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EDITORIAL

OS CAMINHOS DA ETICA

Neste numero consagrado aos problemas éticos, a revista Reflexao traz como tema Caminhos da
Etica. Preocupacio constante da Filosofia em toda a sua histéria, a atual falta de paradigmas morais exige
atencdo intensificada a esta dimensdo — genuinamente humana — da qual emergem as indagacdes sobre o
problema da agdo e da convivéncia. E neste sentido que cada artigo, enfocando pensadores e teorias éticas
da antigiiiddade aos nossos dias, objetiva lan¢ar luz ao @mbito da filosofia pratica.

Em seu artigo sobre o conceito de prudentia em Sto. Tomds de Aquino, Jodo Carlos Nogueira retoma
o pensamento tomasiano e elabora uma fecunda discussdo sobre conceitos tdo caros a Etica como liberdade
e responsabilidade, tragos que, ao lado da consciéncia, definem a prépria agdo moral.

O artigo de Fabiano Stein Coval estabelece as ligacdes entre os capitulos finais do tratado aristotélico
sobre a alma e a reflex@o moral do Estagirita. Com isso, além de oferecer uma leitura unificadora do
pensamento de Aristételes no que concerne ao problema ético, explora a prépria antropologia como
fundamento da moralidade neste pensador.

O pensamento moral de Garcia Morente, situado na perspectiva da fenomenologia e da filosofia de
Ortega y Gasset, € o objeto do artigo de Arlindo Ferreira Gongalves Jr. Ao tratar o conceito de vida humana
e afigurado cavaleiro cristdo, ao mesmo tempo em que esclarece idéias centrais daquele pensador, provoca
a reflexdo sobre as bases do tema moral no plano ontolégico e executivo.

Profundamente instigante € o artigo de Denis Domeneghetti Badia, que investiga o personalismo
ontoldégico de N. Berdiaev recorrendo ao problema individuo-sociedade da maneira como ele se apresenta
nas ciéncias humanas, na filosofia da cultura e na educagio.

O pensamento antigo volta a ser abordado no artigo de Maria Carolina Alves dos Santos. A
imortalidade da filosofia de Platdo é explicada de forma inovadora a partir das rela¢des entre as forcas
geradoras do filosofar e a phronesis que diviniza e ilumina o pensamento.

Em mais um artigo sobre Aristételes, os problemas da ignorancia, voluntariedade e maldade sdo
abordados por Rogério Burnier, que apds realizar um cuidadoso trabalho de exegese demonstra a
concordancia do pensamento tomasiano com a tese aristotélica sobre a causa da maldade na agio.

O presenta nimero, ainda, lanca a se¢ido "Noticias e Debates", espago para publica¢@o de novidades
no panorama filoséfico e de ensaios. Acolherd contribui¢des de autores interessados em motivar discussdes
sobre temas filoséficos e pensadores controversos. Nesta edi¢do, publica-se trabalho de Celso Lafer sobre
N. Bobbio e um estudo de Vera Irma Furlan sobre a abordagem holistica transpessoal na 6tica wiberiana.

Finalmente, ndo poderia deixar de se publicar a saudag@o a Constanga Marcondes César por ocasido
de sua posse como membro da Academia Brasileira de Filosofia, proferida por Anna Maria Moog Rodrigues.

A REDACAO



EDITORIAL

LES VOIES DE LETHIQUE

Dans cet numero, consacré aux problémes éthiques, larévue Reflexao a consideré le theme Les voies
de l'éthique. L’ actuelle absence de paradigmes morales exige I'attention a la dimension éthique, de laquelle
surgissent les interrogations sur le probleme de I'action et du vivre ensemble. C’est dans ce sens que chaque
article cherche, a partir des penseurs anciens jusque’a nos jours, comprendre le domaine de la philosophie

pratique.

Jodo Carlos Nogueira, dans I’article sur le concept de prudentia chez St. Thomas d”Aquin, reprende
la pensée thomiste et discute les concepts éthiques tels que liberté, responsabilité, conscience, lesquels

caracterisent I’action morale elle-méme.

L’article de Fabiano Stein Coval établitdes liaisons entre les chapitres du traité aristotélicien surl’dme
et la réflexion morale de ce philosophe. Cet article étudie ["anthropologie comme fondement de la moralité
et offre une lecture qui envisage la pensée aristotélicienne dans une perspective unitaire, dans le domaine

de I’éthique.

La pensée de Garcia Morente, envisagée dans le perspective de la phénoménologie et de la
philosophie de Ortega y Gasset, est le theme de 1’article de Arlindo Ferreira Gongalves Jr. Il étudie le
concept de la vie humaine et le theme du chevalier chrétien et, en méme temps, il éclaircit les idées
axiales de cet penseuretil déclenche laréflexion sur les fondements du theme moral dans les domaines

ontologique et de I’ exécution.

L’article interessant de Denis Domeneghetti Badia, sur le personalisme ontologique de N. Berdiaev,
étudie le probléeme de larelation individu-societé dans les sciences humaines, dans la philosophie de la culture
et dans I’éducation.

Le pensée ancienne est envisagée aussi dans I'article de Maria Carolina Alves dos Santos. Elle
considere, de facon nouvelle, I'imortalité de I’ame dans le philosophie de Platon, en I’expliquant a partir des
relations entre les forces qui déclenchent la pensée philosophique et le phronesis, laquelle divinise etillumine

la pensée.

L’article de Rogério Burnier, sur Aristote, envisage les problémes de I'ignorance, le volontaire et la
mauvaise volonté, et il fait une trés précise exégese qui met en relief 1’accord entre la pensée thomiste et

la pensée aristotélicienne sur la cause des mauvaises actions.

Cet numero de la, révue introduit une section nouvelle, Notices et Débats, pour y présenter les
nouveaux essais et les contribuitions nouvelles en philosophie. Cette section doit accueillier les contribuitions



des auteurs qui étudient, discutent des themes et des penseurs nouveaux. Dans cet numéro de la révue, on
publie un étude de Celso Lafer sur Norberto Bobbio. An publie aussi un étude de Vera Irma Furlan sur
I'aproche holliste transpersonnel dans la perspective wiberienne.

La salutation a Constanga Marcondes César a propos de sa réception en tant que membre -de
I’ Académie Breulienne de Philosophie, par Anna Maria Moog Rodrigues, est aussi publié dans notre révue.

LA REDACTION



ARTIGO

O CONCEITO DE PRUDENTIA NO COMENTARIO DE
TOMAS DE AQUINO AO LIVRO VI DA ETICA A NICOMACO

LE CONCEPT DE PRUDENTIA DANS LE COMMENTAIRE DE THOMAS
D'AQUIN SUR LE LIVRE VI DE L'ETHIQUE A NICOMAQUE

Jodo Carlos NOGUEIRA

Faculdade de Filosofia — PUC-Campinas

RESUMO

O artigo visa a retomar o pensamento de Tomds de Aquino sobre a prudéncia no
horizonte de seu comentdrio ao Livro VI da Etica a Nicdmaco para mostrar a sua
importancia no plano da agdo humana. Constitui ela a prépria racionalidade da
acdo enquanto consciente, livre e responsavel.

RESUME

Cette article vise examiner la pensée de S.Thomas d’Aquin sur la prudence dans son
commentaire du VI Libre de [’Ethique a Nicomaque pour montrer son importance dans
I’action humaine. Contitui-t-elle la rationalité de [’action en tant que consciente,

libre et responsable.

INTRODUGAO

1. O presente estudo tem como objetivo
retomar o pensamento de S. Tomds sobre a prudén-
cia, no horizonte de seu comentdrio ao livro VI da
Etica a Nicémaco para mostrar a importancia
dessa virtude no plano da agdo humana. Ela constitui
aprépriaracionalidade da agdo enquanto consciente,
livre e responsdvel. Trata-se portanto de dar de
novo a essa virtude, modernamente esquecida e
desvalorizada, o lugar que lhe é devido na
configuragdo moral da a¢do humana. Esta, como

acdo razodvel que procede da orientacdo que a
razdo pratica lhe imprime, deve o seu cardter
racional exatamente a prudéncia entendida a luz da
concepgdo aristotélicacomo “rectaratio agibilium”.
Ela € assim uma verdadeira sabedoria nas coisas
humanas. Como disposi¢do moral que nos inclina
ao discernimento entre o bem e o mal, a prudéncia
se desenvolve em nés de forma progressiva com a
participacdo da vontade e das tendéncias sensiveis.
Daqui sua relevdncia na perspectiva ético-
pedagogica.

Revista Reflexdo, Campinas, n® 79/80, p. 11-18, jan./dez., 2001



12 1.C. NOGUEIRA

O processo no imenso campo das virtudes sé
¢ possivel pela mediacdo dessa virtude que,
germinalmente presente na alma humana, permite
tanto o préprio desenvolvimento como o das outras
virtudes nas quais o homem vai poder encontrar a
plenitude do seu ser.

Aoreativar o pensamento ético de um cldssico
do pensamento cristdo, injustamente esquecido em
nossas escolas, cuja obra continua, no entanto, viva
entre nds, meu segundo objetivo € o de retomar
criticamente o debate em torno das suas idéias na
perspectiva ético-metafisica, perspectiva freqiien-
temente esquecida quando ndo explicitamente
negada porque considerada destituida de sentido.

2.Meu estudo se pde nalinha de continuidade
do projeto de repensar o conceito de racionalidade
praticanaesteirada grande tradi¢do ético-metafisica
cujos vértices se encontram em Platdo, Aristételes,
Tomds de Aquino.

A escolha do tema se prende exatamente a
preocupacdo de buscar nessa tradi¢do indicag¢oes
que permitam encontrar uma resposta aceitavel ds
grandes questdes com que se defronta hoje o filésofo
no campo da ética em razdo do impacto desestru-
turador do ceticismo e do nihilismo pés-modernos
que negam a possibilidade da justificac@o racional
do agir humano no horizonte moral. Posi¢oes
tedricas (e praticas) que pdem radicalmente em
crise a morada do homem no mundo como espago
de sua humanizacao.

Desprovida de referenciais axioldgicos, seja
de ordem teoldgica, seja de ordem filoséfica, a
nossa civilizacdo apresenta-se atravessada por
poderosas for¢as de ordem material por onde ndo
circula nenhum sopro espiritual. Daqui a crise
moral que assola as nossas sociedades expressa
tanto numa anti-ética de fei¢do radicalmente
hedonista, polarizada no prazer como unico fim da
existéncia, quanto na anomia generalizada que medra
no vazio de sentido que caracteriza as sociedades
pés-modernas. O que estd em jogo neste terreno é
a prépria possibilidade de formac¢do de uma ética
filoséfica de alcance universal. Ora, a negagdo
dessa possibilidade significard, fatalmente, o
esgotamento dacivilizacdo darazdo como civilizagio
dolivre euniversal reconhecimento do homem pelo
homem na sua liberdade e inaliendvel dignidade.

A retomada da problemdtica de uma ética
universal torna-se pois inevitdvel para o filésofo
que continua crendo na possibilidade de encontrar
razdes vdlidas para o agir do homem. Esse € alids
o préprio sentido desse saber que se integra a
cultura do ocidente aproximadamente hd dois mil e
quinhentos anos.

E minha convicgio que o prosseguimento da
tarefa de estabelecer a ética como discurso sobre
a racionalidade prdtica exige que se retome, na
esteira de Platio e Aristételes, o caminho da
metafisicacomo fundamento desse mesmo discurso.
De fato a metaffsica, na tradi¢do antigo-medieval,
constituia o ponto mais alto que ainteligéncia podia
atingir na busca do inteligivel que culminava na
afirmacido do Absoluto. Essa € a razio da escolha,
como companheiro de viagem por estas paragens,
dafigurade Toméas de Aquino que se situa, do ponto
de vistadareflexdo filoséfica, nadupladependéncia
do realismo aristotélico de um lado, do transcen-
dentalismo platonico de outro. Resultado do imenso
esfor¢o especulativo de Tomds de Aquino no campo
filos6fico serd a elaboracdo de uma genial
constru¢dio metafisica, que passard a histéria com
o nome de metafisica da participacdo. Ela nos
apresenta, do ponto de vista conceptual, a estrutura
transcendental dos seres finitos nasua dependéncia
do Ser por esséncia. Por estarazao constitui a base
tanto do discurso ético em geral como do conceito
de racionalidade pratica que permeia tal discurso.
De fato, tanto a razdo especulativa como a razio
pratica haurem seu valor tedrico e pritico da
participacdo a luz divina e a lei eterna, conforme
a célebre formulacdo da Suma Teoldgica (I-11,
Q.91, aa. 2 e 3). Arazdo pritica determinada pela
virtude intelectual da prudéncia vai constituir a
norma proxima do agir humano.

Justamente o tema da prudéncia, como é
tratado pelo Aquinense no seu comentdrio ao VI
livro da Etica Nicomaquéia, serd o objeto desta
pesquisa. O comentdrio de S. Tomds abrange 12
licGes que vao do ndmero 1109 ao nimero 1291.

A pesquisa buscaseguiro movimento dialético
do texto de S. Tomds no esfor¢o de apreender os
momentos fundamentais da sua concepcdo de
prudéncia.

Revista Reflexdo. Campinas, n™ 79/80, p. 11-18, jan./dez., 2001



O CONCEITO DE PRUDENTIA NO COMENTARIO DE TOMAS DE AQUINO... 13

| - DATA DA COMPOSICAO E SINTESE DO
COMENTARIO TOMASIANO

O comentdrio de Tomds de Aquino a Etica a
Nicomaco data do periodo de 1268 a 1272, época
de sua segunda estada em Paris. E também o
periodo em que redige a segunda parte da SUMA
TEOLOGICA.

A integracio que realiza do contetddo da
Etica ao corpo doutrinal da moral cristi faz do
pensamento ético de S. Tomds o ponto mais elevado
atingido porum pensador naricae complexahistoria
do humanismo de inspira¢ao crista.

No seu comentdrio conduzido exemplar-
mente segundo o método literal, ele vai destringando
frase por frase o escrito de Aristdteles. O comentdrio
“ad litteram™ € a novidade que ele introduz nesse
género de leitura dos textos cldssicos até entdo
limitada a parafrase.

Aceitando a tese aristotélica darazdo pratica
como norma do agir, que tem seu centro precisa-
mente no conceito de phironesis ou sabedoria pritica
traduzido pelo termo latino prudentia, ele avanga
pelos meandros do texto de Aristoteles apresentando
o pensamento do autor e alargando ao mesmo
tempo a interpretagiio para além dele na direcio
das concepc¢des €ticas que ja vinha desenvolvendo
a respeito dos problemas que o livro VI coloca.

Vamos abordd-los nas suas grandes linhas
procurando evidenciar os conceitos fundamentais
com que ele trabalha nas onze ligdes em que se
encerra o comentario.

Eis um resumo delas:

A I licdo estabelece uma discussdo sobre a
razdo reta e das virtudes intelectuais segundo as
quais se determina o meio termo da virtude.

A llli¢do expde quais sejam as obras proprias
do homem que se configuram no conceito de ato e
no conhecimento da verdade.

A Il licdo expde quantas sdo as virtudes
intelectuais e conclui que s@o em nimero de cinco.
Tratando em primeiro lugar da ciéncia, mostra que
toda ciéncia € ensindvel.

A 1V licdo estabelece quem ¢ prudente e o
que sejaaprudéncia, determinando ainda adiferenga
existente entre ciéncia e arte.

A li¢do V trata do intelecto cuja operagao
versa sobre os principios da demonstracio. E o
intelecto como hébito, ndo como poténciaintelectiva.

A VI licdo apresenta a sabedoria como
aquela que ocupa o primeiro lugar entre as virtudes
intelectuais. Com isto corrige o erro daqueles que
atribuiam o primeiro lugar a politica.

A VII licdo mostra que a prudéncia é a
virtude principal no que tange as coisas humanas.
Indica a sua diferenca e conformidade em relagdo
apolitica.

A VIII licdo trata da eubulia ou bom
conselhoindicando no que consiste. Excluindo que
consista na ciéncia, na conjetura ou na opinido
conclui que € a retiddo da deliberagdo em relagdo
ao fim bom.

A ligdio IX trata da synesis ou perspicdcia
distinguindo-a daciéncia, da opinido e da prudéncia.
Embora haja uma conveniéncia entre a prudéncia e
asynesis quanto ao seu objeto, elas contudo ndo se
identificam.

A li¢do X apresenta algumas questoes sobre
autilidade dasabedoriae da prudéncia, comeg¢ando
por levantar umadivida quanto a necessidade delas
para a vida e terminando com a soluc¢io da duavida.

A Xllicdointerroga sobre a possibilidade da
existénciada virtude sem a prudénciae conclui que
a virtude moral ndo pode existir sem ela.

Il -~ RAZAO RETA E VIRTUDES INTELECTUAIS

Ao falar das virtudes morais, Aristoteles
tinhadefinido como o jisto meio entre dois extremos
viciosos, um por deficiéncia e outro por excesso.
Ora, a determinacdo do justo meio, é obra da razdo
prdtica entendida como orthds logos ou reta razio.
Entretanto a reta razdo é tal pelas virtudes
intelectuais que a aperfeicoam e particularmente
por uma delas a prudentia. Assim as virtudes
intelectuais pela prudéncia entram a fazer parte
determinante na especificagdo da razdo pritica
como regra da moralidade dos atos humanos.

A consideragdio sobre as virtudes intelectuais
se faz a partir da sua relagdo com a parte racional
da alma. Afirma S. Tomds no seu comentdrio:

Revista Reflex@o, Campinas, n™ 79/80, p. 11-18, jan./dez., 2001



14 J.C. NOGUEIRA

“Dictum autem est supra quod id quod est
rationem per essentiam perficitur per virtutes
intellectuales™’ .

A parte racional da alma que € aperfeigoada
pelas virtudes intelectuais se divide em duas, uma
pela qual conhecemos os seres necessdrios cujos
principios ndo podem ser diferentes e outra pela
qual conhecemos os seres contingentes. Ha, por-
tanto, dois géneros de partes da alma pelos quais ela
conhece os seres necessdrios e os seres contin-
gentes: a primeira € a parte cientifica, a segunda
se diz raciocinativa ou opinativa. Trata-se da
distin¢do do intelecto humano em especulativo e
préitico pela qual o mesmo intelecto desenvolve
duas fun¢des, uma de ordem especulativa centrada
no conhecimento da verdade e outra de ordem
préticaencarregada de aplicar a verdade conhecida
a direcdo da a¢do. O conhecimento da verdade é,
pois, a tarefa prépria de ambas as fungdes a cuja
realizag@o concorrem os hébitos préprios do intelecto
especulativo e do intelecto pratico. As virtudes
intelectuais sdo habitos ou disposi¢des permanentes
pelas quais a alma conhece e afirma a verdade.
Ora, sdo em numero de cinco os modos como a
alma expressa a verdade afirmando ou negando: a
arte, a ciéncia, a prudéncia, a sabedoria e o
intelecto (ars, scentia, prudentia, sapientia,
intellectus). Sdo as cinco virtudes intelectuais
transmitidas pela tradi¢do?®.

