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A perspectiva antropologica filoséfica de Wittgenstein e o
conceito de homem na educacéao
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Resumo: Trata-se de uma reflexdo sobre o conceito de homem da perspectiva da antropologia filoséfica
de Wittgenstein, entendida como descrigdo de usos linguisticos. A partir de consideragdes do antrop6logo
Clifford Geertz sobre o impacto das culturas sobre o conceito de homem, proponho um olhar filoséfico
sobre o papel da linguagem na constituicdo da natureza humana, tendo em vista esclarecer a questdo da
possibilidade da existéncia de universais substanciais que possam ser tomados como elementos centrais
na definicdo do homem. Sem cair em um relativismo cultural, e tampouco aderindo a concepcdes
dogmaticas que postulam algum tipo de esséncia humana, penso ser possivel apontar para aspectos, que
nos definem como humanos, entretecidos com as diversas linguagens naturais, as quais sdo constituidas
por jogos de linguagem que envolvem costumes, habitos e fundamentalmente, ritos cerimoniais. Desta
perspectiva pragmatica, pressupostos formativos herdados de Rousseau e Dewey, entre outros grandes
filésofos e educadores, sdo relativizados, e a questdo pedagdgica que se coloca, entdo, é: ndo havendo
universais que nos caracterizam, como formar estes homens concretos que sejam capazes de transitar
entre o que lhes foi legado em suas diferentes culturas e a capacidade de resisténcia as determinagdes
politicas/sociais, criando novas formas de significar o mundo?

Palavras Chave: homem cerimonial, formacdo humana, jogos de linguagem, antropologia dos usos,
Wittgenstein.

Abstract: It is a reflection on the concept of man from the perspective of Wittgenstein's anthropological
philosophy, understood as a description of linguistic usage. From considerations of the anthropologist
Clifford Geertz on the impact of culture on the concept of man, | propose a philosophical look at the role
of language in the constitution of human nature, in order to clarify the question of the possibility of
substantial universals that can be taken as central elements in man's definition. Without falling into a
cultural relativism, nor adhering to dogmatic conceptions which postulate some kind of human essence, |
think it is possible to point to aspects that define us as human, which are interwoven with the various
natural languages consisted of language games involving customs, habits and essentially ceremonial rites.
This pragmatic perspective relativizes inherited formative assumptions of Rousseau and Dewey, among
other great philosophers and educators, and raises the following pedagogical question: if there is no
universal that characterize us, how to form these concrete men, being able to move between what was
their legacy in their different cultures and the capacity of resilience to political / social determinations,
creating new ways to mean the world?

Keywords: Ceremonial man, human formation, language games, Wittgenstein.

Algumas vezes se diz: os animais ndo falam porque lhes
faltam as faculdades espirituais. E isto significa: “eles ndo
pensam, por isso ndo falam”. Mas: eles simplesmente ndo
falam. Ou melhor: eles ndo empregam a linguagem — se
ndo levarmos em conta as formas de linguagem mais
primitivas. — Ordenar, perguntar, contar, conversar, fazem
parte de nossa historia natural assim como andar, comer,
beber, brincar.?
Wittgenstein

1, Professora doutora do Departamento de Filosofia da Educacdo e Ciéncias da Educacédo da Faculdade de
Educacdo da Universidade de Sdo Paulo (FEUSP), e coordenadora da area de “Filosofia e Educacdo” do
Programa de P6s-Graduagdo da USP.

