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Pensar ndo é sair da caverna nem substituir a incerteza das sombras
pelos contornos nitidos das proprias coisas, a claridade vacilante de
uma chama pela luz do verdadeiro Sol. E entrar no Labirinto, mais
exatamente fazer ser e aparecer um Labirinto ao passo que se
poderia ter ficado ‘estendido entre as flores, wltado para o céu’. E
perder-se em galerias que s6 existem porque as cavamos
incansavelmente, girar no fundo de um beco cujo acesso se fechou
atrds de nossos passos — até que essa rotacdo, inexplicavelmente,
abra, na parede, fendas por onde se pode passar.

Cornelius Castoriadis



RESUMO

FERREIRA, Evandson Paiva. Filosofia, democracia e autonomia: o pensamento de
Cornelius Castoriadis e a formacdo humana. 206f. Tese (Programa de Pos-
Graduacdo em Educacdo) — Faculdade de Educacao, Universidade Federal de
Goiés, Goiania, 2012.

Esta tese, da Linha de Pesquisa Fundamentos dos Processos Educativos, no
campo de estudos entre a filosofia e a educacao, investiga o conceito de autonomia
na obra de Cornelius Castoriadis e suas possiveis implicacdes para a interrogacao
do sentido da formacdo humana e dos limites da escola na formacdo de
subjetividades reflexivas e deliberantes. Dividido em quatro capitulos, o trabalho
discute a instituicdo da sociedade e o conceito de imaginario radical em Castoriadis,
fundamental para a distingdo entre autonomia e heteronomia, e a elucidacéo do
processo de fabricacdo do individuo pela sociedade. Em seguida, investiga 0 modo
como Castoriadis retoma a experiéncia do pensamento grego, em especial a criacao
da filosofia e da democracia, constitutiva do projeto de autonomia individual e
coletiva. Na terceira parte, esse projeto € estudado em seu ressurgimento na
Modernidade, cujas implicagdes, assim como fora na Antiguidade, podem ser vistas
na politica e na educacdo. Na Grécia antiga e na Europa moderna, o que esta em
questdo é um projeto coletivo de autonomia inseparavel do modo como a sociedade
pensa o sentido da vida em comum e a educacdo. As significagbes imaginarias
sociais desse periodo histérico, especialmente seu projeto de autonomia e o ideario
de dominio e controle racional, se fazem presentes na escola, em suas dimensdes
emancipadora e normalizadora. A parte final da tese discute a Ultima fase da
Modernidade — que Castoriadis considera o periodo de eclipse do projeto de
autonomia, de privatizacdo do individuo e de conformismo —, bem como suas
implicacdes para a formacdo, numa escola invadida pela racionalidade do célculo e
do sucesso, pela banalizagdo do saber e do pensamento. Essa tese procura
mostrar, entdo, que uma filosofia da educacéo constituida a luz do pensamento de
Castoriadis vai de encontro a toda forma heterénoma de educacao, confirmando que
s6é a autonomia pode dar sentido a formacdo humana, a formagcdo de sujeitos
capazes de estabelecer uma relacdo critica e criativa com as instituicdes, os valores
€ consigo mesmaos.

Palavras-chave: filosofia, autonomia, democracia, formacédo humana.



ABSTRACT

FERREIRA, Evandson Paiva. Philosophy, Democracy and Autonomy:
Cornelius Castoriadis theory and the human formation. 206f. Thesis (Programa de
Pos-graduacdo em Educacédo) — Faculdade de Educacéo, Universidade Federal de
Goiéas, Goiania, 2012.

In this thesis, Line Research Foundation of Educational Processes, philosophy
and education field studies investigate the work of Cornelius Castoriadis and his
concept of autonomy. The possible implications for the meaning of human formation
and the boundaries set by the formation of reflective and deliberative subjectivities
are a main theme. Divided into four chapters, the paper discusses the institution of
society and the concept of radical imaginary; Castoriadis creates a fundamental
distinction between autonomy and heteronomy then explains the development
process of the individual by society. The next chapter investigates how Castoriadis
interprets the experience of Greek thought, particularly the creation of philosophy and
democracy, basic individual design and collective autonomy. In the third chapter, a
resurgence in Modernity is studied. These implications as well as affects from the
distant past can be seen in politics and education here. What is at issue in ancient
Greece and modern Europe is a collective project of autonomy inseparable from the
way sociological ideals and education. The significations of that historical period,
especially these key concepts present in this discipline, are emancipatory in its
normative dimensions. The final section of this thesis discusses the latest phase of
Modernity. Castoriadis considers this a period of obscure autonomy, privatization of
the individual and acceptance. The implications for training a school attacked by
standard control and achievement are examined in relation to the trivialization of
knowledge and thought from this era. This thesis aims to demonstrate that a
philosophy of education consists in lieu of Castoriadis position against every form of
heteronymous education, confirming that autonomy can only make sense when
human formation is able to establish a critically and creatively relationship with the
institutions, values and themselves.

Keywords: philosophy, autonomy, democracy, human formation.



RESUME

FERREIRA, Evandson Paiva. Philosophie, démocratie et autonomie: la
pensée de Cornelius Castoriadis et la formation humaine. 206p. These (Programa de
Pos-graduacdo em Educacédo) — Faculdade de Educacao, Universidade Federal de
Goias, Goiania, 2012.

Cette thése, attachée au sujet des Fondements des Processus Educatifs,
dans le champ d’études entre la philosophie et I'éducation, enquéte sur le concept
d’autonomie dans l'ceuvre de Cornelius Castoriadis et ses possibles implications
pour le questionnement du sens de la formation humaine et des limites de I'école
dans la formation de subjectivités réflexives et délibérantes. Divisé en quatre
chapitres, le travail traite de linstitution de la société et du concept d’imaginaire
radical chez Castoriadis, fondamental pour la distinction entre autonomie et
hétéronomie, et I'élucidation du processus de fabrication de I'individu par la société.
Ensuite, il étudie la facon dont Castoriadis reprend l'expérience de la pensée
grecque, spécialement la création de la philosophie et de la démocratie, constitutive
du projet d’autonomie individuelle et collective. Dans la troisiéme partie, ce projet est
étudié dans sa réapparition dans la Modernité, dont les implications, comme ce fut le
cas dans I'Antiquité, peuvent étre observées dans la politique et dans |'éducation.
Dans la Grece antique et dans 'Europe moderne, ce qui est en cause est un projet
collectif d’autonomie inséparable de la maniére dont la société pense le sens de la
vie en communauté et I'éducation. Les significations imaginaires sociales de cette
période historique, spécialement son projet d’autonomie et l'idée de domaine et
contrGle rationnel, se font présentes a I'école, dans leurs dimensions émancipatrice
et normalisatrice. La partie finale de la dissertation traite de la derniere phase de la
Modernité — que Castoriadis considere comme la période de l'éclipse du projet
d’autonomie, de privatisation de l'individu et du conformisme — , comme de ses
implications pour la formation, dans une école envahie par la rationalité du calcul et
du succes, par la banalisation du savoir et de la pensée. Cette these cherche donc a
montrer qu'une philosophie de I'éducation constituée a la lumiére de la pensée de
Castoriadis, va a I'encontre de toute forme hétéronome d’éducation, confirmant que
seule 'autonomie peut donner du sens a la formation humaine, a la formation de
sujets capables d’établir une relation critique et créative avec les institutions, les
valeurs et avec soi-méme.

Mots clés : philosophie, autonomie, démocratie, formation humaine.
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INTRODUCAO

Nao filosofamos — n&o nos ocupamos de ontologia — para salvar a
revolucdo [...], mas para salvar nosso pensamento e nossa coeréncia.
Cornelius Castoriadis

Neste trabalho, situando-me nos horizontes da relacdo intrinseca entre
filosofia e educacéo, procuro pensar o sentido da imaginacao radical, da criacao, da
autonomia e da formacdo humana na obra de Cornelius Castoriadis. Mas quem foi
ele e qual o seu percurso intelectual? Qual o peso e a relevancia de sua obra no
cenario intelectual? Que relagcbes h& entre sua filosofia e a formacdo humana?
Nesta introducdo, veremos um pouco do percurso desse intelectual que repensou a
tradicdo filosofica, conferindo um novo significado ao imaginario e a criacdo
historica.

Desde suas primeiras obras, quando da chegada a Franca, em 1945,
passando pela intensa producdo intelectual realizada no contexto do grupo
Socialismo ou Barbarie, até seus trabalhos mais tardios, destaca-se uma uUnica e
mesma preocupacdo tedrica, um sO compromisso presente em toda a trajetéria
intelectual de Castoriadis: pensar a autonomia coletiva e individual. Mas, a despeito
da originalidade e da relevancia do pensamento de Castoriadis, sua obra ndo
recebeu o reconhecimento devido. Isso se explica, em parte, pela situacéo particular
do cenério intelectual francés no inicio da segunda metade do século XX (Tomes,
2004; Poirier, 2004, p. 7-15). Como Castoriadis fizera-se conhecer, sobretudo, a
partir dos anos de 1960, gracas a sua critica a0 marxismo e ao totalitarismo, sem,
contudo, abragar o liberalismo ou outras alternativas entdo existentes —
permanecendo fiel ao projeto revolucionario e mantendo uma reflexdo coerente com
tal desafio histérico —, sua obra parece de dificil classificacdo no contexto das ideias
correntes.

De certo modo, ele tornou-se um pensador solitario numa época em que O
estruturalismo e as filosofias do desejo dominavam os circulos universitarios.

“Pensador da autonomia no momento em que se considerava a liberdade como uma
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ficcdo idealista, filosofia do imaginario quando esse conceito ndo estava na moda,
Castoriadis sempre esteve & parte” (Tomés, 2007, p. 6)!, o que pode ter sido
corroborado pelo carater exigente, polissémico e, por que ndo dizer, enciclopédico
da obra, cujos temas e disciplinas passam pela psicandlise, ciéncias exatas e
biolégicas, sociologia, histéria, economia etc., seguindo um estilo que, ndo raro, foge
ao convencional. Em seus escritos, “ndo encontraremos 0Ss usos do discurso
filosofico universitario, mas um pensamento vivo e sempre polémico, que ndo
mastiga suas palavras e ndo hesita em emitir julgamentos mordazes e, as vezes,
peremptérios” (Tomés, 2007, p. 6)%

Numa época caracterizada pelo comentario e o metacomentério, Castoriadis

soube ir além da simples nota de rodapé para pensar sobre fundamentos

nows as questdes classicas da filosoﬁaé a comecar pelas questdes da
sociedade e da histéria (Tomeés, 2007, p. 8)".

A fim de se compreender a natureza peculiar dos textos de Castoriadis, é
preciso recorrer, entdo, a seu percurso intelectual. Cornelius Castoriadis nasceu em
11 de margo de 1922, em Constantinopla, de sorte que, nesse mesmo ano, sua
familia mudou-se para Atenas. Foi nessa cidade que ele cresceu e seguiu 0s
estudos em Direito, Economia e Filosofia, presentes desde cedo em sua vida.

Eu estive subjugado pela filosofia desde que a conheci, aos treze anos. (Uma
venda de liwvos com desconto em Atenas me permitira comprar, com meus
parcos recursos, uma Histoire de la philosophie em dois wlumes, honesta
remarcacdo de Uberweg e de Bréhier. Depois, a0 mesmo tempo que Marx,
vieram Kant, Platdo, Cohen, Nartop, Rickert, Lask, Husserl, Aristételes,

Hegel, Max Weber, mais ou menos nessa ordem.) A partir dai, jamais cessei
de com ela me preocupar (Castoriadis, 2008b, p. 24 / 19994, p. 28)4.

O jovem Castoriadis, ja iniciado em leituras de textos filoséficos, mostrou uma
preocupacdo com o0 engajamento de sua época, logo direcionada para a militancia

politica. Em 1937, inscreveu-se nas Jeunesses Comunistes, ndo permanecendo ai

! “Penseur de l'autonomie au moment ol I'on considérait la liberté comme une fiction idéaliste,
philosophie de l'imaginaire alors que ce concept n’était guére a la mode, Castoriadis a toujours été
décalé” (Tomeés, 2007, p. 6). (Todas as traducdes dos textos que ndo possuem versao em portugués
foram feitas por mim, com a colaboragdo, em Varios momentos, da Prof.2 Lilian do Valle).

2 “on ne trouvera pas [...] les usages du discours philosophique universitaire, mais une pensée vive et
souvent polémique, que ne mache pas ses mots et n’hésite pas a émettre des jugements cinglants et
garj‘ois péremptoire” (Tomeés, 2007, p. 6).

“A une époque caractérisé par le commentaire et le méta-commentaire, Castoriadis a su dépasser la

simple glose pour penser sur des fondements nouwveaux les questions classiques de la philosophie, a
commencer par les questions de la société et de I'histoire” (Tomés, 2007, p. 8).
* Nesse tipo de referéncia, presente ao longo desse trabalho, a primeira data e a pagina referem-se a
obra no original, e as que estdo apdés a barra inclinada referem-se a obra publicada em lingua
portuguesa. Esse tipo de referéncia visa facilitar o acesso do leitor ao original, confrontando-a com a
versdo traduzida.
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por muito tempo. Afastou-se também do Partido Comunista Grego, denunciado por
sua tendéncia autoritaria e seu nacionalismo estreito e limitado, aderindo, em 1942,
a organizacao trotskista, dirigida por Spiros Stinas. Em 1945, ele e varios outros
intelectuais gregos deixaram a Grécia em dire¢cdo a Franca, visto que a oposi¢cao ao
fascismo e a orientacdo stalinista do Partido Comunista Grego tornara dificil sua
permanéncia no pais que logo entraria numa sangrenta guerra civil. Ao se fixar em
Paris, onde residiu até sua morte, em 1997, inscreveu-se no Partido Comunista
Internacionalista (PCI), de linha trotskista, no qual conheceu Claude Lefort, com
quem fundou o grupo e a revista Socialismo ou Barbéarie, apdés romperem com o
trotskismo.

Antes de falar da criagdo e da obra Socialismo ou Barbarie, € necessario
saber quais a razbes desse rompimento com o PCI, pois s&o elas que dardo forma
as ideias iniciais desse novo grupo. Antes desse rompimento, Castoriadis e Lefort ja
explicitavam suas diferencas em relacdo ao partido, ao criarem a tendéncia
Chaulieu-Montal, nome que, respectivamente, lembra seus pseuddénimos. Essa
tendéncia foi caracterizada por reexames e reconsideracdes acerca da critica ao
marxismo (Caumieres 2007, p. 12-17). A saida de Castoriadis e Lefort — ou
Chaulieu e Montal — do PCI foi marcada pela criagdo, em 1949, do grupo
Socialismo ou Barbérie e da revista homénima. Em Carta aberta aos militantes do
PCIl e da IV Internacional (Castoriadis, 1979, p. 145-158), escrita juntamente com
Lefort e publicada no primeiro nimero da revista supramencionada, Sdo expostas as
razdes que levaram a ruptura com o trotskismo e a criacdo desse grupo, cuja énfase
recaia no que denominaram de estagnacao tedrica do pensamento revolucionario e
na impossibilidade de aquela organizacdo fazer-se verdadeiramente uma forca
politica, dada sua incapacidade em manter uma existéncia ideoldgica autbnoma. O
texto denunciava o modelo tradicional dos sindicatos trotskistas, que burocratizavam
0 movimento operario, e sua incapacidade de romper com velhas posicdes
stalinistas, de fazerem a critica ao que acontecia na Unido Soviética, considerada
pelos militantes da IV Internacional um avanco em relacdo as sociedades
capitalistas, malgré tout, o que Castoriadis e Lefort ndo aceitavam. A burocracia foi
denunciada por espoliar os trabalhadores com um tipo de exploracdo que nao tinha
limites (Cf. Trotsky, 1977).

Disto resulta que a nacionalizacdo dos meios de producdo e a planificacéo
ndo resolvem absolutamente o problema do carater de classe da economia,
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ndo significa de forma alguma a supressdo da exploracdo; elas certamente
provocam a supressdo das antigas classes dominantes, mas nao respondem
ao problema fundamental: quem dirigira agora a producdo e como o fara? Se
uma nova categoria de individuos assume a dire¢cdo, a “antiga confusao”, da
qgual falava Marx, reaparecera rapidamente, pois essa classe utilizara sua
posicdo para criar privilégios para si mesma e para aumentar e consolidar
esses privilégios; reforcard seu monopdlio das fungbes de direcdo, tendendo
a tornar sua dominagao mais total e mais dificil de ser colocada em causa; ela
se inclinara a assegurar a transmissdo desses privilégios a seus
descendentes, etc. (Castoriadis, 1983, p. 54).

Embora estivesse de acordo com Trotsky sobre os novos modos de
exploracéo, discordou da ideia trotskista de que a producdo na Russia era socialista,
e apenas sua reparticdo ndo o era, 0 que levava os trotskistas a imaginarem que a
nacionalizacdo dos meios de producédo, a planificacdo e o monopélio do comércio
exterior facultariam um carater socialista a producdo. Ao recusar essa explicacao,
Castoriadis mostrava que entre a producdo e a distribuicdo h4 uma burocracia que
domina o processo e que a propriedade estatal mascara as reais relacdes de
producéo, controladas e exploradas pela nova classe exploradora. Semelhante
critica a divisdo da sociedade entre dirigentes e executores tornar-se-a mais llcida e
exigente, explicitando-se e afirmando-se na ideia de que ndo basta a supresséo da
propriedade privada — sem abolir, na producdo e na vida social, a distingdo entre os
que dirigem e 0s que apenas executam — e na discussdo da autogestao, inspirada
nos Comités de fabrica, na RuUssia, em 1917, nos Conselhos de empresa, na
Alemanha, em 1919, e nos Conselhos operarios, na Hungria, em 1956. Desde o
inicio, pois, a questdo da autonomia atravessa e € constitutiva da reflexdo de
Castoriadis, 0 que desautoriza a ideia de duas fases distintas em sua obra.

De 1949 a 1966, época do grupo Socialismo ou Barbarie, Castoriadis
dedicou-se a critica radical da burocracia na Unido Soviética e nas sociedades
capitalistas, ao pensamento das condicdes de existéncia de uma organizacao
politica revolucionaria e a critica do que chamou dogmatismo marxista, critica essa
inseparavel do rompimento com o0 pensamento de Marx e de outras rupturas que
viriam a acontecer em sua vida. A primeira ocorreu em 1958 quando Lefort saiu e
fundou o Informations et liaisons ouvrieres, depois denominado de Informations et
correspondance ouvrieres (Castoriadis, 2011, p. 43 / 2006, p. 31), separacdo essa
motivada por divergéncias entre os dois fundadores acerca da natureza da
organizacdo operaria. Castoriadis defendia a constituicio de um partido para

estruturar e organizar o movimento proletario, ao passo que Lefort via na criacdo
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desse partido a via que conduziria a mesma burocracia que Socialismo ou Barbarie
denunciava.

A situagdo politica no inicio dos anos de 1950, marcada pelo inicio da Guerra
Fria, pelo risco de uma terceira guerra mundial, pela crise da Argélia, que
reivindicava sua independéncia da Franca, e pelo retorno de Charles de Gaulle ao
poder, simbolizando a modernizacdo do capitalismo francés em relacdo ao seu
antigo colonialismo, provocou uma maior adesédo ao grupo Socialismo ou Barbérie e
um crescimento do nimero de participantes em suas reunifes. Castoriadis propde a
transformacgdo do grupo, cujas atividades resumiam-se a reunides de discussodes e
publicagdo da revista, em uma organizacdo revolucionaria. Lefort reage a essa
decisdo, alegando que tal mudanca vai de encontro a critica feita até entdo pelo
grupo, pois considerava que toda instituicdo dessa natureza transforma-se
necessariamente em nova burocracia. Em Le prolétariat et sa direction (Lefort,
1979), texto escrito em 1952, Lefort discute outra concep¢do de acdo operaria, que,
ndo tendo uma direcdo politica, € capaz de criar um processo de auto-organizagao.
Consoante Lefort, a acdo operaria €, em si mesma, a negacdo de qualquer
concepcao burocratica fundada na figura do partido. Em resumo, o proletariado € o
sujeito da sua prépria histéria, de modo que nenhuma organizacdo pode
representar, falar ou agir em seu nome, a ndo ser que esteja sob seu controle
permanente. Qualquer grupo que tenha intencdo de exercer esse papel jamais
expressara fielmente o movimento operario, pois € impossivel representar sua

heterogeneidade, sendo levado a se transformar numa microburocracia em poténcia.

Afirmando assim que a Unica instituicdo do qual o proletariado dispe “é¢ a
revolugdo”, Lefort tende a recusar, por principio, a ideia mesma de mediacgéo,
0 que ndo é surpreendente quando se conhece seu papel central no sistema
da logica hegeliana (Poirier, 2011, p. 336)5.

Castoriadis respondeu as criticas de Lefort mostrando que ele propunha uma
organizacdo revolucionaria que escapava aos moldes tradicionais do dirigismo
partidario. Diferentemente de Lénin, ele ndo sugeria um partido de vanguarda. A
propria nocdo de vanguarda foi alvo de sua critica. Nao fazia parte de seu
pensamento a ideia de um partido com uma pretensa missdo “de guiar a classe

operaria, de conduzi-la para terra prometida” (Castoriadis, 2006, p. 167; Lénin,

® “En affirmant ainsi que la seule institution dont le prolétariat dispose, ‘c’est la réwolution elle-méme’,
Lefort tend a réfuter par principe l'idée méme de médiation, ce qui n'est guére étonnant quand on
connait son réle central dans le systéme de la logique hégélienne” (Poirier, 2011, p. 336).
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2010)°. Ndo se tratava, por conseguinte, de constituir uma teoria e um modelo de
acdo a ser dado ao proletariado, mas de constituir uma organizacdo capaz de
favorecer a sua autonomia. Sobre a nocao de vanguarda na politica, Castoriadis, em

1987, expressou que
[...] o que se pode dizer ndo é que um individuo ou um grupo formam uma
“vanguarda”, mas que eles representam, conforme o caso, um fermento
positivo relativamente ao estado da massa da sociedade durante certo
periodo. Mas isso nunca é definitivo. No momento em que a histéria pde-se
realmente a funcionar de nowo, em que a sociedade wlta a ser instituinte,
esses individuos ou esses grupos passam a compor as fileiras ou, no melhor
dos casos, tornam-se os porta-vozes do movimento coletivo. E um pouco
esse o0 papel que Dany Cohn-Bendit desempenhou durante os vinte primeiros
dias de maio. Na histéria, contudo, encontraremos também pessoas que

souberam desempenhar de modo mais duradouro esse papel de porta-voz de
um movimento coletivo (Castoriadis, 2006, p. 168—169)7.

Embora ndo negue o papel do lider, Castoriadis ndo o vé como guia, nem
como portador da teoria revolucionaria. Ele é tdo-somente um porta-voz, alguém que
fala em nome do movimento coletivo. Diferentemente do guia, o partido deve
provocar o proletariado, ajudando-o a passar de classe em si a classe para-si,
articulando as determinagcdes objetivas e a experiéncia subjetiva dessa classe social,
superando as antinomias da separacdo entre sujeito e objeto, denunciado por
Castoriadis como pratica recorrente no stalinismo.

Castoriadis criticou Lefort e 0 grupo que, ao sair de Socialismo ou Barbarie,
fundou o Informations et liaisons ouvrieres e sua concep¢do de atividade
revolucionéria que negava o papel de uma vanguarda e de intervengdo de uma
organizacdo politica exterior ao proletariado, o que gerava uma atitude
profundamente contraditéria, pois, em sua publicacdo, o grupo dava voz aos
trabalhadores, porém nao ia além da difusdo de informacdes. Para Castoriadis, essa
atitude fundamentava-se numa “certa interpretacdo da ideia de autonomia do
proletariado, considerada como a que deveria implicar a recusa na intervencao e na

contribuicdo com o que quer que fosse ‘alheio’ a experiéncia propria do proletariado”

6 “guider la classe ouwriére, de la conduire a la Terre promise” (Castoriadis, 2011, p. 220).

! “[...] on peut dire non pas quindividu ou un groupe forment une « avant-garde », mais qu'ils
répresentent, le cas échéant, un fement positif relativement a I'état de la masse de la société pendant
une certaine période. Mais cela n’est jamais définitif. Au moment ou I'histoire se remet vraiment au
travail, ou la société redevient instituante, ces individus ou ces groupes rentrent dans le rang ou, dans
le cas le plus heureux, deviennent le porte-parole, le porte-woix du movement collectif. C’est un peu le
role que Dany Cohn-Bendit a joué pendant les vingt premieres journées de Mai. Mais on trouvera
aussi dans I'histoire des personnes qui ont pu jouer de maniére plus durable ce réle heureux de porte-
parole d’'un mouvement collectif’ (Castoriadis, 2011, p. 222).
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(Castoriadis, 2006, p. 36)%. Lefort tentava manter-se sensivel & burocratizagéo do
proletariado, valorizando a ideia do movimento revolucionario como uma experiéncia
subjetiva, que surgiria do interior do proletariado, ao passo que movimentos
exteriores a essa classe social seriam incapazes de expressar a heterogeneidade do
proletariado e estariam sujeitos ao risco da tentagdo totalitaria, de repetirem o papel
de mediadores e, portanto, de ndo passarem de uma farsa.

Em A instituicdo imaginaria da sociedade, ha uma concepcédo original de
praxis, que entende o fazer como algo que visa a autonomia como fim e meio e,
assim, responde as criticas do risco de uma repeticdo de velhas praticas politicas e
articula o pensamento em outro sentido, que o levara a repensar a tradicdo

filosofica.

Chamamos de praxis este fazer no qual o outro ou os outros sdo visados
como seres autbnomos e considerados como agentes essenciais do
desenwlvimento de sua propria autonomia. [...] Poderiamos dizer que, para a
préxis, a autonomia do outro ou dos outros é, a0 mesmo tempo, o fim e o
meio; a praxis € aquilo que visa ao desenwolhimento da autonomia como fim e
utiliza, para esse fim, a autonomia como meio (Castoriadis, 2007a, p. 94)9.

Fundar o projeto revolucionario a partir de uma teoria completa e apresenta-la
como modelo a ser seguido é, ao contrario, ndo compreender o sentido radical da
politica, cujo sentido foi criado pelos gregos, confundindo-a com simples técnica.
Caem no mesmo equivoco os que fazem, da histéria, pratica de criacdo e
emergéncia de novas formas sociais, algo sujeito a um saber acabado e exaustivo.
Mas isso ndo significa que Castoriadis defenda um espontaneismo da acgéo
militante, nem que recuse a teoria e a acéo politicas licidas. Afinal, “a politica ndo é
nem concretizacdo de um saber absoluto, nem técnica, tampouco vontade cega nao
se sabe bem de qué; ela pertence a outro dominio, o do fazer, e a esse modo

especffico do fazer que é a praxis” (Castoriadis, 2007a, p. 94)*°.

8 “certaine interprétation de l'idée d’autonomie du prolétariat, considerée comme impliquant le refus
d’intervenir et d'y apporter quoi que ce soit d' « étranger » a I'experience propre du prolétariat”
gCastoriadis, 2011, p. 49).

“Nous appelons praxis ce faire dans lequel I'autre ou les autres sont visées comme étres autonomes
et considérés comme l'agent essentiel du déweloppement de leur propre autonomie. [...] On pourrait
dire que pour la praxis I'autonomie de l'autre ou des autres est a la fois la fin et le moyen ; la praxis
est ce qui vise le déweloppement de I'autonomie comme fin et utilise a cette fin 'autonomie comme
moyen” (Castoriadis, 1999c, p. 112).

10 9a politique n’est ni concrétisation d’'un Sawir absolu, ni technique, ni wolonté aveugle d’on ne sait
quoi ; elle appartient a un autre domaine, celui du faire, et a ce mode spécifique du faire qu'est la
praxis” (Castoriadis, 1999c, p. 111).
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Castoriadis pensa de modo original a questdo da praxis, em que a

emancipacdo nao é fruto do pensamento de individuos esclarecidos por uma teoria
total, mas o resultado de um movimento coletivo. Desde a critica a burocracia,
Castoriadis denunciou a tentacdo de buscar-se uma teoria totalizante do real, o que
pode ser visto no marxismo e em certa tradicao filoséfica que tem em Platdo sua
origem (Cf. Castoriadis, 1999d [2004c]). Essa tradicdo propde um modelo de
intelectual encarnado na figura do especialista como quem melhor conhece a
realidade, sendo mais capaz de fornecer um saber total sobre o real. Alids, nada
mais antidemocratico que isso. Castoriadis afirma que, num projeto de autonomia,
portanto democratico, ndo ha aplicagcdo de saber prévio. Mesmo a imagem de um
especialista em politica vai contra a ideia de democracia. A politica ndo é o lugar da
episttme!!, mas da doksa, pois,

[...] se um conhecimento seguro e total (épistéme) do dominio humano fosse

possivel, a politica terminaria imediatamente e a democracia seria t&o

impossivel quando absurda, jA que ela pressupde que todos os cidaddos tém

a possibilidade de atingir uma doxa correta e que ninguém possui uma
épisteme relativamente a assuntos politicos (Castoriadis, 2002a, p. 302)12.

A segunda divisdo no interior do grupo Socialismo ou Barbarie deu-se em
1963, entre Castoriadis e os intelectuais que decidiram manter-se fiéis a inspiracao
marxista, como Francois Lyotard e Pierre Souyri. Segundo Castoriadis, era preciso
escolher entre manter-se fiel a revolugdo ou manter-se fiel a Marx. Malgrado essas
duas significativas divisdes, a publicacdo da revista foi mantida até 1965, ano de sua
suspensao oficial. O grupo Socialismo ou Barbarie durou até a primavera de 1966.
Nessa Ultima fase, Castoriadis publicou textos que questionavam o conjunto da
teoria marxista, sua teoria econdmica e sua concepcao de sociedade e de historia.
Os textos dedicados a andlise e critica do marxismo foram publicados na primeira
parte de A instituicdo imaginaria da sociedade, com o titulo Marxismo e teoria
revolucionaria, publicado originalmente na revista Socialismo e Barbarie, dividida em
cinco partes, entre 1964 e 1965, e depois uma segunda parte, O imaginario social e
a instituicdo, é acrescentada com a publicagdo do livvo em 1975. Ja no primeiro

paragrafo do Prefacio, Castoriadis reconheceu a heterogeneidade entre a primeira e

1 Os termos gregos foram transliterados para o alfabeto latino para possibilitar a prontncia ao leitor
gue ndo conhece a lingua grega.

12 “[...] si une connaissance s(re et totale (epistémé) du domaine humain était possible, la politique
prendrait immédiatement fin, et la démocratie serait tout a la fois impossible et absurde, car la
démocratie suppose que tous les citoyens ont la possibilité d’atteindre une doxa correcte, et que que
personne ne possede une epistemé des choses politiques” (Castoriadis, 1999b, p. 356).
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a segunda partes. “Escrita sob pressdo dos prazos impostos pela publicacdo da
revista, esta primeira parte jA € em si ndo um trabalho feito, mas um trabalho

fazendo-se” (2007a, p. 11)*°. Mais que resultados, ou uma teoria total, o fildsofo quer

mostrar o trabalho da reflexdo, para tanto, algo vivo e inacabado.

A apresentacado do resultado como totalidade sistemética e burilada, o que na
verdade ele nunca é, ou mesmo do processo de construgdo — como € tao
frequentemente o caso, pedagdgica, mas, falaciosamente, de tantas obras
filosoficas — sob forma de processo l6gico ordenado e controlado, s6 reforca
no leitor a ilusdo nefasta para a qual ele, como todos nds, ja tende
naturalmente, de que o edificio foi construido para ele e, doravante, basta
habitéd-lo se assim lhe apraz. Pensar ndo € construir catedrais ou compor
sinfonias. A sinfonia, se existe sinfonia, dewe o leitor cria-la em seus proprios
ouvidos (Castoriadis, 2007a, p. 12)**.

Na segunda parte de A instituicdo imaginaria da sociedade, Castoriadis
empreende uma reflexdo sobre a criacdo social e individual, o que o leva a redefinir
0s conceitos de historia, tempo e espaco. Ao pensar filosoficamente cada um desses
temas, em vez de buscar novos fundamentos, fixando conceitos que sao centrais em
seu pensamento — imaginario instituinte, magmas, légica conjuntista-identitaria,
autonomia, heteronomia, fechamento das significacdes imaginarias —, trabalha com
a linguagem de outros campos do saber, como a teoria dos conjuntos da matematica
e o inconsciente da psicandlise. Se o pensamento herdado explica o real, a vida em
comum, as instituicbes a partir da determinacdo do ser, nosso fildsofo procura outros
caminhos, prefere os labirintos, onde o ser, ou a realidade humana, é a-ser,
indeterminacado, caos, abismo, sem-fundo. Sua linguagem confunde, e o desavisado
pode ver ai um pés-moderno que abusa dos termos para impressionar. Todavia o
que ha € um retorno a linguagem da cultura que criou a filosofia e a politica.

Castoriadis ndo é o primeiro a descobrir que a humanidade foi criada a partir
da indeterminacdo do ser, que esteve sempre presente na vida social. Foram os
gregos os primeiros a fazerem essa descoberta. A tragédia ateniense, a filosofia, a

democracia sdo os testemunhos da consciéncia dessa condicao tragica da vida. Ao

13 “Ecrite sous la pression des délais imposés par la publication de la rewe, cette premiére partie est
déja elle-méme non pas un travail fait mais un travail se faisant” (Castoriadis, 1999c, p. 05).

e a présentation du résultat comme totalité systématique et polie, ce qu’en \erité il n’est jamais ; ou
méme du processus de construction — comme c’est si souvent le cas, pédagogiquement mais
fallacieusement, de tant d’oeuwres philosophiques — sous forme de processus logique ordonné et
maitrisé, ne peut que renforcer chez le lecteur cette illusion néfaste vers laquelle il est déja, comme
nous le sommes tous, naturellement porté, que I'édifice a été constuit pour lui et qu’il n’a désormais,
s’il s’y plait, qu’a I'habiter. Penser n’est pas construire des cathédrales ou composer des symphonies.
La symphonie, si symphonie il y a, le lecteur doit la créer dans ses propres oreilles” (Castoriadis,
1999c, p. 06).
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retoma-la, ele pensa a relacdo entre instituinte e instituido em outra perspectiva, em
que a criacdo deixa de ser apreendida como algo que da forma ao que ja existe
(como o faz o Deus do Génesis ou 0 Timeu de Platdo), para ser pensada como
criacdo de novas formas, novas eide. Dai a critica d’A instituicdo imaginaria da
sociedade ao funcionalismo e ao estruturalismo, pois essas teorias parecem querer
esgotar a explicacdo sobre o real, esquecendo que existem instituicbes que
escapam a esses enguadramentos. Ha no humano algo que somente pode ser
elucidado se considerarmos a imaginacdo radical, sua capacidade de criar, e que
ndo se enquadra necessariamente em uma ordem econdmico-funcional ou em uma
funcdo vital. Castoriadis esta se referindo a antropologia da época, mas também as
ciéncias politicas que valorizavam a légica funcionalista.
Uma sociedade sé pode existir se uma série de fungdes sdo constantemente
preenchidas (producdo, gestacdo e educagdo, gestdo da coletividade,
resolucdo de litigios, etc.), mas ela ndo se reduz s6 a isso, nem suas
maneiras de encarar seus problemas sdo ditadas uma vez por todas por sua
“natureza”. Ela inventa-se e define-se para si mesma tanto novas maneiras

de riassponder as suas necessidades, como novas necessidades (2007a, p.
141)™.

Se ele fala em autonomia, ndo € baseado numa nog¢ao abstrata de liberdade
ou num destino do ser humano, mas a partir da no¢do de imaginacao radical,
dimenséo do ser capaz de romper com o fechamento de sentido e interrogar a vida,
assim como criar novas formas de vida coletiva, novas instituicdes, novos valores.
Castoriadis pensa que é impossivel fazer filosofia sem uma ontologia, isto €, sem
uma interrogacdo sobre o ser, mas, ao contrario do que possa pensar aquele para
guem ontologia soa como “palavra proibida” (Valle, 2008a, p. 499), sua reflexdo é
inteiramente articulada & questao politica, ndo sendo, pois, uma idealizagdo, mas um
pensamento radical sobre a possibilidade de uma sociedade na qual os homens

tenham consciéncia de seu poder criador.

Ser4 meu desejo infantil? Mas a situacao infantil € que a vida nos é dada e
gue a Lei nos é dada. Na situacéo infantil, a vida nos é dada para nada e a
Lei é dada sem nada e sem mais, sem discussado possivel. O que quero é
exatamente o contrario: é fazer minha vida e dar a vida, se possivel, pelo

15 « s e . . 2. . .
Une societé ne peut exister que si une série de fonctions sont constamment accomplles

(production, enfantement et éducation, gestion de la collectivité, réeglement des litiges, etc.), mais elle
ne se réduit pas a cela, ni ses facons de faire face a ses probléemes ne lui sont dictées une fois pour
toutes para sa « nature », elle s’invente et se définit aussi bien de nouveaux modes de répondre a ses
besoins que de nouveaux besoins” (Castoriadis, 1999c, p. 174).
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menos dar para minha vida. E que a Lei ndo seja simplesmente dada, mas
gue eu a dé a mim mesmo (Castoriadis, 2007a, p. 114)16.

Talvez essa seja a atualidade do pensamento de Castoriadis, criar conceitos
e suscitar questdes para pensarmos 0s impasses vividos pelo pensamento politico
contemporaneo, continuando a falar em revolugdo, mas, ao mesmo tempo,
repensando a democracia. Ao discutirem essa atualidade, Tomes e Caumiéres
(2011) falam do empobrecimento da filosofia politica que ndo consegue mais se
articular a um projeto de autonomia tal como fora o projeto da Modernidade e da
falta de debate dos principios e finalidades da politica, 0 que pode ser mensurado
pelo consenso acerca de algumas questées, como o lugar assumido pelo econémico
em relacdo a politica. A filosofia politica de Castoriadis pde em questdo uma série de
crencas do imaginario politico moderno, a comecar pela aceitagdo, como verdade
evidente, da superioridade da democracia parlamentar como regime politico, a
crenca de que a representacdo é uma condicdo necessaria para 0 governo € o
principio da existéncia do Estado garantidor dos direitos dos individuos. Se essas
caracteristicas da vida politica contemporanea podem ser defendidas como avango
histérico em relagdo a outras formas de organizacdo social do passado e do
presente, na medida em que as democracias liberais sdo preferiveis as ditaduras e
as teocracias, Castoriadis vai além e desafia-nos a pensar seus limites. Afinal, o
imaginario politico de matriz liberal ndo questiona a instituicdo global da sociedade e
de suas instituicbes, e a filosofia poliica em geral ndo tem sido mais que a
sacralizacdo da ordem estabelecida pelo discurso hegeménico.

Para Cornelius Castoriadis, uma postura intelectual de conformismo e
aceitacdo dos fatos sem questionamento ndo é filosofia. A sua filosofia, desde os
seus primeiros textos, € um constante debate sobre as certezas estabelecidas,
criacao e trabalho com novos conceitos. As questdes sdo, entdo, sempre repostas, a
fim de buscar-se uma radicalidade cada vez maior. O conjunto de sua obra pode
deixar naquele que a Ié pela primeira vez a aparéncia de um pensador politico
classico, que tem em Aristoteles e na vida politica grega importante ponto de

referéncia em suas pesquisas, justamente numa época em que muitos acreditam

18 "Mon désir serait-il infantile ? Mais la situation infantile, c’est que la vie vous est donnée, et que la
Loi wus est donnée. Dans la situation infantile, la vie vous est donnée pour rien ; et la Loi wus est
donnée saisn rien, sans plus, sans discussion possible. Ce que je veux, c’est tout le contraire : c’est
faire ma vie, et donner la vie si possible, en tout cas donner pour ma vie. C'est que la Loi ne me soit
pas simplement donnée, mais que je me la donne en méme temps a moi-méme” (Castoriadis, 1999c,
p. 139).
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que tudo comecou com a Modernidade. Porém uma leitura atenta mostra que as
referéncias sdo assumidas num pensamento novo que nao busca fazer histéria nem
comentario, mas enriquecer, clarear e aprofundar uma concepcdo filoséfica
comprometida com a teoria revolucionaria, com a politica e a democracia. Para além
da originalidade com que interpreta os textos, ele mostra sua for¢a intelectual visto
gue pensa a vida politica grega e a Modernidade, mostrando que ambas nascem de
um projeto histérico de vida politica que visa a autonomia individual e coletiva.

A questdo do poder, da distingdo entre o politico e a politica, da justica e das
leis, a razdo de ser da vida em comum e das instituicbes sdo pensadas de uma
forma inteiramente original. Assim como nao foi buscar receitas de vida politica na
Grécia antiga, Castoriadis também ndo criou modelos para a vida politica
contemporanea. Em sua obra, ndo ha modelos, mas pensamento critico, radical e
rigoroso, que interroga os limites da tradicdo filosofica, o pensamento herdado, os
limites da filosofia em pensar a criacdo sem fazer apelo a determinismos do ser.
Diferentemente de Descartes que, no Discurso do método (2001), ao romper com a
tradicdo escolastica, pensou estar criando algo completamente novo, sem nada a
dever aos que o precederam, Castoriadis reconheceu a riqueza da tradicao filoséfica
ocidental e, ao realizar sua critica, reconheceu o “esforco de trés mil anos de tantos
génios incomparaveis” (Castoriadis, 2007a, p. 12)*’, como pode ser visto na primeira
parte d’A instituicdo imaginaria da sociedade que, ao mostrar os limites do
pensamento marxista, admitiu a importancia de Marx para o pensamento ocidental.

A escalada da insignificancia, a reducdo da vida publica a légica do
espetaculo e da politica a um jogo de interesse de grupos econdmicos, a
privatizacdo e a retirada do individuo da vida politica e o0 empobrecimento do sentido
do educar sdo caracteristicas de um momento histérico que denota enormes
desafios ao pensamento politico e filosofico. Castoriadis relata que o que esta
ameacado € o projeto de autonomia, nascido entre os gregos, retomado nha
Modernidade. A possibilidade da autonomia e a instauracdo de uma organizacao
politica que possibilite e promova a participacdo direta na vida publica séo quesitos
presentes ao longo da obra de Castoriadis. Essas questdes, entre outras, sao
inseparaveis de ideais, acéo e projetos que buscam a lucidez, a critica, a criagédo, a

autonomia, a liberdade, a democracia, a transformacao radical da humanidade, da

17« effort de trois milleans de tant de génies incomparables” (Castoriadis, 1999c, p. 6).
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sociedade, da vida em comum e da existéncia humana. S&o, portanto, nucleares em
trabalhos de pesquisa que ponderam a educacéo, a cultura, a formacdo humana e a
escola, sob a o¢tica da filosofia, e procuram seguir a tradicdo da filosofia, que tem na
palavra escrita seu objeto de estudo e, no texto, seu instrumento de investigacao, a
partir de uma leitura critica, rigorosa e radical. O texto filoséfico € a expressédo da
relacdo do fildsofo com a realidade social-historica, com o0 que ela permite que se
aprecie, organizando um discurso que apreende o que € significativo na histéria de
seu tempo. A teoria é a traducdo da percepcao-reflexdo do contexto no qual se vive.
Ao ver o nao visto, dizer o ndo dito, o filosofo edifica o seu pensamento a fim de
interrogar o universo simbdlico das aparéncias, fazendo emergir 0s processos
culturais e histéricos que dao sentido a vida humana. Contudo ndo é préprio do
filosofo refletir sobre uma teoria total que pretenda tudo explicar, dando acesso a
realidade das coisas, e que ofereca modelos de acdo a serem seguidos como se ele
conhecesse e dominasse 0s segredos da realidade humana. Para Castoriadis,
pensar ndo € oferecer modelos prontos, mas por questdes que tornem possivel e
promovam o questionamento de tudo o que é o posto, pensar, criar e realizar novas

formas de pensar e de existir, de criar a existéncia coletiva.

O discurso do fildsofo [...] ndo cria a realidade, apenas tenta rewela-la no que ela é,
sendo nisso que ele apoia a sua radicalidade e sua especificidade. E revela-la ndo
significa descrevé-la na forma como ela se d4, mas buscar traduzi-la num sistema
coerente de ideias que constituem conceitos dos elementos constitutivos do real visto
pelo filésofo (Ulhda, 2000, p. 21).

O texto de filosofia € um desafio de leitura e interpretacdo, exigindo um
trabalho de investigagcdo que ndo se reduz a mera catalogacdo e descricdo dos
conceitos, a uma anatomia do texto, mas penetra na ordem légica do discurso, como
denominam os defensores da leitura estrutural (Guéroult, 1968; Goldschimidt, 1947),
que concede o sentido constitutivo do pensamento do autor. O texto é via de acesso
para se compreender o contexto e a intengdo de quem o escreveu. Por exemplo, a
leitura d’A Republica, por si sO, ndo diz tudo do pensamento de Platdo, nem do
mundo grego antigo, mas aborda questdes presentes e constitutivas de outras
obras, ao mesmo tempo em que torna possivel a apreensdo dos limites da sua
compreensdo da democracia e do significado do movimento sofista na cultura grega.
Tomar esse fildsofo como Unico referencial histérico pode nos conduzir a uma
interpretacdo limitada sobre o significado do movimento democratico naquela

sociedade. Do mesmo modo, o estudo do Segundo Discurso, de Rousseau, ndo nos
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permite conhecer todos os conceitos de sua filosofia, tampouco é a expresséo total
do movimento iluminista, mas € fundamental para o estudo de outros escritos dele e
uma aproximacgdo critica das Luzes do século XVII. A leitura é atividade de
investigacdo, esforco tedrico continuo para compreender o texto, ndo ignorando o
contexto, e para inserir-se num labirinto conceitual, fazer falar os siléncios, entender
as razbes dos nao-ditos e destacar as peculiaridades que fazem de um certo
pensamento algo original e relevante para a cultura intelectual.

Por mais rigorosa que seja a leitura, o pesquisador ndo pode perder de vista
os limites de sua investigacdo. O significado nunca se revela por inteiro, nem de
uma vez por todas. A cada nova aproximacdo do texto e das ideias do autor, uma
nova faceta mostra-se, um novo nivel de significado tedrico € alcangcado. Entretanto
o pesquisador em Filosofia, e penso que isso é valido em todas as areas do
conhecimento, ndo deve se iludir com um suposto esgotamento da interpretacdo e
investigacdo de um texto, de uma teoria. O texto filosofico e a teoria cientifica de
ontem e de hoje sempre ddo margem a novas visfes, a novas questdes que ainda
merecem ser pensadas e apreciadas. O novo em Filosofia ndo é a novidade. O novo
€ a maneira original como o objeto, o texto e a questdo podem ser pensados. O
pesquisador ndo pode se fixar em apenas uma interpretacdo, devendo manter-se
atento a suas conclusfes, confrontando-as sempre com as fontes pesquisadas, a
interpretacdo dos diferentes comentadores, sem aderir imediatamente ao que
afirmam. Sobretudo quando trabalhamos com a obra de um autor especifico, é
imprescindivel levar em conta que ha um amadurecimento de seu pensamento, a
criacdo de novos conceitos. Afirmacdes feitas em obras do inicio de sua producédo
intelectual podem ter sido revistas, aprofundadas ou até mesmo negadas ao longo
de seus escritos. Por esse motivo, a citacdo nado deve ser feita ao acaso. O que ele
diz numa linha é precedido de uma ideia, que conduz a outra. A apreensao do
sentido do texto ndo é alcancada pelo nimero de vezes que se |é, mas pelo
exercicio em acompanhar o movimento do pensamento, do raciocinio.

Semelhante exercicio intelectual s6 € possivel se o autor pesquisado tiver
uma obra de pensamento que disponha de coisas relevantes e novas a dizer.
Platdo, Aristoteles e tantos outros sao autores classicos, pois 0 que escreveram
ainda € relevante, desperta na humanidade questbes que vao além do imediatismo

do cotidiano, interrogando o sentido da existéncia humana, mostrando que ha muito
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a ser dito sobre 0 homem, a ética, a politica, a cultura, a educacao, a formacao, a
escola, a humanidade. Bréhier (1950) assevera que o texto filosofico pertence ao
passado por acidente, sua estrutura intemporal faz que ele possa ser retomado e
pesquisado em outros momentos histéricos, com o0 mesmo vigor e proficuidade da
época de sua producdo, sendo que Victor Goldschimidt (1947) e Martial Guéroult
(1968) concordam com isso, unidos no reconhecimento e na afirmacdo da estrutura
do texto, de sua permanéncia, de seu carater duradouro. Nao obstante as
contribuicbes do estruturalismo em relacdo a andlise, a leitura do texto, essa tese
ndo segue as trilhas do estruturalismo, mas, na busca da fidelidade a trajetéria e ao
pensamento de Castoriadis, interroga o sentido do texto, suas significagOes
possiveis, ndo ignorando sua historicidade e deixando aberto o caminho para as
novas possibilidades de significacao.

Tomar a obra de Castoriadis, ou outro intelectual, como objeto de
investigacdo filosofica ndo é fazer hagiografia, contentando-se em destacar a
importancia e a originalidade do que se estd estudando. Embora possa, e talvez
deva, destacar a importancia teérica do seu trabalho, ela ndo isenta o pesquisador
do rigor da critica, da problematizacao, de “reviver com ele o problema acerca do
qual foi produzido seu discurso e, na medida do possivel, aproveitar seu legado na
solucdo de nossos problemas” (Ulhdéa, 2000, p. 32). Esse exercicio académico nao
visa a uma erudicdo vazia e, mesmo quando se pesquisa um autor da Antiguidade
ou da ldade Média, ndo se pode desconsiderar as questdes do presente. Ao estudar
a educacao, a politica, a estética, o0 que a pesquisa em Filosofia busca é
compreender a realidade atual, identificando seus problemas, sem instrumentalizar
oS autores do passado com vistas a resultados e respostas aos problemas
humanos. O télos do pensamento filosofico é lancar luzes sobre tais questfes,
provocar 0s homens a pensar autonomamente o mundo em que vivem, pondo-se a
caminho de novas questdes, de uma compreensao rigorosa e critica do mundo fisico
e humano.

Numa palavra, a investigacéo filosofica é leitura rigorosa e radical de textos,
didlogo entre o pesquisador e a obra de pensamento do filosofo, ambos
comprometidos em pensar um problema comum. Marilena Chaui (1994, p. 21) atesta

que “Ler € aprender a pensar na esteira deixada pelo pensamento do outro. Ler é
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retomar a reflexdo de outrem como matéria-prima para o trabalho de nossa propria
reflexdo.”

O estudo rigoroso da obra de Castoriadis segue esses pressupostos da
pesquisa em filosofia, respeitando a sua intencéo tedrica e buscando, a partir dele,
levantar questdbes a sociedade, a cultura e a educacdo, e tem aumentado
significativamente nos Ultimos anos, sobretudo depois de sua morte, em 1997, entre
participantes da Associacdo Castoriadis, em Paris, do Grupo de Pesquisa
Castoriadis, em Bruxelas, e pesquisadores de outros paises. Foram publicados,
desde entdo, textos esparsos de Castoriadis, originados de seminarios, conferéncias
e outros de natureza diversa, bem como os Cahiers Castoriadis, ja ho volume oitavo,
que trazem a publico os trabalhos apresentados na Journées d'études annuelles sur
Castoriadis, evento realizado na Facultés Universitaires Saint-Louis, de Bruxelas,
que reune pesquisadores de varias partes do mundo, oferecendo um panorama
sobre a vitalidade e a pertinéncia do pensamento desse fildsofo. Educacao,
ecologia, artes, politica, feminismo, matematica, saude, helenismo e economia séo
alguns dos temas de pesquisas apresentados, em que Castoriadis aparece como
um referencial ainda atual e polémico, um classico que tem muito a dizer sobre o
momento em que vivemos.

Autor de uma obra de peso qualitativo, cuja importancia deve ser avaliada
pelos conceitos que criou e as questdes que continua provocando em seus leitores,
Castoriadis publicou um ndmero extraordinario de textos acerca dos mais variados
temas e em diversas areas do conhecimento, sendo um dos raros intelectuais do
século XX a ter uma producdo tdo ampla sobre os mais variados campos do saber.
Sem se perder em lugares comuns, ele sabia do que estava falando e discutiu
guestbes pertinentes, sempre as relacionando com a Filosofia. Enfim, ele tem uma
obra que ndo pode ser medida pela quantidade de temas abordados, mas pela

relevancia de seu pensamento.

Em sua amplitude e diversidade temporal e temética, a obra de Castoriadis
costuma ser dividida e organizada em dois momentos. Para quem defende essa
divisao, haveria uma primeira fase, das obras publicadas entre 1945 e 1968, ou seja,
entre a chegada do autor a Franca e a fundacdo do grupo Socialismo ou Barbarie; e
uma segunda fase entre 1968 e 1997. Tomes (2007, p. 13) propde datas diferentes,

sendo a primeira fase os anos de 1937 a 1967 e, a segunda, os anos de 1967 a
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1997. Apesar das diferencas, os comentadores estdo em acordo sobre o fato de que
ndo ha dois Castoriadis. Ha, sim, uma nitida diferenca na abordagem da questédo
revolucionéria e do socialismo, mas ndo h& dois Castoriadis, um revolucionario e um
tedrico: “ndo ha no percurso de Castoriadis um momento ‘revolucionario’, seguido de
sua ruptura com o marxismo” (Poirier, 2011, p. 10)*®. Para Tomés e Caumiéres
(2011, p. 9), pode-se dizer que ha uma nova dimensdo de pensamento e ndo uma

reorientacdo intelectual, ou seja,
Uma leitura rapida de seus textos o atesta: que ele fale de gestdo operéaria
nos anos de 1970 ou de democracia a partir dos anos de 1980, é sempre de

autonomia, de “diregdo consciente pelos proprios homens de sua vida” que é
a questdo (Tomeés; Caumieres, 2011, p. 09)19.

A tendéncia em cindir o trabalho de Castoriadis em pensamento politico e
uma reflexdo filoséfica € um equivoco. Pode-se notar a unido dessas duas fases ja
em A instituicdo imaginaria. Na primeira parte desse livro, ocorre a critica as teorias
revolucionarias seguida por uma consideracdo tedrica da revolucdo. A reflexdo
tedrica ndo substitui a pratica revolucionaria, mas a pensa sob novas bases. De
acordo com Poirier,

esta visdo de um Castoriadis “fildsofo” mostra-se completamente infundada, a
leitura de seus arquivos mostram, ao contrario, que Castoriadis dedica-se,
desde o inicio, a um trabalho de reflexdo filoséfica em relacdo as questdes
filoséficas — o problema do valor do conhecimento e de suas condi¢des de
possibilidades, as relacdes entre teoria e pratica especialmente — e néo
esperou o fim dos anos de 1860 para refletir os problemas postos pela

ontologia platénica ou dirigir sua atengédo sobre a questao do “social-histérico”
(Poirier, 2011, p. 21)%°.

Nos textos publicados apds o fim de Socialismo ou Barbarie, ha um privilégio
da filosofia. Neles, o autor continua a fundamentacdo tedrica ao movimento
revoluciondrio, interessando-se também pela psicanalise. Ndo ha de fato um retorno
a filosofia, como alguns autores chegam a defender, pois ele proprio fala de seu

contato inicial com a filosofia, aos treze anos de idade. A partir d’A instituicdo

18 «: , T . . . . N
il N’y a pas dans le parcours de Castoriadis un moment « révolutionnaire », suite a sa rupture avec

le marxisme “ (Poirier, 2011, p. 10).

® “Une lecture méme rapide de ses textes l'atteste : qu’il parle de gestion ouvriere dans les années
1970 ou de démocratie a partir des années 1980, c’est toujours d’autonomie, de « direction
consciente par les hommes eux-mémes de leur vie » qu’il est question” (Tomés ; Caumiéres, 2011, p.
09).
20 “scette vision d’'un Castoriadis « philosophe » s’avere complétement infondée, la lecture de ses
archives montrant au contraire que Castoriadis s’est liwvé dés le départ a un travail de réflexion
philosophiqgue concernant des questions fondamentales — le probleme de la valeur de la
connaissance et de ses conditions de possibilité, les rapports entre théorie et pratique notamment —
et na pas attendu la fin des années 1960 pour réfléchir aux probléemes posés par I'ontologie

platonicienne ou porter son attention sur la question du « social-historique»” (Poirier, 2011, p. 21).
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imaginaria da sociedade e das Encruzilhadas do labirinto, vé-se uma perspectiva
mais tedrica, com o aprofundamento da sua reflexdo sobre o imaginario radical e o
rompimento com o pensamento herdado. Nessa obra de peso intelectual comparavel
aos grandes classicos da tradicdo filosofica, encontramos a base de seu
pensamento e o desenvolvimento dos conceitos de imaginario social, instituicéo,
autonomia, heteronomia, magmas, além da critica que marca sua ruptura com o0
marxismo nos anos de 1960. Fiel a ideia de revolugdo, essa obra faz uma critica
radical a tradicdo filosofica e cria o conceito de imaginagdo radical. Em
Encruzilhadas do labirinto (seis volumes), Sujeito e verdade, Sobre o politico de
Platdo, Ce que fait la Gréce, Fenétre sur le chaos, La cité et les lois e Uma
sociedade a deriva, reunido de artigos, conferéncias e publicacdo de seminarios
ministrados na Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales (EHESS), deparamo-
nos com textos politicos, sobre psicanalise, ciéncias da natureza, historia e filosofia.
Embora escritos em momentos diferentes, as vezes atendendo a urgéncia do kairos,
esses textos revelam a coeréncia interna do conjunto da obra.

Dado o carater polissémico da obra, trabalhei A Instituicdo Imaginaria da
sociedade, como obra de referéncia basica para o estudo das obras posteriores,
que, em seu carater inaugural, aponta novas questdes, exploradas e desenvolvidas
nos textos posteriores. Iniciar o estudo por esse livro fornece a base necessaria para
as outras obras, escritas de modo bem distinto. A leitura dos volumes de As
encruzilhadas do labirinto ndo foi feita seguindo uma ordem linear dos capitulos,
mas observando os temas e sujeitos de cada um, visto que esses livros séo
coletaneas de artigos e conferéncias, malgrado apresentem um eixo comum, foram
escritos em épocas diferentes para situacdes e publicos diversos. Essa colecéo, de
certa maneira, continua a discussdo dos temas presentes em A instituicdo
imaginaria, dando-lhes, nesses escritos mais recentes, um carater de
desenvolvimento e aprofundamento da reflexdo prépria da obra anterior.

A despeito de os seis volumes estarem traduzidos para a lingua portuguesa,
trabalhei também com a versdo em francés, o que me permitiu ter acesso direto a
Castoriadis sem o intermédio do tradutor. Nas citacdes, apresento as duas versoes,
em francés e em portugués, sendo que nesta fago, por vezes, algumas
modifica¢des, ora corrigindo equivocos de traducédo, ora procurando fazer com que

se mostrem mais fiéis ao original. Outras obras também foram objeto de estudo,
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como os cursos oferecidos por Castoriadis na EHESS, que contam com apenas
duas obras traduzidas, Sobre o politico de Platdo e Sujeito e verdade. Ce que fait la
Grece 1: d’'Homeére a Héraclite, ainda sem traducéo, faz parte da colecao intitulada,
pelo editor, de La Création Humaine, que inclui o volume j& citado, Sujeito e
verdade. Esses textos sdo notas de aula e ndo textos preparados para publicacéo,
mas permeados pelo tema da criacdo humana. Foram objeto de estudo ainda:
Démocratie et rélativisme, um debate de Castoriadis com os componentes do Grupo
MAUSS, Mouvement Anti-Utilitariste dans les Sciences Humaines, em que o0s
participantes discutem com o filésofo a natureza de seu conceito de democracia e a
guestdo de sua universalidade; Fenétre sur le Chaos, reunido de textos nos quais
Castoriadis discute Filosofia, artes, literatura e teatro. Existe ainda, traduzido
também para a lingua portuguesa, Sociedade a deriva, que relune entrevistas e
textos sobre temas factuais das décadas de 1980 e 1990, mas que ndo perderam
sua atualidade.

Quanto aos comentadores, a referéncia brasileira é Lilian do Valle, dado o
modo como pensa a obra do autor, buscando em seus conceitos apreciar, de
maneira original, a escola publica brasileira e seus desafios na constituicdo da
republica. Outros comentadores sdo quase todos de lingua francesa e fazem parte
do circulo de autores ligados a Association Castoriadis ou ao grupo responsavel pela
publicacdo dos Cahiers Castoriadis, com destaque para as publicagdes dos autores
Gérard David, Philippe Caumiéres, Arnaud Tomes, Nicolas Poirier, e 0s textos
publicados pelo Cahiers, organizados por Philippe Caumiéres, Sophie Klimis et
Laurent Van Eynde. Visto que Castoriadis retoma a Grécia antiga para ponderar a
Modernidade, fez-se necesséaria também a leitura de importantes autores helenistas,
em especial Jean-Pierre Vernant, Pierre Vidal-Naquet e Moses I. Finley, sem, no
entanto, ignorar as possiveis contribuicdes que outros historiadores da filosofia
possam dar.

A proposta desta tese € pensar a questdo da formacdo humana a partir das
repercussfes provocadas pelo pensamento de Cornelius Castoriadis e 0 seu
conceito de criacdo. Esse processo de formacéao, iniciado no nascimento, mas que
vai além do processo de desenvolvimento biolégico, teve sua primeira expressao no
ideal grego de paideia, palavra que, na lingua portuguesa, expressa, a0 mesmo

tempo, cultura, literatura, civilizagdo, tradicdo e educacdo. Entre os gregos, a
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formacdo humana realizava-se na atividade de fazer surgir, em cada individuo que
habitava a polis, a sua natureza, isto é, a vida politica. Sabemos que isso ndo era
para todos, o que nao tira o brilho dessa criagao original da cultura helénica. Eis um
ideal tdo radical que, mesmo apds o fim da pélis grega, ressurge em outros povos e
em outras épocas, seja na humanitas romana, no humanismo renascentista ou na
Modernidade, na Bildung alemd. O que une essas diferentes concepcfes de
formacdo humana é a ideia de uma ampla educacdo do ser humano que ndo se
confunde com a escolarizacdo. Para a formacdo humana, € toda a cultura na qual
cada individuo esta inserido que o educa, que faz dele um ser humano. Destarte,
ndo ha uma natureza humana verdadeira inscrita num mundo ideal, mas um
processo que se realiza no seio de cada sociedade, na no¢cdo que cada sociedade
atribui a si mesma do que é ser homem, do que é a vida coletiva.

Para compreender o que pode ser a formacdo humana, qual o sentido que a
ela pode ser atribuido, passa-se pela elucidagdo do que € o individuo, do que é
sociedade, como um e outro sdo instituidos, como séo criados pelo ser humano. O
pensamento de Castoriadis langa significativas questbes sobre a formacédo humana.
Em primeiro lugar, como filosofo de origem grega, ele oferece-nos um olhar helénico
sobre a cultura grega, buscando, na experiéncia cultural grega, elementos que
fecundem a nossa prépria reflexdo sobre o mundo em que vivemos hoje, nessa
etapa da Modernidade. Nessa perspectiva, a filosofia ressurge como criagao
humana intrinsecamente ligada ao modo como a sociedade pensa sua propria
instituicdo e a sua paideia, ou melhor, suas formas culturais e instituicdes politicas.
Com esse filbsofo, também somos conduzidos pela forgca original do seu
pensamento a elucidarmos como a criagdo humana € capaz de trazer ao mundo
formas sociais e intelectuais que ndo sdo copias do que ja existia na natureza. O
conceito de imaginacédo radical é a base do rico percurso intelectual de interrogacéo
sobre as razBes que levam o homem a criar a sociedade, e criar, a cada vez, de
uma forma distinta da outra. Nisso tudo estd a socializagcdo do individuo e a
possibilidade de realiza-la por via do seu comprometimento com uma autonomia que
€, ao mesmo tempo, individual e coletiva. O que aprendemos com a obra de
Castoriadis é que ndo é possivel pensar uma sem a outra. O sentido da formagéo

humana, em Castoriadis, ndo parece ser outro: 0 compromisso com a criacdo da
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autonomia individual e coletiva. Um compromisso que ndo pode ser pensado
separadamente da filosofia e da democracia.

Nesse trabalho, visamos mostrar, sobretudo, como a criagdo grega da
filosofia, da democracia e da autonomia contribui para a compreensao e a critica do
Ocidente moderno. Enfim, buscamos pensar como essa obra filoséfica, a luz das
nocdes de criacdo, de autoinstituicio e de autonomia, contribui para a critica, a
superacdo do conformismo e da privatizagdo da vida social, interrogando a
possibilidade de ponderar a educacéo frente ao vazio, ao sem-fundo, ao abismo da
existéncia que, diferentemente do nihiismo, deixa em aberto a possibilidade
concreta da criacédo, do surgimento do novo, de algo diferente de tudo o que existe,
bem como a possibilidade concreta da teoria. Dai a necessidade, a exigéncia de
analisarmos o sentido de uma educacdo que ndo € uma mera técnica, mas, ao se
assumir como uma pedagogia da razdo, pode enfrentar lucidamente esse vazio. Nao
€ por acaso que a obra de Castoriadis oferece, para além de qualquer
reducionismo, a possibilidade real da instituicdo de uma sociedade democratica e
exibe questbes tedricas a serem pensadas.

Os dois primeiros capitulos tém um carater de apresentacdo e reconstituicao
dos principais conceitos de Castoriadis, trabalhando a maneira como eles
constroem-se no interior dessa obra e o sentido que dao a tradicao filosofica e a
formacdo como criacdo humana. Essa primeira aproximacdo do pensamento de
Castoriadis, apesar de ndo trabalhar diretamente a questdo da educacéo, tal como a
entendemos desde o inicio da Modernidade, concede-nos elementos para a
interrogacdo das praticas formativas realizadas hoje. O fio condutor é sempre o
conceito de autonomia, essa criacdo histérica em parte realizada, mas ainda a ser
realizada pela humanidade.

No primeiro capitulo, intitulado A instituicdo imaginaria da sociedade, o ponto
de partida é a instituicdo da sociedade, o0 modo como a sociedade autoinstitui-se e 0
sentido que atribui a essa criagdo. O caminho percorrido incluiu 0 modo como alguns
filbsofos responderam a questdo do sentido a vida em comum e da criacdo das
instituicbes sociais. Em seguida, discuto os conceitos de heteronomia e de
autonomia, fundamentais para compreender-se a originalidade da criagcado grega da

filosofia e da democracia, criacdes historicas que, pela primeira vez, abrem a

humanidade a possibilidade de fundar sua existéncia na autonomia, na abertura a
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interrogacédo ilimitada. Na terceira parte, retomo a descoberta da imaginacdo pela
tradicao filoséfica ja enunciada por alguns filosofos, mas sendo sempre abandonada.
Procurando destacar a maneira como 0 autor tratou essa temdtica, apresento,
sinteticamente, cada um dos autores citados, intentando destacar a analise feita por
cada um deles. O propdsito ndo foi esgotar a discussdo, mas chamar a atencdo do
leitor para essa discussdo, despertando o interesse para quem quiser retomar a
leitura desses textos e, ainda, dos autores citados. Na quarta parte do capitulo,
discuto a nogcdo de imaginario radical e das significacbes imaginérias sociais,
conceitos que langcam luzes sobre o fendmeno da diversidade de organizagdes
sociais e sobre a unidade de cada uma delas. Na quinta parte, trabalho a
socializacdo, a fabricacdo do individuo. A originalidade de Castoriadis esta em
pensar essa questdo ndo como uma oposi¢cado entre individuo e sociedade, mas
COmMO uma oposi¢ao entre psique e sociedade: é a psique que deve ser socializada,
fabricando o individuo social, sendo essa a base que d& sentido a nocdo de
formacdo presente em seu pensamento, pois tanto se podem fabricar individuos
heterbnomos para sociedades heterbnomas, quanto individuos capazes de pensar,
refletir, deliberar e criar novos eidos.