A ciéncia € um habito demonstrativo que se
aplica sobre o necessdrio, aquilo que ndo pode ser
diferente do que é. Ora, o sinal de que alguém esta
de posseda ciéncia, vale dizer, de um conhecimento
pelas causas, € poder ensinar. Pelo fato de estar
em ato quanto ao conhecer pode levar um outro da
poténcia ou capacidade de conhecer a atualizagdo
de tal conhecimento. “Omne scibile est discibile
ab eo scilicet qui est in potentia”?, diz S. Tomds
numa frase lapidar que afirma uma conseqiiéncia
importante da sua teoria da ciéncia. Tudo o que
pode ser conhecido € suscetivel de ser aprendido
pelo homem que se acha, no ponto de partida,
aberto e disponivel arealizagdo desta potencialidade.

A ciéncia se chega pela dupla viada indug¢ao
edo silogismo; aquela procedendo do particular ao
universal, esta procedendo dos principios universais
conhecidos. Mas nem todo silogismo € disciplinar,
no sentido de levar a conhecer, mas somente o
demonstrativo que conclui o necessario de principios
igualmente necessdrios®. Por isto a ciéncia é um
hdbito demonstrativo que resulta do processo de
demonstracdo. Para que alguém conheca é preciso
que se baseie em principios que sejam de alguma
forma mais conhecidos do que as conclusdes, caso
contrdrio ndo teriamos ciéncia em sentido préprio
mas em sentido acidental. Como a causa € sempre
maior que o efeito, a causa do conhecer — isto € os
principios — deve ser mais conhecida que o seu
efeito — as conclusoes’.

Il — A ARTE COMO RECTA RATIO FACTIBILIUM

Ao passar o discurso para o campo das
realidades contingentes Tomdas comeg¢a examinando
os hédbitos que se exercem sobre as coisas
contingentes e determina dois deles: a ars e a
prudentia. A primeira referindo-se ao factivel, a
segunda ao operdvel, discriminam os campos da
atividade poiética ou da producio e o da atividade
ética ou da ac@o. A acdo, que traduz o termo grego
praxis se entende como opera¢cdo imanente ao
sujeito que visa essencialmente a sua perfeicdo,
enquanto a producao € a operacdo transitiva que se
expressa num produto exterior ao sujeito. Como os
habitos se distinguem segundo o objeto, aquele
habito que se refere ao reto modo de agir denomi-
na-se prudéncia e o que se refere ao reto modo de
fazer coisas chama-se arte, termo correspondente

ao grego téchne.

A arte, pois, sendo factiva ou produtiva é um
héabito segundo a razdo orientado a produzir algo.
Eis porque difere tanto da ciéncia, cujo objeto é o
necessario, quanto da prudéncia que ndo visa a
dirigir a produ¢@o de um objeto mas a agao vista
como ato especifico do sujeito moral.

0 8. TOMAS DE AQUINO: IN DECEM LIBROS ETHICORUM ARISTOTELIS AD NICOMACHUM EXPOSITIO, editor R. SPIAZZI, MARIETTI,
ROMAE-TAURINI, 1949, I. VI, lectio |, 1.114, citado daqui em diante: In Eth. acompanhado das respectivas referéncias.

@ In Eth., |.VI, lectio IV.

@ In Eth. I. VI, lectio lll, 1.147.
@ |bidem.

© |dem, 1.149.
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IV - A PRUDENCIA E SUA FUNGAO NA VIDA
MORAL

Com esta consideragdo o discurso de S.
Tomds transita para o ponto central da exposi¢do
configurado no conceito de prudéncia. O que é
afinal a prudéncia? Aquela acanhada virtude cujo
nome mal se ousa pronunciar, que roga a
mediocridade e se afirma apenas como cautela,
precaucdo? O sentido tomasiano de prudéncia €
bem outro. Ele retoma e discute, no contexto do
pensamento cristdo, o significado rigoroso e forte
do conceito aristotélico de phronesis, virtude do
logikon ou atividade deliberante da alma que se
torna reguladora da acdo humana no complexo
campo da moralidade.

A prudéncia é definida como hébito
acompanhado de razio verdadeira que diz respeito
ao bem que se deve fazer e ao mal que se deve
evitar na ac¢do. Refere-se, portanto, ao bem que o
sujeito moral deve encarnar na prépria conduta.

Na esteira de Aristételes traga Tomds o
perfil do homem prudente ou dotado de sabedoria,
afirmando que se trata daquele que é “bene
consiliativus de his quae pertinent ad totam vitam”®.
Trata-se do homem capaz de encontrar pelo
exerciciodarazdoobem préprio do agente racional
e que pode, por isto, conduzi-lo a auto-realizagéo.
Tendo a permanente disposi¢cdo de investigar os
bens consentaneos a sua natureza de ser consciente
e livre pode também indicar aos outros, por palavras
e agles, o bem da totalidade da vida humana.
Conseqlientemente ele ndo apenas conhece as
realidades mais importantes mas, na medida em
que pratica também as outras virtudes morais, as
realiza na sua praxis. Deste modo a prudéncia, que
se exerce sobre os bens essenciais da vida humana,
tem necessdria conexdo com as virtudes éticas
enquanto estas salvam — diz Tomds — os seus
principios, quer dizer, enquantorealizam as diretrizes
essenciais da prudéncia na esfera do agir.

O sentido da prudéncia €, na terminologia
tomasiana, a parte opinativa da alma racional, pois
a opinido versa sobre aquelas coisas que ndo sado
necessdrias, mas contingentes. E embora a

prudéncia esteja nesta parte da razdo como seu

® In Eth., 1. VI., 1.163.
@ lbidem, 1.174.
® |bid.

sujeito—e € o motivo pelo qual se denomina virtude
intelectual —ndo estd narazdo purae simples, como
no caso da ciéncia e da arte, mas exige outrossim
a retiddo da parte apetitiva. Por isto também ela
ndo se perde por desuso e sim quando a retidao da
parte apetitiva deixa de existir’.

V - O INTELLECTUS E A SABEDORIA

A quarta virtude intelectual enumerada, o
intellectus, é aquela que aperfeicoa a poténcia
intelectiva arespeito dos principios. Assimalémda
arte e da prudéncia € mister ainda a presenca do
intelecto que se exerce sobre os principios da
demonstra¢do. Constituem a base de todo pensa-
mento e conhecimento. Sem eles ndo seria possivel
conhecer verdadeiramente. Terfamos apenas um
“recursus in infinitum” que ndo levaria a lugar
nenhum® O intellectus é aqui tomado ndo na
acepcdo de poténciaintelectiva verdadeira e propria
mas de um habito pelo qual o homem conhece os
principios indemonstrdveis em for¢ca de uma
iluminacdo do intelecto agente. O termo intelecto é
apropriado para significar o conhecimento dos
principios, pois estes sdo conhecidos tdo logo sejam
conhecidos os seus termos. O termo vem de intus
legere, ou seja, a fungdo de realizar uma leitura em
profundidade que transfixa o objeto até o seu cerne
captando-lhe a esséncia.

A sabedoria ¢ a quinta virtude intelectual
sobre a qual resta falar brevemente neste ponto.
Consiste a sabedoria no conhecimento dos primeiros
principios dos seres que sdo em si mesmos 0s mais
conhecidos, embora alguns, os imateriais, sejam
para nés menos conhecidos. Porque a sabedoria é
0 conhecimento com maior grau de certeza, os
principios da demonstragdo sdo mais certos que as
conclusdes. Por isto o sdbio ndo somente conhece
o que decorre dos principios da demonstragdo no
tocante aos objetos considerados, mas também
afirma a verdade acerca dos principios primeiros
ndo para demonstrd-los mas enquanto € tarefa do
sdbio dar a conhecer as realidades comuns como “o
todo e a parte, o igual e o desigual, conhecidas as
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quais se conhecem imediatamente os principios da

demonstra¢ao™.

Pode-se dizer em conclusio que a sabedoria
enquanto expressa a verdade sobre os principios é
intelecto, enquanto conhece o que se conclui a
partir dos principios € ciéncia. Ela se distingue da
ciéncia exatamente porque ocupa o lugar mais alto
em relacdo a toda e qualquer ciéncia, sendo o
conhecimento das realidades mais sublimes e divinas
e gozaporistodo privilégio de ser a principal entre
todas as realidades humanas. Com isto se corrige
o erro daqueles que colocavam a politica em
primeiro lugar. A sabedoria, como saber suprema-
mente ordenador, é a mais nobre e a mais digna
de honra'.

VI - A CENTRALIDADE DA PRUDENCIA NA VIDA
HUMANA

Seguindo passo a passo a exposicldo
aristotélica sobre a phronesis, Toméds de Aquino
retoma no seu comentdrio a questdo da prudéncia
encarada como verdadeira sabedoria nas coisas
humanas. Ele a considera fundamental para a vida
do homem porque ela é, justamente, a “recta ratio
agibilium circa humana bona vel mala”". Como
regra do agir a prudéncia é deliberativa e
Judicativa. Por estes predicados sdio indicadas as
duas fungdes da deliberagdo e do juizo exercidas
arespeito do que convém moralmente fazer. Neste
dominio vemem primeiro lugara “inquisitio consilii”,
a investigacdo a respeito do bem a ser realizado.
Apés té-lo encontrado € necessdrio julgar, isto &,
avaliar e afirmar a sua adequag¢@o ou nado ao fim.
Sdo atos preparatérios a acdo moral propriamente
dita que exige ainda a funcdo imperativa ou de
preceituar a realizacdo do bem encontrado. Por
este motivo ela se distingue tanto da ciéncia quanto
do “intellectus™: da ciéncia porque esta tem por
objeto o universal e a prudéncia o singular; do
“intellectus” ou inteligéncia dos principios porque
esta ndo € inquisitiva ao passo que a prudéncia o é
pela sua prépria natureza. Mas € preciso observar

© In Eth., lectio VI, 1.182.
19 |bid., 1.183.

- In Eth., lectio VII, 1.196.
02 1d., 1.214.

(9 1d., lectio VIII, 1.233.

que a prudéncia e a ciéncia mantém com o
“intellectus” uma relacdo de certa conveniéncia,
pois este é um habito cujo objeto sdo os principios
nao suscetiveis de demonstracdo e que constituem
o ponto de partida de toda demonstracio. A
prudéncia que tem por objeto a agdo concreta a ser
realizada se refere também de alguma forma a eles
parapoder ordenar o que deve ser feito ouevitado'.
De fato compete-lhe dirigir o ato concreto a luz dos
principios e dasregras universais de acdo. Conhece,
por conseguinte, tanto os principios universais da
razio como as realidades particulares sobre as
quais recaem as agoes.

Todavia a prudéncia, para obter eficicia na
dire¢do da vida humana, serve-se de algumas
virtudes anexas que visam ao correto funcionamento
da deliberacao e do juizo. Sdo elas, a eubulia ou
virtude da boa deliberacdo, a synesis ou reto
discernimento e a gnome ou o reto juizo naaplicagdo
da lei segundo o principio da equidade. A primeira
segue o caminho longo da pesquisa da razio que se
empenha na descoberta da verdade da agdo. E uma
atividade que ndo se executa acodadamente. Por
isto se diz com propriedade que € preciso executar
com presteza o que ficou deliberado mas deliberar
sem pressa. A eubulia é, portanto, areta deliberacio
sobre o fim bom do homem realizada de forma
conveniente e no tempo oportuno'’.

A synesis — a segunda virtude apontada por
Aristételes — € a boa disposi¢do que faz o homem
julgar bem a respeito do resultado alcancado pela
deliberacdo. Aparecem aqui as duas tarefas que
sdo atribuidas ao intelecto pratico, uma de investi-
gacdo que termina na deliberacdo, obra da eubulia
e outra de julgamento acerca do que foi deliberado
pertencente a synesis. Todavia a razdo ndo pdra
aqui mas procede ulteriormente na dire¢dio do agir.
Para passar a aciio é preciso ainda que a prudéncia
preceitue o agir em vista do fim verdadeiro da
existéncia. Daqui a qualidade preceptiva atribuida
a esta virtude cuja fung¢d@o primordial é exatamente
a de preceituar o que se deve fazer na ordem ética.
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“Etsic patet—afirma o Aquinense — quod prudentia
est eminentior quam synesis, sicut et synesis quam
eubulia. Inquisitio enim ordinatur ad judicium sicut
ad finem et judicium ad praeceptum”'.

Aterceiravirtude de que se serve a prudéncia
na sua func@o diretiva da conduta humana ¢é
designada por Aristoteles como gnome. Tomds a
define como o reto juizo aplicado a justi¢a legal que
leva i sentenca justa na aplicagdo do direito. E a
virtude que preside ao juizo na aplicacio equitativa
dalei, “quasi per quamdam clementiam contempe-
rantem sententiam”, diz ele, com profundo realismo

e senso humanitario”".

Assim estas virtudes potenciam e habilitam a
prudéncia a exercer com clarividéncia e seguranga
a sua triplice atividade de deliberar, julgar e
preceituar a a¢dio em vista do fim verdadeiro da
existéncia humana. Trata-se de uma atividade ao
mesmo tempo iluminadora e reguladora da ac¢do
que confere ao sujeito moral a capacidade de
assumir com lucidez os riscos das grandes decisdes
que lhe incumbe tomar no horizonte do agir. Vé-se,
por isto, que se trata de uma virtude da qual néo
podemos ainda hoje absolutamente prescindir. Ela
representa aquela dimensio de racionalidade que
se comunica a vida humana oferecendo-lhe fins e
valores dignos dela.

VIl — A CONEXAO DA PRUDENCIA COM AS
VIRTUDES MORAIS

Este € um tépico importante do comentdrio
tomasiano no qual se mostra a impossibilidade de
separac¢do entre a prudéncia e as virtudes morais.
Diz ele: “Duas coisas sdo necessdrias para a
realizacio da virtude: a primeira é que o homem
tenha a reta intengdo do fim e isto € obra da virtude
moral enquanto inclina a tendéncia natural para o
fim devido. A segunda é que o homem se disponha
convenientemente as coisas que se referem ao fim
e isto € obra da prudéncia que delibera, julga e
prescreve os meios que se ordenam ao fim. Destarte
a obra da virtude concorrem a prudéncia que

(4 1d., lectio IX, 1.240.
8 Cf. In Eth., I. VI, lectio IX, 1.244.
(e |d., lectio X, 1.269.
(7 Cf. In Eth., |. VI, lectio X, 1.274.

aperfei¢oa a parte racional e a virtude moral que
aperfei¢oa a parte apetitiva que é racional por
participag@o™'®.

A prudéncia determina o justo meio da
virtude pelos seus trés atos de deliberar bem, de
Jjulgar corretamente arespeito do que foi deliberado
e de preceituar o que se deve fazer. E uma atividade
necessdria para que a virtude moral exista, pois a
determinagdo do justo meio entre os extremos
viciosos que a define é obra da prudéncia. Logo,
ndo hd virtude moral sem prudéncia e vice-versa.
Para executar bem a sua tarefa de determinar
corretamente os meios a serem escolhidos para
realizar os fins proprios da existéncia, a prudéncia
precisa também ela assegurar a sua retiddo na
apreensdo desses fins. De fato, no uso da razéo
pratica no que tange a avalia¢do do que devemos
fazer, podemos ser afetados pelas inclina¢des
naturais, as quais, ao interferir no juizo prudencial
acabam por falsed-lo. Sobre isto Tomds assim
argumenta: o que seja o melhor do ponto de vista
moral nfo se manifesta senfio para o virtuoso que
adquiriu o hédbito de avaliar retamente acerca do
fim, pois € a virtude moral que torna reta a intengao
do fim. Ja para o vicioso ndo se manifesta o que é
verdadeiramente o melhor porque o juizo da razio
é pervertido pela malicia oposta a virtude, que nos
induz a mentir arespeito dos fins que se relacionam
com os principios prdticos. Dd o exemplo do
intemperante a quem parece Otimo secundar os
desejos sensiveis. Ora, ndo é possivel raciocinar
corretamente quando se erra a respeito dos
principios. Fica claro, por conseguinte, que néo
pode ser prudente quem ndo € virtuoso, uma vez
que é proprio do homem prudente raciocinar bem a
respeito do que se deve ou ndo fazer na ordem
moral. Damesma forma ndo poderia ser verdadeiro
conhecedor quem errasse acerca dos principios da
demonstrag¢ido'’. Prosseguindo o seu raciocinio o
Aquinense acrescenta que a virtude moral é um
habito operativo bom “secundum rationem et cum
ratione”. Assim ndo pode alguém ser bom em
sentido préoprio, quer dizer, ser bom no sentido da
virtude moral sem a prudéncia, nem pode alguém
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ser prudente sem a virtude moral'®. A virtude, no
seu significado proprio, ao nos dar a capacidade de
agir bem, nos leva igualmente a usar desta capa-
cidade na forma e no tempo devidos. E precisamente
isto que sucede com a virtude da prudénciaentendida
como correto modo de se portar nas situacoes
complexas da vida prética.

As virtudes morais sdo aquelas pelas quais
alguém se diz bom simplesmente e isto porque
nenhuma delas pode existir sem a prudéncia, nem
esta sem aquelas. Desta forma quando a prudéncia
estd presente em alguém com ela estardo presentes
todas as outras virtudes'. Nesta perspectiva ela
aparece como verdadeira sabedoria que regula a
totalidade da existéncia orientando-a ao seu fim
verdadeiro. Esta é também a razdo por que a
prudéncia confere ao agir humano aquela
razoabilidade que faz dele um agir sensato, dotado
do sentido e da verdade que a razdo pratica € capaz
de conhecer e de aplicar a conduta.

CONCLUSAO

A prudéncia, virtude ao mesmo tampo
intelectual e moral, dispde-nos a exercer o
discernimento entre o bem e o mal a respeito dos
nossos atos e permite-nos também julgar com justeza
sobre o bem e o mal em relacdo ao bem comum,
bem que é proprio do nosso viver-em-comum e é
constitutivo do verdadeiro significado da vida em
sociedade. Assomaaquiadimensdo politicanasua
importdncia decisiva para a nossa existéncia
histérico-social.