2 Wittgenstein, 1997, §25. Ao longo deste texto estarei me referindo a segunda fase do pensamento de
Wittgenstein, cujos escritos foram em parte organizados por ele proprio na obra Investigacdes Filosoficas,
abreviado aqui pela sigla IF.
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Em um primeiro momento, a epigrafe que abre este texto poderia nos levar a
pensar que o eminente filésofo austriaco tivesse alguma pretensdo de fazer ciéncia
empirica ao se debrucar sobre o papel que a linguagem exerce sobre nds,
diferenciando-nos, assim, de outros animais. No entanto, nada mais distante das
finalidades de suas reflexGes que dar respostas aos problemas que as teorias da
evolucdo nos legaram. Embora Wittgenstein tivesse como preocupagdo central ao
longo de toda a sua obra investigar as relagdes entre linguagem, pensamento e mundo,
sua abordagem era estritamente filos6fica. Ndo se tratava de buscar a génese da
linguagem ou do pensamento no homem, e muito menos tinha como pretensdo de
fazer a descrigdo empirica desses processos. Embora reconhecesse a importancia do
trabalho de Charles Darwin para a compreenséo de fatos da natureza, incomodava-o o
encantamento que as teorias da evolugdo exerciam sobre seus admiradores, levando-os
ao que Wittgenstein ironicamente denominava de “convulsdo darwiniana”. Por
exemplo, em relacdo a ideia que havia se propagado amplamente de que organismos
monocelulares teriam se tornado cada vez mais complicados até se converterem em
mamiferos, homens, etc. Wittgenstein se pergunta:

Alguém viu jamais tal processo acontecer? N&do. Viu-o acontecer
agora? Nao. A evidéncia da criacdo é apenas uma gota no oceano. Mas
houve milhares de livros em que se disse ser essa a solucdo ébvia. As
pessoas baseavam sua certeza em alicerces extremamente frageis. Nao
poderia ter havido uma atitude que afirmasse: “Nao sei. Trata-se de
uma hipétese interessante que pode vir a ser eventualmente
confirmada™?  Isso mostra como podemos ser persuadidos de algo.
Ao fim, esquece-se inteiramente todo problema de verificagdo, esta-se
apenas certo de que deve ter sido assim. (1970, 111, 32)3

Segundo o filésofo austriaco, aceitamos certas teorias muitas vezes por
ficarmos encantados por elas, sem nos darmos conta de que toda ciéncia esta
fundamentada em uma visdo de mundo, que por sua vez, € constituida
fundamentalmente por convencdes no interior de uma determinada forma de vida.
Além do que, uma descricdo empirica do homem e de sua génese ndo nos esclarece
em nada sobre os sentidos que a ele sdo atribuidos. Com o fito de descrever a
gramatica deste conceito, recorrerei a algumas reflexdes da segunda fase do
pensamento de Wittgenstein, em que ele apresenta um método de exploracdo dos
limites dos sentidos que constituimos através da linguagem, ndo apenas descrevendo-
0s, mas inclusive inventando-os.

O essencialismo e o relativismo na antropologia

No campo das ciéncias empiricas, algumas das promessas de Charles Darwin
continuam sendo perseguidas por seus discipulos, cultivando-se a esperanga que uma
investigacdo regressiva nos daria uma explicagdo definitiva da natureza humana:

Quando deixarmos de olhar para um ser organico como um selvagem
olha para um navio, isto é, como algo totalmente além da sua
compreensdo; quando olharmos cada produgdo da natureza como um
organismo cuja histéria é muito longa; quando contemplarmos cada

3 Esta passagem encontra-se em uma compilacdo de anotagGes de alunos de Wittgenstein, registradas em
alguns de seus cursos, e publicadas posteriormente sob o titulo, Estética, Psicologia e Religido.
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conformagdo e cada instinto complexos como a soma de muitas
combinacdes, todas vantajosas para o seu possuidor, da mesma forma
que toda grande invengdo mecénica é a soma do trabalho, da
experiéncia, da razdo, e até dos erros de numerosos trabalhadores;
guando assim virmos cada ser organizado qudo mais interessante, e falo
por experiéncia prépria, se tornaria o estudo da histéria natural!
(Darwin, 2004, pp.506-7)