No segundo capitulo, inicio a discussdo mostrando que Castoriadis ndo é um
filbsofo antimoderno, como poderia cogitar quem lesse apenas 0s textos que
criticam a situacdo atual das sociedades modernas, mas alguém que pensa a
Modernidade originalmente e a autonomia moderna ligada a autonomia criada pelos
gregos. O que ele mostra-nos é que a experiéncia moderna tem suas raizes na
experiéncia grega, ambas nascendo da experiéncia intelectual de questionar as
bases que sustentam a vida coletiva, a instituicdo da sociedade, constituindo-se um
verdadeiro projeto de vida politica. Sua reflexdo sobre a autonomia ndo se restringe
a Modernidade, mas retoma, originalmente, a Grécia Antiga, berco dessa criacdo
historica. Essa experiéncia é a responsavel pelo surgimento de um novo imaginario
intelectual e moderno que faz do mundo um enigma que sO pode ser elucidado pelo
exercicio claro da razdo. Na dltima parte desse capitulo, discuto a questdo do
partilhavel e participavel. A caracterizacdo do que é a paideia democratica, a
educacdo comprometida com a formagdo de um ethos democrético implica saber o

que, numa democracia, € partilhavel e o que é participado. Nesse sentido, fiel ao
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pensamento aristotélico, Castoriadis desafia-nos a refletir sobre o sentido do
conhecimento numa sociedade democratica.

No terceiro capitulo, prossigo na discussdao sobre como o conceito de
autonomia constitui-se no pensamento de Castoriadis. Na primeira parte, ocupo-me
da relagdo entre autonomia e Modernidade. Para Castoriadis, a Modernidade
compbe-se a partir da retomada do projeto de autonomia e do surgimento de
movimentos de emancipac¢do, nao se tratando de uma repeticdo do que foi feito na
Grécia antiga, mas da recriacdo do projeto de autonomia, a partir de uma série de
mudancas no conjunto da sociedade que favoreceram o0 surgimento de novas
significacbes sociais. A Modernidade, consoante o0 mencionado autor, nasceu
alicercada em duas significacdes imaginarias: a ideia de autonomia e a no¢ao de
dominio racional e de expansdo limitada. Na segunda parte do capitulo, analiso
como essas duas significacdes impregnam os discursos e praticas da educacéao. E,
por fim, destaco como, no pensamento de Castoriadis, a educacdo € uma atividade
pratico-poiética, logo, vai além de qualquer tentativa de reduzi-la a uma teoria total
do humano ou a uma simples técnica. Ao lado da politica e da psicanalise, a
educacdo é uma atividade que sO tem sentido se tiver como fim a autonomia.

No dltimo capitulo, discuto o modo como a escola concebe-se na
Modernidade considerando-se a nocdo da formacdo para a cidadania e como o
significado de cidadania e de autonomia ganham outro sentido, a medida que a
instituicdo escolar vai sendo dominada pela l6gica da vida empresarial. A escola,
instituico que participa das duas significagbes imaginarias modernas, também
participa do processo de privatizacdo do individuo e do eclipse do projeto de
autonomia. Cada vez mais submetida aos valores do controle, da normatizagéao, da
produtividade, do sucesso individual, da meritocracia, do quantificavel, encarna e
reforca um novo tipo de heteronomia disfarcado em democracia e autonomia. A
dltima parte do trabalho dedica-se a mostrar essa banalizagcdo da educacdo, a
maneira como a escola torna-se cada vez mais distante de um ideal de formacéo de
subjetividades reflexivas e deliberantes, e mais comprometida com a formacao de
recursos humanos. O grande mérito do pensamento de Castoriadis €, pois, ndo
apenas mostrar que o que se faz hoje em educacdo esta cada vez mais distante de
uma formacdo humana e de uma paideia democratica, mas principalmente expor

que € mister criticar esse modelo, propondo uma mudanca radical da instituicdo
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escolar, que ndo é, como Castoriadis salientou, somente uma questdo de orcamento
e de gestdo, e sim uma questdo de sentido da vida comum, um sentido do que &
politica, do que € autonomia.

Numa época em gue a existéncia da escola publica esta condicionada a sua
submissdo a loégica empresarial e a eficiéncia na aplicacdo de técnicas e teorias,
urge a interrogacdo sobre o sentido da formacédo, o sentido desta no interior da
escola. A retdrica da autonomia € uma ilusdo que tenta reduzir a educacdo e a
escola aquilo que elas ndo sdo: uma atividade técnica. Entender que 0s processos
de formacdo compdem-se de uma criacdo imaginaria, portanto, politica, restitui a
educacdo seu valor pratico-poiético, fazendo da escola ndo uma instituicdo em

ruinas, mas um espaco de reflexdo, de resisténcia e de criacdo do novo.



CAPITULO 1 - A instituicdo imaginéaria da sociedade

E instituicdo da sociedade que determina o que é ‘real’ e
aquilo que nédo o é, o que tem um sentido e o que carece de
sentido.

Cornelius Castoriadis

1. Ainstituicdo da sociedade: uma questéo filosofica

S&8o0 muitos os caminhos possiveis para uma pesquisa que se submete a
pensar o sentido dos processos educativos e a formacdo humana. Na trilha aberta
pelos pensadores modernos, 0 mais comum é comecar falando do individuo e do
modo como ele relaciona-se com a sociedade. Contudo, a0 me propor pensar a
formagdo humana em didlogo com o pensamento de Castoriadis, 0 primeiro passo é
interrogar a instituicAo da sociedade. Pois o0s sentidos que assumem, em
determinada sociedade, a nocdo e a pratica da formacdo humana derivam
diretamente do modo como ela pensa a si mesma e autoinstitui-se.

Escolhemos comecar por essa questao privilegiada em boa parte da tradicao
filoséfica, antiga e moderna, e central na obra de Cornelius Castoriadis: 0 que faz
com que os homens vivam juntos e criem as sociedades? Como explicar que as
sociedades mudem e assumam novas formas ao longo de sua historia?

A filosofia, desde sua criagcdo, tem oferecido diferentes respostas a
semelhantes questdes. Na Grécia Antiga, certamente o filbsofo que melhor pensou
essa questdo foi Aristoteles, ao dizer que é da natureza humana viver em
comunidade, na polis, a forma natural e mais elevada das comunidades (Politica,
1252 a 24 — 1253 a 7), uma vez que € somente nela que se pode realizar
plenamente sua natureza. Como outros animais, 0s humanos sdo gregarios: assim,
a ideia de um individuo anterior a vida em comunidade € absurda; mas, como eles
sdo, além disso, politicos por natureza, hoti ho anthropos physei politikon z6on, “o
homem é, por natureza, um ser vivo politico” (1253, a 1-2), a ideia de um humano
apolitico é simplesmente contraditéria: “aguele que é apolitico é, por natureza e ndo

por acaso, um ser degradado ou superior ao homem” — um deus ou um monstro.
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Por isso mesmo, é forcoso reconhecer que “o homem, animal politico, € o melhor
dos animais e, 0 homem apolitico, o pior dos animais” (Wolff, 1999, p. 95).

A poélis é o horizonte de realizacdo plena da humanidade, o ambiente cultural
em que a felicidade, a eudamonia, e a liberdade realizam-se. Pensador da condi¢céo
animal, Aristételes arrematou a definicdo prépria do politikdon zdon, tdo marcante na
tradicdo ocidental, afirmando que ele e apenas ele tem l6gos — linguagem e razao
gue o habilitam para a vida publica, a acdo. As abelhas sdo conhecidas por suas
comunidades altamente organizadas; alguns passaros e peixes sao naturalmente
gregarios, todavia nenhum deles tem 16gos, que faz do homem um ser capaz de
existéncia que se constitui pela deliberacéo, pela fala e pela persuaséo, e nado pela

forca e violéncia.
A razdo pela qual o homem, mais do que uma abelha ou um animal gregario,
€ um ser vivo politico em sentido pleno, é 6bvia. A natureza, conforme
dizemos, nado faz nada ao desbarato, e s6 o homem, de entre todos 0s seres
Vivos, possui a palawa. Assim, enquanto a voz indica prazer ou sofrimento, e
nesse sentido € também atributo de outros animais (cuja natureza também
atinge sensac6es de dor e de prazer e é capaz de indica-las), o discurso, por
outro lado, serve para tornar claro o Util e o prejudicial e, por conseguinte, 0
justo e o injusto. E que, perante os outros seres Vivos, 0 homem tem as suas
peculiaridades: s6 ele sente o bem e o mal, o justo e o injusto; é a

comunidade desses sentimentos que produz a familia e a cidade (Aristételes,
Politica, 1253 a 7-15).

Originalmente precedida por outras comunidades mais simples, como a
familia e a aldeia, a pdélis é o apice de um amadurecimento da vida em comum. A
primeira comunidade responde a simples necessidade de sobrevivéncia, de
alimentacdo e reproducdo, comum a todos os viventes. A medida que as
necessidades a serem supridas pela comunidade ja ndo sao tdo imediatas tampouco
ligadas a vida cotidiana, na aldeia se ddo as primeiras trocas entre familias, as
primeiras formas de atividade econbmica. A podlis representa, porém, o
ultrapassamento dessas exigéncias: ela visa prioritariamente ao bem-viver, a vida
boa, eu zén. (Cf. Politica, 1252 a — 1253 a 10). “Fim e acabamento, a pdlis é o que
ha de melhor, pois sé ela permite a vida em autarquia, ela é autossuficiente, isto é,
ela é em si mesma seu proprio fim” (Labarriere, 2004, p. 102). Além disso, com esse
desenvolvimento, que vai da horda primitiva a vida politica, Aristételes ndo busca

simplesmente reproduzir o movimento historico, mas sobretudo exprimir a filogénese
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da polis, “em conformidade com o espirito com o qual os predecessores de
Aristételes visaram a tal fendmeno” (Morel, 2003, p. 227).! Sendo, mais do que
termo, realizacdo plena da existéncia humana, a polis, que é cronologicamente a
ditima etapa, é vista por Aristoteles logicamente como a primeira, “como o todo em
relagdo as partes” (1253 a 18-29):
...a polis é, por natureza, anterior a familia e a cada um de nos,
individualmente considerado; € que o todo é, necessariamente, anterior a
parte. [...] se um individuo separado ndo é autossuficiente, permanecera em
relacdo a polis como as partes em relacdo ao todo. Mas quem é incapaz de
se associar, ou nado sente essa necessidade por causa da sua

autossuficiéncia, quem ndo faz parte de qualquer cidade, € uma besta ou um
deus (Aristoteles, Politica, 1253 a 17-29).

A emergéncia, na polis, do espaco publico implica a limitagcdo do oikos, do
dominio privado, e a criacdo, para o individuo, de uma nova identidade, dada pela
cidadania. Assim, a polis “define o grupo daqueles que a formam e situa-os num
mesmo plano horizontal” (Vernant, 1988, p. 27). Nela, um cidaddo ndao é superior
tampouco inferior aos outros, e o individuo pode fazer-se senhor de si mesmo e,

dessa forma, realizar sua eudaimonia.

Esse modelo especificamente politico afasta-nos de forma definitiva de toda
subordinagcdo dos cidaddos a uma autoridade despética ou paternal, como de
toda apreensao totalitaria da cidade. A cidade sdo os cidadaos, ndo é Estado.
Pertencer a pélis ndo é ser propriedade de ninguém nem de qualquer
organizagdo, € agir com seus concidaddos. Essa capacidade pode ser
definida como liberdade politica, sob a condicdo de ndo se entender, com
isso, como fazem as teorias contratualistas, a garantia dos interesses de cada
um contra as usurpacdes dos outros (Vergniéres, 1998, p. 160).

A nocdo de individuo tem uma longa histéria, bastante discutida (Cf. Veyne,
1988; Adorno, Horkheimer, 1983) e que, no Ocidente, origina-se na aventura grega,
incorporada na experiéncia cultural cristd. Em cada contexto soOcio-historico, o
individuo, nocdo e prética, ganha contornos especificos e peculiares. A
Modernidade, entretanto, destaca-se pelo nascimento de um tipo de individuo que,
embora devedor de toda a tradicdo que o precede, pensa simplesmente poder
ignora-la, logo, privilegia a vida privada e o que considera ser sua singularidade e
liberdade. Reconhecer essa construgdo como ruptura dos lagos de subordinacdo ao

dogma e a tradicdo constitui um avanco, no entanto € preciso examinar a

! “conformément cette fois a lesprit dans lequel les prédécesseurs d'Aristote ont envisagé ce
phénomeéne” (Morel, 2003, p. 227).
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contrapartida desse movimento ou, antes, o sentido que passou a ter. Para
Castoriadis, a luta dos modernos pela autonomia resolveu-se em seu isolamento e
assim, desde a segunda metade do século XX, temos assistido a privatizacdo do
individuo: retracdo da vida politica, recolhimento progressivo de todos no mundo
privado, despreocupacdo com a vida coletiva.

Na Modernidade, a no¢do de individuo associou-se ao questionamento das
antigas autoridades e dos poderes constituidos e a investigacdo sobre as origens da
vida em sociedade a que os antigos se haviam dedicado é retomada ao reverem-se
as respostas até entdo dadas. Os antigos pensaram o individuo como decorréncia
da vida da sociedade, ao passo que, para os modernos, 0 estabelecimento do
individuo precede a instituicAo da sociedade e a crenca ndo era obstaculo para
garantir ao humano outro lugar na ordem do mundo. Na Modernidade, a
contemplacdo € prontamente substituida pela observacdo metodica e pela
experimentagdo. De forma geral, tudo o que vinha do medievo era desvalorizado e
associado a obscuridade, as trevas. Ao escrever o Discurso do método para bem
conduzir a razdo e procurar a verdade nas ciéncias (2001), Descartes encarnava a
luta moderna contra a tradicdo escolastica.

Além disso, as conquistas modernas — o extraordinario desenvolvimento
técnico, o avanco cientifico e as novas possibilidades de realizacdo de experiéncias
empiricas —, ao lado do nascimento da protoburguesia, classe social criadora de
uma nova mentalidade e de novos valores, alimentavam as expectativas de
efetivacdo do dominio racional da natureza, tal como, alias, havia sido anunciado
pela tradicdo religiosa. Da imagem do homem como mestre e senhor da natureza
até a entronizacdo do sujeito do conhecimento, decorreram-se alguns séculos, o que
envolveu o questionamento das certezas sob as quais se erguia 0 pensamento
anterior, que foram abaladas, de sorte que a critica racional colocou toda a tradicéo
sob suspeita. Assim nascia um novo caminho para encontrar-se a verdade, motivado
pela exigéncia de emancipacdo: “o projeto de autonomia social e individual ressurge
depois de um eclipse de quinze séculos” (Castoriadis, 1992, p. 19)°.

Na politica, igualmente, as antigas definicbes e as certezas sdo desafiadas:

2 . . s . . L . R T . s »
le projet d’autonomie sociale et individuelle resurgit aprés une éclipse de quinze siécles

(Castoriadis, 2000, p. 18).
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em obra fundadora da moderna teoria de politica, Maquiavel (1999) proclama que a
vida em sociedade é fundamentada no jogo de interesses e nas necessidades
individuais. Ja ndo se entende o homem como um animal naturalmente poliico,
tampouco a sociedade como o lugar de realizacdo de sua natureza: ao invés disso,
as novas teorias politicas pensam a criagdo das sociedades como uma
artificialidade, uma convengcédo, um pacto contraido por individuos isolados. A ideia
de individuo precedendo a vida social ndo é mais estranha aos modernos, torna-se
antes uma necessidade logica que se instala na prépria base das filosofias politicas
constituidas a partir do século XVII.

Como exemplos desse novo imaginario politico, temos a concepc¢do de um
estado natural anterior ao estado civil presente no Leviata (1979), de Hobbes, e O
contrato social (1978) e o Segundo discurso (2005), de Rousseau. Para Hobbes, o
estado de natureza € um mundo sem lei, um estado de guerra permanente, em que
a vida miseravel, o permanente medo da morte violenta e o principio de conservacao
levam os individuos isolados a um contrato.

Esta é a geracdo daquele enorme Leviatd ou, antes, (para falar em termos
mais rewverentes) daquele Deus Mortal, ao qual devemos, abaixo do Deus
Imortal, nossa paz e defesa. Pois, gracas a esta autoridade que Ihe é dada
por cada individuo no Estado, é-lhe conferido o uso de tamanho poder e forca
gue o terror assim inspirado o torna capaz de conformar as vontades de todos
eles, no sentido da paz em seu proprio pais e da ajuda muatua contra os
inimigos estrangeiros. E nele que consiste a esséncia do Estado, a qual pode
ser assim definida: Uma pessoa de cujos atos uma grande multidao,
mediante pactos reciprocos uns com os outros, foi instituida por cada um
como autora, de modo a ela poder usar a forca e os recursos de todos, da

maneira que considerar conveniente, para assegurar a paz e a defesa comum
(Hobbes, 1979, p. 105-106).

Também em Rousseau, instala-se a no¢cdo de um humano isolado, “inteiro
absoluto” que € imaginado em uma situacdo primitiva, em que a natureza ainda
domina absoluta. Mas, ao contrario do estado de guerra permanente apontado por
Hobbes, Rousseau descreve o estado anterior a vida em sociedade como uma vida
gque parece ser boa e tranquila. Embora vivendo no Século das Luzes, o autor faz
uma critica radical a ideia de que a vida em sociedade represente um progresso no
processo civilizatério. O que se apresenta como as primicias de um novo estagio

civilizatério pode, na verdade, conduzir a uma nova barbarie.

Enquanto o gowverno e as leis suprem a seguranca e o bem-estar dos homens
reunidos, as ciéncias, as letras e as artes, menos despoéticas e talvez mais
poderosas, estendem guirlandas de flores nas correntes de ferro que eles
carregam, sufocam-lhes o sentimento dessa liberdade original para a qual
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pareciam ter nascido, fazem-nos amar sua escraviddo e formam o que
chamamos de powo civilizado (Rousseau, 2005, p. 12).

Nesses dois filosofos, ha um jeito novo de filosofar, novas questées sobre a
vida em comum, nova maneira de entender a histéria e as transformacdes sociais,
além da critica do otimismo exacerbado de sua época. Hobbes e Rousseau nao
fazem uma historia do processo civilizatério, mas uma filosofia da histéria, pensando
criticamente as razbes que levaram o homem a sair de um estado de natureza, a-
historico, para uma sociedade civil historica.

Também em Castoriadis, a recusa da tradicdo obriga a retomada da
investigacgdo filosofica das origens da sociedade e da histéria como criacdo de novas
formas sociais. A critica do marxismo, estabelecida numa perspectiva que se
pretende revolucionaria, da lugar a um exame radical da tradicdo filosofica. A
instituicdo imaginaria da sociedade retrata essa dupla ambicdo, de superacédo dos
impasses analiticos identificados no marxismo, ao lado de um vigoroso e original
exame da filosofia, sobretudo do pensamento antigo e moderno — nos quais as
bases das reflexdes contemporaneas sobre a politica e sobre a antropologia foram
lancadas. Nessa obra, a historica oposi¢cao entre homem e sociedade é ultrapassada
— como testemunha o tratamento dado ao tema da autonomia, explorado a uma so
vez em suas dimensdes coletiva e individual. Desfazendo, porém, os esquemas do
pensamento herdado, Castoriadis ndo se propds a substituir as explicacbes
anteriormente fornecidas pela identificacdo de novas determinacbes que
explicassem o humano e a vida comum: sua intencéo era elucidar a emergéncia da
instituicdo social e dos tipos antropoldgicos a ela correspondentes, sob a perspectiva
nado de leis gerais de aparecimento do homem e da sociedade, mas do poder de

criagdo humana, que denominou imaginario radical.

2. A instituicdo imaginéaria da sociedade: heteronomia e autonomia

O ponto de vista da criacdo conduziu Castoriadis ao carater instituinte de toda
sociedade, revendo assim as teorias da histdria dominantes em sua época. As
sociedades ndo sdo o fruto de leis invaridveis, nem obras de um poder supra-

humano e extrassocial, tampouco uma consequéncia direta das exigéncias naturais:
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elas sdo os primeiros produtos de sua propria atividade instituinte e apresentam-se,
a cada vez, como um modo de ser sociedade absolutamente singular.

A autocriacdo das sociedades, sem dulvida, apoia-se na efetividade das leis
fisicas que regem o mundo e os seres que nele habitam, naquilo que Castoriadis
denominava o “primeiro estrato natural”, mas sua emergéncia implica sentidos que
vao muito além de qualquer organizagdo meramente funcional da existéncia. Nao
obedecendo a designios superiores nem a determinacfes absolutas, a emergéncia
das sociedades ndo pode ser inferida de leis gerais e, dessa forma, ao invés de ser
lugar de infinito desdobramento do mesmo, a historia é terreno de aparecimento do
novo. Isso nao significa, entretanto, que ndo se deva reconhecer 0 que se manteve,
ao longo da histéria humana, como uma tendéncia dominante na autoinstituicdo das
sociedades, isto é, a negacdo desse poder criador.

Com efeito, a maioria das sociedades, em quase todas as épocas, constituiu-
se no fechamento de suas significacdes, ou seja, em condi¢cdes de heteronomia. Na
Antiguidade, a excecdo, como veremos no segundo capitulo, foi a sociedade grega
que, ao criar a filosofia e a politica, rompeu com a heteronomia e deu inicio a um
projeto de autonomia.?

Na maioria das vezes, porém, a dimensdo instituinte da sociedade foi
ocultada, de modo que as instituicbes ndo aparecessem como o0 que de fato sao:
producdes sociais. Esse é o caso do discurso religioso que imp8de a concepcédo de
um Deus criador, causa da existéncia da sociedade; e também quando se produzem

“leis da historia” capazes de explicar a emergéncia e evolugdo das comunidades

® A heteronomia, de acordo com a etimologia, € formada por duas palawas: némos, a lei, a norma,
aquilo que se opde a natureza (Cf. Gobry, 2007, p. 96), e héteros, o outro singular (allos também
significa “outro” em grego, mas é “outro” plural. Cf. Gobry, 2007, p. 74). Assim, heteronomia ¢é a lei, a
instituicdo, criada a partir de um outro. E preciso, todavia, chamar atencdo para o fato de que
heteronomia ndo assume o mesmo significado posto por outros fildsofos que também usam esse
termo. Nao é nem uma despossessao wluntaria da soberania de um povo em relagdo a um monarca,
como podemos encontrar em Hobbes, nem a determinacdo da vontade pelos objetos da faculdade de
desejar, como também podemos encontrar em Kant. A autonomia é a ruptura com esse tipo de
significacbes imaginarias, o que pressupde o0 reconhecimento explicito de que a instituicdo da
sociedade é autoinstituicdo. Conforme a etimologia, autds “significa, ao mesmo tempo, eu mesmo, si
mesmo, a propria coisa, proprio (do latim ipse), o mesmo, a mesma coisa [...]” (Gobry, 2007, p. 35-
36), portanto, é autbnomo aquele que da a si mesmo sua propria lei. E claro que, ao falar do sujeito
auténomo, Castoriadis ndo considera que ele dé a si suas prOprias normas, independentemente de
gualquer constrangimento natural ou social: ele simplesmente o define como alguém capaz de
reconhecer seu proprio poder criador, capaz de questionar a si mesmo e as “leis da tribo”, capaz de
reflexdo e de deliberacao.
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humanas; ou ainda o caso das leis e condi¢cdes naturais a cada vez que se pretende
implicar a existéncia das sociedades e a dominancia de dogmas econémicos na
sociedade contemporanea, que se apresentam como padrdes inquestionaveis para
a vida e organizacao da sociedade.
A sociedade é, portanto, sempre autoinstituicdo do social-histérico. Mas essa
autoinstituicdo geralmente ndo se sabe como tal (0 que a lewou a fazer crer
que ela ndo pode saber-se como tal). A alienagcdo ou heteronomia da
sociedade ¢é autoalienacdo; ocultamento do ser da sociedade como
autoinstituicdo a seus proprios olhos, encobrimento de sua temporalidade
essencial. Esta autoalienacdo — mantida ao mesmo tempo pelas respostas
historicamente fornecidas até aqui as exigéncias do funcionamento psiquico,
pela tendéncia prépria da instituicdo e pelo dominio quase incoercivel da
l6gica-ontologia identitaria — manifesta-se na representagdo social (ela
prépria, cada vez, instituida) de uma origem extrassocial da instituicdo da
sociedade (origem imputada a seres sobrenaturais, a Deus, a natureza, a

razdo, a necessidade, as leis da histéria ou ao ser-assim do Ser) (Castoriadis,
2007a, p. 417)".

Castoriadis chamou de imaginario radical o poder de criacdo e de autocriacédo
de cada sociedade, poder que é sempre andnimo e coletivo: pois, contrariamente ao
gue se pbde estabelecer, a historia ndo € criacdo de um individuo isolado, nem
mesmo de um grupo de individuos, mas desse coletivo instituinte que é real, mas
individualmente inominavel.

A primeira criacdo de cada sociedade €, como dissemos, de si mesma, de
sua identidade: valores, crencas, habitos e costumes — “significagdes imaginarias”
que fornecem o sentido a vida social e que vao, aos poucos, instituindo-se sob forma
ndo de uma estrutura racional, logicamente apreensivel, mas do que Castoriadis
denominou de “magma”. Contudo as sociedades ndo reconhecem sua propria
criagdo, seu poder instituinte, projetando tal poder em instancias outras — sobre um
deus ou deuses, sobre a natureza, a historia, as leis do mercado, sempre buscando

fora de si mesmas a fonte determinante de suas significacdes.

* “La société est donc toujours auto-institution du social-historiqgue. Mais cette auto-institution

généralement ne se sait pas comme telle (ce qui a fait croire qu’elle ne peut pas se sawir comme
telle). L’aliénation ou hétéronomie de société est auto-aliénation ; occultation de I'étre de la société
comme auto-institution a ses propres yeux, recouvrement de sa temporalité essentielle. Cette auto-
aliénation — soutenue a la fois par les réponses historiquement fournies jusqu’ici aux exigences du
fonctionnement psychique, par la tendance propre de [linstitution, et par la domination presque
incoercible de la logique-ontologie identitaire — se manifeste dans la représentation sociale (elle-
méme, chaque fois, instituée) d’'une origine extra-sociale de Il'institution de la société (origine imputée
a des étres surnaturelles, a Dieu, a la nature, & la raison, a la nécessité, aux lois de I'histoire ou a
I’étre-ainsi do I'Etre” (Castoriadis, 1999c, p. 537).
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Ao pensar a emergéncia da humanidade e da vida social, Castoriadis recorre
a ideia da indeterminacéo, apresentada sob a forma grega do “caos” — “abismo”,
“sem-fundo”, como costuma dizer: “Caos, em grego, no sentido proprio e primordial,
significa vazio, nada. E do vazio mais total que o mundo emerge” (Castoriadis,
2002a, p. 291-292)°.

Para Castoriadis, a humanidade sempre teve uma percepcdo aguda e
confusa desse abismo, que aparece para os individuos e para as sociedades como
algo intoleravel e insuportavel, o que leva as instituicbes sociais a criarem sentidos
que ocultem o carater, em Ultima andlise, indefinivel e a-sensato da existéncia
humana: “Em verdade, no principio, houve o Caos, mas depois veio Gaia (Terra) de
amplos seios, base segura para sempre oferecida a todos os seres vivos [...]"
(Hesiodo, Teogonia, v. 116).

Ainda que impassivel de eliminacdo, essa indeterminacdo é objeto
permanente da atividade de encobrimento caracteristico da alienacdo social que

produz a constante apresentacdo/ocultamento do caos. Ao pretender elimina-lo, a

® vale a pena reproduzir toda a passagem: Em Hesiodo, lemos que, no principio, era o caos. Caos,
em grego, no sentido préprio e primordial, significa vazio, nada. E do vazio mais total que 0o mundo
emerge. Mas, ja em Hesiodo, também o universo é caos, no sentido de que ndo é perfeitamente
ordenado, de que ndo se submete a leis plenas de sentido. No principio, reinava a desordem mais
total, depois, foi criada a ordem o cosmos. Contudo, nas “raizes” do universo, para além da paisagem
familiar, o caos continua a reinar soberano. E a ordem do mundo ndo tem ‘sentido” para o homem:
ela dita a cega necessidade da génese e do nascimento, de um lado, e da corrup¢do e da catastrofe,
da morte das formas, de outro. Em Anaximandro — o primeiro fildsofo acerca do qual dispomos de

testemunhos dignos de f¢ —, o “elemento” do ser é o apeiron, o indeterminado, o indefinido, outra
maneira de pensar o caos; e a forma, a existéncia particular e determinada dos diversos seres, € a
adikia — a injustica, que também pode ser denominada de hubris. E por isso que os seres

particulares devem fazer-se mutuamente justica e reparar sua injustica por meio de sua corrupgao e
desaparecimento. Existe uma ligacdo estreita, embora implicita, entre esses dois pares de oposicdes:
chaos/cosmos e hubris/dikeé. A segunda, nhum certo sentido, € apenas uma transposi¢céo da primeira
ao dominio humano. Essa concepg¢ao condiciona, por assim dizer, a criagcdo da filosofia. A filosofia, tal
COmo 0S gregos a criaram e praticaram, sé € possivel porque o universo nao € totalmente ordenado.
Se ele o fosse, ndo haveria nenhuma filosofia, apenas um sistema de saber Unico e definitivo. E, se o
mundo fosse puro e simples caos, ndo haweria henhuma possibilidade de pensar. Mas, além disso,
ela também condiciona a criagdo da politica. Se o universo humano fosse perfeitamente orde nado,
quer a partir do exterior, quer por sua “atividade espontanea” (‘mé&o invisivel”’, etc.), se as leis
humanas tivessem sido ditadas por Deus ou pela natureza, ou ainda pela “natureza da sociedade” ou
pelas “leis da histéria”, ndo hawveria, entdo, lugar algum para o pensamento politico e nenhum campo
aberto a acédo politica, logo, seria absurdo perguntar pelo que € uma boa lei ou pela natureza da
justica (cf. Hayek). De modo andlogo, se os seres humanos nao pudessem criar alguma ordem para
si mesmos, estabelecendo leis, ndo haveria qualquer possibilidade de acdo politica, instituinte. E, se
um conhecimento seguro e total (épisttme) do dominio humano fosse possivel, a politica terminaria
imediatamente e a democracia seria tdo impossivel quanto absurda, ja que ela pressupde que todos
os cidaddos tém a possibilidade de atingir uma doxa correta e que ninguém possui uma épistémeé
relativamente a assuntos politicos.
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sociedade de fato o recria simbolicamente e prolonga-o, estabelecendo com ele um
modo de relacdo feito de encobrimento e, concomitantemente, de reconhecimento.
Mas, origem da angustia de que o humano jamais se livra, a indeterminacdo tem,
como contrapartida, a possibilidade de cria¢do individual e coletiva: ha, dessa forma,
tanto indeterminacdo psiquica, da qual procede a imaginacdo radical, psiquica,
quanto indeterminacdo social, que permite a existéncia do imaginério radical, poder
coletivo de criacdo de significacdes, modos de ser e instituicbes. O caos confere,
assim, significado a emergéncia e ao ser da significacdo. H& um sentido que
Castoriadis denomina de religioso no cerne da instituicdo de todas as sociedades
conhecidas: isto €, a instituicdo de cada sociedade, requer que o ser dé-se como
significacdo e que a significacdo faca parte do ser. Efetivamente, ha a crenca numa
homogeneidade entre a origem do mundo e a origem da sociedade, sendo esta a
forma natural de representacdo de uma suposta ordem césmica, da qual o mundo

sublunar é derivado.

Este entrelagamento da origem do mundo e da origem da sociedade deve,
bem entendido, sempre levar em conta a especificidade da sociedade, sem,
contudo, romper com a homogeneidade do mundo. Ele deve ainda distinguir
como articular firmemente instituicdo humana e ordem imputada as coisas,
cultura e natureza. A homogeneidade do mundo e da sociedade, isto €, a
homogeneidade do ser, do ponto de vista da significacdo, ndo pode jamais
ser rompida: e esta é uma consequéncia praticamente irresistivel da limitacao
da exigéncia de significacdo: a significacdo €, a uma sé vez resposta que,
afirmrémdo 0 caos, tem por finalidade poder negéa-lo (Cf. Castoriadis, 2002a, p.
392).

7 Y

Essa ontologia é consubstancial a heteronomia da sociedade, pois a
homogeneidade entre origem do mundo e origem da sociedade implica uma origem
extrassocial da instituicdo e da significacdo. Nesse ocultamento da autoinstituicdo da
sociedade, nesse encobrimento, por parte da propria coletividade, de seu ser como

autocriacao, existe a recusa do carater contingente da significacdo e da instituicao:

Dizer que sempre ha uma “relagao” entre religido e a instituicdo da sociedade
seria excessivamente superficial. Como bem viu Durkheim, a religido é

® “Ce lier ensemble de lorigine du monde et de l'origine de la société doit, bien entendu, toujours

reconnaitre la spécificité de la société sans rompre I'homogénéité du monde. Il doit a la fois
différencier et articuler fermement institution humaine et ordre imputé aux choses, culture et nature.
Que I'nomogénéité du monde et de la société, soit 'homogénéité de I'étre, du point de we de la
signification, ne doive pas étre rompue, est une conséquence pratiquement irrésistible de I'illimitation
de I'exigence de la signification : réponse au Chaos, la signification est simultanément négation de
celui-ci” (Castoriadis, 1999b, p. 464).
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“‘idéntica” a sociedade, de inicio e durante muito tempo para quase totalidade,
de fato, das sociedades conhecidas. Toda organizacdo do mundo social €,
em quase toda a parte e quase sempre, essencialmente “religiosa”. A religido
ndo “acompanha’, ndo “explica’, ndo “justifica” a organizagdo da sociedade:
ela é essa organizacdo, em seu nlcleo ndo trivial (organizacdo que sempre
inclui, na verdade, sua propria “explicagdo” e “justificacdo”). E ela que postula
0 que é e 0 que nao é pertinente. Ou, mais precisamente, como tudo é
pertinente para a sociedade, a significagcdo e a religido, € a religido que
organiza, polariza e valoriza o pertinente, que o hierarquiza, em um uso do
termo que reencontra aqui seu sentido inicial (Castoriadis, 2002a, p. 393).

O entrelagamento da imagem do mundo e da imagem da sociedade significa
gue elas sdo duas faces da mesma realidade: ambas pertencem ao mesmo magma
de significacdes imaginarias constitutivo da vida social. O termo imagem, nesse
contexto, ndo significa cépia ou reflexo, mas a obra do imaginario radical, um
esquema imaginario que organiza e constitui as sociedades. O fato fundamental que
tem caracterizado a instituicdo da sociedade € que as significacdes que a fazem
existir e organizam-na S&do coerentes com as significagbes que explicam e
organizam o mundo como um todo. Em outras palavras, a instituicdo das dimensdes
antropolégica e sociolégica da existéncia humana e social vem sempre junta a
instituicdo de uma cosmologia e de ontologia essencial.

H& ainda uma ligacdo essencial entre a instituicdo heterbnoma da sociedade
e a religido que oferece formas e figuras precisas: deuses, lugares, palavras, livros
sagrados. Castoriadis refere-se as religides que sao socialmente efetivas, excluindo,
desse modo, as seitas e 0s movimentos religiosos como o cristianismo e o budismo
primitivos, antes de tornarem-se estes religides instituidas. A transformacdo do
cristianismo em religido instituida trouxe sérias consequéncias para a sociedade: se
antes a instituicdo social era ignorada ou mantida a distancia, com o cristianismo ela
foi sacralizada. O sagrado apresenta-se como a manifestacdo e a realizacdo do

abismo no mundo das aparéncias.

"l serait plus que superficiel de dire qu’il y a toujours « relation » entre la religion et l'institution de la
société. Comme lavait bien w Durkheim, la religion est « identique » a la société au départ et
pendant trés longtemps : en fait, pour la totalité presque des sociétés connues. Toute I'organisation du
monde social est, presque partout, presque toujours, essentiellement « religieuse ». La religion
n’ « accompagne » pas, n’ « expligue » pas, ne « justifie » pas l'organisation de la société : elle est
cette organisation, dans son noyau non trivial (organisation qui certes inclut toujours sa propre
« explication » et « justification »). C'est elle qui pose ce qui est pertinent et non pertinent. Plus
exactement, comme tout est pertinent pour la société, la signification et la religion, c’est la religion qui
organise, polarise et valorise le pertinent, qui le hiérarchise dans un usage du terme qui retrouve ici
son sens initial” (Castoriadis, 1999b, p.465).
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A instituicdo heterbnoma da sociedade e a religido s&o essencialmente
idénticas. Ambas visam ao mesmo objetivo e pelos mesmos meios. Elas ndo
visam apenas a organizagdo da sociedade, mas procuram dar uma
significacdo. Elas devem mascarar o Caos, e particularmente o Caos em que
consiste a propria sociedade. Elas o0 mascaram ao reconhecé-lo
infundadamente, pela sua apresentacdo/ocultamento, ao fornecer-lhe uma
Imagem, uma Figura, um Simulacro (Castoriadis, 2002a, p. 394)8.

H&, na religido, a ideia de uma transcendéncia separada da imanéncia. E
essa transcendéncia implica a ideia de um absoluto, de algo que esta
completamente separado da imanéncia, ao passo que, como origem da sociedade, 0
caos, que € a origem da sociedade, ndo esta separado do mundo. Existe na
imanéncia uma fonte perpétua de criacdo e destruicdo, de temporalidade. Para
tanto, o que a religido chama de transcendéncia é, para ele, o abismo sob uma
forma ocultada. Desde os primeiros vestigios da vida humana saida da condicdo de
mera animalidade, a humanidade fez a experiéncia dessa transcendéncia, mas tal
experiéncia nao significou a aceitacdo do abismo, pois a religido exerceu seu papel,
respondendo a essa incapacidade da humanidade de aceitar a transcendéncia, o
caos, de enfrenta-lo.

Aquilo que se pdde denominar de a necessidade de religifio corresponde a
recusa da humanidade de reconhecer a alteridade absoluta, o limite de toda
significacdo estabelecida, o avesso inacessivel que constitui para cada direito

a que se chega, a morte que se aloja em cada vida, o ndo-sentido que cerca
todo sentido e nele penetra (Castoriadis, 2002a, p. 399).9

Castoriadis afirma que, até o surgimento do capitalismo, momento da
decomposicdo das sociedades religiosas no Ocidente, as significagBes imaginarias
das sociedades foram predominantemente religiosas: a excecao constituiu-se a polis
democréatica grega. Todas as outras sociedades conhecidas eram religiosas. A
Modernidade nasceu, portanto, de duas significacdes imaginarias: a significacao que

encarna o0 projeto moderno de autonomia, retomado aos gregos, e implica o

8 “/institution hétéronome de la société et la religion sont d’essence identique. Elles visent, toutes les
deux, le méme et par les mémes moyens. Elles ne visent pas simplement I'organisation de la société.
Elles visent a donner une signification a I'étre, au monde et a la société, et la méme signification. Elles
doivent masquer le Chaos, et en particulier le Chaos qu’est la société elle-méme. Elles le masquent
en le reconnaissant a faux, par sa présentation/occultation, en en fournissant une Image, une Figure,
un Simulacre” (Castoriadis, 1999b, p. 466).

% “Ce que l'on a pu appeler le besoin de religion correspond au refus des humains de reconnaitre
I'altérité absolue, la limite de toute signification établie, I'envers inaccessible qui se constitue pour tout
endroit ou I'on accéde, la mort qui loge dans toute vie, le non-sens qui borde et pénétre tout sens”
(Castoriadis, 1999b, p. 472).
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questionamento de todas as formas instituidas de heteronomia, em especial a
autoridade da religidao. Para a Modernidade nascente, ndo se tratava apenas da
reducdo da religido a um aspecto da vida privada (embora as instituicdes religiosas
ainda tenham consideravel forca politica capaz de exercer influéncia sobre
governos), mas de questionar os fundamentos da religido: e a Reforma Protestante
seria impensével sem essa nova significacdo imaginaria. Por outro lado, intimamente
ligada ao advento do capitalismo, emerge, na Modernidade, o que Castoriadis
denomina de “aspiracdo ao dominio racional e ampliado da realidade”. Citando
Lessing, Castoriadis diz que “as Luzes, a Modernidade representam o fato de ndo se
aceitar mais a ideia de revelagdo, a ideia de providéncia, a ideia de danagé&o eterna.”
(Castoriadis, 2007c, p. 55)%.

Uma sociedade instituida de forma heterbnoma instaura uma clivagem entre
suas dimens0fes instituinte e instituida, encobrindo a autocriacdo. Mas a heteronomia
social ndo é essencial ou estrutural da sociedade: ela tem um papel na estabilizacdo
da instituicdo frente a instabilidade do Caos. Com isso, a instituicdo atribui-se uma
origem extrassocial, procurando escapar a alteracdo propria da atividade criadora.
“Ao postular sua instituicdo como tendo sido imposta por uma fonte exterior a ela, a
sociedade encobre o Caos, ou estabelece com ele um compromisso, defendendo-se
contra o Abismo que ela, em si mesma, €” (Castoriadis, 2002a, p. 404).11 Castoriadis
pensa nao ser possivel “explicar’ a heteronomia da sociedade, tampouco explicar
por que a religido ocupa a significacéo central desse tipo de instituicao social. O que
€ possivel é elucidarem-se alguns aspectos desse fendmeno. “Ou, em outras
palavras: o enigma da sociedade heterbnoma e o enigma da religido sdo, em grande

parte, um Unico e mesmo enigma” (Castoriadis, 2002a, p. 404)2.

Nao sou autbnomo a menos que eu seja a origem daquilo que sera (arché ton
ésoménom, dizia Aristoteles), e sei que o sou. Aquilo que serd — aquilo que
eu farei —, entendido de forma ndo trivial, nada tem a ver com o monte de
feno para o qual decido dirigir-me de preferéncia a outro monte equidistante

10 4 es Lumiéeres, la modernité, c’est le fait de ne plus accepter l'idée de révélation, l'idée de
providence, I'idée d’'une damnation éternelle” (Castoriadis, 2002c, p. 45).

1 wgp posant son institution comme imposée par une source extérieure a elle, la société recouvre le
Chaos, ou établit un compromis avec lui, elle se défend contre '’Abime qu’elle est en elle-méme”
(Castoriadis, 1999b, p. 478).

12 sAutrement dit: I’énigme de la société hétéronome et I'énigme de la religion sont, pour une trés large
part, une et la méme énigme” (Castoriadis, 1999b, p. 478).
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— tem a ver, sim, com o sentido daquilo que farei, de meus atos, de minha
vida. Sentido que ndo é contingente, nem necessario, que esta além ou
alhures; ele s6 poderia ser necessario no quadro de solipsismo absoluto, e s6
poderia ser contingente se eu me situasse, em relacdo a mim mesmo, em
posicao de absoluta exterioridade (Castoriadis, 2002a, p. 405)13.

3. A imaginacdo na tradicdo filosofica: a descoberta da

imaginacao

Questao central na obra de Castoriadis, a imaginacao foi, segundo ele, quase
sempre compreendida, na histéria da filosofia, como uma funcéo auxiliar, secundaria
ao pensamento e a criacdo humana. Ao definir a imaginacdo como mera
representacdo da realidade ou como combinacdo de imagens fornecidas pela
percepcdo, ela mesma incapaz de criar seus proprios objetos, a tradicdo reduziu o
conceito a uma de suas funcdes. Pois tornar presente no pensamento aquilo que é
ou foi dado pela percepcédo é proprio do que Castoriadis denominou imaginacao
segunda. Ao submeter a imaginacdo a essa reducdo, a tradicdo oculta o carater
criador da imaginacédo, associando toda criagdo ao sonho, ao engano, a um aspecto
auxiliar e instrumental.

A despeito de alguns filosofos terem vislumbrado essa dimensdo
propriamente criadora da imaginacdo, chegando mesmo a tematiza-la, por divesas
raz0es a descoberta da imaginacdo sempre se seguiu seu ocultamento. Criticar
essas reducbes ndo € uma tarefa simplesmente académica: trata-se também de
revelar, no amago da racionalidade em nome da qual se afastou o poder humano de
iniciativa, a obra da imaginacéo radical da sociedade:

Na linguagem corrente, opuseram o imaginario como ficcdo ao que ndo é
ficcdo: o real e o racional. Oposicdo clara para a vida corrente num mundo
social dado; mas que se torna obscura e enigmatica se comegarmos a nos
indagar. Que é o real? Quando consideramos a histdria, constatamos que

cada sociedade institui seu real. O que é e 0 que ndo €&, o0 que existe, variam
de uma sociedade para outra. O proprio Marx diz, em algum lugar, que o

13 « . .. . . . N A ~ . . .
% “Je ne suis pas autonome que si je suis origine de ce qui sera (arche tdbn esomendn, disait Aristote)

et me sais comme tel. Ce qui sera — ce que je ferai —, compris non trivialement, ne concerne pas le
tas de foin distant, mais le sens de ce que je ferai, de mes actes, de ma vie. Sens qui n’est ni
contingent, ni nécessaire, qui est au-dela, ou ailleurs ; il ne pourrait étre nécessaire que dans le

solipsisme absolu, et contingent que si je me plagais, par rapport & moi-méme, dans une position de
totale extériorité” (Castoriadis, 1999b, p. 479).
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Apolo de Delfos era, para os gregos, um poder tdo real quanto qualquer
outro. O mesmo se aplica aos espiritos numa sociedade arcaica, Deus numa
sociedade monoteista etc. Da mesma forma, o que é “légico” e o que nao &,
assim como a ideia do que é uma verificagcdo, diferem de uma sociedade para
outra. Ha, a cada wez, instituicdo da realidade e da racionalidade pela
sociedade considerada (Castoriadis, 2006, p. 137)14.

Castoriadis examinou diferentes tratamentos conferidos a imaginagdo por
parte dos principais fildsofos antigos e modernos, mostrando como revelaram ou
ocultaram o seu carater criador. Em A descoberta da imaginagdo, Castoriadis
(1999b, p. 409-454 / 2002a, p. 347-384) mostra como Parménides, com sua
concepcdo de determinacdo do ser, e Platdo, que vé a imaginacdo como ficcéo e
ilusdo, foram os primeiros a ocultar a dimensao criadora da imaginacdo. Embora
Aristoteles tenha descoberto a imaginacao primeira, ele ndo avangou em sua propria
intuicdo e ndo chegou a romper totalmente com a definicdo classica da imaginacdo
segunda. Kant teria redescoberto a poténcia criadora da imaginacdo, mas também
ndo rompeu com o pensamento herdado, retornando & imaginagcdo segunda.
Embora tenha sua obra atravessado a ideia de imaginacéo primeira, Freud deixou
de lado as consequéncias do que sua obra ja enunciava.

Conquanto esteja em Parménides a origem do ocultamento da imaginacéo
como uma dimensdo criadora (Cf. Poirier, 2004, p. 102), ao restringir o cognoscivel
aos seres inteiramente determinados, ele expulsa a criagdo do dominio da realidade
pensavel e rejeita a possibilidade de analisar o surgimento de novas formas e novas
figuras. Seu principio da determinacdo impede a aceitacdo da criacdo e da

alteracdo: o ser € sempre dado como idéntico a si mesmo, um continuo todo igual,

Mas, imo6wel, nos limites de grandes liames

€ sem principio e sem fim, pois o gerar-se e o perecer

foram afastados para longe e rechagou-os uma certeza veraz.
idéntico no idéntico [lugar] ficando, em si mesmo jaz

e assim, fixo, permanece, pois a Necessidade inflexivel

4 “Dans le langage courant, on a opposé I'imaginaire comme fiction a ce qui n'est pas fiction : le réel
et le rationnel. Opposition claire pour la vie courante a I'intérieur d'un monde social donné ; mais qui
devient obscure et énigmatique si on commence a s’interroger. Qu'est-ce que le réel ? Lorsqu'on
considére l'histoire, I'on constate que chaque société institue son réel. Ce qui est et n'est pas, ce qui
existe et n'existe pas, varient d’'une société a I'autre. Marx lui-méme dit quelque part que I’Apollon de
Delphes était pour les Grecs une puissance aussi réelle que n’importe quelle autre. Il en est de méme
pour les esprits dans une société archaique, Dieu dans une société monothéiste, etc. De méme, ce
qui est «logique » et ce qui ne lI'est pas, l'idée aussi de ce qu'est une Vérification, different d’une
société a l'autre. Il y a chaque fois institution de la réalité et de la rationalité par la société considérée”
(Castoriadis, 2011, p. 182).
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0 mantém nas cadeias do limite, que o encerra em torno,
pois é o Destino que o ser nao seja ilimitado:

pois de nada é carente, enquanto o nao-ser carece de tudo
(Parménides, fragmento 8, apud Reale, 1993, p. 110).

Castoriadis localiza no Timeu, de Platdo, uma concepg¢do de tempo como
diferenciacdo dele mesmo, isto €, o tempo como imagem movel da eternidade
imével (Cf. Platdo, Timeu, 37c-38a) e a temporalidade como uma repeticdo. Apesar
da mudanca aparente, o que € percebido ndo passa de uma alteridade do mesmo, a
diferenca a partir do idéntico. A temporalidade, entdo, s6 pode ser compreendida
como imitagao imperfeita da eternidade, expressdao da decadéncia. “A criagao, no
quadro do pensamento herdado, € impossivel. A criagdo da teologia s6 é
evidentemente uma pseudocriacdo; ela é fabricacdo ou producdo” (Castoriadis,
1999c, p. 292 / 2007a, p. 232).1° Para Caumiéres, trata-se da distincéo entre o que é
0 novo e o que é diferente.

Importa distinguir o novo e o diferente. Se a elipse pode ser dita diferente do
circulo, é preciso reconhecer que a Divina Comédia e a Odisseia sao outras,
do mesmo modo como a sociedade capitalista é outra em relacdo a
sociedade feudal. Percebemos melhor o que leva Castoriadis a evtar o
amalgama dos dois termos: uma elipse é constituida dos mesmos pontos que
o circulo, mas dispostos de maneira diferente, de modo que ela pode ser
derivada desse Ultimo; o nowo ou 0 outro, ao contrario, ndo pode jamais ser
produzido a partir “de lei ou de grupos de leis identitarias”. Assim, o outro [...]
ndo é derivado de nenhum ser determinado, ndo provém de nada; ele ndo

provém, ele advém; ele é manifestacdo da criagcdo, ele é criagdo (Caumiéres,
2007, p. 63-64)'°.

Castoriadis critica também a relacdo entre a imaginacdo e o conhecimento,
presente no Livro VI da Republica, no qual sucede uma hierarquia do conhecer, com
graus diferentes de conhecimento: nessa hierarquia, a imaginacdo ocupa o lugar
mais baixo. Nesse sentido, é possivel ver na imaginacdo uma ambivaléncia, pois ela

permite ao homem representar os objetos ausentes, 0 que, para Platdo, ndo deixa

15« a création, dans le cadre de la pensée héritée, est impossible. La création de la théologie n'est

évidemment gu’une pseudo-création; elle est fabrication ou production” (Castoriadis, 1999c, p. 292).

18 ) importe de distinguer le nouveau et le différent. Si I'ellipse peut étre dite différente du cercle, il
faut reconnaitre que la Divine Comédie et 'Odyssée sont autres, tout comme la société capitaliste est
autre que la société féodale. On pergoit mieux ce que pousse Castoriadis a éviter 'amalgame des
deux termes : une ellipse est constituée des mémes points que le cercle, mais agencés de maniére
différente, de sorte qu’elle peut bien provenir de ce dernier ; le nouveau ou l'autre, au contraire, ne
peut jamais étre produit & partir « de loi ou groupes de lois identitaires ». Ainsi, l'autre [...] n’est dérivé
d’aucun étre déterminé, ne provient de rien ; il ne pro-vient pas, il ad-vient ; il est manifestation de la
création, il est création” (Caumiéres, 2007, p. 63-64).
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de ser util ao conhecimento. Entretanto ela pode ser também uma fonte de imagens
fantasiosas que, ao invés de levar ao conhecimento verdadeiro, produz uma série de
fantasias enganosas, que os homens podem tomar como reais*’.

Para Platdo, as formas de conhecimento sdo duas: a doksa é considerada a
mais baixa, uma vez que seu objeto € o mundo sensivel; e a episthéme, a mais alta
forma de conhecimento, voltada para o0 suprassensivel. O conhecimento do
suprassensivel ocorre em dois graus: a dianoia, conhecimento mediano, e a néesis,
inteleccdo. O primeiro grau, o do conhecimento mediano, alude ao conhecimento
das realidades de natureza matematico-geométrica, ao passo que o segundo grau é
a dialética pura das ideias. A forma inferior de conhecimento, a déksa, compreende
dois graus: a eikasia (imaginacdo) e a pistis (crenca). Elas representam os dois
graus de conhecimento do mundo sensivel, sendo a imagina¢cdo o lugar dos sonhos
e das imagens das coisas, ao passo que a crenca refere-se as coisas mesmas, aos
objetos sensiveis. Como a forma mais baixa de conhecimento, a ddksa tem um
carater dubio, pois muitas vezes pode ser um conhecimento verdadeiro, mas sem
nunca ter em si mesma a garantia de sua veracidade. No Livro VI, Platdo descreve a
hierarquia do conhecimento, definindo o lugar ocupado pela imaginacao.

Sendo assim, imagina uma linha cortada em duas partes desiguais, a qual
dividiras, por tua vez, na mesma proporcdo: a do género vsivel e a do
inteligivel. Assim, de acordo com o grau de clareza ou obscuridade de cada
uma, achards que a primeira se¢do do dominio do \sivel consiste em
imagens. Dou nome de imagens, em primeiro lugar, as sombras; depois, aos
simulacros formados na agua e na superficie dos corpos, lisos e brilhantes, e
a tudo o mais do mesmo género, se € que me compreendes. (...) Agora, para
essas quatro secdes, admite outras tantas operagdes do espirito: razdo para
a mais elevada; entendimento, para a que se lhe segue; a terceira atribuiras a
fé, e a dltima a conjectura, e as distribui segundo o critério de que quanto

mais particular cada uma delas da verdade, tanto maior evidéncia alcangara
(Platéo, A Republica VI, 510 a, 511e).

No livro VI, também vemos o modo como Platdo atribui a imaginacdo esse
carater enganador e, por vezes, falseador da realidade. No mito da caverna, é
descrita a ilusdo criada pela imaginacdo e como esta pode nos enganar sobre a
natureza do real, levando-nos a tomar o falso por verdadeiro. Em tal alegoria, Platéo
relata a histéria de homens vivendo no fundo de uma caverna, acorrentados desde

pequenos pelo pescoco e pernas, de tal modo que o seu olhar é direcionado para o

7 cf. PLATAO, A Republica, VI, 509 ¢ ss.
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fundo dessa morada subterranea. E € nesse fundo que séo projetadas sombras de
todo tipo de objeto e, ndo sabendo que é uma ilusdo ou, em outros termos, uma
percepcao de segunda méo, tomam as sombras pelos objetos mesmos. Assim, mais
uma vez, Platdo reforca a nocdo de imaginagdo como 0 mais baixo grau de
conhecimento, fonte de enganos, erros, ignorancia, pois “nos faz tomar as imagens
pela realidade e nos aprisionar numa ilusdo tdo forte que temos a certeza de estar
em posse da verdade” (Poirier, 2004, p. 93)*2.

Para Castoriadis, Aristoteles € o primeiro a tematizar e a discutir a imaginacao
primeira. A imaginacdo € pensada como uma faculdade que permite a retencédo das
imagens do sensivel, que constitui a memoria, mas é também a capacidade de fazer
a combinacdo de objetos ausentes.

Que a imaginacdo ndo é parte do sensivel, € evidente a partir disso: pois a
percepcao sensivel € ou uma poténcia, como a visdo, ou uma atividade, como o ato
de ver. No entanto algo pode aparecer para n6s mesmo quando nenhuma delas
subsiste — como, por exemplo, as coisas em sonhos. Além disso, a percepcéo
sensivel estad sempre presente, mas nao a imaginacao. E, se ela fosse o mesmo que
a percepcdo sensivel em atividade, entdo seria possivel substituir imaginacdo em
todas as feras; mas ndo parece ser assim, por exemplo, nas formigas, abelhas e
vermes. Depois, as percepgles sensiveis sdo sempre verdadeiras e a maioria das
imaginacbes é falsa. Além disso, quando estamos em atividade acurada no que
concerne a um objeto perceptivel, ndo o percebemos claramente. E nesse caso que
a percepcao seria verdadeira ou falsa. E, como ja dissemos, imagens aparecem

para nés mesmo de olhos fechados.

A imaginacdo tampouco poderia ser uma das disposicdes que sdo sempre
verdadeiras, tal como, por exemplo, a ciéncia e o intelecto, pois também ha a
imaginacdo falsa (Aristoteles, De anima, 428 a 5-16).

Com efeito, a imaginagdo ndo € pensamento, nem opinido, doksa,
conhecimento que pode ser verdadeiro ou falso, mas uma criacdo que s6 depende
do proprio homem, enquanto a doksa nao esta sob tal dependéncia. O homem ndo

tem controle sobre o fato de ter ou ndo opinides. A opinido € uma dimensdo do

18 « . . L ey s . . . ,
nous faire prendre les images pour la réalité, et nous emprisonner dans une illusion d’autant plus

forte que nous avons la certitude d’'étre en possession de la vérité” (Poirier, 2004, p. 93).
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conhecimento que esta sempre acompanhada pela paixdao e emocao, sentimentos

que, de acordo com Aristoteles, estdo ausentes na imaginacao.

E encerrando essa discuss&o, pela constatacdo de que a imaginacdo é uma
espécie de movimento, impossivel sem a sensacdo, possivel apenas em
relacdo a seres sencientes e a objetos dos quais h4 sensacéo, e de que o ato
da sensacdo pode engendrar um movimento que necessariamente sera
semelhante a sensacédo, Aristételes chega a ja mencionada definicdo da
imaginagado, como “movimento que sobrevem a partir da sensagdao em ato”.
Como tal, ela podera ser causa de muitas acdes e paixfes para o ser que a
possui, e sera suscetivel tanto de verdade como de erro. Essa Ultima
possibilidade é consequéncia direta da dependéncia, claramente pressuposta
aqui, da imaginagdo relativamente a sensacdo. Ha sensacdo dos sensiveis
préprios (0 branco, o doce) e essa é “sempre verdadeira” (e, nesse ponto,
Unica vez no tratado, Aristételes acrescenta: “ou entdo comporta apenas um
erro minimo”, 428 b 19). Ha, a seguir, sensagédo do objeto junto ao qual vao
0S sensiveis proprios, o objeto do qual os sensiwis proprios sdo o0s
concomitantes: esse objeto branco é percebido como o filho de Cleonte. E
certo tratar-se de um objeto branco, mas pode ser que ele ndo seja o filho de
Cleonte. Ha, por fim, sensacdo dos sensivweis comuns (por exemplo,
movimento, grandeza), acerca dos quais as possibilidades de erro sdo as
mais ponderdweis (cf. a questdo da grandeza aparente). Ora, diz Aristételes, a
possibilidade da werdade/erro da imaginacdo sera diferente conforme o
género de sensacdo do qual ela origina-se. No caso da primeira espécie de
sensacdo (sensacdo de sensiveis proprios), a imaginacdo sera verdadeira
desde que a sensacdo esteja presente. Mas, no caso das duas outras, esteja
a sensacao presente ou ausente, a imaginacdo serd (ou, poderia ser, eien)
falsa, e isso tanto mais quanto mais distante estiver o objeto sensivel
([Aristételes, De anima] 428 b 17-30) (Castoriadis, 2002a, p. 360-361)19.

Caracterizada por Aristételes como completamente dependente da sensacao
a ela homogénea e por ela causada, a imaginacdo aparece como um duplo da
sensagcdo, um par supérfluo, cuja Unica funcdo parece ser a de “multiplicar
consideravelmente as possibilidades de erro inerentes as sensacdes do objeto
comitante e as dos sensiveis comuns” (Castoriadis, 2002a, p. 361)%.

Mas algo parece ter passado despercebido a muitos dos comentaristas e

19 wy . . . \ . . ye . . N
C’est en conclusion de cette discussion, a partir de constatation que I'imagination est une espéce

de mouvement, impossible sans la sensation, possible seulement pour des étres sentants et pour des
objets dont il y a sensation, et que I'acte de la sensation peut engendrer un mouvement lequel sera
nécessairement semblable a la sensation, qu'Aristote parvient a la définition de I'imagination déja
mentionnée, comme « mouvement qui advient & partir de la sensation en acte ». Comme telle, elle
pourra étre cause de beaucoup d’actions et de passions pour I'étre qui la posséde, et sera sus ceptible
aussi bien de érité que derreur. Cette derniére possibilité est une conséquence directe de la
dépendance, ici clairement présupposé, de I'imagination a I'’égard de la sensation. Il y a sensation des
sensibles propres (le blanc, le doux) qui est « toujours waie » (et a cette occasion, pour la seule fois
dans le traité, Aristote ajoute : « ou bien ne comporte qu’'une erreur minime », 428b 19)” (Castoriadis,
1999b, p. 425-426).

20 “‘multiplier considérablement les possibilités d’erreurs inhérentes a la sensation de I'objet comitant et
a celles des communs” (Castoriadis, 1999b, p. 426).
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intérpretes de Aristételes: no livro Il do De anima, ha uma definicdo de imaginacgao,
que parece corresponder a imaginacao primeira.
A alma dotada de reflexdo dispde de representacfes que atuam como
sensagfes. E, quando um bem ou um mal é afirmado ou negado, ha

igualmente movimento de fuga ou de perseguicdo. Assim, a alma ndo pensa
sem representacdo (Aristoteles, De anima 431 a 14-15)"".

Nessa passagem, ha uma concep¢do de imaginacdo como condicdo
necessaria para a apreensdo do inteligivel nas formas sensiveis — condicéo
necessaria para a consciéncia, a memoéria e o julgamento — tanto quanto como
exigéncia para a producdo de um correlato psiquico que faca as vezes da sensacéao
sem o qual nenhuma abstracdo pura — conceito, ideia, inteligivel — poderia ser

captado pelo composto humano.

E eis que, de atividade derivada e secundaria em relacdo a sensacdo, a
imaginacdo torna-se a condicdo necessaria para que possa hawer, para o
sujeito, isto que se pode denominar de experiéncia sensivel — e que vai
sempre muito além do ato da sensagcdo — e para que possa haver o que, de
forma bastante ampla, podemos denominar de pensamento. [...] Haweria,
pois, diz Castoriadis, como atividade originaria e constitutiva do sujeito, uma
imaginacdo racional e deliberativa — pela qual se conhecem e julgam-se o0s
dados da sensibilidade — e uma imaginagdo sensivel — pela qual somente
se pode conhecer e dar sentido ao que, sem isso, seria uma abstragdo nao
correspondendo a nada (Valle,2011, p. 7-8).

Castoriadis identifica a poténcia criadora implicita na phantasia aristotélica,
que é dada como condicdo primeira do conhecimento das coisas sensiveis (Cf.
Valle, 2011a), tanto como para o pensamento das coisas inteligiveis: a phantasia
fornece a alma o objeto sensivel sob uma forma inteligivel, tanto quanto, sob uma
forma sensivel, mas sem matéria, os inteligiveis. Todavia essa grande descoberta
aristotélica permanece sem continuidade e sem elaboracdo posterior.

Castoriadis, e também Kant, na Critica da faculdade do juizo (1985),
examinando o juizo estético, soube reconhecer o trabalho original da imaginacéo

criadora. Para o filésofo aleméo, a imaginacdo presente no processo artistico pde

2L v rame douée de réflexion dispose de représentations qui tiennent lieu de sensations. Et quand

un bien ou un mal se trouve énoncé ou nié, il y a également un mouvement de fuite, ou de poursuite.
Aussi I'dme ne pense-t-elle jamais sans représentation." (Aristote. De Anima, lll, 7. trad. Bodéuls.).
Castoriadis (1999b, p. 415) assim traduz : “Et pour 'dme pensante les phantasmes sont comme des
sensations. (...) C’est pourquoi jamais I'd8me ne pense sans phantasme...” [‘Para a alma pensante, as
fantasias s&o como sensagdes... E por isso que a alma jamais pensa sem fantasia...” (2002a, p.
352)].
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em movimento a criacdo, contudo, salienta Castoriadis, essa questdo ndo é

desenvolvida e o termo ndo reaparece ao longo do texto. Kant fala de obra de

génio, da capacidade da obra de arte de expressar formas completamente originais:
As belas-artes sdo as artes do génio; e a obra do génio € uma criacdo —

embora o préprio Kant ndo empregue esse termo. Ela é nova, ndo apenas
“‘numericamente”, mas essencialmente, dado que estabelece novas normas:

ela € um now eidos. Do mesmo modo, ela é igualmente “modelo”, “protétipo”
(Muster). Mas modelo de qué? E para fazer o qué? O termo é estranho, ja
gue tenderiamos naturalmente a dar a resposta: um modelo a imitar; ora,
Kant rejeita e condena a imitacdo, de maneira sewera e fundamentada, e
insiste fortemente na originalidade essencial que ele apresenta como a marca
distinta da obra de arte, isto é, do génio (ah, se ao menos tivesse sido
possivel fazer as pessoas compreenderem essa identidade arte=génio,
nesses dois Ultimos séculos...) (Castoriadis, 2002a, p. 294)22.

Kant criou uma teoria estética inovadora, que rompeu com a Visao classica.
Esta Ultima, inspirada, sobretudo, em Platdo, concebia a arte como uma atividade de
imitacdo do real: sendo imitacdo de um objeto verdadeiro, a arte €, para Platédo,
imagem de uma imagem, que oculta o verdadeiro, semeia a falsidade e, por isso,
deseduca, provocando no humano o recurso as faculdades irracionais da alma. Kant
rompe com semelhante perspectiva que, operando com critérios de perfeicao,
simplicidade, harmonia, unidade, define a obra de arte a partir de sua funcdo
mimética. Consoante o autor, a obra de arte é produzida pelo génio, cujo talento,
sendo “faculdade inata produtiva do artista, pertence a natureza”. Diz Kant: “o génio
€ a inata disposicdo de animo (ingenium) pela qual a natureza da as regras a arte”
(Kant, 1985, § 46). A arte é, assim, criagdo, e ndo simples copia ou imitagdo: ela ndo
€ imagem de nada, a ndo ser de si mesma. Observe-se que, ainda aqui, a palavra
criacdo jamais sera mencionada; mas ha, no pensamento kantiano, a nocdo de
imaginacdo como um fazer vir ao mundo formas que ndo sdo copias de modelos ja
existentes. Mas a estética é excecdo, pois, em geral, ao falar do dominio cognitivo,

Kant ndo vé a imaginacao.

22 4 es beaux-arts sont les arts du génie ; est I'ceuwre du génie est une création — bien que Kant lui-
méme n’emploie pas ce terme. Elle est nouwelle, non pas « numériquement », mais essentiellement,
en ce quelle pose de nouwelles normes : elle est un nouwvel eidos. Aussi est-elle également
« modéle », « prototype » (Muster).

Mais un modéle de quoi, et pour quoi faire ? Le terme est étrange, puisqu'on s’attendrait
naturellement & cette réponse : un modéle & imiter; or Kant rejette et condamne, sévwerement et a
juste titre, l'imitation et insiste fortement sur l'originalité essentielle qu’il présente comme la marque
distinctive de I'ceuwre d’art, c’est-a-dire du génie (ah, si seulement on avait pu faire comprendre aux
gens cette identité, art = génie, depuis deux siécles...)” (Castoriadis, 1999b, p. 346).
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A imaginacdo aparece, também, na Critica da faculdade de julgar, mas ela é
apenas mencionada, e nao utilizada. A origem da obra de arte é, ai, atribuida
a uma poténcia criadora, mas essa poténcia criadora ndo esta associada a
imaginacdo e ndo é chamada de criadora (Kant fala em schaffen, ndo em
shopfen; essa Ultima palawa s6 aparece uma Unica vez, em um contexto
indiferente). Essa poténcia é o génio, mas o génio trabalha como natureza
(als Natur). Fruimos, na obra de arte, do “liwe jogo da imaginagdo, em
conformidade com as leis do entendimento”, mas o valor da obra de arte
repousa em apresentar, na intuicdo, as ldeias da razao (Castoriadis, 2008b,
p. 287 / 1999a, p. 254-255).

Freud também foi criticado por Castoriadis por ndo ter sido capaz de romper
com a concepcao tradicional em que a imaginacao aparece de forma antinbmica. Na
obra de Freud, a palavra Einbildung, usada para designar imaginacdo, apareceu
apenas duas vezes no index geral das obras completas em alemdo de Freud, o
Gesamtregister (indice geral) dos Gesammelte Werke (obras completas) e, ainda
assim, tal como aparece nesses escritos, essa palavra ndo tem relagdo com a
imaginagcdo do neurdtico. O termo mais recorrente nesse index é Phantasie,
fantasia, Phantasiein, fantasmar, que, para Freud, tem sua origem na percepcao
empirica, ou seja, a Phantasie € a reproducéo daquilo que é percebido, ndo havendo
nada nela que ndo tenha relacdo com coisas e situacdes vividas. Freud acrescenta,
conforme assevera Castoriadis, que fantasia ndo € apenas percep¢do, mas também
fragmentos dos processos de pensamento.