A prudéncia que nos confere a faculdade de
raciocinar corretamente, aplicada aos atos relativos
a vida social, habilita governantes, legisladores,
administradores, magistrados e toda a imensa
categoria dos suditos a exercer com sabedoria suas
respectivas tarefas impregnando-as dos valores
éticos fundamentais. Neste sentido ela realiza o
significado mais profundo da phirénesis aristotélica,

08 Cf. Id., lectio XI, 1.285.
09 Cf. 1d., 1.287.

asabedoria préitica que dirige a vidahumana em sua
totalidade para aquele fim em que verdadeiramente
se perfaz a nossa eudaimonia, a realizacdo de
nossa existéncia de seres dotados de razdo e
liberdade. Aqui encontra igualmente resposta
satisfatéria a célebre questao posta por Sécrates hd
mais de dois milénios: “como convém viver”, ou
seja, como € preciso viver para se realizar o sentido
mais profundo da vida humana? A resposta de
Tomds de Aquino no seu comentirio a Etica a
Nicémaco, embora permanecendo na perspectiva
eminentemente filoséfica em que se coloca o tema,
ndo perde de vistaa dimensdo teoldgica ultimamente
implicada na questdo e que pode ser expressa
exemplarmente na férmula: “gratia non destruit
naturam sed perficit”, vale dizer, a graca de Deus
nao abole mas aperfeigoa a natureza.

E o tema da elevagiio da natureza humana
pela graca de Cristo que constitui um dos pontos
mais importantes do ensinamento cristdo arespeito
do agir humano.
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RESUMO

O presente artigo trata-se de um estudo dos capinios finais do De Anima, que
abordam o problema moral. Neste sentido, procura estabelecer as relagées entre a
reflexdo aristotélica sobre a alma e os inevitdveis coroldrios éticos que dela derivam.
Para tanto, explora a no¢do de movimento no ambito da vida animal (mormente a
humana), analisa o conceito de deliberagdo articulado com o ideal de silogismo
pratico e expoe os fundamentos da psicologia do ato moral, considerando sempre o
problema da causa do agir.

Palavras-chave: acao, bem, deliberagdo, desejo, intelecto prdtico, movimento.

ABSTRACT

The present article offers a study of De Anima’s final chapters, which treats the moral
problem. With this aim, it intends to establish the relations between the aristotelian
reflection on the soul and the inevitable ethical corollary which is in it’s origins. For
this reason, it explores the movement notion in the sphere of the animal life (especially
the human), analyzes the conception of deliberation articulated with the practical
syllogism and exposes the fundaments of the moral act’s psychology, considering the
problem of the act’s cause.

Key-words: action, good, deliberation, desire, practical intellect, movement.

Muitos s@o os fatores envolvidos no compor-
tamento humano. Muitissimas sdo as teorias sobre
eles. E parece nio haver absolutamente um acordo
sobre o que exatamente compele o ser humano a
agir. Seja o inconsciente, tal qual foi teorizado por
Freud e seus —nem sempre fiéis — discipulos, ou os

m Me;tre em Filosofiajiela PUC-Campinas.

“dois soberanos senhores: o prazer ¢ a dor”, como
inicia, solenemente, J. Bentham a seus Principios
de Legislacdo e Moral. A despeito da auséncia
de consenso é necessdrio pensar a causa e o
principio do agir ou qualquer projeto ético serd
um malogro.
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As referéncias a Bentham e Freud podem
ser inadequadas mas ndo sido gratuitas. Ambos
edificaram os pilares que sustentam boa parte das
preocupagoes e solugdes relacionadas ao problema
moral contemporaneamente e, 20 mesmo tempo em
que tais pilares sdo formados por conceitos que jd
ocupavam as reflexdes de Aristételes ou que, no
minimo, podem ser entendidos em uma nova
perspectiva a partir do estagirita, nos afastam
muitissimo dele, pois ndo estamos s6 em contextos
histéricos diferentes mas em maneiras de produzir
conhecimento absolutamente estranhas ao filésofo.
O que se pretende dizer é na verdade que se tudo
mudou (o contexto histérico, a maneira de produzir
conhecimento e explicar o mundo e 0 humano), nio
mudaram as preocupacdes e os problemas a serem
investigados: tal qual Aristételes, em todos os tempos
existiram e existem pensadores que se voltam
sobre o problema ético e ndo podem tratd-lo devida-
mente sem uma psicologia ou, mais precisamente,
uma antropologia.’?

Evidentemente ndo se pode pretender uma
teoria que ofereca a devida explica¢do dos
mencionados “muito fatores” presentes na acio.
Quem alegaria possuir a competéncia de conhecer
todos eles? Isso ndo impede, contudo, que se
busquem alguns elementos minimos e reconheci-
damente relevantes, porque indissocidveis, do
comportamento e do agir moral®. O presente artigo
abordard precisamente os conceitos que compdem
abase (psicoldgica) sobre a qual se edifica a teoria
aristotélica da acio. Isso nos remete imediatamente
ao tratado De Anima.

A psicologia de Aristételes, em particular a
apresentada no De Anima, converge para uma
reflexdo ética, feita nos capitulos finais do livro I.
Ora, trata-se da evidente inevitabilidade de, ao
pensar o humano, chegar aos problemas ligados a
sua conduta.

Ndo se pode negligenciar o fato de que é o
Bem que efetivamente move os seres humanos, e
com isto temos uma perfeita aplicacio da teoria
geral domotorimdvel: o motorimével do homem ou
do animal € o Bem®*, seja ele aparente ou real. Por
isso, a causa de toda ag@io é sempre o Bem. Mas o
Bem ¢ inatingivel — ou impraticivel — sem que
exista vontade de fazé-lo, de maneira que também
se pode dizer da vontade que ela é uma causa das
agoes.’

A causa da locomog¢do dos animais — e a
locomogdo € o agir do animal posto que apenas os
seres dotados de razdo efetivamente agem — siio o
desejo e uma forma indeterminada de imaginagio.
O homem, por sua vez, no uso da racionalidade
prdtica conhece os fins, i.e., o verdadeiro Bem, e
por meio da vontade € impelido para tal fim. Esta
simples descri¢do da psicologia do ato moral contém
o fundamento do silogismo prdtico: a premissa
maior aponta o Bem, o motor imével da acdo; a
premissa menor apresenta os motores moveis, ou
seja, 0s meios para a pritica do Bem; a conclusio
€ aordem que desperta a vontade com um explicito
“€ melhor fazer...”. A decisdo de assumir ou niio a
acdo determinada pela conclusio do silogismo
depende exclusivamente da situag¢do interna do
sujeito, daf o papel da vontade, e das circunstancias
que possibilitam ou ndo a prética da agio.

A func¢do nutritiva® ndo pode naturalmente
ser responsdvel pelos fatores responsiveis pela
acdo, pois tal fun¢do exerce sempre sua atividade,
independentemente de qualquer fim, e além disso
as plantas, que s6 possuem a alma com a fungdo
nutritiva ndo se movem. Também ao intelecto ndo
se pode imputar a responsabilidade por toda agio,
pois embora ela aponte os melhores e reais fins a
serem perseguidos é com certa freqiiéncia que nio
seguimos o que ordena. Tampouco se deve atribuir
exclusivamente a vontade, afinal, se se tem o

@ Inevitavel lembrarmo-nos de Kant em sua Fundamentagao: as principais perguntas as quais o filésofo deve responder podem ser reduzidas

a uma so: “quem é o homem?”

©® Note-se que Aristoteles nao compreendia a psicologia como ciéncia do comportamento, tal qual pode sugerir o inicio deste artigo, mas
sim como uma tentativa de oferecer explicagdes amplas e gerais da vida em todos os seus sentidog e dimensdes, o que passa
evidentemente pela questao do comportamento e da agao, estando portanto em um nivel mais amplo e vasto do que as psicologias

contemporaneas.

@ Trata-se, porém, é preciso esclarecer, do Bem pratico, imanente a acdo, e nao da platonica idéia transcendente de Bem.
® Respeitando a teoria das causas, o Bem é a causa final do agir e a vontade a causa eficiente.

® Sobre a fungao nutritiva, cf. De Anima, 415a 15 — 416b 30.

Revista Reflexdo, Campinas, n™ 79/80, p. 19-34, jan./dez., 2001



ETICA E PSICOLOGIA EM ARISTOTELES 21

devido autocontrole, a razdo prevalece sobre a
vontade. A causa da aciio, portanto, estd articulada
sobre os conceitos de vontade e racionalidade
prdtica. Diz o filésofo:

darvetar 0€ ye 0U0 TavVTH KLVOUVTHE
N 6peic 1| volge el Tig Qavtaoiav tidein
w¢ vanoiv Twval...] dpew &pd tauTe
KLVNTIKE KaTd Tamove vobg kol Opefig
voig 08 0 évekd touv Aoyilapevog Kol O
npakTikeg Ota@éper 8¢ ToL  UewpmrTikoD
¢ téiel (E evidente que a causa do movimento
sdo estas duas: a vontade ¢ o intelecto, se se
considera a imagina¢dio uma espécie de
pensamento... Portanto estes principios sdo causa
da locomogio, o intelecto e a vontade, entenden-
do-se o intelecto que pensa em vista de algo que
seja pritico, diferente do teorético pelo fim.)’

Podemos distinguir quatro elementos no
movimento (dos animais) e na agao (dos homens):
o objeto visado, que move sem ser movido; a
vontade, que move pelo fato de ser movida; o ser
vivo que € movido; e o 6rgdo corporal pelo qual a
vontade move o ser. A vontade, para ser movida e
mover, depende da razdo pritica (para a a¢do do
homem) ou da imaginac¢do (para 0 movimento dos
animais), e tanto arazao praticaquanto aimaginac¢io
referem-se a idéia de Bem ou prazer a ser atingido.

E bem verdade que niio existe em Aristételes
uma exposi¢do coerente de uma psicologia da
vontade (6pegig)®. Talvez porque a principio a
vontade pertenga as trés partes da alma: ao
pensamento como aspira¢do e decisdo; a vidaafetiva
como for¢a de &nimo e firmeza; e a parte inferior da
alma como impulso e instinto.’

™ De Anima 433a 9 — 10; 13 — 16.

Oinicio detodo ato da vontade € o impulso ao
movimento. Como se realiza este impulso? Aris-
toteles aborda muito brevemente os movimentos da
alma nutritiva, como digestio e respiragdo, e se
concentra sobre o problema do movimento no
espago, estabelecendo que a locomogdo pressupoe
imaginacao, um fim e uma vontade.

Em conformidade com sua teoria do
movimento'?, Aristoteles decompde 0 processo nas
seguintes partes: 1. O principio de umaagéo € o fim
ao qual se aspira; 2. O fim pde em movimento na
alma a vontade''; 3. O corpo € o instrumento da
vontade no processo de movimento; 4. E o animal se
move.'?

1.CONHECIMENTO E ACAO (OU O INTELECTO
PRATICO)

Ao principiar o capitulo 7 do livro I' do De
Anima com a afirmacio de que o conhecimento em
ato é idéntico ao objeto em ato'?, Aristételes ndo
estd apenas retomando este problema ja tratado
pela Metafisica e pelo célebre De Anima T', 5",
mas anunciando um principio bdsico de sua
explicagdo do movimento e da a¢do. Para chegar
até esta convém fazer referéncia a todo o texto.

O conhecimento em poténcia é anterior
segundo o tempo no individuo, mas de um ponto de
vista geral niio o € nem segundo o tempo pois tudo
o que chega a ser em ato procede de um ser jd atual
(Eotv yap €€ evrtedeyxsela 6vtoc TmAvVTH T
yiyvopeva)."” A faculdade sensitiva (&ioOntov
€Kk Ouvdaper), por sua vez, se atualiza por causa do
objeto sensivel (aioOntikod), sem ser porém

®  Optamos por traduzir 6petig, seguindo a maior parte dos intérpretes, por desejo; trata-se do género ao qual a ¢midupia (apetite sensivel),
Uupog (apetite irascivel) e BovAnoig (desejo voluntério ou imaginagao racional — de fato, o termo fouvAnoig nao é definido por Aristételes)
pertencem como espécies. Como nota |. Diring, Aristotele, p. 656, o conceito de vontade nao é claro e nem esta absolutamente definido
em Aristételes, por isso compreender o sentido da vontade em Aristoteles depende das explicagdes do filésofo sobre conceitos
correlatos como movimento, desejo, apeticdo e decisdo. A expressdo 10 opektiyav resume de certo modo todos estes significados
e normalmente é traduzida por faculdade do desejo. J. Tricot, e.g., a chama faculté désirante.

© Cf. I. During, Aristotele, p. 657 et seq.
19 QO principio do movimento deve ser imovel.

A qual resulta movente e motora.
(12)

A diferenga entre os animais nao-racionais e o animal racional estd apenas no primeiro momento: nos irracionais 0 movimento é provocado

pela percepgdo sensivel e no homem pela inteligéncia. Os animais inferiores, que possuem apenas tato, conhecem apenas o prazer
e a dor e é o prazer que gera neles o desejo. Dai o movimento dos animais ser previsivel.

03 De Anima, 431 a 1: To &'dbta €otiv 1) Kot évépyelav EmLOTHUN TQ TPAYHATL.

(4 Celebérrimo capitulo sobre os conceitos de Intelecto Ativo e Passivo.

15 De Anima, 431 a 4. Cf. Met., 1049 b 24 et seq.
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alterada. Por isso trata-se de uma outra forma'® de
movimento (610 &Alo £1do¢ T00TO K1VHioEWC)
porque o movimento € a atualizag@o daquilo que é
imperfeito e todavia, em sentido estrito, refere-se
ao que atingiu o pleno desenvolvimento (1, y&p
kivnowg tod d&tedoldg €vépyere, 1 & &mADC
evépyelow  €T€po, 1 TOO TeteAeopévov).”
Aqui k{vnotig estd no sentido geral de petafoin
(mudanga enquanto processo que compreende a
(Yéveolg e a @vopd); a passagem ao ato de uma
faculdade que € um hébito (€€1¢) é uma espécie de
geracdo (yéveoig).'®

Chegamos, assim, ao problema central do
capitulo 7 do livro I, a saber, a questao do desejar
ou fugir do prazer ou da dor respectivamente.
Quanto ao perceber, este é semelhante ao dizer e
ao pensar'’, e ao passo que o objeto é prazeroso ou
doloroso a alma o persegue ou o evita como se
afirmasse ou negasse (10 u&v obOv &iocddveodaur
6polov T® @avér pévov K&l voeiv: 6tav o8
Nob | Aunnpdve olov Katd@Pdod 1 &modod
didkel 1 @evyet...)”. A sensagiio pura e simples
¢ comparada a simples concepg¢io no pensamento,
a qual ndo € nem uma afirmag¢do e tampouco uma
negacdo. Mas se a percepgao ¢ acompanhada de
prazer ou dor, procurar ou fugir do objeto sensivel
¢ uma forma de afirmar ou negar.?’ Comecam a ser
erigidas, portanto, as concepg¢Oes de intelecto
teorético e intelecto pratico.

Prossegue o filésofo explicando que
experimentar o prazer ou a dor é agir, operar
(évepyeiv) com a faculdade*® sensitiva
(eioOnTikny peogtnti) com relagdo ao que é
bom ou mau (&y&dov f| kaxdv), lembrando que,
enquanto tal, a sensibilidade é incapaz de elaborar
as no¢des de bem e de mal. Essa passagem nos
lembra a relevancia inconteste da racionalidade
para a constituicio de uma ética. Entregues a
sensibilidade, e renunciando a razio, estariamos

18 Neste caso parece ser melhor traduzir eidog por espécie.
7 De Anima, 431 a7 - 9.
v&  Cf. J. Tricot, De L’ame, p. 190, n. 3.

condenados a um perpétuo agir sem vistas aum fim
que fosse em si mesmo superior a0 mero prazer e
dor. E se porventura alguém se levante para
questionar a necessidade de um tal fim, basta
apenas uma e simplissima resposta: prazer sem
reflexio pode representar o fim da existéncia.
Acaso ndo € uma boa existéncia o terminus a quo
tanto do pensar moral quanto do buscar o prazer?

As proposicdes seguintes representam o
cume desta linha de reflexdo: kel 1 @uyn 6¢ xal
n 6pe€ic TaVT6 Kal TO @QEULKTLKOV,
oUt &AANAwv olte to0 aiodntikod: &ALd
10 elval &AAo (e arepulsa e a vontade, em ato,
sd0 a mesma coisa, e a faculdade apetitiva ¢ a
repulsiva ndo sdo diferentes nem entre si nem da
faculdade sensitiva, embora sua esséncia seja
diferente). Ty &8¢ Odravontikn YuyxfH T4
pavtdopate olov alodnfuata Omdpyele
tav 08 ayabov 1 kakov @non | &moenan,
eevyer f Ovwkel (na alma racional as imagens
estdo presentes no nivel das sensacoes, e quando
esta afirma ou nega o bem e o mal, o evita ou o
persegue).”

Esclarecamos os principais pontos da
passagem supra citada. Em primeiro lugar, ao
afirmar que a faculdade apetitiva e repulsiva nido
sdodiferentes entre si e nem da faculdade sensitiva,
evidentemente Aristoteles estd se referindo arelago
indissocidvel entre sensacdo e desejo. Dai a
afirmacdo de que apenas as suas esséncias™ s@o
diferentes. Convém, todavia, lembrar que niio se
pode pretender que Aristételes esteja, ainda sobre
estaquestdo, falando de uma faculdade responsavel
pela vontade e outra pela repulsa: trata-se da
mesma faculdade e sempre relacionada a alma
sensitiva. Entretanto, esta relacdo nido € absoluta.
A segunda parte do raciocinio € claro ao dizer que
quando a alma racional afirma um bem ou um mal
a faculdade apetitiva se poe a buscé-lo (vontade)

9 Por dizer entenda-se a simples enunciagao; por pensar entenda-se a simples concepgao.

@) De Anima, 431 a 9 - 10.

@) Também na Ethica Nichomachea (1139 a 21) Aristdteles sustenta que aquilo que no pensamento sao a afirmagao e a negagéo, no plano
do desejo sa@o a busca e a fuga: £ott & 6mep &v dravole katd@dolg kel Gnépaoice ToLT Ev Opélel OlwElg kol @uyr.
@ Afim de possibilitar uma melhor apreensao do sentido da frase optamos por traduzir peaétnti por faculdade. J. Tricot, mais fiel ao termo

grego, utilizou “médiété”, G. Movia “medieta”, D. Ross “mean”.