E esta historia natural que perseguem os arquedlogos, antropdlogos, geélogos,
bidlogos e outros, que até hoje se surpreendem com as novas descobertas da
arqueologia, obrigando-os a redesenhar o quebra-cabeca herdado de Darwin. Ao longo
dessa investigacdo, surgem alguns campos de pesquisa considerados
transdisciplinares, como o da ecologia humana, em que as fronteiras entre natureza e
cultura tendem a ser dissolvidas, em que tudo parece se reduzir, em Gltima instancia, a
fundamentos empiricos. No entanto, alguns ramos da antropologia tém procurado
escapar de concepgbes dogmaticas que a aprisionam em sistemas simplistas de
explicacdo da natureza humana. Apds o iluminismo, em que se procuravam leis
imutaveis que caracterizariam as a¢des dos homens nas diferentes culturas em que
estdo imersos, surgiram diversas teorias da cultura que abandonam o ideal de uma
definicdo Unica do homem. Segundo o antropologo Clifford Geertz, o problema da
perspectiva iluminista, que acreditava haver caracteres humanos que ndo seriam
modificados pelos costumes e outros fatores culturais,

é que a imagem de uma natureza humana constante, independente de
tempo, lugar e circunstancia, de estudos e profissdes, modas
passageiras e opinides temporéarias, pode ser uma ilusdo, que o que 0
homem ¢é pode estar tdo envolvido com onde ele est4, quem ele é e no
que ele acredita, que é inseparavel deles. E precisamente o levar em
conta tal possibilidade que deu margem ao surgimento do conceito de
cultura e ao declinio da perspectiva uniforme do homem. O que quer
gue seja que a antropologia moderna afirme — e ela parece ter afirmado
praticamente tudo em uma ou outra ocasido — , ela tem a firme
convicgdo de que ndo existem de fato homens ndo-modificados pelos
costumes de lugares particulares, nunca existiram e, 0o que é mais
importante, ndo o poderiam pela propria natureza do caso.

Mas entdo, a natureza humana ndo existe e os homens sdo pura e
simplesmente o que a sua cultura faz deles? Nao haveria, a0 menos, uma “unidade
basica da humanidade”, universais substanciais que devem ser tomados como
elementos centrais na definicdo do homem? A resposta de Geertz é claramente pelo
n&o:

(...) a nogdo de que a esséncia do que significa ser humano é revelada
mais claramente nesses aspectos da cultura humana que sdo universais
do que naqueles que sdo tipicos deste ou daquele povo, é um
preconceito que ndo somos obrigados a compartilhar. Sera que é
apreendendo alguns fatos gerais — que o homem tem, em todo lugar,
uma espécie de “religido” — ou apreendendo a riqueza deste ou daquele
fendmeno religioso — o transe balinés ou o ritualismo indiano, o
sacrificio humano asteca ou a danca da chuva dos Zufii — que iremos
apreendé-lo? O fato de o “casamento” ser universal (se de fato ele o ¢)
sera um comentario tdo penetrante sobre o que somos, como os fatos
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relativos a poliandria himalaia, aquelas regras fantasticas do casamento
australiano ou aos complicados sistemas de dote da Africa banto? O
comentario a respeito de ser Cromwell o inglés mais tipico do seu
tempo, precisamente por ser o mais esquisito, também pode ser
relevante quanto a esse propdsito: pode ser que nas particularidades
culturais dos povos — nas suas esquisitices — sejam encontradas algumas
das revelagbes mais instrutivas sobre o que é ser genericamente
humano. E a principal contribuicdo da ciéncia da antropologia na
construcdo — ou reconstrucdao — de um conceito do homem pode entéo
repousar no fato de nos mostrar como encontra-las. (2008, pp.31-2)

Para o antrop6logo, o estudo destes modos dispares de existéncia do homem
exige que se leve em consideracdo a descri¢cdo ndo apenas de diferentes padrbes de
comportamento, mas também a descricdo dos simbolos significantes, como as
palavras, os gestos, os desenhos, sons musicais, artificios mecanicos, objetos naturais,
enfim, tudo aquilo que é usado para impor um significado as experiéncias. Estes
sistemas simbdlicos organizados ndo seriam apenas um ornamento da existéncia
humana, mas uma condicao essencial para ela, sendo a cultura “a principal base de sua
especificidade”. Teria havido uma superposi¢ao de mais de um milhao de anos entre o
inicio da cultura e o aparecimento do homem como hoje o conhecemos, 0 que
significa que “a cultura, em vez de ser acrescentada, por assim dizer, a um animal
acabado ou virtualmente acabado, foi um ingrediente, e um ingrediente essencial, na
producdo desse mesmo animal” (2008, p.34). Em outras palavras, os sistemas de
simbolos significantes (linguagem, arte, mito, ritual) criaram um novo ambiente a que
0 homem foi obrigado a se adaptar. Geertz conclui ainda, que assim como a cultura
nos modelou como espécie Unica, ela também nos modela como individuos separados.
Por exemplo, no caso da cultura dos javaneses estudada por ele, ser humano:

ndo € apenas respirar; é controlar a sua respiragdo pelas técnicas do
ioga, de forma a ouvir literalmente, na inspiragdo e na expiragao, a voz
de Deus pronunciar o seu proprio nome — “hu Allah”. Nio ¢é apenas
falar ou emitir as palavras e frases apropriadas, nas situagdes sociais
apropriadas, no tom de voz apropriado (...). Ndo é apenas comer: é
preferir certos alimentos, cozidos de certas maneiras, seguir uma
etiqueta rigida a mesa ao consumi-los. N&o é apenas sentir, mas sentir
certas emocGes muito distintamente javanesas (e certamente
intraduziveis) — “paciéncia”, “desprendimento”, “resignacdo”,
“respeito”. (...) Aqui, ser humano certamente ndo é ser Qualquer
Homem; é ser uma espécie particular de homem, e sem davida os
homens diferem: “Outros campos”, dizem os javaneses, “outros
gafanhotos” (2008, p.38).

Enfim, introduzindo uma terminologia wittgensteiniana, poder-se-ia dizer que
ha certa “semelhanca de familia” nas diversas caracterizagoes dos seres humanos
imersos em suas distintas formas de vida, em que seriam regulados por seus
respectivos sistemas simbolicos. No entanto, estas especificidades culturais podem
levar, & vezes, a um estranhamento e mesmo, a total incompreensdo de certos
comportamentos e a¢les de povos ditos primitivos pelos antrop6élogos, mesmo quando
entendemos sua linguagem. Como, explicar isto? Como caracterizar a natureza
humana, evitando-se, por um lado, o dogma da evolugdo cultural, e por outro lado, o
relativismo cultural? Penso que Wittgenstein esclarece estas questbes, de modo
bastante inusitado.
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O homem como animal cerimonial

Voltando a epigrafe inicial do texto, em que Wittgenstein afirma que a
linguagem em suas diversas manifestacGes, tais como ordenar, perguntar, contar,
conversar etc., fazem parte da nossa histéria natural, assim como andar, comer, beber,
brincar etc, a diferenca dos antrop6logos, o filésofo nédo ird se deter no seu aspecto
empirico. Independentemente de observacfes minuciosas como fazem os cientistas,
gue procuram “universais substanciais” na definicdo de homem, ou mesmo, em um
outro extremo, descobrir “esquisitices” reveladoras do humano, o filésofo apenas
observa que o homem emprega os mais diversos jogos de linguagem* para se
relacionar com o mundo (ordenar, perguntar, contar, conversar...), em gque a linguagem
verbal esta intrinsecamente ligada a estas diversas atividades humanas. O modo como
andamos, bebemos, ou falamos ja fazem parte de uma forma de vida. A linguagem
ndo esta descolada deste conjunto de atividades que nos caracteriza, as palavras ndo se
reduzem a um uso referencial, apenas descrevendo significados externos a linguagem,
como se esta tivesse apenas a funcdo de nomear/rotular sentidos preexistentes em um
mundo ideal, mental ou empirico. A nomeacéo é, segundo Wittgenstein, apenas um
jogo preparat6rio para a constituicdo dos conceitos, que se da gradualmente no uso
efetivo da linguagem.