Tudo se passa como se esses “fantasmas” fossem apenas o produto de uma
atividade recombinatéria — e, portanto, em nada origindria ou criadora. E,
quando Freud sera confrontado ao problema dos “fantasmas originarios”,
privados de fonte real “atual” (na vida), buscara uma mitica fonte “real” na
filogénese. O que temos aqui é a welha concepgdo da imaginacdo na
psicologia, como pura combinatéria de elementos anteriormente fornecidos a
psique, isto é, fornecidos pelo aparelho perceptivo, ou, como diz Freud em

Projeto para uma psicologia cientifica (1895), pelo sistema dos neurbnios ¥
(Castoriadis, 2008b, p. 293 / 1999a, p. 259).

O que Castoriadis chama de imaginacdo ndo tem um estatuto psiquico no
pensamento freudiano, sendo a imaginagcdo ndo mais que uma atividade derivada e
secundaria. Castoriadis, que se tornara psicanalista nos anos de 1970, chama
atencdo para este estranho paradoxo na obra de Freud: embora seu pensamento
seja permeado pela no¢do de imaginagao, ela €, em sua obra, apenas uma atividade
secundéria, combinatéria, derivada da percepcdo sensorial. Conforme Castoriadis,
ainda que se possa dizer que “a totalidade da obra de Freud s¢ trata de imaginacao”
(Castoriadis, 2008b, p. 293 / 1999a, p. 259), ele fez tho somente o que ja vinha

sendo feito ha dois milénios, isto €, o ocultamento da imaginacao radical.
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O motivo desse ocultamento parece-me evidente. O reconhecimento da
imaginacdo mostra-se a Freud como incompativel com o “projeto para uma
psicologia cientifica”, como, para Aristételes, talvez, e certamente para Kant,
a imaginacdo devia ser finalmente colocada em seu lugar, um lugar
subordinado ao da Razao (Castoriadis, 2008b, p. 294 / 1999a, p. 260).

Na filosofia de Castoriadis, ao contrario, ndo é simplesmente a capacidade de
combinar elementos fornecidos pela percepcédo, que num jogo combinatério produz
uma forma variante, que ndo sendo nova, € apenas diferente. Mas a imaginacdo €
criacdo, capacidade de fazer emergir 0 que escapa a toda determinacdo A
imaginagdo tem esse poder de por novas formas, mesmo utilizando elementos que
jA existem, mas apresentando uma forma inteiramente nova. A imaginacao é radical
porque cria ex nihilo, e ndo in nihilo ou cum nihilo, quer dizer que, ainda que possa
criar imagens no sentido comum do termo, ela cria também e mais ainda
significacdes e instituicdes. Ele define a imaginacdo humana como uma vis formandi
a-causale, o que ndo quer dizer que a criacdo é incondicionada ou absoluta, mas

que as relacdes ndo sao causais.

A sede dessa vis formandi no homem singular é a imaginacao radical, isto &,
a dimensdo determinante de sua alma. A sede dessa \is como imaginério
social instituinte € o coletivo anénimo e, geralmente, o campo social-histérico
(Castoriadis, 2008b, p. 272 / 1999a, p. 242).

Essa concepcao de imaginario radical supde que toda representacdo e todo
pensamento possivel sejam condicionados pelos esquemas e figuras criadas pela
imaginacdo primeira. As distingbes entre 0 que € real e ficticio, inteligivel e sensivel,

racional e irracional etc. sdo derivadas da imaginacao radical. Segundo Poirier,

Para expressa-lo em um wcabulario moderno, podemos dizer que a
imaginagdo radical forma “a condicdo transcendental” do pensavel e do
representavel: ao fundo, sem essa representacdo primeira, ou mais
exatamente sem essa criacdo primeira, ndo teria nada para o homem,
nenhuma imagem ou representacdo das coisas (que essa representacéo seja
“sensivel” ou “inteligivel”) [...] (Poirier, 2004, p. 97) 3

2 “pour 'exprimer en un vocabulaire moderne, on peut dire que I'imagination radicale forme la « la
condition transcendantale » du pensable et du représentable: au fond, sans cette présentation
premiére, ou plus exactement sans cette création premiére, il n'y aurait rien pour ’homme, aucune
image ou représentation des choses (que cette représentation soit « sensible » ou « intelligible »)[...]”
(Poirier, 2004, p. 97).
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4. O imaginario radical: as significagcdes imaginarias sociais

O conceito de imaginario radical € essencial para a discussado sobre a origem
das sociedades, sobre a historia e as instituicbes. As explicac6es historicamente
dadas a essas questdes sdo predominantemente marcadas por uma Visdo
econdmico-funcional, na tentativa de reduzirem-se o sentido e a justificacdo da
existéncia da instituicdo social e de suas caracteristicas as exigéncias naturais e
funcionais que pesam sobre a sociedade. E o que ocorre com Malinowski e Lévi-
Strauss, para quem o modo de ser das sociedades — crencgas, representacoes,
habitos, tradicOes, ritos e instituicbes — pode ser explicado pelo papel que os
diferentes tracos culturais desempenham no sistema social, de tal modo que estes
s6 existem porque preenchem uma funcao vital.

Castoriadis critica também a explicacdo dada pelo marxismo, que V&€ nas
instituicbes a representacdo dos meios adequados a partir dos quais a vida social
organiza-se, tendo em vista a adaptacdo as exigéncias materiais da infraestrutura.
Entretanto ndo deixa de reconhecer a validade da contribuicio de Marx, e isso,
sobretudo, por trés razdes:

a) A dindmica social assenta-se no fato de as instituicdes ndo se adaptarem
automética e espontaneamente a ewlucdo da técnica, existe passividade,
inércia e “atraso” recorrente das instituicbes em relagdo a infraestrutura (que
deve ser, cada vez, rompido por uma ewlucdo); b) Marx via claramente a
autonomizacdo das instituicbes como a esséncia da alienagdo — mas
possuia finalmente uma visdo “funcional” da prépria alienagdo; c) as

exigéncias da légica propria da instituicdo, as quais podem separar-se da
funcionalidade, ndo eram ignoradas, mas sua relagcdo com as exigéncias do
sistema social, cada wez, considerado e, principalmente, com ‘“as
necessidades de dominio da classe exploradora” permanece obscura ou
entdo é integrada (como na andlise da economia capitalista por Marx) na

funcionalidade contraditéria do sistema (Castoriadis, 2007a, nota 2, p. 140)24.

24 “a) La dynamique sociale repose sur le fait que les institutions ne s’adaptent pas automatiquement

et spontanément a I'évolution de la technique, il y a passivité, inertie et « retard » récurrent des
institutions para rapport a linfrastructure (qui doivent étre chaque fois brisés par une réwolution) ; b)
Marx woyait clairement I'autonomisation des institutions comme I'essence de I'aliénation — mais avait
finalement une we « fonctionnelle » de I'aliénation elle-méme ; c) les exigences de la logique propre
de l'institution, qui peuvent se séparer de la fonctionnalité, n’étaient pas ignorées ; mais leur rapport
avec les exigences du systéme social chaque fois considéré et notamment avec « les besoins de la
domination de la classe exploiteuse » reste obscur, ou bien est intégré (comme dans l'analyse de
I'économie capitaliste par Marx) a la fonctionnalité contradictoire du systeme” (Castoriadis, 1999c,
nota 2, p. 172).
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Mas Castoriadis ndo concorda com a ideia de que a instituicdo seja o0 modo
pelo qual a sociedade responde as exigéncias da infraestrutura econémica, ja que a
reducdo da origem da instituicdo social a satisfacdo das necessidades ignora o fato
de que tais necessidades séo, também elas, o fruto de uma criacéo social. Malgrado
nao faca uma identificacdo automatica e linear do marxismo com o funcionalismo,
Castoriadis estende as criticas feitas a visao funcionalista também ao marxismo, ja

gue eles ttm em comum

[.] a énfase em uma Unica e mesma coisa, a funcionalidade, o
encadeamento sem falha dos meios e dos fins ou das causas e efeitos no
plano geral, a estrita correspondéncia entre os tracos da instituicdo e as
necessidades ‘reais” da sociedade considerada, em resumo, sobre a
circulagdo integral e ininterrupta entre um “real” e um ‘“racional-funcional”
(Castoriadis, 2007a, p. 140])*.

Na época em que publicou A instituicdo imaginaria da sociedade, em meados
dos anos de 1970, o funcionalismo encontrava grande aceitagdo no meio académico
e 0 proprio marxismo era influenciado pela linguagem funcionalista. A elaboracdo da
nocdo de imaginario social instituinte €, assim, paralela a critica a essa tendéncia
intelectual. Sem negar a existéncia de determinacdes naturais para as necessidades
sociais e as fungbes que as instituicbes desempenham no atendimento dessas
exigéncias vitais, Castoriadis atesta que a instituicdo ndo se reduz apenas a isso e
que as explicagbes dadas pelo funcionalismo e pelo marxismo mostravam-se
insuficientes.

A critica ao funcionalismo foi feita a partir de contraexemplos, de casos que
mostravam que nem sempre as instituicbes sociais correspondem funcdes do
sistema. Além disso, a identificacdo do conjunto de necessidades sociais as Unicas
necessidades biolégicas desconhece o carater instituido dessas exigéncias — no
entanto evidente, ndo somente na medida em que mesmo as imposi¢cdes de ordem
estritamente fisicas ganham sentido e forma diferentes em cada contexto cultural,
mas também porque 0s humanos sdo continuamente capazes de inventar e definir

novas necessidades.

° [...] on met I'accent sur une et la méme chose, la fonctionnalité, I'enchainement sans faille des

moyens et des fins ou des causes et des effets sur le plan général, la correspondance stricte entre les
traits de l'institution et les besoins « réels » de la société considérée, bref, sur la circulation intégrale
et ininterrompue entre un « réel » et un « rationnel fonctionnel »” (Castoriadis, 1999c, p. 173).
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Ao criticar o funcionalismo, que reduzia o simbolico ao aspecto funcional, ele
mostra, mais uma vez, como tal explicacdo ndo da conta da complexidade do social-
histérico, o que € ilustrado com trés exemplos (Castoriadis, 1999c, p.174-190 /
2007a, p. 142-154). Em primeiro lugar, ele cita o exemplo da religido mosaica, que
tem um ritual altamente elaborado, repleto de detalhes, rico em simbolos que
derivam do sentido de uma lei divina revelada aos homens. Como se constituiram os
elementos simbdlicos dessa religido? Em que esses simbolos respondem a uma
exigéncia funcional? O culto é realizado num templo fechado, portanto, ha
necessidade de candelabros. Que materiais serdo usados para fazer tais
candelabros? Madeira, metal? Qual metal é mais precioso? As respostas a
semelhantes questdes mostram que a escolha dos simbolos ultrapassa a questao

funcional.

Os detalhes possuem uma referéncia, ndo funcional, mas simbdlica ao
contelido (seja da realidade, seja do imagindrio religioso: o candelabro tem
sete lampadas). Os detalhes podem, enfim, ser determinados pelas
implicacdes ou consequéncias légico-racionais das consideragbes
precedentes. Mas essas considera¢cfes nao permitem interpretar de maneira
satisfatéria e integral um ritual qualquer. Primeiro, elas sempre deixam
residuos; no quadruplo entrelagamento cruzado do funcional, do simbdlico e
de suas consequéncias, os furos sdo mais numerosos que 0s pontos
cobertos. Em seguida, elas postulam que a relagdo simbdlica é simples e
natural, quando na verdade ela coloca problemas imensos: para comegar, o
fato de que a “escolha” de um simbolo ndo € nunca nem absolutamente
inevitavel, nem puramente aleatéria. Um simbolo nem se impde com uma
necessidade natural, nem pode privar-se em seu teor de toda referéncia ao
real (somente em alguns ramos da matematica se poderia tentar encontrar
simbolos totalmente “conwvencionais” — mas uma convencdo que valeu
durante algum tempo deixa de ser pura conwencdo). Enfim, nada éoermite
determinar as fronteiras do simbdlico (Castoriadis, 2007a, p. 143-144)2 .

26 « At LEA : H H :
Les détails ont une référence, non pas fonctionnelle, mais symbolique, au contenu (soit de la

réalité, soit de I'imaginaire religieux : le candélabre a sept branches). Les détails peuvent enfin étre
déterminés par les implications ou conséquences logiques-rationnelles des considérations
précédentes. Mais ces considérations ne permettent pas d’interpréter de fagon satisfaisante et
intégrale un rituel quelconque. D’abord, elles laissent toujours des résidus ; dans le quadruple réseau
croisé du fonctionnel, du symbolique et leurs conséquences, les trous sont plus nombreux que les
points recouverts. Ensuite, elles postulent que la relation symbolique va de soi, alors qu’elle pose des
probléemes immenses : pour commencer, le fait que le « choix » d'un symbolique n’est jamais ni
absolument inéluctable, ni purement aléatoire. Un symbole ni ne s’impose avec une nécessité
naturelle, ni ne peut se priver dans sa teneur de toute référence au réel (ce n’est que dans quelques
branches de la mathématique que I'on pourrait essayer de trouver des symboles totalement
« conventionnels » — et encore, une convention qui a valu quelque temps cesse d'étre pure
convention). Enfin, rien ne permet de déterminer dans cette affaire les frontiéres du symbolique”
(Castoriadis, 1999c, p. 176-177).
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Em segundo lugar, se, no direito, o simbolismo estd completamente a servigo
das relagcbes sociais, expressas na propriedade, nas transa¢cfes comerciais e nos
contatos entre pessoas, instituicbes e grupos sociais, a visdo econdémico-funcional
atribui ao direito uma fungdo determinada pela economia e sua funcionalidade.
Castoriadis observa que o direito romano é o exemplo que revela o carater
insuficiente de tal explicagdo, uma vez que, estudando sua origem e
desenvolvimento histérico, é possivel constatar que foi necessario esperar alguns
séculos para que ele adquirisse uma forma racional e sistematica, o que sO
aconteceu no periodo entre a Renascenca e o inicio do século XX. A evolucdo do
direito testemunha um longo esfor¢o para alcancar essa funcionalidade. Mas a licao
deixada por essa evolucdo ndo é a funcionalidade do direito desde sua criacao, e
sim a relativa independéncia tanto do formalismo quanto do simbolismo em relacao
a funcionalidade. Essa evolugcdo historica revela que o simbolismo neutro, que
recobre as instituicdes sem a elas nada acrescentar, um simbolismo completamente
adequado ao funcionamento da sociedade e de suas instituicbes, soa, para
Castoriadis, totalmente sem sentido.

O ultimo exemplo fornecido por Castoriadis remete a Revolucdo Russa, que
ilustra 0 simbolismo da linguagem e da instituicdo. Castoriadis cita Trotsky e o relato
gue este faz, em sua autobiografia, sobre o periodo que os bolcheviques tomaram o
poder e formaram um novo governo. Essa nova situagdo politica revolucionéria
exigia a mudanga dos nomes dos cargos relacionados ao exercicio do poder. Os
termos ministros ou Conselho de ministros ndo agradavam a Lénin, uma vez que,
originados na sociedade burguesa, ndo representavam a nova realidade social
instaurada apos a revolucdo. Trotsky entdo sugere os termos comissarios do povo e
Soviete dos comissarios do povo em substituicio aos termos até entdo usados.
Castoriadis chama a atencédo para o fato de que 0s novos termos nao implicaram
mudanca substancial nas instituicbes. Existia, sim, um novo contexto social, mas
havia também um nivel intermediario, entre o novo contexto social e as novas
instituicbes a ser criadas, a significacdo imaginaria de um poder que se exercia num
colégio fechado, por um grupo que representaria o cume de um aparelho
administrativo separado dos administrados. A linguagem podia ter sido renovada,

mas as instituicbes nao. “A revolugdo criava uma nova linguagem e tinha coisas
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novas a dizer, mas os dirigentes queriam dizer, com palavras novas, coisas antigas”
(Castoriadis, 2007a, p. 148)?'.

E preciso concordar que a ordem do simbolismo ndo é rigorosamente
autdbnoma: ndo somente ela pode ter um uso refletido e licido, mas ela
reconhece, sobretudo, que ela remete-nos necessariamente a outra coisa que
ndo ela mesma, a alguma coisa de mais profunda, a saber, o imaginario.
Todo simbolismo pressupde, com efeito, “a capacidade de ver numa coisa o
que ela nao é, de ver nela algo que ndo é”, o que é a condi¢do Ultima de toda
linguagem e de toda representacao (Tomes; Caumiéres, 2011, p. 134-135)28.

A ideia de uma adequacgdo entre uma légica do simbolismo e uma ordem
racional cria um grande obstaculo a compreensdo do processo historico. Ao
conceber a criagdo de uma instituicAo por uma sociedade, a visdo funcionalista
atribui a esta um valor de racionalidade como se seu surgimento e Seu processo
historico fossem regidos por um espirito absoluto. Tal compreensdo da criacdo
social leva, segundo Castoriadis, a ver na historia a determinacdo do ser, mas
frequentemente essa racionalizacdo ou funcionalidade das instituicbes ndo esta na
origem da sociedade. O exemplo do direito romano comprova como o0 alcance da
funcionalidade é um processo historico, nunca totalmente realizado. Os exemplos da
religido mosaica, do direito romano e da linguagem mostram que o simbolismo
institucional detém uma relativa autonomia com relagcdo ao aspecto funcional das
instituicbes, sem, entanto, determinar o conteddo da vida social.

A sociedade constitui seu simbolismo, mas n&o dentro de uma liberdade total.
O simbolismo crava-se no natural e crava-se no histérico (ao que ja estava
l4); participa, enfim, do racional. Tudo isso faz com que surjam
encadeamentos de significantes e significados, conexdes e consequéncias,
gue ndo eram nem visadas nem previstas. Nem liwvemente escolhido, nem
imposto a sociedade considerada, nem simples instrumento neutro e médium
transparente, nem opacidade impenetravel e adwersidade irredutivel, nem
senhor da sociedade, nem escravo flexivel da funcionalidade, nem meio de

participacdo direta e completa em uma ordem racional, o simbolismo
determina aspectos da vida da sociedade (e ndo somente 0s que era suposto

27 « . . L. . T . ..
La réwolution créait un nouveau langage, et avait des choses nouwelles a dire; mais les dirigeants
wvoulaient dire avec des mots nouveaux des choses anciennes” (Castoriadis, 1999c, p. 182).

28 | faut convenir que l'ordre du symbolisme n’est pas rigoureusement autonome : non seulement il
peut y awir un usage réfléchi et lucide du symbolisme, mais il faut surtout reconnaitre qu’il renvoie
nécessairement a autre chose que lui-méme, a quelque chose de plus profonde, a sawir I'imaginaire.
Tout symbolisme présuppose un effet « la capacité de woir dans une chose ce qu’elle n’est pas, de la
woir autre qu’elle n’est », ce qui est la condition ultime de tout langage et de toute représentation”
(Tomés ; Caumiéres, 2011, p. 134-135).
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determinar), estando, ao mesmo temgo, cheio de intersticios e de graus de
liberdade (Castoriadis, 2007a, p. 152)2 .

E o que acontece, por exemplo, com a linguagem. Uma coisa € dizer que nio
escolhemos a nossa lingua, pois, a0 hascermos, ela ja existe. Outra é acreditar que
a linguagem domina o pensamento humano de tal modo que s6 pode ser dito aquilo
gue a linguagem permite-nos dizer. O simbélico e o0 homem possuem uma relativa
autonomia e liberdade em relacdo a linguagem. Se o homem nao pode jamais sair
da linguagem, ainda assim ele pode mover-se nela e com ela tudo questionar,
inclusive a propria linguagem e a relagdo que com ela estabelece o homem.

Isso nos remete ainda ao ser do mundo e ao ser da lingua: sobre o mundo,
ha sempre outra coisa a dizer e a lingua torna perpetuamente possivel um
dizer now, seus determinados, enchendo o mundo indefinidamente de
redeterminaweis; corpus de significagdes disponiveis, de significados
reduzidos, inertes, mortos, jazendo na lingua, mas sempre em instancia de
ressurreicdo para uma nova vida gloriosa. Fixando, sem o que ndo poderia
funcionar, a lingua torna possivel o nédo-fixavel, sem o que néo seria a lingua.

Longe de ser uma alienacdo do sujeito falante, a lingua abre-lhe um espaco
de mobilidade sem limite assinalavel (Castoriadis, 1997, p. 182-183)™".

Ora, assim como podemos fazer uso licido da linguagem, também podemos
fazer o uso Ilucido do simbolismo institucionalizado. Sendo o simbolismo “a
capacidade de ver em uma coisa 0 que ela ndo &, de vé-la diferente do que ¢é&”

(Castoriadis, 2007a, p. 154),3 é preciso pensar o papel do imaginario na

constituicdo da funcdo simbdlica. Por isso, para examinar a origem da imaginagao

29 c . . . . , .
La société constitue son symbolique, mais non pas dans une liberté totale. Le symbolisme

s’accroche au naturel, et il s’accroche a I'historique (a ce qui était déja Ia) ; il participe enfin au
rationnel. Tout cela fait que des enchainements de signifiants, des rapports entre signifiants et
signifiés, des connexions et des conséquences émergent, qui n’étaient ni visés ni préws. Ni librement
choisi, ni imposé a la société considérée, ni simple instrument neutre et médium transparent, ni
opacité impénétrable et adwersité irréductible, ni maitre de la société, ni esclave souple de la
fonctionnalité, ni moyen de participation directe et compléte a un ordre rationnel, le symbolisme
détermine des aspects de la vie de la société (et pas seulement ceux qu’il était supposé déterminer)
en méme temps qu'il est plein d’interstices et de degrés de liberté” (Castoriadis, 1999c, p. 188).

%0 «Cela nous renwie encore a I'étre du monde et a I'étre de la langue : du monde, il y a toujours autre
chose a dire, et la langue rend perpétuellement possible un dire nouveau. Etres déterminés,
remplissant le monde, indéfiniment redéterminables ; corpus de significations disponibles, de signifiés
réduits, inertes, morts, gisant dans la langue mais toujours en instance de résurrection pour une
nouwvelle vie glorieuse. En fixant, sans quoi elle ne pourrait pas fonctionner, la langue rend possible le
non-fixable, sans quoi elle ne serait pas langue. Loin qu’elle scelle une aliénation du sujet parlant, la
langue lui ouwe un espace, il faut encore que quelgu’un se meuwe, et nous ne pouvons penser |'étre
de la langue sans penser I'étre du sujet parlant” (Castoriadis, 1998, p. 177).

31 g capacité de woir dans une chose ce gqu'elle n’est pas, de la wir autre qu’elle n’est” (Castoriadis,
1999c, p. 191).
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segunda — imaginagdo como representacdo, como combinacdo de imagens — e,
portanto, da dimenséo simbdlica da sociedade, Castoriadis volta a recorrer & nogao
de um imaginério radical, faculdade original de p6ér ou dar-se um conjunto de signos,

de simbolos, de representagdes.
Por que, de todas as tribos pastorais que erravam no segundo milénio, antes
de nossa era no deserto entre Tebas e a Babilbnia, somente uma expediu ao
Céu um Pai inominawel, severo e vingativo, fazendo dele o Unico criador e o
fundamento da Lei e introduzindo assim o monoteismo na histéria? E por que,
de todos os pows que fundaram cidades na bacia mediterranea, somente
uma decidiu que existe uma lei impessoal que se impde até os Deuses,
estabeleceu-a como consubstancial ao discurso coerente e quis fundamentar

sobre esse Logos as relagdes entre os homens, inventando, assim, e em
mesmo gesto, filosofia e democracia? (Castoriadis, 2007a, p. 156)32.

7z

A resposta a estas questdes € encontrada, de acordo com Castoriadis, na
imaginacao radical, nocdo que pode explicar a origem da sociedade e das
instituicbes, mostrando como tais criagbes vao muito além do funcional, sendo
apenas parcialmente funcionais. A prova de que a instituicdo simbdlica da sociedade
atende a muito mais do que a mera funcionalidade é fornecida pela sobrevivéncia de
algumas formas culturais a despeito do total desaparecimento da realidade social
gue as produziu.

Desse modo, Castoriadis vé que as instituicdes formam uma rede simbdlica,
mas num sentido diferente ao proposto pelo estruturalismo, ja que remetem a bem
mais do que o puro simbolismo. E, de feito, a reducdo da instituicdo social a uma
rede de simbolos awvulta questdes a que o estruturalismo ndo consegue responder.
Logo, quando uma sociedade totémica investe totemicamente nesta ou naquela
espécie de animais, ela o faz, primeiramente, num sentido funcional; mas, quando
uma sociedade investe totemicamente numa espécie de animais como boas para
pensar e nao boas para comer (Lévi-Strauss em Le totémisme aujourdhui), ha uma

guestao que escapa ao funcional:

2 « : . . - N Sz N
3 Pourquoi, de toutes les tribus pastorales qui ont erré au deuxieme millénaire avant notre ére dans

le désert entre Thébes et Babylone, une seule a choisi d’expédier au Ciel un Pére innommable,
sévere et vindicatif, d’en faire l'unique créateur et le fondement de la Loi et d’introduire ainsi le
monothéisme dans I'histoire ? Et pourquoi, de tous les peuples qui ont fondé des cités dans le bassin
méditerranéen, un seul a décidé qu’il y a une loi impersonnelle que s’impose méme aux Dieux, I'a
posée comme consubstantielle au discours cohérent et a voulu fonder sur ce Logos les rapports entre
les hommes, inventant ainsi et du méme coup philosophie et démocratie ?” (Castoriadis, 1999c, p.
193)
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...por que essas espécies sao “melhores para pensar’ do que as outras, por
que tal par de oposicbes é escolhido de preferéncia aos indmeros outros
oferecidos pela natureza, pensar por quem, como — em suma, ela ndo deve
senir para esvaziar a pergunta do conteldo, para eliminar a referéncia ao
significado (Castoriadis, 2007a, p. 166)33.

Segundo Castoriadis, a instituicdo simbdlica é parte essencial da criacao total
da sociedade e das significacbes imaginarias sociais que a fazem existir. Essas
significagdes, embora vinculadas as estruturas significantes, a elas ndo se reduzem,

nem s&ao por elas determinadas.

Existe um sentido que jamais pode ser dado independentemente do todo
signo, mas que ndo € a oposi¢cdo dos signos, e ndo esta forcosamente ligado
a nenhuma estrutura significante particular, pois ele € [...] o que permanece
invariante quando uma mensagem é traduzida de um cédigo a outro, e
mesmo, poderiamos acrescentar, o que permite definir a identidade (ainda
que parcial) no mesmo codigo de mensagens cuja posicdo é diferente. E
impossivel sustentar que o sentido é simplesmente o que resulta da
combinacdo de signos. Podemos igualmente dizer que a combinagdo dos
signos resulta do sentido, pois, enfim, o0 mundo ndo é sé feito de pessoas que
interpretam o discurso dos outros; para que aqueles existam, é preciso
primeiro que estes tenham falado, e falar j& é escolher signos, hesitar,
corrigir-se, retificar os signos ja escolhidos — em fungdo de um sentido
(Castoriadis, 2007a, p. 167)%*.

A critica de Castoriadis dirige-se a toda tentativa de reduzir o sentido da vida
social, da instituicdo, a uma combinacdo de signos que sO existem em funcdo das
significacdes que carregam, as quais sdo, em geral, socialmente instituidas. Assim,
a criacdo imaginéria da sociedade ndo pode ser explicada pela realidade, nem pela
racionalidade, nem pelas leis do simbolismo, embora esteja diretamente ligada a

todas elas. Segundo Fressard,

As significagdes imaginarias sociais de Castoriadis ndo sdo, estritamente
falando, fendbmenos subjetivos. Eles ndo consistem em proje¢cdes mentais

33 . . . . , .
pourquoi ces especes sont-elles « meilleures a penser » que d’autres, pourquoi tel couple

d’oppositions est-il choisi de préférence aux innombrables autres offerts par la nature, penser par qui,
quand, comment — bref, elle ne doit pas senir a évacuer la question du contenu, a éliminer la
référence au signifié” (Castoriadis, 1999c, p. 206).

) y a un sens qui ne peut jamais étre donné indépendamment de tout signe, mais qui est autre
chose que 'opposition des signes, et qui n'est lié forcément a aucune structure signifiante particuliere,
puisqu’il est, comme disait Shannon, ce qui reste invariant lorsqu'un message est traduit d’'un code
dans un autre, et méme, pourrait-on ajouter, ce qui permet de définir I'identité (fat-elle partielle) dans
le méme code de messages dont la facture est différente. Il est impossible de soutenir que le sens est
simplement ce qui résulte de la combinaison des signes. On peut tout autant dire que la combinaison
des signes résulte du sens, car enfin le monde n’est pas fait que de gens qui interprétent le discours
des autres ; pour que ceux-la existent, il faut d’abord que ceux-ci aient parlé, et parler c’est déja
choisir des signes, hésiter, se reprendre, rectifier les signes déja choisis — en fonction d'un sens”
(Castoriadis, 1999c, p. 207-208).
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sobre fatos brutos sobre os quais concordariam todos os membros de uma
coletividade. O imaginario social, no sentido de Castoriadis, ndo deve ser
considerado como uma faculdade do espirito. E um atributo da coletividade
como tal, concebida de maneira holistica e nao individualista. “O imaginario
instituinte” ndo remete ao modelo contratualista de individuos que
estabelecem um acordo entre si, mas uma instancia sui generis, campo
impessoal, agente coletivo andnimo que, como tal, movimenta-se e cria
instituicdes (Fressard, 2006, p. 96)35.

Segundo Castoriadis, a histéria é espaco de manifestacdo do poder radical do
imaginario, que se realiza no fazer histérico e na constituicdo do universo de
significacbes, anterior a qualquer forma explicita de racionalidade. O imaginario
radical estabelece e d4 a si mesmo outra coisa que ainda ndo esta ai, isto é, cria
significagbes que ndo podem ser compreendidas como simples reflexo do percebido,
tampouco podem ser explicadas como prolongamento e sublima¢do da animalidade
presente no humano ou mesmo uma elaboracdo racional das informacgdes
originadas no mundo sensivel. Castoriadis firma que o mundo social é constituido e
articulado em funcdo de um sistema de tais significacées e que elas existem como
imaginario efetivo. A estrutura social permite uma compreenséao relativa da escolha
que cada sociedade faz de seu simbolismo, mas ndo é jamais possivel compreender

completamente por que essa sociedade escolheu esse simbolo e ndo outro.

Por que chamar essas significacfes de “imaginarias”? Porque ndo sdo nem
racionais (ndo podem ser “construidas logicamente”) nem reais (ndo podem
ser derivadas das coisas); ndo correspondem a “ideias racionais”, tampouco a
objetos naturais. E porque procedem do que todos nds consideramos como
estando relacionado com a criacdo, isto é, a imaginacdo, que aqui
evidentemente ndo é a imaginacao individual, mas o que chamo o imaginario
social. E também por esse motivo que as chamo sociais: criagdes do
imaginario social, ndo sao nada se ndo forem partilhadas, compartilhadas, por
esse coletivo andnimo, impessoal, que a sociedade também ¢é a cada vez. E
0 que a sociedade é ninguém o formulou mais fortemente e mais claramente
que Balzac quando, no comeco de A menina dos olhos de ouro, ele diz,
falando de Paris: sempre lhe convindes, nunca lhe faltais. A sociedade é isso.
Vocé poder ser um génio ou um mediocre, um her6i ou um criminoso: vocé
sempre lhe convém, nunca lhe faz falta. Alguns segundos apdés a morte do
mais importante dos homens, a vida da sociedade recomeca, imperturbavel.

% “es significations imaginaires sociales de Castoriadis ne son pas, a proprement parler, des

phénomeénes subjectifs. lIs ne consistent pas en projections mentales d’'une collectivité. L'imaginaire
social, au sens de Castoriadis, ne doit pas étre considéré comme une faculté de l'esprit. C’est un
attribut des collectifs en tant que tels, concus de maniere holistique et non individualiste.
« L’imaginaire instituant » ne renwie pas au modeéle contractualiste d’'individus qui s’accordent, mais a
une instance sociale sui generis, champ impersonnel, agent collectif anonyme qui, en tant que tel, se
meut et crée des institutions” (Fressard, 2006, p. 96).
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Como dizia Clemenceau, o0s cemgi’gérios estdo cheios de homens
insubstituiveis (Castoriadis, 2006, p. 66)™.

As significacdes imaginarias sociais ndo sdo uma combinacédo de elementos
percebidos. Nao sao racionais, no sentido de serem respostas as exigéncias légicas
de nosso espirito, nem livremente manipulaveis, apesar de serem arbitrarias e
totalmente contingentes. Situadas nesse limiar, elas estdo inseridas numa
continuidade historica, sendo por essa continuidade codeterminada.

Até aqui, toda sociedade tentou dar uma resposta a algumas perguntas
fundamentais: quem somos nés, como coletiidade? Que somos nés, uns
para os outros? Onde e em que somos n6s? Que queremos, que desejamos,
0 que nos falta? A sociedade deve definir sua “identidade”; sua articulagéo; o
mundo, suas relacbes com ele e com o0s objetos que contém; suas
necessidades e seus desejos. Sem a “resposta” a essas “perguntas”; sem
essas “definicbes”, ndo existe mundo humano, nem sociedade, nem cultura
— porque tudo permaneceria caos indiferenciado. O papel das significagdes
imaginarias é o de fornecer uma resposta a essas perguntas, resposta que,

evidentemente, nem a ‘“realidade” nem a “racionalidade” podem fornecer [...]
(Castoriadis, 2007a, p. 177)37.

Castoriadis expde que essas perguntas, respostas e definicbes ndo sao
formuladas explicitamente e s6 podem ser compreendidas metaforicamente. Tais
questbes apresentam uma questdo de fundo para a sociedade, que é a questdo do
sentido; e as respostas ndo sdo dadas todas de uma vez, mas ao longo do processo

de constituigdo de cada sociedade. “E no fazer de cada coletividade que surge como

% “Pourquoi appeler ces significations « imaginaires »? Parce qu’elles ne sont ni rationnelles (on ne

peut pas les « construire logiquement ») ni réelles (on ne peut pas les dériver des choses) ; elles ne
correspondent pas a des « idées rationnelles », et pas davantage a des objets naturels. Et parce
gu’elles procédent de ce que nous considérons tous comme ayant affaire avec la création, a savoir
limagination qui ici n'est pas bien sOr I'imagination individuelle, mais ce que jappelle I'imaginaire
social. C’est aussi la raison pour laquelle je les appelle sociales: création de I'imaginaire social, elles
ne sont rien si elles ne sont pas partagées, participées, par ce collectif anonyme, impersonnel, qu’est
aussi chaque fois la société. Et ce qu’est la société, personne ne I'a formulé plus fortement et plus
clairement que Balzac lorsque, au début de La Fille aux yeux dor, il dit, parlant de Paris : wus y
convenez toujours, vous n’y manquez jamais. C'est cela, la société. Vous étes un génie ou un
médiocre, un héros ou un criminel : wous lui convenez toujours, vous ne lui manquez jamais.
Quelques secondes apres la mort de 'homme le plus important, la vie de la société reprend,
imperturbable. Comme disait Clemenceau, les cimetieres son pleins d’hommes irremplagables”
(Castoriadis, 2011, p. 89-90).

3" “Toute société jusqu’ici a essayé de donner une réponse a quelques questions fondamentales : qui
sommes-nous, comme collectivité? que sommes-nous, les uns pour les autres ? ou et dans quoi
sommes-nous? que woulons-nous, que désirons-nous, qu’est-ce qui nous manque ? La société doit
définir son « identité »; son articulation; le monde, ses rapports a lui et aux objets qu’il contient; ses
besoins et ses désirs. Sans la «réponse» a ces « questions », sans ces «définitions», il 'y a pas de
monde humain, pas de société et pas de culture — car tout resterait chaos indifférencié. Le role des
significations imaginaires est de fournir une réponse a ces questions, réponse que, de toute évidence,
ni la «réalité» ni la « rationalité » ne peuvent fournir [...] (Castoriadis, 1999c, p. 221).
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sentido encarnado a resposta a essas perguntas, € esse fazer social que s se deixa
compreender como resposta a perguntas que ele préprio coloca implicitamente”
(Castoriadis, 2007a, p. 177).%® Por conseguinte, o sentido de cada sociedade deve
ser procurado na vida dessa coletividade e em sua atividade efetiva, no modo como
ela define a si mesma, no ser da coletividade, que faz com que cada um reconheca-
se como um membro desse grupo e no modo como elabora uma imagem do mundo.
Falar do sentido da vida social, do modo como a sociedade cria-se, é falar da
autoinstituicdo da sociedade, que somente é possivel porque ha um suporte natural
de onde partir na criacdo de sentido. Essa autoinstituicdo ndo é, pois, apenas uma
auto-organizagao, mas, sobretudo, uma autocriagéo.
Estou falando de autocriacdo, e ndo de auto-organizacdo. No caso da
sociedade, ndo nos encontramos diante de uma reunido de elementos
preexistentes, cuja combinacdo teria podido produzir qualidades novas ou
adicionais do todo; os quase (ou pseudo) “elementos” de uma sociedade sao
criados pela propria sociedade. Para que Atenas exista, é preciso atenienses,
e ndo “‘humanos” em geral; mas os atenienses s6 sao criados em e por
Atenas. Assim, a sociedade é sempre autoinstituicdo — mas, para a quase

totalidade da histéria humana, o fato dessa autoinstituicdo foi ocultado pela
propria instituicdo da sociedade (Castoriadis, 2008b, p. 320 / 1999a, p. 282).

Vimos que as significagBes imaginarias e as instituicbes ndo tém sua origem
na causalidade a partir do real, tampouco sdo dedutiveis de uma légica racional.
Trata-se, logo, de pensar a questdo da sociedade e da historia por outro caminho
que ndo aquele que foi percorrido pelo pensamento herdado, cuja contribuicdo nao
pretendemos negar, apenas evidenciar como fragmentario. Castoriadis rompe de
feito com todo o pensamento da histéria que se constituiu na tradicdo filoséfica e

com todo o pensamento do social que a acompanha. Segundo Tomés e Caumiéres,

Ele recusa todas as filosofias da histéria como progresso, trazido pelo
movimento das Luzes, como ele recusa o sistema hegeliano ou o
materialismo histérico, e pela mesma razéo: elas ignoraram a dimenséo da
novidade ou a criagdo no seio da histéria e ignoraram o que havia de
especifico na temporalidade histérica. Elas ficaram prisioneiras de certo
nimero de esquemas de pensamento préprios, ao que Castoriadis chama de
“‘pensamento herdado”, em particular aquele da tese metafisica segundo a
qual tudo o que existe é determinado, seja um conceito, uma coisa ou um
sujeito. Elas foram igualmente incapazes de ir além da logica que resulta do

¥ «Cest dans le faire de chaque collectivité qu’apparait comme sens incarné la réponse a ces

questions, c’est ce faire social qui ne se laisse comprendre que comme réponse a des questions qu’il
pose implicitement lui-méme” (Castoriadis, 1999c, p. 221).
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principio da determinidade, a saber, a légica conjuntista-identitaria (Tomes ;
Caumiéres, 2011, p. 137-138)*°.

A ‘légica conjuntista-identitaria” esta, na verdade, na base de todo
pensamento e de toda a atividade racional — no entanto pensamento e razao
tendem a supera-la. Instituida socialmente, a cada vez, ela é adequada para
compreender a organizacao propria ao estrato natural, sem a qual ndo seria possivel
a instituicdo social. E ainda essa logica que define os vinculos de pertencimento,
inclusédo, implicacdo e causalidade a partir das quais a tradicdo pensou a relacéo
entre 0s seres, coisas, fendmenos e viventes.

Para a caracterizacdo dessa logica, Castoriadis recorre a teoria dos conjuntos
do matematico Cantor — para quem, no entanto, o mundo poderia ser reduzido a
um conjunto de elementos. Ainda que discordando de que a légica possa ter
efetividade universal — ela vige apenas precariamente nos dominios simbolico e,
sobretudo, imaginario —, Castoriadis assegura que a teoria dos conjuntos permite a
organizacdo do real, ndo apenas em sua dimensao fisica e material, mas,
igualmente, no @mbito social da instituicdo do sentido (Iégein) e do fazer (theukhein)
gue nela também se apoiam.

Légein: escolher-postular-reunir-dizer. Para que a sociedade possa existir e
para que uma linguagem possa funcionar, é preciso que, de algum modo, em
certo nivel, em certa camada ou estrato da pratica e do discurso social, tudo
venha a ser congruente com o que esta “definicdo” implica. Isto é: é preciso
gue possam ser supostos-escolhidos-reunidos-tidos “objetos”, bem “distintos”
uns dos outros, “bem definidos” (no sentido de uma definicdo “deciséria-
pratica”) — que esses objetos decorram da “percepgado” externa ou interna,

da “representacao”, no sentido mais geral, ou do “pensamento” no sentido
estrito do termo (Castoriadis, 1997, p. 272)*.

% ¢ récuse toutes les philosophies de I'histoire comme progrés, portées par le mouvement des
Lumiéres, comme il récuse le systéme hégélien ou le matérialisme historique, et ce pour la méme
raison: elles ont ignoré la dimension de la nouveauté ou de la création au sein de I'histoire. Elles son
restées prisonniéres d’'un certain nombre de schémes de pensée propres a ce que Castoriadis appelle
a «pensée héritée», en particulier celui de la thése métaphysique selon laquelle tout ce qui existe est
déterminé, qu'il s’agisse d'un concept, d’'une chose ou d'un sujet. Elles ont également été incapables
de dépasser la logique qui découle de ce principe de la déterminité, a sawir la logique ensembliste-
identitaire” (Tomés; Caumieres, 2011, p. 137-138).

40 o 4 ‘s . el : .
0 Légein: choisir-poser-rassembler-dire. Pour que la société puisse exister et pour qu'un langage

puisse fonctionner, il faut que, d’'une fagon quelconque, a un certain niveau, a une certaine couche ou
strate de la pratique et du discours social, tout puisse étre rendu congru & ce que cette «définition»,
bien «distincts» les uns des autres, «bien «définis» (au sens d'une définition «décisoire-pratique») —
gue ces objet relévent de la «perception» extréme ou interne, de la «représentation» au sens le plus
général, ou de la «pensée» au sens strict du terme” (Castoriadis, 1998, p. 267).
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7

Destarte, a existéncia da sociedade é, em grande parte, determinada pela
l6gica conjuntista-identitaria e, mais do que isso, a prépria realidade fisica do mundo
deixa-se organizar por essa légica. Muito embora as significacbes imaginarias
sociais que fazem ser a vida coletiva e suas inter-relacdes, em um magma, nao
possam ser apreendidas por ela, € impossivel ignorar o fato de que a existéncia
social como um todo esta escorada no principio de identidade tal como a légica
conidica define-a, ao estabelecer objetos “distintos e definidos, componiveis e
decomponiveis, definidores e indefiniveis por ‘propriedades’ bem fixadas”
(Castoriadis, 1997, p. 274])*.

O légein é a dimensdo da légica conjuntista-identitaria que se refere ao
representar, ao dizer social e que se ocupa da linguagem como cédigo, ou seja, que
o homem seja capaz de distinguir os elementos discretos e separaveis e articula-los
de acordo com as operacdes da logica formal.

Essa conjuntificagcdo do dado ndo é sé operada pela lingua, ela é também e
sobretudo encarnada na lingua, tanto nos elementos materiais abstratos que
a compdem quanto nas significacfes que ela acompanha. Com efeito, a
instituicdo da lingua €& primeiro instituicdo de elementos “discretos” que
funcionam como entidades bem distintas e bem definidas (fonemas,
morfemas, classes gramaticais, tipos sintaticos). No seu ser-ai “material-
abstrato”, a lingua é o primeiro e (fazendo-se abstracdo das construgdes
matematicas) o Unico verdadeiro conjunto que sempre existiu e que sempre

existira, o Unico conjunto “real” (e ndo simplesmente “formal”) (Castoriadis,
1997, p. 277)*.

O teukhein é a dimensdo conjuntista-identitaria do fazer social que se
justapbe ao légein (as operacdes mais essenciais, como distinguir, escolher, reunir,
contar etc.) e estabelece a relacdo dos meios e fins que fazem parte de toda
operacdao técnica: ele corresponde as operacdes de juntar-ajustar-fabricar-construir.

Légein e teukhein apresentam-se jA como operacdes que organizam para O

humano a realidade natural e, como afirmamos, também boa parte da realidade

1 «“distincts et définis, composables et décomposables, définissant et définissables par des

«propriétés» bien fixées” (Castoriadis, 1998, p. 269).

2 «Cette ensemblisation du donné n'est pas seulement opérée par la langue, elle est aussi et surtout
incarnée dans la langue, aussi bien dans les éléments «matériels-abstraits» qui la composent que
dans la signification quelle conwie. En effet, linstitution de la langue est d’abord institution
d’éléments «discrets» qui fonctionnent en tant qu’entités bien distinctes et bien définies (phonémes,
morphémes, classes grammaticales, types syntactiques). Dans son étre-la «matériel-abstrait» la
langue est le premier et (abstraction faite des constructions mathématiques) le seul \éritable
ensemble qui ait jamais existé et qui existera jamais, le seul ensemble «réel» (et non simplement
«formel»)” (Castoriadis, 1998, p. 272).
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social. Todavia a sociedade ndo é um conjunto, um sistema ou uma hierarquia de
conjuntos dispostos logicamente em um campo de pura inteligibilidade: o intrincado
complexo de significagcdes imaginarias sociais (Castoriadis abrevia: sis) que a
compfem estd longe de poder ser descrito como estritamente l6gico. As
significagbes imaginarias sociais mantém entre si relagbes que devem ser ditas sui
generis: assim, a melhor forma de defini-las, acredita Castoriadis, € apresenta-las
como um magma. Diante disso, a sociedade seria magma de magmas. O termo,
tomado ao vocabulario geolégico, é usado por Castoriadis para designar o aspecto
indeterminado das relagdes que déo sustentacdo a realidade humana, as quais nédo
podem ser explicadas apenas nem exaustivamente pelas leis da fisica ou da
funcionalidade. O magma é indeterminacdo: dele pode-se extrair um numero
indefinido de organizacdes conidicas ou ndo, mas ele sempre as supera e contradi-
las. “[...] de nenhuma maneira se pode reconstituir o todo do magma a partir dessas
composi¢cdes conjuntistas: sempre sobra algo, um resto que escapa ao conjunto. O

todo, portanto, ndo é a soma de suas partes” (Tello, 2003, p. 60) *°.

Um de seus estratos [da realidade social que o légein apresenta], o primeiro
estrato natural, presta-se em parte, a essa organizagdo, mas, do momento
em que a interrogacdo légica levanta-se e amplia-se, essa organizagéo
mostra-se mais do que fragmentaria, lacunar, incompleta. O que encontramos
entdo, mais além do primeiro estrato natural, aparece ainda como
organizavel, mas também com ja organizado de uma maneira que nos forca a
modificar nossas “categorias” — sem que possamos dizer que dai as
extraimos ou que ai as impusemos (Castoriadis, 2007a, p. 388)44.

Porém, ainda que a instituicdo social supere a légica conidica, esta ainda
deve ser instituida, reconstruida, recriada, a cada vez, pela sociedade, de sorte que
esteja assegurada a sobrevivéncia da sociedade. Dessa forma, as exigéncias
correspondentes ao estrato natural da existéncia humana sdo sempre forcosamente

retomadas no magma de significacdes instituidas pela sociedade.

43 « . . . .
[...] de ninguna manera se puede reconstruir el todo del magma a partir de esas composiciones

conjuntistas: siempre queda un margen, un resto que escapa al conjunto. El todo, por tanto, no es la
suma de sus partes” (Tello, 2003, p. 60).

* “Une de ses strates, la premiéere strate naturelle, se préte en partie a cette organisation; mais dés
que linterrogation logique se souléve et s’amplifie, cette organisation se réwele plus que fragmentaire,
lacunaire, incompléte. Ce que nous rencontrons alors, au-dela de la premiére strate naturelle,
apparait encore comme organisable, mais aussi comme déja organisé d’'une maniére qui nous force a
modifier nos «catégories» — sans que nous puissions dire que nous les en extrayons ou que nous les
lui imposons” (Castoriadis, 1999c, p. 497).
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Porque ndo somente o modo de organizacdo do mundo de significacGes nédo
€ 0 modo de organizacdo conjuntista do primeiro estrato natural; mas
também, a partir do momento em que tudo dewe significar, essa organiza¢ao
conjuntista ndo responde, como tal, a questdo da significacdo e deixa até de
ser uma organizagdo, mesmo conjuntista (Castoriadis, 2007a, p. 275)45.

Semelhantes consideragdes permitem reconhecer a originalidade da
contribuicdo de Castoriadis notadamente no que alude a teoria da histéria e da
sociedade. A filosofia herdada sempre viu na histéria apenas os esquemas de
causalidade, de finalidade ou de consequéncia logica, ou melhor, relacdes
fundamentais da l6gica conidica. Essas categorias e esquemas pertencentes a
l6gica tradicional e que se mostram tdo apropriadas para o estudo de uma grande
parte dos entes parecem, entretanto, ndo se adequar ou fazé-lo de modo apenas
parcial, quando se trata de examinar a realidade social-historica. Ndo ha, nesse
sentido, homogeneidade entre, de um lado, o social-histérico e 0 humano e, de
outro, 0s entes que compdem a realidade fisica. Em resumo, os modos tradicionais
de pensar a histéria escamoteiam uma questdo fundamental: a questdo da
emergéncia do novo.

Mas, se decidirmos considerar o0 social-histérico por si mesmo; se
compreendermos que ele dewe ser interrogado e refletido a partir dele
mesmo; se recusamos eliminar as questdes que coloca submetendo-o
previamente a determinagdes do que conhecemos ou julgamos conhecer sob
outro ponto de \sta, entdo constatamos que ele faz explodir a l6gica e a
ontologia herdadas. Porque percebemos que ele ndo se insere nas categorias
tradicionais, exceto nominalmente e de forma vazia, que permite entrever
uma lbgica diferente e nova, que forca a reconhecer os limites estreitos da

validade daquelas categorias e, acima de tudo, a alterar radicalmente o
sentido de: ser (Castoriadis, 2007a, p. 204)46.

Portanto, a reflexdo sobre a histdria e a sociedade conduz Castoriadis a

criticar a dominancia, no pensamento herdado, da “hipercategoria da determinidade”

45 ) . . . N . .
Car non seulement le mode d’organisation ensembliste de la premiére strate naturelle; mais aussi,

a partir du moment ou tout doit signifier, cette organisation ensembliste ne répond pas, comme telle, a
la question de la signification, et méme cesse d'étre une organisation, méme ensembliste”
(Castoriadis, 1999c, p. 348).

% “Mais, si I'on décide de considérer le social-historique pour lui-méme ; si 'on comprend qu’il est a
interroger et a réfléchir a partir de lui-méme ; si I'on refuse d’éliminer les questions qu’il pose en le
soumettant d’avance aux déterminations de ce que nous connaissons ou croyons connaitre par
ailleurs — alors on constate qu’il fait éclater la logique et I'ontologie héritées. Car on s’apergoit qu'il ne
tombe pas sous les catégories traditionnelles, sauf nominalement et a \ide, qu’il force plutét a
reconnaitre les limites étroites de leur validité, qu’il permet d’entrevoir une logique autre et nouvelle et,
par-dessus tout, force a altérer radicalement le sens de: étre” (Castoriadis, 1999c, p. 254).
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e a definir a sociedade como eidos, forma a cada vez singular; e a histéria como

emergéncia dessas novas formas, de novas significacdes sociais.

5. Socializagao: a falsa oposi¢ao entre psigue e sociedade

7

Com base nas elaboracbes de Castoriadis, € possivel afirmar que as
sociedades ndo se constituem apenas no conjunto de relagdes funcionais a que
puderam ser reduzidas pelos estruturalismos contemporaneos e, ainda, que muitas
das significacbes que as constituem — a rigor, as mais essenciais — nao somente
ndo se submetem, como, inclusive, opbem-se as exigéncias da funcionalidade.
Pode-se, desse modo, com Castoriadis, falar do carater disfuncional de muitos dos
principais tracos da existéncia coletiva.

Ora, na medida em que essa capacidade de superar o dominio das
necessidades naturais ndo advém de uma qualidade especifica do todo social, mas
se justifica pela capacidade humana de criacdo, conclui-se que ha igualmente
disfuncionalidade psiquica, uma vez que, ao produzir os sentidos de sua existéncia,
o humano ndo esta inteiramente preso as Vvicissitudes de sua nhatureza
biopsicossocial. Muito pelo contrario, a psique primitiva, atenta Castoriadis,
desconhece inteiramente tudo o que ndo é ela propria — e, para comecar, a
realidade fisica do mundo e do corpo singular que constitui o humano. E pela
socializacdo que a psique abre-se para o mundo, o mundo vem a ela, inicialmente,
como um choque. Essa forma de ver desfaz inteiramente a (falsa) oposi¢cdo que o
pensamento moderno ndo se cansou de anunciar, entre individuo e sociedade: a
verdadeira oposicao, irredutivel, diz o filésofo, estabelece-se entre a psique e a
sociedade (Castoriadis, 1992, p. 57 / 2000, p. 64). Isso porque a psique ndo € o
individuo, mas ela torna-se individuo a medida que passa pelo processo de
socializagéao.

Analisando todo o percurso da psique, de sua aparicdo como uma moénada
fechada sobre si mesma até sua socializacdo, Castoriadis observa que, nas
sociedade heterdbnomas, ao término do processo, o individuo quase nada conserva
de individual. O que se encontra, a cada vez, ao fim do processo de socializagcédo
depende do que € a sociedade e do modo como a sociedade pensa a sua propria

instituicdo. Uma sociedade heterbnoma e tradicional tenderd a apresentar-se como
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fortemente uniformizadora, educando seus individuos para que aceitem e
reproduzam os valores, as crencgas e as instituicdes dominantes. Ao passo que uma
sociedade que busca a autonomia tendera a formar subjetividades singulares, isto €,
individuos que, constituidos pela lingua, crencas, valores, por uma racionalidade e
uma afetividade instituicbes comuns, mantém, em relacdo a esse modo de ser
proprio, uma reacado de lucidez e critica, que implica a “aceitagao do fato de que as
instituicbes que nos damos ndo sdo nem absolutamente necessarias em seu
conteudo, nem totalmente contingentes” (Castoriadis, 2008b, p. 248 / 1999a, p. 221).

O fato de existir uma pluralidade de formas de organizacdo da vida social —
sociedades poligamas, fetichistas, monoteistas, pacificas, belicosas... — demonstra,
diz Castoriadis, a enorme plasticidade da psique humana. Consequentemente, cada
individuo é fabricado de acordo com sua sociedade, com representacfes especfficas
qgue lhe dizem o que é certo e 0 que é errado dentro daquela realidade. Essa é a
condicdo para que a sociedade possa sobreviver: ser capaz de criar um individuo
adequado a cultura, de sorte que esta sobreviva a efemeridade da existéncia
individual. No entanto, a socializacdo da psique jamais € integral: se assim o fosse,
nao seriam possiveis as revolugdes...

O que caracteriza o dominio psiquico € a imaginacdo radical, poder de
criagdo que permite ao humano escapar da pura funcionalidade biolégica tanto
quanto da estrita uniformizacdo pretendida pela sociedade, em outras palavras, é a
espontaneidade representativa sob a forma de um fluxo ilimitado e incontrolavel, a
capacidade infinita de criar novas imagens, novas formas que nao tém
correspondéncia determinada pelo mundo das coisas.

Inicialmente constituida pelo fechamento integral, a moénada psiquica €
rompida, como dissemos, pelo processo de socializagédo. O psicanalista Gerassimos
Stephanatos observa que essa formulagcdo responde, no pensamento de
Castoriadis, a necessidade de teorizacdo do processo pelo qual ha, pela primeira
vez, disfuncionalizacdo da psique, do processo de emergéncia de uma
autoconstituicdo originaria, que é a “primeira realizagao do imaginario radical como

préprio do humano” (Gerassimos, 2007, p. 129)*’. A ménada psiquica possui um

47 s T b . ; ; -
premiéere réalisation de I'imaginaire radicale commee propre de I'humain” (Gerassimos, 2007, p.

129).



FILOSOFIA, DEMOCRACIA E AUTONOMIA: ) 76
O PENSAMENTO DE CORNELIUS CASTORIADIS E A FORMAGAO HUMANA

comportamento e, se nao for socializada, ndo estarA apta a sobreviver.
Autorreferente, ultranarcisica e autista, a psique original ndo esta apta a permitir a
sobrevivéncia do individuo e deve, portanto, socializar-se. Tal ruptura ndo é
espontanea e forca a psique pela invasdo dos outros como outros: eis como se
constitui finalmente, para o sujeito, uma “realidade” ao mesmo tempo independente,
maleavel e participavel, a deiscéncia (nunca perfeitamente realizada) entre a
“psique” e o “somatico” (Castoriadis, 2007a, p. 344).

A ruptura do fechamento monadico caracteriza, pois, o inicio do processo de
socializacdo, que se estabelecera como uma sucessdo de novas rupturas e que
produzira, segundo Castoriadis, o individuo social. Esse primeiro contato com a
sociedade acontece por meio da genitora ou de quem assume seu lugar e, assim,
presentifica o conjunto de significagbes imaginarias sociais da sociedade que o
individuo, por sua vez, ira interiorizar. “O resultado do processo é um individuo que
funciona adequadamente: para ele mesmo, na maior parte do tempo, [..] e,
sobretudo, funciona adequadamente do ponto de vista da sociedade” (Castoriadis,
1992, p. 220)*. A interiorizacdo das significagbes comuns é a base da socializagio
do individuo, j& que permite que ele participe dos valores comuns, palavras e
sentidos, garantindo a comunicagao entre os membros de um grupo social. Mas,
se a socializacdo ocorre sempre como introjecdo das significacbes imaginarias da
sociedade, como explicar que os individuos ndo sejam todos absolutamente iguais?
E a imaginacdo radical que garante que a assimilagdo dos valores comuns dé-se
como um processo aberto, criativo e, a cada vez, original, capaz de fazer emergir
novas significacbes pelas quais a psique segue alterando a si mesma e ao mundo
social. Nem mesmo em contexto de alta heteronomia realiza-se a completa
eliminac&o do poder criador da psique humana.

E essa persisténcia criadora da psique que explica que haja, no humano, a

possibilidade de romper posteriormente com outro fechamento — o da prépria

8 “forcée par sa «relation» aux autres, plus exactement par l'invasion des autres comme autres,
moyennant laquelle se constituent, pour le sujet, une «réalité» comme a la fois indépendante,
malléable et participable, et la déhiscence (jamais parfaitement accomplie) entre le « psychique » et le
«somatique»”(Castoriadis, 1999c, p. p.439).

4 “Le résultat du processus est un individu qui fonctionne adéquatement: fonctionne adéquatement
pour lui-méme la plupart du temps [...] et, surtout, fonctionne adéquatement du point de we de la
société” (Castoriadis, 2000, p. 257).
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sociedade, que busca preservar como tais as significacdes imaginarias sobre as
guais sua existéncia apoia-se.

A possibilidade da transgresséo e de reflexividade sdo assim asseguradas em
cada individuo e em cada sociedade pela psique. Mas, na maioria das sociedades,
ao longo da histéria humana, essa transgressao, a ruptura dos limites impostos
pelos ethos heterbnomo, a reflexividade, a vigéncia do pensamento critico e a
criacao historica foram encobertas e cerceadas (Cf. Castoriadis, 2007c, p. 245-264 /
2002c, p. 209-227).

Por isso mesmo, a formacdo do que se define, na obra de Castoriadis, como
“subjetividades reflexivas e deliberantes" — esse tipo especial de individuo social
capaz de questionar os valores instituidos e romper com o fechamento da sociedade
—, realiza-se como emergéncia do projeto de autonomia. Nascida com o projeto de
autonomia, a subjetividade reflexiva e deliberante manifesta-se no conflito
permanente entre um ethos e uma instituicdo social heterbnoma e a possibilidade de
por em questdo as normas, os Vvalores, as significacbes da sociedade. Tal
subjetividade define-se, ademais, pela capacidade de “ver o duplo” na realidade
social, de ver-se como duplo, isto é, de olhar a si mesmo e as significacdes
imaginarias, vendo ai sempre mais do que o0 que esta instituido, vislumbrando a
possibilidade de alteracdo e de autoalteracdo que nada mais € do que a atividade

incessante de autocriagéo de si e do mundo.

Ninguém insistiu tanto quanto Castoriadis sobre a criatividade radical da
imaginacdo humana. Da ménada psiquica a autonomia, objetivo final de uma
subjetividade reflexiva emergente e fechando-se constantemente sobre ela
mesma, a reflexdo castoriadiana autodesenwlve-se como um fluxo
imaginativo que da forma e sentido nows ao projeto de uma elucidagédo do
mundo. Projeto sempre incerto, elucidacdo sempre ilimitada, interrogativa,
aporética, sem fim (Stephanatos, 2007, p. 140)*.

A capacidade de reflexdo, de deliberacdo e de autoalteracdo permite ao
humano ir além da simples l6gica, que atua e organiza a realidade fisica e 0 mundo
animal e que se constitui em simples célculo dos meios necessarios para o alcance

de fins canonicamente estabelecidos. “Em outras palavras: a vontade ou atividade

% “Personne n'a insisté autant que Castoriadis sur la créativité radicale de I'imaginaire humain. De la
monade psychique a l'autonomie, visée ultime d'une subjectivité réfléchissante émergeante et se
renfermant sans cesse sur elle-méme, la réflexion castoriadienne s’auto-déploie comme flux imaginatif
qui donne forme et sens nouvweaux au projet d’'une élucidation du monde. Projet toujours incertain,
élucidation a jamais illimitée, interrogative, aporétique, sans fin” (Stephanatos, 2007, p. 140).
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s

deliberada € a dimenséo refletida do que nés somos como seres imaginarios, a
saber, criativos, ou, ainda, a dimensao refletida e pratica da nossa imaginacdo como

fonte de criacdo” (Castoriadis, 1992, p. 226)°*

. Gracas a imaginacdo, somos capazes
de pensar e de querer a propria transformagdo e a transformacdo da sociedade.

Resta, porém, saber se, nas atuais condicdes em que se da a socializacdo —
e, mais especificamente, face ao que Castoriadis denominou de processo de
privatizacdo do individuo —, ainda podem viger e fazer sentido os modos de
socializacdo criados pela Modernidade. Faz-se necessario interrogar também se a
escola — instituicdo que, na Modernidade, recebe a atribuicio de quase
monopolizar as praticas de forma¢édo do cidaddo — ainda € capaz de comprometer-
se com o projeto de autonomia. Malgrado esse trabalho ndo seja uma pesquisa
sobre a escola — tema que mereceria um estudo muito mais minucioso e acabado
—, € impossivel, para investigar a contribuicdo de Castoriadis a critica da teoria e da
pratica de formagdo humana, deixar de lado o exame dessa instituicAo educativa

tipica da Modernidade.

1 « . , . SN - - . . P .
°L “Autrement dit: la volonté ou activité délibérée est la dimension réfléchie de ce gue nous sommes

en tant qu'étres imaginants, a sawoir créateurs, ou encore: la dimension réfléchie et pratique de notre
imagination comme source de création” (Castoriadis, 2000, p. 265).



Capitulo 2 — A criac@o da filosofia e da democracia: a politica

e 0 projeto de autonomia

Mas, se 0s gregos puderam criar 0 politico, a democracia, a

filosofia, foi também porque ndo tinham Livro Sagrado, nem

profetas. Tinham poetas, filosofos, legisladores e politai.
Cornelius Castoriadis

1. Castoriadis, um moderno entre 0s gregos

Preocupado com a critica da atualidade e com um projeto politico
comprometido com a autonomia, Castoriadis retoma a Grécia como referéncia,
procurando afastar dois preconceitos opostos e simétricos que, em geral,
contaminam e impedem a compreensdo da real importancia desse retorno a
experiéncia classica. O primeiro € relativo a visdo da Grécia como prototipo ou
paradigma eterno; o segundo evidencia a sociologizacdo ou etnologizacdo da
Grécia, que reduz as diferencas entre 0s gregos e as outras sociedades. Apesar de
formalmente correta, pois ndo ha diferenca de mérito ou de dignidade entre as
sociedades, essa compreensdo ignora o que ha de novo nessa sociedade, deixa de
lado a questdo fundamental que singulariza a cultura grega: a invencdo da

democracia e da reflexdo aberta.

A interrogacado racional acerca das outras culturas, e a reflexdo sobre elas,
ndo comegou com 0s arunta nem com o0s babilbnicos. E seria possivel
demonstrar, na verdade, que ela ndo poderia ter comegado entre eles. Antes
da Grécia, e fora da tradicdo greco-ocidental, as sociedades sao instituidas
segundo um principio de completo fechamento (cl6ture): nossa \Visdo do

mundo € a Unica que tem um sentido e é \erdadeira — as “outras” sao
estranhlas, inferiores, perversas, malignas, desleais, etc. (Castoriadis, 2002a,
p. 278)".

! “L’interrogation raisonée des autres cultures, et la réflexion sur elles, n'a pas commencé avec les
Arunta ni avec les Babyloniens. Et, de fait, on pourrait démontrer que c’était la chose impossible.
Jusqu'a la Gréce, et en dehors de la tradition gréco-occidentale, les sociétés son instituées sur le
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Embora desde o fim do século XVII tenha aumentado o interesse dos
estudiosos pela Grécia Antiga, vista como paradigma, o sentido dado pela
Modernidade a esse paradigma antigo depende do modo como a Modernidade
compreende a si mesma. “Do idealismo alemdo até Heidegger, as referéncias aos
paradigmas gregos estdo longe de ser univocas e pdem em jogo estratégias
complexas de pensamento” (Vaysse, 2010, p. 131)2. Para os modernos, a alusdo ao
periodo ndo se resume a uma referéncia estilistica, como fora no Renascentismo,
mas, principalmente, a uma referéncia politica. Consequentemente, a Modernidade,
gue nasceu com a ideia de rejeicao a autoridade e a tradicdo representada pelo
pensamento medieval, reapropria-se da Antiguidade.

Na volta aos antigos, Castoriadis critica a valorizagdo das formas culturais
instituidas e o consequente desprezo do sentido criador e do impulso instituinte na
sociedade grega antiga. Preocupado em escapar ao etnocentrismo ou
eurocentrismo, a entronizacao da Grécia acima das outras sociedades e, a0 mesmo
tempo, em afirmar a importancia do projeto de autonomia nascido com a experiéncia
democratica, ele fala em germe e ndo em paradigma grego (Cf. Castoriadis, 2004b,
p. 19-46). Sua preocupacédo é politica, ndo no sentido de chegar a um modelo, mas
de investigar os germes do projeto de autonomia, 0 modo como essa criacao foi
concebida. E assim, voltando as origens do Ocidente, que ele pensa sua atualidade.

O conceito de imaginario social permite a Castoriadis apreender 0 que passa
despercebido do chamado pensamento critico: a tendéncia das sociedades de
ocultarem seu poder criador, atribuindo a atividade de autoconstituicdo a um fator
supra-humano ou extrassocial. Com efeito, a busca de um sentido acabado e
univoco para a existéncia humana impede que se veja, na realidade, o que ainda
estd por se fazer, o que ndo se apresenta como determinacdo absoluta, mas
depende da iniciativa e da deliberagdo da sociedade (Tomes e Caumiéres, 2011).

O projeto de autonomia “é inaugurado pela emergéncia simultanea, na Grécia

Antiga, na po6lis democratica, da filosofia e da politica, pela criagdo da interrogacao

principe d’'une stricte cléture : notre vision du monde est la seule qui ait un sens et qui soit vraie — les
«autres» sont bizzarres, inférieurs, pervers, mauvais, déloyaux, etc. (Castoriadis, 1999b, p. 326-327).
2 “De lidéalisme allemand jusqu'a Heidegger les références aux paradigmes grecs sont loin d’étre
univoques et mettent a chaque fois en jeu des stratégies de pensée complexes” (Vaysse, 2010, p.
131).
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ilimitada e pela atividade explicitamente voltada para a autoinstituicdo da sociedade”
(David, 2000, p. 86)%. A Grécia de Castoriadis é a sociedade que rompeu com a
heteronomia instituida e p6s em questdo a verdade, a liberdade, a igualdade e a
justica, inaugurando, ao mesmo tempo, o autoquestionamento dos individuos e da
sociedade.