@) De Anima, 431 a 13 — 16.

@) De fato, aqui parece ser mais adequado o termo fungdo do que esséncia, embora o termo eivet esteja mais préximo deste segundo.
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ou rejeitd-lo (repulsa). Assim se faz evidente que a
vontade também se relaciona com a razio. E ¢
preciso que se relacione dado que a mera sensagao
¢ incapaz de avaliar efetivamente o que € o bem
real.

Neste contexto a afirma¢@o mais problema-
tica é seguramente a que conclui o raciocinio acima
exposto: 610 0VOETOTE VOEL AVEL QPAVTACLETOG
M Yuyn (Porisso a alma ndo pensa sem imagens).
O problema estaria exatamente no fato de que a
alma pode pensar sem imagens se nos lembrarmos
das reflexoes do filgsofo sobre a filosofia primeira,
e dentro desta inclusive sobre a alma. Ocorre que
provavelmente a afirmag@o nio pode ser aplicada
atodo pensamento e assim o problema desaparece.
E por que néio pode? Exatamente porque Aristoteles
estd falando do raciocinio que leva a agdo, o
raciocinio prético portanto. O pensamento discursivo
nio tem por objeto apenas as sensagdes (Filosofia
Segunda) mas especialmente os conceitos (Filosofia
Primeira e Matematica). O equivalente do conceito
para o intelecto pritico sdo os atributos bem e mal,
estes sim aplicados as imagens sensiveis.”
Teriamos, destarte, o seguinte esquema:

Afirma¢io ——————p Bem - ———p Vontade
t 1 1
i !
|
(pensamento (intelecto (faculdade
discursivo) pritico) apetitiva)
‘ 1
+. v v
Negagio pMal Repulsa®

A prova disto é dada pela afirmacdo de que
afaculdade intelectiva pensa as formas nas imagens

@) Cf. J. Tricot, op. cit., p. 191, n. 3.

e sendo nestas formas que se determina o objeto a
se buscar ou evitar, mesmo fora da sensagdo se poe
em movimento a acio, quando voltam as imagens
(por meio da meméria, por exemplo).” Aristételes
fala aqui claramente do voOg TpaKTIKOC™ € a
interpretag@o desta frase ndo ¢ menos dificil do que
todas as outras relacionadas ao problemado agir no
De Anima. Uma vez mais acompanhando J. Tricot®,
o sentido geral da frase é o de que “I’intellect
pratique ne saisit les formes intelligibles, c’esta dire
les concepts de bien et de mal, qui le déterminent a
I’action (xiveitat), que dans les données sensibles,
ces données pouvant étre tantot les sensations,
tantot les images.”

O préprio filésofo procurou explicar por meio
de dois exemplos: quando se percebe uma tocha de
fogo em movimento se reconhece pelo senso comum
(tTfi kowvm) que se trata de um inimigo® e o
intelecto pratico distingue nesta sensag¢do o conceito
de inimigo a se evitar; quando se calcula e delibera
comparando o futuro e o presente como se se visse
ao futuro por meio das imagens e conceitos presentes
na alma e se pode tomar uma decisdo. O mesmo
ocorre quando a percep¢io indica que um objeto €
prazeroso ou doloroso e o intelecto pritico o evita
ou persegue. E é geralmente assim que ocorrem
todas as agdes (kal O6Awg €v mpdaget).

2. A FACULDADE DO MOVIMENTO

A teoria do movimento animal de Aristoteles
encontra-se especialmente nos capitulos 9, 10e 11
do livro I'e, arigor, dois sdio os conceitos centrais
dos referidos capitulos: 6pe€ig (desejo)’! e 16
ayoadov (obem). A exposi¢do que segue procurard
demonstrar que o bem € o objeto por exceléncia do
desejo pois, como salienta H. Richardson®, hd
tradicionalmente duas interpretagdes possiveis sobre
oque move aacio: de umlado o modelo explicativo

@ Que o esquema, porém, nao provoque a impressao (equivocada) de uma separagéao radical entre estas fun¢des. Note-se, pelas setas,

que ha uma mutua implicagao de uma em outra.

@ De Anima, 431 b2 —4: té pév olv £idn O vonTikdv €v T0lc QAVTAoudol voele Kal W¢ £€v £Kelvolg OPLoThL GOTH TO SLWKTOV
K@l @evktéve kel €ktdg TZ¢  Gilolrjoewce OTAvV €ml TOV QAVTAOMATWY TNE  KLVELTHL.
@ Simplicio (in de An. Comm. 273, 26) ja notava a semelhanga entre to vontikév e t0 mpaktikév No &mbito das consideragbes de

Aristoteles sobre o intelecto prético.
@ Cf. J. Tricot, op. cit., p. 194, n. 2.

@ A tocha em movimento representa a presenga do inimigo (ppuktog moiéptoc) e a tocha em repouso a presenga do aliado (@puktog

@iAog)
@) Cf. supra, p. 3, n. 8.

@ H. Richardson, “Desire and the good in De Anima” in: M. Nussbaum e A. Rorty, Essays on Aristotle’s De Anima, p. 381 — 399.
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que deposita todaénfase no desejo, menosprezando
o valor do bem, da finalidade do desejo pois créem
os intérpretes desta orientacdo numa certa natureza
teleoldgicadaalmaque nédo carece do conhecimento
do bem para desejd-lo: de outro, um modelo que se
baseia no bem, colocando o desejo em segundo
plano.*

A alma dos animais pode ser definida por
meio de duas capacidades: a faculdade de julgar ou
discernir (10 kpitikev)™, funcio do pensamento
e do sentido, e a faculdade de mover segundo o
movimento local (xivelv TNV Kotd TOTOV
kivnoiv)®. Trata-se precisamente desta segunda
faculdade que Aristételes se ocupard nos capitulos
9e 10dolivroI'. Para oferecer a sua explicacio do
tema, o filésofo procura responder especialmente a
duas perguntas que propde logo noinicio: a faculdade
motora é uma parte da alma separdvel segundo a
magnitude, segundo a defini¢do (ywplrotov Ov 1
peyéber 1 Adyow)*® ou se identifica com toda
a alma?; e se se trata de uma parte, € uma parte
especial e distinta (nétepov 1016v) das que se
puderam enumerar®’ ou descrever ou se identifica
com alguma delas??*

Essa ordem de questionamento reaviva a
discuss@o sobre o problema mesmo das partes da
alma, sobre como se deve falar de partes da alma
(noprae Aéyerv tZ¢ YuyxZc kal méow).¥
Parece, especula o filésofo, que em certo modo hd
infinitas partes e ndo apenas trés*’, como pensou
Platao, ou duas*', como sustenta a opinidio corrente.
A critica procede a medida que Aristdteles tem em
vista a alma em geral e ndo apenas a alma humana,

(33)
(34

Cf. ibid., p. 381.
Cf. De Anima lll, 2, 426 b 10.

(39)

(36)

como no caso de Platdo. Daf, em seguida, o filésofo
voltar a falar da fungo nutritiva, negligenciada por
Platdo. e da funcdo sensitiva, que dificilmente se
poderd classificar como racional ou irracional®.
Em terceiro lugar, cite-se a funcdo imaginativa,
radicalmente diversa de todas as outras fungdes e
igualmente dificil de ser classificada como
pertencendo a uma ou outra parte da alma.
Finalmente, a faculdade apetitiva também ndo se
pode fixar numa ou outra funcdo e tampouco numa
ou outra parte, posto que a vontade € racional mas
odesejoeoimpulso, termos da faculdade apetitiva,
sdo irracionais.* A faculdade apetitiva, portanto,
figura nas trés fungdes da alma.* A unidade da
faculdade apetitiva serd de extrema valia para as
reflexdes éticas de Aristételes, e serd reafirmada
nas obras correspondentes.®

Vé-se bem que a matéria ndo é ficil. E
improvavel que se possa assegurar absolutamente
a validade desta conceituacdo. Trata-se mais de
uma op¢do derivada de um certo procedimento
fenomenolégico. Em cada a¢do ou expressdo de
vontade ou desejo, o ser humano manifesta este
duplo cardter da faculdade apetitiva: por um lado
ela pode ter sua sede na razio, por outro pode ser
irracional. De qualquer forma, € inegdvel que toda
aalma participa (ou pode participar) do ato volitivo,
desde o desejo mais primitivo ligado ao biolégico
(func@o nutritiva) até a vontade mais elevadaligada
a razdo (funcgio intelectiva).

Sem ignorar estes problemas, o filésofo se
refere ao ponto que efetivamente interessa em toda
a discussio: o que de fato move o animal?** Assim

Em 432 b 13 — 14, Aristételes pergunta: “o que move o animal no caso do movimento progressivo?”
Quier dizer: a faculdade motora é realmente separavel ou somente para o pensamento.

© Referéncia nao sé as analises de Aristoteles no De Anima mas também ao tratamento ao problema dado por Platao.

(38

De Anima, 432 a 18 — 23.
(@

De Anima, 432 a 24. Todo o paragrafo dedicado a este problema é constituido por uma série de obje¢des contra a pluralidade real de

partes da alma. Com efeito, a idéia de fungdes da alma, e o corolario de que uma fungao estaria subordinada a outra, formando assim

uma unidade, € mais plausivel.
(40)
(41

Aayov €xov e dloyov (dotado de razao e irracional).

Aoyrotikdve Oupikdv e émbupntikev (racional, impulsiva [ou irascivel] e apetitiva).

“2 Aristoteles esta certamente consciente que a percepcéo é fundamental para a inteligéncia, embora em si a percepgao nao participe da

razado. Dai a dificuldade de classificar a alma sensitiva.

“ De Anima, 432 b 5—7: kel &rtomov 8f) t0 tolto dreomdv: €v e TQ AoyloTik® yap 1 PoUAnoig yivetdie kol €v 1O GAayw

1 émbvpid kel 6 Oupag.
(44)

Simplicio, Temisto e Sto. Tomas sao partidarios desta interpretacédo: 6pefig € o género ao qual pertencem é¢midvpige duvpag ‘Q Povinoig.

Apenas assim se assegura a unidade da faculdade apetitiva. Cf. J. Tricot., op. cit., p. 200, n. 1.

(45)

(46)

T 10 KIvobV Katd tamov T0 {Qav £0TLyv;

Tendéncia racional da vontade e tendéncia irracional do desejo.
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como nos, o filésofo parece ter ficado tentado a
responder que é o animal o principio (&pyn) da
acao* . Mas em todo movimento podemos distinguir
o que move e o que ¢ movido e no caso do automo-
vimento o que move deve ser interno ao movido.
Evidentemente ndo se procura a causa do movimento
de crescimento ou decréscimo dos animais, posto
que estas estdo ligadas exclusivamente a fun¢do
nutritiva. A questdo se refere, especialmente, ao
movimento no espaco e a sua causa eficiente e, em
um segundo e ndo menos importante sentido, ao
movimento que se configura como agao.

Alids, esclarece o proprio Aristételes que a
fun¢do nutritiva ndo pode ser causa do movimento
local, afinal as plantas ndo se movem.* Também
ndo se atribui a funcdo sensitiva a causa do
movimento, pois hd animais* que sdo estaciondrios
e mesmo imdveis. E no entanto a natureza nio faz
nada em vio e tampouco nega qualquer coisa que
seja necessdrio, a ndo ser no caso dos seres
imperfeitos.’® Todavia a faculdade do movimento
também ndo pertence a fun¢do racional ou ao
intelecto (kAAG pmv 000 TO AOYLOTIKOV
Kol 0 kKaAoUpevog vodg €0Tiv O Kivv)!,
pois o intelecto teorético ndo pensa o que € objeto
de aciio e nio diz nada a respeito do que deve ser
perseguido ou evitado, condi¢des estas essenciais
para o movimento. Nem mesmo quando o intelecto
teorético se ocupacomoque é desejavel ourejeitavel
ele ointelecto®®) é capaz de causar algum movimento
neste sentido.”® O movimento ocorre sempre em
vista de algo e exatamente por isso vem sempre
acompanhado de imaginacio (@a&vtaoidc) e
vontade (0p€€edg)™, pois um ser que ndo deseje
ou evite qualquer coisa jamais se move a nao ser

“n Cf. Ethica Nichomachea, 1112 b 32.

[
n

que seja constrangido a fazé-lo por outro. Mas ¢
preciso cuidado. Apenas a vontade ndo pode ser a
Gnica causa da ag¢fio ou do movimento, pois oS
temperantes (€ykpdateig), ainda que sintam vontade
de uma certa ac¢do, podem ndo realizd-la em
concorddnciacom o que avalia e ordenao intelecto.

Todas estas questoes sdo permanentemente
referidas ao problema central da psicologia moral
de Aristételes: a causa do movimento. Se até o
presente momento as reflexdes do filésofo nao
situam com precisdo a causa do movimento, as
palavras que inauguram o capitulo 10 dolivroI'sdo
claras:

doaivetar 0¢ ye dvo tabdta KivodvTde

1 6pegig 1 voig [...] Gpow dpa TadTw

KLVNTIKG KQTE TATOV Voug kal Opegig

voig O¢ €vekd touv Aoyilapevog Kol

0 TMPOUKTIKAC drapépet ¢ 10D

Jewpntikod t@® Téleig xal 1 Opefic

vOGE évexd tod TRod: o0 Yy&p 1
6pelic alTm &pym Tod TPAKTIKOD VOU
10 & €oyatov apyn tZc¢ mpdfewc(
wote evAuywg OUo  Tavte @aivetal
T¢ KivoOtee OGpe€ig kol didvora
TPAKTIKTY TO OPEKTOV Y&p Kivel Kal
d1& tolto M dwdvora Kivel OTL &pyn
a0tZ¢ €0ty 10 Opektav (Em todo caso é
evidente que a causa do movimento sdo
estas duas: a vontade e o intelecto... Portanto
estes dois principio sdo as causas da
locomocgdo, o intelecto e a vontade: enten-
da-se o intelecto que pensa em vista de algo,
ou seja, o [intelecto] prético; este difere do
teorético pelo fim. Mas também toda vontade
existe em vista de algo, ja que o objeto da

“) Cf. De Anima, 432 b 15; 17 — 18. E importante, todavia, notar que a alma nutritiva ndo pode ser o movente interno porque Aristoteles

pressupoe que o movimento € acompanhado de desejo e imaginagao (De Anima, 432 b 15 —17). Na verdade, ao explorar o crescimento,
o envelhecimento, a respiragéo, o sono e a vigilia, o estagirita nao nega que isso tudo sejam movimentos governados pela alma nutritiva,
posto que também sdo uma maneira de buscar (a vida, o crescimento, o repouso) ou evitar (a morte, a imperfei¢ao ). Cf. H. Richardson,
loc. cit., p. 384.

“) E todo animal dispoe da fungao sensitiva. Cf. De Anima, 432 b 20 et seq.

(50)

De Anima, 432 b 22. Uma das mais célebres maximas do pensamento aristotélico. O animal imperfeito € aquele incapaz de reproducgao,
de crescimento e desenvolvimento (inclusive o envelhecimento) e que nao possui as partes organicas para a locomogao.

Y De Anima, 432 b 26 — 27.
2 Que ao se ocupar do desejavel ou ndo (ou simplesmente ao se ocupar do mundo pratico) deve ser designado intelecto pratico.
3 Ao se estar, por exemplo, diante de um objeto desejavel ou prazeroso, a despeito das afirmagdes do intelecto seguimos, sim, ao desejo.

Cf. De Anima, 432 b 30 — 433 a 4: #t1  kal émitdttovio¢ tod vol kol Aeyolong tZ¢ Owavoldg @evyelv Tt dudkewv ov
Kiveitéie  GAAG katd thv émidupidv mpdrtele olov 6 dkpdric.

9 Faculdades que n&o estao ligadas a fungdo nutritiva, embora se diga que ha, por exemplo, vontade de ingerir um certo alimento. Ora,

a vontade de ingerir um certo alimento ja nao se refere a fungéo nutritiva. A fome causa apenas a necessidade da alimentagao. Cf. De
Anima, 432 b 16.
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vontade € o ponto de partida do intelecto
prético, e o tiltimo termo € o ponto de partida
da acdo. Logo, € razodvel que estes dois
sejam a causa do movimento: a vontade e o
intelecto prdtico, pois o objeto da vontade
move, e por este 0 pensamento move, porque
tal objeto é o seu ponto de partida.)™

A passagem acima ¢ fonte inesgotdvel de
sabedoriaarespeito do movimento segundo pensou
o0 estagirita mas também de muitas controvérsias.
O fato de afirmar duas vezes, quase que
seguidamente®, que o intelecto e a vontade sdo a
causadaacdo, demonstra anecessidade de enfatizar
que ndo parece haver umaoutraexplicagdorazodvel
para acausa do movimento. Alids, chamaa atenc¢o
que apareca, na conclusdo — onde novamente se
afirma a vontade e o intelecto como causas do
movimento —, a palavra ebAaywg (razodvel):
Aristételes, com efeito, estd muito longe de ser o
pensador dogmatico que a tradi¢do ordinariamente
apresenta. Com este termo ficam claras a dificuldade
de se resolver o problema e a possibilidade de uma
solucdao melhor, mas também que a resposta do
filésofo € verdadeiramente plausivel. E o é pelos
bons argumentos.

A passagem deixa claro que o tipo relevante
de voUg € pratico, aquele que calcula com vistas a
alguma coisa’. O voig pratico assume o fim, o
objeto de busca ou fuga, e raciocina sobre ele. O
principio do voO¢ prdtico € o objeto do desejo mas
o fim procurado pela deliberagdo é o principio da
acdo.”

O texto de Aristételes do De Anima que
figuranaedicdo de Bekkersobapdgina433, coluna
“a”,linha21 é deextremarelevanciae, infelizmente,
os manuscritos deixam didvidas. A passagem € a
seguinte: €v 81 T1 TO K1voOV TO ... e ai surge
a divida: uma familia de manuscritos traz
OpekTIKOV; uma outra apresenta 0peKTOV. Bem,

(55)

De Anima, 433 a9 — 10; 13 — 20.