Em outras palavras, é no interior de jogos de linguagem que os sentidos vao
sendo produzidos. E sdo estes usos que o filésofo se interessa em descrever, usos da
linguagem em contextos pragmaticos, que envolvem agdes, gestos, interlocutores,
figuras, objetos utilizados como amostras, paradigmas, etc., elementos linguisticos que
fazem parte de nossos variados jogos de linguagem. Assim, poderiamos dizer que o
filésofo faz uma antropologia dos usos, descrevendo usos de nossa linguagem que se
situam fora do ambito do empirico:

O que fornecemos, na realidade, sdo observacGes sobre a histdria
natural do homem; porém, ndo contribui¢des curiosas, e sim
constatacfes das quais ninguem duvidou, e que escapam & observagdo
somente porque estdo continuamente diante de nossos olhos. (IF, 8415)

Trata-se, para o filésofo, de descrever o que consideramos 6bvio, certezas das

2 ¢

quais ndo abrimos mao, tais como, “esta mao é minha”, “s6 eu posso sentir minhas
dores”, “meu nome ¢ X”, “todo objeto ¢ idéntico a si proprio”, e assim por diante. Ou
seja, ndo sdo idiossincrasias que interessam a ele, pelo contrario, exatamente o que
acordamos na linguagem, que ndo se reduzem a acordo de opinifes, mas tudo que
consideramos inquestionavel em nossa forma de vida, é isto que constitui a base de

nossa visdo de mundo, que nos constitui como homens.

“Assim vocé estd dizendo, portanto, que a concordancia entre 0S
homens decide o que é certo e o que ¢ errado?” — Certo e errado é o que
0s homens dizem; e os homens estdo concordes na linguagem. Isto néo
é uma concordancia de opinides mas da forma de vida (IF, §241)

O proprio conceito de homem é um conceito vago, depende de uma praxis que
lhe da sentido. Geertz ao estudar os costumes dos javaneses relata que, “a forma como

4 Este termo €é utilizado por Wittgenstein em suas Investigacdes Filoséficas para se referir a totalidade
formada pela linguagem e pelas atividades com as quais ela vem entrelacada (IF, 87). Alguns exemplos
de jogo de linguagem séo apresentados por ele nesta mesma obra no § 23: pedir, agradecer, ordenar,
cantar cantiga de roda, contar piada, inventar uma historia, relatar um acontecimento...

55



um camponés de arroz se torna humano e javanés difere da forma pela qual um
funcionario civil se torna humano” (2008, p.38) Como este povo define 0 estatuto de
humano vai depender fundamentalmente da totalidade de suas préticas linguisticas,
gue ndo se reduzem a palavras, mas envolvem atividades as mais diversas. Assim, ndo
basta conhecer a linguagem verbal de um povo para compreender suas acfes e
atitudes, mas ¢ o modo como ela é empregada nas diversas situacdes da forma de vida
da comunidade estudada que serd a porta de entrada para qualquer atribuicdo de
sentido ao fato observado.

Mas, ndo haveria, entdo, algo que distinguisse o homem dos animais,
independentemente das diferentes culturas? Apenas estabelecemos diferentes sistemas
de regras que nos permitem significar o conceito de homem, aparentados entre si em
maior ou menor grau? Como se perguntava Geertz, ndo haveria, a0 menos, uma
“unidade basica da humanidade”? O maximo que Wittgenstein arrisca na direcdo de
algo em comum ¢ expresso por ele nas seguintes palavras: “poder-se-ia quase dizer, 0
homem é um animal cerimonial. Isto é provavelmente em parte falso, em parte
absurdo, mas ha algo também de correto nisto.” (BFGB, p.14)°

Com base em relatos antropol6gicos, em particular as observacdes registradas
pelo antrop6logo James G. Frazer, que em um estudo de 1890 havia comparado
crengas religiosas e méagicas em diversos lugares do planeta, Wittgenstein conclui que
ndo estamos assim tdo distantes de outras culturas consideradas por nds primitivas.
Também temos 0s nossos rituais, e conseguimos através deles estabelecer relagdes
intermedidrias com os rituais 0s mais macabros possiveis. S&o estas semelhancas que
interessam ao filésofo, mesmo que ndo imediatas. Ndo haveria uma evolucao
darwiniana entre culturas mais primitivas e o estigio civilizatério que teriamos
alcangado. Ao compararmos entre si as mais diferentes culturas constataremos apenas
“um espirito comum”, inefavel:

Todas essas diferentes praticas mostram que ndo se trata aqui da
filiacho de uma a outra, mas de um espirito comum. Poder-se-ia
inventar (criar poeticamente) todas essas mesmas ceriménias. E o
espirito pelo qual seriam inventadas é precisamente 0 seu  espirito
comum. (BFGB, p. 27)

Quando Geertz interpreta culturas aparentemente tdo distantes da nossa, isto é
possivel por dispormos de referenciais ndo assim téo diferentes delas. Quando ele e
outros antropd6logos relatam rituais tenebrosos, como os de sacrificio humano, o que
estaria de fato nos impressionando? Segundo Wittgenstein, nos reconhecemos de
algum modo nestes rituais:

(...) de onde vem na realidade o profundo e o tenebroso no sacrificio
humano? Sdo pois s6 os sofrimentos da vitima que nos
impressionam? Doencas de todo tipo, que sdo ligadas a
sofrimentos do mesmo tipo, ndo provocam, contudo esta impresséo.
Nao, esse profundo e tenebroso ndo é evidente, se nos ficamos
conhecendo a histéria daacdo  manifestada, pelo contrario, somos
nds que o reintroduzimos a partir de uma experiéncia da nossa
interioridade. (BFGB, p. 24)

5 Utilizarei a sigla BFGB para me referir aos escritos de Wittgenstein em que faz uma critica a obra do
antropoldgo James G. Frazer, intitulada O Ramo de Ouro, na qual este concluia que as crengas humanas
progrediam através dos seguintes estagios: magica primitiva, religido e ciéncia.
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Estaria, entdo, Wittgenstein, recorrendo a alguma entidade metafisica como
uma experiéncia mistica comum, que estaria na base da natureza humana? E aqui que
o0 papel da linguagem e suas técnicas de constitui¢do dos sentidos tornam mais clara a
ligacdo com nossos ancestrais, sem que seja necessario estabelecer algum tipo de
evolucdo darwiniana pressuposta no conceito de homem ou postularmos uma unidade
substancial entre diferentes formas de vida humana. O que temos sdo apenas relacdes
de sentido (e ndo causais) entre estas diferentes formas de vida, sem que haja um
suposto desenvolvimento progressivo entre elas. Segundo Wittgenstein:

Quando estou furioso com algo, bato as vezes minha bengala na terra
ou contra uma arvore etc. Mas ndo acredito que a terra seja culpada ou
gue a bengala possa ajudar em algo. “Descarrego minha ftria”. E todos
0s ritos sdo desse tipo. Essas a¢fes podem ser denominadas como ac¢des
instintivas. - E uma explicagdo histdrica do que talvez eu ou 0s meus
antepassados acreditaram antes, de que bater na terra ajudava em algo,
sdo fantasmagorias, sdo hipotese supérfluas que nada explicam. O
importante é a semelhanca do ato com o meu ato de castigar; porém,
mais do que essa semelhanca, nada se pode constatar. (BFGB, p.19).

Assim, ao invés de formularmos teorias fantasiosas ou cientificistas sobre os
vinculos com nossos ancestrais, Wittgenstein sugere que observemos situagdes em que
agimos de modo bastante semelhante a outros povos, basta ir tragando ligagdes
intermedidrias entre atos vistos por n6s como tenebrosos e nossos costumes 0S mais
triviais, e perceberemos um mesmo espirito, que embora ndo possa ser dito, nos é
mostrado. Estes ritos, embora ndo possam muitas vezes ser expressos através de
palavras, sdo condi¢des de sentido de nossas a¢fes e comportamentos. Fazem sim,
parte dos nossos jogos de linguagem. Como entdo esta perspectiva wittgensteiniana do
sentido e da linguagem pode apontar para uma nova concepcdo de formacdo de
homem? Quais praticas pedagdgicas decorreriam dela?