O projeto de autonomia ndo é simples teoria abstrata, mas criacdo efetiva,
criacdo humana, visceralmente atrelada a cultura grega e a sua organizacao social,
gue pode, todavia, ser, a cada vez, reinventada pela sociedade. Nada mais
equivocado do que imaginar esse germe como Vvirtualidade, poténcia contida nas
sociedades que, ao desenvolver-se, faria brotar a autonomia. Ao contrario, a
autonomia € germe no sentido em que 0 passado convoca-nos e provoca-nos a
instituir, por nossa vez, as condicbes e meios de realizagdo de nosso projeto
democrético.

Quando se estuda a Grécia e, em patrticular, as instituicdes politicas gregas, a
mentalidade “modelo/antimodelo” tem uma consequéncia curiosa, mas
inevitavel. Essas instituigbes sao consideradas, por assim dizer, “de maneira
estatica”, como se fora uma Unica “constituicdo” com seus diversos “artigos”
fixados ou “avaliados” como tais. Essa € uma abordagem boa para pessoas
que estdo em busca de receitas — cujo nimero, na verdade, ndo parece
estar diminuindo. Mas a esséncia daquilo que importa na vida politica da
Grécia antiga — 0 gérmen — &, certamente, 0 processo histérico: a atividade
e a luta que se desenrolam em torno da mudanca das instituicbes, a
autoinstituicdo explicita (ainda que permaneca parcial) da podlis como
processo permanente: um processo que demora cerca de quatro séculos
(Castoriadis, 2002a, p. 303)4.

A reivindicagdo da heranca grega afirma a atualidade do projeto de
autonomia, potencialmente universal. Longe de revelar-se uma excentricidade
irrealizavel, ela mostra a urgéncia e a viabilidade de um projeto de autonomia para

os dias atuais.

%l est inauguré par I'émergence simultanée, en Gréce ancienne, dans la polis démocratique, de la
philosophie et la politique, par la création de linterrogation illimitée et celle de I'activité explicitement
tournée vers l'auto-institution de la société” (David, 2000, p. 86).

4 “Lorsque l'on étudie la Gréce, et plus particulierement les institutions politiques grecques, la
mentalité «modéle/anti-modéle » a une conséquence curieuse mais inévtable : ces institutions son
considérées, pour ainsi dire, « de manére statique », comme s’il s’agissait d’'une seule « constitution »
avec ses divers «articles» fixés une fois pour toutes, et que I'on pourrait (et que I'on dewrait) « juger »
ou «évaluer» en tant que tels. C'est une approche pour personnes en quéte de recettes — dont le
nombre, en \érité, ne semble pas étre en diminution. Mais I'essence de ce qui importe dans la vie
politique de la Grece antique — le germe —est, bien sir, le processus historique instituant : I'activité
et la lutte que se déweloppent autour du changement des institutions, I'auto-institution explicite (méme
si elle reste partielle) de la polis en tant que processus permanent. Ce processus se poursuit sur pres
de quatre siecles” (Castoriadis, 1999b, p. 357-358)
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Nao ha nostalgia diante desse momento para ser algo fora do normal, néo é
de modo algum percebido como modelo, mas, sobretudo, como um “germe”,
isto €, como um ewento que, manifestando a efetividade da criatividade
humana em matéria politica, € suscetivel de estimular essa criatividade nos
homens de hoje e de amanhd, a fim de que eles dominem melhor sua
existéncia (Caumiéres, 2010a, p. 107)5.

Certos aspectos do imaginario politico grego merecem destaque, por servirem
a desnaturalizacéo e a critica das caracteristicas da organizacao politica moderna —
a comecar pela relacdo da coletividade com o poder, da experiéncia de democracia
direta e da inexisténcia da figura da representacdo, da exigéncia de participacéo e
dos movimentos e praticas de autoconstituicdo explicita... Na democracia antiga, a
totalidade de individuos forma um corpo soberano e sO para questdes pontuais
recorre-se a figura da delegacéo, porém o delegado € eleito para atribuicbes muito

especificas e provisoérias e pode ter seu mandato revogado a qualquer momento.

Existe uma metafisica da representacdo politica que determina tudo, sem
jamais ser dita ou explicitada. Qual é este mistério teoldgico, esta operagdo
alquimica, que faz com que a nossa soberania, num domingo a cinco ou sete
anos, atravesse as urnas e surja a noite nas telas da televisdo com a
fisionomia dos ‘“representantes do pow” ou do Representante do powo, o
monarca intitulado “presidente”? (Castoriadis, 2002b, p. 190)6.

A nocdo de representacdo universal é radicalmente estranha a democracia
antiga. Rousseau diz, no Contrato Social (1978, p. 96), que os ingleses acreditam
ser livres um dia a cada cinco anos, o dia das eleicdes. Assim como Rousseau,
Benjamin Constant, no texto Da liberdade dos antigos comparada a dos modernos
(1985), ndo defendeu a representacdo como algo proprio da democracia, mas como
um mal menor, dado que as dimensfes e a populacdo dos paises modernos nao
permitiam a democracia direta. Para Castoriadis, a figura do representante universal
e permanente faz com que a atividade e a iniciativa politicas sejam retiradas dos
cidadaos e transferidas ao corpo restrito de individuos que exercem seus mandatos

a distancia daqueles que, em principio, representam e formam um corpo separado

> ) n'y a toutefois aucune nostalgie vis-a-vis de ce moment qui, pour étre exceptionnel, n’est
nullement percu comme modele, mais bien plutdt comme un «germe», c’est-a-dire comme un
évenement qui, tout en manifestant I'effectivité de la créativité humaine en matiére politique, est
susceptible de stimuler celle des hommes d’aujourd’hui et de demain afin qu’ils dominent au mieux
leur existence” (Caumieres, 2010a, p. 107).

& ) y a une métaphysique de la représentation politique qui détermine tout, sans jamais étre dite ou
explicitée. Quel est ce mystére théologique, cette opération alchimique, faisant que wotre
souweraineté, un dimanche tous les cing ou sept ans, devient un fluide qui parcourt tout le pays,
traverse les urnes et en ressort le soir sur les écrans de la télévision avec le visage des
« représentants du peuple » ou du Représentant du peuple, le monarque intitulé «président»?”
(Castoriadis, 1996, p. 165).
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do resto da sociedade, o qual se convencionou chamar de sociedade civil. O
monopodlio do poder por parte de um grupo especifico imprime a democracia
moderna as fei¢des do que tradicionalmente se chamaria de oligarquia liberal.

A ideia do especialista em politica € outra nocdo que ndo faz parte do
imagindrio politico grego, que vé na democracia o dominio da doksa, da opinido e da
persuasdo: as posicbes eram debatidas e decisbes tomadas na
ekklesia, assembleia, e ndo por um grupo restrito de técnicos. A figura do
especialista, do perito em alguma coisa, s era requisitada em questdes que exigiam
um saber técnico, entretanto cabia a assembleia a decisédo final. “Assim, explica
Platdo no Protagoras, os atenienses receberdo conselho dos técnicos acerca da
adequada construcdo de muralhas ou de navios, mas ouwvirdo toda e qualquer
pessoa sobre assuntos de politica” (Castoriadis, 2002a, p. 306)". O primeiro a
romper com a ideia de que a politica € o dominio da opinido e ndao de um saber
especializado foi Platdo, que identificou o homem politico ao homem régio, numa
época em que Atenas nao tinha rei e que, em Esparta, os dois reis ndo tinham
nenhum poder. Platdo qualifica a politica de epistéme, ciéncia, e faz do politico
aguele que, possuindo essa ciéncia, € o mais apto a governar (Cf. Castoriadis,
1999d, p. 57/ 2004c, p. 72). Na Modernidade, porém, essa ideia é dominante.

A ideia dominante de que existem “experts” em politica, vale dizer,
especialistas do universal e técnicas da totalidade, menospreza a ideia
mesma da democracia: o poder dos politicos justifica-se pela “expertise” que
eles possuiiam — e 0 pow, imperito por definicdo, é chamado
periodicamente a dar sua opinidao sobre esses “experts”. Tendo em conta a
vacuidade da nocdo de uma especializagdo no universal, essa ideia encerra
igualmente os germens do divorcio crescente entre a aptiddo a alcar-se ao
todo do poder e a aptiddao a governar — divorcio cada vez mais flagrante nas
sociedades ocidentais (Castoriadis, 2002a, p. 307)8.

No entanto o especialista em politica que deveria substituir o comum dos

cidadaos é, para Platdo, o filésofo, justamente aquele cujo saber depende de um

7 “Ainsi, explique Platon dans le Protagoras, les Athéniens prendront I'avis des techniciens quand il

s’agit de bien construire des murs ou des navires, mas écouteront n’importe qui en matiére de
politique” (Castoriadis, 1999b, p. 362).

8 “L’jdée dominante qu’il existe des «experts» en politique, c’est-a-dire des spécialistes de I'universel
et des techniciens de la totalité, tourne en dérision I'idée méme de démocratie: le pouwir des
hommes politiques se justifie par I' «expertise» qu’ils seraient seuls a posséder — le peuple, par
définition inexpert, est périodiquement appelé a donner son avis sur ces «experts». comme tenu de la
vacuité de la notion d’une spécialisation és universel, cette idée recéle aussi les germes du divorce
croissant entre I'aptitude a se hisser au faite du pouwoir et I'aptitude a gouverner — divorce de plus en
plus flagrant dans les sociétés occidentales” (Castoriadis, 1999b, p. 362-363).
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afastamento em relacéo a vida cotidiana®. Desde a Moderidade, todavia, a figura do
especialista vem se modificando, e o homem da ciéncia vem cedendo lugar ao
técnico, capaz de demonstrar grande intimidade com a realidade empirica que trata
de dominar. Assim, o esvaziamento do discurso politico faz-se acompanhar do
sucesso das estratégias de marketing. Na sociedade do espetaculo, politicos
profissionais cercados e assessorados por técnicos e experts do marketing
transformam o mundo da politica hum grande circo onde a imagem, o slogan e a
propaganda ocupam o lugar do debate e da reflexdo, como sucede nos debates
televisivos entre os candidatos. A formula € sempre a da publicidade, da
“videopolitica” (Cf. Castoriadis, 2011, p. 225 / 2006, p. 171), pratica que so reforca o
desinteresse do cidaddo pela democracia e pela atuacdo de seus representantes:
para vender a imagem do politico, € preciso oferecer um discurso que agrade a
plateia e conquiste votos.

Parte do imaginario politico moderno, intrinsecamente ligada as duas
caracteristicas anteriores, é a oposicéo entre sociedade civil e Estado, inexistente na
Grécia Antiga. A polis ndo era um Estado, no sentido de uma instituicdo distinta e
separada da sociedade, nem mesmo uma cidade-estado — como se traduz muitas
vezes a palavra. Na Grécia antiga, o que faz a podlis ser o que é sdo seus politai,
seus cidadaos. “Nao se distingue ‘Estado’ de ‘populagao’; o que se diferencia sdo a
‘pessoa moral’, por um lado, e, por outro, 0os atenienses de carne e 0SSO’
(Castoriadis, 2002a, p. 308)™.

Na polis, a burocracia técnico-administrativa ndo se constituiu num aparelho
de Estado, ndo assumiu qualquer funcdo politica, sendo exercida por escravos,
mesmo em postos importantes, como na policia, no trabalho de conservagdo dos
arquivos publicos, nas financas publicas. Esses escravos eram supervisionados por

cidadaos magistrados, escolhidos por sorteio.

® Hannah Arendt analisou como e porque a oposi¢do entre verdade e opinido tornou-se, em Platéo,
um argumento politico: Segundo a autora, “a oposi¢cdo entre verdade e opinido foi, certamente, a mais
antissocratica das conclusdes que Platdo tirou do julgamento de Sécrates.” Ele foi, assim, “o primeiro
a usar as ideias com finalidades politicas, isso é, a introduzir parametros absolutos na esfera dos
assuntos humanos, onde, se messes parametros transcendentes, tudo é relativo” (Arendt, 2010, p.
48-49).

19 “Mais la distinction nest pas faite entre en « Etat » et une « population»; elle oppose la «personne
morale», le corps constitué permanent des Athéniens pérennes et impersonnels, d'une part, et les

Athéniens vivant et respirant, de I'autre” (Castoriadis, 1999b, p. 364).
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Por tras dessas instituicbes politicas, existem as significacdes imaginarias
politicas subjacentes. A ideia que predomina na Antiguidade & a seguinte: “a
lei somos nés, a pdélis somos nds”. Ja nos tempos modernos, predomina esta
outra ideia: “o Estado sao eles” (Castoriadis, 2002b, p. 195)11.

2. A criacao da filosofia e da democracia

A leitura que Castoriadis faz do pensamento grego reformula os termos da
ontologia tradicional ao compreender a histéria a partir da criacdo e a experiéncia
grega como origem do projeto politico democratico, da capacidade da sociedade de
pbr em questdo suas leis, instaurando um movimento de autoinstituicdo explicita. O
nascimento da filosofia e da democracia, ndo por acaso, coincidem, sdo a ruptura da
heteronomia social instituida e a criagdo do projeto de autonomia: “é o nascimento
da filosofia como interrogacéo ilimitada e da democracia como reconhecimento, por
parte da coletividade, de seus poderes e de suas responsabilidades na constituicdo
das instituicdes sociais” (Castoriadis, 2007c, p. 55)*2.

Desde o inicio de seus estudos sobre a Grécia antiga, Castoriadis ndo
desconhece a efervescéncia do mundo cultural mediterraneo, todavia sabe que o
nascimento da filosofia e da democracia ndo se explica pela simples somatéria de
fatores historicos que levariam ao surgimento desse tipo de pensamento racional,
nem pelo legado cultural acumulado ao longo dos séculos por meio do contato com
outros povos. Ao recusar as teses do “milagre grego” e da origem orientalista da
filosofia, ele insiste que ela é uma criacdo grega. Filosofia e democracia séo
criagBes historicas, foram instituidas como novidades radicais por forga da iniciativa
humana e, por isso, ndo podem ser “explicadas” por certos tracos da cultura grega,
nem imputadas a uma forga desconhecida ou magica.

A tese orientalista surgiu ainda na Antiguidade, com Didégenes de Laércio,
considerado o primeiro historiador da filosofia, embora seja correntemente

denominado doxdgrafo. Didgenes recusava a ideia de que estaria nos gregos a

1 “Derriere ces institutions politiques, il y a les significations imaginaires politiques sous-jacentes. Ce

qui surplombe tout le reste, dans I'Antiquité, est I'idée: la loi c’est nous, la polis c’est nous. Dominant

tou le reste dans le Temps modemes, est 'idée: I'Etat, c’est aux” (Castoriadis, 1996, p. 169-170).

c’est la naissance de la philosophie comme interrogation illimitée et de la démocratie comme

assomption par la collectivité de ses pouwirs et de ses responsabilités dans la position des
institutions sociales” (Castoriadis, 2002c, p. 45).
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origem da filosofia e da humanidade, atribuindo esse meérito a cultura oriental.
Semelhante afirmacdo fora antes defendida, por interesses nacionalistas, por
sacerdotes egipcios, que consideravam a especulacao filoséfica grega derivada da
sabedoria egipcia, e pelos hebreus de Alexandria, importante centro econémico e
intelectual do final da Antiguidade e inicio da era cristd, que viam nas doutrinas de
Moisés e dos profetas biblicos a origem da filosofia grega. No Renascimento, a tese
orientalista ganhou novos defensores entre fildsofos que mantinham ligacbes com
correntes misticas e ocultistas que afirmavam a origem egipcia ndo s6 da filosofia,
mas de todos os saberes tedricos e praticos.

A tese orientalista, porém, foi, desde fins do século XIX, posta em questao por
uma profusdo de estudos que, dos pontos de vista histérico, arqueoldgico,
antropolégico, filologico e linguistico, arguiram sua legitimidade. Esses estudos
mostraram que, malgrado a forte influéncia das civilizagbes orientais sobre os mitos,
as préaticas religiosas e artisticas e variados aspectos da organizacdo social dos
gregos (forma das habitacdes, organizacdo do sistema de parentesco e dos clas),
jamais houve simples continuidade entre 0 mundo oriental e a experiéncia grega (Cf.
Vernant, 2008, p. 331-448; 1998a, p. 65-79). Para os defensores da tese do milagre
grego, ‘inexplicavel em termos de causalidade histérica” (Vernant, 1998, p. 82), a
origem da filosofia, sem nada dever a de outros povos e culturas e ndo podendo
tampouco ser explicada por relagdes de causa e efeito, sé poderia ser imputada ao
‘génio helénico“: “Viajante sem bagagem, a filosofia viria ao mundo sem passado,
sem pais, sem familia; seria um comeco absoluto” (Vernant, 2008, p. 442; 1998, p.
82). Tal como a tese orientalista, a idealizacdo da invencdo grega, transformada em
“um modelo, um protétipo ou paradigma eternos” (Castoriadis, 2002a, p. 278),*
desafia qualquer fundamentacéo histérica.

A criacdo da filosofia e da democracia ndo é reflexo das condi¢Bes culturais e
histéricas da cultura grega, mas também ndo se deu a revelia do modo de ser
proprio da civilizacdo helénica, cujas peculiaridades ajudam-nos a reconhecer a
imbricacdo entre o enraizamento histérico e a invengdo do novo. Referéncias vivas

para questionamento de nossas sociedades, filosofia e democracia surgem no

¥ «un modele, un prototype ou un paradigme éternels” (Castoriadis, 1999b, p. 326).
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horizonte histérico ndo como ideias, e sim como praticas encarnadas e
decididamente gregas.

Considerado por Jaeger (2001, p. 61) o educador da Grécia, Homero foi o
primeiro a testemunhar a vida cultural grega. Embora se discuta se ele realmente
existiu ou se escreveu 0s poemas que lhe sédo atribuidos, estes forjaram o alicerce
da cultura grega, formaram culturalmente o povo, dando-lhe modelos de vida,
matéria de reflexdo, de imaginacéo e fantasia, elementos que conferiram a unidade
cultural de uma civilizacdo. Nesses poemas, escritos entre 750 e 700 a.C., ndo
temos ainda a polis democratica, mas um grupo social que se reconhece “como uma
comunidade, independente de suas divisdes internas, conflitos sociais, politicos,
etc.” (Castoriadis, 2004b, p. 71)*.

Outro aspecto que distingue a vida cultural grega é a religido, cuja pratica
difere do que vemos nas religides monoteistas que predominaram na Modernidade.
Além de politeista, a religido dos gregos desconhece a no¢do de sobrenatural: como
0s humanos, seus deuses habitam o mundo da physis, da natureza. Nao ha também

revelagéo, nem livro sagrado no qual estivessem inscritas as verdades dos deuses.

O politeismo grego ndo repousa sobre uma rewelagdo; ndo ha nada que
fundamente, a partir do divino e por ele, sua inescapawel verdade; a adesdo
baseia-se no uso: os costumes humanos ancestrais, os némoi. Tanto quanto
a lingua, o modo de vida, as maneiras & mesa, a vestimenta, o sustento, o
estilo de comportamento, nos ambitos privado e publico, e o culto, ele ndo
precisa de outra justificacdo além de sua propria existéncia: desde que
passou a ser praticado, provou ser necessario. Ele exprime o modo pelo qual
0s gregos regulamentaram, desde sempre, suas relagbes com o além
(Vernant, 2006, p. 7).

Nao sendo onipresentes nem todo-poderosos, tampouco a representacao
antropomorfica das forcas da natureza e nada tendo a ver com o homem empirico,
os deuses gregos séao figuras da indeterminacgéo, “figuras do sem-fundo, do abismo”
(Castoriadis, 2004b, p. 135)°. A despeito de serem mais sabios que os humanos,
ndo sabem tudo e ndo conhecem o futuro, que € controlado por moira, pelo Destino
a que os préprios deuses estao subjugados.

Segundo Vernant, a religido grega também pode ser diferenciada em dois

tipos: a religido publica, representada nos textos de Homero, e a religido dos

14 L, . L, .. . . . ..
comme une communauté, indépendamment de leurs divisions internes, conflits sociaux, politiques,

etc” (Castoriadis, 2004b, p. 71).
1% “Et les dieux, surtout, sont des figures du sans-fond, de I'abime” (Castoriadis, 2004b, p. 135).
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mistérios, praticada mesmo na pélis democrética. A religido publica, em sintonia com
0 nhovo universo cultural da polis, fez do templo ndo mais um lugar fechado,

exclusivo de sacerdotes e misticismo, mas uma morada aberta a todos os cidadaos.

Os antigos sacerdécios pertenciam, como propriedade particular, a certos
genes e marcavam seu parentesco especial com um poder divino; a pdlis,
quando é constituida, confisca-os em seu prowito e os transforma em cultos
oficiais da cidade. A protecdo que a divindade reservava outrora a seus
favoritos vai doravante exercer-se em beneficio da comunidade toda. Mas
guem diz culto da cidade diz culto pablico (Vernant, 1998, p. 44-45).

As fontes dessa religido civica eram os poemas homéricos e a Teogonia
(1986), de Hesiodo, livro que narra a genealogia dos deuses, e seus sacerdotes
tinham pouco poder, pois ndo contavam com uma doutrina nem com o monopdélio do
culto, o que acabou favorecendo a discussdo filoséfica. “O conjunto das
caracteristicas da religido grega torna possivel certa liberdade de pensamento (que
as religides orientais pareciam nao permitir), o que contribui, a seu modo, para a
ascensdo do pensamento filoséfico” (Couloubaritsis, 2005, p. 57)*.

A existéncia de uma religido publica ndo impedia a existéncia da religido dos
mistérios, em especial do orfismo que tanto influenciou a filosofia, sobretudo
Pitagoras e Platdo (Cf. Vernant, 1998a, p. 48-49), e introduziu na cultura grega a
concepcao dualista de alma e corpo como dois principios em luta, sendo o corpo o
lugar do cércere e de punicdo, com uma nova concepcao de homem e da areté,
dliferente da areté tradicional dos herdis homéricos.

E, por fim, o surgimento da polis, entre os séculos VIl e VIl antes da nossa
era, foi decisivo na constituicdo original da vida social e na criacdo de novas
instituicbes que trouxeram condicdes favoraveis ao advento da filosofia e da
democracia (Cf. Arendt, 2009a, p. 210; Finley, 1985, p. 34-35).

A primeira das trés caracteristicas do universo espiritual da polis, trabalhadas
por Vernant no quarto capitulo de As origens do pensamento grego, é a
preeminéncia da palavra sobre os outros instrumentos de poder, isto é, a palavra
torna-se o instrumento politico por exceléncia, a fonte da autoridade na discusséo e
no dominio dos outros cidaddos. Mais do que servir aos rituais religiosos como

direito de todos os cidadaos nas assembleias, ela cria condicdes e faz-se debate,

18 « ’ensemble de ces caractéres de la religion grecque rend possible une certaine liberté de pensée
(que les religions orientales ne semblent pas autoriser), qui constribue a sa fagon a 'avenement de la
pensée philosophique” (Couloubaritsis, 2005, p. 57).
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discussdo, argumentacdo. Saber falar de forma bela e articulada era importante,
sobretudo na pdlis Atenas do século V a. C., onde tudo girava em torno da
assembleia, a ekklesia, na qual aconteciam praticamente todas as discussdes sobre
a vida em comum quando se quer convencer o grupo, ou pelo menos a maioria dos
ouvintes, da validade de suas opinides e argumentos. Para convencer oS ouvintes,
nem sempre pacientes com o mau orador, e influenciar nas decisfes da vida em
comum, era preciso ser um bom orador, o que explica a valorizacdo da figura do
sofista (Vernant 1998a, p. 41).

Um comentério feito de passagem por Platdo sugere que era dada a palawa
aos homens do pow que tivessem conhecimentos Uteis sobre assuntos
técnicos, mas é duvidoso que qualquer pessoa pudesse falar a vontade; os
direitos podem existi, mas nem sempre sao exercidos, e os oradores
inadequados podiam ser rapidamente calados aos berros. A assembleia
ouva com mais facilidade os conselheiros veteranos, como Péricles, embora
[...] os cidaddos atenienses pudessem ser cruéis no tratamento dos ex-
senhores da tribuna (Starr, 2005, p. 99-100).

7

A segunda caracteristica da polis € a plena publicidade que havia nas
manifestacdes da vida social, 0 que supde o estabelecimento de um dominio publico
em oposi¢cdo ao mundo do privado. A exigéncia de publicidade sobre aquilo que é de
interesse comum faz com que seja colocado sob o olhar da polis “o conjunto das
condutas, dos processos, dos conhecimentos que constituiam, na origem, o
privilégio exclusivo do basileds, ou dos genes detentores da arkhé” (Vernant, 1998,
p. 42). Os elementos da cultura grega, 0os conhecimentos, os valores, as técnicas
passam a fazer parte do mundo comum, sdo levados a agora e estdo sujeitos a
critica e a controvérsia. Assim, a cultura grega abre-se, permitindo que um ndmero
maior de pessoas participe e usufrua do universo espiritual da pélis, antes privilégio
da aristocracia guerreira e sacerdotal.

Além de tornar-se, na polis, instrumento da vida politica, a palavra fornece,
em sua forma escrita, 0 meio de divulgacdo dos conhecimentos antes reservados a
poucos. A cultura grega era tradicionalmente uma cultura da oralidade, base da
educacao. As narrativas lendarias formavam o conjunto do saber dessa civilizagao,
sua memoria coletiva e o conjunto dos conhecimentos comuns. Numa sociedade
sem casta sacerdotal forte ou escribas a servico de um poder centralizado, a escrita
ndo tinha um carater religioso, significando, no plano intelectual, o exercicio da
funcdo de publicidade da cultura comum. “As mais antigas inscricbes em alfabeto

grego que conheciamos mostram que, desde o século VII, ndo se trata mais de um
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saber especializado, reservado a escribas, mas de uma técnica de amplo uso,
livremente difundida no publico” (Vernant, 1998a, p. 43). Para Vernant, € possivel
afirmar que, ao lado dos textos de Homero e Hesiodo, a escrita firmou-se como o
elemento de base da paideia grega. Essa relacdo com a palavra escrita produz
mudancas também em outro aspecto da vida social: a redagdo das leis. A lei escrita
frui a permanéncia e fixidez, impedindo ou limitando a acdo do arbitrio do mais forte.
A lei escrita € um bem pertencente a todos, uma regra que deve ser aplicada de

maneira igual a todos os politai.

Do oral ao escrito, do canto poético a prosa, da narracdo a explicacdo, a
mudanca de registro corresponde a um tipo de inwestigacdo inteiramente
novo; novo pelo objeto que designa: a natureza, physis; novwo pela forma de
pensamento que ai se manifesta e que é totalmente positivo (Vernant, 2008,
p. 478).

A terceira caracteristica da pélis € a instituicdo da philia, cuja condicdo € a
semelhanca entre os cidaddos, que, aos poucos, torna-se igualdade e isonomia.
Com ela, os cidadéaos, independentemente de sua origem, seu lugar, sua posicao,
sua classe ou funcdo, sdo vistos como semelhantes no seio da poélis. Essa
semelhanca institui e confirma a unidade da comunidade dos politai, pois s6 0s
semelhantes podem formar tal comunidade. “O vinculo do homem com o homem vai
tomar assim, no esquema da cidade, a forma de uma relagdo reciproca reversivel,
substituindo as relagdes hierarquicas de submissdo e de dominio” (Vernant, 1998, p.
49). No século VI a.C., foi Clistenes, um dos grandes reformadores da sociedade
grega, o responsavel pela instituicio da isonomia, expressdo concreta da ideia de
semelhanca entre os cidadaos. Essa criacao politica significou a igual participacéo

de todos os cidaddos no exercicio do poder polico.l” Para Mossé, Clistenes

1 Apenas os cidaddos do sexo masculino com mais de 18 anos participavam na vida politica, o que
representava, no século V a.C., cerca de 18,5% da populacdo de Atenas. Esse aspecto t&do restritivo
da participacdo na vida publica grega ndo é tdo distinto do que ocorreu na histéria de algumas
democracias modernas. Isso evidentemente ndo justifica as limitacdes, mas mostra a permanéncia de
certas contradicbes na construgdo moderna e uma ewlucdo historia no sentido de ampliacdo da
cidadania. Segundo uma comparacdo feita por Starr (2005, p. 53-56), nos Estados Unidos, em 1860,
época em que contavam com 31.443.321 habitantes, 4,5 milh8es eram negros, em sua maioria
escravos, 0 restante eram brancos. Levando em consideragdo que a populacdo branca era dividida
gquase igualmente entre homens e mulheres e que a maioria dessas pessoas eram criangas,
restavam apenas 6,3 milhdes de cidaddos que podiam wotar. Ou seja, pouco mais de 20% da
populacdo dos Estados Unidos, em meados do século XX, podia participar do processo eleitoral,
tendo uma situacdo geografica muito mais desfaworavel que a da Grécia. A exclusdo da mulher na
democracia moderna nao difere muito do que acontecia na Grécia antiga. No Brasil, o direito ao woto
s6 foi conquistado por elas em 1927, no estado do Rio Grande do Norte, e, em 1932, para todo o
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[...] ndo criou a democracia ateniense: criou as condicdes que iriam permitir o
nascimento da democracia, tornando todos os cidadaos iguais perante a lei
— uma lei que, dai em diante, seria a expressao da vontade de todo o povo.
E essa isonomia que traduz concretamente a reforma de espaco civico e,
mais simplesmente, o fato de que, doravante, um ateniense ndo mais se
nomearia pelo nome do pai, mas pelo do seu demés de origem (Mossé, 1997,
p. 23).

Com a democracia, a vida coletiva é assumida como questdo que diz respeito
a todos os individuos e impde aos homens a responsabilidade sobre a vida na palis.
Instaura-se, pois, uma interrogacao ilimitada, a busca da verdade a luz da razdo. Em
face da filosofia e da democracia, as respostas tradicionais ndo séo suficientes e,
por isso, sao postas em questdo. O que parecia certo e digno de confianca deve ser
submetido a uma interrogacdo da qual nenhuma instituicdo escapa. A criacdo da

filosofia e da democracia funda o projeto de autonomia.

Essa autonomia, ou autoinstituicdo explicita, que emerge pela primeira vez
nas cidades democraticas gregas e reemerge, com mais amplitude, no
mundo ocidental moderno, marca a ruptura — que provoca a criacdo da
democracia — com todos 0s regimes soécio-histéricos anteriores. Nesses
regimes de heteronomia instituida, a fonte e o fundamento da lei, bem como
as normas, o0s \valores ou as significagdes, s&@o colocados como
transcendentes a sociedade; transcendentes no absoluto, como se erifica
nas sociedades monoteistas, transcendentes, de qualquer modo, no que diz
respeito a atualidade efetiva da sociedade \iva, como nas sociedades
arcaicas (Castoriadis, 2002b, p. 228)18.

Castoriadis concorda com a afirmacdo de Vernant, a filosofia é “filha da
cidade” (Vernant, 1998, 103-104) e ndo poderia ter nascido em outro contexto, uma
vez que a polis € marcada pelo autogoverno e pela autoinstituicdo e a filosofia é o
esforco humano de pensar as novas dimensdes postas pela instituicdo politica e a
recusa das representacbes herdadas pela tradicdo. A filosofia nasce com a
pretensdo de estabelecer, pela atividade autbnoma do pensamento humano, as

representacdes verdadeiras.

Desde o inicio, a filosofia instaura-se em um espago coletivo e como um
projeto coletivo e ndo por meio da atividade de um s6 — a filosofia ndo é uma

Pais, restrito as mulheres casadas, com autorizagcdo do marido. Vilvas e solteiras s6 puderam wotar a
partir de 1946. Na Fran¢a, a mulher s6 p6de votar em 1946.

18 “Cette autonomie, ou auto-institution explicite, qui émerge pour la premiére fois dans les cités
démocratiques grecques et re-émerge, beaucoup plus amplement, dans le monde occidental
moderne, marque la rupture qu'entraine la cration de la démocratie avec tous les régimes social-
historiques antérieurs. Dans ceux-ci, régimes d’hétéronomie instituée, la source et el fondement de la
loi, comme toute norme, valeur et signification, sont posés comme transcendants a la société;
transcendants dans I'absolu, comme dans les sociétés monothéistes, transcendants en tout cas
relativement a lactualité effective de la société vivante, comme dans les sociétés achaiques”
(Castoriadis, 1996, p. 197).
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rewlucdo profética, os primeiros filésofos ndo aparecem como portadores de
uma Rewelacdo (Castoriadis, 2007c, p. 364)19.

A filosofia surge no mundo grego como uma dimensdo do movimento
democratico na vida das cidades gregas. Castoriadis assevera que essa ligacéo
intrinseca entre o nascimento da filosofia e da democracia nem sempre é percebida
pelos historiadores, 0s quais mantém uma equivocada compreensao da democracia.
Segundo Castoriadis, democracia ndo significa simplesmente a existéncia de uma
assembleia. Afinal, a assembleia pode existir, como de fato ocorreu em
determinadas sociedades, sem que isso implicasse a experiéncia democréatica. Em
alguns casos, a gestdo da vida coletiva consistia ha mera aplicacdo das leis ja
existentes e cuja validade ndo era jamais questionada, mas tinha sua origem
atribuida a forcas ou entidades extrassociais. Ora, é a atividade legislativa explicita,
a criacdo das leis e o lire questionamento do instituido que definem o carater
democratico de uma sociedade. A criacdo grega da democracia e da politica
significou a criacdo de uma atividade explicita autoinstituinte da coletividade.

A diferenca entre as filosofias orientais e a filosofia grega ndo estd na
radicalidade da interrogacéo, pois o pensamento filoséfico oriental é tdo radical nas
guestdes postas a existéncia humana quanto o pensamento grego. Todas elas
fazem uma critica total dos fendbmenos, das aparéncias e discutem sobre a
imposicdo arbitraria por parte do sujeito e da linguagem de distin¢cdes e separacoes,
de organizacbes e pseudo-organizacbes do mundo que ndo estdo acessiveis a
simples observagdo empirica. A filosofia oriental, entretanto, € uma atividade que

permanece uma atividade a parte da vida politica.

E uma filosofia de corte, uma filosofia propria ao meio sacerdotal, uma
filosofia de um pensador solitario; ndo se v& qualquer grau de implicagdo com
a atividade da coletividade social, que constatamos na Grécia (mesmo se
houvesse, de fato, muito a dizer sobre toda a dimenséo social e politica dos
movimentos confucionista e taoista na China...). Ela é, ao mesmo tempo,
essencialmente especulativa e, na india, complementar dos textos sagrados.
Mesmo quando o comentério torna-se muito radical e ndo se limita a uma
simples interpretacdo dos textos sagrados, como em outros casos, ela
permanece como uma filosofia ancilar, para retomar o termo medieval. E eu
penso que é impossivel ignorar a ligacao entre essa caracteristica da filosofia
hinduista ou chinesa — que, in its own right, como dizem os ingleses, é uma
grande filosofia — e a falta de um werdadeiro movimento politico nessas
sociedades. Pois elas permaneceram tradicionais, como todos sabem, como

9 “Des le départ, la philosophie s’instaure dans un espace collectif et comme un projet collectit, et non
pas par l'activité d'un seul — la philosophie n'est pas une réwluiton prophétique, les premiers
philosophes n’apparaissent pas comme porteurs d’'une Réwélation” (Castoriadis, 2002c, p. 316).
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na China, onde explosivos conflitos sociais e politicos esporadicos assumem
frequentemente a forma de rewltas populares, etc., mas jamais articuladas,
jamais afrontando de modo direto a questdo da instituicdo da coletividade
politica (Castoriadis, 2004b, p. 60-61)20.

A filosofia grega, assim como a democracia, representa a rejeicdo a
heteronomia. Se a filosofia nascente ainda detém uma linguagem, que é a do mito e
da religido, isso ndo faz dela uma continuidade. A razdo grega esta intimamente
ligada a todas as mudancas ocorridas nas estruturas sociais e psiquicas do mundo
grego, nao sendo um milagre, mas uma primeira forma de racionalidade que,
diferentemente da racionalidade moderna, ndo se funda no experimental, na
exploragdo do mundo fisico e no dominio da natureza. Como afirma Vernant (1998,
p. 103), ela é essencialmente politica, pois foi no plano politico que a filosofia
constituiu-se, ganhou forma e exprimiu-se. A vida coletiva tornou-se objeto de
reflexdo, porque estava sujeita ao debate publico, a visibilidade do espaco publico.
Se, num primeiro momento, o vocabulario filosofico confunde-se com o vocabulario

mitico, 0 mesmo ndo podemos dizer do seu conteudo.

3. O novo imaginario intelectual e politico

A singularidade do pensamento filoséfico ndo se define por um saber total,
mas pela universalidade de sua intencdo, pela busca de uma autofundamentacéo
reflexiva de todos os campos da cultura. A presenca da filosofia numa determinada
cultura é sempre inquietante e questionadora, aduzindo uma dupla face de

necessidade e paradoxo: necessidade que jA pode ser vista nos temas filosoficos

20 «Cest soit une philosophie de cour, soit une philosophie propre au milieu sacerdotal, soit une
philosopohie de penseur solitaire ; on n’y trouve jamais ce dégré d'implication dans I'activité de la
coléctivité sociale que I'on constate en Grece. (Méme s’il y aurait, bien entendu, beaucoup a dire sur
toute la dimension sociale et politique des mouvements confucéen et taociste en Chine...) Elle est
essentiellement a la fois spéculative et, en Inde, complémentaire des textes sacrés. Méme quand le
commentaire devient trés radical, méme s’il ne se limite pas a une simple interprétation des textes
sacrés comme d’autres cas, cela reste quand méme une philosophie ancillaire, pour reprendre le
terme médiéval. Et je pense qu’il est impossible de méconnaitre la liaison entre ce caractére de la
philosophie hindoue ou chinoise — qui, in its own right, comme disent les Anglais, est une grande
philosophie — et I'absence de éritable mouvement politique dans ces sociétés. Car elles sont
restées de sociétés traditionnelles, qui n’ont tout au plus connu, comme en Chine, que des conflits
sociaux et politiques épisodiques, explosifs, prenant trés souvent la forme de jacqueries, etc., mais
jamais articulés, n’affrontant jamais de fagon directe la question de linstitution de la collectivité
politique” (Castoriadis, 2004b, p. 60-61).
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presentes nas poesias, nos mitos, nas formas religiosas, no universo simbdlico
grego e nas outras culturas; paradoxo, pois a interrogacdo que pensa O ser e 0
sentido leva a pér em questdo o éthos tradicional, o conjunto dos fundamentos da
morada humana construida ao longo de geracdes. Isso significa, pois, romper com o
instituido.

O nascimento da filosofia € um acontecimento que surpreendeu e
desconsertou o universo da cultura tradicional, pondo a relacdo entre filosofia e
cultura sob novos termos. Sao postas em questdo as certezas tradicionais,
formuladas por varias geracdes e as pretensas evidéncias do senso comum, sobre
as quais a cultura tradicional e o éthos estdo fundados. A aparicdo da filosofia é, de
certo modo, uma Vvioléncia, na medida em que impde novas regras e novas
exigéncias ao mundo da cultura.

A filosofia nasce como uma luta constante contra o que Castoriadis chama de
pesadelo do nado-ser, da geragdo, da corrupcdo e da inconsisténcia do que é. O
novo trazido pelo nascimento da filosofia na Grécia antiga é que essa luta remete-
nos a trés oposi¢cbes que, presentes na linguagem, caracterizam o novo cenario
intelectual. A primeira delas é a oposicéo entre 0 que € e 0 que aparece. A segunda
€ a oposicao entre opinido (doksa) e verdade (alétheia). E, por fim, oposi¢do entre
natureza (physis) e convencdo (némos), decisiva nesse novo imaginario. Essas, no
entanto, ndo sdo verdadeiras oposi¢des, uma vez que ndo ha uma ruptura total entre
elas (Cf. Castoriadis, 2004b, p. 203).

Para pensarmos o ser, € preciso que ele, de algum modo, esteja presente no
parecer que ora revela, ora esconde o ser, de sorte que o parecer € o modo de ser
das coisas humanas. H4 um processo que cabe ao pensamento racional distinguir o
ser como ilusdo ou como realidade. O mesmo pode ser dito da relacdo entre opinido
e verdade. A verdade surge a partir da doksa, que, apesar de oposta a alétheia, de
um modo ou de outro, desfruta de certo conteido de verdade. Entre physis e nGmos,
porém, a relacdo é de oposicao e indissociabilidade, visto que o0 mundo do némos,
embora marcado pela liberdade e criacdo historica, s6 pode existir se tomar como
ponto de partida para criacdo o primeiro estrato natural, o mundo da physis, regido
pela l6gica conjuntista-identitaria. Como veremos, todas essas oposices estardo
presentes nas filosofias dos primeiros fildsofos (Cf. Castoriadis, 2004b, p. 203-224;
2008b, p. 236-249 / 1999b, p. 211-221).
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A reflexdo sobre a légica conjuntista-identitaria j& pode ser vista nos filosofos
pré-socraticos, que reconhecem e afirmam uma dimensdo do mundo que esta
Sujeita a uma regra que nao foi criada pelos homens, tampouco depende da vontade
deles. Nos primeiros fildsofos, jA estdo presentes as formulacbes sobre a logica
conidica, sua explicacédo e aprofundamento (Cf. Castoriadis, 2004b, p. 206).

Aristételes, na Metafisica, chamou a atencdo para a caracteristica comum dos
filbsofos que o precederam, em especial os pré-socraticos, a busca de um principio,
de uma arkhé, de um elemento estruturante que desse conta da totalidade do
observavel. A arkhé nao €, todavia, um elemento que cria uma cadeia da causacoes,
mas é algo que esta na origem do fendbmeno e durante todo o seu desenrolar. “O
que se busca € uma fonte, principio ou fundamento, ndo mais termos consecutivos
da série, mas a série mesma como tal” (Castoriadis, 2004b, p. 208)*!. O principio
que se busca ndo € um principio material, seja a agua, o ar, o fogo, mas algo que
ndo é material, que ndo é imediatamente dado pela empiria, nem representavel. Na

verdade, esses filosofos,

em sua maioria, pensaram que os principios de todas as coisas fossem
exclusivamente materiais. De fato, eles afirmaram que aquilo de que todos os
seres sdo constituidos e aquilo de que originalmente derivam e aquilo em
que, por ultimo, dissolvem-se é elemento e principio dos seres, na medida em
que é uma realidade que permanece idéntica mesmo na mudanca de suas
afeccbes. Por essa razdo, eles creem que nada se gere e nada se destrua, ja
que tal realidade sempre se consena. [...] De fato, dewe haver alguma
realidade natural (uma s6 ou mais de uma) da qual derivam todas as outras
coisas, enquanto ela continua a existir sem mudanca (Aristételes, Metafisica,
A (l), 3, 983 b 6-19).

Diferentemente do que afirma Aristoteles, Castoriadis expde que ndo se trata
de um principio material. Tales fala em agua e, Anaximandro, em ar, porém nao
estdo em busca de um principio empiricamente constatavel. Para além da légica
conidica, os filosofos pré-socraticos rompem com a realidade aparente da empiria,
vendo o abismo primordial como uma realidade parcialmente escondida, o Abismo.
O primeiro a notar isso foi Anaximandro ao assegurar que o principio dos seres é 0

apeiron, o indeterminado.

Se 0 que é verdadeiramente é indeterminado, e indeterminavel, sdo também
assim superadas as determinagbes do que chamo Idgica conjuntista-
identitaria, que é precisamente uma logica da determinidade. Mas o que é
igualmente destruido, é, se posso dizer, a ancoragem do imaginario e do

21 . L I o
Ce qui est recherché, c’est une source, principe ou fondement non plus des termes consécutifs de

la série, mais de la série elle-méme comme telle” (Castoriadis, 2004b, p. 209).
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pensamento tanto na representatividade quanto no “fazer sentido” para
alguém (Castoriadis, 2004b, p. 210)22.

Na verdade, o apeiron é algo infiguravel e, também, estranho em relagdo a
nés mesmos. E, se podemos atribuir a ele um sentido dltimo, esse sentido é gratuito
para nds, a0 mesmo tempo em que é sem-sentido. Apeiron significa aquilo que é
privado de peras, de limites e determinacbes externas e internas. Sem
determinacdes externas, o apeiron € o infinito espacial; sem determinacdes internas,
€ indefinido quanto a qualidade, sendo assim um indeterminado qualitativo. Com
esse principio, Anaximandro introduz, no imaginario grego, a ideia de que o
pensamento € determinado ou interessado apenas pelo seu proprio interesse como
pensamento, ou seja, introduz a ideia de um pensamento desinteressado.

Ao lado da questdo do pensamento desinteressado, Anaximandro introduz a
nocdo da verdade com uma constante interrogacdo sobre o que é dado pela
aparéncia. O gque importa agora ndo é a veracidade do enunciado, de modo que a
relacdo entre o enunciado e o referente do enunciado subsiste somente de modo
parcial. O enunciado, entdo, ndo € apenas univoco, o referente também é
problematico e, em grande parte, indeterminado, e o mundo da linguagem tem no
apeiron seu principio, portanto, tudo que se refere a esse mundo é convencional,
pertence a uma dimensao funcional-instrumental de instituicAo social do mundo e
das atividades humanas. A nova linguagem filos6fica ndo alude ao mundo
socialmente instituido e, sendo problematica, ultrapassa qualquer univocidade ou
ambiguidade, ela se d4 como indeterminidade. “E é preciso dizer, finalmente, que
esse referente —mas aqui n0s estamos, talvez, nos limites do pensavel — é criado
pelo pensamento” (Castoriadis, 2004b, p. 212)%.

A referéncia aos diferentes principios ja marca a segunda oposi¢cao pensada
por Castoriadis entre o ser e o parecer. Tales expressa que a arkhé é agua, mas o
gue vemos é a arvore e as florestas, sdo os seres humanos, as montanhas e todas
as outras coisas e objetos que fazem parte do mundo material. A aparéncia esconde

gue essa arvore e todas as outras que formam uma floresta é agua, o0 mesmo vale

22 vem: . . . , ., . , . . . . , , . .
Si ce qui est waiment est indéterminé, et indéterminable, sont ainsi dépassées les déterminations

de ce que jappelle la logique de la déterminité. Mais ce qui est également détruit, c’est, si je puis dire,
I'ancrage de I'imaginaire et de la pensée aussi bien dans la figurabilité que dans le “faire sens” pour
quelgu’'um” (Castoriadis, 2004b, p. 210).

23 “Et il faut dire finalement que ce référent — mais 14 nois sommes peut-étre aux limites du pensable
— est créé par la pensée” (Castoriadis, 2004b, p. 212).
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para os seres humanos e 0s animais. A agua da qual fala Tales ndo aparece, o0 que
aparece é outra coisa. Castoriadis chama atencdo para um equivoco que muitas
vezes acontece. H&, no interior do dominio do instituido, uma distingdo entre crenca
e verdade, ser e aparecer, que ndo € a mesma utilizada pela linguagem filoséfica.
Essas distingdes acontecem no interior de um mundo em que o verdadeiro e o falso,
0 ser e 0 parecer sao julgados a partir de critérios da sociedade instituida, critérios
gque ndo sao postos em questdo em nenhum momento. A ruptura realizada pelos
gregos representa a superacdo do mundo do instituido, qualificando mesmo esse
mundo e tudo que a ele refere-se como um mundo do parecer (Cf. Castoriadis,
2004Db, p. 213).

Com Xenofanes, tem inicio a critica da representacao instituida. Esse filosofo
pré-socratico rejeita o politeismo de Homero e Hesiodo, a0 mesmo tempo em que
chama deus de Uno, ideia ja presente no imaginario grego antes de Xenofanes, mas
sob a forma de um principio transcendente, de principio de ser e critica toda a
tradicdo grega, as doksai em geral, sobretudo a religido tradicional e 0 homem grego
em geral, destacando os absurdos a ela ligados. Xendfanes reconhece a
superioridade do homem filoséfico em relagdo ao homem tradicional, submetido ao
mundo das doksai, incapaz de ir além do que € dito pela tradicdo e visto pelas
aparéncias, enquanto o homem filosoéfico consegue elevar-se e superar tudo isso.
“Xenodfanes ndo € um pensador original, mas € uma figura importante na histéria do
espirito de seu tempo. E com ele que, na histéria da Grécia, abre-se o capitulo sobre
a Filosofia e a formagédo do Homem” (Jaeger, 2001, p. 218).

Xenofanes critica, em especial, Hesiodo e Homero, por atribuirem aos deuses
caracteristicas que, mesmo entre os humanos, sdo vergonhosas, como a mentira, 0
adultério, a duplicidade, por imputar-lhes atos athémistoi, atos contrarios ao que se
deve fazer, que vdo de encontro a lei. Talvez a critica mais radical feita por
Xenofanes seja quanto ao carater antropomérfico da religido grega, que atribui aos
deuses sentimentos e vicios humanos, bem como habitos do cotidiano e
caracteristicas fisicas dos mortais, como usar vestimentas, ter uma voz e um corpo.
O que separa determinadas caracteristicas presentes nos deuses é que neles elas
sdo majestosas, mais vigorosas e mais potentes. Sao diferencas puramente
quantitativas e ndo qualitativas. De acordo com Castoriadis, em Xenofanes tem-se,

pela primeira vez, um enunciado claro sobre a representacdo da divindade ndo so
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na religido grega, mas uma condenagdo a todas as religibes conhecidas
(Castoriadis, 2004b, p. 214-216). No fragmento 15, Xendfanes expde, de modo
claro, a critica a representacdo que todas as religides fazem de seus deuses.

Tivessem o0s bois, os cavalos e os ledes méos e pudessem com elas pintar e
produzir obras como o0s homens, o0s cavalos pintariam figuras de deuses
semelhantes a cavalos e os bois semelhantes a bois, cada (espécie animal)
reproduzindo a sua prépria forma (Xenofanes, fragmento 15, apud Bornheim,
2000, p. 32).

No fragmento 16:

Os etiopes dizem que os seus deuses sdo negros e de nariz chato, os tracios
dizem, que tém olhos azuis e cabelos vermelhos (Xenéfanes, fragmento 16,
apud Bornheim, 2000, p. 32).

Xenofanes contrapbe a essa ideia de deus que ele critica sua prépria
concepcao de um deus que tudo V&, tudo pensa e tudo entende e que ndo pode ser
comparado aos mortais nem pelo aspecto corporal tampouco pelo pensamento. A
importancia dessas afirmacfes ndo esta no significado que possam ter na
constituicdo de uma teologia ou na justificativa de um monoteismo, mas em sua
audacia de atestar que nenhum homem conhece e jamais podera ter um
conhecimento certo dos deuses, nem, sobretudo, dizer algo de filosoficamente
valido.

Pois homem algum Viu e ndo havera quem possa ver a verdade acerca dos
deuses e de todas as coisas das quais eu falo; pois, mesmo se alguém
conseguisse expressar-se com toda exatiddo possivel, ele proprio ndo se
aperceberia disso. A opinido reina em tudo (Xendéfanes, fragmento 34, apud
Bornheim, 2000, p. 33).

Consoante Xenéfanes, mesmo o homem mais critico ndo é capaz de saber se
as coisas, mesmo as rigorosamente demonstradas que saem de sua boca, séo
verdadeiras e ndo por causa do reconhecimento por parte desse filosofo de um
sentido relativista-historico do conhecimento, mas porque pensa que o homem é
incapaz de mobilizar, explicitar e fundar o conjunto dos pressupostos de cada
verdade que enuncia. Castoriadis relata que, para esse pré-socratico, iSso acontece
porque a maioria dos homens estd na doksa, no mundo da opinido. Por essa razéo,
sdo incapazes de questionar seus deuses e suas crencas religiosas, ndo sendo
sensiveis a questdo da verdade, da diferenca entre um enunciado que exprime ou
busque exprimir a verdade e uma fala que expressa o mundo do instituido social. Ao

criticar a religido, ele revela ainda um carater democratico de sua filosofia. P6r em
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davida a existéncia dos deuses, criticar as caracteristicas nada honrosas que eles
possuem é também pdér em duvida a legitimacdo das familias aristocraticas. Tais
familias diziam-se descendentes dos herdis nascidos da unido entre deuses e
mulheres mortais. Sendo assim, se Zeus ndo cometeu adultério com Alcmene, mae
de Hércules (Héracles), por conseguinte, os reis de Esparta, reis heraclides, ndo
descendem de Zeus (Cf. Castoriadis, 2004b, p. 216).

Outro pré-socratico que aduz um aspecto democratico no modo como pde as
guestdes é Heraclito, em especial ao considerar que tudo muda, tudo se move, tudo

esta em transformacé&o o tempo todo, sem excec¢ao, apesar da aparente imobilidade.

Para os que entram nos mesmos rios, correm outras e novas aguas
(fragmento 12, apud Bornheim, 2000, p. 36).

N&o se pode entrar duas vezes no mesmo rio. Dispersa-se e relne-se;
avanca e retira (fragmento 91, apud Bornheim, 2000, p. 41).

Descemos e ndo descemos nOS MesSMOS frioS; SOMOS e ndo Somos
(ragmento 49a, apud Bornheim, 2000, p 39).

Heréaclito estabelece, assim, uma distincdo perene entre o que € aparente e o
que é real: se o rio aparentemente é sempre 0 mesmo, a sua realidade é feita de
aguas sempre novas, que se misturam e dispersam-se. Dessa maneira, hunca se
pode mergulhar duas veze na mesma agua, pois, quando se desce pela segunda
vez, a agua ali ja é outra, também ndés ja mudamos, somos outros. Entre o primeiro e
0 segundo contato, algo mudou em nds, na agua e, também, no rio. Destarte, nada
permanece estatico e tudo participa de um constante devir, nem sempre
acompanhado pelo olhar comum. O devir € uma guerra que é, a0 mesmo tempo,
paz, harmonia, pois 0 ser e 0 parecer estdo sempre juntos, de modo que o fluir das
coisas aparece em seu pensamento com uma sintese de contrarios.

A despeito de ter nascido numa familia aristocratica, Heraclito assume a
posicdo profundamente democratica, da universalidade do l6gos e da igual
participacdo de todos no l6gos, ou seja, a possiblidade de alcancar a verdade néo é
privilkgio de poucos, mas pertence a todos o0s seres humanos. Heraclito é o
primeiro, em toda a historia conhecida, a afirmar a capacidade universal de todos os
seres humanos, sem qualquer restricdo, de ascender a verdade, porque todos
participam do I6gos, mesmo que a maioria esteja subjugada a ddéksa. A busca da
verdade, a assercdo de que todos podem alcancar a verdade € uma possibilidade
universal, possivel a toda a humanidade, e mais, “por meio da ideia de unidade dos

contrarios, mas também pela ideia do ‘fogo’, essa assertiva de que ha um mundo
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que € o0 mesmo para todos e, para além das aparéncias, ha uma unidade do que
aparece e do que é, e que nesse contexto tudo é um” (Castoriadis, 2004b, p. 219-
220)%,

O entendimento da oposicdo entre physis e ndmos, natureza e lei, supde o
entendimento do sentido da natureza no mundo grego, algo que, por si mesmo e
independentemente da acdo humana, é aquilo que é e por vir a ser de acordo com
sua propria natureza, diferente do sentido a ela atribuido na Modernidade, como
uma realidade fisica. A physis € a esfera da necessidade, dominio do sempre (aei).
“Phusis: o impulso endégeno, o crescimento espontaneo das coisas, mas que €, ao
mesmo tempo, gerador de uma ordem” (Castoriadis, 2008b, p.236 / 1999a, p. 211).
Ja o0 ndmos refere-se a outra dimensdo do homem, a sua relacdo com a sociedade,
a coletividade, a pdlis. E normalmente é traduzido como norma, lei, ordem, todavia
ndo no sentido de uma ordem determinada pela natureza, mas criada pelos homens.
O ndémos significa, na origem grega do termo, “a partilha, a lei partilha, logo, a
instituicdo, 0 uso (0s usos e costumes) e, em Ultima andlise, a convecgédo pura e
simples” (Castoriadis, 2008b, p.236 / 1999a, p. 211). A filosofia e a democracia
nascem como reconhecimento de que a instituicio da sociedade é uma criacéo
humana, e a lei ndo tem sua fonte num livro sagrado, numa revelacdo divina ou
qualquer outra fonte social. A lei, assim como toda norma social, e a linguagem séao
frutos de uma convencdo, ndo no sentido de que a physis seria apenas um detalhe
que ndo tem qualquer influéncia sobre essas convencbes. E a partir da oposicdo
entre nOMos e physis, posta pela atividade politica, que as oposi¢cdes entre ser e
parecer, verdade e crenca ganham a profundidade do debate filos6fico. Castoriadis
lembra que, mesmo sendo criagdes humanas, o que é convencional sempre tera no
estrato natural, no mundo do sempre, o alicerce para estabelecer o mundo do

quase-sempre, 0 mundo do humano.

E o termo némos que da toda a significacdo ao termo e ao projeto de
autonomia. Ser autdbnomo, para um individuo ou uma coletividade, nao
significa fazer “o que se deseja” ou 0 que nos apraz no momento, mas dar-se
suas préprias leis (Castoriadis, 2008b, p.237 / 1999a, p. 212).

24 .y i e ; : : . b
a travers I'idée de l'unité des contraires mais aussi celle du «feu», cette affirmation qu’il y a un

monde qui est le méme pour tous et, derriere les apparences, une unité de ce qui apparait et de ce
qui est, et que dans ce contexte tout est un” (Castoriadis, 2004b, p. 219-220).
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Castoriadis vai além dessa definicdo de autonomia consolidando que, mais do
que dar-se suas préprias leis, 0 que caracteriza a democracia sao as condicdes
dadas para questionarem-se essas leis. De acordo com Castoriadis, essas trés
oposicdes demonstram que 0 grego assume o mundo como indeterminacdo,
reconhecendo um nada inicial e um nada de significacdo a partir do qual o mundo é
instituido. A ordem natural ndo € nem a garantia de uma ordem no mundo humano,
nem o modelo de como organizar esse mundo. Os gregos tinham contato com
outros povos e sabiam que suas normas, seus valores, sua lingua, enfim, sua
cultura faziam parte de um mundo em que varias outras também existiam e tinham
seu valor e, mesmo em sua propria sociedade, sabiam reconhecer a diferenca de
dialetos.

Ao lado desse novo horizonte intelectual, h4 também um novo horizonte
politico, introduzido pela aceitacdo explicita da sociedade como autoinstituicdo. A
caracteristica fundamental dessa nova préatica politica e que é determinante para
todo o conjunto da sociedade € que, além da isonomia, a igualdade de todos os
cidadaos, ocorre também uma participagdo ativa na assembleia. Na assembleia, 0
cidaddo tem ainda a isegoria, o direito de tomar a palavra, sob todos os riscos ja
assinalados, e a isopsephia, a garantia de que a fala de cada cidadao terd 0 mesmo
peso, e a parrésia, liberdade e a obrigacdo moral de se falar com toda a franqueza.
As atividades da assembleia sdo sempre acompanhadas pela boule, Conselho dos
Quinhentos, mas € a assembleia que legisla e governa num modelo de democracia
direta (Cf. Castoriadis, 1999b, p. 359-360 / 2002a, p. 304-305).

Além da participacdo na assembleia, ha também a participacéo nos tribunais,
de sorte que as cortes sdo formadas por juris e, os jurados, escolhidos por meio de
sorteio. Faz parte ainda do imaginario politico grego o reconhecimento de que a
propria coletividade € a fonte da instituicio. N&o por acaso, as leis dos atenienses
sempre iniciam com a seguinte clausula: “edoxe té boulé kai t6 démd”, isto &,
“pareceu bom ao Conselho e ao povo que...” (Castoriadis, 1996, p. 167 / 2002b, p.

193). Por meio da democracia, a fonte da lei é explicitada.

Ao mesmo tempo, constata-se essa situacao estranha da religido no mundo
grego (e ndo somente nas cidades democraticas): a religido esta fortemente
presente, mas trata-se de uma religido da cidade, mantida a distancia dos
negoécios comuns. N&o creio que se possa encontrar uma ocasido em que
uma cidade possa ter enviado delegados a Delfos para perguntarem ao
oraculo: qual lei nés devemos wtar? Podia-se perguntar: devemos combater
aqui ou la? Ou no méaximo: fulano seria um bom legislador? Mas jamais
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alguma coisa que dissesse respeito ao conteldo de uma lei. No mundo
moderno, temos 0 surgimento, bastante dificil, que se manifesta em 1776 e
em 1789, da ideia de soberania do pow, coexistindo com residuos religiosos;
ao mesmo tempo, a tentativa de fundar essa soberania do powvo sobre outra
coisa que ndo ela mesma ainda subsiste: o “direito natural”, a Razéo e a
legitimacao racional, as leis histéricas, etc. (Castoriadis, 2002b, p. 193)25.

Outro ponto que Castoriadis recorda sobre o imaginario politico grego é que,
no mundo antigo, ndo existe Constituicdo. A democracia significou a ruptura com a
significacdo imaginaria de uma ordem ou uma fundamentacao transcendente da lei e
das normas. Sendo assim, possui uma dimensao tragica na medida em que a lei tem
como Unico fundamento a autoinstituicdo. Os limites para agdo humana ndo séo
estabelecidos fora da vida social: ao contrario, a limitacdo dessa acao é sempre
autolimitacdo, o que deixa sempre em aberto a possibilidade de a humanidade
deixar-se cair na hybris, no desequilibrio que p&e toda a vida social em risco. “O
povo dita a lei; o povo pode enganar-se; 0 povo pode se corrigir. Temos ai um
magnifico exemplo de uma instituicdo eficaz de autolimitacdo” (Castoriadis, 2002a,
p. 316)%. Numa democracia, supostamente, o povo pode fazer qualquer coisa, a um
s6 tempo em que precisa saber que ndo deve fazer toda e qualquer coisa. A questao
da autolimitacdo € posta e assumida pela democracia como um modo para lidar com
esse risco, é o estabelecimento da instituicdo da graphe paranémon, uma criacao
democratica que permite ao cidadado acusar outro cidadado de ter feito a assembleia
adotar uma lei ilegitima. De acordo com Starr (2005, p. 100), a graphé paranbmon
era “uma moc¢ao de inconstitucionalidade, que podia ser langcada contra um decreto
e seu proponente, se, mais tarde, os cidadaos viessem a julgar que a medida havia
sido mau conselho.” A democracia € um regime tragico justamente porque assume

explicitamente o risco da hybris, a coexisténcia de razdes contrarias, sendo que a

% “En méme temps, on constate cette situation étrange de la religion dans le monde grec (et non

seulement dans les cités démocratiques): la religion est fortement présente, mais c’est une religion de
la cité, et elle est tenue a distance des affaires communes. Je ne crois pas que I'on trouvera une seule
instance ou une cité aurait enwoyé des délégués a Delfphes demandant a l'oracle: quelle loi devons-
nous woter? On a pu demander: faut-il liver bataille ici ou 1a? a la limite: un tel serait-il un bon
Iégislateur? — mais jamais quelque chose portant sur le contenu d’'une loi. — Dans le monde
moderne, on a certes la percée assez difficile, mais qui éclate en 1776 et en 1789, de l'idée de
souveraineté du peuple, coexistant avec des résidus religieux ; ne méme temps, la tentative de fonder
cette souweraineté de peuple sur autre chose qu'elle-méme subsiste toujours: «le droit naturel», la
Raison et la Iégitimation rationnelle, les lois historiques, etc” (Castoriadis, 1996. p. 167-168).

%« 0 peuple dit la loi; le peuple peut se tromper; le peuple peut se corriger. C'est la un magnifique
exemple d’'une institution efficace d’autolimitation” (Castoriadis, 1999b, p. 374).
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solucdo das diferencas ndo passa pela imposicdo de uma Unica razdo, mas pela
possibilidade de pluralidade.

Essa realidade politica que visa a autonomia implica, por conseguinte, uma
reflexdo licida sobre o sentido e os fins da formac&o dos individuos que participam
dessa coletividade. Na pdlis democratica, existe uma paideia que acontece nas
atividades da vida publica, uma educacdo pela vida politica. Nao se trata de uma
questdo de livros ou de verbas publicas, questdes burocraticas que ocupam a
discussdo sobre a educacdo escolar moderna, mas, antes de tudo, de uma tomada
de consciéncia por parte de cada politai ja que a polis € cada um deles e o destino
da vida coletiva depende do que eles pensam, de suas acdes e de suas decisfes.
“‘Apenas a educacgao (paideia) dos cidadaos como tais pode dotar o ‘espacgo publico’
de um auténtico e verdadeiro contetido” (Castoriadis, 2002a, p. 312)?’. Nao se trata
de aprender aritmética, mas de aprender a ser cidaddo. E como se da essa
aprendizagem? “Aprendemos, primeiramente, vendo a cidade na qual nos
encontramos” (Castoriadis, 2010, p. 96)*®. Na democracia, o objeto da atividade
politica é o reforco e a independéncia da coletividade politica, formada por uma
paideia politica, uma educacdo que acontece na participacdo na vida publica, que,
com suas instituicbes, deve garantir a participacéo direta dos cidad&os nas decisdes
politicas.

Para os gregos, o pano de fundo dessa busca pelo sentido baseia-se na
questdo da mortalidade. Castoriadis relata ndo conhecer outra lingua em que mortal
signifigue humano e que humano signifique mortal. A morte é o limite para se dizer
se alguém foi feliz ou ndo. Uma mortalidade que é habitada pelo risco constante da
hybris, do excesso, de fazer da existéncia uma vida de sofrimento. J4 para o0s
modernos a imortalidade, ou a ilusdo dela, da-se no plano individual, ho imaginario
politico grego a morte € assumida como parte da existéncia. O humano tem
existéncia limitada, porém a atividade politica deve ser pensada para além do
periodo da vida individual. A Grécia soube dar uma interessante demonstracdo de
que é possivel transformar o conhecimento da morte em possibilidade de criagéo, de

um prattein-poiein. Hannah Arendt diz que o espaco publico ndo deve ser construido

2T «Seule I'éducation (paideia) des citoyens en tant que tels put donner un Véritable et authentique

contenu a I’ «espace public»” (Castoriadis, 1999b, p. 368).
8 «On 'apprend, d’abord, en regardant la cité dans laquelle on se trouvwe” (Castoriadis, 2010, p. 96).
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apenas para uma geracao e para aqueles que estdo vivos, mas deve ser construido
também se pensando naqueles que ainda vao nascer, transcendendo assim a

duracédo determinada da vida de homens mortais.

Sem essa transcendéncia para uma potencial imortalidade terrena, nenhuma
politica, no sentido restrito do termo, nenhum mundo comum e nenhuma
esfera publica sdo possiveis. Pois, diferentemente do bem comum tal como o
cristianismo o0 concebia — a salvagdo da alma do individuo como interesse
comum a todos —, o mundo comum € aquilo que adentramos ao nascer e
gue deixamos para trds quando morremos. Transcende a duragdo de nossa
vida tanto no passado quanto no futuro: preexistia a nossa chegada e
sobrevivera a nossa breve permanéncia. E isso 0 que temos em comum n&o
s6 com aqueles que vivem conosco, mas também com aqueles que aqui
estiveram antes e aqueles que \irdo depois de nds. Mas esse mundo comum
sO pode sobreviver ao advento e a partida das geragBes na medida em que
tiver uma presenca publica (Arendt, 2009a, p. 64-65).

Citando as trés questdes propostas por Kant sobre os interesses do homem
— O gque posso saber? O que devo fazer? E o que me é permitido esperar? —,
Castoriadis atesta que as duas primeiras questfes a discussdo é interminavel e ndo
ha uma resposta definitiva, mas, quando se trata da terceira questdo, tem-se uma
“resposta grega” clara e precisa: “um solido e retumbante nada” (Castoriadis, 2002a,
p. 300)*°. Com efeito, em Kant vé-se uma concepGdo cristd de esperanca, uma
esperanca que corresponde a uma aspiracdo e uma ilusdo que sao centrais no
homem, de que a existéncia possui certa correspondéncia fundamental entre os

desejos humanos ou suas decisfes e 0 mundo.

A esperanca é a suposi¢cao ontolégica, cosmolégica e ética segundo a qual o
mundo ndo é simplesmente algo que se encontra ai fora, mas um cosmos no
sentido préprio e arcaico, uma ordem total que engloba a n6s mesmos, as
nossas aspiragdes e iniciativas, como seus elementos centrais e organicos.
Traduzida em termos filoséficos, essa hipotese torna-se: o ser é
fundamentalmente bom (Castoriadis, 2002a, p. 300)30.