(56)

linhas que falam sobre a imaginacao.

as tradugdes seriam: “existe um Unico motor,
chamado: (1) capacidade de desejar” (para
0pekTIKGV); (2) objeto do desejo” (para OpeKTEV).
A dificuldade sé aumenta porque também em 433 a
18 e 433 a 20 hd manuscritos que apresentam um
termo e outros que trazem o segundo.*

Apenas em 433 b 10 — 30 Aristételes, de
maneira enfética, volta ao problema e expde
categoricamente a sua doutrina, permitindo definir
adequadamente o melhor termo da passagem acima.
O que move € unico, a saber, a faculdade apetitiva
e, antes de tudo, o objeto desta faculdade® porque
este move sem ser movido® pelo fato de ser
pensado ou imaginado (t® vonUZvar 1
povtaoUnval), enquanto que numericamente 0s
motores serdo muitos: a vontade (racional), o impulso
e o desejo (irracional). O texto € claro: OpekToV é
antes de tudo o que move, sugerindo que em 433 a
21 o melhor termo seja efetivamente este. De fato,
trés fatores estdo envolvidos no movimento: o motor
propriamente dito, o que move e o que € movido. O
motor, por seu turno, pode ser imével — quando se
trata do objeto da ag@o (0pektdVv) — ou mével (a
faculdade apetitiva: 0pekTikdV), “jd que isso que
¢ movido, ¢ movido enquanto apetece, e atendéncia
é umaespécie de movimento ou atividade™®. O que
¢ movido € o animal enquanto instrumento com o
qual a vontade move. Destarte, ambos os termos
sdo igualmente convenientes, desde que tais
distingdes estejam claramente elaboradas.

O intelecto pratico®® € pensamento de um
fim pratico, assim como a vontade é vontade de um
fim pratico, daf a estreita relagdo entre ambos, e de
maneira indissocidvel: ambas tem em comum o
mesmo objeto, enquanto finalidade da vontade e
ponto de partida, enquanto objeto de um certo
cédlculomental, dointelecto pratico. Tanto o intelecto
préitico quanto a vontade coincidem no dltimo termo

Em minha citagao, conforme se vé, as duas afirmagdes sdo efetivamente seguidas. No texto original elas sao separadas por quatro

7 Observe-se que o voig pratico difere do teorético apenas com relagao ao objeto. Cf. H. Richardson, loc. cit., p. 388.

%8 Cf. H. Richardson, loc. cit., p. 388.
9 Na edigao de Bekker o termo adotado foi opextikdv.

0 gider pev €v av ein 1O KLVOUVE TO OPEKTIKOV & TP®OTOV 0 TAVIWV TO OPEKTOV...
®) O que Ihe confere dignamente a qualidade de efetivo fim. Cf. Metaphysica., XIl, 7.

(62)

De Anima, 433 b 17 — 18: xiveitér yép tO kivoUpevov 1 Op€yetatr kol 7 Opefigc kivnoig tig €omiv 1) €vépyela

® Que se diferencia do tedrico apenas pelo fim que tém em vista. O teorético busca as verdades especulativas, o conhecimento preciso
daquilo que é imutavel, enquanto que o pratico busca conhecer as agoes virtuosas.
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do raciocinio pritico, que afirma exatamente uma
certa agdo que ¢ conveniente e desejavel®.

O desejo oferece o fim, que por sua vez
serve de principio (&pyn) ao intelecto pritico, o
qual passa a buscar os meios para se alcang¢ar o fim
desejado. Uma vez que 0s meios sdo descobertos a
tarefa do intelecto prdtico estd terminada e a agdo
(mp&&ig) tem inicio.®

Esta interpretacdo é também esclarecedora
com respeito a afirmac@o de Aristételes de que
existe um unico motor: a faculdade apetitiva.®
Tendo cessado a fun¢do do intelecto pratico, subsiste
a vontade, sem a qual nenhuma acdo ¢é levada a
cabo. Emboraesteja falando do motor propriamente,
portanto em um outro nivel para além da discussio
sobre as causas do movimento, ndo ha absolutamente
contradicdo. O intelecto pratico bem como a vontade
sdo causas da acdo, mas enquanto o intelecto
pratico conclui sua operacido e a agdo se instala
efetivamente, deve haver a permanéncia de um
outro principio, a vontade portanto, mas agora ja
orientada pelo intelecto.

Neste sentido pode-se afirmar que se o
movimento fosse causado meramente pelo desejo
ndo haveria como explicar de que maneira uma
acdo ¢é controlada pelo individuo. Haveria apenas
instintos! Se, ainda, o movimento fosse causado
apenas pela faculdade apetitiva, em face a dois
desejos conflitantes o individuo seria incapaz de
agir. E preciso uma faculdade que resolva o conflito
entre os desejos e tal faculdade € a razao®, posto
que ela indica o fim por conhecer o bem.®®
Finalmente, ndo hd como compreender as ac¢oes

® Entendendo, evidentemente, o objeto da vontade como desejavel.
©) Cf. J. Tricot, op. cit., p. 204, n. 1.
©9)

De Anima, 433 a 22: €v 01 tL T0 KLvoUV, TO OPEKTLKGV.

" Nos animais trata-se da imaginagao.
(68)

(69)

escolhidas livremente sem serem desejadas® se
elegemos o desejo como tnica causa do movimento.
Seria entdo razodvel afirmar que apenas a
razdo possibilita a acdo? Absolutamente, néo!
Incorrerfamos no mesmo erro. E a faculdade de
desejar juntamente com as faculdades ligadas ao
intelecto que explicam o movimento e a a¢gdo.”

O intelecto ndo move sem a vontade
(0p€€ewc), pois a vontade é uma voli¢io”' e quando
se move em conformidade com a razdo, move-se
também em conformidade com a vontade (6tav ¢
KOTE TOV  AOYLOpOV  KIVZTol KOl KOTE
fovAnoic xiveltar)?, mas a vontade”™ pode
mover sem ou contra a razdo. E nisso, somos
for¢ados a admitir, nada hd que acrescentar: de
qual a¢do se poderia dizer que ndo é movida pela
vontade, que por sua vez pode ou ndo estar
acompanhada de razao?

Enquanto o intelecto é sempre correto, a
vontade™ e a imaginagdo podem ou ndo sé-lo. Por
1sso € o objeto da vontade que move e ndo o objeto
do intelecto, pois se assim fosse toda acdo seria
sempre correta (como o € o intelecto). O objeto da
vontade, ainda, ¢ o bem ou o que parece ser um
bem™ e por isso se pode dizer que o bem é também
o objeto da a¢@o enquanto tal. Note-se, porém, que
o tal objeto da acdo pode ser de diferentes
maneiras’, pois varia segundo as circunstincias,
ndo estando, destarte, no dominio do necessdrio,
mas do contingente.

Vejamos a conclusdo de Aristdteles a partir
do exposto:

Cf. H. Richardson, loc. cit., in: M. Nussbaum; A. Rorty, op. cit., p. 395.
Como ingerir um remédio amargo ou extirpar um érgao em fungao da saude.

™ Cf. H. Richardson, loc. cit., in: M. Nussbaum; A. Rorty, op. cit., p. 397.

%)
(72)
(73

De Anima, 433 a 24 — 25.

74

Dificilimo traduzir: 1) yd&p PovAnoic Gpefig... Sobre a diferenga entre foiAnoic e Gpekig, cf. supra, p. 3, n. 8.

No sentido de desejo irracional, pois embora o termo empregado seja ainda 6petic, imediatamente em seguida Aristoteles faz referéncia
a ¢mdupia e afirma ser um tipo de vontade (1} ydp émiduvpia
Aqui entendida como género ao qual pertencem as espécies do desejo e do impulso.

Opekic tig €oTiv.

(75)

(78

Sobre o bem aparente, Sto. Tomas: “Ora, assim como ha um duplo bem —um que é verdadeiramente bem e outro que é um bem aparente,
pelo fato de que é bom s6 segundo um determinado aspecto (pois so é verdadeiramente bem o que é bom independentemente deste
ou daquele determinado aspecto particular) —...” De malo, Q. 11, art. 1. Dispensam-se explicagdes ulteriores: o bem aparente nao é
apenas algo mau que parega ser bom, mas principalmente algo que possui apenas alguns aspectos bons e que sao absolutizados em
detrimento dos demais aspectos que nao sao bons ou que podem trazer conseqiéncias ruins.
Diz o filésofo, De Anima, 433 a 29 - 30: mpaktov O €0tl TO EvOEYOUEVOV Kol GAAWG Exerv.
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6TL pgv obv 1 toravtn SUvépic kuivel
tZ¢  YuxZc 1 kadovuévn  Spefic
pavepdv  toic 08 draipodol té uépm
tZ¢ YuyZg Edv katd TES duvduelg
drnpdor kel ywpilwor maumoilw
yivetdt UpemTikoV GioOmTiKdV
vonTikGV PovAguTIKGOV €11 OpeKTIKAV:
Tt yap mAfov Sra@éper GAAGAwv
A émbupntikov kel dvpikdvy  (E
evidente, portanto, que esta é a faculdade da
alma que move, aquela chamada faculdade
desejante. Aqueles’” que dividem a alma em
partes, se adividem e separam segundo suas
potencialidades, resulta um grande nimero:
a nutritiva, a sensitiva, a intelectiva, a
deliberativa e, além destas, a apetitiva. De
fato, estas partes diferem entre si mais do
que a parte apetitiva da passional.)™

A passagem refor¢a que a alma humana é
melhor dividida em fun¢des (nutritiva, sensitiva e
intelectiva), e que formam uma unidade, sendo a
vontade uma faculdade™ que ndo se caracteriza
por configurar exclusivamente nenhuma das
fung¢des, mas se relacionar com todas elas. O dltimo
enunciado enfatiza exatamente isto: a generalidade
da faculdade desejante e sua relacdo com as
espécies que lhe compde; novamente cada uma
delas sdo concebidas como faculdades que
correspondem as funcdes da alma.

O préximo passo, adotado pelo fildsofo, é
responder uma questdo que ndo raro ocupa 0s
pensamentos de quem quer que se volte para a
conduta humana: como explicar que um certo desejo
seja contrdrio a outro em um mesmo momento e
individuo? Responde o estagirita que isto ocorre
quando arazdo e os apetites sdo também contrarios
e este fendmeno sé se verifica nos seres que
possuem percep¢do do tempo. Qual arelagdo entre
percep¢do do tempo e contradi¢do entre razio e
vontade, produzindo desejos contrdrios? Ora, 0

™ Qs académicos, naturalmente.
™ De Anima, 433 b 1 — 4.

intelecto ordena fazer ou evitar uma certa coisa
com vistas ao futuro, ao passo que a faculdade
desejante ordenafazer ou evitar em vistado presente
ja que, ignorando-se a ordem da razdo, toma-se o
prazer relativo de algo imediato como um bem
absoluto, ignorando-se as conseqiiéncias de uma tal
escolha.

O intelecto ordena ao animal resistir em
consideracdo do que ocorrerd em um tempo distante
(td0 p€AAov), ja o apetite comanda perseguir o
objeto (01dkely KwAeUel, sub-entendido) em
consideracdo ao momento que se segue
imediatamente ao atual (t0 10n).%" De fato, é
exatamente isto que diz o filésofo:

...0p€Eelg yivovtal evavtial aAAfAaicg

to0T0 O¢ oupPaiver 6tav 0 Adyog Kol

ol émdupior évévtidt ool yivetal

0'¢év Tolg ypdvou aiodnowv €yxovalv

YO W€V yap vodg Sia TO pEAAov

avOéikelv kedever 1 & embupic Oid

0 MoOM- @aivetar yép tO 7Om MOV

Koal  amA®c 1oL kel dyadov

GmAGGE 014 TO UT Opa&v TO PEAAOV)...

(produzem-se desejos que sdo contrarios

uns aos outros, e isso ocorre quando a razao

e os desejos sdo contrdrios, e se verifica nos

seres que tem a percepcdo do tempo [de

fato, o intelecto ordena resistir em vista do

futuro, enquanto que o desejo ordena sobre o

presente, ja que isso que ¢ imediatamente

prazeroso lhes aparece em sentido absoluto

e como bem em sentido absoluto, pelo fato de

que ndo consideram o futuro]...)."

3. MOVIMENTO, DELIBERACAO E SILOGISMO PRATICO
(DEAN.T 11)

O capitulo 11 do livro I', ao anunciar ja em
seu inicio que abordard o problema do movimento
nos animais imperfeitos®?, faz uma importante

™ Convém esclarecer e espero nao fazé-lo com demasiado atraso: a fung@o € um conceito mais amplo, sede e origem das diversas
faculdades. Assim se falaria, e. g., em faculdade reprodutiva da fungao nutritiva ou em fantasia (imaginagao) como faculdade da fungao
sensitiva; ja a faculdade desiderativa relaciona-se com as trés fungoes. Deve-se, contudo, notar que freqlientemente os dois conceitos

sao permutaveis.
@) Cf. J. Tricot, op. cit., p. 205, n. 6.
&) De Anima, 433 b 5 — 10.

® Os que possuem apenas o sentido do tato, como especifica o filésofo, embora o termo que traduzimos por imperfeitos (seguindo a maior

parte dos tradutores) seja d¢teA@v e implique num significado mais amplo, ou seja, que nao atingiram o seu fim, a perfeicao, o melhor

acabamento.
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afirmacio, a saber, a de que a medida em que tais
animais possuem tato sdo também capazes de
sentir prazer e dor e, dai, é for¢coso que possuam
também o desejo®, revelando portanto a relacdo
indissocidvel entre prazer e desejo.

A diferenca é que nos animais inferiores,
além da capacidade de sentir prazer, hd aimaginagdo
sensitiva, que ¢ uma forma precdria de imaginagao
se comparada aquela presente no humano, a qual
Aristételes chama de imaginagdo deliberativa
(BovieuvTikn Vv@&vTaoidE®), pois € preciso
razio para escolher entre uma coisa e outra, afinal
o critério da escolha serd um, e apenas um, fim (o
bem maior).

natepov  yap mpdfer tade 1N Tt6de
Aoyiopod 10m €otiv  €pyov: Kol
avaykn €vi petpelv: t0 peilov yap
drwker ote duvatal AV AN
TAELEVOV QAVTAOPATWY Tolely (Com
efeito, decidir fazeristo ou aquilo € <a partir
daqui> a tarefa do raciocinio, e € necessdrio
medir com uma dnica coisa®, posto que se
persegue um bem maior, e portanto por mais
imagens se pode formar uma s6.)*

Note-se que na passagem acima o termo
raciocinio indica deliberag@o®, que por sua vez
implicaem comparac¢do. O que distingue os animais
racionais € precisamente o fato de possuirem a
imaginacdo deliberativa, fonte dos raciocinios
praticos®® indispensdveis para a escolha dos meios
destinados a atender um certo fim. Ao contrdrio, os
animais com imaginagdo sensitivaelegem como fim
de sua “acdo” (movimento) apenas o prazer.

Ora, é por isso que nenhuma a¢do humana
serd plenamente bem sucedida se se leva em
consideracdo apenas e tdo somente o prazer que
ela pode proporcionar. Neste caso estarfamos
abdicando de nossa faculdade racional e, doravante

) De Anima, 434 a 3 — 4: ¢paivetdr ydp AUmn kol ndovi) €vodode

incapazes de avaliar os meios, tudo passaa ser licito
com vistas ao prazer.

Os animais desprovidos de razdo, sustenta o
estagirita, sdo também desprovidos da imaginagio
que possibilita o raciocinio prdtico. Da mesma
maneira o desejo irracional ndo comporta a
faculdade deliberativa®®, embora, nao raro, supere

a vontade e mova o sujeito e este é o caso da
incontinéncia.

Uma teoria da deliberag@o® é, com efeito,
umaexigéncianecessdriade todo raciocinio prtico.
O proprio silogismo pratico ndo é uma forma de
raciocinio alternativo a delibera¢do, mas é uma
ligagdo entre a deliberagdo e a acdo que sucede a
decisio.”

Asultimas passagens do capitulo configuram
exatamente a formula¢do do silogismo pratico.
Explica que a faculdade cognoscitiva (imodvel)
elabora o juizo universal (premissa maior), a
faculdade deliberativa (que implica sempre em
imaginacio), o juizo singular (premissa menor) e
esta, emrelagdo com a proposi¢ao universal, ordena
0 movimento, a a¢do e enquanto tal representa a
conclusdo do silogismo.

70 8 €MLOTNULOVIKOV 0 KIVEITAL GAAG
pévelrg émel &'n  pev  kadavdov
vnaAn®Pic kel Aayog mn 8¢ TOD
koD €kaotov YN pEv yap Afyer 6Tu
del tOv tolo0TOV TO TOLNVOE TPATTELY
n  0& Ot tade torwvde KAy® OF
tolodeAe 1 O vt Kivel 11 OGE
ovy M kaOaAove T ARO®W GAA'T) pEV
Npepodoe paiiov 1 6 ol (A faculdade
cognoscitiva nio é¢ movida mas permanece
em repouso. Posto que uma proposi¢ido e um
juizo € universal, e a outra diz respeito ao
singular [de fato, a primeira diz que um
determinado sujeito deve fazer uma

el 0¢ tdOtde xol emiOupidv d&vdaykm.

®) Qu ainda Aoyiotiki, diferente da imaginacao sensitiva (pavtaciae aiouvntikn).

® O fim, o télog da agao.
® De Anima, 434 a 6 — 10.
®  Cf. J. Tricot, op. cit., p. 208, n. 4.

@) O raciocinio pratico € um assunto dificil e controvertido, especialmente porque o préprio Aristételes ndo o aborda especificamente mas
fala sempre dele de uma maneira geral, enquanto espécie de um género mais amplo de sabedoria. Cf. J. M. Cooper, Reason and Human

Good in Aristotle, p. 1.

®) De Anima, 434 a 13: 610 10 PouvAevtikdv olk €xelr 1) Epefic.

®) A deliberagdo (BovAevaig) € um procurar o que fazer, diferente da escolha ou decisdo (npodipeaic) que é determinada pela deliberagéo.
A mpoaipeorg € um desejo (6pekic) produzido pela deliberagdo. Cf. Ethica Nichomachea, 1112 a 15 — 17.

@) Cf. J. M. Cooper, op. cit., p. 4 et seq.
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determinada coisa, enquanto que a segunda

diz que esta ¢ uma determinada coisa e que

eu sou um determinado sujeito], é esta

segunda opinido, e nao aquela universal, a

mover, emboraambas movam, mas a primeira

permanecendo em repouso e a segunda
nao)”

Novamente € J. Tricot quem interpreta
com notdvel clareza: “La faculté ‘scientifique’
(¢miotnuovikdy) est lintellect théorétique
qui détermine la fin roposée a I’intellect
pratique.— Aristote examine maintenant le désirable
congu par la faculté intellectuelle, moteur immobile.
Ce n’est pas la majeure du sylogisme pratique,
proposition universelle (sicut filium honorare
parentes, Saint Thomas...), qui agit sur le désir, car
il n’a rapport qu’au général: c’est la mineure, dont
I’objet est I'individuel (ego talis, puta quod ego
filius, et hunc honorem debes nunc exhibere
parenti,ibid.), qui meuten vue de I’action, laquelle
porte toujours sur les choses concretes et
particulieres (Cf. Metaph., A, 1,981 a 16). Ou, plus
exactement, corrige Aristote lui-méme, in fine, sila
proposition générale agit aussi, du moins n’est-ce
que d’une facon secundaire”.”?