O conceito de homem na educacéo

No campo da educacdo, as vertentes mais naturalistas da antropologia, de
certo modo, ja estdo presentes nas ideias do filésofo e educador John Dewey, desde o
inicio do século passado, quando ele introduz um novo sentido para o conceito de
experiéncia. Contrapondo-se a seu grande mestre Rousseau, que afirmava que
natureza e destino (uma posi¢do na sociedade) estariam, na maior parte das vezes, em
contradi¢do — levando ao impasse se formamos homens ou cidaddos — , para o maior
representante do pragmatismo americano na educacdo, esta seria uma falsa questdo,
uma vez que todo conhecimento, por mais especifico que seja, ja estaria de algum
modo em gérmen na experiéncia da crianca:

Abandonemos a nogdo de “matérias” como coisas fixas, integrais e
alheias a experiéncia da crianca; evitemos pensar nessa experiéncia
como se fora qualquer coisa rigida e acabada; vejamo-la no seu carater
embrionario, mdvel e vital; e compreenderemos, assim, que a crianga e
0s programas sdo simplesmente dois limites extremos do mesmo
processo. Do mesmo modo que dois pontos definem uma linha reta,
assim o estado presente da crianca e os fatos e verdades dos estudos
definem o ensino. (1978, p.48)
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Assim, nossos aparatos conceituais pertencentes as mais diversas disciplinas,
seriam apenas um outro modo da experiéncia, uma mesma realidade que teria seus
aspectos simbolicos e empiricos transformando-se um no outro sucessivamente. Ndo
haveria, portanto, a oposi¢do entre natureza humana e sociedade apresentada mais de
um século antes por Rousseau, e explicitada logo no inicio de sua grande obra, Emilio,
em que proclamava os objetivos de sua educacao:

Na ordem natural, sendo os homens todos iguais, sua vocagdo comum é
a condicdo de homem, e quem quer que seja bem educado para tal
condicdo ndo pode preencher mal as outras relacionadas com ela. Pouco
me importa que destinem meu aluno a espada, a igreja ou a barra. Antes
da vocacdo dos pais, a natureza o chama para a vida humana. Viver é o
oficio que quero ensinar-lhe. Ao sair das minhas maos, concordo que
ndo serd nem magistrado, nem soldado, nem padre; ser& homem, em
primeiro lugar; tudo o que um homem deve ser, ele seré capaz de ser, se
preciso, tdo bem quanto qualquer outro; e, ainda que a fortuna o faca
mudar de lugar, ele sempre estara no seu. (1999, p.14)

Assim, enquanto em Rousseau aparece um ideal de homem que perpassa todas
as variedades possiveis de desenvolvimento humano em uma determinada sociedade
(e mesmo em outras com costumes muito diferentes), surgindo posteriormente, uma
segunda natureza no homem, de carater convencional; Dewey naturaliza este processo
ao considerar nossa heranga cultural uma transformacdo continua de nossas
experiéncias empiricas.

Vemos aqui duas concepgdes de formacdo de homem, com implicacdes
bastante distintas para a proposicéo de eventuais praticas pedagdgicas, que realizariam
ou, pelo menos, aproximariam o homem destes diferentes ideais formativos. Por um
lado, haveria 0 Homem a ser formado antes de qualquer posic¢do social a ser ocupada
por ele e, por outro lado, caracteristicas/impulsos individuais a serem desenvolvidos
na crianga a partir de seus interesses, tais que, através da mediacdo do professor, estas
experiéncias infantis gradualmente se cristalizariam nos conceitos e aparatos tedricos
do programa escolar, através da atividade da crianga. Embora esta visdo pragmatica de
Dewey, sintetizada pelo “aprender fazendo”, ocupe até hoje um lugar de destaque nos
meios educacionais, em particular, nos documentos oficiais para o ensino publico no
Brasil, o ideal de homem de Rousseau também tem lugar, nestes mesmos documentos,
como se V& nesta passagem da introducdo aos Pardmetros Curriculares Nacionais para
0 ensino médio:

A nova sociedade, decorrente da revolucdo tecnoldgica e seus
desdobramentos na producdo e na area da informacdo, apresenta
caracteristicas possiveis de assegurar a educa¢do uma autonomia ainda
ndo alcangada. Isto ocorre na medida em que o desenvolvimento das
competéncias cognitivas e culturais exigidas para o0 pleno
desenvolvimento humano passa a coincidir com 0 que Se espera na
esfera da producéo. O novo paradigma emana da compreensdo de
que, cada vez mais, as competéncias desejdveis ao pleno
desenvolvimento humano aproximam-se das necessarias & insercdo no
processo produtivo. Segundo Tedesco, aceitar tal perspectiva otimista
seria admitir que vivemos “uma circunstincia historica inédita, na qual
as capacidades para o desenvolvimento produtivo seriam idénticas para
o papel do cidaddo e para o desenvolvimento social”. (PCN/ Ensino
Médio, vol. 1 - bases legais, pp.25-6, grifo meu).
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Como se vé acima, ecos da teoria da evolugdo de Darwin ressurgem nos ideais
formativos do homem preconizados nas afirmacBes acima, como se estivéssemos
vivendo o auge do desenvolvimento da espécie humana, em que natureza
(competéncias cognitivas), cultura e destino humano se conjugam, como se fossem
pontos pertencentes a mesma reta (parafraseando a metafora geométrica de Dewey),
potencializando-se, ainda mais, a diluicdo entre o simbolico e o empirico. Esta
perspectiva neoliberal foi capaz de conjugar o Homem de Rousseau, flexivel o
bastante para ocupar qualgquer posicdo na sociedade (e, portanto, potencialmente
descartavel e substituivel) e a0 mesmo tempo, decretam um suposto desenvolvimento
natural de suas capacidades cognitivas, que, por “uma circunstincia inédita”,
coincidiriam com as demandas de uma sociedade tecnoldgica e globalizada.

Parece-me que a educacgdo contemporanea logrou conciliar em seus discursos
oficiais as visdes de homem do iluminismo/naturalismo com a do pragmatismo dos
relativistas culturais, perpetuando estas perspectivas dogmaéticas do conceito de
homem. Enquanto que da perspectiva antropoldgica filos6fica de Wittgenstein, ndo ha
uma hierarquia entre diferentes modos de vida, e muito menos um sentido essencial do
conceito de homem, determinado empiricamente, como pretendiam as teorias de
Darwin sobre a evolugdo. O que temos séo jogos de linguagem aparentados entre si, e
que nos caracterizam como humanos. Através da imaginacdo e transitando entre
diferentes formas de ver o mundo, novos sistemas simbdlicos sdo inventados,
constituindo novos aspectos humanos, e assim, vamos alargando o nosso conceito de
homem: seres linguisticos que estdo imersos em praticas cerimoniais entretecidas com
a linguagem, as quais sdo condigdes de sentido para organizarmos nosso mundo
mental e empirico. Praticas que funcionam como regras linguisticas, eventualmente
controlando comportamentos e acfes como afirma Geertz, mas que ndo 0s
determinam, apenas constituem um campo de possibilidades para atribuicdo de sentido
as experiéncias humanas, tecendo-se através delas um espirito comum a todos que
dominam uma linguagem natural, tendo como pano de fundo ritos, habitos, costumes e
cerimdnias. E neste campo inefavel que surge a possibilidade do novo e do imprevisto.

Em suma, desta perspectiva antropoldgica filosofica, a educacdo pode ser vista
como uma atividade que envolve préticas que vdo além da perpetuagdo do que nos é
dado, possibilitando o exame critico destas bases que ndo vemos, por serem
demasiadamente ébvias para 0s nossos olhos. Uma atividade que nos instiga a fazer
comparagOes entre diferentes modos de ver o mundo, estabelecendo concatenagdes
entre sentidos dispares, relativizando assim, nossos dogmas, a saber, 0 que nos parece
transparente. Ao se resgatar a distingdo entre o simbolico e o empirico das nossas
acOes humanas, aponta-se para praticas pedagogicas que promovam, antes de tudo, a
capacidade de resisténcia dos alunos as determinacdes politicas e sociais a0 mesmo
tempo que os instiguem a criar novas formas de significar o mundo, a partir do que
Ihes foi legado em suas diferentes culturas.
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