Castoriadis atenta para o fato de que, na religido grega pré-arcaica e classica,
ndo existe qualquer esperanca na vida ap0s a morte ou se ha uma vida depois da
vida mortal, esta € sempre descrita como pior do que a vida na Terra. Foi o orfismo

gque rompeu com essa Visdo pessimista da mortalidade e atribuiu ao além a

2% “une réponse grecque [...] rien, massif et retentissant” (Castoriadis, 1999b, p. 354).

%0 “L’espoir est cette supposition ontologique, cosmologique et éthique suivant laquelle le monde n’est
pas simplement quelque chose qui se trouve la-dehors, mais un cosmos au sens propre et archaique,
un ordre total qui nous inclut nous-mémes, nos aspirations et nos efforts, en tant que ses éléments
centraux et organiques. Traduite en termes philosophiques, cette hypothése donne: [l'étre est
foncierement bom” (Castoriadis, 1999b, p. 354).
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possibilidade de algo melhor, desde que se tenha realizado em vida iniciacdes e
ritos de purificacao.

Castoriadis estabelece o que chama de verdadeiro sentido do projeto
democratico, criar instituicbes que sejam capazes de tornar possivel o
questionamento da lei instituida e que, interiorizadas pelos individuos, facilitem a sua
autonomia, propiciando a participacao efetiva em todo poder explicito na sociedade.
Essa criacdo grega ajuda no entendimento da distincdo que Castoriadis faz entre o
politico e a politica, ao reconhecer que 0s gregos nao inventaram o politico,
entendido como uma dimensdo de poder explicito: eles criaram a politica, que é a
capacidade de questionamento da instituicdo da sociedade. O politico manifesta-se
por via de instituicdes e lugares de poder, como o governo, a assembleia, a policia e

as forcas armadas, instituicbes encarregadas de tomar decisGes ou de executa-las.

Antes dos gregos (e depois deles), ha intrigas, conspira¢des, traficos de
influéncia, lutas surdas ou abertas para se apropriar do poder explicito. Ha
toda uma arte (fantasticamente desenwlvida na China, por exemplo) de gerar
0 poder existente, até mesmo de “melhora-lo”. Ha mudancas explicitas e
decididas de certas instituicdes — mesmo reinstituicdes radicais (Moisés ou,
em todo caso, Maomé). Mas esses Ultimos, o legislador, o profeta ou rei,
alegam a desculpa de um poder de instituir, que é de direito divino
(Castoriadis, 1992, p. 135)31.

Segundo Finley (1985, p. 89), é a invencdo grega da politica que define a
distancia entre a polis e as sociedades vizinhas, na qual a originalidade grega
aparece como significativa: 0os gregos viam-se obrigados a inventar suas instituicées
visto que os problemas e as dificuldades iam aparecendo, tudo isso sem seguir
nenhum modelo. A politica é uma atividade constante de transformacgéo efetiva da
ordem social. A radicalidade dessa criacdo estd no fato de ter explicitado e
formalizado concretamente uma parte do poder instituinte, sendo capaz de criar

instituicbes para a parte explicita do poder participavel.

A politica é projeto de autonomia: atividade coletiva refletida e licida visando
a instituicdo global da sociedade como tal. Para dizer em outras palawas, a
politica concerne tudo o que, na sociedade, é participavel e partilhavel. [...] A
autonomia €, portanto, o projeto — e agora estamos ao mesmo tempo no
plano ontolégico e no plano politico — que visa, no sentido amplo, ao

1 “Avant les Grecs (et apres) il y a des intrigues, des conspirations, des trafics d’influence, des luttes
sourdes ou ouwvertes pour s’emparer du pouvoir explicite, il y a un art (fantastiquement développé en
Chine, par exemple) de gérer le pouwoir existant, méme de I' «xaméliorer». Il y a des changements
explicites et décidés de certaines institutions — méme des ré-institutions radicales («Moise» ou, en
tout cas, Mahomet). Mais dans ces derniers cas, le |égistateur excipe d’'un pouwvoir d’instituer qui est
de droit divin, qu'il soit Prophéte ou Roi” (Castoriadis, 2000, p. 154-155).
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nascimento do poder instituinte e a sua explicitagcdo reflexiva (que sempre sé
podem ser parciais). E, no sentido mais preciso, esse projeto visa a
reabsorcdo do politico, como poder explicito, na politica, atividade lacida e
deliberada, tendo por objeto a instituicdo explicita da sociedade (por
conseguinte, também, de todo poder explicito) e sua operagdo como némos,
diké, télos — legislacao, jurisdicdo, governo —, tendo em vista fins comuns e
obras publicas a que a sociedade se propds deliberadamente (Castoriadis,
1992, p. 145; 148-149)*.

4. O partilhavel e o participavel na democracia

Vimos que o imaginario politico moderno exibe tracos especificos que o
distinguem da democracia ateniense: a ideia de representagdo politica em
detrimento da participagdo direta, a nocdo de que existem especialistas em politica,
em oposicado ao cidaddo comum, o reconhecimento do Estado como uma instancia
burocratica separada da coletividade politica e, em especial, a reducdo do regime
democratico, do projeto politico de autonomia coletiva, a um simples conjunto de
procedimentos.

A democracia ateniense também continha seus proprios procedimentos, 0s
quais organizavam a participacdo na vida publica, 0 modo como as discussdes, as
votacOes, a participacdo na assembleia, os processos e o0s julgamentos deveriam
acontecer. No entanto, para além desses procedimentos, contava-se com uma
existéncia democratica, a aceitacdo da dimensao tragica da vida, o reconhecimento
da vida publica como autoinstituicdo, o que dava a politica um sentido comprometido
com a autonomia. O reconhecimento e a aceitacdo da vida como uma instituicao
humana, apoiada na dimensdo cadtica, ndo determinada do ser, faz com que a
sociedade assuma a cultura, os valores, as significacdes como elementos que, ndo
sendo dados pelos deuses nem pela natureza, fazem parte do processo de

socializacdo, de inser¢cdo dos cidaddos numa tradicdo que, ndo sendo estatica,

% ya politique est projet d’autonomie : activité collective réfléchie et lucide visant linstitution globale
de la société comme telle. Pour le dire en d’'autres termes, elle concerne tout ce qui, dans la société,
est participable et partageable. [...] L’autonomie est donc le projet — et maintenant nous sommes a la
fois sur le plan ontologique et sur le plan politique — qui Vise, au sens large, la venue au jour du
pouwoir instituant et son explicitation réflexive (qui ne peuvent jamais étre que partielles); et, au sens
plus étroit, la résorption du politique, comme pouwoir explicite, dans la politique, activité lucide et
délibérée ayant comme objet linstitution explicite de la société (donc aussi, de tout pouwoir explicite)
et son opération comme nomos, diké, télos — législation, juridiction, gouvernement — en we des fins
communes et des oeuvres publiques que la société s’est délibérément proposées” (Castoriadis, 2000,
p. 166-167; 171).
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assume o carater de criacdo coletiva, emergéncia de novas formas culturais e
politicas.

Se, na sociedade heterbnoma, a educacdo e a cultura estdo intimamente
comprometidas com a fabricacdo de individuos heterbnomos, que reproduzem
formas instituidas de valores, normas e significacdes, na sociedade democratica, a
formacdo humana assume outro sentido, segundo o qual a criacéo, a originalidade e
a tradicdo participam de um modo de existéncia, cuja fonte é a criacdo do imaginario
radical. O sentido da cultura, do homem, da politica e da paideia € questdo sempre
aberta e a ser pensada, num processo de interrogacdo sem fim, que ndo se fecha
em respostas prontas e acabadas. Em resumo, sociedade democratica é aquela em
que todos os aspectos de sua cultura estdo comprometidos com a autonomia, a
dimensdo ndo predeterminada da vida, a criagdo, o imaginario radical. Semelhante
democracia vai muito além dos seus procedimentos, malgrado ndo prescinda deles.

Se a democracia moderna, liberal, constitui-se numa oligarquia liberal, em que
grupos econdmicos controlam a politica em nivel nacional e internacional, a ideia de
mercado livre € uma ilusdo, pois o0 que existe € um pseudomercado. Se, em tais
oligarquias, ha aspectos democraticos que remetem ao projeto de autonomia, eles,
porém, sdo fruto de luta dos movimentos emancipatérios modernos, € ndo uma
caracteristica propria do regime. Dai a ideia, profundamente enraizada em nossa
cultura e considerada simbolo da solidez das democracias ocidentais, de que o
regime democratico é o regime que comporta eleicdes.

Sem duvida, apesar de ser uma evolucdo em relacdo aos regimes que a
precederam e preferivel as formas de dominio totalitdrio, a democracia liberal
representativa ndo é a forma acabada do regime democratico. Nela a participacdo
popular € mediada por grupos econdémicos-politicos e a agenda muitas vezes é
fabricada pelos porta-vozes dos que controlam o mercado politico. Em face disso, os
representantes eleitos ndo representam a massa dos eleitores que o elegeram, mas
grupos que financiaram sua campanha®3. Acabada a eleicéo, o eleitor comum néo
consegue ter acesso ao politico eleito, porque as exigéncias do seu cotidiano e a

liturgia da vida politica distanciam o representante do representado, em proveito dos

% No Brasil, a cada now escandalo politico, em que fica claro o jogo do favor em beneficio de quem
financia os politicos, vem a tona a questdo do financiamento publico das campanhas eleitorais. Uma
guestéo que logo é colocada de lado.
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lobistas, organizados em prol de interesses de grupos economicamente influentes e
com grande influéncia nos bastidores dos poderes da Republica.

A consequéncia mais visivel desse tipo de regime politico € a apatia politica
gue acomete a maioria da populacédo. A vida politica é organizada de tal modo que,
mesmo quem se interessa pelo que acontece na administracdo publica, nos debates
legislativos, nos tribunais de justica, vé-se diante de uma situacdo em que a vida
publica parece ter sido organizada para ndo interessar ao cidaddo comum?®!. Se
ainda ha aqueles que se interessam, informam-se, participam, para a maioria resta a
apatia, o desinteresse, 0 sentimento de impoténcia. Isso pode ser atribuido ao
aspecto de privatizacao do individuo que temos visto nas Ultimas décadas, refletida
na completa ignorancia do significado de algumas das instituicbes politicas, as quais
sédo as atribuicbes de um deputado ou de um vereador. E possivel ver na apatia
atual o maior limite e risco para as conquistas realizadas no ambito da democracia

liberal.

Talvez as “descobertas” mais conhecidas e, certamente, as mais diwlgadas
da moderna pesquisa de opinido publica sejam a indiferenca e a ignorancia
da maioria do eleitorado nas democracias ocidentais. As pessoas nao
conseguem formular as quest8es sobre a maior parte daquilo que, enfim, ndo
Ilhes interessa; muitas ndo sabem o que é o Mercado Comum ou mesmo o
gue s&o as Nac¢des Unidas; muitas ndo podem dizer os nomes de seus
representantes ou de quem esta concorrendo a determinado cargo. Apelos
para a formacdo de um grupo de pressdo publica, mesmo que bem redigidos,
resultam sempre nesta forma: “Sua biblioteca publica pode informar-lhe os
nomes de seus senadores e deputados, se vocé ndo os souber.” Em alguns
paises, uma maioria nem sequer se da ao trabalho de exercer seu muito
estimado direito ao woto (Finley, 1988, p. 17).

A apatia politica é a face mais visivel de uma organizacdo social que distancia

lideres e liderados, governantes e governados®. Se ela é uma realidade presente

4 .. ~ . . so- P e Lo
% Para Foucault, essa participagdo reduzida na vida politica € uma caracteristica propria ao

liberalismo. A ideia de um gowerno frugal, de um Estado minimo e de liberdade do mercado faz com
gue a verdade da vida social e a justica estejam no mercado e ndo na politica. Desse modo, o
cidaddo é um agente econdmico individual e é como &omo que ele deve se comportar. Margareth
Thatcher, um dos grandes icones do neoliberalismo, afirmava que ndo hava sociedade civil, mas
individuos (Cf. Foucault, 2008 / 2004).

% Embora a apatia seja um elemento da realidade politica atual que merece ser criticada, dando lugar
a uma participacdo mais ativa na vida politica, ha teéricos que veem nessa apatia ndo apenas uma
expressdo que pertenceria as sociedades totalitarias e, por isso, dignas de serem combatidas, mas
um elemento que pode ser positivo. Finley (1988, p. 18-19) cita o cientista politico W. H. Morris Jones,
para quem, numa democracia liberal, a apatia politica pode ser um sinal de que ha compreensédo e
tolerancia a diversidade humana, em oposicdo a todas as formas de fanatismos que possam querer
se impor. E isso o que Foucault destaca no liberalismo na obra Naissance de la biopolitique
(Foucault, 2004 / 2008).
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em paises de grande tradicdo democratica liberal, € ainda mais visivel em paises de
democracia recente, mas de forte tradicdo autoritaria, como o Brasil*®. O
desconhecimento sobre o modo como funcionam as instituicdes politicas, sobre
quais sdo os direitos e mesmo os deveres levam a uma atitude de passividade
diante dos escandalos politicos e da ineficiéncia do Estado no ambito dos servi¢cos
publicos. A apatia é transformada numa visdo da vida politica como um fatalismo,
um conjunto de situagdes que tendem a favorecer os ricos e excluir os pobres. O
pano de fundo de tudo isso é um discurso moralista que tende a ver na corrupcao
uma questdo de indole do politico e ndo uma questao institucional. José Murilo de
Carvalho, numa pesquisa realizada na regido metropolitana do Rio de Janeiro em

1997, oferece-nos alguns dados que ilustram um pouco essa realidade.

A pesquisa mostrou que 57% dos pesquisados ndo sabiam mencionar um sé
direito e s6 12% mencionaram algum direito civil. Quase a metade achava
qgue era legal a prisdo por simples suspeita. A pesquisa mostrou que o fator
mais importante no que se refere ao conhecimento dos direitos é a educagéo.
O desconhecimento dos direitos caia de 64% entre os entrevistados que
tinham até a 42 série para 30% entre os que tinham o terceiro grau, mesmo
qgue incompleto. Os dados revelam ainda que educacgdo é o fator que melhor
explica o comportamento das pessoas no que se refere ao exercicio dos
direitos civis e politicos. Os mais educados filiam-se mais a sindicatos, a
orgdos de classe, a partidos politicos (Carvalho, 2002, p. 210).

Um elemento que favorece esse desinteresse pela participacdo politica é a
ideia da politica como uma tékhne, isto é, a ideia de que ha um saber especializado
sobre a politica, que torna a maioria da populacdo incompetente para a vida politica.
Parece assim justificado todo o esforco da escola moderna em educar o cidadao
para as novas exigéncias do Estado-nacdo. Educar para a cidadania, para a
democracia, para a tolerancia, para o consumo, para o transito — exigéncias de uma
formacdo que prepara o individuo para as novas necessidades de um mundo cada
vez mais complexo. O aprendizado da cidadania corresponde ao conhecimento de
uma série de pré-requisitos necessarios ao desempenho adequado das funcbes

necessarias a vida social — e, claro, o que importa de fato ao mercado de trabalho.

% Nas dltimas elei¢cdes presidenciais francesas, no ano de 2012, onde o wto é facultativo, pouco
mais de 30% dos eleitores wvotaram. No Brasil, pais de voto obrigatério, € comum o eleitor ndo lembrar
em quem woltou nas Ultimas elei¢cdes ou, ainda, escolher seus candidatos ndo a partir de uma posicao
politica a esquerda ou a direita, mas por suas qualidades pessoais. Um exemplo é a eleicdo de um
palhaco para deputado federal, em 2010. Eleito com mais de 1,3 milhdo de wotos, o palhago Tiririca
foi 0o candidato mais wtado naquela eleicdo, ndo tendo nenhuma proposta politica. Apresentou-se
apenas como um palhago que queria descobrir o que se faz no Congresso Nacional.
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Mas, antes de prosseguirmos nessa discussdao e em como tudo isso se
refletira numa escola formadora do cidaddo, precisamos voltar a questdo do
participavel e do partilhavel e da virtude politica na democracia. Castoriadis retoma
essa discussdo a partir da distincdo entre physis e ndmos, no¢cdo que chama de
subversiva assumida pela filosofia grega ao assegurar o carater arbitrario e
convencional da instituicdo social. Para tanto, a polis, com seus valores, seu modo
de organizacdo, sua nocdo de justica e sua linguagem nado corresponde a uma
ordem natural, a um modelo presente no mundo natural e no qual as instituicoes
espelhar-se-iam. Mesmo a techné, imitando a natureza, realiza o que esta, deixada
a si mesma, ndo seria capaz de realizar. Assim, o que € partilhavel numa sociedade
€ aquilo que essa sociedade, por convencao, decide partilhar. A terra é partilhavel,
cabendo a cada sociedade definir qual é a maneira justa de realiza-la, sendo essa
definicdo feita ndo na dimensédo da physis, mas “das leis, da instituicdo da cidade”
(Castoriadis, 1997, p. 370, n. 27)%". Se é uma oligarquia, fara a partilha diferente de
uma democracia, alids, para Aristoteles, essa dimensdao do partilhavel é um dos
aspectos da justica distributiva (en tais dianomais)®®, pois “tem o seu campo de
aplicacédo nas distribuicbes em partes pelos membros de uma comunidade”
(Aristoteles, Etica a Nicémaco, V, 1130b 30). Essa justica parcial ocupa-se da
questdo do partilhavel e das relacdes de carater privado, cabendo a justica total criar
as condicdes para a participacdo social, assegurando a cada membro da sociedade
0 acesso ao participavel de sua cultura, assim como a separacao do partilhavel e do
participavel, ndo somente os definindo, mas constituindo-os ou instituindo-os. De
acordo com Castoriadis, “A justica total é instituicAo primeira da sociedade”
(Castoriadis, 1998, p. 371)%.

O participavel remonta a elementos sociais que ndo podem ser distribuidos
aos individuos, por exemplo, a lingua grega ou a portuguesa. Participamos da lingua

materna como algo natural, aprendido no dia a dia, em familia, com os amigos, na

3" «releve des lois, de Iinstitution de la cité” (Castoriadis, 1998, p. 366, n. 27).

% Na Etica a Nicomaco, Aristételes faz distingcdo entre justica total e justica parcial. Esta Ultima esta
dividida em duas espécies: a justica distributiva e a justica corretiva. Enquanto a primeira diz respeito
ao que é partilhdvel, a segunda refere-se “as transa¢des (sunallagmata) woluntérias (contratos
propriamente ditos) ou inwluntarias (para uma das partes: delitos)’ [Castoriadis, 1997, p. 369. “les
transactions (sunallagmata) wolontaires (contrats proprement dits) ou inwolontaires (pour I'une des
parties: délits) (Castoriadis, 1998, p. 364)]. A justica corretiva regula as relagdes privadas no ambito
dos contratos e dos delitos (Cf. Aristételes, Etica & Nicdmaco, V, 1131a).

¥ 4La justice totale est institution premiére de la société” (Castoriadis, 1998, p. 366).
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rua e, de modo mais elaborado, na escola. Sabemos que, numa sociedade de
classes, a participacdo na vida cultural ndo se da do mesmo modo. Ocorre uma
divisdo no modo como a cultura é produzida e difundida*®, havendo uma cultura de
elite que, embora faca parte do patriménio comum, € transformada em coisa, sinal
de distincdo*'. Do mesmo modo, h& a cultura popular, muitas vezes se inspirando
em elementos da cultura de elite, adaptando-a aos elementos do seu cotidiano, o
que confere a ela certa originalidade (Cf. Chaui, 2000, p.39-83; Bosi, 2009); e a
cultura das massas, produzida para o grande publico, por uma sociedade
hierarquicamente dividida, seguindo a légica da producao industrial, por essa razao
denominada de industria cultural. O que une essas diferentes formas de concepcéo
do participavel € reduzi-lo a um partilhavel, algo que pode ser distribuido de forma
desigual entre os desiguais*®’. A cultura é, assim, reduzida a um elemento a ser
consumido como qualquer outro, com consequéncias diretas sobre o0 modo como a
teoria pedagogica concebe o ensinar e o aprender (Cf. Coélho, 1992).

Para a democracia, a virtude politica € um bem participavel, ndo um privilégio
de alguns homens, mas algo de que todos podem participar. E a virtude politica é
instaurada pelos procedimentos e pelas instituicbes democraticas: por isso, a polis, e
ndo somente a escola, é a grande educadora. A ideia de uma virtude politica
participavel € apresentada no mito de Prometeu, no Protagoras, de Platdo. Nessa
obra, vemos o sofista defender a tese de que a capacidade de deliberar é dada a
todos os homens. A ideia contrasta com a nocdo de virtude politica em Platdo, e
com a ideia moderna do especialista em politica que, antidemocrata, discorda de
Protagoras em dois pontos. Para comecar, a virtude politica ndo € para todos, mas
atributo de apenas alguns. A organizagdo do poder na pdlis platbnica fundamenta-se
nessa desigualdade. Platdo discorda ainda que a aprendizagem da virtude politica

possa se dar como pratica social. “S6 se ‘aprende’ o que ja se conhece e, portanto,

40 ~ . L ~ - . . N ~
A nocao de transmissédo ou socializagdo de uma cultura esta intrinsicamente associada a nocéo de
cultura como algo a ser partilhado e nédo participado.

LA ideia de que a posicdo social ndo estéd definida apenas pela soma de dinheiro uma pessoa ou
grupo social possui, mas também pelo seu capital cultural — saberes e conhecimentos préprios de
seu meio social privilegiado — e capital social — a rede de relagbes sociais que favorecem a vida
social e econbmica —, aparece como uma questdo central no pensamento do Pierre Bourdieu (1930-
2002) (Cf. Bourdieu, 1979).

2 Castoriadis mostra como a nocdo de igualdade ndo é algo que se encontra na natureza, apesar de

todo esforco em naturalizar as desigualdades, mas € fruto do némos, da conwengédo social (Cf.
Castoriadis, 1997, 331-418 / 1998. p. 325-413; 2002a, p. 325-343 / 1999b, p. 383-405).
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0 que chamamos de aprendizagem nada mais € do que uma rememoracdo daquilo
‘que era, que é e que serd’, que de alguma forma a alma traz guardado dentro de si”
(Valle, 2002, p. 250). Platdo expbée o modo como concebe a aprendizagem
principalmente no Ménon e no Fédon. Para ele, o saber dorme em cada um de nos.
No Ménon, vemos Sdécrates interrogar sobre a origem do saber, opondo-se ao modo
como os sofistas concebem o ensino da virtude. Para tanto, SoOcrates toma um
jovem escravo analfabeto e, por meio do diadlogo, faz com que o escravo demonstre
um teorema que, a época, era considerado altamente complexo: a relacdo da
hipotenusa com os lados do triangulo retangulo. Mais do que ensinar o teorema,
Platdo pretende demonstrar que aprender ndo é algo que acontece de fora para
dentro, mas um esforco em despertar livremente o saber que dorme em cada
individuo.

Essa questdo do ensino da virtude também esta presente no Protagoras
(309a — 328d). Nesse didlogo, Sécrates e o sofista Protagoras*® discutem sobre o
ensino da areté politica. A histéria comeca quando Sécrates narra a um amigo** o
seu encontro com o sofista Protagoras, que estava hospedado na casa de Calias,
rico ateniense que costumava acolher, em sua residéncia, sofistas que iam a
Atenas. Nessa obra platbnica, como em outros didlogos, “se trata de um texto

3 De acordo com Guthrie, Protagoras foi “o primeiro e maior sofista” (Guthrie, 1995, p. 64). Natural de
Abdera, cidade do noroeste da Grécia, que também era a terra natal de Demdcrito, esse sofista
destacou-se como um grande profissional que formava pessoas para a \ida publica, sendo o primeiro
a cobrar pelo oficio de professor. Muito do que sabemos sobre ele é por meio de Platdo, que o
descreve como ‘inteiramente cénscio de seus méritos, com uma wvaidade inofensiva e gosto de
admiragao” (Guthrie, 1995, p. 247). O seu ensino fundamentava-se principalmente no ensino da arte
de falar persuasivamente, treinando seus alunos na técnica da argumentacdo, de modo que
soubessem argumentar sobre os dois lados de uma questdo. Marrou diz ter sido Protagoras “o
primeiro a ensinar que, em toda questdo, sempre se pode sustentar o pré ou o contra” (Marrou, 1990,
p. 89). A grande contribuicdo de seu pensamento para a pratica politica foi a nogdo de que a areté
politica, a virtude politica, € algo que pode ser ensinada, pois, numa democracia, essa virtude néo é
uma técnica que alguns dominam e outros ndo. Ou, falando como Castoriadis, € uma questdo de
doksa e ndo de epistéme, como queria Platdo. Sobre o ensino dos Sofistas e, em particular, de
Protagoras, Marrou, destacando o lado pratico de tal pedagogia, afirma que “Tratava-se de armar,
para a luta politica, a personalidade forte que haverd de impor-se como chefe a cidade. Parece que
era esse, precisamente, o programa de Protagoras, que queria tornar seus alunos bons cidadaos,
capazes de bem conduzirem a propria casa e de gerirem, com suprema eficacia, 0os negécios do
Estado: a ambicdo dele era ensinar-lhes ‘a arte da politica™ (Marrou, 1990, p. 88). Ha quem diga que
estamos hoje mais proximos do ideal de educacdo sofista que de um ideal platdnico. Talvez isso ndo
seja totalmente verdade. A fundamentacdo na pratica, a busca pela eficacia e pelo sucesso pessoal
estdo vinculados ao mundo dos interesses privados, individuais e ndo ao mundo politico. Mesmo
quando se afirma ter um interesse politico, esse ainda é privado, pois visa ao mundo do favor, do
privilégio, do interesse do partido, do grupo.

*“ 0s personagens do didlogo sdo Um amigo, Sécrates, HipOcrates, Protagoras, Alcibiades, Calias,
Critias, Prodico e Hipias.
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lindamente estruturado, com estilo tdo vivo que 0s acontecimentos parecem
encenar-se a nossa frente” (Valle, 2002, p. 214). O encontro com o sofista fora
motivado pelo jovem Hipdcrates, que procurou Socrates com um pedido: que o
apresentasse a Protagoras, pois queria ser aluno do famoso filésofo.

Ao encontrar com Protdgoras, Sécrates explica-lhe a razdo de ser de sua
presenca ali. Fala do interesse do jovem Hipocrates em ter com ele as licdes
necessérias para tornar-se uma pessoa melhor. Novamente, Socrates retoma a
guestdo que havia discutido com Hipécrates antes de chegar a casa de Calias: o
gue ensinam os sofistas? Dessa vez, a questado é dirigida diretamente a um sofista,
ndo qualquer um, mas o mais célebre de sua época. Protagoras responde que o
resultado do seu ensino é que um dia passado ao seu lado faz com que o0 jovem
torne-se uma pessoa melhor do que era. Mas melhor em qué? Se procuramos
alguém que ensina a pintar, poderiamos nos tornar um pintor, um professor de
flauta, nos tornariamos um flautista. Entanto o que Hipdcrates aprenderia com o
sofista?

A resposta de Protagoras sugere que ha uma virtude propria a vida politica,
que pode ser ensinada a qualquer jovem que se disponha a aprender e que é
capacidade de deliberagdo e argumentacdo diante de outros cidaddos. O que
Protagoras define como areté esta, assim, mais proximo daquilo que Aristoteles
denomina de phrénesis — uma capacidade de guiar as decisdes nao a partir de uma
ciéncia, mas segundo uma sabedoria pratica (Cf. Valle, 2002, p. 224). SoOcrates nao
aceitara a resposta de Protagoras, visto que, para ele, essa concepcédo faz da vida
politica grega um palco para demagogos.

A argumentacdo de Sécrates continua a fim de mostrar que a virtude,
concebida segundo Protagoras, € impossivel de ser ensinada. Com o intuito de
provar essa tese, ele mostra como estadistas reconhecidos como bons e sabios sdo
incapazes de passar aos seus filhos os dons e virtudes politicas que detém.
Sdcrates reafirma a nocdo de que a areté € inata, um saber, como demonstra em
outras obras, que esta adormecido em cada um de nds, e ndo um objeto de ensino,

fruto de algum treinamento. Jaeger assevera que O ceticismo socratico quanto ao
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otimismo pedagdgico® dos sofistas n&o negava os bons resultados conquistados no
campo da cultura intelectual, mas colocava em davida a possibilidade de
transmissao das virtudes do cidadao e do estadista. O problema é, para Sécrates, “o
da prépria universalidade da virtude politica, fundamento democratico cuja
vacuidade trata de demonstrar’ (Valle, 2002, p. 227). Para refutar a tese socratica,
Protagoras ndo poderia admitir que a virtude é algo natural, inato, e ndo fruto de um
tipo de paideia, pois estaria aceitando que a sua atividade era desnecessaria. Por
outro lado, deveria mostrar ainda que aquilo que se refere as questdes politicas nao
sao uma técnica, de modo que um ferreiro ou um sapateiro pode, sim, dar conselhos
na assembleia. Objetivando refutar Sdocrates, Protagoras recorre ao mito, “o0 mais
longo e claro texto que se conservou sobre a politica dos sofistas e, também, um
dos poucos que apresentam, com clareza e concisdo, os principios do regime
ateniense” (Valle, 2002, p. 227). O mito narra a criacdo dos homens e dos animais e
da partilha das qualidades fisicas entre eles.

Epimeteu realizou essa tarefa equipando as criaturas com defesas que
assegurassem sua sobrevivéncia e protegessem-nas contra as intempéries dos
diferentes climas. A uns, deu pelos espessos e couros rigidos para que pudessem
se proteger do inverno, a outros, cascos ou garras. Definiu também a alimentacao
adequada a cada tipo de animal, seja alimentando-se nas pastagens, com frutas ou
de raizes, seja alimentando-se de outras criaturas. Para alguns animais, sucedeu
uma limitacdo de reproducdo, enquanto que, para outros, 0S que serviam de
alimento para aqueles, a reproducao seria ilimitada, assegurando assim que nao se
extinguissem. Epimeteu, absorvido em sua tarefa, e igualmente ndo muito sabio,
gastou todo o estoque de faculdades e capacidades com os animais irracionais e
esqueceu-se do homem.

Ja era o dia marcado para que o homem, assim como 0s outros animais,
saisse de dentro da terra para a luz. Para que o homem sobrevivesse, Prometeu
nao viu alternativa sendo roubar de Hefaistos e Atena a sabedoria nas artes praticas
e o dominio do fogo. Prometeu sabia que o dominio do fogo era indtii sem a
sabedoria de Atena. Entdo, dominando a sagacidade técnica, o homem veio ao

mundo, tendo naturalmente essa capacidade de transforma-lo e preservar a vida

® Jaeger chama de otimismo pedagdgico a profunda confianca que os sofistas atribuiam ao papel da
educacgdo na ewlugdo moral das pessoas e da polis (Cf. Jaeger, 2001, p. 630).
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cotidiana. Ao compartilhar com os deuses essas habilidades, o0 homem passou a ter
com eles algo em comum. Essa participacdo do divino fez com que os homens
venerassem-nos, criando altares e imagens. Ainda em fungcdo das habilidades
furtadas dos deuses, logo os homens desenvolveram a linguagem, inventaram sua
moradia, roupas, calcados, leitos e alimentacdo. Mas ainda faltava algo. Nao
dispunham de sabedoria civica, vivendo espalhados em varias direcdes, isolados, o
que fazia deles alvos faceis de animais selvagens. Os homens, por essa razdo, ao
tentarem viver juntos, fundando cidades, logo comecaram a praticar injusticas.
Faltava-lhes também a arte politica, o0 que provocou uma nova dispersdo e
isolamento.

Esse mito, para Castoriadis, constitui-se uma imagem da democracia, porque
afirma que a condi¢do para se viver na polis é o reconhecimento da parte de justica
e do pudor que cabe a cada um dos homens. Assim, Protagoras relata a Sécrates
gue, em matéria de técnica, ndo é qualquer um que pode opinar, mas todos podem
opinar no aconselhamento no que se alude a virtude civica, uma vez que todos
participam dela. Protagoras continua, defendendo que essa virtude ndao é algo
natural, mas objeto de ensino. E esse ensino deve-se ao esforco e aplicacéo
daqueles que querem aprender. H4 defeitos e imperfeicbes que ndo dependem da
vontade do homem, pois s&o proprios de sua natureza, como a feiura ou a fraqueza.
Contudo ha qualidades que estdo presentes nas pessoas por terem sido fruto de
aprendizagem. Quando essas qualidades estdo ausentes, essa pessoa acaba se
tornando objeto de Odio, castigo e reprovacdo. Tais sentimentos sdo atraidos
justamente pelo fato de que essa virtude pode ser adquirida pela aplicacdo e
aprendizagem. A punicdo dos malfeitores seria a prova de que a virtude ndo é algo
natural, inerente a condicdo humana, de modo a intimidar o malfeitor a reincidir no
crime e, outros, a fazerem o mesmo.

Quanto a questdo levantada por Sécrates de que homens justos nao
conseguem transmitir a seus filhos suas virtudes morais e politicas, Protagoras
responde ndo com um mito, mas com o argumento de que o que funda a pdlis ndo é
algo que é partilhado por alguns, como a arte do carpinteiro, do ferreiro ou do oleiro,
mas com aquilo que é partilhado por todos, a justica, a temperanca e a devogao as
leis. E isso que, combinado, forma a virtude do homem. Para Protagoras, €

inconcebivel pensar que homens de bem ndo se preocupem em ensinar essas
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virudes a seus filhos, pois sabem que a auséncia delas pode resultar em
comportamentos reprovaveis e ser alvo de algum tipo de punicdo. O sofista
argumenta que a educacdo na virtude acontece desde a primeira infancia, estende-
se ao longo da vida, na escola, com o exemplo dos herdis, na musica, com 0s
poetas, na ginastica, que disciplina o corpo e a alma. A educacdo estende-se
também ao conjunto da polis, pela vida politica.

Apesar de todo esse cuidado, muitos filhos de grandes homens publicos
mostram-se mediocres e inexpressivos. O ensino dessa virtude é feita por toda a
cultura grega do mesmo modo que a lingua grega ndo tem um mestre, mas toda a
cultura grega é esse mestre. Dessa feita, para Protagoras, assim como ndo ha
garantias de que o filho de um bom instrumentista possa ser ele também um bom
instrumentista, 0 mesmo ocorre com o filho de um homem virtuoso. Assim como nas
outras matérias de ensino publico e privado, também na virtude o filho de um
homem ilustre pode vir a ser uma pessoa mediocre. E conclui que, do mesmo modo
gue ha os mediocres e 0s mais habeis em virtude, seria ele uma das pessoas habeis
para ensinar a virtude.

Em face desses argumentos, Protagoras afirma a ideia democratica de que o
valor da educacdo baseia-se na ideia de que a formagdo de homens virtuosos €
possivel. Ele mostra que a areté ndo € um patriménio que pertence a poucos, cuja
garantia de transmissdo seria genética ou cultural. Da mesma maneira, ndo é coisa,
‘uma bugiganga qualquer’, mas algo criado e participado na pdlis, e “porque ela
pode ser construida coletivamente e coletivamente ensinada é que é possivel existir
a polis” (Valle, 2002, p. 234).

O fundamental dessa discussdo é a ideia de que a virtude esta vinculada a
uma nocdo de verdade que s6 é dada pela atividade racional. E pelo conhecimento
que o homem faz-se virtuoso, do mesmo modo que a poliica € uma atividade que
pertence ao mundo da episttme e ndo ao mundo da dbksa. Por conseguinte, para
Platdo, “a educagao da pdlis, assim como seu governo, deve ser deixada nas maos
daqueles que tém a verdadeira ciéncia: nas maos do epistémon, do verdadeiro
politico, do filésofo” (Valle, 2002, p. 248). Castoriadis salienta, sempre que compara
a democracia ateniense com a democracia moderna, que essa nocdo platénica de
politica como techné e como algo que se fundamenta num conhecimento verdadeiro

impregnou de tal forma o cotidiano politico, como também todas as esferas da vida,
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que criou um distanciamento e desinteresse pela vida publica, acompanhados de
uma sensacao de incompeténcia ndo sé pelo que é publico, mas também na vida
privada*®.

A paideia democratica é, entdo, uma dimensdo do participavel na vida da
poélis, na qual a virtude ndo é um privilégio, mas algo que se constitui no seio da
sociedade, uma praxis comum que se realiza com discursos e palavras, porém com
repeticdo e imitacdo de modelos, uma tarefa a ser realizada por toda sociedade.
Para Valle, “isso significa que cada cidaddo deve poder ser dado como modelo e
que toda a pratica social € um exercicio de cidadania” (Valle, 2002, p. 253). Patrice
Canivez observa que a nocdo democratica de educacdo que Protagoras assume
considera a aprendizagem ndo como um ensino didatico ou dogmatico apenas, mas
como um conjunto de situagbes que educam a crianga e O jovem nos valores
comuns da democracia, na virtude politica, garantindo a unidade da comunidade.

Os pais, a ama, os parentes do menino ndo lhe expem uma teoria sobre a
moral, mas o repreendem constantemente e Ihe ddo exemplo. Os professores
prolongam essa influéncia propondo-lhe modelos de comportamento tirados
dos poetas (da literatura), fornecendo-lhe, pela ginastica e pela mdusica, o
dominio do corpo e o sentido de equilibrio sem os quais ele nunca conseguira
gowernar-se corretamente. As leis da cidade completam essa disciplina do
corpo e do espirito, guiando insensivel ou autoritariamente, segundo o0s
casos, a conduta do individuo. A familia, a escola e o Estado®’ concorrem,
por uma série ininterrupta de exercicios, para dar as criangas o senso de diké
(ustica) e das aid6s, termo que nao tem equivaléncia em nossa lingua e
“designa todas as formas de consideracdo que se pode ter para com alguém,
levando-se em conta o que lhe é devido™® (Canivez, 1991, p. 54-55).

Ainda para Canivez, essa nocdo de educacdo pode ser reformulada na nocao
aristotélica de hexis. Em Aristoteles, semelhante nocdo significa uma disposicao
permanente para agir de certo modo, formado nos individuos pela forca de habitos e
exercicios®. E pela hexis que essa maneira de agir torna-se espontanea, dando
sentido e finalidade a sua atividade. A hexis constitui-se, consequentemente, 0 meio

para a educacao, o carater e o seu fim. “O individuo bem educado, por exemplo, ndo

5 Chaui chamou esse fendmeno moderno de discurso competente: “0 homem passa a relacionar-se
com a vida, com seu corpo, com a natureza e com os demais seres humanos por via de mil pequenos
modelos cientificos nos quais a dimens&o propriamente humana da experiéncia desapareceu” (Chaui,
2000, p. 12).

" 0 autor usa o termo Estado para referir-se a polis.

8 Canivez cita Jacqueline de Romilly, Les grands sophistes dans I’Athénes de Péricles, Ed. de
Fallois, p. 253, nota 3.

9 ¢t Aristételes, Etica a Nicomaco, V, 1105b 25.



FILOSOFIA, DEMOCRACIA E AUTONOMIA: _ 118
O PENSAMENTO DE CORNELIUS CASTORIADIS E A FORMACAO HUMANA

vai perguntar se deve ou ndo ser honesto. A honestidade deve ser, para ele, tdo
evidente quanto o fato de ser canhoto ou destro. Logo, trata-se apenas de saber o
que se deve fazer, aqui e agora, para ser honesto” (Canivez, 1991, p. 55-56)°. Esse
€ também o sentido dado a paideia democratica por Castoriadis, “fazé-los participar
do ndo partilhdvel, do que ndo deve ser dividido, privativamente, entre 0s membros
da comunidade” (Castoriadis, 1997, p. 371)°.. Como ja dissera Aristoteles, a virtude
ndo pertence a physis, ela ndo cresce no homem de modo natural e esponténeo, €
uma disposi¢cdo constituida pelo “ensino” e por um “processo de habituacéo”
(Aristoteles, Etica a Nicomaco, Il 1103a 15), logo, deve ser criada pela paideia, ou

seja, “pelas instituicdes fundamentais da cidade” (Castoriadis, 1997, p. 409)°2.

Essa axia, a virtude, s@ pode ser pela paideia, o adestramento dos individuos
em \ista dos negécios comuns, ela prdpria nicleo da instituicao/constituicao
da sociedade. E, pois, o nomos, a instituicio da cidade, que dewe criar a
virtude (poiétike arétés) a qual €, no entanto, “fim natural” do homem. E, para
gue essa paideia seja verdadeira paideia, seria preciso que a instituicdo
apropriada da cidade fosse estabelecida. Estabelecida por quem, a partir do
gué, mediante o qué, quem tiraria, ele préprio, sua virtude e de onde? Ha
necessidade, para que haja distribuicdo justa, da comparabilidade dos
individuos quanto a axia, o protovalor da sociedade, mas a \rtude nao é

mensuravel nem, mais geralmente, ogsindividuos comparaweis, a nao ser por
convencdo (Castoriadis, 1997, p. 413)™".

A paideia democratica em Castoriadis traz uma dimens&o cultural, ndo se
centrando apenas na nocdo de autonomia individual, tampouco numa pratica politica
estreita. Sua reflexdo sobre o que é a formac¢do humana fundamenta-se numa nogao
ampla de cultura, com a transformacdo dos modos de agir e de pensar, dos tipos
antropolégicos que formam a vida social, suas formas institucionais e suas
significacdes imaginarias. Castoriadis afianca que a formacdo do sujeito autbnomo

em/para uma sociedade autbnoma é um processo de construgdo cultural que

 Em Avristételes, a formacdo do carater é confirmada pela acdo do individuo, ndo sendo, portanto,
algo que se da de uma vez para sempre. Essa disposi¢cao sera sempre atualizada na agéo praticada.
1 ucest les faire participer au non-partageable, & ce qui ne doit pas étre divisé, privativement, entre
les membres de la communauté” (Castoriadis, 1998, p. 366).

%2 “par les institutions fondamentales de la cité” (Castoriadis, 1998, p. 404).

*3 “Cette axia, la vertu, ne peut étre que par la paideia, le dressage des individus en we des affaires
communes — elle-méme noyau de l'institution de la cité, qui doit créer la vertu (poiétiké arétés) —
vertu qui est cependant «fin naturelle» de 'homme. Et, pour que cette paideia soit veritable paideia, il
faudrait que l'institution appropriée de la cité soit posée — posée par qui, a partir de quoi, moyennant
quoi, et qui tirerait lui-méme sa vertu d’ou? Il y a nécessité, pour qu’il y ait distribution juste, de la
comparabilité des individus quant a l'axia, la Proto-valeur de la société — mais la vertu n'est pas
mesurable, ni, plus généralement, les individus comparables autrement que par convention”
(Castoriadis, 1998, p. 408-409).
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envolve a vida de cada um de seus membros, estendendo-se ao longo de sua vida,
sendo educado ndo apenas pela escola, mas por todas as instituicdes sociais. David
cita uma intervencdo feita por Castoriadis num coloquio realizado em 1990, na qual

faz uma consideracéo sobre esse processo continuado da formacdo humana.

A erdadeira educacdo dos cidaddos, que comeca no nascimento e termina
com a morte, ndo se faz somente na escola, que sem divida fornece a parte
menos importante dessa educacdo. Ela se faz em tudo o que se passa na
pélis: pelas leis (tema classico dos filésofos antigos), pelo teatro, pelo cinema,
pela arquitetura urbana, etc. Somente dando um sentido muito restrito ao
termo educacdo podemos dizer que ela leva a delegar o essencial [da
educacdo] a uma categoria particular da sociedade. A educacdo é obra de
todos os cidaddos. [...] A educacdo € uma obra coletiva incessante
(Castoriadis apud David, 2000, p. 119, n. 60)54.

A formacdo desse sujeito autbnomo e da sociedade autbnoma sucede pela
constituicdo, nesses individuos, de certos modos de fazer e de pensar, da aceitacéo
ndo passiva de determinados conteudos, significacdes, valores e motivacdes. Ha,
portanto, uma educacdo que se da por meio da cultura. Mas que tipo de cultura?
Uma sociedade heterbnoma também cria obras de artes, escreve livros, compde
musica. Castoriadis faz mencéo, claro, a arte comprometida com a democracia e a
autonomia®. Em Castoriadis, falar em paidefa é falar de um longo processo de
formacdo cultural, de socializacdo do individuo social ao longo de sua vida,
envolvendo o conjunto da instituicdo social-historica. Trata-se, nesse sentido, da
criacdo de individuos sociais. Ja vimos também que Castoriadis espera muito de
uma pedagogia que vise a formacdo desse sujeito autbnomo. Ele espera que a
educacdo realize uma verdadeira transformacdo antropolégica no individuo, criando-
lhe novas formas de relacionar-se consigo mesmo, com seu inconsciente®®.
Semelhante transformacéo abrange um grande trabalho do individuo e da sociedade

sobre si mesmos, uma atividade que abarca o reconhecimento da vida social como

54 L. , . . . < . .
La éritable éducation des citoyens, qui commence a la naissance et se termine avec la mort, ne

se fait pas seulement a |I'école que en fournit sans doute la partie moins importante. Elle se fait par
tout ce qui se passe dans la cité: par les lois — théme classique des philosophes anciens —, par le
théatre, par le cinéma, par l'architecture urbaine, etc. Ce n’est qu’en donnant une acception trés
restrictive au terme d"éducation que I'on peut dire qu’elle aboutit a déléguer I'essentiel a une catégorie
particuliere de la société. L’éducation est I'ceuwre de tous les citoyens. [...] L’éducation est une ceuwe
collective incessante” (Castoriadis apud David, 2000, p. 119, n. 60).

55 4« . , .
Ja mencionamos nesse trabalho como a arte pode ter esse carater emancipador.

% Atribuicdo mais pertinente a psicanalise, mas que a educagdo pode assumir ndo por meio de
terapia, mas pelo modo como o contato com as obras de cultura favorecem o autoconhecimento e
promovem uma mudan¢a no modo como nos relacionamos com a nossa subjetividade.
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criacdo humana, uma profunda interrogacdo sobre o sentido das instituicbes sociais,
das significacfes imaginarias, dos valores, dos investimentos psicossociais.

A educacao como obra coletiva talvez seja a instituicdo central de um projeto
de autonomia vidvel para os nossos dias. Entretanto podemos ainda pensar em
algum tipo de socializacdo cujo fim seja a autonomia, quando todas as formas de
vida coletiva fecham-se num circulo de privatizacao total? Claro que ndo podemos
cair na crenca de um otimismo pedagdgico, tal como fizeram os sofistas, mas, sim,
reconhecer que a formacdo do individuo é central no processo do projeto de
autonomia. Em primeiro lugar, faz-se necessaria uma educacdo que critique 0s
protovalores da sociedade contemporanea. A motivacdo econdmica e a hierarquia,
pontos cruciais que, para Castoriadis, definem o sentido préprio da sociedade liberal,
sao os primeiros desses protovalores que devem ser criticados, revelados em seu
sentido heterbnomo. Realizar essa critica € atingir o cora¢do da sociedade liberal e
pér em questdo o centro das significacdes imaginarias da sociedade capitalista.

Onde encontramos o carater emancipador dessa formacédo cultural? Ja vimos
como Castoriadis define a arte como uma janela para o caos, como a criagcao
artistica concede ao homem uma abertura para o mundo, algo que escapa a toda
tentativa de explicacdo racional totalizante, possuindo, consequentemente, um
carater educativo emancipador. Castoriadis deixou claro em sua obra que a
autonomia ja esta, em parte, realizada. Ela surgiu na Grécia, ressurgiu na
Modernidade, nos movimentos de emancipacdo operaria, feminista, ecologico, de
jovens. Nesse sentido, ha um aspecto da vida cultural que ndo se reduziu a légica
instrumental, que ainda n&o foi transformada em mercadoria. E por esse viés que
Castoriadis indica, em suas reflexdes, ser um possivel caminho para o afrontamento
com o dominio do econdmico e a criagcdo de praticas politicas que realizem a
autonomia como projeto possivel e ndo ficando apenas numa retérica contestatoria,
mas inviavel de fato.

A partir das consideracdes que faz sobre o que € a politica, a cultura, a
imaginagdo radical, fica claro que, em Castoriadis, formar um tipo antropolégico
comprometido com o éthos democratico, com a transformacéo social exige muito de
cada um individualmente e de todas as instituicbes, o que implica, de fato, a
constituicdo de novas instituicbes que favorecam a autonomia dos individuos. Sem

deuses ou leis naturais que deem o sentido verdadeiro da formacdo humana, cabe
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ao homem, a face do seu carater de indeterminacdo, assumir sua poténcia
imanente, na qual se ancora seu imaginario radical, e imaginar/criar uma educacéao

na/para a autonomia.



Capitulo 3 — Filosofia, Modernidade e educacéo

O préprio de autonomia, por certo, ndo esta encerrado, nem terminado. Mas
a sua trajetéria, durante os dois Ultimos séculos, provou a inadequacgao
radical (para falar comedidamente) dos programas nos quais o capitalismo
encarna-se — quer seja a republica liberal, quer seja o ‘socialismo”
marxista-leninista. Que a demonstracdo dessa inadequacgdo, na experiéncia
histérica efetiva, seja uma das raizes da apatia politica e da privatizagdo
contemporaneas, ndo ha necessidade de salientar.

Cornelius Castoriadis

1. Autonomia e Modernidade

Para Castoriadis, a Modernidade € a retomada do projeto de autonomia, a
partir da ruptura com o mundo cristio-medieval e da criagdo de duas novas
significacdes imaginarias: de um lado, o projeto de dominio pretensamente racional
da natureza e dos seres humanos, vistos como elementos do mundo fisico, projeto
que corresponde a significacdo imaginaria capitalista; de outro, o projeto de
autonomia individual e coletiva, cujas origens histéricas situam-se na Antiguidade
grega, o qual corresponde ao projeto democratico emancipatorio e revolucionario. As
duas significagbes emergem quase simultaneamente, no fim da Idade Média, e
estdo de certo modo intrinsecamente implicadas: a pretensdo de dominio racional
ampliado enraiza-se no avango técnico-cientifico que se inicia com a revolugdo
galileana, quando o mundo deixa de ser visto como physis, realidade natural dotada
de um principio imanente de movimento, e passa a ser concebido como uma grande
maquina capaz de ser analisada pela razdo e reduzida a um modelo matematico.
Em relacdo a tradicdo antiga, o ideal de controle ilimitado da natureza e da
sociedade baseia-se, pois, em uma nova ciéncia e em uma nova antropologia
racionalista, que acentua ainda mais a distingdo entre o natural, physis, e o artificial,
tékhne. Entretanto, em relacdo a cultura medieval, esse ideal implica a

dessacralizacdo do corpo humano, que € agora integrado ao conjunto de objetos e
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maquinas, de modo que o que o distinguira do animal-maquina serd a ideia da
presenca de um espirito, ou melhor, da mente calculadora e logica.

Baseado no desenvolvimento de novas técnicas de observacdo e
experimentacdo, um novo mundo de objetos fisicos que antes ndo podia ser visto a
olho nu mostra-se aos humanos, cujo olhar péde transcender a limitacdo imposta

por sua natureza bioldgica:

[...] montanhas na Lua, nows “planetas” no céu, novas estrelas fixas em
nimero tremendo, coisas que nenhum olho humano hava jamais visto e que
nenhuma mente humana havia concebido anteriormente (Koyré, 2006, p. 81).

Todas essas transformacdes repercutiram também no plano politico, em
especial nas formas de dominagdo politica exercida pelas poténcias econdmico-
militares ocidentais, quando o novo saber, nascido da unido entre ciéncia e técnica,
€ posto a servico ndo da autonomia e emancipagdo, mas da submissao de povos e
nacdes. Uma das caracteristicas da revolucao cientifica € a formacdo de um saber
diferente daquele praticado no medievo, capaz de unir teoria e préatica, ciéncia e
técnica e criador de um novo tipo intelectual, que pouco se assemelha ao filésofo
medieval, ao humanista, ao mago, ao astrélogo ou mesmo ao artesdo e ao artista
renascentista, que ndo € alguém que detém um saber privado nem o professor
universitario que comenta e interpreta textos classicos. Pelo contrario, é o cientista
gue pauta sua pratica pela experiéncia, atividade esta minuciosamente regida por
um método que garante o rigor e a sua validade perante seus pares.

O que caracteriza a Modernidade ndo é apenas essa significacdo imaginaria,
mas igualmente o ressurgimento do projeto de autonomia e de emancipacao. Mais
gue reivindicar direitos politicos e o reconhecimento de sua existéncia politica, o que
une o renascimento das cidades, as revolugdes burguesas, 0S movimentos de
mulheres, jovens, negros e homossexuais, 0 movimento ecoldgico, nos séculos XIX
e XX, é a ideia fundamental, nascida na Grécia, de pér em questdo a instituicao
social. Semelhantes movimentos reinstauram a agora filoséfica (Cf. Castoriadis,
2000, p. 294 / 1992, p. 250), que propicia a retomada do sentido originario da
politica, ligado ao carater explicito e deliberado de participagdo nos processos que
dao existéncia e sentido a vida coletiva.

Castoriadis distingue trés periodos no mundo moderno: a emergéncia e
constituicdo do Ocidente, a época critica e um ultimo marcado pelo conformismo. O

7

primeiro vai do século Xl ao século XVII, e € o momento da constituicdo da
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protoburguesia, da construcdo e crescimento de cidades novas, cujo modelo
distancia-se tanto da polis antiga quanto das cidades mediterraneas, das
reivindicacdes politicas que assumiam a forma de pleitos pelo estabelecimento de
direitos comunais ou encarnavam-se em movimentos mais amplos visando a
instituicdo de autogoverno (Cf. Boucheron; Menjote, 2011). Tais mudancas foram
acompanhadas de novas atitudes intelectuais e artisticas, da retomada do
questionamento do poder, da justica e do direito, da redescoberta da heranca
cultural grega. Posta em questdo, a tradicdo medieval perde gradativamente sua
influéncia, e o projeto de autonomia ressurge apés um eclipse de quinze séculos®.

O periodo critico compreende o século XVIIl até meados do XX e abrange as
guerras mundiais. Ele caracteriza-se pela radicalizacdo do projeto de autonomia no
campo social, politico e intelectual, pela ruptura radical com o passado e com a
tradicdo e pelo questionamento radical das formas politicas instituidas, aos poucos
substituidas por formas novas. Pela primeira vez desde o inicio da era cristd, a
filosofia rompe definitivamente com a teologia, a ciéncia racional desenvolve-se num
ritmo nunca visto até entdo, a arte multiplica a invengcdo de formas inéditas de
expressdo e ocorre a consolidacdo do capitalismo e de todas as indmeras
transformagbes que essa nova realidade social-econdmica acarretou. A
caracteristica essencial do periodo € o embate entre as duas poderosas
significagbes imaginérias, da autonomia e do controle racional, e a contaminagéo
mutua entre elas.

Caumieres lembra que Castoriadis ndo se ocupou em explicar melhor esse
processo de contaminacdo das duas significagbes sociais modernas, apenas
chamou a atencdo para dois elementos importantes: “a influéncia crescente da
‘racionalidade’ e da ‘racionalizagdo’ capitalistas e, como consequéncia direta dessa
influéncia, a difusdo das ilusbes de autofundacdo, de necessidade e de

‘universalidade’” (Caumiéres, 2010b, p. 126)? atribuidas a racionalidade dominante.

O capitalismo € o primeiro regime social que produz uma ideologia segundo a
qgual ele mesmo seria “racional”’. A legitimidade dos outros tipos de instituigcao
da sociedade era mitica, religiosa ou tradicional. No presente caso, pretende-

! Castoriadis nio desconhece os estudos gue reabilitam a Idade Média como um periodo histérico
das caricaturas de certas descricdes que viam nela apenas obscurantismo e ignorancia. A questéo é
gue o que os historiadores destacam como as principais criacdes medievais, notadamente a
universidade (Cf. Le Goff, 1995), Castoriadis, contudo, situa-as ja no periodo da Modernidade.

% “influence grandissante de la «rationalité» et de la «rationalisation» capitalistes; et la tendance de
celle-ci a susciter «les illusions de I'autofondation, de la nécessité et de l'universalité »” (Caumieres,
2010b, p. 126).
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se que exista uma legitimidade “racional’. Sem duvida, esse critério, ser
racional (e ndo consagrado pela experiéncia ou pela tradicdo, dado pelos
heréis ou pelos deuses etc.), foi propriamente instituido pelo capitalismo, e
tudo se passa como se tal coisa, ter sido instituido tdo recentemente, ao invés
de relativiza-lo, tornasse-o indiscutivel. Por menos que se reflita, ndo se pode
evitar a questdo: o que é entdo a racionalidade? E que racionalidade?
(Castoriadis, 2004a, p. 90-91)3.

7

Uma das principais marcas dessa racionalidade & seu carater inteiramente
instrumental, sua predilecdo pelo questionamento dos meios, pela busca de uma
eficacia pratica e sua tendéncia a onipoténcia. Presente em toda organiza¢éo social
gue se orienta para a conquista de outros povos e sociedades, no capitalismo o
impulso para a dominacdo ndo se restringe a conquista exterior, do mundo das
realidades fisicas, mas se orienta cada vez mais a totalidade da sociedade, na
producdo e no consumo na esfera da economia, da educagéo, do direito e da vida
politica. E s6 consegue esse feito porque supera e destroi as significacdes sociais
precedentes, formando, na alma da maioria, 0 desejo incessante de consumir

ilimitadamente ou possuir tudo o que € oferecido.

A melhor justificagdo do capitalismo € aquela que, no final de sua vida,
Schumpeter oferecia em Capitalisme, socialisme, démocratie, como resumiu
Joan Robinson: o sistema é, decerto, cruel, injusto e turbulento, mas ele
fornece a mercadoria, assim, parem de reclamar, pois € bem a mercadoria
gue vocés querem (Castoriadis, 2004a, p. 118)4.

7z pY

Dessa maneira, tudo é reduzido a racionalidade econdmica, que passa a
reger o conjunto da vida social, as praticas sociais e as instituicdes, incluindo o
campo educacional. A escola, veremos mais adiante, incorpora uma racionalidade
gue, representada pelas teorias da educacado, pretende ser capaz de gerir o
conhecimento e formar alunos com determinadas habilidades e competéncias. A
escola, como lugar do trabalho rigoroso com o saber, da formacdo humana, da
leitura atenta e concentrada, foi substituida pela escola da facilidade “e a educacao-

formadora de tradicdo humanista foi decretada indtil, entre outras razbes, por ser

3 e capitalisme est le premier régime social qui produit une idéologie d’aprés laquelle il serait

« rationnel ». La légitimation des autres types d’institution de la société était mythique, religieuse ou
traditionnelle. Dans le cas présent, on prétend qu’il existe une Iégitimité « rationnelle». Bien entendu,
ce critere, étre rationnel (et non pas consacré par I'expérience ou la tradition, donné par les héros ou
les dieux, etc.), est proprement institué para le capitalisme; et tout se passe comme si ce fait, d’avoir
été tres récemment institué, au lieu de le relativiser, I'avait rendu indiscutable. Pour peu que I'on
réfléchisse, on ne peut pas évter la question: qu’est-ce donc que la rationalité, et quelle rationalité”
(Castoriadis, 2009, p. 80-81).

* “La meilleure justification du capitalisme est celle qu'offrait, a la fin de sa vie, Schumpeter dans
Capitalisme, Socialisme, Démocratie, comme I'a résumée Joan Robinson: le systéme est certes cruel,
injuste, turbulent — mais il fournit la marchandise, et cessez de rouspéter puisque c'est cette
marchandise que wvous woulez” (Castoriadis, 2009, p. 106).
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anacrbnica, em uma época voltada para o consumo material e intelectual e ao
espetaculo midiatico” (Matos, 2004, p. 137). Trata-se, agora, de fixar as finalidades
educacionais e de organizar-se o curriculo escolar de sorte a preparar da melhor

maneira possivel para o mercado de trabalho. Para Olgaria Matos, contrariamente a

educacdo humanista — que encontrava no liwvo sua \italidade —, a educacéo
exige hoje a habilitacdo pragmética e a adaptacdo dos individuos as
contingéncias do mercado, criando a figura do “especialista”, o qual transmite
a crenga na “infalibilidade” ou na “certeza” de seu fazer, restringindo o
pensamento a apologia dos fatos, como Unica dimensdo importante do
conhecimento, ou criando a figura do “fracassado”, o inadaptado, que passa a
condicdo de “eterno necessitado”, socorrido pelo “favor” do Estado ou pela
filantropia de instituices humanitarias (Matos, 2004, p. 142).

Como segunda especificidade da racionalidade capitalista, o impulso para a
dominacdo pode agora se utilizar de novos instrumentos, imensamente mais
eficazes e extremos: a destruicio do meio ambiente, o empobrecimento e o
achatamento de vidas humanas, a flexibilizacdo e a precarizacdo do trabalho, a
poluicdo e degradacdo das cidades, a ascensdo e a predominancia da
irresponsabilidade e do cinismo, a substituicdo da cultura popular pelo folhetim
televisivo fazem parte desse célculo (Castoriadis, 2004a, p. 100)°. De fato, o
capitalismo fez surgir o homo ceconomicus, caracteristica que, sob o capitalismo,
ndo se refere exclusivamente aos individuos, mas se estende a todos os organismos
sociais, empresas, Estado, hospitais, escolas etc. O homem econdmico funciona
como “‘um computador maximizando/minimizando, a todo instante, os resultados de
suas acdes” (Castoriadis, 2004a, p. 105)°. Na educacdo escolar, essa ideia de
utiidade, associada a logica instrumental, tem comprometido seriamente a ideia de
uma formagdo humana que vise mais do que a capacitagdo de individuos. A l6gica
calculadora invadiu o universo escolar, desvalorizando as ciéncias humanas e
submetendo-as continuamente a légica das ciéncias da natureza. O ensino de
filosofia, artes, linguas, literatura, historia s6 se justifica se mostrar uma utilidade
instrumental para o individuo, a ser formado para um mundo que valoriza
competéncias em detrimento da capacidade de pensar e formular questbes. O

horizonte da formacdo humana para a autonomia aparece ndo s6 como uma

® “sj I'on peut forger ce terme a partir des mathématiques (maximum et minimum sont deux cas de
I'extremum)” (Castoriadis, 2009, p. 89).
® “Son comportement est celui d’'un ordinateur maximisant/minimisant a tout instant les résultats de
ses actions” (Castoriadis, 2009, p. 94).
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inutilidade, mas, principalmente, como a expressdo acabada de uma pedagogia
incompetente, incapaz de ver a racionalidade da gestédo escolar.

Castoriadis salienta que a extensdo do dominio racional sobre o conjunto das
instituicdbes sociais modernas produziu mudancas significativas no modo como a
sociedade organizou-se e desenvolveu-se. A primeira dessas transformacodes foi a
aceleracdo técnica, iniciada antes do Renascimento, mas que se acentuou apos
esse periodo, transformando-se, no século XX, no movimento autbnomo da
tecnociéncia. Num primeiro momento, a técnica reduz o papel do homem na
producdo e, em seguida, tende para sua completa eliminacao. “lsso € compreensivel
na medida em que o homem é o elemento mais dificil de dominar, porém isso
introduz, ao mesmo tempo, irracionalidades de outro tipo (por exemplo, as falhas
dos sistemas técnicos podem ter consequéncias catastroficas)” (Castoriadis, 2004a,
p. 101)".

No nascimento e na consolidacdo dos Estados modernos, é grande também a
influéncia do projeto de controle da realidade, com a burocracia do Estado
centralizado substituindo amplamente a cadtica dominacdo feudal, influenciando a
nascente empresa capitalista e constituindo uma esfera nacional, com mercados
nacionais e coloniais protegidos e a unificacdo das regras e das jurisdi¢des, e tudo
reunido gera o homo computans, uma mudanca antropoldgica significativa no ser

humano.

A figura do empresario shumpeteriano e, depois, do especulador, torna-se
central. As diferentes profissbes sdo, cada wez mais, embebidas pela
mentalidade do calculo e do ganho. Ao mesmo tempo, nasce e desenwlve-se
uma psicologia operaria, caracterizada pela solidariedade, pela oposicdo a
ordem existente e pela contestacdo, que ira se opor durante cerca de dois
séculos a mentalidade dominante, condicionando o conflito social
(Castoriadis, 2004a, p. 101-102)°.

O questionamento da ordem estabelecida manifesta-se, desde o inicio da
Modernidade, na maneira como a protoburguesia buscava a independéncia das
comunas, retomando, de certo modo, o movimento democratico e o projeto de

autonomia criado pelos gregos, com desdobramentos num novo movimento

Cela se comprend, puisque I'homme est I'élément le plus difficile & maitriser; mais cela conduit en

méme temps a des irrationalités d’'un autre type (par exemple, les défaillances des systémes
techniques peuvent awir des conséquences catastrophiques) (Castoriadis, 2009, p. 90).

8 e type de l'entrepreneur schumpétérien, puis du spéculateur, devient central. Les différentes
professions sont plus ou moins imbibées para la mentalité du calcul et du gain. En méme temps, une
psychosociologie ouwiere, caractérisée par la solidarité, l'opposition a Il'ordre existant et sa
contestation, nait et se déweloppe, que s’opposera pendant prés de deux siecles a la mentalité
dominante et conditionnera le conflit social” (Castoriadis, 2009, p. 91).
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democratico e operario. “A evolugao do capitalismo, depois de um estagio inicial, é
incompreensivel sem essa contestacao interna, que foi de uma importancia decisiva
como condicdo mesma do desenvolvimento [...]” (Castoriadis, 2004a, p. 102)°.

Essa retomada do projeto democratico liga-se também a uma série de
mudancas que sucederam na Europa Ocidental no final da Idade Média e no
Renascimento. Ao lado das mudancas destacadas por Castoriadis, podemos citar,
outrossim, a invencdo da imprensa no século XV como uma das responsaveis por
transformacgdes relevantes no universo cultural europeu. Ela foi responsavel por
fazer da Renascenca a primeira civilizagdo do impresso, proporcionando a um
nimero maior de pessoas 0 acesso a textos e fontes bibliograficas muito mais ricas
do que as disponiveis durante o medievo. Durante o periodo renascentista, a cultura
filosofica ndo deixou de apresentar um aspecto de transi¢cao, pois ainda prolongava
as questdes postas pela tradicdo filoséfica medieval, influenciada pela filosofia
antiga, mas ja apresentando um novo Humanismo, responsavel por introduzir novas
guestbes e inovar o modo medieval de fazer-se filosofia.

Embora o Renascimento tenha sido a primeira civilizacdo do impresso, o
analfabetismo continuou grave até o século XIX. No século XVII, a Europa ainda era
um continente com uma populacdo predominantemente rural e com um alto nivel de
analfabetismo'®. Apesar desse grande nimero de analfabetos, a leitura ganha um
novo sentido para o homem moderno. Segundo Maria Rita Kehl (2002), num texto
em que discute, do ponto de vista da psicandlise, o desamparo do homem moderno,
a Modernidade, ao promover a circulacdo da palavra escrita, favoreceu o surgimento
de um ambiente de transgressdo, visto que a leitura ndo podia ser totalmente
tutelada por uma autoridade. Se antes a leitura era feita por pessoas ligadas a
hierarquia religiosa, agora o acesso ao texto poderia ser feito sem nenhum

intermediario.

Que cada leitor encarregue-se de sua versdo particular desse saber, com
todos os riscos e todo o desamparo que essa liberdade acarreta, é
decorréncia imediata da relacdo individualizada que o weiculo liwvo impde,

° “L’éwolution du capitalisme aprés un stade initial est incompréhensible sans cette contestation
interne, qui a été d’'une importance décisive comme condition méme de son déweloppement [...]”
(Castoriadis, 2009, p. 91).

% De acordo com Gusdorf (1971, p. 466), na Franca, por wlta de 1685, o analfabetismo estava em
torno de 79% e, um século depois, era de 63%. O acesso aos textos era, portanto, limitado ao
pequeno nimero de leitores que havia na época. Para Gusdorf (1971, p. 467), a Europa do século
XVII “é uma Europa rural em sua maioria” (‘est une Europe rurale dans son immense majorité”.
Gusdorf, 1971, p. 467).
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entre leitor e texto ou, imaginariamente, entre leitor e autor (Kehl, 2002, p.
57).