Sobre o silogismo prdtico, explica E. Berti
que aandlise do mesmo permite esclarecer arelagio
entre @povnoige filosofia pratica® pois a premissa
maior ndo indica apenas o fim (o bem) mas exige,
para existir e ser verdadeira, que o individuo seja
bom, i.e., tenha a virtude moral da bondade, a qual
¢ pressuposta pela @povnoig. Nesse contexto se
inserem as célebres discussoes sobre se a ppovnoig
indica o fim ou os meios de uma agdo. Berti opta
pela tese de que a @povnoig indica os meios em
concordancia com a Etica.’

® De Anima, 434 a 17 — 21.
®3 J. Tricot, op. cit., p. 210, n. 1.

Também J. M. Cooper’® defende esta
perspectiva e sua interpretagdo acrescenta que o
silogismo prético esclarece qual a¢@o possui valor
intrinseco, por ser moral. Além de ser uma busca
dos meios, o silogismo pratico é uma regra, uma
ordem e € tal regra que se refere ao meio apenas
porque este é excelentemente moral.”’

A @povnoig silogiza no sentido de que
argumenta, faz raciocinios com muitos momentos
concatenados entre si, e € por isso também ela uma
forma de racionalidade, porém diferente da
racionalidade da ciéncia (prética ou teorética). O
silogizar da @pdévnoig foi denominado pritico
porque resulta numa acao.”

Namaior parte dos casos, porém, o silogismo
prdatico ndo possui a forma de um silogismo.
Aristételes s6 falaem silogismo quando a premissa
menor efetivamente contém em um de seus termos
um pronome pessoal ou demonstrativo e quando o
silogismo resulta definitivamente em uma acio.
Tudoindicaque o silogismo pratico é um recursode
Aristételes para mostrar que uma agio pode ser
construida como um silogismo, racionalmente.” O
silogismo pratico é a garantia de que uma agao pode
serexplicadaejustificada comrazdes em si mesmas
morais, ou seja, agdes cujas primeiras razdes
envolvem a idéia de virtude moral.'®

4. ESCOLHA (mpod&ipeoig) E DELIBERACAO
(BomAevoig): A PSICOLOGIA DO ATO MORAL

Umadas principais inovagdes de Aristoteles
com relagdo aos seus predecessores foi a clara
distin¢do entre acdes voluntdrias e involuntdrias.
Diz o filésofo que uma agéo € involuntdria quando
¢ feita por for¢a ou ignorédncia: “For¢ado € o ato

©9 E. Bertidemonstra que ndo se pode afirmar, como fizeram tantos intérpretes, que a ppovnoic é a racionalidade propria da filosofia préatica.
Enquanto a gpovnoig € a virtude da parte calculadora (Loyiotikév) da alma racional que se refere ao contingente, a cog{e, uma das
virtudes da parte cientifica (emiotnpovikév) ainda da alma racional, coincide ndo sé com a metafisica e a fisica mas também com a filosofia
pratica, na medida que esta busca o fim, o bem que é sempre imutavel. Cf. E. Berti, As razées de Aristoteles, p. 145.

) Cf. Ethica Nichomachea, 1145 a5 —6: | uév yép 10 télog 1 82 t& mpodg tO téAog moiel mpdtrelv. (Uma [a virtude] determina
o fim, a outra [a ppdvnoic] faz realizar a agao [0 meio] relacionada com o fim).

%) J. M. Cooper, Reason and human good in Aristotle, 1975.
©n J. M. Cooper, op. cit., p. 3.

®@ Cf. E. Berti, As raz0es de Aristoteles, p. 152.

) Cf. J. M. Cooper, op. cit., p. 46.

0% Cf. id., ibid., p. 77. Enfatize-se que o proprio Aristételes elenca as condigdes necessarias para uma agao ser moral (Ethica Nichomachea,

1105 a 26 — 33).
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cujo principio é externo, tal que quem age, sujeitan-
do-se, ndo concorre para nada” (Blatov 8¢ ob 1
apyn Ewdev  toraTtn odoa £v 1) unddv
ovpfPdAietar 0 TPATTWV | O TAOYXWV...)'""
A outra “causa da involuntariedade do ato € a
ignorincia das circunstincias particulares na qual
se realiza a agdlo: (...) que é quem age, o que faz,
qual é o objeto ou contexto da a¢io e também com
qual meio (...) age, em vista de qual resultado (...)
e de que modo ...”. Existem também a¢des que sdo
penosas e feitas contra a vontade, por medo de um
mal maior ou por desejo de um bem maior e tais
acoes, admite Aristételes, ndo se pode dizer se sdo
involuntdrias ou ndo. Tende a pensar que sdo agoes
mistas.'”

As acdes voluntdrias sdo ‘“aquelas cujo
principio estd no préprio agente, conhecendo as
circunstancias particulares na qual se faz a ag¢do”
(td éxovolov 86Eerev &v eivélr ol 1 &pyh
gv 40Ty elddTL Té k&d Exkaotd €v olg T
np&fic).' E preciso notar, porém, que o conceito
de voluntario para Aristoteles possui um significado
diferente do moderno. Com efeito, o estagirita
admite que as acdes feitas por impulso, num momento
de ira, que ag¢des das criangas € mesmo O
comportamento do animal sdo voluntdrios, o que
demonstra que para o filésofo voluntdrias sdio as
acdes meramente espontaneas, que simplesmente
tém a sua origem em quem age.

Diante disso, a voluntariedade (no sentido
aristotélico) de uma agéio ndo € um bom critério
para determinar a sua moralidade. Deste atributo
s6 sio dignas as ag¢Oes determinadas por uma
escolha (mpodipeorg)'™, as quais ocorrem
mediante deliberagio (fovAevoig).!% O problema
davoluntariedade, contudo, estd intimamente ligada
com a questdo da escolha. Diz explicitamente o
estagirita:

(o0 Ethica Nichomachea 1110 a 1 — 3.
(% Cf, Ethica Nichomachea, 1110 b 33 — 1111 a 5.
(%) Ethica Nichomachea, 1111 a 22 — 24,

el &' e@ NMpiv td KeAd TmpdTTELV KOl
T6 &loxpd  Opolwg 08 K&l TO pn
npdtTely todto & My Td dyddoic ki
KOKOLg elvél g NIV dpd& 1O
¢mierkéol kol @&vAoig elvéi.(Se estd
em nosso poder realizar as agdes belas ou as
brutas, e analogamente também o ndo
realizéd-las, e se isto, como diziamos, € o ser
bom ou mau, depende de nds sermos virtuosos
ou viciosos.)!vo

Tanto Platio quanto Aristdteles insistem que
€ por nossas acdes que se formam nosso cardter e
nossa propria vida. Ambos também atentaram para
o fato de que nem tudo depende de nossas
escolhas.'”” Tal situagdo, todavia, ndo impediu
Aristételes de, fiel aidéia que nés formamos nosso
cardter, elaborar uma teoria moral na qual
estivessem presentes os conceitos de responsabi-
lidade e liberdade'®. Ora, no cerne destes conceitos
estd o de escolha.

A escolha refere-se aos meios julgados
oportunos para alcangar um certo fim, os quais
devem poder efetivamente serem alcancados pelo
ato de quem age.'” J4 a deliberagido nao pode ter
como objeto tudo o que deriva da natureza e da
necessidade mas apenas o que pode ser modificado
pelohomem mediante sua agio. O objeto daescolha
e dadeliberagdo, diz o filésofo, € 0 mesmo; a tinica
diferenca reside no fato de que a escolha se refere
ao jd deliberado, aquilo que ja foi determinado,
enquanto o passivel de modificacdo é em certo
sentido indeterminado.

A escolha ndo é um desejo porque este é
comum aos seres irracionais, também move ao
incontinente, nio tem como contrdrio um outro
desejo e tem por objeto sempre o prazer imediato.
Ora, a escolha extrapola todos estes sentidos. A
escolha também nao pode ser classificada como
uma vontade a medida que a vontade pode ter por

104 A tradugdo do termo por escolha (choice) é de D. Ross e foi acolhida pela maioria dos tradutores e intérpretes de Aristételes. No entanto,
como assinala o proprio Ross, as vezes seria preferivel traduzir tpodipeoig por intengdo, propensao e até mesmo vontade.

(1% O sentido moderno de voluntario corresponde, portanto, a deliberagao e a escolha para Aristoteles.

(1) Ethica Nichomachea, 1113 b 11 — 14. Cf. 1113 b 18 - 21; 1114 b 22 — 23.

19 N&o escolhemos nossa familia, nossos corpos, nossas aptiddes mentais. Tampouco escolhemos os costumes, a organizagao

politico-econémica e as leis do lugar onde nascemos.
e Cf. W. F. R. Hardie, Aristotle’s ethical theory, p. 160 — 161.

19 Pode-se desejar o impossivel mas isto ndo € objeto de escolha.
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objeto também o impossivel e em particular os fins,
enquanto que a escolha refere-se primacialmente
ao possivel e aos meios de uma agdo. A escolha
determina a valor moral do sujeito e por isso
estabelece umarelago indissocidvel coma virtude.
Pertence ao género dos atos voluntdrios porque
lhes oferece todas as condi¢des para que sejam
efetivamente entendidos como tais mas reside
propriamente no pensamento (pratico).

Como explica W. Hardie, a mpodipeoig
pode ser entendida como um desejo por certos
meios, os quais derivam embora sejam distintos do
desejo por um certo fim, pois 0s meios aos quais se
refere a mpodipeoig estdo sob nosso poder, estdo
presentes imediatamente, podendo efetivamente
serem realizados.'"” Apenas neste sentido pode
ser entendida a escolha e somente assim fazem
sentido as afirmacgdes de Aristételes de que a
escolha € a causa eficiente da acdo porque em uma
acdo voluntdria que expressa uma vontade e um tal
principio estd no interior do homem.'"!

Este problema apenas serd entendido em
face a relac@o entre pensamento pratico e desejo,
pois a escolha € a vontade fruto da deliberagio e
esta, por sua vez, ¢ a atividade da parte calculadora
(Aovyiotikav) da alma racional.''? Ficaram
imortalizadas na histéria do pensamento as
marcantes palavras do estagirita: “... a escolha é
um intelecto desejante ou um desejo raciocinante,
e tal principio é o homem” (810 1 OpeKTIKOG
vol¢ 1 Tpodipeoig 1| 6pefig dravonTikT,
Kol tolevTn apxn &vipwmog)'’. D. Ross viu
nessaexpressio aconfirmacgdo de sua interpretagdo
do conceito de mpodipeoig para Aristételes, a
saber, o de que escolha e vontade fossem o mesmo.
Essainterpretaciio apresenta problemas que apenas
uma andlise do conceito de vontade e sua relagido
com a ag¢do pode resolver.

Stricto sensu,ampod&ipeorg nao seidentifica
com o apetite (¢miUvpid) ou apetite irascivel
(OVpog) ou ainda com o desejo (PovAnoig) e

M0 Cf. W. F. R. Hardie, op. cit., p. 162.
(" Cf, Ethica Nichomachea, 1110 a 15 — 18.

tampouco com nenhuma forma de da&d pois tais
faculdades ndo envolvem razdo, o que necessa-
riamente estd presente na escolha.''

O que move o homem, destarte, arealizar as
acOes moralmente boas sdo o intelecto pritico de
acordo com a vontade racional. Em outros termos,
o principio da agdo € a escolha e o principio da
escolha sdio o desejo e o cdlculo dos meios para se
alcancar o fim. Embora o pensamento em si mesmo
nio mova nada, € ele que determina os meios para
um fim: eis a melhor definicdo do intelecto prético.
O pensamento puro € fechado em si mesmo: o
desejo move e causa acdes irracionais; a sintese de
ambos permite a ac@o racional, responsavel, livre e
moral.

A delibera¢do, ao lado da escolha, é o
pensamento que leva a descobrir e adotar certos
meios para um determinado fim. O filésofo explica
que a deliberaciio assume um fim e considera como
e por quais meios ele pode ser atingido, quais sd0 0s
melhores e mais faceis meios. Dai a comparacao
da deliberag@o com a geometria.''> Evidentemente
ha uma série de problemas que acompanham esta
comparagdo: a delibera¢do relaciona-se sempre
com todos os meios possiveis? Todos os meios
conhecidos levam for¢osamente ao fim esperado?
O agente estd sempre consciente daquilo sobre o
que delibera? Responder “ndo” a todas estas
perguntas seria rejeitar a comparagdo com a
geometria. Mas seria rejeitar a comparagao apenas
se Aristételes estivesse reivindicando para o
raciocinio pratico o mesmo grau de exatidao e o
mesmo tipo de racionalidade da matemadtica e isso
o estagirita ndo faz! Atentemos para o texto: em
primeiro lugar trata-se de uma comparag¢do e nao
de uma identificacdo; em segundo lugar, a
referéncia a geometria é uma questdo de método,
uma forma de dizer que delibera-se analisando os
meios. E também ndo afirma que o resultado obtido
serd de precisido inquestiondvel.''® No ambito das
coisas humanas todos podemos nos equivocar.

M2 Djz Aristételes no De Anima (406 b 24 — 25) que a alma move o organismo vivo pelo ato da escolha e pensamento (¢AAd did mpodipéoedds

TLVOC KOl VO 0EWE).
'3 Ethica Nichomachea, 1139 b 4 — 5.
9 Cf. W. F. R. Hardie, op. cit., p. 164 et seq.

19 O método matematico (de andlise e ndo de sintese) diante de um problema geométrico procurara exatamente os meios melhores e mais

faceis para resolvé-lo.
1 Cf. W. F. R. Hardie, op. cit., p. 167 et seq.
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O problema da deliberacdo ocupa as
reflexdes éticas de muitos pensadores ao longo da
histériae éinevitavel nos lembrarmos de D. Hume!'"’,
paraquem adeliberacio (e arigor qualquer raciocinio
prético) possui apenas uma fun¢@o instrumental '8,
Aristételes, tendo em vista um conceito mais amplo,
assume que a deliberagdo refere-se aos meios para
um certo fim e rambém aos desejos que se procura
satisfazer: é a deliberacdo que arbitra a disputa
entre dois ou mais desejos discordantes.'"”

Se 0s meios sdo o objeto da escolha e da
deliberagio e o bem é o objeto por exceléncia da
vontade, é preciso esclarecer se o fim é efetivamente
obem ouum bem aparente. Evidentemente, ninguém
escolheria fazer o mal voluntariamente'?’, ndo sendo
por isso responsaveis pelos atos; a assung¢do desta
proposi¢do parece confirmar que todo bem € um
bem aparente pois se ninguém faria o mal
voluntariamente entdo todos perseguem aquilo que
lhes parece ser um bem: entramos entdo no terreno
do absoluto relativismo. Qual seria a solucio de
Aristoteles? O filésofo opta por uma resposta
merecedora das maiores disputas: o fim que se
persegue numa ag¢ao auténtica € verdadeiramente
um bem a medida que o agente for alguém de
cardter, virtuoso e ndo se submeta aos ditames da
paixdo e do prazer. Enquanto excelente, o agente é
capaz de conhecer o verdadeiro bem. Que fale o
estagirita:

el 08 ON tabdta un dpfokel G&pa

Q&TEOV ATAQC pEV Kol Kot dAnDeiav

BovAntov eivér TaY&DSV éxdoTw OF

10 @&Lvépevoy T® udv obv omovddic

10 kot d@Afdeiav  elvar  to 62

QalAw TO TLYOV WOTEP Kol EML TOV

OWRATOV  TOlg MEV el Srakelpnévolg

vyteivd €oTt T& Kot aAfVerav

toladTe 6vte Tolg O émivooolg €tepa
opotwg 68 kol TIKPE Kol YAULKEQR

" Cf. D. Hume, A Treatise of Human Nature, especialmente I, 3.

(
18 A satisfagdo dos desejos.

M9 Cf. De Anima, 433 b 5 - 10.
(

|95
(V%)

kol Oeppd kol Poapfo kol TOV ALV
koot O omovdalog Yap EKAOTH

v -

kpiver oplag Kol £V EKAOTOLG

TaANUEC aOT® PATVETULC
kol gxdotnv yap €Ewv  10wd €oTu
KoeAd kol nofa Kol drapéper

nAelotov  fowg O omouvdaiog T®
TAANUEC €v EKAOTOLG Op&v  GoTmep
KOvoV Kol WETPOV aDTOV ©OVg €V
tol¢ moAAolc 0& mnamdtn O& TNV
néovnv gorke yiveoUar o0 yap
ovoa &yadov @aivetalc aipodvrtat
obv 10 Ndd w¢ &yadov tHv 68 AUmnV
w¢ Kokov @elyovolv. (Mas se estas
conseqiiéncias ndo satisfazem, nio
deveriamos dizer que em sentido absoluto e
segundo a verdade o objeto da vontade € o
bem, mas para alguém em particular € isso
que lhe aparece como tal? Para o homem de
valor'?! isso que € o verdadeiro bem, para o
[homem] mal, ao contrdrio, uma coisa
qualquer, como também no caso dos corpos:
para aqueles que estdo em boas condi¢des é
sauddvel o que verdadeiramente o €, para
aqueles doentios outras coisas: e,
semelhantemente, para o amargo, o doce, 0
quente, o pesado e outros. De fato, o homem
de valor julga retamente todas as coisas e em
todas a ele aparece o verdadeiro. Para cada
disposi¢do (cardter), com efeito, ha coisas
belas e prazerosas, e talvez o homem de
valor se distinga dos demais sobretudo pelo
fato de que vé o verdadeiro em cada coisa,
sendo aregra e a medida. Para a maioria dos
homens, contudo, o engano parece ter origem
no prazer: isso parece um bem mas néo o €.
Esses escolhem o prazer como se fosse um
bem e fogem da dor como se fosse um
mal.)'??

20 Note-se que a palavra voluntario continua sendo usada no sentido moderno, a despeito do significado que lhe deu Aristételes, salvo

quando houver indicagdo em contréario.

21 Para o termo omoudalog (&vijp) — usado tanto para designar o homem virtuoso em geral quanto o corajoso, o solicito, o bem
educado —, acompanhei a tradugao de C. Mazzarelli, vomo di valore. J. Tricot traduz por I'honnéte homme, D. Ross por good man. Pierre
Aubenque em seu célebre La prudence chez Aristote (1963) esclarece que nao se trata do ideal herdico arcaico mas, de acordo com
o que diz expressamente o filésofo, do sabio (vé sempre a verdade) e do modelo (regra e medida).

U2 Eth. Nic., 1113 a22—-1113 b 2.
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O primeiro grande problema que advém da
leitura desta passagem refere-se ao fato de
aparentemente haver um circulo virtuoso no que
tange a fazer o bem: para fazer o bem é preciso
querer o bem e, no entanto, ndo se pode reconhecer
o verdadeiro bem se ndo se é alguém jd bom! Essa
dificuldade desaparece se nos lembrarmos que, no
conjunto do pensamento ético de Aristételes, dizer
que alguém € bom significa dizer que esse alguém
¢é virtuoso (excelente) e a virtude é uma capacidade
de realizar a¢des boas adquirida responsavel, livre
e conscientemente. Seja por disposicao natural seja
pelaobrigacdo de agir bem de acordo com as leis do
Estado, de uma forma ou de outra é assim que se
forma o hédbito que me levard sempre a querer e
compreender a boa acgdo.

Para recordarmos os grandes pensadores
mencionados na abertura deste estudo, diferen-
temente deles, Aristdteles ndo situou a liberdade
humana na esfera do ilusério porque a imperiosa
voz doinconsciente todos se resignam de uma ou de
outra maneira; mais além, assegura nossaliberdade
até sobre os soberanos senhores que sdo o prazer
e a dor. H4, ainda, uma liberdade... porque hd
razdo. Por isso se pode falar em Etica. Os homens
ndo sdo, tal qual anjos, puro espirito e tampouco
purasensibilidade, como animais.

Acusariam — como efetivamente acusa-
ram — Aristételes de projetar um homem ideal
préoprio de mentalidades aristocrdticas. Ndo €
verdade: se todo modelo ético ndo pode abrir méo
de apontar um ou mais valores, a proposta do
estagirita é plenamente razodvel, pois ao fazer da
virtude um dos pilares de sua ética, trouxe com ela
o mais absoluto interesse pela realizacdo de cada
homem individualmente e de todos: ndo condenou o
ser humano a miséria da bestialidade e tampouco
lhe apontou qualidades que ndo fossem exeqiiiveis
ao humano, na dimensao propria do humano.
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ARTIGO

ETICA E AXIOLOGIA RADICADOS NA VIDA HUMANA
SEGUNDO GARCIA MORENTE

ETHIQUE ET AXIOLOGIE ENRACINEES DANS LA VIE
HUMAINE SELON GARCIA MORENTE

Arlindo Ferreira GONGCALVES JR.
Faculdade de Filosofia — PUC-Campinas

RESUME

La théorie éthique de Garcia Morente trouve dans la Phénoménologie et dans la
philosophie ortéguienne sa juste place. Le présent article est dedié a récupérer la
thématique morale et sont fondement dans le plan ontologique et exécutif. Sa Ethique
est structuré sur le concept de vie humaine comme réalité radical et la figure du
Cavalier Chrétien ¢ ‘est sa expression concret.

RESUMO

Ateoriaéticade Garcia Morente encontrana Fenomenologia e nafilosofia orteguiana
seu exato lugar. O presente artigo é dedicado a recuperar a temdtica moral ¢ seu
fundamento no plano ontolégico e executivo. Sua Etica estd estruturada sobre o
conceito de vida humana como realidade radical e a figura do Cavaleiro Cristio é sua

cxp ressdo concreta.

Garcia Morente (1886-1942), foi figura
cardeal para o estabelecimento da chamada Escola
de Madrid. Recém chegado do ambiente
neokantista de Marburgo e Berlim, onde estudara
com Cohen, Cassirer e Natorp, integrou-se 2,
Universidade de Madrid, inicialmente na catedra de
Etica, e, juntamente com Xavier Zubiri e José Gaos,
sob a orientacdo doutrinal da filosofia de Ortega y
Gasset no periodo entre 1923 e 1929, estabeleceu o
seuntcleoorigindrio. Periodo sob grande influéncia
da fenomenologia de Husserl, Scheler e da

descoberta daontologiada vidahumana. O principal
marco institucional que possibilita a articulacido de
atividades desse grupo, vem da reforma do Ensino
Universitario ocorrida na Segunda Reptblica—em
particular pelas a¢des dos ministros Fernando de
Los Rios e Marcelino Domingo — que se concretiza
comaautonomia da Faculdade de Filosofia e Letras,
na qual Garcia Morente torna-se decano em 1932,
No periodo de sua instauracido e estabelecimento
(1933-1936) nota-se uma intensa atividade
intelectual em diversos centros editoriais
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inaugurando um ambiente de discussio filoséfica
na Espanha. Na era franquista, a dissolucdo leva
Garcia Morente a Argentina, quando, no ano de
1937, realiza cursos e conferéncias e volta para a
Espanha convertido ao catolicismo. Etapa em que
privilegia o tema religioso, mas mantendo um
fundamento fenomenoldgico personalista.

A tomada de consciéncia da vida humana
como dado radical e primdrio teorizado por Ortega,
e a estimativa axioldgica scheleriana, sio as fontes
para Garcia Morente tracar sua fenomenologia
moral. A descri¢do do modo de ser auténtico como
finalidade ética, é encontrada em varios momentos
de suaobra, nas quais o autor constroi as bases para
uma ontologia e executividade da vida. No plano
ontoldgico, metafisico, da vida humana—palco para
a realizagdo ética — encontram-se as estruturas
origindrias que compreendem as categorias
regionais Onticas, das quais definem-se os objetos
reais, ideais, os valores, e a propria vida. O plano da
executividade se dd como transito para arealiza¢do
da vida auténtica através de um especifico modo de
ser. Assim, figura a vida privada como ethos de
originalidade pessoal regulado por estigios de
afirmacdo do eu inaliendvel em relacdo com sua
auto legislacio.

Acelucidagdo do conceito de ética, naobrade
Garcia Morente, € apresentada em seu texto O
cultivo das humanidades', em que o autor analisa
trés espécies de agdes: as que ndo s@o absolutamente
humanas; as que sao relativamente humanas; as
especificamente humanas.

Das primeiras, temos as ag¢des em que o
homem exerce o que hd em comum com os animais,
se referem a ordem da natureza pura, e nao siao
especificamente humanas. O segundo grupo sio
acdes que o homem executa modificando a natureza
intencionalmente, porém como meio para outras
acoes. Estas, portanto, sdo especificamente
humanas, pois modificam a prépria realidade do
homem a fim de executar o ser que se imagina
querer.

Interessa-nos, logo, as duas ultimas classes.
As que correspondem as acodes relativamente
humanas — as que o homem faz para algo — sdo
chamadas de técnicas, representam meios

adequados pararealizar metas ideais e ndo dispdem,
por si mesmas, de valor, uma vez que estdo em
funcdo de outras. Ja as a¢des especificamente hu-
manas — as que o homem faz porque € algo — cons-
tituem um fim em si mesmas e sdo denominadas de
éticas. Expressam a conformidade entre o que o
homem — bem como um grupo humano — aspira a
ser com aquilo com que se encontra, ou seja, a
fidelidade ao destino auténtico.

Para estabelecer se um ato de vida é técnico
ou ético, Garcia Morente propoe trés critérios: o
que define uma acdo ser absoluta, a salvagdo e o
estilo. O primeiro critério, relacionado ao motivo da
acdo, estabelece que a atitude ética é absoluta,
enquanto a técnica, relativa. A atividade ética é
absoluta pois € razdo em si mesma e ndo em sua
utilidade. O segundo critério estd associado aos
atos que o homem acredita poder executar digna e
eternamente, pois o modo de fazer lhe convém
como o fim mais perfeito. O estilo, terceiro critério,
¢ definido como marca da atitude original, resultado
da personalidade criadora. E particularidade dos
atos éticos, sendo que, a técnica — salientando o
caso da ciéncia - ndo possui estilo, a ndo ser que o
homem se acrescente a obra.

Uma vez determinado o horizonte de
atualizac@o da esfera ética, faz-se necessirio
recuperar na obra de Garcia Morente sua
fundamentagdo. Sendo a vida humana o lastro no
qual a atitude ética se manifesta, cabe investiga-la,
junto a axiologia, em profundidade como objeto
metafisico, para determinar seus caracteres
estruturais, bem como, compreender o modo que se
realizacomo quefazer vital. Apresentaremos, neste
sentido, a reflexdo sobre a vida humana em duas
etapas — plano ontoldgico e o plano de sua
executividade — para depois compreender como
esta teoria € representada na figura do cavaleiro
cristdo, como modelo ético.

PLANO ONTOLOGICO

Em seu texto Li¢coes Preliminares de
Filosofia®, Garcia Morente demarca conceitos
primdrios — a luz de uma notéria influéncia

" Conferéncia pronunciada na Universidad del Litoral (Santa Fé, Argentina), em 1938.

@ Resultado de um curso realizado em Tucuman, no ano de 1937.
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orteguiana —que servirao como orientagao radical
na compreensio de seu pensamento. Nota-se que
s@o nogdes metafisicas, mas propedéuticas para a
construgdo, a posteriori, do que entendemos ser sua
ética. Neste intento, encontram-se uma andlise
estrutural das chamadas, categorias regionais
onticas, que correspondem as esferas dos objetos
reais, dos objetos ideais, dos valores, e da vida.

Nas duas primeiras esferas de objetividade,
os objetos reais e ideais apresentam categorias
onticas comuns que definem suas estruturas, como
o fato de serem, e também existirem somente na
vida humana, realidade primdria. No que especifica
suas diferencas teremos, na esfera dos objetos
reais, os seguintes caracteres que os fundamentam,
sejacomo objetos fisicos ou psiquicos: modo de ser
comorealidade; temporalidade; causalidade. Quanto
a esfera dos objetos ideais, em particular, sio em
esséncia intemporais, e implicam em idealidade.

A esfera ontolégica dos valores figura como
terceira classe de objetos descritos por Garcia
Morente. Ao definir o sentido em que os valores
vigoram em nossa vida, o autor caracteriza-os
como a peculiaridade da ndo indiferenca sentida
por nds enquanto coisas que constituem o mundo.
Segundo algumas teorias, quando enunciamos
que ndo somos indiferentes a algo, estamos
atribuindo juizo de valor. Diferentemente dos juizos
de realidade, aqueles nao acrescentam nada ao
ser — existencial ou essencial — das coisas. Deste
pressuposto pode-se extrair duas conseqiiéncias:
que os valores ndo sdo coisas ou, tdo pouco,
elementos das coisas; que os valores s3o impressoes
subjetivas cujo critério é a agradabilidade. A esta
segunda conseqiiéncia, deduzida da primeira,
faz-se frente, apontando sua insuficiéncia quanto a
relatividade e impossibilidade de um critério
exclusivamente subjetivo. Por conseguinte, ficaria
o convencimento de sua objetividade, o que estaria
emdesacordo e ndo poderia ser deduzido da primeira
assercdo — de que os valores ndo s@o coisas. Esta
aparente contradi¢iio revela-se como uma falsa
aporia. O dilema, que resulta entre aimpossibilidade
de afirmar o valor como coisa bem como impressao
subjetiva, é falso porque, em sua estrutura mesma,
os valores ndo sdo. A categoria de ser € aplicada
aos objetos reais e ideais, mas n@o aos valores, ja

que ndo sdo, sendo que, valem. O valer, portanto,
figura como a primeira das categorias regionais
onticas dos objetos de valor, seguido da: qualidade,
polaridade, e hierarquia.

Como primeira categoria Ontica, o valer,
conceito trabalhado primeiramente por Lotze,
contraposto ao ser, tem como esséncia a ndo-indi-
ferenca. A ndo-indiferenca é, portanto, o valer que
significa ter valor. Assim, pode-se dizer que
pertencem ao grupo dos objetos ndo indepen-
dentes?, que ndo possuem substantividade e somente
aplicam-se a outros objetos. Neste sentido, valor e
coisa que tem valor sdo ontologicamente
insepardveis.

A segunda categoria é a qualidade, ou
qualidade pura. Nio se define como coisa,
portanto, € irreal na medida em que ndo se pode
representd-la a parte do objeto que a possui.
Distanciado do objeto, esta categoria ndo possui
caracteres de realidade — ser, espacialidade,
temporalidade e causalidade. Mas, tdo pouco pode
ser definida como ideal, ja que escapam as leis de
demonstracdo que implicam em conexdes de
fundamento e conseqtiéncia. Portanto, as qualidades
sdo definidas negativamente — ndo sdo nem reais,
nem ideais. Sdo independentes do nimero, tempo,
espago. Com isso, pode-se afirmar que os valores
sejam absolutos, pois estdo a revelia das condi¢des
mencionadas.

A polaridade € a terceira categoria na
ontologiados valores. Estd relacionada com a nogéo
de ndo-indiferenca do valer, pois os valores tem
como orientag@io um ponto de indiferenga em que
se estabelecem as possibilidades de distanciarem-
-se, positivamente ou negativamente. Ndo é possivel,
neste sentido, que um valor exista isoladamente,
pois necessariamente haverd sua condi¢io contrdria,
o contravalor. Garcia Morente assinala que os
sentimentos, enquanto fenémenos psiquicos,
também apresentam a caracteristica da polaridade,
o que resultou numa confusdo, entre os psicélogos
que tentavam compreender os valores como
sentimentos. A diferenca, entretanto, esta no tipo
de polaridade. A polaridade dos valores é fundada
pois os valores referem-se a qualidades objetivas
das coisas mesmas; enquanto a psicoldgica, €

©® Garcia Morente alude aqui a teoria husserliana que se baseia, por sua vez, a psicologia de Stumpf.

Revista Reflexdo, Campinas, n™ 79/80, p. 35-46, jan./dez., 2001



38 A.F. GONCALVES JUNIOR

infundada, ou seja, reflete uma projecio absolu-
tamente subjetiva.

A tltima categoria Ontica da esfera axioldgica
€ahierarquia. Uma vez que hda uma multiplicidade
de valores — modos de valer/modos da néo-indi-
ferenga — ha também uma classifica¢do objetiva
entre suas propriedades. Esta classificacdo, hierar-
quia, tem seu fundamento nas relagdes mutuas em
que a ndo-indiferenga dos valores estabelecem
comos proprios valores. A classificacdo dos valores
que Garcia Morente cré ser a mais apropriada, é
aquela apresentada por Scheler na obra, O
Sformalismo na ética e a ética material dos valores.
Nela encontraremos uma sucessdo dos grupos de
valores escalonados hierarquicamente em ordem
crescente — dos que se afirmam inferiores aos
superiores —, distribuidos do seguinte modo: valores
uteis; valores vitais; valores légicos; valores
estéticos; valores éticos; e valores religiosos. Deste
modo hierarquizar os valores, corresponde a afirmd-
los superiores, uns sobre outros, ou seja, assinalar
um marco com o zero para designar o ponto de
indiferencga.

Depois de analisar as estruturas onticas dos
objetos reais, ideais, e axiolégicos, Garcia Morente
toma como quarto problema ontolégico a vida,
como dado/objeto metafisico — minha vida. E
fundamento no qual ha o surgimento de todos os
outros objetos. Havereste, que designa a totalidade
da existéncia, pois, “haver algo € existir algo em
uma outra forma; e a totalidade da existéncia, a
existéncia inteira é o que ha” (Lecciones
preliminares de filosofia, p, 386). A vida, portanto,
serd identificada a esta existéncia inteira, e
abrangerd nfo s6 todos os objetos, como o eu, que
pensa todos eles, compreendendo o dntico e o
ontoldgico. Assim, podemos dizer que é sempre
minha vida, pois somente nela havera existéncia,
direta ou indiretamente, de algo. Dilui-se, deste
modo, as antinomias causadas pelo realismo e
idealismo metafisicos, pois, tanto arealidade do eu
como das coisas, pertencem a uma realidade que as
antecede e fundamenta - minha vida.

A minha vida, diferentemente dos outros
entes que estdo em um determinado plano, ndo esta
em, portanto, é exercida numa etapa mais profunda
da ontologia. Isto ocorre porque € um ente
independente, ou seja, absoluto e auténtico —resposta

ao problema metafisico sobre aquilo que radical-
mente existe. Enquanto os outros entes — reais,
ideais, estimativos — dependem, se derivam, e se
encontram na vida, esta resulta como modo
insubordinavel.

Frente a vida como objeto ontolégico, faz-se
necessdrio para sua compreensdo radical, uma
novaldgica que sustente uma metafisica da vida, ou
da existéncia, portanto, uma légica vital ou
existencial. E na obra Meditacées do Quixote, de
Ortega y Gasset, publicada em 1914, que se
reconhece o primeiro intento daquelaldgica, que ird
contemplar a vida como objeto metafisico, de um
modo auténtico e vital, e que supere os paradigmas
idealistas e realistas. O que, posteriormente, serd
abordado também pela filosofia da existéncia, em
particular no pensamento heideggeriano, dai,
segundo Garcia Morente, os conceitos de vida e
existéncia terem o mesmo significado. E, portanto,
com base nestes pressupostos, que a vida é tomada
aqui como objeto de uma ontologia fundamental.

O primeiro aspecto, ja descrito como
estrutura Ontica da vida, € sua primazia de ser
auténtico e absoluto sobre os outros entes particula-
res. Deste aspecto derivam-se trés caracteristicas
da vida: € raiz de todo ente; tem seguranca de sua
existéncia; e se interessa por si mesma. Por ser raiz
de todo ente, a vida ndo pode ser derivada, é, por si
mesma, determinante. Em segundo lugar, sua
existéncia € fundamental e primdria, logo, sabe do
seu proprio ser. A terceira caracteristica é o
interesse que o ente vital tem por sua entidade — a
existéncia —neste sentido a vida, que se volta sobre
si mesma, “quer viver”.