Um exemplo dessa mudanca radical nas mentalidades do século XVI e o
novo modo de o homem relacionar-se com a cultura escrita € o caso de Menocchio,
apresentado no livro de Carlo Ginzburg, O queijo e os vermes (1987), histéria real da
estranha interpretacdo sobre a origem do mundo feita por esse moleiro do interior da
ftalia no século XVI. A cosmogonia criada pelo moleiro que ndo tinha qualquer
relacdo com a hierarquia eclesial, tampouco com o mundo académico, mostra a
transformacédo provocada na vida das pessoas que tinham acesso a textos escritos e
que os confrontavam com a cultura oral, com tradicdo popular, dando origem a
novas interpretacfes do cotidiano. Menocchio tivera acesso a leitura de versdes
apocrifas dos Evangelhos, a comentarios da Biblia e da vida dos santos e a textos
gue descreviam a cultura de outros povos, suas crencas religiosas, diferentes das
existentes na Itdlia. Esse novo universo cultural contribui para o desmoronamento de
seus valores tradicionais, levando-0 a questionar suas crencas e a propor uma nova
visdo do mundo em que vivia. Na interpretacdo dada por Menocchio a suas leituras,
ndo havia mera assimilacdo e reproducdo do que estava escrito nos livros, mas a
atividade de recriacdo do texto, relacionando a leitura com a realidade a medida que
seu cotidiano possibilitava-lhe dar outra significacdo ao texto lido. Ao ser interrogado
pelos inquisidores, ele, entdo, tinha condi¢cdes de dizer que sabia por que estava ali.
Fora levado as autoridades eclesiasticas por causa de suas ideias, visto que
pensava por sua propria cabeca. Ginzburg afirma que o moleiro Menocchio nem
sempre era fiel aos textos lidos, apreendendo muitas vezes apenas 0 que O
interessava, distorcendo o seu conteudo segundo a interpretacdo que fazia das
coisas. O humilde moleiro fez a mesma experiéncia de estremecimento vivido por
Montaigne, no entanto “Menocchio ndo era Montaigne, era s6 um moleiro
autodidata” (Ginzburg, 1987, p. 107). O destino desse personagem ndo poderia ser
diferente, recebendo a condenacdo a morte pela Inquisicdo. Com efeito, essa cultura
diversa, incomum, nasceu do contato da cultura escrita com a cultura oral
tradicional, produzindo uma mentalidade como a de Menocchio, 0 que seria
impossivel numa outra civilizacdo que ndo tivesse passado por uma reforma

religiosa, como a vivida pelo cristianismo e a difusdo da imprensa, pois

Gracas a primeira, um simples moleiro péde pensar em tomar a palawa e
expor suas préprias opinibes sobre a Igreja e sobre o mundo. Gracas a
segunda, tivera palawa a sua disposicdo para exprimir a obscura, inarticulada
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visdo de mundo que fenilhava dentro dele. [...] Desse modo, viveu
pessoalmente o salto histérico de peso incalculavel que separa a linguagem
gesticulada, murmurada, gritada, da cultura oral, da linguagem da cultura
escrita, desprovida de entonacdo e cristalizacdo nas paginas dos liwvos. Uma
coisa € como um prolongamento do corpo, a outra & “coisa da mente”. A
\vitéria da cultura escrita sobre a oral foi, acima de tudo, a \itéria da abstracao
sobre o empirismo. [...] A ideia da cultura como privilégio fora gravemente
ferida (certamente, ndo eliminada) pela invencdo da imprensa (Ginzburg,
1987, p. 127-129).

O homem moderno participa de todas essas transformacdes, marcado por
vultosas rupturas e pelo surgimento de novas significacfes imaginarias, em que o
peso da tradicdo ndo mais oferecia as respostas que a nova realidade social exigia,
desafiando-o a pensar por si mesmo, sem modelos estabelecidos, os possiveis
caminhos a seguir. Eis uma transformagcdo que também afetou o campo religioso,
que, desde a Reforma Protestante, passou a crer que a salvacdo fosse individual,
responsabilidade de cada fiel, o qual pdde ter contato direto com os textos sagrados
e com a figura divina sem o intermédio da instituicdo religiosa. Nao se tratava, logo,
para os modernos, de repudio a religido e seus argumentos. Mesmo em Descartes,
encontraremos a tentativa de fundamentacdo do conhecimento em Deus. Sobre
essa transformacao, Kehl (2002) fala de uma experiéncia de desamparo provocada
pelo enfraquecimento da tradicdo e a necessidade de autofundacdo do homem

moderno em face de que,

A partir da Renascencga, as civilizagdes do Ocidente assistiram a substituicdo
da visdo unificada do mundo medieval por outra, muito mais fragmentada,
gue nos apresenta um mundo em constante mutagcdo, desgarrado do plano
divino, um mundo de individuos particulares vivendo experiéncias
particulares, em épocas e lugares particulares. Se a relacdo solitaria,
portanto, desamparada, do sujeito com a verdade vem sendo pensada desde
Descartes, que pretendeu responder a ela por meio da divida sistematica, os
filosofos empiristas do século XVII avangaram Varios passos ha direcdo da
dessacralizagdo sobre os universais e da experiéncia da revelacdo. Essa
guebra na unicidade do discurso do Outro trouxe a necessidade de uma
autofundacédo das escolhas subjetivas que produziu, consequentemente, o
apelo a uma rede de interlocu¢cbes horizontais, a partir de onde se pudesse
enunciar algum tipo de verdade que desse conta do desamparo dos sujeitos
modernos, desde o final da Renascenca (Kehl, 2002, p. 52-53).

Na raiz da alienacdo do homem de seu préprio mundo, Hannah Arendt'

identifica trés eventos histéricos: a descoberta da Américalz, a Reforma Protestante

' Arendt faz uma distincdo entre era moderna e mundo moderno. Para a autora, o primeiro termo
refere-se ao desenwlvimento das ciéncias naturais e a Rewlucdo Industrial do século XX, ao passo
gue o segundo termo designa o século XX, época das “primeiras explosfes atdbmicas” (Arendt, 2009a,
p. 14).

12 Almeida (2011, nota 5, p. 56) lembra que o termo descoberta, tal como é usado por Arendt, é feito
dentro de uma perspectiva eurocéntrica.
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e o desenvolvimento do telescopio, simbolo da nova ciéncia, sendo a descoberta de
novos continentes o mais espetacular deles, pois significou a criagdo de outra
dimenséao para o planeta Terra. O desenvolvimento dos meios de transporte implica
a reducdo das distancias reais: cada vez mais o mundo vai perdendo seus mistérios.
Pela primeira vez na histéria da humanidade, o homem ganha uma dimenséo de
habitante da Terra. Nao mais um habitante fechado no mundo da provincia ou da
regido, mas aberto, num primeiro momento, a nacdo, com seus valores, simbolos e
lingua em comum. E também aberto a um novo mundo que era conquistado. Sobre
a Reforma, a filésofa diz ter sido o mais inquietante dos eventos da era moderna, “a
irremediavel cisdo do cristianismo ocidental [...], com o inevitavel desafio a prépria
ortodoxia e a imediata ameaga a tranquilidade espiritual dos homens” (Arendt,
2009a, p. 261). J&4 o desenvolvimento cientifico foi o responsével por preencher o
cotidiano do homem moderno com uma série de utensilios que mudaram a forma
como ele relacionava-se com o mundo e consigo mesmo. Para Arendt, o grande
instrumento foi, sem dulvida, o telescopio. A partir de entdo, o homem ndo poderia
mais acreditar no que seus olhos viam, alimentando a davida e a desconfianca em
relacdo a nossa percepcdo, o que fundamentara as questdes proprias da filosofia

moderna.

Antes do encolhimento do espaco e da abolicdo da distancia por meio de
ferrovias, navios a vapor e avides, deu-se 0 encolhimento infinitamente maior
e mais eficaz resultante da capacidade de observacdo da mente humana,
cujo uso de numeros, simbolos e modelos pode condensar e diminuir a
escala da distancia fisica da Terra a um tamanho compativel com os sentidos
naturais e a compreenséo do corpo humano. Antes que aprendéssemos a dar
a wlta ao mundo, a circunscrever em dias e horas a esfera da morada
humana, j4 haviamos trazido o globo a nossa sala de jantar, para toca-lo com
as maos e fazé-lo girar diante dos olhos (Arendt, 2009a, p. 262-263).

Todos estes fatores relacionam-se com o que denomina a alienacdo em
relacdo ao mundo. Para conhecer, o homem separa-se do mundo em que vive.
“Quanto maior a disténcia entre o homem e o seu ambiente, o mundo ou a terra,
mais ele pode observar e medir e menos espaco mundano e terreno restar-lhe-a”
(Arendt, 2009a, p. 263). Também o novo espirito religioso criado pela Reforma
contribuiu para esse fendmeno: o ascetismo do mundo interior, ou seja, uma
alienacdo em direcdo ao mundo interior, fundada na ideia de que o homem deve
prestar contas de suas acdes diretamente a Deus, procurando sozinho, no seu
intimo, o caminho que o leve a salvacdo. E possivel identificar aqui a origem do

individualismo cristdo, que se adapta ao capitalismo emergente.
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O que mais nos surpreende e perturba é ver semelhanca onde as coisas mais
divergem. Pois essa alienagdo, no sentido de um mundo interior, nada tem a
ver, em intencdo ou conteddo, com a alienacdo em relagcdo a Terra,
decorrente da descoberta e da posse do planeta (Arendt, 2009a, p. 263).

Essa alienacdo estd presente no modo como a filosofia moderna
desenvolveu-se. Desde Descartes, a questdo que predomina é a oposicao do ego a
alma ou a pessoa, de sorte que a experiéncia do homem com o mundo e com 0s
outros homens é abandonada. Vemos, assim, uma oposicao entre a presenca a si e
o afastamento do mundo, cujas consequéncias ainda podem ser vistas na filosofia
moderna e na educacéo escolar (Cf. Valle, 2008b).

Se o0 Renascimento foi um periodo marcado pela transicdo do medievo para a
Modernidade, podemos afirmar que o século XVIl é o herdeiro dos dois séculos
precedentes, trazendo novos conteudos e novas questdes que Sao postas ao
pensamento filosofico, fazendo do modelo mecanicista a explicacdo da vida e do
homem. Mas sera o século XVII e, em especial, o lluminismo movimento que,
segundo Castoriadis, ird encarnar o projeto moderno de autonomia.

Ao responder a questdo que é “Esclarecimento”, Kant afirma que é a saida do
homem de sua minoridade, da incapacidade de usar a razdo como Unico guia
confiavel, o que supde a coragem para usar tdo somente a inteligéncia para pensar
a realidade sem apelar para for¢cas extrassociais. Sapere aude! Ouse saber! Trata-
se de confiar na razdo humana, em sua capacidade de libertar o homem dos
preconceitos morais, das supersticdes religiosas, das injusticas e da tirania politica,
alias, e

[...] a saida do homem da sua menoridade, da qual ele proprio é culpado. A
menoridade é a incapacidade de fazer uso de seu entendimento sem a
direcdo de outro individuo. O homem é o proprio culpado dessa minoridade
se a causa dela ndo se encontra na falta de entendimento, mas na falta de
decisdo e coragem de senir-se de si mesmo sem a dire¢do de outrem.

Sapere aude! Tem coragem de fazer uso de teu préprio entendimento, tal é o
lema do esclarecimento [Aufklarung] (Kant, 2005, p. 63-64).

Para Adorno e Horkheimer (1985, p. 19), o lluminismo foi um periodo de
desencantamento do mundo. A centralidade desse movimento, 0 que unia esse
novo universo cultural de varios matizes, estava na nova concep¢do de homem e de
histéria. A histéria ganha outro sentido, por isso, ndo é mais compreendida como
algo dado por forcas extranaturais, como foi durante a cristandade, mas sim fruto da
acdo e da vontade humana. Os primeiros tracos desse movimento filoséfico ja

podiam ser vistos na Renascenca e no século XVII, com o Classicismo racionalista,
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contudo é no século XVII que esse se torna o referencial indispenséavel, o geist da
civilizacdo ocidental, marcando profundamente esse periodo histérico do Ocidente e
conferindo uma fisionomia prépria a civilizacéo das luzes.

Embora seja um movimento complexo, que desafia todas as dimensdes da
cultura ocidental, existem algumas ideias especificas, “um centro motor comum”
(Cassirer, 1997, p. 22), que compdem esse novo referencial cultural e a nova
imagem do homem, edificada a partir de uma heranca racionalista. O século XVII é
racionalista, entanto é preciso distinguir entre o racionalismo cartesiano, préprio do
século anterior, de cunho idealista, metafisico, e o racionalismo iluminista, marcado
pela empiria, voltado a realizacdo de experimentos. Consoante Desné, embora haja
uma critica ao racionalismo de Descartes, o lluminismo reconhece ser filho

emancipado dessa filosofia, para tanto,

Filha emancipada do cartesianismo, a filosofia do Illuminismo dewe a
Descartes, e a Malebranche, o gosto do raciocinio, a busca da evidéncia
intelectual e, sobretudo, a audacia de exercer livemente seu juizo e de levar
a toda parte o espirito da duvida metédica. “Sou, logo, penso” seria, de algum
modo, o cogito do fildsofo do lluminismo, bem préximo do cogito cartesiano.
Bem proximo, mas com sentido exatamente contrario. Descartes forneceu a
esses filosofos as suas armas, mas, diz D’Alembert, “nés as woltamos contra
ele” (Desné, 1974, p. 75).

Com o cartesianismo, o lluminismo aprendeu também a duvidar da tradicéo e
da autoridade, opondo aos costumes estabelecidos as evidéncias da razdo. De
Locke e Newton, o lluminismo herdou o carater experimental: era preciso observar,
calcular, comparar dados, penetrar o mundo, para melhor domina-lo. Com Locke,
sdo estabelecidas as condi¢cfes para o conhecimento humano. A partir do dualismo
sujeito-objeto firmado por Descartes, o empirismo estabelece que o polo em que o
conhecimento comeca é o objeto, ndo havendo nada que esteja na mente que nao

tenha passado pelos sentidos.

[Locke] ensinou a fazer a andlise das ideias a fim de redescobrir-se a
experiéncia concreta original (a qual ndo €, alias, um simples objeto fisico,
mas implica o jogo do desejo e das tendéncias), com isso, Locke abria o
caminho — dos mais fecundos do lluminismo francés — para a critica de
nossas ideias morais e de nossas representagdes (Desné, 1974, p. 79-80).

Essas transformacdes sdo acompanhadas por alguns valores que se tornam
dominantes no século XVII. A ideia de progresso, cujo novo significado passa a
fazer parte da cultura iluminista, define a crenca na certeza tedrica ou, em outros
termos, numa infalibilidade da Raz&o. A Razdo tem como ambicdo conquistar todos

os dominios do saber e faz-se assim instrumento e norma de uma pedagogia que se
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quer estender a toda humanidade. Por outro lado, rompendo com o ideal
contemplativo que predominou no medievo, faz-se também forca instrumental e
operatéria que, usada de modo critico e construtivo, era capaz de intervir e modificar
a vida social. Cassirer (1997, p. 22) comenta que jamais houve século mais
empolgado e penetrado pela ideia de progresso intelectual que o XVII. E a ideia de
progresso que implica essa mudanca rumo a uma vida melhor e mais racional. Para

Gusdorf, o tema do progresso

[...] esta ligado a uma tomada de consciéncia da realidade humana como
constituindo uma entidade autdbnoma na perspectiva de um desenwolvimento
temporal. O presente ndo dewe ser julgado em si mesmo e para Si mesmo,
formando um absoluto, nem por referéncia a uma ordem transcendente. O
presente é concebido como um momento que faz o objeto de uma avaliagéo
em relagdo aos estados anteriores e aos estados futuros. Admitimos que haja
progresso quando essa sucessao temporal corresponde a um movimento no
sentido de um excesso de poténcia no conjunto da realidade humana
(Gusdorf, 1971, p. 311)".

Outras ideias caracterizam o espirito do lluminismo. A primeira delas é a de

humanidade, cujo sentido é secularizado. De acordo com esse mesmo autor,

[...] a antropologia do século XVIIl é uma busca da verdade dentro desse
mundo, segundo vias e meios da filosofia experimental. A ideia de
humanidade constitui uma fonte de valores, que ndo pode ser alcangada no
fim de uma inwestigacdo cientifica d'A realidade empirica. Uma das
conquistas da era das Luzes é a ideia de que homem pode ser considerado
objeto de ciéncia (Gusdorf, 1971, p. 355)".

Nessa nova antropologia, a compreensdo do homem nado esta centrada na
sua relacdo com Deus, mas na sua relagdo com os outros homens. O homem e a
sociedade devem se justificar perante o tribunal da razao (Cf. Cassirer, 1997, p. 39).

A segunda ideia é a de civilizacdo, palavra criada no século XVII, mas cujo
sentido ja estava presente entre 0s gregos antigos quando opunham os helenos aos
barbaros. No século XVII, os europeus sentem-se em condi¢cbes de verificar,
mensurar e comparar os diferentes grupos sociais da histéria humana, suas criacdes

no campo do pensamento e da atividade pratica e técnica. Associada a ideia de

13 « s s . . IRy . . iz
[...] est lié a une prise de consciente da la réalité humaine comme constituant une entité autonome

dans la perceptive d’'un développement temporel. Le présent ne doit pas étre jugé en soi-méme et par
soi-méme, comme formant un absolu, ni par référence a un ordre transcendent. Le présent est congu
comme un moment, qui a fait 'objet d’'une évaluation par rapport a des états antérieurs et a des états
futurs; on admet qu’il y a progrés lorsque cette succession temporelle correspond a un mouvement
vers un surplus de puissance dans I'ensemble de la réalité humaine (Gusdorf, 1971, p. 311).

14 “I'anthropologie du XVllle siécle est une recherche da la vérité dans ce monde-ci, selon les wies et
moyens de la philosophie expérimentale. L'idée d’humanité constitue un foyer de valeurs, qui ne peut
étre atteint qu'au terme d’'une investigation scientifique de La réalité empirique. L’'une des acquisitions
de l'age des Lumiéres est l'idée que 'homme peut étre considéré comme un objet de science”
(Gusdorf, 1971, p. 355).
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progresso, a comparacdao com formas anteriores de organizagdo social cria certo
otimismo quanto a evolu¢do da civilizagéo.

Ha ainda a ideia de tolerancia, nascida do século XV, quando Nicolau de
Cusa propde o didlogo entre a Igreja romana e a grega, e que se fortalece no século
XVII com a Reforma e as guerras religiosas. Em 1689, Locke publica a Carta sobre a
tolerancia (2001), obra que influenciou grandemente o século XVII: ndo se tratava
de valorizar a indiferenca, mas de defender o principio de respeito a liberdade de
crenca e de consciéncia.

Por fim, domina o século XVII a ideia de revolucéo. Originado na astronomia,
o termo passa a significar mudangas profundas na sociedade, transformacdes que
pdem abaixo o mundo velho na expectativa de construcdo de um mundo melhor. Na
Inglaterra, a Revolugédo Gloriosa (1688-1689) marcou o fim da dinastia dos Stuart, a
ascensao ao trono de Guilherme de Orange e a instituicdo do Parlamentarismo, que
antecipa, de certa forma, os acontecimentos do século seguinte. Em 1776, a luta
pela Independéncia inaugura, de fato, o novo mundo e da o tom do novo comeco. E,
em 1789, da-se a mais radical de todas elas, a Revolu¢cdo Francesa. Castoriadis
preceitua que a Revolugdo Americana “enraizava-se no religioso tanto quanto a
Common Law, que permanecia enraizada no passado. Acima de tudo, ela foi

)15

limitada em sua ambig¢ao” (Castoriadis, 1992, p. 165-166)", porque, continua o autor,

os pais fundadores ndo tinham uma perspectiva de mudanca, apenas visavam a
conservacdo de um estado social que consideravam como apropriado. Sobre a

Revolucdo Francesa, ele relata que

[...] a grandeza e a originalidade da Rewlugcdo Francesa encontram-se, no
meu entender, exatamente naquilo que criticamos tdo frequentemente: ela
tende a questionar, em direito, a totalidade da instituicdo existente da
sociedade. A Rewlugcdo Francesa ndo pode criar politicamente se néo
destruir socialmente. Os constituintes sabem-no e dizem-no. A rewlucéo
inglesa e, mesmo, a americana podem dar delas mesmas a representacdo de
umla6 7r;elsétaura(;z?lo e recuperacdo de um suposto passado (Castoriadis, 1992,
p. .

15 « - . P P .
ancrée dans le religieux, comme elle reste ancrée dans le passé para la Common Law anglaise.

Surtout, elle est limitée dans son ambition” (Castoriadis, 2000, p. 192).

16 “[...] la grandeur et I'originalité de la Réwolution frangaise se trouvent, a mon sens, dans cela méme
qgu’on lui reproche si souwvent: quelle tend a mettre en question, en droit, la totalité de linstitution
existante de la société. La Réwlution frangaise ne peut pas créer politiquement, si elle ne détruit pas
socialement. Les constituants le savent et le disent. La réwlution anglaise et méme la révolution
américaine peuvent se donner d’elles-mémes la représentation d’'une restauration et récupération d’'un
supposé passé” (Castoriadis, 2000, p. 193).



FILOSOFIA, DEMOCRACIA E AUTONOMIA: 136
O PENSAMENTO DE CORNELIUS CASTORIADIS E A FORMAGAO HUMANA

Nao se tratava de uma mudanca de regime politico, mas da instituicdo de
uma nova ordem, mudanca radical de suas instituicbes centrais.

Humanidade, Civilizacdo, Tolerancia, Revolucéo, entre tantas outras, eis as
ideias diretrizes que, elaboradas segundo os critérios fundamentais das luzes e do
progresso, estruturam o0 espaco mental da ilustracdo. Nesse espaco, o homem
passa a ocupar o centro do qual irradiam as linhas de inteligibilidade.

O filésofo iluminista procura estabelecer uma distancia critica da crenca
religiosa e do preconceito popular. Tal posicdo permite a abertura de campos de
investigacdo que a tradicdo e o costume veem com desconfianca. O filésofo busca a
emancipagdo humana de todo o preconceito. Nesse contexto, a critica a religido era
necessaria, pois, “tendo descobertas a realizar e verdades a dizer, em psicologia,
em histéria, em zoologia, em politica etc., eles chocaram-se contra um poder
repressivo que pretendia constrangé-los ao siléncio” (Desné, 1974, p. 103). Basta
pensarmos nas censuras e perseguicdes sofridas por um desses filosofos,
Rousseau, por exemplo, para entendermos o mal-estar que a filosofia causava.
Apesar disso, ndo podemos reduzir o iluminista a um simples sentimento
antirreligioso.

O movimento iluminista, fenbmeno tipicamente urbano, critica o0 universo rural,
vendo nele a sobrevivéncia de um semifeudalismo, povoado por pessoas ignorantes
e passivas, as quais estao sujeitas as formas de dominio tradicionais. Em face disso,
para o iluminista, o caminho da instrucdo da populacdo é a via mais adequada para
superar o quadro de ignorancia da Europa. Contudo ndo deixaram de existir
intelectuais que, como Voltaire, assumiam posturas notadamente reacionarias,
vendo a educacdo como um privilegio destinado a poucos. Por outro lado,
intelectuais como Kant e Helvétius defendem a instrucdo como direito do homem e

um instrumento de emancipacdo do homem.

O interesse de uma educacdo popular s6 pode se afirmar num contexto de
uma ideologia werdadeiramente democratica. A instrugcdo publica é um
instrumento de emancipacado intelectual. O iletrado acha-se em estado de
inferioridade diante dos poderes estabelecidos, o qual ndo lhe é possivel
verificar ou contestar. A leitura desenwlve o senso da reflexdo, da critica, ela
ajuda os individuos a adquirir certa maturidade intelectual. A um homem
como Voltaire, grande proprietario de terras, ndo interessa que seus
camponeses saibam ler. Kant, ao contrario, para quem a democracia é o
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regime do futuro, sustenta que cada individuo deva ser capaz de refletir por
sua propria conta (Gusdorf, 1971, p. 470)17.

Uma das formas mais originais de divulgar os novos saberes iluministas foi a
Enciclopédia, ou diciondrio racional das ciéncias, das artes e dos oficios. Obra
coletiva, ela foi iniciada em 1751, quando da publicacdo do primeiro volume, mas
concluida somente em 1772, em seu décimo volume. Para seu fundador, Diderot, a
intengdo era “mudar o modo comum de pensar’ (Cassirer, 1997, p. 34), o que
demonstra seu carater essencialmente educativo. Os iluministas divulgaram também
suas ideias com a criacdo de academias, da maconaria, com os saldes, publicacbes
de cartas e ensaios. Talvez uma imagem que descreva bem o novo lugar ocupado
pelo livro na cultura iluminista e sua importancia no novo ideal de educacao
humanista seja a tela do pintor Chardin, Na sala de leitura, de 1700. De acordo com

Olgaria Matos, no quadro de Chardin,

embora o leitor esteja em casa, o traje é de cerimdnia, hieratico, sua
elegancia é enfatica. A penumbra enwlve o ambiente no qual emana uma luz
entre o livo e leitor, como a indicar o carater numinoso da relacéo do leitor e
do liwo: Chardin retrata o siléncio, a intimidade e a felicidade desse encontro
(Matos, 2004, p. 136).

Destarte, os intelectuais passam a ter um novo papel na sociedade
europeia’®. De um lado, passam a ter na burguesia um novo publico, nos novos
produtores e consumidores de cultura. De outro, o0s hommes de lettres passam a ter

um prestigio cada vez maior na sociedade:

Os intelectuais do século XVIII exercem um papel na sociedade, que lhes
reconhece tacitamente certas funcdes: eles sdo pedagogos, educadores

7 “Le souci d’'une éducation populaire ne peut s’affirmer que dans le contexte d’'une idéologie
waiment démocratique. L’instruction publique est un instrument d’émancipation intellectuelle. L'illettré
se trouve en état dinfériorité devant les pouwirs établis, qu’il lui est impossible de vérifier ou de
contester. La lecture développe le sens de la réflexion, de la critique; elle aide les individus a acquérir
une certaine maturité intellectuelle. Um homme comme Voltaire, gros propriétaire terrien, ne tient
nullement a ce que ses paysans sachent lire; Kant, au contraire, pour qui la démocratie est le régime
de lawvenir, soutient que chaque individu doit étre capable de réfléchir pour son compte” (Gusdorf,
1971, p. 470).

% Sobre a experiéncia de liberdade no século XVIIl e a sua influéncia no espirito artistico da época,
Starobinski escreveu que a obra de arte torna-se a expressdo de uma consciéncia livre, oscilando
entre a nova liberdade e seu abuso e um novo moralismo: “Les poétes, les musiciens, les peintres —
transportés par un nouwel esprit, sommés par un nouveau public — deviennent les dépositaires élus
et parfois les prophétes d’'une valeur de liberté encore méconnue. D’'une certaine fagon, ce transfert
de responsabilité mesure les obstacles rencontrés par la liberté sur les champs de bataille de la réalité
rugueuse, son repli dans le domaine de l'imaginaire et de l'intériorité” (Starobinski, 2006, p. 20. “Os
poetas, os musicos, 0s pintores — transportados por um novo espirito, somados por um nowvo publico
— tornam-se os depositarios eleitos e, por vezes, os profetas de um valor de liberdade ainda
desconhecida. De uma certa maneira, essa transferéncia de responsabilidade da a medida dos
obstaculos encontrados pela liberdade nos campos de batalha da realidade aspera, sua plenitude no
dominio do imaginario e da interioridade”).
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escolares, mas também educadores publicos, especialistas do poder e,
guando necessério, agentes secretos. Estatisticamente mais numeroso, esse
grupo social assume responsabilidades vsiveis e invisiveis; a censura, as
medidas repressivas que tentam limitar sua influéncia contribuem para pé-la
em evidéncia (Gusdorf,1971, p. 485)19.

Nota-se no movimento iluminista a instituicdo do intelectual que Castoriadis
chamava de intelectual cidaddo. Apoiando-se nas figuras de Sdocrates e de Platéo,
ele identificava na histéria da tradicéo filoséfica dois tipos de intelectual, definidos a
partir do modo como se relacionavam com a comunidade politica (Castoriadis, 2000,
p. 129-130 /1992, p. 113): o filésofo na vida comum da pdlis e o fildsofo que toma o
partido de situar-se no exterior e acima de sua comunidade.

O filésofo-cidadao, intelectual que assume o compromisso com 0 projeto da
democracia, nada mais é que o cidaddo que, muitas vezes, assume a fungdo de
legislador, uma criacdo grega. E o caso, por exemplo, de Sdlon, responsavel por
importantes reformas no seio da polis grega, que possibilitaram a constituicdo de
uma sociedade democratica. O maior exemplo, sem duvida, € SdOcrates, que discute
com os cidaddos na agora, participa da vida politica, assumindo a magistratura
suprema, envolve-se também em expedicOes militares, tem familia, filhos, participa
de banquetes e de festas religiosas?.

Platdo é o primeiro a pretender substituir a criatividade instituidora do povo
pela verdade filoséfica. Apartado da vida comum, este tipo de intelectual expressa
sua impoténcia politica na maneira como procura estar proximo ao poder, tornando-
se conselheiro do principe. Mas, se foi Platdo o primeiro a exercer a atividade
filoséfica fora da cidade, ele ndo foi certamente quem comecgou essa outra atividade
tipica dos intelectuais na historia: a racionalizacdo dos poderes instituidos.
Semelhante postura é desconhecida e mesmo impossivel na Grécia classica, a nao
ser posteriormente, com o0s estoicos. No contexto democratico, Platdo era um

contestador, todavia coube aos estoicos pér a filosofia, que em sua origem é

9 “Les intellectuelles du XVille siécle jouent un réle dans la société, qui leur reconnait tacitement
certaines fonctions; ils sont a la fois des pédagogues, éducateurs scolaires, mais aussi éducateurs
publics, experts du pouwoir et au besoin agents secrets. Statistiguement plus nombreux, ce groupe
social assume des responsabilités vsibles et invisibles; la censure, les mesures répressives que
s’efforcent de limiter son influence contribuent a la mettre en lumiere” (Gusdorf, 1971, p. 485).

%0 platdo é descrito por Castoriadis como o traidor de Sécrates, traidor de espirito democratico de seu
mestre, pois, como filésofo, retira-se da cidade e, fora dela, as suas portas, constitui uma escola
frequentada por discipulos escolhidos. Castoriadis diz ainda que ndo se sabe sobre sua participagdo
na vida militar, nem de sua familia, nem de responsabilidades politicas. Na interpretacdo de
Castoriadis, Platdo é a figura do filésofo fora da cidade, expressdo de um pensamento
antidemocratico, caluniador mesmo da democracia.
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questionamento radical e rigoroso do instituido, a servico da conservacdo da ordem
social. Essa atitude €, em seguida, legitimada e reforcada pela ideologia crista: e a
verdade € que o “dai a César o que € de César” nao estabelece somente a divisdo
de poderes religiosos e seculares, mas confere carater sagrado a ambos os poderes
existentes. Se todo poder vem de Deus, ndo pode o homem questionar, pér em
divida a forma como ele é exercido. Durante os quinze séculos em que o
cristianismo ocupou o centro do universo cultural ocidental, manteve-se a condi¢cao
espiritual para a aceitagcdo do real tal como ele é. Sendo criagdo divina, cabe ao
filosofo, e também ao tedlogo, compreender o sentido da criacdo dada nas coisas,
fazer a leitura do mundo, um conceito que ainda faz parte do jargdo pedagdgico
moderno. Tal nocdo da atividade do filosofo pelo cristianismo irA se estender e
penetrar a Modernidade.

A tarefa do intelectual & restaurar, restituir, reinstituir sua atividade critica.
Cabe ao intelectual mais que compreender, elucidar a realidade, a histéria, o fluxo
de criacdo e destruicdo, que tanto faz surgir o sublime quanto a monstruosidade. E
essa critica s6 é possivel quando o intelectual é capaz de romper com a
familiaridade que o liga ao cotidiano, questionando ndo s6 o real, mas também a si
mesmo. Talvez a caracteristica mais importante que o intelectual precisa ter seja o

reconhecimento de que

[...] a histéria € o dominio onde se desenwlve a criatividade de todos,
homens e mulheres, eruditos e analfabetos, de uma humanidade na qual ele
mesmo é apenas um atomo. E isso ainda ndo deve vir a ser pretexto para
gue afiance, sem critica, as decisdes da maioria, nem para que se incline
diante da forca, por ser ela a expressao dos mais numerosos. Ser democrata,
e poder, se julgarmos assim, dizer ao povo — vocés estéo enganados — é o
gue devemos exigir dele (Castoriadis, 1992, p. 119)21.

Apés esse periodo de intensa criatividade, de surgimento de novas formas e
de novos conteudos na filosofia, nas artes e na ciéncia (Cf. Starobinsky, 2006), de
novas disciplinas como a sociologia e a psicandlise e de vigoroso desenvolvimento
técnico, Castoriadis distingue um terceiro periodo da Modernidade, a retracdo no
conformismo. Os marcos histéricos que distinguem esse periodo em relacdo aos

anteriores sdo as guerras mundiais, o enfraquecimento do movimento operario e o

21w . . N . . T
I'histoire est le domaine ou se déploie la créativité de tous, hommes et femmes, savants et

analphabétes, ‘une humanité dans laquelle lui-méme n'est qu'un atome. Et cela encore ne doit pas
devenir prétexte pour qu’il avalise sans critique les décisions de la majorité, pour qu’il s’incline devant
la force parce qu'elle serait celle du nombre. Etre démocrate, et pouwoir, si I'on en juge ainsi, dire au
peuple : vous wous trompez, wila encore ce qu'on doit exiger de lui” (Castoriadis, 2000, p. 136).
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declinio do mito do progresso. Um periodo em que, na filosofia, na politica, nas
artes, na ciéncia, houve uma retracdo do espirito criativo, acompanhado de uma
perda do conflito social, politico e ideoldgico.

Castoriadis reconhece que esse periodo viu nascer e consolidar-se
movimentos de contestacdo, 0S novos movimentos sociais, cujos efeitos séo, de
fato, duraveis ainda hoje, nesse inicio de século XXI. Porém tais movimentos, de
certa maneira, fracassaram, uma vez que ndo conseguiram propor uma nova Visao
da sociedade ou, ainda, assumir e afrontar o problema poliico. Eles foram
absorvidos pelo sistema, destituido do seu carater emancipatério, assumindo o
discurso do exercicio da cidadania, enfraquecendo o carater contestatério e
emancipador desses movimentos. Eles tornam-se um nicho de mercado e parte
daquilo que, em principio, criticavam. Nessa sociedade, tudo se transforma em
mercadoria, 0 sentido situa-se, pois, no consumo. “A identidade do individuo,
configurada pelo mapa do mercado, € a do ‘desenraizado’ (Costa, 2005, p. 164). De
feito, a dissolucdo dos movimentos dos anos de 1960 marca o comeco dessa nova
fase da vida politica, tempo de regressao, de redugcdo ao mundo dos interesses
privados. O projeto de autonomia parece entrar num época de eclipse total,
subjugado por um processo de privatizacdo, de despolitizacdo, da ascensao do
individualismo, cujo principal sintoma é a diminuicdo ou quase desaparecimento da
imaginacdo politica: um empobrecimento que atinge tanto os socialistas, quanto a

direita conservadora, posto que

A pauperizagao intelectual dos “socialistas”, bem como dos “conservadores”,
é aterrorizante. Os “socialistas” ndo tém nada a dizer, e a qualidade
intelectual dazzproduqéo dos porta-vozes do liberalismo econdmico, de quinze
anos pra ca,” faria Smith, Constant ou Mill erguerem-se em seus timulos.
Ronald Rea%an foi uma obra-prima de simbolismo histérico (Castoriadis,
1992, p. 22)%.

A decadéncia identificada por Castoriadis como posterior aos anos de 1950,
no que se refere a politica e ao projeto de autonomia e de justica social, ndo tocou o
dominio instrumental, muito pelo contrario, visto que a técnica e a tecnociéncia
conheceram, desde o periodo do pos-guerra até nossos dias, um espantoso

florescimento. O mesmo nao acontece na filosofia, nas artes e nas ciéncias. Na

2 Texto publicado em 1989.

23 « . . o
La paupérisation intellectuelle des « socialistes » comme des « conservateurs » est atterrante. Les

« socialistes » n'ont rien a dire, et la qualité intellectuelle de la production des porte-parole du
libéralisme économique depuis quinze ans aurait fait hurler Smith, Constant ou Mill dans leurs
tombes. Ronald Reagan a été un chef-d'oeuve de symbolisme historique” (Castoriadis, 2000, p. 23).
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filosofia, esse fendbmeno pode ser visto na predominancia da interpretacdo e nos
comentarios textuais e histéricos. “Com algumas excecdes, ndo ha mais filésofos, ha
comentaristas muito eruditos e historiadores da filosofia muito sabios, mas nenhuma
criagdo nova” (Castoriadis, 2004a, p. 141)**. Nesse sentido, a filosofia reduziu sua
atividade critica, de contestacdo do real, privilegiando a preocupacdo com a sua
prépria historia.

Isso comecgou desde o segundo Heidegger e, em seguida, foi teorizado, de
maneira aparentemente oposta, mas levando aos mesmos resultados, como
‘hermenéutica’ e ‘desconstrugdo’. Um passo suplementar foi a crescente
glorzigcagéo do “pensamento fraco” (pensiero debole) (Castoriadis, 1992, p.
23)7.

No campo cientifico, Castoriadis (2009, p. 127-128 / 2004a, p. 142-143) atesta
gque as duas grandes formas tedricas sobre as quais a ciéncia apoia-se foram
criadas no inicio do século XX: a teoria da relatividade, de 1905, e a teoria dos
guanta, elaborada entre as décadas de 1900 e 1930. Essas teorias, de natureza
contraditoria entre si, sdo até hoje o que dado o rumo das questdes fisicas. Na
biologia, a Ultima grande descoberta aconteceu em 1953, pois o DNA é derivado de

pesquisas realizadas, em 1943, no campo da biologia molecular.

Os feitos tedricos da primeira terca parte do século — relatividade, quanta —
ndo encontram paralelo ha cinquenta anos. A triade das teorias dos fractais,
do caos e das catéstrofes representa talvez uma excegdo. Um dos campos
mais ativos da ciéncia contemporanea, de que esperamos resultados de
imensa significacdo, € a cosmologia, mas o0 motor dessa atividade é a
explosdo técnica observacional, ao passo que seu enquadramento tedrico
continua sendo a relatividade e as equagfes de Friedmann, escritas no inicio
da década de 1920. Também palpavel é a pobreza da elaboragdo tetrica e
filosofica das implicagGes formidaweis da fisica moderna (que pSem em
discussdo, como sabemos, a maioria dos postulados do pensamento
herdado). Mas o progresso técnico continua e até se acelera (Castoriadis,
1992, p. 23)%°.

24 wp quelques exceptions prés, il n'y a plus de philosophes, il y a des commentateurs trés érudits et

des historiens de la philosophie trés savants, mais guére de création nouwelle” (Castoriadis, 2009, p.
126).

% “Cela commence déja avec le second Heidegger et a été depuis théorisé, de maniére apparemment
opposé mais conduisant aux mémes résultats, comme « herméneutique » et « déconstruction ». Un
pas supplémentaire a été la récente glorification de la « pensée faible » (pensiero debole)”

(Castoriadis, 2000, p. 23).

% wles exploits théoriques du premier tiers du siécle — relativité, quanta — n’ont pas de paralléle

depuis cinquante ans. (La triade des théoriens des fractal, du chaos et des catastrophes forme peut-
étre I'exception.) Un des champs les plus actifs de la science contemporaine, ou I'on s’attend a des
résultats d’'une immense signification, est la cosmologie ; mais le moteur de cette activité est
I'explosion technique observationnelle, alors que son cadre théorique reste toujours la relativité et les
équations de Friedmann, écrites au début des années vingt. Tout aussi frappante est la pauweté de
I’élaboration théorique et philosophique des implications formidables de la physique moderne (qui
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Na arte, Castoriadis atenta para o fendbmeno do ecletismo, da revisdo das
obras do passado e da colagem. A imitacdo das criagOes artisticas e a falta de estilo
tornam-se a marca da producdo artistica. Vé-se, depois da Segunda Guerra, a
aparecimento de falsas vanguardas, a preocupacdo de produzir o novo pelo novo,
sem, contudo, criar novas formas e novos contetidos. E uma producdo que expressa
a falta de interesse em inovar, em ser original. Na musica, isso pode ser visto nas
imitacbes e compilacdes das musicas dos séculos XIX e XX. “Depois da escola
atonal e dodecafonica, houve experimentacoes diversas que ndao chegaram a nada
de viavel’ (Castoriadis, 2004a, p. 146)?’. Nesse tipo de arte, Castoriadis encontra um
grande mérito, o de fazer ver o quanto a arte moderna foi verdadeiramente original.
O cinema, outra importante criacdo do século XX, também tem sua importancia de
criacdo artistica reduzida, a cada dia, pela industrializacdo, submetendo-se a

facilidade e a wulgaridade. Sobre o dominio da pintura,

parece que o meio essencial de inovar é representar quase fotograficamente
as sopas ou as garrafas de ketchup Campbell, de retomar as diferentes
variantes de realismo ou de imitar pobremente as provocacfes de Marcel
Duchamp quando expfs, em 1920 (passaram-se, portanto, mais de trés
quartos de século), um bidé. Pudemos ver recentemente em Paris, no Centro
Georges Pompidou, o piano de Beuys enrolado em feltro e apresentado como
uma obra de arte (Castoriadis, 2004a, p.146-147)28.

Na literatura, Castoriadis reconhece que ha qualidade na area de romances,
mas sem deixar de questionar-se se eles trazem algo de novo e de importante se
comparado ao que foi produzido até os anos de 1940. Ele se pergunta também se &
possivel “colocar esses romancistas [do p0s-1950] na mesma linha de Balzac,
Stendhal, Flaubert, Tolstoi, Dostoievski, Henry James, Proust, Kafka, Joyce,
Faulkner’ (Castoriadis, 2004a, p. 147)*. Ao lado de todo esse processo de
wvulgarizacdo da producdo artistica, Castoriadis cita mais um agravante, que faz
parte do empobrecimento do universo cultural, a funcdo da critica (Castoriadis,

2007b, p. 121-129). Numa sociedade democratica, 0 espacgo publico s6 existe com

mettent en question, comme on le sait, la plupart des postulats de la pensée héritée). Mais le progrées
technique continue et méme s’accélére” (Castoriadis, 2000, p. 23-24).

2 “Aprés I'école atonale et dodécaphonique, il y a eu des expérimentations diverses qui n‘ont abouti a
rien de viable” (Castoriadis, 2009, p. 131).

28 “semble-t-il, d'innover aujourd’hui est de représenter quasi photographiquement les soupes ou les
bouteilles de ketchup Campbell, de revenir vers differentes variantes de réalisme ou dimiter
pauvrement les provocations de Marcel Duchamp exposant, en 1920 (il y a donc de cela plus de trois
quarts de siécle), un bidet. L'on a pu woir récemment a Paris, au Centre George-Pompidou, le piano
de Beuys enweloppé de feutre présenté comme une oeuwre d’art” (Castoriadis, 2009, p. 131).

? “mettre ces romanciers sur la méme ligne de créte que Balzac, Stendhal, Flaubert, Tolstoi,
Dostoiewski, Henry James, Proust, Kafka, Joyce, Faulkner... ?(Castoriadis, 2009, p. 131-132).
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espaco democratico quando a critica rigorosa é garantida. Na segunda metade do
século XX, a critica da arte, atividade radicalmente democratica, perde esse carater
de faculdade de separar, de distinguir, de julgar e enquadra-se na logica da
mercantilizacdo, perdendo sua fungdo educativa, de formacdo de um publico de arte
critico. A critica, efetivamente, nunca teve por finalidade substituir-se ao publico,
mas fornecer as informagBes necessarias para que o publico pudesse, ele préprio,
julgar o valor de um objeto artistico: um livro, um filme, uma peca, uma musica.
Todavia esse carater formador, diz ele, esta-se perdendo a medida que a critica

transforma-se em publicidade.

Em resumo, a agora, a \verdadeira esfera publica/privada, desaparece,
substituida por um espaco homogeneizado, comercial, televisivo,
marginalmente perturbado por algumas dissonancias. Contrariamente as
proclamacdes oficiais e ao discurso ideoldgico dominante sobre a
“‘democracia” e a “sociedade aberta”, vivemos, como alguns \iram muito
antes que outros tivessem redescoberto Tocqueville, em uma sociedade
massificada e manipulada — e a oposicdo a tal sociedade é cada vez mais
reduzida e corre o risco de vir a ser cada vez menos historicamente
pertinente (Castoriadis, 2007 b, p. 129)%.

A cultura também torna-se uma mercadoria e deve se sujeitar as mesmas
normas de fabricagdo de todos os outros artefatos que povoam o mundo do
consumo. A industria cultural, conceito criado pelos tedricos da Escola de Frankfurt
(Cf. Adorno; Horkheimer, 1985), € a responsavel pela domesticacdo da producédo
cultural, reduzindo-a a um produto a ser consumido no mercado do entretenimento.
Musica, teatro, artes plasticas, cinema, educacéo, literatura, jornalismo, todas as
expressdes da criagdo humana perdem seu carater proprio e transformam-se numa
peca a compor a sociedade do espetaculo. “Quanto mais firmes tornam-se as
posicbes da industria cultural, mais sumariamente ela pode proceder com as
necessidades dos consumidores, produzindo-as, dirigindo-as, disciplinando-as e,
inclusive, suspendendo a diversdo: nenhuma barreira eleva-se contra 0 progresso
cultural” (Adorno; Horkheimer, 1985, p. 119). O ideal da Bildung iluminista, que
prometia libertar o homem do medo e da ignorancia, foi reduzido ao que o0s

frankfurtianos denominaram de pseudoformacédo (ou semiformacéo: Halbbildung),

0 “En résume, lagora, la \éritable sphére publique/privée, disparait, remplacée par un espace
homogénéisé, marchand et télévisuel, marginalement perturbé par quelques dissonances.
Contrairement aux proclamations officielles et au discours idéologique dominant sur la « démocratie »
et la « société ouverte », nous vivons, comme certains I'avaient w longtemps avant que d’autres ne
redécouwent Tocquevlle, dans une société massifiée et manipulée — et I'opposition a une telle
société est de plus en plus réduite et risque de devenir de moins en moins historiquement pertinente”
(Castoriadis, 2007b, p. 127)
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uma cultura filisteia, termo pelo qual Nietzsche®! remete aos critérios empobrecidos
com os quais as criagdes de cultura sédo julgadas, meramente segundo sua utilidade

e funcionalidade:

a palawa “filisteu” era empregada nos meios universitarios e senia para
designar aqueles que, estritos cumpridores das leis e dedicados executores
dos deweres, execravam a liberdade gozada pelos estudantes. O “filisteu” era
um personagem de bom senso, inculto em questdes de arte e crédulo na
ordem natural das coisas. Usava o0 mesmo raciocinio para abordar as
riquezas culturais. Heine dizia que esse personagem pesava, em sua balanga
de queijos, o génio, a chama e o imponderavel. H4 muito, os académicos e os
criticos de arte e literatura estariam trilhando o mesmo caminho; usavam
como critério de avaliagdo essa “balanga de mercadores” os “filisteus da
cultura®, além de n&o serem cultos, tém a ilusdo de sé-lo. Incapazes de criar,
limitam-se a imitar ou a consumir. Alids, a imitagcdo é apenas outra forma de
consumo. Fizeram da cultura algo venal, puseram-na a venda, submeteram-
na as leis que regem as relagdes comerciais. “Quem e quantos consomem” &
a questdo fundamental a ser respondida para avaliar qualquer produto
cultural (Marton, 1986, p. 32).

Hans Magnus Entzensberger (1995) fala de um analfabetismo secundario,
proprio dessa época de privatizacdo e conformismo dos individuos sociais, formados
nesse universo de superficialidade e banalidade, de culto ao que é grotesco e
violento, enfim, educado na e para a cultura filisteia. Desse modo, as instituicbes
foram pensadas em sua origem como aquelas que deveriam educar e, como diz
Arendt (2009a, p. 221-247. Cf. tb. Almeida, 2011, p. 110-114), introduzir 0s mais
jovens, os recém-chegados ao mundo, no mundo da cultura. No sentido posto por
essa autora, cabe a educacdo assumir o lugar estratégico entre o novo e o velho,
entre o singular e o mundo compartilhado. O recém-chegado representa o novo, o
potencial de liberdade e de criacdo, o velho representa a tradi¢cdo, o que ja esta ai e
precisa ser preservado, mantido, mas ao mesmo tempo alimentado pelo novo que
aparece no mundo. Esse papel estratégico da educacao esta, assim, no mundo que
temos hoje e, no sentido instrumental dado a educacao, cada vez mais ameacado.

Sobre o0 analfabeto secundario, Entzensberger enfatiza que

€ uma pessoa de sorte, pois ndo sofre com a perda da memoria. O fato de
ndo ter uma mente propria exime-o de pressdes; sabe dar valor a sua
incapacidade de se concentrar em alguma coisa; acha que é uma vantagem
ndo saber e ndo compreender o que esta acontecendo com ele. Ele é ativo. E
adaptavel (...). O fato de o analfabeto secundario ndo ter ideia de sé-lo
contribui para seu bem-estar. Considera-se bem informado, consegue
decadificar instru¢des, pictogramas e cheques e movimenta-se em um mundo

%1 Nietzsche refere-se a um Bilgungsphilister, filisteu da cultura. “Por mais que o Estado enfatize o
gue faz de meritério pela cultura, ela promove-a para promower-se e ndo concebe nenhum alvo que
seja superior a0 seu bem e a sua existéncia. O que 0s negociantes querem, quando exigem
incessantemente instrugéo e cultura, € sempre, no final das contas, lucro” (Nietzsche, 1983, p. 76).
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que o isola de qualquer desafio & sua confianga. E impensawel que possa
sentir-se frustrado com seu ambiente. Afinal, foi esse ambiente que o gerou e
formou-o para garantir sua sobrevivencia sem problemas (Entzensberger,
1995, p. 49).

Numa época de conformismo, os individuos sdo levados, numa atitude de
pura passividade, a privatizacdo, ndo vislumbrando nenhuma atividade coletiva
capaz de criticar e romper com esse tipo de situacédo. Isolado na ilusdo de um
individualismo em que cada um pode exercer liviemente sua personalidade original,
ele € apenas mais um a fazer parte de um processo de homogeneizagéao,
massificacao e mistificagcao da personalizacao.

A atomizacdo dos individuos ndo significa autonomia. Quando um individuo
compra um freezer ou um carro, ele esta fazendo o mesmo que fazem 40
milhdes de outros individuos. N&o ha aqui nem individualidade, nem
autonomia. Trata-se precisamente de uma das mistificacGes da publicidade
contemporanea: “Personalize-se, compre o sabdao X. E eis que milhdes de
individuos se “personalizam” comprando o mesmo sabdo. Ou, entdo, 20
milhdes de lares, na mesma hora, ho mesmo instante, sintonizam o mesmo
canal de televisdo para ver as mesmas tolices. Temos aqui a confuséo
imperdoavel de pessoas como Lipowetsky e outros, que falam de
individualismo, de narcisismo, etc., como se eles proprios tivessem engolido
as fraudes publicitarias. O capitalismo, como esse exemplo bem demonstra,
Tﬁg)gecisa de autonomia, e sim de conformismo (Castoriadis, 2002b, p. 114-

Na perspectiva de Castoriadis, a escalada do conformismo e a resignacéo do
cidaddo, no mundo privatizado dos interesses individuais homogeneizados, marcam
uma volta da sociedade & heteronomia. Ela pode ser vista no pensamento tnico da
economia, cujos dogmas do neoliberalismo governam e regulam a vida da maior
parte da populacdo do planeta, mesmo em sociedades e paises que se dizem de
esquerda ou anticapitalistas. A crise econdémica que abala a Europa e os Estados
Unidos desde o final do ano de 2008 revela o quanto o poder financeiro é mais forte
que o poder politico, mesmo dos paises mais ricos e com maior tradicdo de

democracia liberal. De um momento para o0 outro, os cidadaos desses paises

%2« ’atomisation des individus nest pas l'autonomie. Lorsqu’un individu achéete un frigo ou une
woiture, il fait ce que font 40 millions d’autres individus, il n'y a la ni individualité ni autonomie, c’est
précisément une des mystifications de la publicité contemporaine : « Personnalisez-vous, achetez la
lessive X » Et wila des millions d'individus que se « personnalisent » en achetant la méme lessive.
Ou bhien, 20 millions de foyers a la méme heure et & la méme minute tournent le méme bouton de leur
télévision pour woir les mémes &neries. Et la est aussi la confusion impardonnable de gens comme
Lipowetsky et autres, qui parlent d’individualisme, de narcissisme, etc., comme s’ils avaient eux-
mémes avalé ces fraudes publicitaires. Le capitalisme, comme précisément cet exemple le montre,
n'a pas besoin d’autonomie mais de conformisme” (Castoriadis, 1996, p. 99).

3 Expressao sem sentido, usada pelo jargdo midiatico, que vai de encontro ao que o Ocidente tem
chamado de pensamento desde a Grécia antiga. Um pensamento jamais pode ser Unico, pois ele
sempre nasce da pluralidade das opinides que formam o espago comum.
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descobriram que o0s seus politicos, que deveriam dar o rumo da vida politica e
econbmica, ndo tém forca suficiente para controlar e dirigir os mecanismos
econdmicos globais que extrapolam a esfera da politica nacional, confirmando seu
carater oligarquico. A heteronomia é vista no poder da tecnoburocracia, que age
sobre a vida de milhdes de pessoas, esvaziando a ideia de democracia, a ideia de
gue o poder emana do povo. O poder, nessa era do conformismo, emana do mundo
financeiro, pautado pelo lucro a qualquer preco, mesmo que seja a faléncia de
nacdes e pauperizacdo de uma parte (sempre majoritaria) do planeta.

Penso que estamos em um cruzamento de caminhos da histéria, da grande
histéria. Um caminho parece, desde ja, claramente tragcado, pelo menos no
que se refere a sua orientacdo geral. E o caminho da perda do sentido, da
repeticdo de formas vazias, do conformismo, da apatia, da irresponsabilidade
e do cinismo e que é, ao mesmo tempo, aquele do dominio crescente do
imaginario capitalista da expansao ilimitada de um “dominio racional”,
pseudodominio pseudorracional, de uma expansao ilimitada do consumo pelo
consumo, vale dizer, por nada, e da tecnocracia autonomizada em sua
corrida e que é, evidentemente, parte ativa da dominacdo desse imaginario
capitalista. O outro caminho deveria ser aberto; ele ndo esta absolutamente
tracado. S6 pode ser aberto por um despertar social e politico, um
renascimento, uma ressurgéncia do projeto de autonomia individual e
coletiva, isto é, da wontade de liberdade. Isso exigiria um despertar da
imaginacdo e do imaginario criador. Pelas razdes que tentei formular, tal
despertar é, por definicdo, imprevisivel. Ele é sinbnimo de um despertar social
e politico. Os dois s6 podem caminhar juntos. Tudo 0 que podemos fazer é
prepara-los, conforme pudermos, 14 onde nos encontramos (Castoriadis,
2004a, p. 148)**.

A ruptura com esse estado de privatizacdo do individuo passa pela
democracia como regime de participacao ativa do individuo na vida publica. Se néao
ha democracia sem paideia democrética, € preciso pensar que uma transformacéo
radical, no sentido que damos ao educar, faz-se urgente, tanto no que se refere a
todas as formas de socializagdo, quanto a instituicdo escolar. Ndo € uma questédo de

educar para a democracia, has mesmas bases em que o educar para a cidadania

3 wJe pense que nous sommes a un croisement de chemins de I'histoire, de la grande histoire. Un
chemin apparait d'ores et déja clairement tracé, en tout cas pour ce qui est de son orientation
générale. C'est le chemin de la perte du sens, de la répétition de formes vides, du conformisme, de
'apathie, de lirresponsabilité et du cynisme en méme temps que de I'emprise croissante de
'imaginaire capitaliste de I'expansion illimitée d’'une « maitrise rationnelle », pseudo-maitrise pseudo-
rationnelle, d’'une expansion illimitée de la consommation pour la consommation, c’est-a-dire pour
rien, et de la technoscience autonomisée dans sa course et qui est évidemment partie prenante de la
domination de cet imaginaire capitaliste. L’autre chemin dewrait étre ouvert ; il n’est pas du
tout tracé. Il ne peut étre ouvert que par un réweil social et politique, une renaissance, une résurgence
du projet d’autonomie individuelle et collective, c’est-a-dire de la wlonté de liberté. Cela exigerait un
réwveil de l'imagination et de I'imaginaire créateur. Pour les raisons que jai essayé de formuler, un tel
réveil social et politique. Les deux ne peuvent que marcher ensemble. Tout ce que nous pouvons
faire, c’es de le préparer comme nous le pouwons, la ou nous nous trouvons” (Castoriadis, 2009, p.
132-33).
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tem sido apresentado e defendido pelas politicas oficiais de educac¢éo. Trata-se de
pensar um sentido diferente para a cultura, da criacdo, enfim, de outra paideia, na
qual também a escola seja capaz de formar individuos que, reflexivos e deliberantes,
possam governar e serem governados, tal como disse Aristoteles (Cf. A Politica,
1277a 27). Logo, o debate compreende muito mais do que a formacdo de
habilidades, da aquisicdo de uma abertura a pluralidade de um respeito das opinides
alheias que nada mais é do que outra forma de conformismo, mas que oS
habilitariam a viver em nossas democracias liberais (Cf. Rey, 2010, p. 23-104)*: a
discussdo abarca a instituicdo de um verdadeiro ethos democratico, da formacéo de
subjetividades que se deixem convocar pelos principios e valores de justica e de
guestionamento da sociedade democratica, dela participando de modo singular. Vé-
se logo que a tarefa € extremamente dificil, para ndo dizer impossivel, numa época
em que o sentido da formacdo esta estreitamente vinculado a ideia de sucesso
individual, de conquista de bens materiais e a ideia dominante do supérfluo, tanto de
coisas quanto de pessoas>®. O impasse da educacéo atual é sua incapacidade de
fazer com que os individuos mudem o foco de seu interesse do mundo da futilidade
para o0s valores de autonomia e participacdo essenciais numa verdadeira

democracia. E bem verdade, como observa Castoriadis, que a democracia é o

% Dos clichés repetidos no meio pedagdgico, talvez ndo haja um que esteja mais impregnado no
cotidiano escolar do que o aprender a aprender, um dos quatros pilares sugeridos no Relatério Delors
(2001, p. 89-117. Os outros trés pilares sdo o aprender a fazer, aprender a viver juntos, aprender a
viver com 0s outros e aprender a ser. Sobre a UNESCO e as politicas de educacdo e cultura cf.
Evangelista, 2003). Sobre essa competéncia, Angélique del Rey diz que “ «sawoir apprendre » y serait
plus important que sawir des choses, parce que sawir s’adapter y serait I'essentiel. La nouwelle
nature, la vie au sens le plus neutre, y serait la vie « active », le monde du travail, la vie déterminée
par I'économisme” (Rey, 2010, p. 93. “saber aprender seria mais importante que saber das coisas,
porque saber se adaptar seria o essencial. A nova natureza, a vida no sentido mais neutro, seria a
vida ‘ativa”, o mundo do trabalho, a vida determinada pelo economicismo”). No capitulo IV, esse tema
sera retomado.

% 0O sentido do termo supérfluo ndo se remonta a objetos sem os quais a humanidade poderia
passar, mas aos objetos que, por existirem, terem sido fabricados, devem ser consumidos. O que
confere ao objeto o carater de supérfluo ndo € a matéria que o constitui, mas a finalidade com a qual
foi produzido. Arendt também se refere a superfluidade dos seres humanos, quando eles tornam-se
descartaweis para a sociedade. Se Arendt aludia a esse fenbmeno nos totalitarismos do século XX
(Arendt, 1989), podemos estender esse conceito a varias das situac8es que persistem no inicio do
século XXI: os refugiados politicos, os sem nacado, os desempregos estruturais, as Vitimas de racismo
e sexismo, 0s miserdweis que habitam as periferias do mundo desenwvolvido e dos paises do sul, o
aluno pobre que tem na escola publica sua Unica forma de educacédo formal. Para Marie-Claire Caloz-
Tschopp, “Aujourd’hui, on peut penser que la human superfluity est aussi dans une certaine mesure la
métaphore du capitalisme mondialisé. La human superfluity est la zone d’'ombre de la mondialisation a
laquelle non plus seulement des « exclus », mais tous les humains essaient d'y échapper” (Caloz-
Tschopp, 2008, p. 107. “Hoje podemos pensar que a human superfluity € também de uma certa
maneira a metafora do capitalismo mundializado. A human superfluity € a zona nebulosa da
mundializagado da qual ndo somente os “excluidos”, mas todos os humanos, tentam escapar”).
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regime mais improvavel de acontecer e o mais dificil de preservar-se. Mas é verdade
também que, justamente por essa razdo, € preciso formar cidaddos que possam

corresponder a ela, como salienta o autor:

Suponhamos que uma democracia, a mais completa e perfeita que pudermos
imaginar, caia do céu: essa democracia ndo vai durar mais do que alguns
anos se ela ndo engendrar individuos que I|he correspondam e que,
primeiramente e antes de qualquer coisa, sejam capazes de fazé-la funcionar
e de reproduzi-la (Castoriadis, 2002b, p. 268-269)37.

O regime democratico €, em si, um processo politico de formacao, na medida
em que, mais do que procedimentos, ele exige a participacéo ativa de cada cidadéo
na vida publica e, assim, forma o individuo na igualdade politica. Esse € um
componente substantivo da vivéncia democratica, seja na polis antiga ou na cidade
moderna, onde as instituicbes democraticas devem fazer o possivel para ajudar os
seus cidaddos a tornarem-se, de fato, individuos autbnomos. Uma paideia
democratica deve, por conseguinte, “ajudar os individuos a tornarem-se autbnomos,
a paideia, na acepcado mais forte e mais profunda do termo, é impossivel sem
decisdes politicas substantivas a serem tomadas nos varios tipos de regime e em
situacBes diversas” (Castoriadis, 2002b, p. 277)%.

Ao abordar o mundo moderno a partir dessas duas significagcdes imaginarias
heterogéneas, Castoriadis ajuda-nos a compreender que as instituicdes do mundo
moderno ndo sdo simples aparelhos de dominacdo, mas também a expressdo do
projeto de autonomia, representando garantias de direitos adquiridos ou
conquistados. No caso da escola, podemos e devemos denuncia-la, bem como
outras instituicbes, como instrumentos de um poder que visa ao dominio do homem
e da natureza, mas € preciso distinguir o que, nessas instituicdes, é reproducédo das
desigualdades e sujeicdo ao estabelecido do que nelas é resisténcia e compromisso
com a autonomia e emancipacdo. Nesse sentido, a Modernidade, tal como pensa
Castoriadis, possui um valor fundamental que merece ser constantemente retomado,
defendido e promovido: o projeto de autonomia, frequentemente ameacado pelo

imaginario de dominio total do homem e da natureza.

7 « Iy , . . . N . ,
3 Supposons méme qu’'une démocratie, aussi compléte, parfaite, etc., que I'on voudra, nous tombe

du ciel : cette démocratie ne pourra pas continuer plus que quelques années si elle n’engendre pas
des individus que lui correspondent, et qui sont, d’'abord et avant tout, capables de la faire fonctionner
et de la reproduire” (Castoriadis, 2006, p. 232-233).

% «aider les individus & devenir autonomes, la paideia dans I'acceptation la plus forte et la plus
profonde du terme, est impossible sans des décisions politiques substantives — qui par ailleurs ne
peuvent qu’étres prises dans tout type de régime et en tout état de cause” (Castoriadis, 1996, p. 240).
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2. Educacéo e Modernidade: entre duas significagcdes imaginarias

Mais que outras esferas da dimens&do social, na Modernidade a formagé&o
humana participou — e foi influenciada por elas — de duas significac6es imaginarias
que predominam no periodo. Uma instituicdo em especial, a escola publica, tornou-
se o0 instrumento privilegiado para a formacéo do individuo moderno em detrimento
da familia e da religido. A instituicdo escolar publica moderna nasceu sob a ilusédo de
gue o progresso do conhecimento garantiria 0 dominio tedrico e o controle pratico
das subjetividades, porém também foi o centro de esperanca na formacdo de
individuos esclarecidos, libertos do medo da supersticdo e da submissdo diante das
forcas de opressdo. Se a educacdo das novas geracbes sempre foi uma
preocupacdo das sociedades, na era moderna ela ganhou contornos cientificos, com
teorias e métodos que pretendiam responder por uma verdadeira ciéncia da
educacdo. A educacdo manteve-se nessa tensdo entre um projeto de dominio
racional e um projeto de autonomia.

Ja vimos como a questdo da educacdo ganha um destaque nas discussdes
dos filésofos iluministas. Kant € um desses fildsofos que, influenciado pelas ideias
de Rousseau, escreveu a respeito da educacdo. Em suas Reflexdes sobre a
educacdo (2004), o filosofo alemédo afirma que as duas atividades humanas mais
dificeis sdo a arte de governar os homens e a arte de educa-los. Freud, em Anélise
terminavel e interminavel (1987, p. 247), retoma essa ideia kantiana e acrescenta
uma terceira atividade, a psicandlise, definida, junto com as outras duas, como
atividade impossivel. Mas o que faz o filésofo iluminista e o pai da psicandlise
compreenderem essas atividades humanas como impossiveis? A singularidade que
as identifica € a nocdo de liberdade humana, que faz do conhecimento do humano
um tipo de conhecimento muito especial. “Afirmar a liberdade humana significa aqui,
portanto, postular que, como nenhuma esséncia predetermina sua existéncia, 0
homem nao pode ser tomado como objeto de conhecimento” (Valle, 2002, p. 266).
Sobre a natureza do objeto de conhecimento em Kant, Alexis Philonenko assevera,
na sua Introducdo as Reflexdes sobre a educacdo, que o conhecimento sO é
possivel se vem da experiéncia, tendo no conhecimento da esséncia do objeto sua

predeterminacao.
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Esse conhecimento sobre a esséncia do objeto ou, se assim se prefere, de
suas condicBes de possibilidade, € um conhecimento a priori, suscetivel de
necessidade e de universalidade. As coisas, por exemplo a realidade fisica,
podem ser conhecidas porque elas possuem uma esséncia que o
entendimento pode captar a priori [...] Mas dizer que um ser é livre é dizer que
ele ndo tem esséncia que determine sua existéncia, e é por isso que, quando
surge a liberdade, quando se trata do homem, ser cuja existéncia ndo é
necessariamente determinada por nenhuma esséncia, a rewlugado
copernicana descobre sua fronteira absoluta: “Os planetas, afirma Kant,
vistos da Terra, por vezes Vao para trds, por vezes param e, por vezes, Vao
para frente. Mas, se o ponto de vista é tomado a partir do Sol, 0 que somente
a razdo pode fazer, eles seguem, segundo a hiptese de Copérnico,
regularmente seu curso... Mas... nés ndo podemos nos colocar nesse ponto
de vista quando se trata da previsdo de ac¢les liwes, pois seria adotar o ponto
de \ista da Providéncia (Kant, 2004, p. 33-34)39.

Em Kant, o conhecimento sobre o homem, um ser livre, vé-se diante de um
grande paradoxo. Ele s6 seria possivel se, realmente, o homem apresentasse uma
esséncia que predeterminasse a existéncia humana, tal como acontece na realidade
fisica. Também s6 seria possivel se a razdo possuisse um saber absoluto, divino,
gue fosse capaz de conhecer a realidade de seres que tém na liberdade sua forma
de existir. Para esse filosofo, a liberdade humana é o que da sentido a educacéo,

fazendo desta a responsavel pelo progresso da humanidade como espécie.

Eis um principio da arte da educacdo que particularmente os homens que
fazem os planos de educacédo dewveriam ter sob os olhos: ndo se devem
educar apenas as criangas para o estado presente da espécie humana, mas
para o estado futuro possivel e melhor, isto é, conforme a Ideia de
humanidade e sua destinagéo total (Kant, 2004, p. 107)40.

Kant ndo concebe a atividade de educar como uma ciéncia, mas uma arte,
uma atividade pratica, uma vez que o0 objeto dessa atividade escapa a uma
explicacao total pela teoria: 0os meios a serem utilizados por essa arte ndo sdo dados

a priori, mas se constituem ao longo da pratica. E claro que o ser humano ndo é um

39w L : , , , . e
Il n'y a véritablement de connaissance possible que si la connaissance, procurée par I'expérience,

est prédéterminée par une connaissance de I'essence de I'objet. Cette connaissance de I'essence de
I'objet, ou si I'on préfére de ses conditions de nécessité et d’universalité. Les choses, para exemple la
réalité physique, peuvent étre connues parce qu’elles possédent une essence que I'entendement peut
saisir a priori [...] Mais dire qu’un étre est libre, c’est dire qu’il n’est pas d’essence que détermine son
existence et c’est pourquoi lorsque surgit la liberté, lorsqu’il s’agit de 'homme, étre dont aucune
essence ne détermine nécessairement I'existence, la Réwolution copernicienne découwre sa frontiére
absolue : « Les planétes, écrit Kant, wes de la terre, tantét vont en arriére, tantét s’arrétent et tantét
wont en avant. Mais si le point de we est pris du soleil, ce que la raison seule peut faire, elles suivent
selon 'hypothése de Copernic régulierement leur cours ... Mais... nous ne pouvons nous placer a ce
point de we quand il s’agit de la prévision d’actions libres. Car ce serait le point de we de la
Providence »” (Kant, 2004, p. 33-34. Para essa tradu¢do em lingua portuguesa, valemo-nos da
citacdo feita por Lilian do Valle, 2003, p. 266-267).

49 “Voici un principe de l'art de I'éducation que particulierement les hommes qui font des plans
d’éducation dewraient awir sous les yeux : on ne doit pas seulement éduquer des enfants d’aprés
l'état présent de espéce humaine, mais daprés son état futur possible et meilleur, c’est-a-dire
conformément & I'ldée de 'humanité et sa destination totale” (Kant, 2004, p. 107).
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incognoscivel absoluto (cf. Valle, 2002, p. 267), mas um ser livre, que ndo pode ser

reduzido & mera determinacao.

Mas haweria, no que respeita a educacdo, e ainda que mantivessemos
inquestionado o “ponto de vista da Providéncia”, possibilidade de conhecer
absolutamente “o que deve ser feito”, de determinar a priori e de uma vez por
todas o “efeito buscado™ Em outras palawras, ousariamos supor a existéncia
de um conhecimento objetivo e determinante sobre os fins da educacao?
(Valle, 2002, p. 267-268).

Ao constituir a psicanalise, Freud pensava poder fazé-lo sob os mesmos
modelos do positivismo (Cf, Castoriadis, 1997, p. 39-43 / 1998, p. 33-37).
Entrementes, apesar dessa crenca inicial, a psicanalise constituiu-se como um fazer
analitico, jA& que o seu objeto, o homem, e o seu fim, a autotransformacdo do
homem, ndo se enquadravam no modelo cientifico moderno, que tem nas ciéncias
exatas seu paradigma. O que faz da psicanalise uma das atividades impossiveis ndo
€ o fato de lidarem com o ser humano, pois “0s generais, os vendedores, as
prostitutas trabalham com esse mesmo material, € ndo qualificamos suas profissées
de impossiveis” (Castoriadis, 1992, p. 152)*.. Freud parece evocar que a psicandlise
e a pedagogia (e também a politica) “visam mudar os seres humanos” (Castoriadis,
1992, p. 152)*2. Mas que sentido pode ter essa mudanca, uma vez que também um
psiquiatra pavioviano, os guardas que trabalham num campo de concentragdo e um
torturador na ditatura brasileira agem para mudar os seres humanos submetidos a
eles? E, lamentavelmente, muitas vezes conseguem, quando ndo o0s destroem
fisicamente, tirando-lhes a vida. Essas atividades realizam um tipo de mudanca
completamente distinta daquela pensada por Freud, pois tem o seu fim
completamente determinado na mente de quem age. O homem é, nesse caso,

tratado como um objeto completamente manipulavel:

trata-se de erradicar, no espirito e na alma do paciente, todo vestigio de um
pensar e de um querer préprios. O agente utiliza meios um tanto gquanto
determinados e supfe-se que ele controle plenamente esses meios e o
processo em justas propor¢cdes (que ele possa fracassar e que as razdes de
tal fracasso ndo sejam de forma alguma acidentais € outra historia.)
Considerando-se as condi¢des, inclusive o saber do agente, considerando-se
os seus fins e 0 que ele sabe ou cré saber a respeito do paciente, o agente
age, ou dewe agir, da maneira racionalmente mais eficaz. Seu saber pode
evidentemente compreender também certo conhecimento dos processos
psiquicos profundos. Bruno Bettelheim*® mostrou isso nos campos hazistas
na sua andlise dos lineamentos racionais do tratamento dos prisioneiros:

41 « s s o . ~ L, .
Les généraux, les vendeurs, les prostituées travaillent avec ce méme matériau, et nous ne

qualifierions pas leus professions d’'impossibles” (Castoriadis, 2000, p. 175).
42 wisent a changer les étres humains” (Castoriadis, 2000, p. 175).
. Psicélogo judeu de origem austriaca e naturalizado americano (1903-1990).
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tratava-se de quebrar a imagem de si do prisioneiro, de demolir seus pontos
de referéncia identificadores. Antes de Bettelheim e independentemente dele,
foi 0, que Orwell vira clara e profundamente em 1984* (Castoriadis, 1992, p.
153)".

Nada disso poderia, entretanto, ser aplicado a psicanalise, porque o objetivo
da atividade do analista ndo se realiza em detrimento ou apesar do paciente,
determinando o modo como ele reagira ao processo terapéutico. O que o analista
quer € “que seu paciente desaliene-se, que se autoaltere... que transforme a relagao
entre seu inconsciente e seu consciente, que leve aquele a expressao e este ndo ao
‘dominio’, mas & lucidez e & atividade” (Castoriadis, 1997, p. 137-138)*. Castoriadis
exemplifica o que é o contrario da analise psicanaliica com o livro 1984. Nessa
obra, “O’'Brien*’ atinge seu objetivo quando Winston Smith ndo somente confessa
tudo o que lhe pedem, mas também admite nele mesmo que realmente ama o Big
Brother™® (Castoriadis, 1992, p. 153)*. A situacdo do personagem Winston Smith
revela o quanto um sujeito pode ser submetido a sua subjetividade e dominado por
ela. Mas essa tentativa de definicdo, descricdo e dominio da subjetividade ndo tem
sentido na psicandlise. Nela, o inconsciente ndo € conquistado pelo consciente, ndo
ha uma racionalizacdo, nem controle completo de novas pulsées e fantasias. Se a
andlise alcancasse esse objetivo, seria algo monstruoso, pois destruiria no ser

humano o que da a ele a condicdo humana, isto €, “o surgimento continuo,

* Liwro publicado por George Orwell em 1949 (Orwell, 2004).

4 ) s’agit d’éradiquer, dans I'esprit et 'dme du patient, toute trace d’'un penser et d’un vouloir propres.

L’agent utilise des moyens tout autant déterminés, et il est censé contrbler pleinement ces moyens et
le processus d’ensemble. (Qu’il puisse échouer, et que les raisons d’un tel échec ne soient nullement
accidentelles, est une autre affaire.) Etant donné les conditions, y compris le sawir de I'agent, étant
donné ses fins et ce qu’il sait ou croit savoir du patient, I'agent agit, ou doit agir, de la maniére la plus
efficace rationnellement. Son sawir peut évidement comprendre aussi une certaine connaissance des
processus psychiques profonds, comme I'a montré Bruno Bettelheim dans son analyse des
linéaments rationnels du traitement des prisonniers dans les camps nazis : il s’agissait de briser
limage de soi du prisonnier, de démolir ses repéres identificatoires. Avant Bettelheim et
indépendamment de lui, Orwell avait w cela clairement et profondément dans 1984 (Castoriadis,
2000, p. 175).

4 e patient se désaliéne, qu’il s’auto-altére... qu'il transforme le rapport entre son inconscient et son
conscient, ‘qu’il améne celui-la a I'expression et celui-ci non pas a la ‘maitrise’ mais a la lucidité et a
activité” (Castoriadis, 1998, p. 134).

a7 “[...] membro do Partido Interno e ocupante de um posto tdo remoto e de tamanha importancia [...]"
(Orwell, 2004, p. 13).

*® “Levantou a vista para o rosto enorme. Levara quarenta anos para aprender que espécie de sorriso
ocultava-se sob o bhigode negro. Oh, mal-entendido cruel e desnecessario! Oh, teimoso e woluntario
exilio do peito amantissimo! Duas lagrimas cheirando a gim escorreram de cada lado do nariz. Mas
agora estava tudo em paz, tudo 6timo, acabada a luta. Finalmente, lograra a vitéria sobre si mesmo.
Amava o Grande Irmao” (Orwell, 2004, p. 285).

49 “O'Brien atteint son but lorsque Winston Smith non seulement awoue tout ce qu'on lui demande
d’awouer, mas admet en lui-méme qu’il aime waiment Big Brother” (Castoriadis, 2000, p. 176).
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incontrolado e incontrolavel da nossa imaginacao radical, criadora no e pelo fluxo
das representacdes, dos afetos e dos desejos” (Castoriadis, 1992, p. 154)*°. Na
psicanalise, o paciente é o agente principal de todo o processo da terapia, que €,
portanto, também um projeto de autonomia individual, pois seu fim é transformar a
relacdo do sujeito com sua propria subjetividade, fazer emergir ndo um sujeito que
compreenda e conheca tudo o que se refere a sua psique, mas que consiga manter
uma relacdo licida consigo mesmo. Tal fim é igualmente partilhado pela educacéo.
Uma educacédo que se preocupa com a autonomia do educando deve se orientar
para fazer emergir outro homem, sujeito de deliberacbes e vontades lacidas com

base em que

O objetivo da analise ndo é eliminar uma instancia psiquica em proweito de
outra. E alterar a relac&o entre instancias: o Eu, ou o consciente. O Eu altera-
se ao receber e admitir os contetdos do inconsciente, ao refleti-los e ao
tornar-se capaz de escolher lucidamente os instintos e as ideias que tentara
atualizar. Em outras palawas, o Eu tem que vir a ser uma subjetividade capaz
de refletir, capaz de deliberagdo e de wvontade (Castoriadis, 1992, p. 154)51.

Assim, a psicanalise ndo pode ser considerada uma simples técnica®, pois
ndo pode reivindicar um conhecimento exaustivo de seu objeto como se dar como
aplicacao desse saber, deve, sim, ser definida como uma atividade pratico-poiética,
na qual analista e paciente sdo os agentes do processo, sendo que O paciente
assume o papel principal no processo terapéutico>®. Ela é atividade poiética, ja que
visa a producdo de outro estado para o sujeito, uma autoalteracdo do analisando ou,
em outras palavras, um ser autbnomo. E €, também, uma atividade pratica, que

consiste ja no exercicio dessa autonomia, de forma que, tal como na politica e na

50 « . . . At . " . N . L.
le surgissement continu, incontrélé et incontrdlable de notre imagination radicale créatrice dans et

par le flux des représentations, des affects et des désirs” (Castoriadis, 2000, p. 177).

> “L’'objectif de l'analyse n'est pas d’éliminer une instance psychique au profit d'une autre. Il est
d’altérer la relation entre instances. Pour ce faire, elle doit altérer essentiellement I'une de ces
instances : le Je, ou le conscient. Le Je s’altére en recevant et admettant les contenus de
linconscient, en les réfléchissant et en devenant capable de choisir lucidement les impulsions et les
idées qu'il tentera de mettre en acte. En dautres termes, le Je a a dewenir une subjectivité
réfléchissante, capable de délibération et de wlonté” (Castoriadis, 2000, p. 177).

°2 Castoriadis chama de técnica aquele tipo de criacdo que a natureza nado poderia realizar sozinha.
“A técnica é criagdo enquanto utilizagdo arbitraria a0 mesmo tempo da fatura racional do mundo e
dos seus intersticios indeterminados” (Castoriadis, 1997, p. 397. “La technique est création en tant
qgu'utilisation arbitraire a la fois de la facture rationnelle du monde et de ses interstices indéterminées”
[Castoriadis, 1998, p. 303)).

*% Também a cura é uma atividade pratico-poiética: “a cura é transformacdo efetiva de alguém, nem
previsivel nem definivel de antemao, e que porém ndo € quem quer que seja’ (Castoriadis, 1992, p.
204). “une cure est la transformation effective de quelqu’un, ni prévisible ni définissable d’avance, et
qui pourtant n'est pas quelconque” (Castoriadis, 2000, p. 237).
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educacao, na psicanalise a autonomia €, a0 mesmo tempo, meio para se alcancar
um fim, mas também esse proéprio fim.

Ao falar de pedagogia, Castoriadis parece remontar, em geral, a0 processo
mais amplo de formacdo humana — da paideia, que “‘comeg¢a na idade zero e
ninguém sabe quando termina“. Por isso, como atividade explicita e deliberada da
sociedade, ela tem por missdo desenvolver a capacidade de aprender do sujeito:
aprender a aprender, aprender a descobrir, aprender a inventar (Cf. Castoriadis,
1992, p. 156 / 2000, p. 180). A aprendizagem, contudo, Castoriadis reserva o sentido
de uma categoria biologica: trata-se da aquisicdo pelo individuo, humano ou vivente
em geral, daquilo que antes ele ndo possuia. No entanto quase sempre essa
aquisicao realiza-se, no vivente, em beneficio da espécie, ao que passo que a
aprendizagem humana detém uma acentuada plasticidade e permite a diferenciacao
entre as culturas e sociedades, sem que por iSSO se percam as marcas da

humanidade. Mais ainda,

...se 0 comportamento humano nao fosse senado aprendizagem, ndo se &
porque nem como haveriamos abandonado a “primeira sociedade”. A
existéncia da  histéria e a diversidade de sociedades impdem o
reconhecimento de que é essencial, no humano, sua capacidade de criacao,
0 que o faz inventar comportamentos nows, tanto quanto acolher, por outro
lado, o now (Castoriadis, 2008b, p. 40 / 1999a, p. 41).

A alteracdo das sociedades sO é possivel por causa dessa capacidade de
alteracdo dos individuos, essa grande habilidade na aquisicdo de novos modos de
ser que permite a ruptura do fechamento em que mergulham as sociedades e

instaura o dominio social como, concomitantemente, historico.

Enquanto a aprendizagem animal é relativa a um mundo préprio dado de uma
vez por todas, a partir de dispositivos “subjetivos” igualmente dados de uma
vez por todas, uma tal aprendizagem, no caso do ser humano, s6 concerne
as fungcbes do humano como “puro animal” — preens&o, posi¢do ereta, andar
etc. — e tanto quanto é legitimo separa-las abstratamente do resto. O
essencial da “aprendizagem” humana n&o concerne a um mundo préprio
dado de uma wez por todas; remete a um mundo social-histérico outro, a
sociedades outras. Isso se manifesta ndo somente no caso da lingua, mas
também no conjunto dos comportamentos (basta ter visto dancar, lado a lado,
africanos e europeus/americanos para compreender que mesmo a relacdo ao
corpo é socialmente determinada.) (Castoriadis, 2008b, p. 39 / 1999a, p. 40).

Partindo da nocao biolégica, Castoriadis faz a aprendizagem humana avancar
em direcdo a educacdo e ao conhecimento. No vivente em geral, a aprendizagem
esta relacionada a adaptacao do individuo e da espécie as suas condi¢cdes de

existéncia: ela visa a sobrevivéncia, a reproducdo dos individuos e a conservagéo da
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espécie. No caso do humano, isso ndo se verifica ou ocorre em grau muito menos
relevante. Eis porque o filésofo critica a no¢éo de problem-solving, isto €, a ideia de
uma evolucdo progressiva do conhecimento, animada pelas necessidades
adaptativas da humanidade ao longo da histéria. Para ele, essa teoria perde o
sentido ao ser confrontada com os eventos historicos. Como explicar, usando a
nogao de problem-solving, a enorme regressdo sofrida pela humanidade entre os
séculos Il a X de nossa era, mesmo a humanidade ja tendo criado a filosofia e a
politica? E, ainda, como explicar as experiéncias totalitdrias do século XX apés a
retomada dos movimentos emancipatorios nos séculos XVIil e XIX? Como explicar a
retracdo ao mundo privado do consumo na segunda metade do século XX, apds os
movimentos de contestacao e libertacdo que sacudiram o mundo nos anos de 19607
Acreditar num progresso da humanidade implica aceitar um sentido preexistente no
mundo, do qual a humanidade aproxima-se de modo gradual®*. Em resumo, o

progresso e a cumulacdo sdo duas noc¢bes que fazem sentido quando atribuidos a

D

dimenséo conidica da vida, o legéin e o teukhein, o l6gico-matematico e o que

técnico.

Nao poderiamos concluir por um “progresso” e uma “cumulagdo” a menos
que reduzissemos o0 mundo e a vida humana a entidades conidicas, o que é
visivelmente absurdo. Mas, mesmo em relacdo a essa dimensédo conidica,
ndo podemos esquecer que esse ‘progresso”’ e sua manutengdo remetem a
questdes filoséficas capitais. Por um lado, eles s&o evidentemente
impossiveis, sem condi¢des cosmoldgicas [...]: € porque ha uma dimenséo
“conidizavel” de tudo o que €, que o entendimento pode exercer seu “poder
fantastico”. Por outro lado, sua manifestagcdo depende do imaginario humano
— e sua manutencdo também, tanto quanto sua recepcdo (Castoriadis,
2008b, p. 41-42 / 1999a, p. 42).

Identificada a paideia, a pedagogia tem muito mais do que uma funcéo
meramente instrumental — ela ndo se confunde, portanto, com a instrugdo, embora
evidentemente a inclua. Isso significa que a formacdo humana ndo pode ser guiada
pela exigéncia de medir-se a quantidade de informacdes apreendidas, tampouco
pela simples aquisicdo de habilidades e competéncias especfficas. Infere-se dai que

a nocgdo de socializagdo do saber, que tanto sucesso obteve entre educadores ha

* Essa mesma critica Castoriadis faz ao progresso da ciéncia. A ruptura provocada por uma hova
teoria cientifica ndo significa uma sucessdo no sentido de estarem mais perto da verdade que a teoria
anterior. “Les nouwelles théories ne sont pas des meilleures approximations: elles ont une structure
logique autre et des présupposés métaphysiques différents, elles ne s’ajoutent pas aux premiéres,
elles les réfutent et les suppriment. (Et il serait privé de sens de dire qu'elles le « surmontent
dialectiquement »)” (Castoriadis, 1998, p. 11-12) “As novas teorias ndao sao melhores aproximacoes:
tém outra estrutura légica e pressupostos metafisicos diferentes, ndo se acrescentam as
precedentes, refutam-nas e suprimem-nas (e ndo teria sentido dizer que as ‘ultrapassam
dialeticamente’)” (Castoriadis, 1997, p. 15).
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algumas décadas apenas, baseia-se numa visdo fragmentada da paideia, da cultura.

Mas, observa lideu Coélho, a cultura

...ndo é para ser fragmentada, fatiada e distribuida ao powo e aos alunos,
mas pensada e recriada, o que se torna possivel e realiza-se na relagcdo de
busca, de amizade, de “com-vivéncia”. Privilegiar a socializagdo da cultura,
erudita ou popular, é reduzi-la a coisa, objeto a ser consumido, é negar a obra
de cultura (Coélho, 2009, p. 191).

Do ponto de vista psicanalitico, o fim da paideia é “ajudar esse feixe de

pulsbes e de imaginacdo a tornar-se um antropos, no sentido [...] de um ser

)55

autbnomo” (Castoriadis, 1992, p. 156)>°. Da perspectiva social-histérico, a educacéo

ou, como Castoriadis escreveu em alguns textos, a pedagogia, deve educar o
individuo de sorte que ele possa interiorizar as instituicdes sociais: todavia isso nédo
implica de modo algum aceitd-las passivamente. Esse é um enigma da educacgéo:
“ajudar os seres humanos a aceder a autonomia, ao mesmo tempo em que
absorvem e interiorizam as instituicbes existentes, ou apesar disso” (Castoriadis,
1992, p. 158).>° Por esse motivo, educacdo e psicandlise, projetos individuais de
emancipacdo, ndo podem ser pensadas separadamente da politica — atividade que

fornece ao projeto de autonomia uma dimensao social.

Na perspectiva do projeto de autonomia, definimos os objetivos da
psicandlise e da pedagogia como, primeiramente, a instauracdo de outro tipo
de relacdo entre o sujeito reflexivo — sujeito de pensamento e de vontade —
€ 0 seu inconsciente, isto é, a sua imaginacao radical; e, em segundo lugar, a
liberagdo da sua capacidade de fazer e de formar um projeto aberto para a
sua vida e trabalhar nele. Podemos, de maneira semelhante, definir o objetivo
da politica. Primeiramente, a instauragcdo de outro tipo de relacdo entre a
sociedade instituinte e a instituida, entre as leis dadas a cada vez e a
atividade reflexiva e deliberativa do corpo politico. E, em segundo lugar, a
liberagdo da criatividade coletiva, permitindo formar projetos coletivos para
tle;no;;ggendimentos coletivos e trabalhar neles (Castoriadis, 1992, p. 159-

55 .. : . N . . N . ~ ”
aider ce faisceau de pulsions et dimagination a devenir un antropos [...] un étre autonome

(Castoriadis, 2000, p. 179-180).

% “aider les étres humaines a accéder a I'autonomie, en méme temps que — ou bien que — ils
absorbent et intériorisent les institutions existantes” (Castoriadis, 2000, p. 182).

> “Dans la perspective du projet d’autonomie, nous awons défini les visées de la psychanalyse et de
la pédagogie comme, premiérement, l'instauration d’un autre type de relation entre le sujet réflexif —
sujet de pensée et de wlonté — et son inconscient, c’est-a-dire son imagination radicale, et,
deuxiémement, la libération de sa capacité de faire, et de former un projet ouvert pour as vie et y
travailler. Nous pouwons, de maniere similaire, définir la visée de la politique comme, premiérement,
l'instauration d’un autre type de relation entre la société instituante et la société instituée, entre les lois
chaque fois données et I'activité réflexive et délibérante du corps politique, et, deuxiémement, la
libération de la créativité collective, permettant de former des projets collectifs pour des entreprises
collectives et d’y travailler (Castoriadis, 2000, p. 183-184).
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A formacao de individuos autbnomos e a formacao de sociedades autbnomas
formam, assim, uma Unica e mesma atividade. O individuo ndo se faz em oposicéo a
sociedade, mas é, em larga medida, por ela fabricado — em maior grau, nas
sociedades tradicionais e, em menor, nas sociedades liberais. Visando a autonomia,
educacdo, psicanalise e politica, pdem em movimento a maneira como 0O sujeito
passa a relacionar-se com a realidade instituida, desenvolvendo, no individuo, a
compreensdo de que sua subjetividade, seus modos de ser, suas expectativas,
sonhos e fantasias, seus valores e normas, tanto quanto a organizacdo e as
instituicbes politicas de sua sociedade, resultam da criagdo humana — de uma
imaginacéo individual ou de um imaginario social.

A psicanalise, mas também a educacéo e a politica, encarna esse fazer em
que o ser humano é mais que um ser entre 0s outros. Objeto de conhecimento, o
humano é sui generis, pois ele resiste as explicacdes que a teoria quer fornecer, ndo
se ajusta aos métodos cientificos modernos que exigem regularidade e
determinacdo®®. Entretanto ndo reside ai a impossibilidade dessas atividades, que
de fato realizam a negacdo da pretensdo de conhecimento absoluto da filosofia
herdada: as atividades pratico-poiéticas sdo impossiveis porque seu fim ndo é
jamais inteiramente atingido, porque elas propdéem-se a uma tarefa paradoxal:

educar a liberdade®®.

Em suas ultimas consequéncias, a liberdade humana significa autocriacao,
isto é, posicdo do que se apresenta como previsto em seus termos. A
incapacidade de explicar a origem ou de determinar um fim para a
autoconstru¢cdo humana ndo deriva de uma caréncia do conhecimento, mas
de uma real impossibilidade. Dela, portanto, ndo poderia ser deduzida
qualquer hierarquia de formas de conhecimento, unicamente os limites que o
modo de ser proprio do homem (e também da sociedade) impde a pura
reflexdo e ao puro fazer técnico (Valle, 2002, p. 269).

Para Lilian do Valle, a impossibilidade da educacdo remete-nos a necessaria
ressignificacdo da educacao pela liberdade humana. Ressignificacdo dos fins e dos
meios que se expressa como um enigma: “na educacdo, a liberdade define, ao

mesmo tempo, o fim que se busca e o principio do qual se parte, aquilo que se

%8 A critica a uma nogcao de conhecimento total na esfera do humano é uma constante no pensamento
de Castoriadis. Mesmo antes de tal nogdo tornar-se predominante na era moderna, o filésofo ja
identificava sua origem no pensamento platbnico. Tratou dessa questdo em Sobre o politico, de
Platdo. Na primeira parte da Instituicdo imaginaria da sociedade, a critica ao marxismo segue esse
mesmo tom, o da ideia de um conhecimento absoluto, total e objetivo que fundamentaria a teoria
rewolucionaria. Sobre a critica a esse aspecto da teoria rewlucionaria e a exigéncia de sua renovagao
;[Sgc’)rica, Castoriadis teria sido influenciado por Lukacs (Cf. Tomeés; Caumiéres, 2011, p. 111).

Se, como pensam Hegel e os filésofos da Modernidade, “0 que o pensamento live tem para
adquirir deve vir dele mesmo” (HEGEL, 1971, p. 244), como é possivel educar a liberdade?



FILOSOFIA, DEMOCRACIA E AUTONOMIA: 158
O PENSAMENTO DE CORNELIUS CASTORIADIS E A FORMAGAO HUMANA

pretende construir e no que se apoia essa construgao” (Valle, 2002, p. 269). Desse
modo, a liberdade, como elemento central do existir humano, d4 ao homem um
carater que extrapola qualquer tentativa de reducionismo determinista.

Numa sociedade heterbnoma, ja vimos, a liberdade e a autocriagéo tendem a
ser negadas ou ocultadas. Na educacao, a heteronomia pode ser identificada na
tentativa de controle, isto €, na nocdo equivocada de que o fendbmeno educacional
pode ser “inteiramente explicado, controlado, predito pelas teorias, pela aplicagao
dos métodos, pelo recurso as técnicas” (Valle, 2002, p. 270). Essa ilusdo evidencia-
se a cada vez que as teorias de gestdo da educacdo propdem-se a definir de
maneira completa, aprioristica e uniforme a melhor maneira de administrar o tempo e
o fazer escolar. Muitas vezes inspirados em técnicas (supostamente) cientificas que
jA provaram sua utilidade e eficiéncia no mundo da producdo, esses discursos e
praticas pretendem introduzir no ambito escolar uma racionalidade instrumental a
qual qualquer trabalho de formacédo digno desse nome sO pode resistir. Entretanto,
nao raro, autoridades educacionais, educadores e pais de alunos deixam-se seduzir
pelo discurso racional da eficiéncia e produtividade, pela promessa do sucesso
profissional garantido aos educandos, fazendo da escola a Disneylandia das novas
teorias e técnicas®. Prova disso foram as reformas que mobilizaram sistemas de

educacdo de varios paises ao longo dos anos de 1990%, prometendo a completa

%0 “Tout se passe aujourd’hui comme si I'objectif social et culturel de I'’éducation avait, sans fanfares
ni trompeétes, laissé place a un autre objectif, aux accents de nouveauté et de modernité : I'efficacité.
On ne compte plus les ouwages, articles, instituts, hauts conseils, programmes d’'évaluations
internationales, recherches, rapports, politiques, lois, réformes, discours, colloques, congrés, qui,
depuis la fin de la Seconde Guerre mondiale, consacrent ce nouwvel objectif au niveau mondial : nos
établissements scolaires, écoles primaires, colleges, lycées, universités, doivent étre efficaces et, bien
sdr, notre systéeme éducatif doit étre efficace (entendre « plus efficace », puisque l'efficacité est
maintenant rapportée a une échelle internationale de systemes concurrents). Et, pour cela, les
politiques éducatives doivent étre aussi, évidemment, plus efficaces” (Rey, 2010, p. 140. “Tudo se
passa atualmente como se 0 objetivo social e cultural da educacdo tenha, sem fanfarras nem
trompetes, dado lugar a um outro objetivo, aos acentos de novidade e de Modernidade: a eficiéncia.
Perdemos a conta do nimero de obras, artigos, institutos, altos conselhos, programas de avaliagao
internacionais, pesquisas, relatérios, politicas, leis, reformas, discursos, coléquios, congressos, que,
desde a Segunda Guerra mundial, ocupam-se deste now objetivo em nivel mundial: nossos
estabelecimentos escolares, escolas primarias, faculdades, escolas de ensino médio, universidades
devem ser eficientes, os professores devem ser eficientes, as pedagogias devem ser eficientes e,
claro, nosso sistema educativo deve ser eficiente (entenda-se ‘mais eficiente’, pois a eficiéncia tem
atualmente uma escala internacional de sistemas concorrentes). E, por isso, as politicas educativas
devem ser também, evidentemente, mais eficientes”).

®% No Brasil, o discurso sobre a necessidade de reformar e racionalizar o sistema educacional é bem
anterior as reformas dos anos de 1990: todas elas wltadas para a adequagdo da escola as
exigéncias da realidade econdmica do Pais. Sobre as reformas educacionais, em especial no pés-
1968, mas que valem para as reformas mais recentes, Chaui afirma que é possivel notar uma
“alianga intrinseca entre certa concepg¢do da ciéncia, da tecnologia, da profissionalizagdo e do
‘progresso’ que nao soé indica a morte da pedagogia como arte de ensinar, mas revela também o nowo
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superacdo de todos os impasses e paradoxos, antigos ou novos, que vive a
educacdo (Cf. Evangelista, 1997). A escola publica resiste, porque trata com o

humano.

No que compete, no entanto, a educacdo, a afirmacdo de que sua atividade
ndo pode ser entendida como mero terreno de aplicagdo de teorias ou de
técnicas, isto €, como um dominio aplicado, apoia-se em, pelo menos, dois
argumentos que falam por si s6s: o aluno e o professor. Limitado, ocultado,
obstruido que seja, esse poder criador manifesta-se ainda, e o que nele
resiste ainda é suficientemente expressivo e manifesto, suficientemente
resistente para atuar como uma espécie de dendncia espontanea da
tecnocracia educacional (Valle, 2002, p. 270).

Porém, ainda que o humano sempre escape as tentativas de controle do
método e da ciéncia modernos, isso nado significa que teoria e conhecimento
cientifico ndo tenham lugar e importancia no processo de formacdo humana. Como
no caso de qualquer vivente, a existéncia humana € determinada por uma natureza
e caracteristicas biologicas que sdo plenamente passiveis de conhecimento
cientifico. O grande desenvolvimento das ciéncias bioldgicas, associado as técnicas
aplicadas na medicina, sdo a prova disso®. Esse pertencimento do humano ao
mundo dos viventes é o que Castoriadis denominou de estrato bioldgico, o primeiro
suporte da vida humana, que pode ser desvendado pela l6gica conidica (Cf.
supracapitulo 1): é predominantemente nessa dimensdo que trabalha a ciéncia.
Mas, lembra Valle, também é a partir da logica conidica que “operamos,
inevitavelmente, cada um de nds, em nossas mais simples atividades cotidianas — e
inclusive, igualmente, de forma mais marginal, em nossos sonhos, na literatura, na
simbolizacdo, no mito. De outro modo, como poderiamos ao menos falar dessas
experiéncias e de seus produtos?” (Valle, 2008a, p. 502). A liberdade e a
autocriacdo estdo em outra dimensao, indo além do que € determinado no ambito
dessa logica. Nessa dimensdo, permanecera a exigéncia do exame tedrico e da
construcdo de um saber racional, mas, isso, em condi¢cdes inteiramente outras.
Castoriadis encontra na teoria psicanalitica o significado que o conhecimento tedrico
pode assumir no processo de conhecimento do humano: a teoria serve, diz ele,

enigmaticamente, para ndo ser usada.

papel conferido & escola: além de reprodutora de ideologia e das relagdes de classe, esta destinada a
criar, em pouco tempo, a baixo custo e em baixo nivel, um exército alfabetizado e letrado de reserva’
(Chaui, 1998, p. 57).

®2 Melhorou, em muitos aspectos, a qualidade de vida, aumentou a expectativa de vida e diminuiu a
mortalidade infantil. Porém ndo podemos ignorar que a ciéncia também esta sujeita as leis do
mercado e, amilde, enxerga a vida como mais uma mercadoria.
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Assim como nédo procede do desejo de saber do analista, a atividade analitica
ndo consiste na aplicagdo desse saber. Ndo é somente que o conhecimento
da teoria ndo basta para ser analista, € que a maneira como ela inteném no
processo analitico ndo tem alhures modelo nem equivalente e nenhuma
formula simples permite definir a sua fungdo. Pode-se aborda-la dizendo que
o0 analista tem mormente necessidade do seu saber para ndo langar mao
dele, ou melhor, para saber o que ndo deve ser feito para atribuir-lhe o papel
do deménio de Sobcrates: a injuncdo negativa. Como has equacdes
diferenciais, nenhum método geral permite, nesse caso, achar a solugcdo, que
€ preciso descobrir cada vez (sem nem mesmo haver garantia de que a
solucdo existe). A teoria orienta, define classes infinitas de possiweis e de
impossiveis, mas ndo pode predizer nem produzir a solugdo (Castoriadis,
1997, p. 51)%.

A psicanalise, a politica e a educagdo sado, pois, atividades que tém na
autonomia humana o seu fim e também o seu meio. Por essa razdo, Castoriadis
denomina-as de atividades pratico-poiéticas. Poiética, a educacao fixa sua finalidade
e seu término no exterior de seu exercicio, no produto a ser atingido; esse produto
final é, com efeito, a liberdade humana, a autonomia. Mas, tendo por finalidade,
exatamente, a autonomia, a educacdo nao pode ser outra coisa além de exercicio
dessa autonomia paradoxalmente inexistente e, assim, a finalidade ja esta também
presente desde o inicio®. “Na educacéo, o fim corresponde & propria atividade que o
produz: a autocriagdo” (Valle, 2002, p. 272). Sobre a atividade pratico-poética
psicanalitica, Castoriadis profere que ela nasceu e desenvolveu-se sob a regra
interna de um logon didonai, “dar conta e razado”, isto é, de uma exigéncia de

conceder um sentido razoavel e de prestar contas do que € praticado.

O seu projeto de transformacdo, que s6 pode se realizar em um processo de
elucidacdo, caminhou a par, desde a origem, com um projeto de elucidacao
do seu objeto e dela mesma em termos universais, isto €, com o projeto de
constituicdo de uma teoria. Desde entdo, a0 mesmo tempo em que renova
radicalmente o discurso da alma, ela recupera também as suas aporias
(Castoriadis, 1997, p. 52)65.

63 «pas plus gu’elle ne procéde du désir de sawir de l'analyste, I'activité analytique ne consiste en
I'application de ce sawoir. Ce n'est pas seulement que la connaissance de la théorie ne suffit pas pour
étre analyste ; c’est que la maniére dont elle intenient dans le procés analytique n’a ailleurs ni modeéle
ni équivalent, et aucune formule simple ne permet d’en définir la fonction. On peut I'approcher en
disant que l'analyste a surtout besoin de son sawir pour ne pas s’en senir, ou plutdét pour sawir ce
qui n'est pas a faire, pour lui accorder le rble du démon de Socrate : I'injonction négative. Comme
pour les équations différentielles, aucune méthode générale ne permet ici de trouver la solution, qui
est a découwrir chaque fois (sans méme qu’il soit garanti que la solution existe). La théorie oriente,
définit des classes infinies de possibles et d’impossibles, mais ne peut ni prédire ni produire la
solution” (Castoriadis, 1998, p. 45).

® para Arendt é na prdxis que o homem age, e o valor da acdo est4 ndo no que ela produz, mas no
gue ela manifesta, isto é, a identidade daquele que age (Cf. Arendt, 2009a, p.192).

% “Son projet de transformation que ne peut s’accomplir que dans un procés d’élucidation est allé de
pair, dés l'origine, avec un projet d’élucidation de son objet et d’elle-méme en termes universels — a
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Eis uma autonomia que ndo se da no vacuo de uma existéncia
completamente indeterminada, mas no reconhecimento e superagcdo das possiveis
determinacdes as quais 0 homem esta sujeito, sejam elas fisicas, antropologicas,
sociais e psiquicas. Nao se constituindo numa teoria total, a educacdo em
Castoriadis assume um novo status, um conhecimento sempre fragmentario,
incompleto e provisério sobre a formagdo humana. Conforme Valle (2002, p. 272),
tanto quanto poderia fazé-lo a psicanalise, a filosofia assume uma tarefa de
interrogacdo a servico da educacdo, uma vez que denuncia a suposta fatalidade que
parece incidir sobre a sociedade e o homem, e também sobre o aluno, a escola e a

pratica educativa.

Como pratica de atuagdo, a educacdo € uma recriagdo constante dos
procedimentos, dos métodos, do modo de relagdo as técnicas pedagdgicas e
instrucionais, mas € também o terreno em que operam essas € outras
deliberacbes mais importantes, que ndo podem ser garantidas ou
determinadas a priori, legitimadas pela autoridade tedrica ou técnica (Valle,
2002, p. 272).

Para tanto, uma das primeiras contribuicbes da reflexdo filosofica
desenvolvida por Castoriadis para a educacdo diz respeito ao carater
necessariamente criador que deve assumir essa atividade, mais do que mero campo
de aplicacdo das determinacdes oriundas de teorias e técnicas cientificas.
Contrariamente ao que esta implicito nas tentativas reducionistas, impde-se a
constatacdo da importadncia da filosofia para dar-se novo sentido a formacgéo
humana, como ideia e pratica social. Liian do Valle assegura que cabe a filosofia da
educacdo ndo cair na tentacdo da arrogancia e do pedantismo, assumindo
permanentemente a critica das tentativas de substituir a interrogacdo por um
discurso de maximas e principios. Sobre a educacdo, a filosofia de Castoriadis
ensina que “a filosofia é incapaz de ‘decifra-la’ inteiramente; e de que, Ultima analise,
ha filosofia porque ha atividade criadora, porque ha exigéncia de deliberacdo no

proprio ato de educar’ (Valle, 2002, p. 275).

sawir, avec le projet de constitution d’'une théorie. Dés lors, tout en renouwelant radicalement le
discours de I'dme, elle retrouve aussi les apories” (Castoriadis, 1998, p. 46).



Capitulo 4 - A formag¢do humana: compromisso com a

autonomia

Nédo pode haver sociedade democritica sem paideia
democratica.
Cornelius Castoriadis

1. A formacdo do ethos democratico e a educacdo para a

cidadania

Na sociedade democratica, a educacdo assume um carater politico inegavel,
ndo se tratando apenas da formacao individual, tampouco da socializacdo para o
instituido, ou seja, da preservacdo e da reproducdo das formas tradicionais de vida
em comum. Dado o sentido de autoinstituicdo lGcida, prépria da democracia, a
educacdo passa a ser projeto de formacdo que tem no humano um potencial de
criacdo que ndo pode ser identificado ao progresso puramente bioldgico, nem
mesmo, como na Modernidade, a uma atividade técnica, mas se define como
circunstancia para a construcdo, pela sociedade democratica, dos sentidos da
existéncia comum.

Vimos que a autonomia € um projeto individual e coletivo, logo, inseparavel da
instituicdo imaginaria da sociedade. Castoriadis discute a concepgdo que, desde a
Modernidade, insiste em pensar o individuo como elemento isolado da sociedade ou
em oposicao a ela, o que tem implicagOes diretas sobre a maneira como se define o
sentido dado a formagcdo humana. Se, com a criagdo democratica grega, a educacao
ganha uma dimensdo politica, fazendo-se exigéncia de formacdo de individuos
comprometidos com a vida da polis, a partir da Modernidade, a construcdo das
subjetividades torna-se o centro da preocupacao de uma formacgdo que, ao invés de
atenuar, acentua o individualismo dominante. A autonomia que, entendida como
capacidade de autoquestionamento e participacdo plena na vida coletiva, é fim
altimo da paideia democratica, transforma-se agora em atributo fisico, em qualidade

cognitiva, em reafirmacgéo do fechamento do individuo numa espécie de solipsismo.
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Castoriadis faz uma distincdo fundamental entre a paideia, que é esteio da
sociedade democratica e se da na e pela participacéo na vida publica, e a educacao
comum que, entendida pela Modernidade como pré-requisito, justifica postergar ad
infinitum a participacdo politica — ou, ainda, a educacdo da contemporaneidade,
gque se pretende treinamento especializado para a gestdo dos interesses privados no
mundo. De um lado, a formacédo do individuo, de outro, a preparacdo do trabalhador
e o treinamento do consumidor... E necessario, portanto, distinguir a educacéo
como obra coletiva, paideia, fundada na nocédo de éthos democratico participavel —
que, longe de ser privilégio de alguns, efetivado em instituices sociais especificas,
realiza-se na vivéncia do espac¢o publico, como bem comum — da educacdo que se
diz para a cidadania, mas que de fato é, sobretudo, exigéncia formal para a préatica
da participacdo, tal como acontece na sociedade moderna. Esta acredita que a
participacdo do individuo na vida publica depende de certas condi¢des intelectuais
gue o gualificam como cidaddo de pleno direito, as quais sdo bens partilhaveis,
atribuidos de forma exclusiva pela escola a certos individuos e classes.

Consequentemente, a cidadania perde cada vez mais seu sentido politico,
substituido por um sentido eminentemente econdmico, sendo a participacédo na vida
comum medida ndo pelo grau de interesse dos individuos pelas questdes politicas e
da vida da coletividade, mas na gestdo dos interesses que estdo em jogo no
mercado das trocas individuais. O cidad&do, concebido em oposicdo ao Estado,
ganha preponderancia a medida que vai se subordinando cada vez mais as
atividades do livre mercado financeiro. Todavia sabemos, gracas a Castoriadis, que
ndo ha nem vida individual que se possa pensar independentemente ou fora da
sociedade, assim como ndo ha mercado verdadeiramente “livre”. O individuo sé
existe porque existe a instituicdo imaginaria da sociedade e a socializacdo da
psique, e o “livre” mercado ndo seria possivel sem a existéncia do Estado.

Esse dominio do econdmico sobre a politica, proprio da Modernidade, impde
a formacdo humana duas caracteristicas: em primeiro lugar, o que se chama de
formacdo humana foi se estreitando, assumindo formas empobrecidas e
instrumentais do que é educar. De um processo iniciado no nascimento e permeado
ao longo da vida no espaco publico, a formacdo moderna passou a ser feita quase
exclusivamente pela escola, instituicdo especializada, cujo quase monopdlio, se ndo

desqualifica, pelo menos diminui o valor da educacéo realizada pelo conjunto da
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vida social. Com isso, a vida na escola moderna passou a opor-se a vida comum da
sociedade. Mais recentemente, chegou-se mesmo a propor que o papel da escola
era proteger as criancas e jovens contra a corrupcdo do mundo!, o que é

corroborado por Valle quando expde que,

Ao estabelecer os diferentes modelos e as diversas modalidades da
educacdo publica, a Modernidade extraiu a formagdo do conjunto de
responsabilidades do corpo dos cidaddos, para torna-la atividade cada vez
mais confiada a especialistas. Respondendo por parte do ideario democratico
moderno, essa iniciativa historicamente seniu a instituicdo e a ampliagdo do
direito a educacdo, entretanto, por forca da concepgédo pedagdgica dominante
— 0 cognitiismo —, ela ndo s6 tornou possivel, como talvez mesmo
inexoravel, o retraimento do espaco e do tempo da formagcdo humana a que
hoje assistimos. Destacando-a do espaco do trabalho, das relagfes familiares
e sociais, da participagcdo comum, a educagcdo 0 cognitiismo resenou um
[espaco] neutro, asséptico, universal, que o sujeito isolado frequenta como
mais um numero estatistico. Nos espacos consagrados para a formacédo
humana — da educacgdo elementar aos estudos superiores —, por forca do
habito, dos objetivos fixados, dos interesses dominantes, das condi¢des
materiais e humanas aplicadas ou de sua auséncia, conwca-se, hoje
possivelmente ainda mais do que ontem, ndo tanto um sujeito complexo,
mas... uma cogni¢do. O solipsismo préprio ao cognitivismo €&, assim,
primeiramente, ruptura com o espa¢o da coexisténcia e estabelecimento de
uma modalidade muito prépria de presen¢a do sujeito, sobre a qual se pode
dizer, sem jogo de palawas, que ele mais esconde do que rewela (Valle,
2008b, p. 22-23).

A escola moderna ou a escola publica moderna, criagdo da Revolugcao
Francesa, incorporava, inicialmente, o ideal da construcdo de um espaco que
preparasse os futuros cidaddos para a participacdo na vida republicana, segundo o
principio democratico da igualdade®. Entretanto as exigéncias do desenvolvimento
capitalista, de certo modo, reduziram o sentido da formacdo a preparacdo para a

vida econdmica®, tornando-se a escola o lugar que desenvolve habilidades, atitudes,

! Ao discutir essa questédo, lembro-me de Raul Pompeia que, de forma brilhante, critica, em O Ateneu,
a ideia iluséria de que se poderia proteger as criangas e jovens da corrup¢do do mundo entre as
paredes do colégio interno, mostrando que a escola estd no mundo e é por ele permeada. Os muros
ndo sao intransponiveis e a corrupgdo ou a virtude ndo estdo fora nem dentro, mas sao valores, ao
lado de outros, que fazem da sociedade o que ela é.

2 “A vertente de formacado civica que impregna a missdo da escola publica €, portanto, de inicio,
autenticamente rewolucionéaria, associada ao movimento politico por intermédio do qual se constréi a
utopia [...]. O fato é que, em se tratando de escola publica, a questdo da formagéo para a cidadania
— e, portanto, admita-se ou ndo, certa educacdo dos simbolos instituidora das significagfes
imaginarias de cada concepcdo de poder e de Estado — sempre esta presente, seja nos discursos
mais ‘conservadores’ sobre a escola, seja na fala autoritaria das ditaduras, tanto quanto nas criticas
que lhes sao opostas” (Valle, 1997b, p. 43-44).

3 - ~ . ~
Ha uma questdo de fundo que lanca luzes sobre esse deslocamento: a distincdo entre as duas
rewlucbes que fundam a politica moderna. De um lado, temos a Rewlucdo Americana, cuja
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valores e expectativas condizentes com as transformagdes sociais: “e o resultado foi
uma espécie de transformacéo de instituicdes de ensino em instituicbes vocacionais
(...)” (Arendt, 2009b, p. 232).

A segunda caracteristica € a transformacdo da ideia de autonomia. Com a
especializacdo da educacdo, que teve na escola publica seu modelo e seu campo
primeiro de aplicagcdo, a autonomia ndo € mais tomada num sentido politico, de
participacdo nas deliberagcbes da vida coletiva, transformando-se num atributo
individual, psicolégico, de modo que a autonomia passa a ser concebida como um
elemento biopsiquico, mental, uma interioridade que se opde ao “exterior” (Cf. Valle,
2011b, p. 7). Ser autbhomo, assim, é também desenvolver certos aspectos da
natureza bioldgica que, somados as habilidades aprendidas na escola, fazem do
individuo um ser apto a uma melhor adaptacdo as necessidades da sociedade. Por
conseguinte, a autonomia torna-se uma atividade do sujeito isolado que parece nada
dever a sociedade. Mas o sentido original e pleno da autonomia, como veremos, nao
se separa do ideal da cidadania, pois, como expde Castoriadis, para os antigos, o
gue esta em questdo € a formacdo do sujeito capaz de questionar, de participar
plenamente da vida publica.

Realizada a separacdo entre filosofia e politica, a autonomia passou a ser
entendida como autodeterminacdo, com uma espécie de deslocamento do sentido
politico. A autonomia comegou com um sentido politico, pois ela, nascida do projeto
democratico antigo, foi perdendo, ao longo da Modernidade, esse carater comum
para transformar-se numa autonomia individual que se desvincula da autonomia
coletiva.

Outra caracteristica diz respeito ao tipo antropolégico que emerge da nova
sociedade e que passa a marcar a definicdo do aluno. Decerto, o individuo moderno
ndo chega a excluir-se das ligagbes sociais, situando-se fora da sociedade, mas,

simbolicamente, ele passa aos poucos a negar seu pertencimento a coletividade, a

centralidade era a oposi¢édo do individuo ao Estado — quem funda o Estado é o individuo para que a
sua liberdade e a independéncia sejam garantidas. Para eles, a cidadania “era construida a partir de
mecanismos de defesa do individuo diante do Estado ou de outros individuos...” (Karnal, 2003, p.
151). Na Rewlucdo Francesa, embora a questdo do individuo também esteja em jogo, a busca da
felicidade e da liberdade é, a principio, entendida como obra coletiva (Cf. Odalia, 2003, p. 159-169).
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historia, ao espaco social que determinam e orientam sua identidade. Segundo

Valle, o “sujeito isolado” € uma construgdo social, pois

ele nasce da confluéncia de condicbes de organizacdo social e econbmica
que impdem a ruptura com os padrdes de sociabilidade anteriores e suas
instituicbes de base. Mas, se é werdade que os nows modos de vida
alimentam o esquecimento das dimensfes coletivas da existéncia, também é
fato que, por ele, sdo alimentados. E, pois, a constituicdo subjetiva como um

todo — a relagdo desse humano consigo mesmo, com seu passado e
progenitura, com seu futuro e descendéncia, com seu saber, seu corpo, seus
impulsos, apetites, wvontades e tendéncias — que sofre a influéncia desse

isolamento, dessa alienagdo (Valle, 2008b, p. 6).

O abandono das instituicGes ou a ruptura com a comunidade politica ndo é
mais que 0 encobrimento dessa pertengca e tentativa de fundamentacdo do
isolamento. Mesmo assim, por mais que acredite nesse isolamento e na
autodeterminacdo, o individuo moderno ndo pode afirmar a sua individualidade
sendao no mundo, jamais fora dele (Cf. Vernant, 1988, p. 25-44). Referindo-se a uma
distingdo feita por Louis Dumont (Cf. Dumont, 1991, p. 35-81), entre individuo “fora

do mundo™

e individuo “no mundo”, o autor assevera que ha elementos nessa
individualidade moderna que nos remetem, de algum modo, aquela forma de

individualidade constituida em oposi¢do ao mundo.

Para Louis Dumont, [a individualidade moderna] é derivada e dependente do
primeiro. Segundo ele, quando surgem, numa sociedade tradicional, os
primeiros germes de individualismo, tal sucedera sempre em oposi¢cdo com a
sociedade e sob a forma do individuo fora do mundo. Ter& sido esse o curso
da histéria no Ocidente. Desde a época helenistica, o Sabio, como homem
ideal, define-se em oposicdo a vida mundana: ter acesso a sabedoria é
renunciar ao mundo, separar-se dele (Vernant, 1988, p. 25-26).

Na pélis democréatica, no entanto, o individuo é aquele que existe como
cidadao (polites), no mundo, no horizonte cultural da cidade. Apesar dos limites da
cidadania (Cf. capitulo 2), a pdlis, diferentemente das outras sociedades antigas,
intrinsecamente hierarquizadas, situava seus cidaddos no mesmo plano horizontal e
igualitario, o que é significativo na formacéo desse tipo de individuo.

Para Vernant, a classificacdo proposta pela antropologia histérica para a
identificacdo da individualidade no interior do grupo social é perfeitamente
identificavel na sociedade grega jA no periodo arcaico. S&o trés os planos de

individualidade: o individuo, capaz de estabelecer uma relativa autonomia em

* Dumont cita como modelo desse tipo de homem o renunciante indiano (Cf. Dumont, 1991, p. 37).



FILOSOFIA, DEMOCRACIA EAUTONOMIA:

O PENSAMENTO DE CORNELIUS CASTORIADIS E A FORMAGAO HUMANA 167

relacdo ao contexto institucional em que vive; o sujeito, capaz de falar em seu nome,
usando a primeira pessoa; € 0 eu, a pessoa, com tracos de interioridade e
autenticidade no conjunto de sua vida. Dessas trés, apenas a terceira ndo podia ser

vista entre 0s gregos, ou seja, conforme Vernant,

Se, para melhor explicitar esses trés planos e as suas diferencas, arriscasse
uma comparagcdo com géneros literarios, diria que, muito esquematicamente,
ao individuo corresponderia a biografia na medida em que, por ocasiao do
relato épico ou histérico, ela centra-se sobre a vida duma personagem
singular; ao sujeito, corresponderia a autobiografia ou as memdrias, quando o
individuo conta a si proprio o curso de sua vida; e ao eu corresponderiam as
Confissdes, os Diarios intimos, nos quais a vida interior, a pessoa singular do
sujeito, na sua complexidade e riqueza psicoloégica, na sua relativa
incomunicabilidade formam a matéria do texto (Vernant, 1988, p. 29-30).

O aparecimento do individuo e do sujeito na Grécia é o resultado de um longo
processo de formacdo da nocdo de individualidade e singularidade. Anteriormente
ao surgimento do individuo da época classica, dois outros tipos de homens “fora do
comum” precederam-no: 0s herdis e os magos. Os herois, cujas facanhas e
excepcionalidade das ag¢fes distinguem-nos dos homens wvulgares, sdo aqueles que
deixam seu nome na histéria. Para entrar para a historia, o herdi “precisou isolar-se,
opor-se até ao grupo dos seus, cortar 0s lagos com 0S seus iguais e com 0S Seus
chefes” (Vernant, 1988, p. 31).

[...] o que caracteriza um heréi sédo a singularidade do seu destino, o prestigio
excepcional das suas faganhas, a conquista de uma gléria que é realmente
sua, a sobrevivencia por via dos séculos da sua fama na memdria coletiva.
Os homens wlgares desaparecem a partir do momento em que morrem [...]
(Vernant, 1988, p. 30).

O segundo tipo de homem “fora do comum” sdo 0s magos, homens que se
elevam acima da condicdo mortal, com qualidades excepcionais, capazes de
purificar as comunidades em tempos de crise, exercendo, para tanto, uma atividade

legisladora, uma vez que eles

Sé&o também individuos a parte que se demarcam do comum dos mortais pelo
género de vida e pelo regime que seguem, pelos poderes excepcionais de
que desfrutam. S&o homens [...] que, enquanto Vivos, elevam-se acima da
condicao mortal [...]. Ndo séo renunciantes [...]. Pelo contréario, [...] essas
personagens vao desempenhar um periodo de crise, nos séculos VIl e VI, um
papel comparawel ao de nomotetas, de legisladores como Sdlon, que
purificam as comunidades [...] (Vernant, 1988, p. 31-32).

Castoriadis (2004b, p. 65-184) atesta que a figura do cidad&o por exceléncia,
do sujeito que reflete lucidamente e participa da vida no mundo € o cidadao da polis

democratica, em especial, o fildsofo-cidadédo Sécrates (Cf. Castoriadis, 2000, p. 130
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/1992, p. 114). O que fez de Sdcrates um filosofo-cidadéo foi justamente sua atitude
de ndo separar, ou mesmo opor, como fez Platdo, a filosofia e a poliica®.
Reconhecendo a democracia como um regime fundado no confronto de ideias, no
debate, vemos Sdécrates discutindo com todos os cidaddos e mesmo com escravos,
frequentando a agora, tendo ainda constituido familia, participado da vida militar e
da ekklesia (Cf. capitulo 3). Sécrates €, certamente, 0 modelo de individuo-cidadao
que sabe da forca educativa que a cidade exerce sobre cada individualidade. Ele
préprio s6 pode pensar a sua existéncia em Atenas e por Atenas®.

A separacgdo entre filosofia e politica foi determinante para o modo como se
constituiu a relacdo dos intelectuais com a sociedade e com o poder instituido, que
por vezes assumiram uma postura exterior e acima da sociedade e, outras tantas
vezes, empenharam-se em justificar e racionalizar a realidade instituida. De acordo
com Castoriadis, o que o cidaddo da poélis democratica ensina ao homem moderno,
e também ao intelectual, € que nosso pensamento, nossa formacgéo, ndo se constitui

separadamente da sociedade, ou apesar dela. Se ha uma originalidade no modo

5 wplars o . . . .
Platdo constitui a passagem entre dois mundos. Sua ontologia unitéria e sua identificacdo entre o

ser e 0 bem, radicalmente estranhas ao imaginario grego, serdo centrais para 0 pensamento e para a
pratica modernos. Odiando profundamente o universo democratico e suas arborescéncias (‘sofistica’,
retorica, atividade politica, até mesmo a poesia), ele constréi, com falsificacBes histéricas, retérica,
sofistica, cenas teatrais, demagogia, uma imagem falaciosa que tera importantes efeitos historicos:
discute-se ainda o ‘pensamento politico grego’, referindo-se a Platdo, enquanto ele é a sua negagao
total. Ele consegue uma grande operacao histérica, transformando a destruicdo de fato da
democracia em deposicdo de direito. Mas o pensamento politico grego deve ser buscado na criagdo
politica democrética, e esta se completa em sua esséncia em 404 (ou 399). A prépria diferenca entre
Socrates e Platdo € o seu simbolo: Sécrates foi soldado, deu filhos & cidade, exerceu uma
magistratura, ndo se conhece nada parecido no caso de Platdo (Castoriadis, 2004c, p. 21-22). “Platon
constitue le passage entre les deux mondes. Son antropologie unitaire et son identification de I'étre et
du bien, radicalement étrangéeres a limaginaire grec, seront centrales pour la pensée et la pratique
modernes. Haissant profondement Iunivers démocratique et ses arborescences (“Sophistique’,
rhétorique, activité politique, poésie méme), il en construit, a coups de falsifications historiques, de
réthorique, de sophistique, de scénes théatrales, de démagogie, une image fallacieuse qui aura de
lourds effets historiques : on discute encore de la ‘pensée politique grecque” en se référant a Platon,
alors quil en est la négation totale. Il réussit une grande opération historique, transformant la
destruction de fait de la démocratie en déchéance du droit. Mais la pensée politique grecque est a
chercher dans la création politique démocratique, et celle-ci sacheve pour I'essentiel en 404 (ou 399).
La différence méme sentre Socrate et Platon en est le symbole : Socrate reste dans la cité, exercé
une magistrature, on ne connait rien de pareil pour Platon” (Castoriadis, 1999d, p. 18). Citado na
apresentacdo do Sobre o politico, de Platdo, € um resumo feito por Castoriadis para o anuario da
Ecole des Hautes Etudes em Sciences Sociales, sobre o trabalho do ano académico 1985-1986.
Esse resumo foi intitulado de Instituicdo da sociedade e criagdo histérica: democracia e filosofia na
Grécia antiga.

® Aceitando mesmo a condenacdo a morte proferida por sua pélis (Cf. Platdo, Apologia de Soécrates,
38c-42a).
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COMO pensamos, Se somos capazes de criar novos conceitos, novas ideias ou novas
praticas, isso sO é possivel porque fomos capazes de pensar lucidamente a
instituicdo da nossa sociedade, propondo novas perspectivas sobre questdes ja
existentes, bem como levantando novas questdes, vendo o que ainda ndo foi visto.
H& entdo um importante legado da experiéncia grega do individuo no interior da
polis, que debate as concepc¢des modernas de individualismo em seu isolamento da
tradicdo e da responsabilidade pelo futuro comum. Em especial para os educadores,
fica a critica dos fundamentos estreitos da formacdo humana que perdem de vista a
vida social e enfatizam a formacéo individual em nome de uma pretensa autonomia
gue depende exclusivamente do sujeito isolado. Se o tipo de cidadao fabricado pela
Antiguidade, que coincidia com o individuo que participava da politica, implicou a
criacdo do espaco publico (Cf. Castoriadis, 1999b, p. 366 / 2002a, p. 310), o
individuo privatizado s6 poderia implicar a reducdo desse espaco ao social (Cf.
Arendt, 2010, p. 79).

Na Modernidade, a cidadania rompe qualquer continuidade com o polites
antigo, estando relacionado ao surgimento do Estado-nacéo: diz respeito, desde
entdo, ao pertencimento do individuo a um Estado, ao status juridico que define o
lugar e o papel especfficos de cada individuo nessa ordem poliica’. Vimos que o
imaginario moderno separou o Estado da sociedade, atribuindo ao primeiro um
papel burocratico, administrativo e regulador da vida publica e da vida privada. A
sociedade é entendida, logo, como conjunto de individuos isolados que, por via das
regulacOes estatais, estabelecem entre si relagcdes de trabalho e de troca. Canivez
afirma que, na perspectiva liberal dominante, o Estado é visto como um poder
separado e acima da sociedade, cumprindo o papel de organiza-la e, em alguns

casos, transforma-la (Cf. Canivez, 1991, p. 16). Essa definicdo de cidadania como

" “Mais ainda, a partir, sobretudo, da Rewlugdo Francesa, o cidadao é confundido com o membro de
uma nacdo — unidade espiritual, cultural e histérica — titular de direitos especificos. Assimila-se,
assim, o corpo dos cidaddos a ‘nagdo’, e a definicdo da cidadania passa a ser marcada pelos critérios
identitarios da nacdo. Nessa nova organiza¢do, a dos Estados-nacdo, cabe ao Estado, que agora
concentra todo o poder e toda a iniciativa politica, ‘fundar a unidade nacional como esteio da
organizacdo politico-administrativa que ele representa. Assim, a énfase universalista que
caracterizava o projeto rewlucionédrio de ampliacdo da cidadania cede lugar & constru¢do de um
status mais restrito para o cidadao, inteiramente limitado, pela iniciativa unilateral do Estado e dos
interesses que representa, a necessidade de construgdo da unidade e da soberania nacionais” (Valle,
2000, p. 17. Cf. th. p. 20).



FILOSOFIA, DEMOCRACIA EAUTONOMIA:

O PENSAMENTO DE CORNELIUS CASTORIADIS E A FORMAGAO HUMANA 170

status juridico desconsidera, consequentemente, peculiaridades regionais,
linguisticas, étnicas e insere todos na mesma comunidade politica. Preparar os
individuos para essa nova realidade, a da cultura nacional, foi uma das missdes

atribuidas a escola publica de tradicao francesa, de maneira que

A educacdo adquire, nesse quadro, significacéo politica. E, antes de tudo,
acdo de socializacdo e de moralizagdo. Acdo de socializacdo: o educador
inculca nas criangas, nos alunos etc., 0 respeito pelas regras sociais, uma
forma de comportamento que corresponde aos valores, a0 mesmo tempo
tradicionais e racionais, calculistas da sociedade. Participa assim da disciplina
gue a sociedade imp&e ao individuo, por meio das instituicfes, dos contatos e
dos conflitos da vida cotidiana, por intermédio também da competicdo pelos
lugares, pelos resultados, pelas vantagens, o individuo é levado a se
conformar as regras fundamentais da sociedade, porque nisso ele encontra
seu interesse (Canivez, 1991, p. 150).

Por mais que a escola publica participe do ideal moderno de autonomia,
Canivez salienta o aspecto disciplinador que essa instituicdo assumiu, dedicando-se
mais a uma educacdo para o instituido — reconhecimento e aceitagdo da lei, dos
comportamentos, dos valores nacionais, da ideia de progresso — do que uma
educacdo que colocasse, no pensamento critico e na preocupacdo em formar,
subjetividades reflexivas. Na origem da escola publica moderna, a ideia de
subjetividade ja nasce “contaminada” pelo projeto de dominio (pseudo) racional da
realidade social. Nao bastava disciplinar os corpos, torna-los doceis, era mister
igualmente o disciplinamento das subjetividades. A ideia da disciplina, afirma ainda
Canivez, estd diretamente relacionada a ideia de que os cidaddos, membros
juridicos de um Estado, provém de diferentes realidades -culturais, com
particularidades linguisticas e de valores, mas obrigados a viver em comum. Caberia
a escola fazer com que aprendessem a coabitar o mesmo espaco, segundo as

mesmas regras.

Por isso, ha a disciplina. Espera-se que esta inculque nas criancas o respeito
por certa ordem, que lhes estimule o habito de se conformarem as
imposicbes de uma organizagdo. Mas, na medida em que essa disciplina é
instaurada pelo educador, também estimula nas criancas o0 habito de
obedecer em geral, acostuma-as a se sujeitarem a autoridade (Canivez,
1991, p. 33).

Na Modernidade, a nocdo de cidadania estabeleceu-se, por consequéncia,
sob a égide de uma inversdo: pretendendo estender-se a todos os membros da
sociedade, o que os antigos gregos jamais fizeram, a Modernidade, ao contrario,
restringiu 0 sentido mesmo do pertencimento como participagcdo na vida politica. A

cidadania moderna estabeleceu um critério de igualdade que, decretando todos os
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individuos formalmente livres e iguais por nascimento, estabelece entre eles
profundas disparidades, considerando alguns deles, em certas circunstancias,
incompetentes para a participacdo no espaco publico, em razdo de sua minoridade
quanto ao desenvolvimento e a capacidade de uso da razdo. Ha também a
contradicdo entre a organizacdo racional da vida politico-administrativa, voltada para
0 progresso, e seu vinculo com a construgdo artificial da nocdo de patrimdénio e
histéria comum da nacdo, que todos devem conhecer (Cf. Valle, 2010, p. 18-19).
Nesse sentido, a constituicdo da cidadania moderna vem acompanhada de uma

exigéncia de uniformidade, que, segundo Valle, produziu discriminacées®:

[...] a construgéo da cidadania na Modernidade correspondeu, quase sempre,
a imposicdo de uma organizagcdo politica, social, economicamente
discriminatéria, reservando a exclusdo ou, no maximo, a afetacdo de uma
“cidadania” de segundo nivel aqueles que se mostravam, por sua filiacao
cultural, por sua filiagdo social ou por quaisquer outros pretextos,
incompativeis com o modelo de identificagdo proposto (Valle, 2000, p. 19).

A obediéncia e o respeito as leis garante a participacdo na vida social: de
maneira que a educacdo destinada as criancas pretende preparar o futuro cidadao
ndo sO para obedecer, mas inclusive para compreender o sentido, tanto da
necessidade de se obedecer a lei, como de participar, sempre pela via indireta da
representacdo moderna, da elaboracdo. Ao contrario do que muitas vezes é repetido
pelo jargdo pedagogico, ao assumir essa tarefa de formar o cidaddo, a escola
publica ndo se torna, necessariamente, uma instituicdo cidada. Ela ndo € cidada,
pois ndo “possui” a cidadania a ser partilhada pelos educandos: ela ndo da acesso a
participacao, apenas pode preparar para tal. No entanto, considerada desde o ponto
de vista de seu papel na construcdo democratica moderna, a escola publica €&, sim,
antes de tudo, como reitera Valle (2010, p. 28), uma instituicdo publica, democratica,
universal e laica, comprometida com a construgcdo da cidadania e a formacao

humana.

Buscar definir claramente o que pode ser essa preparacdo pela escola
publica é, nesse sentido, uma atividade politica, a atividade politica

® No Brasil, essa ideia de uniformizacdo foi traduzida na atribuicdo & escola como essencialmente
civilizatéria, sendo capaz de ‘“realizar a integragdo das enormes franjas de populagdo deixadas a
margem do desenwlhimento, pelo inculcamento de valores racionais e pela fabricacdo de
comportamentos compativeis com o projeto urbano-industrial de consolidacdo do Pais como ‘poténcia
entre poténcias’™ (Valle, 2010, p. 19. Cf. Valle, 1997a; 1997b; Nagle, 2001).
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especializada que cabe aos professores. Aos professores cabe redefinir, a
cada dia, em termos pedagdgicos, curriculares, metodolégicos, técnicos etc.,
as caracteristicas da escola comprometida com os ideais democréaticos de
participagcdo. Mas, como a escola ndo tem, e ndo pode ter, fim em si mesma,
como seu sentido vem, exatamente, daquilo que significa para a sociedade e
para a constru¢cdo da sociedade. Nunca € demais lembrar que essa definigdo
cabe, em seus termos mais gerais, a sociedade como um todo (Valle, 2010,
p. 28-29).

A gquestao discutida é como transformar homens em cidadaos. A cidadania é
construida pela socializagdo do individuo, que interioriza os valores comuns da
sociedade. Sem duvida, foi o lluminismo a fonte principal na constituicdo dos novos
valores comuns que garantiiam ao homem moderno a via para a liberdade e ao
progresso. O pano de fundo é a ideia de que a razdo universal, o conhecimento,
seria a forga capaz de transformar o homem e sua relagdo consigo mesmo e com a
sociedade.

Participando das duas significacbes imaginarias modernas, a educacao
assumirq, como parte da formagdo do cidaddo, a ideia de emancipacdo e de
progresso. A emancipacdo seria o resultado da atividade de investigacéo racional,
rompimento com os dogmas religiosos e com as supersticbes, tornando a
humanidade capaz de alcar outro patamar de conhecimento e de transformacdo da

realidade natural e humana, o que seria possivel gracas a razdo instrumental que

imporia a todos o0 consenso.

Pode-se dizer que, mais do que adquirir, 0s homens convertem-se as luzes.

E, se ha conwersdo, o instrumento que a promove ndo € outro sendo a
educacdo. Pela educagcdo, combatem-se os dogmas que engendram as
injusticas (as ideologias, diriamos hoje) e cria-se um novwo homem que, liberto
dos erros e das mistificagdes, pode-se afirmar plenamente na liberdade e na
perfectibilidade que o caracterizam (Valle, 1997b, p. 75).

Entretanto o que foi pensado para ser instrumento de emancipacédo logo se
tornou uma nova forma de dominacéo (Cf. Castoriadis, 2000, p. 21 / 1992, p. 21). A
razdo moderna, em especial a razdo encarnada no lluminismo, foi capaz de criticar e
romper com o autoritarismo do dogma religioso e das velhas formas politicas, mas
nao de criticar a tendéncia uniformizante e de controle racional que se propunha

realizar®.

9 . A ... A ;.
No Discurso sobre as ciéncias e as artes (2005), Rousseau critica essa tendéncia ao dominio

racional, em especial o mito do progresso.
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O lluminismo é, simultaneamente, esse ideal de emancipacdo que faz a
critica e o dissenso possiveis e, também, esse impeto de uniformizacdo que
0s torna a expulsar da comunidade humana; valorizagdo da busca, ideal de
construgcdo de um saber infinito, mas igualmente afirmacdo de um nowvo
dogma; anseio de liberdade e emancipagcdo humanas e, paralelamente,
controle dos homens em nome de um ideal produtivista. E, no que nos
concerne, o lluminismo é fonte de uma utopia pedagégica que desfruta, exata
e inteiramente, das mesmas possibilidades e das mesmas contradigdes que o
movimento de ideias do qual derivou (Valle, 1997b, p. 81).

Porém tornou-se clara a partir da Ultima metade do século XX e, sobretudo,
nesse inicio de século XXI, a inadequacéao, tanto do modelo de socializagdo criado
na Modernidade, quanto do ideal de formacdo do homem esclarecido ou do cidadéo
originados no lluminismo e na Revolugdo Francesa. Se, nesse contexto histérico,
pareceu claro que a educacdo e a escola modernas competia a formacdo dos
cidadaos, o aperfeicoamento moral e intelectual do individuo e o disciplinamento dos
corpos, a partir do século XX essas tarefas sofreram um profundo esvaziamento. A
educacdo assumiu uma orientacdo psicologizante que privilegia o desenvolvimento

cognitivo®®.

A dedicada atencdo as operacfes da mente (ou do espirito, ou da
inteligéncia) serd a tbnica comum entre propostas pedagégicas que, quase
sempre insistindo sobre o carater individual das “descobertas” cognitivas, de
fato fardo desmedido apelo a experiéncia sensivel, mas isso somente para
melhor consagrar o desenwlvimento das operagdes mentais como fim Ultimo
de toda formacado. Nisso consiste o0 cognitivismo: na crenca de que, situado
no “interior’” do individuo, o espirito nada mais é do que presenga que se
traduz inteira e exaustivamente como conhecimento de si — conhecimento
direto e intuitivo de suas representacbes ou operagdes mentais. O
cognitivismo realiza, assim, uma dupla reducdo, drastica tanto em sua
amplitude quanto em suas consequéncias? Pois (1) para que toda
experiéncia de si, toda experiéncia da propria existéncia possa ser definida
como cogni¢ao, é preciso, primeiramente, que: (2) se converta 0 conjunto das
dimensbes humanas ao elemento mental (Valle, 2008b, p. 11-12).

% No campo pedagdgico, é praticamente obrigatéria a referéncia ao pragmatismo, ao construtiismo
e as psicologias do desenwlvimento, devido a necessidade de justificar o que é realizado pela escola
como construcdo do conhecimento. O aluno, de acordo com seu interesse e potencialidades
individuais, construiria 0o conhecimento, sendo o professor, que estaria no mesmo nivel do aluno,
apenas o motivador desse processo. Tal situacdo lewu Arendt a afirmar que uma educagéo
predominantemente marcada pelo aprender a fazer faz da escola nao o lugar de aprendizagem, mas
a instituicdo wocacional do ensino de habilidades, do aprendizado pelo fazer. A situacdo é, entao,
muito grave, pois nessas condi¢des o professor ndo tem autoridade, ndo domina profundamente o
conhecimento que deweria ensinar — é 0 aluno que constréi o conhecimento — nem se sente
responsavel pelo processo de aprendizagem, nao apresenta o mundo ao seu aluno (Arendt, 2009b, p.
239).
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Um importante fator para essa mudanca é o gradual esvaziamento do sentido
da vida publica, o rompimento com as noc¢des tradicionais do espaco publico, da
cidadania e da participacdo na vida politica (Cf. Castoriadis, 2000, p. 11-28 /1992, p.
13-41). O sentido dessa escola comprometida com o fazer'! passa a ser a formacéo
dos individuos para a vida pratica. Embora ainda se fale na necessidade de
formacdo do cidaddo, a centralidade jA ndo estd na participacdo na vida publica,
mas no desempenho individual no mundo dos interesses privados. A escola publica
instituida pela Modernidade revela-se, portanto, uma instituicdo vocacional (Cf.
Arendt, 2009b, p. 232), que pretende formar competéncias e habilidades exigidas
pelo mundo dos negdcios privados, cujo modelo e finalidade foram fornecidos pelo
mundo empresarial. Em resumo, assistimos, no século XX, a substituigdo do modelo
de formacdo que tinha como fim a vida em comum, por um modelo fundado no
individuo privatizado.

O contexto dessas mudancas é a propria transformagdo do mundo
econdbmico, que exigiu a fabricacdo de individuos que se adequassem a essa
realidade. O que mudou, realmente, foi o préprio liberalismo. Fala-se, ha algum
tempo, em neoliberalismo — uma transformacéo radical nos principios liberais,
criando o que Foucault (2004 / 2008) denominou de nova governamentalidade, isto
€, a criacao de técnicas de gestdo de um Estado minimo que age sutiimente por
meio de regulacfes e continua vigilancia, na medida do minimo e do util. O pano de
fundo dessa nova ideologia da gestédo é a ressignificacdo da (falsa) oposicdo entre
individuo e sociedade. Do individuo, é exigido, ainda, um minimo de participacdo na
vida publica, uma vez que cabe ao Estado protegé-lo da propria politica, garantindo
sua liberdade individual dos ataques advindos dos interesses privados sobre o
plblico. A face disso, os individuos ndo sdo mais que atomos, agentes econdmicos
ou individuos-empresa, que atuam na sociedade como concorrentes na corrida pela
riqueza individual.

Falando de privatizacdo do individuo, de sua transformacdo em mero
participante passivo em um mercado de trocas, a tradicional nocdo de cidadania ja

ndo mais responde as novas necessidades da sociedade. Sé se participa dessa

! Esse é, sem dinvida, o sentido dado a educacédo por Dewey (Cf. Dewey, 1979; 1970; Amaral, 1990).
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sociedade na condicdo de agente econémico e a liberdade de iniciativa € reduzida a
competéncia em lidar com o jogo de interesses econbémicos em favor de seu
interesse pecuniério proprio. Eis a face do “conformismo generalizado“ de que fala
Castoriadis, no qual o cidadédo adere acritica e passivamente aos valores e sentidos
dominantes na sociedade. O engajamento politico, a participacdo e a deliberacéo
sobre o que é comum na vida publica sdo substituidos pelo engajamento econdémico.
H&, consequentemente, despolitizacdo, retraimento quase total do individuo na
esfera privada e a escalada de uma nova e tiranica heteronomia, baseada na busca
incessante de satisfacdo dos desejos individuais'? — constituindo-se assim aquilo
gue Foucault denominou de sujeito de autointeresse (Foucault, 2004, p. 47 / 2008, p.
62. Cf. tb. Dardot; Laval, 2010, p. 409-414). No novo éthos, a sociedade é vista
como grande empresa e 0s valores, as instituicbes, os modos de participacdo, a
educacao orientam-se por essa verdade — tudo e todos devem sujeitar-se a mesma
l6gica da gestdo. Tudo que faz parte da sociedade e que é criagdo humana perde
seu sentido de criagéo, transformando-se numa funcdo que contribui para o seu bom
funcionamento.

Castoriadis ja havia chamado atencdo para esse paradoxo da sociedade
capitalista que ndo teria sobrevivido sem a pressdao das lutas politicas e das
reivindicagcdes que impuseram limites a dominacdo econdmica; mas, hoje, com a
decadéncia ndo apenas dos movimentos de emancipacdo, mas, igualmente, das
promessas e sonhos da Modernidade, o capitalismo parece sobreviver apenas as
custas dos tipos antropologicos anteriormente criados e que resistem ainda que as
condicbes sociais objetivas responsaveis por seu aparecimento ndo estejam mais
dadas. Se ainda temos juizes que ndo vendem sentencas, professores que nao
veem seus alunos como clientes, funcionarios publicos integros, relata Castoriadis, €
porque esses modos de ser resistem ainda. Mas esses tipos humanos tendem a se

tornar cada vez mais a excecao? Parece que sim, pois o homem fabricado pelo

12 . x ~ . . .
Uma satisfacdo que ndo é realizada, mas sempre adiada em nome da promessa de que, num

futuro préximo, ela realize-se. Segundo Campbell, enquanto, “para o homem tradicional, a satisfagéo
adiada significaria simplesmente a experiéncia da frustracdo, para o homem moderno, ela torna-se
um hiato feliz entre 0o desejo e a consumacdo que pode ser satisfeita com as alegrias do devanear.
Isso revela um aspecto Unico do moderno hedonismo autoilusivo — o fato de que o modo de desejar
constitui um estado de desfrutavel desconforto e de que precisar mais do que ter é o troco principal
da procura do prazer” (Campbell, 2001, p. 126.)
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capitalismo € o homem privatizado, que mede suas relagbes a partir da nogdo de
lucro, interesse e utilidade (Cf. Castoriadis, 1996, p. 67-68 / 2002b, p. 77-79; 1996,
p. 91-92 /2002b, p. 106-109).

Desse modo, o que, nos movimentos modernos de autonomia, significava
contestacdo ao instituido, & heteronomia, reivindicagdo de mais democracia e
participacdo na vida publica, na criacdo de realidades politicas que favorecam a
emancipacgéao individual e coletiva é absorvido, ressignificado com base em um novo
valor comum: a eficacia econdmica. O selo de que uma instituicdo tem sentido e
razdo de ser € o quanto ela pode contribuir para que o homem realize-se como
individuo e para que a eficacia econbmica seja garantida. E, diferentemente das
formas tradicionais do capitalismo, ndo é o Estado que avalia o mercado, nem diz o
gue o convém para cada instituicdo, mas é o proprio mercado que julga e avalia o
Estado e a validade de cada instituicao, segundo a l6gica da eficiéncia (Cf. Foucault
2004, p. 120/ 2008, p. 159).

A sociedade deve, assim, ser pensada e organizada com base no individuo
privatizado, em seus interesses econdémicos, em sua realizacdo como agente
econdmico de sucesso — 0 que ndo deixa de ser um passo adiante em relacédo a
nocdo liberal classica do individuo como sujeito de interesse. Destarte, a
desigualdade, antes combatida pelos movimentos de emancipacdo modernos,
condicdo mesma que limitava ou impedia a cidadania, passa a fazer parte do jogo,
cujas regras devem favorecer a competicdo justa entre eles, de modo que os
melhores vengam.

Castoriadis denunciou essa escalada de privatizacdo e de conformismo como
um fendmeno que se acelerou e tornou-se hegemonico a partir dos anos de 1950.
Num momento em que os dois blocos politicos antagbnicos, saidos da Segunda
Guerra mundial, rearticulavam e concertavam a nova ordem mundial, estabelecendo
para o Ocidente a democracia liberal como modelo a ser universalizado, Castoriadis
identificou uma radicalizacdo da forma burocratica do capitalismo®®, marcada pela
ideia central da divisdo social assimétrica entre dirigentes e dirigidos. Semelhante

divisdo tornou agudo um processo presente nas sociedades liberais desde o inicio,

13 Critica também dirigida aos paises do bloco comunista que, ao contrario do que se pretendia, se
tornou um capitalismo de Estado.
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que € o de burocratizacdo da sociedade e da privatizacdo do individuo, conduzindo
a uma reducado dos valores e significacdes sociais a racionalizacdo econémica e a
hierarquia. Para tanto, a segunda metade do século XX viu nascer um novo tipo
antropologico definido pelo desejo imoderado, pela frustracdo constante, apesar da
abundancia de bens a serem consumidos, enfim, o individuo marcado notadamente
por um conformismo generalizado (Cf. Castoriadis, 2008b, p. 89 / 1999a, p. 82;
2002b, p. 67-68 /1996, p. 78-79).

Essa crise da sociedade e da cultura enraiza-se na perda de horizonte e na
pobreza do poder de criagdo do imaginario social. Incapaz de criar formas realmente
auténticas de sociabilidade, a sociedade vive das formas sociais, politicas e culturais
herdadas do passado. H4, diz Castoriadis, auséncia de projeto e fechamento quanto

ao futuro histérico (huis clos historique)**

e radicalizacdo da heteronomia, o que
atinge de cheio o cerne do projeto de autonomia. A erosdo das significacdes sociais
nucleares, empobrecidas pelo utilitarismo e pela ideia de dominio racional, conduz
inevitavelmente ao eclipse do projeto de autonomia, a paideia da submissédo, a
deseducacdo politica, a mistura de privatizacdo e conformismo acompanhada de
homogeneizacdo dos individuos apoiando-se na competicdo, na irresponsabilidade
pelo coletivo, na busca frenética do gozo ilimitado, na mentalidade de conquista e no
desinvestimento em tudo o que va além do interesse individual.

A escalada da heteronomia concede uma face completamente funcional as
instituicdes, entre elas a que nos interessa mais: a escola publica. Diante de tal
realidade imersa numa forma de heteronomia racionalmente justificada, parece
comprometer-se a dimensdo de formacdo de individualidades e subjetividades
capazes de refletir e pér em questdo essas formas sociais. Que papel pode restar a
escola publica, além de adequar-se a essa realidade social e politica? Mas formar
para a efichcia do mercado ndo seria negar sua condi¢cdo de instituicdo educativa e
tornar-se organizacdo que treina e prepara recursos humanos? A garantia de
sucesso exigida pelo mercado seria possivel nessa forma barateada de educacéo?
Castoriadis ajuda-nos a pensar e a definir as condicdes de possibilidade de um

projeto pedagdgico comprometido com a formagdo humana.

14 Expressdo usada por Castoriadis numa entrevista concedida ao jornal francés Le Monde, a 10 de
dezembro de 1991. Cf. David, 2000, n. 37, p. 152-153.



FILOSOFIA, DEMOCRACIA EAUTONOMIA:

O PENSAMENTO DE CORNELIUS CASTORIADIS E A FORMAGAO HUMANA 178

2. A escola e os limites da formagdo de subjetividades reflexivas e

deliberantes

A partir dos anos de 1950, periodo chamado por Castoriadis de escalada do
conformismo e da privatizagdo do individuo, os discursos e as teorias sobre a
educacdo sofrem uma profunda mudanca e, ao mesmo tempo, comecam a surgir
instituicbes governamentais e politicas publicas de educacdo concebidas por
instancias de alcance internacional. As expectativas dos novos organismos criados
para pensar a gestdo da educagdo nascem de um mundo saido da Segunda Guerra
mundial, marcado por profundas transformacdes geopoliticas e econbmicas: ao
menos nos discursos, pretendia-se a construcdo de uma nova ordem mundial, sem
guerras, sem conflitos insuperaveis, e a construcdo de uma cultura do dialogo e da
paz, o que parecia depender de completa transformacéo das mentes dos homens™.

No campo das teorias da educacao, também sucede uma renovacao, iniciada
nas primeiras décadas do século XX e caracterizada pela critica e pela recusa do
modelo tradicional de educac&do. A experiéncia de autoritarismo e totalitarismo em
alguns paises da Europa parecia autorizar a critica ao modelo pedagdégico centrado
na autoridade do professor e na disciplina. Segundo Tomés®, o que mais chama
atencdo nesse processo € a ascensao da retdrica da autonomia, sem ddvida como
parte do legado iluminista, associada a critica a uma educacdo que ndo estimula a

participacdo ativa do aluno na constru¢cdo do conhecimento®’. Conquanto esse tipo

® Esse objetivo esta presente no Ato Constitutivo da Unesco, a agéncia da Organizagédo das Nacdes
Unidas que se ocupa da educacédo, da ciéncia e da cultura (Cf. Evangelista, 2003).

16 Pédagogie et autonomie: la pensée de Castoriadis a I'épreuve des pédagogies nouwelles. In:
KLIMIS, S; CAUMIERES, P. (Orgs.). Cahier Castoriadis n°8: L'autonomie en pratique(s). Bruxelas:
Publications des FUSL (no prelo). O texto foi gentiimente cedido pelo autor. A previsdo para a sua
publicacdo é o ano de 2013.

o Segundo Hannah Arendt, criou-se, de feito, uma perigosa oposi¢cdo entre o mundo da crianga e o
do adulto. No mundo da crianga, cabe ao adulto apenas as auxiliar na construgdo de sua autonomia e
de seu gowerno. “A autoridade que diz as criangas individualmente o que fazer e o que nao fazer
repousa no proprio grupo das criangas — e isso, entre outras consequéncias, gera uma situacao em
gue o adulto acha-se impotente ante a crianca individual e sem contato com ela. Ele apenas pode
dizer-lhe que fagca aquilo que lhe agrada e depois evitar que o pior aconteca. As relacdes reais e
normais entre criangcas e adultos, emergentes do fato de que pessoas de todas as idades encontram-
se sempre simultaneamente reunidas no mundo, sdo assim suspensas” (Arendt, 2009b, p. 230). A
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de critica ja fosse encontrado no humanismo renascentista e nos textos de Rabelais
e Montaigne, foi notadamente nesse século que a retomada do discurso da
formagdo para a autonomia deu o tom da discussao tedrica no campo pedagdgico.
Nos ultimos vinte anos, especialmente a partir do final dos anos de 1980, a literatura
sobre a autonomia cresceu de forma impressionante, sobretudo na Franga.

A novidade dessa retomada do discurso sobre a autonomia, feita em nome da
participacdo ativa do educando no processo de aprendizagem, reivindicada ha pelo
menos meio século, estd no enfoque dado ao individuo. De caracteristica cognitiva,
a autonomia torna-se, sobretudo, uma qualidade da gestdo. Tudo se transforma em
elemento de controle e de uma administracdo macroeconémica e a autonomia torna-
se sinbnimo de competéncia para contribuir para a manutencdo do sistema.

A nocdo de educacdo como acumulacdo de conteudos, caracteristica
atribuida a educacédo tradicional, é substituida por teorias que fazem do aluno o
suposto ator de sua aprendizagem e, do professor, 0 mediador que vai ajuda-lo a
construir seu conhecimento, a fazer-se autbnomo. O papel do mediador vai de
encontro a velha figura do professor que conhece e transmite seus saberes — sem
lugar, em uma versdo modernizada do ensino, para que professor e aluno
desenvolvam uma relacdo perfeitamente horizontal e construam juntos os saberes
que devem ser aprendidos. Consequentemente, a autonomia passa a designar a
caracteristica que potencializa a iniciativa do aluno, indicando a possibilidade,
favorecida pelas praticas inovadoras, de ele libertar-se da dependéncia daquele que
ensina e apoiar-se apenas em suas proprias experiéncias. Essas propostas,
efetivamente, realizaram uma radical transformacdo nas formas de ensinar e
aprender, bem como, aos poucos, acabaram por transformar a organizacéo interna

das instituicdes escolares™®.

crianca que aparentemente foi liberta do mundo autoritario dos adultos, na verdade, foi abandonada a
ela mesma, ficando sujeita ao seu grupo, wlneravel a pior forma de tirania, a tirania da maioria.

% Na origem desse processo, estd 0 movimento genericamente denominado escolanovismo, que tem
no americano John Dewey um de seus maiores expoentes. Em seu artigo, A crise da educagdo,
Arendt critica essa tendéncia pedagdgica (Arendt, 2009b, p. 221-247). No Brasil, os responsaweis por
esse movimento que propbs e introduziu importantes transformacdes nas praticas pedagégicas e
trabalharam na criacdo de uma rede escolar publica foram, merecidamente, chamados de “pioneiros
da educagao’.
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No escolanovismo, a autonomia nao era vista como uma qualidade fisica,
psiquica e afetiva do educando. Dois quartos de século mais tarde, o termo volta a
ganhar projecdo, tornando-se leitmotiv para qualquer tentativa de mudanca que
tivesse por fim a racionalizacdo da educacdo. Mas sera que a autonomia passou a
ser o fim e o meio da educagdo, como pensou Castoriadis? Segundo Tomes, a
retorica da autonomia estd sempre presente nas referéncias das autoridades
educacionais as instituicdbes escolares e também manifestada em eleicdes dos
gestores, na iniciativa de criarem-se projetos politicos pedagdgicos, na escolha de
conteudos e de metodologias a partir das necessidades da sociedade. Essas
transformacdes acontecem na Franca no final dos anos de 1980*° e intensificam-se
nos anos de 1990. No Brasil, esse discurso insere-se no contexto das politicas
publicas para a educacdo nos anos de 1990, quando as principais reformas, leis,
diretrizes e politicas publicas para a educacado efetivaram-se, e ainda hoje norteiam
0 que é feito em educacdo escolar no Brasil. Porém essa nova retorica realmente
esta comprometida com a autonomia, tal como foi pensada por Castoriadis, isto €,
ser capaz de relacionar-se criticamente com o0s valores, as instituicdbes e de vé-las
como criagdo humana? Para Tomes, a resposta é ndo, e por trés razdoes que fazem
dessa retérica da autonomia um meio para a heteronomia.

Em primeiro lugar, a autonomia é apresentada como algo a ser adquirido,
uma competéncia, uma funcdo que se insere na necessidade do individuo saber
fazer alguma coisa, comportar-se de determinado modo, ser autbhomo para decidir
e resolver problemas préaticos que se apresentem na sua vida cotidiana ou no mundo
do trabalho. Em segundo lugar, essa autonomia individual, completamente separada
da autonomia social, como se o individuo fosse criador de si mesmo, é vista como
meio de integracdo ao mundo instituido da produtividade e do consumo, ndo
exigindo o necessario distanciamento e critica do cotidiano e do mundo do trabalho.
Essa autonomia € vista em oposicdo a tradicdo, como se esta, representando a
opressdo, a cultura das classes dominantes e sendo empecilho a criatividade,
devesse ser substituida pela cultura popular. Em Castoriadis, ao contrario, a

autonomia é, ao mesmo tempo, individual e coletiva, ndo podendo ser pensada

19 . . . ~ .. ~ .
Mais precisamente em 1989, com a reforma realizada pelo entdo ministro da Educacéo, Lionel

Jospin.
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separadamente, o mesmo valendo para qualquer pedagogia que vise a autonomia
individual, sem refletir sobre a possibilidade de a sociedade visar a autonomia como
um projeto coletivo. Além disso, a tradicdo ndo se opBe a autonomia, exigindo
apenas que, nos processos formativos, estabeleca-se uma relacéo critica — o que
ndo significa negacdo — com as obras de cultura.

Na concepcéo instrumental, a autonomia é reduzida a “liberdade” do individuo
de adequar-se ao que o instituido impde como necessidade, ou seja, existe uma
submissdo ao instituido, a uma organizacdo da vida escolar que define os fins da
educacdo como necessidade de ensinarem-se “competéncias” para fazerem-se as
escolhas certas num mundo cada vez mais complexo e competitivo (Cf. Perrenoud,
1999, p. 19-33). Todavia € no campo do trabalho que a palavra autonomia parece
mais banalizada. Nos discursos sobre a importancia de reformas e de redefinicbes
do que é educar, assinala-se constantemente a necessidade de uma autonomia do
trabalhador, que ele seja capaz de pensar e agir como se ele préprio fosse o préprio
empresario — a palavra-chave é ser “empreendedor’ (Cf. Laval, 2004; Le Goff,
1999).

No campo das politicas publicas, podem ser identificadas acdes que visaram
preparar tais transformagbes no campo da educacdo. Sao exemplos dessas
iniciativas a criagdo de agéncias nacionais para o desenvolvimento de politicas
educacionais fora do seu pais de origem, como foi o caso da United States Agency
for International Development (Usaid), pelos Estados Unidos da América, em 1961; a
criacdo da Unesco, entre 1942 e 1945, como estratégia de criacdo de uma agéncia
multilateral que assumisse a tarefa de, numa nova ordem econdmica mundial que se
estabelecia, criar a cooperagcdo entre as nagbes para O incentivo e 0
desenvolvimento da educacdo, da cultura e das ciéncias®. Essas instituicdes, que

representavam o novo jogo de forcas saido do pds-guerra, incorporaram os conflitos

% Sobre as atribuicdes da Unesco, podemos ler ,no seu Ato constitutivo, que essa agéncia visa
“favorecer a compreensdo mutua das nagdes: [...] emprestando seu concurso aos oOrgdos de
informacdo das massas, [visando] facilitar a live circulacdo das ideias pela palawa e pela imagem;
imprimir um impulso vigoroso & educacdo popular e a difusdo da cultura, [por via da] cooperacado
entre as nag¢des, sugerindo métodos de educacdo para preparar as crian¢cas do mundo inteiro para as
responsabilidades do homem livre; ajudar a manutencdo, o avanco e a difusdo do saber [...],
facilitando [...] o acesso de todos os powos ao que cada um deles publica” (ATO CONSTITUTIVO DA
UNESCO, apud Evangelista, 2003, p. 14. Grifos da autora).



FILOSOFIA, DEMOCRACIA EAUTONOMIA:
O PENSAMENTO DE CORNELIUS CASTORIADIS E A FORMAGAO HUMANA

182
e 0 jogo de interesses entre 0s dois grandes blocos econdémico-militares, bem como
tentaram, muitas vezes sem sucesso, incluir os interesses dos novos paises
surgidos do processo de descolonizacdo na Africa e Asia. O principal aspecto
dessas transformacdes pode ser visto na constituicdo do discurso comum,
enraizado, certamente, no ideal iluminista de progresso (Evangelista, 2003, p. 17),
gue associa a educacao com a criacdo de uma nova mentalidade, de uma cidadania
mundial, capaz de fazer dos conflitos armados, da discriminagédo racial e de toda
forma de opressdo uma lembranca de um passado da humanidade que foi vencida
pelo poder do conhecimento (Cf. Heynemam, 2005, p. 45-55).

Segundo essas agéncias, a tarefa de educar a humanidade, respeitando as
diferengcas que marcaram a constituicdo das sociedades, ndo devia ser assumida
como responsabilidade exclusiva dos governos, mas também das organizacdes da
sociedade civil, entidades religiosas, e empresas?’. A nocdo de educacdo entendida
como fator de desenvolvimento material é assumida pelo discurso oficial, vinculando
objetivos, finalidades e formas de organizagcdo compativeis com as exigéncias do
mundo empresarial (Cf. Laval, 2004, p. 03-20)??. Assim, entra em cena aquele que
se tornou o grande parceiro e financiador das reformas educacionais: 0 Banco

Mundial (Cf. Tommasi; Warde; Haddad, 1996), adequando as instituicdes escolares

2L Sobre o papel assumido pelo mundo empresarial, muitos exemplos poderiam ser mencionados.
Cito apenas um, escolhido aleatoriamente, mas que ilustra o modo como o discurso e a préatica
empresarial sdo assumidos pelo mundo educacional. O exemplo é a citacdo de um trecho de um
documento do Departamento do Trabalho dos Estados Unidos (equivalente ao Ministério do Trabalho
no Brasil), no qual se pode ler que “novas exigéncias apresentam-se as escolas que, nesse contexto
[de mudancas estruturais] sdo chamadas a transformarem-se em organiza¢des de alto rendimento,
definidas como organiza¢fes rigorosamente comprometidas com o desenwhimento, nos estudantes,
das competéncias requeridas pelo trabalho hoje” (SCANS, 1992).

2 “pg transformagdes da organizagdo do trabalho, por um lado reais, por outro, idealizadas no
discurso oficial, explicam em grande parte o tipo de modificagBes escolares reclamadas pelas forcas
econbmicas e politicas dominantes. O ideal de referéncia da escola é, dai em diante, o ‘trabalhador
flexivel’, segundo os canones da nova representacdo do gerenciamento. O empregador ndo esperaria
mais do assalariado um obediéncia passiva a prescricbes precisamente definidas, gostaria que ele
utilizasse as novas tecnologias, que ele compreendesse melhor o conjunto do sistema de produgao
ou de comercializagdo no qual se insere sua fungdo, desejaria que ele pudesse fazer face a
incerteza, que ele provasse ter liberdade, iniciativa e autonomia. Desejaria, em suma, que, em vez de
seguir cegamente as ordens vindas de cima, ele fosse capaz de discernimento e espirito analitico,
para prescrever a si mesmo uma conduta eficaz, como se fosse ditada pelas exigéncias do seu
proprio interior. A autonomia que se espera do assalariado, que consiste em que ele dé ordens a si
proprio, que ele ‘autodiscipline-se’, ndo acontece sem um certo aumento do saber. Em uma palawa,
seria necessario que ele incorporasse as maneiras de fazer e os conhecimentos necessarios ao
tratamento dos problemas, em um universo mais complexo, segundo as féormulas em vigor” (Laval,
2004, p. 15).
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as exigéncias do quantitativo e a légica do desenvolvimento econdmico (Evangelista,
2003, p. 42-43; Carnoy, 2002). O termo autonomia aparece, entdo, nos discursos
comprometidos com a manutencdo da sociedade instituida como parte do esfor¢o de
adaptacdo e resignacdo ao mundo tal como esta organizado, o que ndo deixa de
ser, nessa perspectiva, o melhor dos mundos possiveis.

Apesar de vista pela heranca iluminista como meio préprio a constituicdo da
autonomia, da cidadania e da democracia, a escola torna-se, em grande parte,
dominada pelo espirito de calculo econémico (Cf. Popelard, 2012, p. 30). Por mais
que os documentos das conferéncias internacionais falem da necessidade de
aplicar-se mais dinheiro em educacdo, fala-se também de aplica-lo melhor, em
otimizar os custos (Cf. Laval, 2004, p. 89-184; Carnoy, 2002, p. 69-86). Essa
economia da educacdo 2 deu origem & teoria do capital humano, concepcdo que
atribui a educacdo um fator de crescimento econémico para os Estados. Os
processos formativos passam a ter um papel de agregar valor aos educandos,
transmitindo as competéncias necessarias ao sucesso individual (Cf. Rey, 2010, p.
60-61; Laval, 2004. p. 21-42).

Definida como uma caracteristica individual, a categoria de “competéncia”
participa da estratégia de individualizagdo perseguida pelas novas politicas
de “recursos humanos”. Qualidade pessoal reconhecida em um dado
momento, ela ndo suporta nenhum direito, ndo liga o trabalhador a nenhum
grupo, a nenhuma histéria coletiva, ela tende preferencialmente a seu
isolamento e despedaca seu percurso profissional. O empregador n&o
compra mais somente um seni¢co produtor com uma duragcdo definida, nem
mesmo uma qualificacdo reconhecida dentro de um quadro coletivo como no
tempo da regulacdo fordista de pdés-guerra, ele compra, sobretudo, um
“capital humano”, uma “personalidade global’, combinando uma qualificacao
profissional stricto sensu, um comportamento adaptado a empresa flexivel,
um gosto pelo risco e pela inovacdo, um engajamento maximo na empresa,
etc. (Laval, 2004, p. 57).

De acordo com Rey (2010, p. 61-62), ja se falava em crescimento econdémico
pelo viés da educacédo antes mesmo do século XX, pois sua primeira teorizacdo data
ainda do século XVII. Foi nesse século que, pela primeira vez, pensou-se que, além
do capital financeiro, fosse possivel falar também em um “capital humano”, na
possibilidade de fazer entrar no calculo econémico o valor da educacéo. Contudo foi

no século XX, nos anos 1950, com o economista Theodore Schultz, prémio Nobel de

2 A economia da educacdo nasce nos Estados Unidos, na Universidade de Chicago, nos anos de
1950-1960 (Cf. Rey, 2010, p. 64).
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economia, que essa teoria, tal como a conhecemos hoje, foi elaborada, fazendo do
saber um capital e, da educacédo, um investimento. O que faz da teoria do capital
humano algo diferente, mesmo de suas primeiras elabora¢des alguns séculos antes,
€ que agora se acredita que o individuo que se educa, que investe seu potencial na
aprendizagem de competéncias exigidas pelo mercado, torna-se uma espécie de
patrdo de si mesmo. No centro dessa teoria, esta a nocdo de competéncia, certo tipo
de saber que permite a cada um a possibilidade de competir com vantagens no
concorrido mundo do trabalho. As competéncias individuais seriam, assim, a
garantia de formacdo de individuos autbnomos, capazes de gerir seu capital
intelectual e emocional e de enfrentar eficientemente os contratempos e flutuacées
proprias ao mundo empresarial (Cf. Dardot; Laval, 2010, p. 414-419). Criativos,
flexiveis, sensiveis as instabilidades e movimentacdes das forcas econémicas, tais
individuos seriam capazes de adaptarem-se melhor as transformacdes, garantindo,
desse modo, a manutencdo do seu sucesso. Para Dardot e Laval, ha o
desenvolvimento de um tipo de ascese da performance (Cf. Dardot; Laval, 2010, p.
419-423), o desenvolvimento de determinadas atitudes que facilitem sua adequacéao
ao sucesso individual. E, se fracasso houver, a culpa s6 pode ser do individuo que

nao soube se adaptar ao que era exigido, o que, na perspectiva de Dardot e Laval,

E dizer que cada um dewe aprender a tornar-se um sujeito “ativo” e
“autbnomo” na e pela agao que ele deve realizar sobre si mesmo. Ele
aprendera assim, por si mesmo, a desenwlver “estratégias de vida” para
aumentar seu capital humano e valoriz-lo ao maximo. “A criagdo e o
desenwlvimento de si” sao uma “atitude social” a adquirir, uma “atitude de
acao” a desenwolver, “para fazer a tripla necessidade do posicionamento da
identidade, do desenwlvimento de seu capital humano e da gestdo de uma
carteira de atividades” (Dardot; Laval, 2010, p. 418)24.

Essa aparéncia democratica, essa visdo progressista do homem esconde um
sistema que reduz o homem a recurso de crescimento econémico. Trabalhando com
o conceito foucaultiano de biopoder, surgido na segunda metade do século XX, Rey

assevera que o papel normalizador da escola, gracas a ideia das competéncias, foi

24 «Cest dire que chacun doit apprendre a devenir un sujet « actif » et « autonome » dans et par

'action qu’il doit mener sur lui-méme. Il apprendra ainsi para lui-méme a déployer des « stratégies de
vie » pour accroitre son capital humain et le valoriser au mieux. « La création et le développement de
Soi » sont une « attitude sociale » a acquerir, une « démarche d’action » a déployer, « pour faire face
a la triple nécessité du positionnement de lidentité, du développement de son capital humain et la
gestion d’un portefeuille d’activités » (Dardot; Laval, 2010, p. 418).
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substituido pela nocdo de autonomia controlada que, ao invés de garantir a
emancipacdo, promove a normalizacdo global dos comportamentos (Cf. Rey, 2010,
p. 130). Para Dardot e Laval (2010, p. 435), a autonomia controlada nao cria um
sujeito passivo, como muitos poderiam acreditar, mas um sujeito que aceita
adequar-se ao instituido, que investe seu comportamento para que essa adaptacao
aconteca da forma mais eficiente possivel. Para esses autores, semelhante modelo
de comportamento é idéntico ao que tinha sido anunciado por Etienne de La Boétie,
tratando-se, pois, de uma servidao voluntaria (La Boétie, 1982).

O compromisso dessa autonomia é com a formacdo de recursos humanos
competentes. Mesmo disciplinas como Filosofia, Artes, Histéria, Literatura séo
assumidas numa perspectiva utilitarista, cujo objetivo seja a preparacdo dos
educandos para as diferentes situacdes da vida cotidiana®®, sendo a aprendizagem
definida como gestao de informagdes. Como se fosse o construtor autbnomo de seu
conhecimento, o aluno, orientado pelo professor e guiado pelo interesse do sucesso
deve saber selecionar os saberes-conteido que o preparem adequadamente para
os desafios da vida social. Transformado num “engenheiro didatico pedagdgico” e
comprometida sua identidade profissional, o professor e sua formagéo também néo
escapam a essa heteronomia, ao jogo dos interesses econdmicos (Cf. Laval, 2009,
p. 155).

Nao causaria estranheza se muitos educadores vissem nessa nova definicao
de seu trabalho uma ascensédo e valorizacdo de sua atividade profissional. Mas o
que ha, de feito, € uma total perda de autonomia e do sentido do oficio do educar.
Avaliado constantemente, a qualidade do seu trabalho € medida por sua capacidade
de produzir em seus alunos as competéncias necessérias a competitividade, sendo

julgados por parametros geralmente determinados por agéncias econdmicas

internacionais. O professor é, dessa maneira, inserido num jogo competitivo, em que

% A inclusdo da Filosofia é bom exemplo dessa discusséo. A inutilidade da Filosofia no Ensino Médio
€ justificada a partir dos conhecimentos que ela fornece para o exercicio da cidadania (essa era a
redacéo que estava na primeira versdo da LDBEN — Lei 9.394/96, Art. 36, § 1°, inciso Il -, mas que
foi revogado pela Lei n° 11.684, de 2008), bem como do conjunto de competéncias e habilidades
apresentado nos Parémetros Curriculares do Ensino Médio, que, apesar de esforcar-se em ter um
espirito filosdéfico, ndo escapa a uma tendéncia instrumental do conhecimento filoséfico. Desse modo,
0 ensino de Filosofia ndo se justifica apenas pela atividade de pensamento que provocara nos
adolescentes, mas também pela mobilizacdo desses saberes na vida cotidiana e no mundo do
trabalho.
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o salario ndo depende apenas de seu desempenho individual, de sua produgéo
guantitativa (nUmero de aulas dadas por semana, numero de alunos por sala,
absenteismo, participacdo em eventos, publicacdo de artigos, formacao continuada,
capacidade de motivar os alunos, lideranca), mas, especialmente, do desempenho,
também performético, de seus alunos (aprovacdo, média global, frequéncia, bom
desempenho em avaliacbes oficiais). A ascensdo e a valorizacdo financeira do
professor e a sobrevivéncia da instituicdo escolar em que trabalha estéo
condicionadas a essa série de critérios que fazem da escola uma instituicao
determinada por forcas heterbnomas e, aparentemente, tdo poderosas, que se
constituem como uma verdadeira realidade extrassocial. Essa for¢ca “sobrenatural’
agora € o (pseudo) mercado. Inseridos nesse jogo de concorréncia, alunos,
professores e escolas organizam sua vida académica para buscarem o melhor
resultado que justifique o dinheiro nela investido pelos pais que pagam as
mensalidades ou pelo Estado que aplica seu orgamento na escola publica e quer ver

eficiéncia na sua gestdo?®, ja que, como relata Laval,

o professor [e podemos incluir também a escola que se orienta por esse tipo
de organizacdo pedagodgica] devera ser ora um “empresario” submisso a
sancdo do mercado escolar e um executor de prescricbes profissionais
subn217issas mais regularmente a procedimentos de controle (Laval, 2009, p.
159)°".

Tal submissdo ndo ocorre apenas na escolha das disciplinas e dos
conteudos, mas também na propria interpretacdo dos conteudos. Com o0s
pressupostos da escola publica, laica e republicana, perdem o sentido e devem ser

adequados as novas exigéncias da sociedade (Cf. Laval, 2009, p. 162).

26 Quando, em 2012, a Secretaria Estadual de Educacdo de Goids apresentou o Pacto pela
Educacdo, proposta inovadora de adequar a escola publica as exigéncias da eficiéncia e da
competitividade, uma das ideias era fixar na entrada de cada escola a sua nota no IDEB (indice de
Desenwlvimento da Educacdo Basica), deixando claro aos pais e a sociedade o lugar que cada
instituicdo ocupa no mercado da educagédo publica. Essa e outras iniciativas em Goias, e no resto do
Brasil, ilustram o modo como a educacgdo publica vai assimilando essas préticas. Os professores e
seus sindicatos tém procurado responder e resistir a essa légica. A grande dificuldade é convencer os
pais de que o0 sucesso prometido € mais um recurso retérico do que uma realidade alcancawel para
todos.

27 « H A pY H H hY H A H
le enseignant dewa étre a la fois un « entrepreneur » soumis a la sanction du marché scolaire et

un exécutant de prescriptions professionnelles soumis plus régulierement a des procédures de
contrdle” (Laval, 2009, p. 159).
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H4, portanto, a consolidacdo da heteronomia da vida escolar, vista
notadamente na criacdo de um controle individual e, o mais grave, na aceitacdo
pessoal dessa cultura do resultado — medido pelo quantificavel — sobre a vida do
aluno e do professor e no cultivo do mito do mérito. Num pais cuja historia é
marcada pelo favor e pelo trafico de influéncias, a ideia de valorizar-se alguém nao
pelo sobrenome que carrega na carteira de identidade, nem pelas relacbes sociais
que possui, mas pelas qualidades préprias, ndo deixa de ser atraente, além de ser
um importante valor democratico. Essa nocdo de igualdade de oportunidades €,
contudo, assumida pelo ideério utilitarista e neoliberal, transformando-se num sinal
de distincdo e prestigio, na crenca de que cada sujeito individualmente é o
responsavel pelo seu sucesso ou fracasso, justificando assim todas as formas de
desigualdade. O individuo calculador, no qual sdo transformados professores,
alunos e cada sujeito da sociedade, é aquele que deve, para garantir seu posto
entre os melhores, orientar sua vida pessoal e profissional pelos critérios do célculo,
do interesse privado, em detrimento da comunidade politica. No fim do percurso,
enuncia-se a promessa de que o esforco serd compensado pela remuneracao
financeira e, sobretudo, pela manutengcdo do seu posto no mercado de trabalho.

Na educacéo, esse culto do esfor¢o é estimulado pela precariedade da escola
publica, pelos baixos salarios, pela falta de perspectiva em se melhorar a qualidade
das condi¢Oes de trabalho e pela ideologia do medo. O professor vé-se ameacado
pela desqualificacdo de seu trabalho diante de pais e alunos e, principalmente,
diante da sociedade que, convencida pelo senso comum midiético, comeca a ver
nesse trabalho ndo uma atividade profissional qualificada, mas um servico que todo
e qualquer cidaddo poderia exercer’®. No fundo dessa pratica, estd a crenca nas
estratégias individuais, que atinge especialmente o professor, mas das quais 0s
alunos ndo escapam. O seu esfor¢o individual tera como recompensa ndo a relagcédo
desinteressada e prazerosa com 0 saber, mas a promessa de uma vaga na
universidade, de preferéncia em cursos que dao status e retorno financeiro, ou um

bom posto de trabalho no concorrido mundo do mercado. Para Dominique Girardot,

28 ~ P . . . . ~ L. . .

Néo é a toa que existem inimeros incentivos para a atuac&o voluntaria no interior da escola de
todos aqueles que queiram ensinar algo para os alunos, desde os Amigos da escola, criado no final
dos anos de 1990, até o mais recente, Todos pela educacdo, criado em 2006.
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essa logica produz uma “banalizagdo dos individuos”, pois cada um passa a
comportar-se de acordo com interesses estritamente determinados pelo mundo
privado, empurrando o individuo para o fechamento da existéncia humana no

universo da futilidade.

O calculo racional possui a clareza dos procedimentos objetivos; ndo conhece
a infeliz ambivaléncia das emoc¢des, ndo sabe nada de nosso enraizamento
paradoxal num ser-aqui que precisa manter, mas ao qual importa igualmente
escapar. Em uma palawa, o sentido singular de nossa presenca entre 0s
outros lhe é radicalmente estranho. Se ndés somos calculadores, mais nada
nos distingue verdadeiramente uns dos outros: nada que ndo seja anedético.
A ideologia do mérito € uma violéncia feita ao sujeito que ela priva de sua
singularidade: que ela banaliza. O paradoxal resultado do mérito, dessa
obsessdo da medida do valor do que € feito, € que nds ndo valemos mais
nada. O que tem valor, na perspectiva da ideologia do mérito, é, com efeito, o
que ndés temos de comensurawel: a parte relativa que nés tomamos do
esforco coletivo, 0 grau ao qual nés fazemos como os outros, o tamanho de
nossa participagcdo no funcionamento social. N6s ndo valemos mais nada de
maneira absoluta: ndo é nossa singularidade, nossa experiéncia e nosso
ponto de vista singulares que valem por si mesmos. A objetividade da medida
do mérito torna-nos banais, e tornamo-nos intercambidveis: um individuo
entre oztétros, todos ocupados no mesmo célculo de utilidade (Girardot, 2011,
p. 100)~".

A medida da escola passa a ser sua capacidade de formar individuos
eficientes; a do professor, a capacidade em transmitir as competéncias necessarias
ao mercado; a do aluno, assimilar essas competéncias, acumulando valor ao seu
capital humano. Essa ilusdo da vida humana como projeto individual e autorreferente
ignora o fato de que existir € existir no plural. Como mostrou Arendt (2009a, p. 59-
68), ndo € o homem individual que habita o mundo, mas o homem plural. Logo, o

mérito s6 pode ser a medida do homem privado, do homem privado do mundo, fora

29 “ e calcul rationnel a la clarté des procédures objectives; il ne connait pas I'’heureuse ambivalence

des émotions, il ne sait rien de notre enracinement paradoxal dans un étre-la qu’il faut maintenir mais
auquel il importe tout autant d’échapper. En un mot, le sens singulier de notre présence parmi les
autres lui est radicalement étranger. Si nous sommes calculateurs, plus rien ne nous distingue
waiment les uns des autres : rien qui ne soit anecdotique. L’idéologie du mérite est une violence faite
au sujet humain qu’elle prive de sa singularité : qu’elle banalise. Le paradoxal résultat du mérite, de
cette obsession de mesure de la valeur de ce qui est fait, est que nous ne valons plus rien. Ce qui a
de la valeur, dans la perspective de l'idéologie du mérite, c’est en effet ce que nous awons de
commensurable : la part relative que nous prenons a l'effort collectif, le degré auquel nous faisons
comme les autres, la hauteur de notre participation au fonctionnement social. Nous ne valos plus rien
de fagcon absolue: ce n'est pas notre singularité, notre expérience et notre point de we singuliers qui
valent en eux-mémes. L’objectivité de la mesure du mérite nous rend banals, et nous devenons
interchangeables : un individu parmi d’autres, tous occupés au méme calcul d'utilité” (Girardot, 2001,
p. 100)
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da pluralidade, da realidade do mundo humano (Cf. Girardot, 2011, p. 109-110).
Estando cada um em seu lugar, esse tipo de distincdo meritocratica fundamenta
uma nova hierarquizacdo “democraticamente” justificada, fazendo crer que é o
mérito que cria a desigualdade entre os homens, e ndo o contrario. A banalizacdo do
individuo traduz-se ainda na perda do respeito pelos outros, pois 0 homem comum,
espectador do sucesso e do prestigio dos melhores, aparece aos olhos da
sociedade como ndo merecedor de admiracédo e do respeito. Ao nado fazer nada de
notavel, é jogado na vala comum da banalidade e do desprezo.

O que vemos acontecer no campo da educacdo € o empobrecimento e a
banalizacdo dos sujeitos que dele participam e do sentido do saber e do
pensamento. Visto apenas como algo Util, instrumento a ser mobilizado nas
situacdes concretas, o pensamento perde seu carater de critica, de interrogacdo que
abala as certezas do mundo das aparéncias, da realidade dada pelo mundo do
senso comum. A propria ideia da educacdo como socializacdo para um mundo
comum, para o espaco publico, perde o sentido, originando o que Arendt (Cf. 2009a,
p. 67-68) chamou de “isolamento radical”’, situacdo em que ninguém pode concordar
com ninguém, mas pode criar outro fenbmeno que é o da homogeneizacdo do modo

de agir, portanto, privatizacado e conformismo. Nas palavras da autora,

Em ambos os casos, os homens tornam-se seres inteiramente privados, isto
€, privados de ver e ouvir os outros e privados de ser \istos e ouvidos por
eles. S&o todos prisioneiros da subjetividade de sua prépria existéncia
singular, que continua a ser singular ainda que a mesma experiéncia seja
multiplicada inUmeras vezes. O mundo acaba quando € Visto somente sob um
aspecto e s0 lhe permite uma perspectiva (Arendt, 2009a, p. 67-68).

Surge entdo uma nova subjetividade, incapaz de pensar a realidade como
criacdo humana, mas que aceita o real como um dado natural, uma evidéncia a qual
deve se adaptar e que passa ao largo de qualquer possibilidade de questionamento

e critica, s6 permitidos quando podem ajudar no ajuste ao instituido. O que é

% “Para o individuo, viver uma vida inteiramente privada significa, acima de tudo, ser destituido de
coisas essenciais a vida verdadeiramente humana: ser privado da realidade que advém do fato de ser
visto e ouvido por outros, privado de uma relagdo ‘objetiva’ com eles decorrente do fato de ligar-se e
separar-se deles mediante um mundo comum de coisas, e privado da possibilidade de realizar algo
mais permanente que a prépria vida. A privacdo da privatividade reside na auséncia de outros; para
estes, 0 homem privado ndo se da a conhecer e, portanto, € como se ndo existisse. O que quer que
ele faca permanece sem importancia ou consequéncia para os outros, e o que tem importancia para
ele é desprovido de interesse para os outros” (Arendt, 2009a, p. 68).
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esperado desse tipo humano ndo é a acgdo, sempre imprevisivel, portadora da
possibilidade de criagcdo do novo, mas o comportamento, o previsivel, aquilo que se

adapta ao que a sociedade espera de cada um (Cf. Arendt, 20094, p. 50-51).

Se uma educacdo, empenhada na formacdo de recursos humanos e
prometendo a emancipacdo e 0 sucesso, produz justamente o seu contrario, €
porque, por um lado, essa formacédo € sempre obsoleta diante da perpétua mutacao
do mercado, condenando aquele que passou por esse modelo de formagdo a uma
inadequacdo ao que € exigido do trabalhador quando entrar no mercado (Cf. Saint-
Jean; Saint-Jean, 2009, p. 176). E, por outro, no lugar da autonomia, temos alguém
gue se comporta. A capacidade de pensamento e de julgamento é substituida por
uma homogeneizacdo do comportamento no jogo do interesse e do consumo.
Comprometida como o mundo do instituido, vendo nas competéncias uma evidéncia,
essa educacdo ndo s6 normatiza, mas formata o individuo e a sociedade. Como no
computador, a formatacdo visa excluir as competéncias que ndo se amoldam ao que
a realidade precisa e cola aquelas que atendem as necessidades da sociedade
instituida. Numa educacdo orientada por essa visdo estreita e instrumental, também
a inteligéncia humana € reduzida a um somatorio de competéncias.
Consequentemente, o somatério de competéncias, em algum momento, resultaria
na autonomia do individuo, ao passo que a aplicacdo de determinado conjunto de
saberes, numa sequéncia de etapas, faz da educacdo uma atividade técnica e ndo
uma atividade pratico-poiética. Essa pedagogia apoia-se em algo que é inconcebivel
no pensamento de Castoriadis: a ideia de um suposto saber exaustivo sobre o ser
do humano e as reais necessidades da vida em sociedade, bem como a nocdo de
uma ciéncia da pedagogia e do valor como algo inscrito na natureza (Cf. Castoriadis,
1998, p. 325-413 /1997, p. 331-418). O humano, dada a imaginacao radical, sempre
pode escapar a tentativa de controle e de homogeneizacdo do comportamento,
sempre pode transgredir, indo além do que esta posto.

Logo, a oposicdo entre escola tradicional e escola progressista denota uma
distincdo que ndo corresponde ao que se acreditava ser. Nem tudo na educacéo
tradicional é autoritarismo e nem tudo nas novas teorias pedagogicas €
emancipacdo e libertacdo. O que muitas vezes foi recebido como progresso,
abertura em relagéo a velhas formas de educar-se, nada mais era do que a mesma

heteronomia, com roupagem modernizadora e mais eficiente, ja que foi aceita, muita
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vezes, sem contestacdo, entretanto passou a ser desejada, pois é sinal de
racionalidade e eficiéncia. Criou-se, por conseguinte, a nocdo de escola como
organizacdo burocratica, gestora de informagbes e conhecimentos, civilizadora,
responsavel por formar individuos que se submetam ao mundo do instituido, a fim
de torna-lo mais eficiente, mas sem p6r em duvida a evidéncia do mundo governado
pelo util e economicamente lucrativo. Se muitos fracassam no processo de
escolarizacdo, a justificativa deverd ser individual, talvez inscrita na natureza
incivilizada ou ndo educével deles.

Castoriadis ajuiza que a acdo pedagdgica é uma relagcdo entre seres
humanos, cuja conclusdo ndo pode ser deduzida a priori. O fim do processo
educativo depende da prépria praksis, apoiando-se na interacdo e na reciprocidade.
Em vez de se ver como mediador ou facilitador, o professor deve se tornar sensivel
a essa relacao entre seres humanos. Na obra de Castoriadis, ndo encontramos
referéncia a uma pedagogia especifica, mas condi¢des tedricas para pensarmos o
sentido da educacdo, cujo fim €& a autonomia. A0 recusar a O0poOSi¢ao
saber/autonomia e tradicdo/autonomia, ele ajuda-nos a pensar esse tipo de
formacdo humana. Por um lado, a ideia de instrucdo ndo pode ser descartada,
porque faz parte do processo de formacdo de individuos criticos e autdnomos.
Ensinar ndo é repetir, mas ensinar a pensar, a hao aceitar o que € posto como uma
verdade, mas como algo vivo, que provoca a davida, a interrogacdo e o desejo de
conhecer o mundo e o homem. N&o se trata, logo, de opor tradicional e moderno,
mas ser capaz de estabelecer um distanciamento critico da tradicdo, para pensa-la
com mais clareza, e ver que, mesmo no moderno, podem existir velhas formas de
heteronomia e autoritarismo.

A originalidade do pensamento de Castoriadis esta em ajudar-nos a pensar a
educacao, a filosofia da educacao, a interrogar o sentido da educacédo cujo fim é a
autonomia. A pratica pedagogica deve buscar fazer da escola uma instituicdo
comprometida com a formacédo humana, capaz de garantir e ampliar as conquistas
da universalizacdo de acesso e da obrigatoriedade, sobretudo do acesso ao mundo
da cultura, das artes, das ciéncias, da filosofia, sem se deixar cair na banalizacdo do
saber, nem levar-se pela (pseudo) racionalidade do (pseudo) mercado. Para tanto, o
sentido deve ser 0 de participar junto com o conjunto da vida social na formacéo de

um ethos democratico, de maneira que cada educando estabeleca uma relacdo
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critica com o saber, com os valores, com as instituicdes e consigo proprio. A escola
deve agir no campo da cultura, mostrando aos alunos que todos os valores séo
instituicbes sociais, criacdes humanas, ndo sendo criagcbes espontdneas da
natureza, tampouco consequéncias de um destino, seja este inscrito na vontade
divina ou no sentido dado da historia.

Se falamos em crise da educacao, é porque ha crise politica, perda do sentido
do que é publico. A escola é criacdo historica, resultado de uma decisao, instituicdo
gue encarna um ideal de socializacdo, mas, como qualquer outra instituicdo social,
ela ndo esta pronta e acabada. Assumir a reinstituicio constante da escola € tarefa
de todos e pensar sua historicidade é pensar a formacdo humana, num real projeto
de autonomia. A reflexdo sobre a educagdo e a filosofia da educacdo deve
conservar-se sempre aberta, ndo prescrevendo de modo definitvo 0o que é o
humano e a sociedade, mas provocando o pensamento a interrogar essa questao. O
enigma da educagado permanece descerrado, incitando todos que assumem a tarefa
de formar homens e mulheres licidos, democraticos e autbnomos, contra qualquer
tentativa de heteronomia.

A escola &, pois, de forma ineliminawel, projeto, no sentido de uma
antecipacdo que expde o desejo, e é manifestacdo de uma subjetividade:
investimento de algo que, querendo se dar por absolutamente controlavel,
foge ao controle. Esse ideal € um componente necessério a acdo pedagdgica
— por mais que possa ser restrito —, porquanto essa acao esté investida na
geracdo de uma realidade que ainda ndo existe. E, ainda que absolutamente
restrito, esse ideal, enwlvendo a construcdo de uma realidade, que é futura,
mas que também é social, coloca em movimento um certo entendimento
prévio do que a sociedade dewera ser, ainda que sob a forma daquilo que a
sociedade inexoravelmente sera (Valle, 1997b, p. 200).



Consideracdes finais

A verdade da filosofia é a ruptura do fechamento,
desestabilizacdo das evidéncias recebidas, inclusive
e sobretudo as filosdficas.

Cornelius Castoriadis

A gue serve uma tese? O comum € esperar que ao final de uma pesquisa
académica apresentemos resultados, modelos de acdo e respostas definitivas para
as questdes que nos propomos pensar durante a pesquisa. Afinal, perguntam-se
muitos daqueles que defendem uma utilidade para a vida académica, a que serviria
uma tese se ndo produzisse mudancas praticas na vida da sociedade? Embora ndo
partiihe dessa visdo utilitarista, penso que uma tese deve propiciar uma
transformacdo que, em primeiro lugar, se constitua no amadurecimento intelectual
do pesquisador, que, convivendo de modo mais prOximo com 0s textos, as ideias e
as questdes de um autor ou de um tema, seja capaz de problematizar, aprofundar,
pensar de maneira radical o0 que se propds como objeto de estudo. Em outras
palavras, ao fazer a tese o pesquisador deve aprender a estudar e a pensar com
rigor e radicalidade.

Além de pér uma questdo, um problema, um conceito de forma original —
objetivo primeiro que justifica a existéncia dos cursos de doutorado — a tese deve ser
experiéncia de pensamento, experiéncia de formacdo ou, como ouvi certa vez de
alguém que respeito mundo na vida académica, uma passagem para. Passagem
para novas questbes, autores, perspectivas sobre problemas antigos e atuais.
Estranho seria se um trabalho que se propds interrogar a formacdo humana, ele
mesmo nao tivesse propiciado essa experiéncia. Mesmo para quem a vivenciou, ndo
é facil descrevé-la. O pensar, o refletir, o dobrar da consciéncia sobre si mesma, o
confrontar os diferentes pontos de vista, 0 questionar e transformar as proprias
opinides e conclusdes, o aprender, ver o que até entdo, aparentemente, ndo estava
ali, e a constante insatisfacdo com a superficialidade sempre possivel, sdo alguns

dos sentimentos que constituem a dolorosa e gratificante experiéncia do
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pensamento filosofico. Trabalhar com as proprias ideias, as ideias de diferentes
autores e outras experiéncias de pensamento, tudo isso faz parte do chamo

experiéncia de formacao.

Impossivel mensurar, dificil saber até que ponto a tese faz do pesquisador um
intelectual, um ser humano que busca a exceléncia. Embora o que estd no papel
seja o que deva ser considerado, os que ha mais tempo fazem esse exercicio do
pensamento sabem que a formacdo ndo se encerra aqui, nem se limita ao que esta
posto no texto. O doutorando que, no final desse percurso, nao tiver consciéncia
disso, ndo aprendeu o principal... Nao fez a passagem para. Como disse Castoriadis

no Prefacio d’A instituicdo imaginaria da sociedade,

A o contrario da obra de arte, aqui ndo h& edificio terminado e por terminar;
tanto e mais que os resultados, importa o trabalho da reflexdo e talvez seja
sobretudo isto que um autor pode oferecer, se é que ele pode oferecer
alguma coisa (Castoriadis, 2007a, p. 12).1

Nesse meu percurso, 0 companheiro mais presente foi, e ainda é, o filésofo
Cornelius Castoriadis. Com ele pude ir longe... Certamente ndo tdo longe como
desejaria, mas vivi a experiéncia de passagem para... uma situacdo bem diferente
da que estava no inicio da pesquisa. Na tese defendi que ndo ha dois Castoriadis,
mas alguém que constréi sua trajetoria intelectual em busca de uma radicalidade
comprometida com a busca da verdade. Outra licAo aprendida foi o cuidado com a
constituicdo de uma “personalidade intelectual”. Ao estudioso de sua obra,
Castoriadis torna possivel o retorno ao mundo grego, recriando a radicalidade e a
originalidade de um projeto politico e filoséfico que ainda orienta o pensar e o fazer
do homem moderno. Ao contrario do que acreditaram muitos filbsofos modernos,
somos também herdeiros, para o0 bem e para o mal, dessa fonte grega. Mas o
retorno a essa fonte ndo € apenas para conhecer a histéria, a nossa histéria, mas
fundamentalmente para pensarmos com clareza a realidade e as questdes de nosso
tempo, que nunca escapam a reflexdo do que é o homem e o que é a sociedade.

Ao penar de modo original o que € a imaginacéo radical, a criacdo humana e
a instituicdo da sociedade, Castoriadis nos remete inevitavelmente a discussdo do
sentido dado a formacdo do homem e da sociedade. Nao se tratando apenas de

conhecer o modo como isso foi feito por outras sociedades — na paideia grega ou na

! “Contrairement a I'ceuwre d’art, il N’y a pas ici d’édifice terminé et a terminer ; autant et plus que les

resultats, importe le travail de la réflexion, et c’est peut-étre cela surtout qu'un auteur peut donner a
voir, s’il peut donner a wir quelque chose” (Castoriadis, 1999c, p. 6).
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escola moderna — mas de pensarmos o que podemos esperar e realizar no campo
da formacdo humana, promovendo a educacdo de individualidades capazes de
pensar as formas instituidas da vida social e criar novas formas de vida coletiva.

Numa época em que a escola, e em especial a escola publica, se vé
desacreditada, esvaziada do sentido politico de agente privilegiado na constituicdo
de outra sociedade e de outro homem, investigar o sentido da formacdo humana, da
autonomia e da vida em sociedade ndo é trabalho dos mais faceis. Embora os
discursos oficiais falem da importancia da formacdo do cidaddo, de pessoas
autbnomas que participem ativa e conscientemente da vida publica, do consumo
consciente, parece que, a0 mesmo tempo, nunca se desqualificou tanto a escola e
sua capacidade de formar o ser humano. Quase todos os discursos se reduzem a
um aspecto da vida do humano: o fazer e o consumir. A denlncia desse
reducionismo é um passo no sentido de se pensar a formacdo humana e de se
recriar a pratica.

Uma das grandes contribuicbes de Castoriadis estd em pensar a filosofia, a
democracia e a politica, ajudando-nos a compreender que a autonomia € algo maior
do que agir pela “propria cabega”, “criar suas proprias normas”, ou saber solucionar
problemas que o mundo do trabalho e do consumo impde. Sendo uma criagéo tao
antiga quanto o proprio pensamento filosofico, a autonomia é algo que ndo sé os
modernos conheceram, mas esta vinculada ao conjunto da instituicdo imaginaria da
sociedade, ela traduz a possiblidade do homem pensar lucidamente a si mesmo e a
sociedade na qual vive. Assim, contrariamente ao discurso que deposita na escola a
promessa da formacdo do individuo autdnomo, Castoriadis deixa claro que, do
mesmo modo que nao € possivel pensar o individuo sem a sociedade, também ndo
€ possivel pensar a autonomia individual, sem a autonomia do conjunto da
sociedade. A formacao comprometida com a autonomia esté, pois, necessariamente
ligada a reflexdo sobre o sentido da vida em comum e a real necessidade e
possibilidade de sua transformacéao.

A escola publica, como instituicAo politica ndo pode escapar desse
compromisso de pensar a vida em comum. N&o ensinando apenas contetdos,
habilidades e competéncias praticas, ela deve visar fundamentalmente a introducao

e a problematizacdo daquilo que concerne a vida humana. O seu “conteudo” € a

criagdo humana, uma vez que o0 humano € uma instituicdo imaginaria, fruto da
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capacidade do homem trazer ao mundo o que ndo foi dado espontaneamente pela
natureza. Ao assumir seu carater politico, a escola participa, com o conjunto das
instituicdes sociais, da formagéo do individuo visando a autonomia.

Educar passa a ser, portanto, elucidar as tramas que constituem o instituido,
sem a ele aderir cegamente; ser capaz de desejar e sentir a necessidade de uma
outra sociedade, sem que isso se torne utopia de um mundo completamente
transparente e reconciliado consigo mesmo, o que é impossivel, pois um individuo
transparente ndo existe. A crenca moderna de dominio e de controle total sobre o
humano confere a educacdo um status que contraria o imaginario moderno de
dominio racional em varios sentidos. Em primeiro lugar, ndo ha uma natureza
humana que, sendo conhecida antecipadamente e definindo um modo de ser,
pudesse estabelecer, a priori, um sentido certo para o que € educar. Em segundo
lugar, ndo havendo conhecimento certo sobre o ser social, impossivel exercer
controle e previsibilidade sobre ele. O que dizemos sobre o homem, a sociedade e
suas instituicbes sdo criacdes imaginarias, realizada a cada vez, pela sociedade,
ndo sendo pura espontaneidade, nem absoluta determinacdo, mas a expressao da
mais radical capacidade de criar e exercer a liberdade.

Em vez de mera adaptacdo, a educacdo é individualizacdo; socializar o
individuo € formar um éthos democratico, capaz de ir além do “discurso do Outro”,
possibilitando ao individuo assumir a cultura como criacdo humana, algo vivo, do
qual ele ndo € apenas espectador, mas também participa. Embora ndo vivamos
mais a paideia, é fundamental repensar o trabalho do educador da vida politica e da
escola que oferece ao aluno a oportunidade de participar da experiéncia de
pensamento. Nas trilhas da po6lis democratica que educava o cidadao, cabe a cidade
de hoje educar seus cidadaos, inserindo-os no mundo da cultura. Se esta da “forma
ao Caos”, cabe ao conjunto da sociedade aprender a conviver com essa dimenséo
“tragica” da vida, a redescobrir seu poder criador, transformador, e a desejar para si
uma formacdo que a introduza criticamente nessa dimensao e amplie seu horizonte
cultural.

Castoriadis abre, assim, outra perspectiva para a formacdo humana e a
transformacédo social, ao compreender a educagdo como atividade politica formado
de homens que vao participar da vida coletiva. Os limites e a pobreza da formacgéo

atual se ddo quando a pensamos a partir de parametros imediatos, comprometidos
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com o fazer pratico do cotidiano. Cada vez mais ouvimos e lemos propostas de
projetos pedagogicos que, retoricamente fundados na autonomia, produzem o seu
contrdrio. Ao criar novas formas de heteronomia, as politicas publicas para
educacao atribuem ao fazer pedagdgico praticas que parecem “cair do céu’, no
ambito do “mercado” de novas teorias e metodologias e, sobretudo, de novos
gadgets que prometem a solucdo de todos os problemas. Contudo, o principal
sequer € lembrado: a oportunidade de a escola pensar a si mesma, sua significacéo
imaginaria, no contexto da sociedade.

Buscar na obra de Castoriadis respostas imediatas, ou mesmo fundamentos
para teorias a serem aplicadas na escola é ndo compreender o que € para ele a
natureza do pensamento filoséfico. Longe de buscar certezas, ele se propde romper
com toda forma de fechamento das significacdes imaginarias e com as evidéncias
do senso comum. Seu pensamento nos reenvia ao labirinto, ao “fazer ser e aparecer
um Labirinto” (Castoriadis, 1997, p. 10).

Finalmente, uma tese ndo nos leva a deparar com os “contornos nitidos das
préprias coisas” (Castoriadis, 1997, p. 10)%, mas a descobrir que o trabalho da
reflexdo ndo estd completo e que no “beco cujo acesso se fechou atras de nossos
passos” se abrem novas questbes, “fendas por onde se pode passar’ (Castoriadis,
1997, p. 10)*.

% “faire etre et apparaitre un Labyrinthe” (Castoriadis, 1998, p. 6).
% “contours tranchés des choses mémes” (Castoriadis, 1998, p. 6).
* “fissures praticables” (Castoriadis, 1998, p. 6).
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