Segue deste dado primordial de anterioridade
da vida, como ente absoluto e auténtico, outros
caracteres que a designam segundo uma légica
vital contrario a chamada, ldgica parmenidica.
Esta, cuja estrutura € definida em termos de sujeito
e objeto, reduz a realidade a entes-coisas, e, neste
sentido, descreve o ser sem possibilidade de futuri-
zagdo ou variagdo, ou seja, sem tempo e idéntico.
Por outro lado, alégica vital, ou existencial, atende
a necessidade de compreensdo da vida matizada
em suaessénciaeexecutividade, logo, os conceitos,
ou caracteres que compdem esta perspectiva se
mostrardo, quando comparados aquela 16gica de
Parménides, como contraditérios. Destas
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contradi¢des insuperdveis, expressdes mesmas da
vida como objeto metafisico, Garcia Morente se
vale para definir as caracteristicas da sua estrutura
Ontica: ocupag¢do/preocupacgio; antecipagdo/pro-
jecdo; ser/interesse em ser; liberdade/determinismo;
ansiedade/temor; existéncia/nada.

A vida é um ocupar-se com as coisas, e esta
assercido expressa umadupla contradi¢do: as coisas
ndo existem em si mesmas, mas somente como
resultado de nosso trato € que passa a existir; o
ocupar-se ndo tem outro sentido além de preocu-
par-se. Desta tltima define-se o sentido do ocupar-
se previamente com o futuro. Decorre da ocupagdo
preocupativa que a vida é ndo-indiferenga ja que
aponta para uma dentre outras possibilidades de
ser. Ou seja, primeiro a vida se preocupa em ser,
depois na maneira de existir. H4, deste modo, uma
nova contradi¢iio entre o ser da vida e o interesse
por ser, pois esse interesse € por ser o que ja existe.

Outra contradi¢do na ontologia da vida
encontra-se na sua identifica¢c@o ao quefazer. Se a
vida é um quefazer constante, um continuo ato de
escolha, portanto, ela ndo é, e ndo nos é dada. O
viver € feito por entes que estdo na vida, e, portanto,
contam ja com sua existéncia, e neste sentido ela é
algo dado, porém em aberto, sem indicativos de
como realizd-la. O que nos leva ao problema,
também contraditério, entre liberdade e determinis-
mo. A vida ndo se esgota somente em um dos polos
da vontade, mas consiste na sua sintese, ou seja, a
vida é liberdade necessiria, jd que somos obrigados
a ser livres.

O mais importante aspecto da vida, também
oposto a Iégica parmenidica, é o tempo contido em
seu fundamento. A partir da nomenclatura
heideggeriana, Garcia Morente concebe duas
classes de tempo: aquele que existe na vida, e o
tempo que efetivamente a vida é. Enquanto o
primeirorefere-se aos entes secundarios e derivados
refletem o tempo inauténtico, a segunda classe,
por outro lado, este sentido é invertido em tempo
vital. Invertido, pois como a vida é radicalmente
antecipagdo/preocupagdo, o presente € realizacdo
de um futuro.

Ainda na esteira do pensamento de
Heidegger, outra manifestagio essencial da vida
estd na angustia, derivada da ansiedade de ser junto
a temeridade ante o nada. Aqui temos a ultima e
incisiva contradic¢io, a coexisténcia entre o ser e 0
nada. O nada é compreendido como dado primordial
e anterior ao proprio ser, que se deriva dele por
negacdo. Portanto, os seres que estdo na vida
significam desde logo, a negac¢do do nada, e seu
mecanismo de propensdo ao ser, refere-se a
condi¢do de que a vida elege-se ao ser e ndo ao
nada.

PLANO DA EXECUTIVIDADE

A vida humana é o dado radicalmente
problemdtico — como foi analisado por Garcia
Morente em seu trabalho: Problemdtica da
Vida*—, posto a duplicidade que garante, nio sé o
fato de sermos viventes, mas como o de saber que
o somos, saber da necessidade de ter de nos
fazermos.

A nogao de problemética se manifesta a luz
de trés exigéncias: dura¢do, qualidade e perso-
nalidade. Nossa vida se faz problemdtica, enquanto
a sua duracdo, ao reconhecermos que a dinimica
do viver é finita, o que exige um constante projeto
e sua execug¢do. Sua duracdo, consisténcia, é
notoriamente frigil, e nds, obrigados a sermos
autores e atuantes nos projetos que designam nossa
vida. Quanto a vida ser problemdtica em sua
qualidade, nos remete, aquilo que esbogamos como
ilusdo — acentuadamente juvenil — a ser vivida,
resolugiio de um contexto ideal para uma vida
predileta, mesmo que entre este esquematismo e
suarealizagdo haja fatores incalculdveis. O aspecto
problematico que se refere a personalidade, expressa
acondig¢doinaliendvel do homem se fazer-se pessoa,
ou seja, individual e Unica.

Em outro momento encontramos na obra de
Garcfa Morente uma abordagem da vida humana
em seu plano de execugdo em que assinala, por sua
vez, aesfera ética, ou auténtica do modo de ser. Em
seu artigo intitulado, Ensaio sobre a vida privada®,

“ Conferéncia pronunciada no Colégio Maior ‘Jiménez de Cisneros” em 1942.
® Publicado originalmente na Revista de Occidente (janeiro e fevereiro de 1935), foi desenvolvido a partir de uma conferéncia pronunciada

na Asociacion de Amigos del Arte, em Buenos Aires.
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anuncia uma descri¢do das formas, esquemas
fundamentais, da vida privada, tomando-a em
contrapartida a vida ptblica. Nesta estd o horizonte
da exteriorizagdo, publicidade, e por isso sua
realidade — quando preferida — remete a um modo
menos intenso e inauténtico da vidahumana. Ainda
que a existéncia humana oscile entre a vida pibica
e a vida privada, nesta, intima e pessoal, emerge a
possibilidade do destino inaliendvel.

Na andlise da estrutura da vida privada,
Garcia Morente toma como primeiro objeto arela¢do
especifica entre dois seres humanos — desco-
nhecidos ou ndo um para o outro —, na qual se
derivam trés situacOes primordiais: em que nenhum
dos dois conhece um ao outro; em que os dois
conhecem um ao outro; e, por tltimo, um dos dois é
conhecido do outro, mas ndo conhece a este outro.

O extremo caracteristico da relagdo publica
se exemplifica no caso em que os dois se
desconhecem. O que permitird o trato/comunicag@o
nestarelacdo é algo mecanico e impessoal que leva
cada um a ocultar a personalidade em detrimento
ao genérico, ou seja, refletem espécies sociais que
sdo preestabelecidas e levam ao estado coisificante
de anulacdo da autenticidade. A relacio publica €,
portanto, abstrata e an6nima. Abstrata no sentido
de abranger, na interacdo, antes de pessoas,
conceitos — dai a necessidade de institui¢des
reguladoras coletivas. E an6nima, ji que é relacdo
de ninguém em especifico, sem a presenga de um
eu ou tu, mas espécies que carecem da necessidade
de se apresentarem nominalmente.

No caso em que duas pessoas se conhecem
temos, por outro lado, a expressdo das relacdes
privadas. Ao contrdrio darelacio publica, a privada
desvela vidas reais, personalidades intimas e
inconfundiveis —dai ser concreta e nominal. A base
de sua regulacdo ndo estard numa lei exterior, mas
num miituo conhecer-se. O extremo desta relagéo
seria a total compenetragdo entre os dois atuantes,
algo, por esséncia irrealizdvel, jd que a vida é
intransferivel e faz perdurar o que Garcia Morente
chama de ltimo residuo de dualidade (Ensayo
sobre la vida privada, p. 325), ou seja, 0 encargo
das minhas proprias decisdes acerca de minha vida.

No terceiro caso, em que apenas um ¢é

conhecido pelo outro, e que nao hareciprocidade, o
exemplo tipico estd no caso da fama. Na fama ha,

entrelagados, os dois modos de relagio, sendo que
o homem famoso tem a perspectiva da relagdo
publica sobre aqueles que o contemplam, por isso,
sem conhecé-los; o contrdrio se dd a partir dos que
o tem como famoso, jd que sua vida estd convertida
em objeto.

Como ja mencionado, o ingrediente que irda
sustentar e promover as relagdes privadas é o
conhecer-se. Tomado como objeto, esta atitude
epistemoldgica € investigada como fundamento
parauma conceituacdo do humano e da pura nature-
za — coisa. Parte-se, neste sentido, da seguinte
indagac¢do: Que diferenca pode existir entre saber
0 que € uma coisa e saber o que é uma pessoa?

Conhecer uma pessoa no ambito da
reciprocidade significa dizer que é um mituo
conhecer-se, ou seja, inclui um saber do eu sobre
o outro e do outro sobre mim. Logo, a diferenca — no
horizonte do conhecimento — entre pessoa e coisa
estd na constituicdo, no modo como se apresenta
comobjeto. As coisas s6 podem ser objetos, mas as
pessoas transcendem a esta condi¢do jd que ndo se
esgotam a objetividade pura, e trazem em si um
residuo irredutivel, que podemos traduzir como
sendo a propria subjetividade, ja que o objeto
conhecido também o € sujeito cognoscente. Obser-
va-se que as coisas também trazem residuos,
incégnitas problemadticas, porém imanentes e
invaridveis, no sentido de que aquilo que cambia é
o conhecimento que temos acerca delas e ndo elas
propriamente.

Uma vez que a pessoa ndo tem um ser
pré-fixado, mas € projeto, conclui-se que adiferenca
fundamental com as coisas estd na liberdade
criadora. Enquanto uma coisa é sua natureza, a
pessoa, opostamente, estd se executando a si mesma
em seu programa de continua criacao.

Entre pessoa e coisa ainda ha a diferenca de
mundo a que pertencem ou surgem. Enquanto
coisas sdo elementos/objetos do mundo, a pessoa
traz um eu criador de um mundo, ou seja, as coisas
sdlo para mim, no meu mundo, mas eu nao sou para
as coisas. Por outro lado, na relagdo entre duas
pessoas ocorre a interpenetragdo de dois mundos.

Se pelo aspecto das coisas temos algo a ser
descoberto, posto sua esséncia ser inalterada, na
relacdo com outra pessoa esta apreensio é
impossivel. Nesta relagiio sempre serd compreen-
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sdo de um outro eu, a partir do meu préprio mundo
que modifica a estrutura do ser variante que é o
outro ao se interagir no trato.

O exame da expressdo conhecer uma
pessoa, passa pela necessidade de tomar como
objeto de reflexdo a autenticidade em que podem
ser empregados os dois termos. Pode ser admitido
no sentido usual do conhecer —relag¢io entre sujeito
cognoscente e objeto cognoscivel — desde que o
conhecer uma pessoa indique a sua exterioridade
natural e social, ou seja, conhecer o que hd de coisa
na pessoa. Nisto se baseiam as relacoes da vida
publica, ao se dimensionarem pelas compreensdes
prefiguradas e despersonalizadas. Jd na concepgdo
do conhecer como intui¢do vivente de mutuo
tratamento — conhecer-se — é que o sentido da
expressdo conhecer uma pessoa adquire sua
fecundidade. A outra pessoanio pode ser conhecida
no sentido usual jd que ndo se reduz a conceito, mas
s6 pode ser intuida. Deste modo o conhecimento
possivel se realiza aproximadamente na convivén-
cia/intercomunicag¢do entre um eu e um tu — con-
teudo da relagdo privada.

Arelagdio privada se construird num processo
de compenetragdo, que vai desde o publico,
denominado de graus e planos de profundidade, e se
desenvolve nas seguintes etapas: vida publica e
desindividualizada; sele¢iio no amplo espectro do
andnimo para uma aproximacao de reciprocida-
de — 1° grau da vida privada; e posteriormente se
realizar as suas formas por exceléncia na amizade,
no amor e na solidao.

No primeiro grau de vida privada tem-se a
seleciio dentre os homens possiveis ou presentes,
que se ampara no critério estimativo de predile¢do
indefinida e sem um sistema determinado de
motivagdes. Se este primeiro momento € marcado
pela admissdo a intimidade — entrada para a
condi¢do de vida privada, também assinala a
insustentabilidade na sua permanéncia, ou seja, é
ainda realiza¢iio que pode se designar na volta ao
ptblico. Este momento de primeiro plano, portanto,
é caracterizado pela disposi¢do, ensaio e
intermediagdo de ruptura do anonimato em funcao
do conhecer-se mutuo. Exemplo de mecanismo que
a sociedade desenvolve para esta passagem estd
no trato da apresentacdo entre homens. Aqui a
condi¢do de pura abstragdo € diluida, criando

possibilidade aregido da interpenetracgio de indivi-
dualidades, mesmo que as convengdes, de modo
geral, encubram um duplo sentido — facilitadora e
retentora da personalidade intima. Dentre outros
usos de rituais sociais — cortesias — para a pro-
gressivairrup¢ao da vida privada teremos a saudagao
e a visitacdo. Esses usos corteses diminuem ao
passo da conquista e aprofundamento — processo
de intensificagdo — da vida privada, bem como
restringe-se o nimero de pessoas nesta selecdo.

Paralelamente a esta selec¢do/reducgio
intensifica-se o processo de autentificagdo. Mas
paraissoser vivido é necessdrio que hajadisposi¢do
para a vida privada, o que ndo ocorre em muitos
homens que se esgotam nas abstra¢des comuns da
esfera publica. Ainda que se faca necessdrio as
formas aprendidas e pré-fixadas no viver dohomem
para sua inser¢do no mundo; processo de
mecanizagdo e coisificagdo que se chama cultura
coletiva no qual contard com uma vida que ndo é
sua, mas estd presente em forma de natureza
(somdtica, fisiolégica, psicoldgica, social, moral,
intelectual) e que deve ser redimensionada
livremente em fung¢éo de sua vida. Processo este de
superacdo e relaboragdo auténtica do coletivo/vi-
gente, afim de forjar ohomem em sua personalidade
plena.

Uma vez estabelecido o plano introdutério do
processo de compenetragdo a vida privada, cabe
mencionar suas formas radicais constitutivas: a
amizade, o amor e a solidao.

A amizade, sempre entre um eu e um tu,
exige reciprocidade, um viver que se dirige a um
outro e € tomada, por sua vez, das intenc¢des deste
outro. E neste sentido, mais que um sentimento
subjetivo, mas antes uma dedicag¢do desinteressada,
sem uma causa, € que ao intensificar o trato,
observa Garcia Morente: “o limpa de todo egoismo
e acaba por vincular estreitamente as duas vidas
em clara e serena colaboragdo vital” (Ensayo
sobre la vida privada, p. 343).

A colaboragdo vital, finalidade essencial
no trato amistoso, consiste no auxilio para a
realizagdo vocacional do outro, em seu destino
proprio. Necessidade bdsica nesta relacdo € o
respeito midtuo enquanto que a confianca € seu
exercicio. Respeito ao reconhecer o outro em sua
irrepetibilidade e, logo, como fim em si mesmo;
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confianca — solo para a intercomunicagio — € o
saber ativo da demanda de deste outro da amizade.

Num estdgio mais complexo estd o amor
como formade rela¢cdo da vida privada. Complexo,
pois inclui ingredientes peculiares: psicolégicos,
bioldégicos e, sobretudo, egoisticos. O egoismo €
referente a necessidade do amante encontrar na
pessoa amada sua propria revelagdo, ou seja, a
afirmacgdo de si mesmo que emana daquilo que
atribuo neste outro da exaltagdo. Exalta-se, neste
sentido, ndo s6 o objeto amado, mas todo o mundo
em que me ocupo, cumprindo assim um jogo de
recobrimento e desvelamento do eu na relagdo. O
eu e o tu, nesta perspectiva, aspiram em confun-
direm-se, e assim o egoismo ndo € empregado
usualmente, mas com a inten¢do de uma compene-
tracdo e identificagdo integral dos amantes — finali-
dade propria do amor.

Se a condi¢do para a amizade, como visto, é
o respeito, isto jd ndo ocorre aqui, pelo fato de ndo
haver—a principio—dualidade. O termo usado para
expressar a condi¢@o para o amor serd dile¢do, no
sentido de assinalar a intensidade de atracdo, para
uma unido total e exclusiva de duas vidas. E o
exercicio que exprime este plano de abertura da
alma do amante € a confidéncia.

Resulta ainda o aspecto trdgico na estrutura
mesma do amor. A forma de vida aspirada pelos
amantes € em si irrealizdvel e contrdria a condicdo
inalterdvel da vida humana - individual e
impenetrdvel. Daf a inquietude e angustia frente a
intuicdo tragica daimpossibilidade da identificagao
plena, pelo qual Garcia Morente conclui que o amor
auténtico deveria ser o suicidio comum, “Unico
modo de conseguir no nada da morte essa absoluta
fusdo, impossivel na vida, porisso o auténtico amor
¢é raramente sentido, nunca vivido com plenitude e
sempre irremediavelmente tragico” (Ensayo sobre
la vida privada, p. 347).

Como forma mais perfeita de vida privada
teremos, por fim, a soliddo. Subentende-se que seja
o modo ativo da solidd@o, ou seja, aquela criada por
ndés no abandono voluntario do mundo social;
contrdrio ao modo passivo, de intolerdvel e forcosa
anglistia em que somos impelidos, por situacdes

exteriores, ao impedimento da convivéncia—que é
sentida como indispensavel. A soliddo ativa, pois, é
necessdria para o despertar da originalidade de
cada vida.

A condig¢do para que esta soliddo se realize
€ chamada de ensimesmamento. Faz-se no caminho
de individuacdo, na direc@o da pessoa em si, € se
divide em dois momentos: o da objetividade — em
que tomamos nossa prépria personalidade como
realidade objetiva no mundo, ainda que seja uma
objetividade acessivel somente a nds; e o da
confrontag@o com esta personalidade objetiva com
a projetada por nés — entre vida vivida e uma vida
a ser feita. O exercicio que caracteriza a soliddo
como forma radical de vida privada € a confissdo,
enquanto sua finalidade dltima, a salvacdo. A
confissdo — atualizac@o da soliddo ativa — consiste
numa revelacdo da alma a si mesmo, ou seja,
consciéncia do ser que somos através do ensimes-
mamento. A salvac¢do, por sua vez, se define por
salvar o homem de ser natureza — coisa — pela
superacdo inferior e superior: a primeira refere-se
auma atitude coletiva, em fazer cultura e estabelecer
o mundo humano/n@o natural; a segunda é no
ambito individual, como busca de originalidade e
cumprimento do destino auténtico.

O CAVALEIRO CRISTAO COMO MODELO IDEAL
ETICO

O cavaleiro cristdao® é uma figura a que
Garcia Morente recorre para criar umasimboliza¢do
do estilo espanhol e que expressa um paradigma
ético de atualizacdio de virtudes. E identificado
como a prépria sintese e aplicabilidade das no¢des
estruturais analisadas nas pdginas anteriores acerca
da vida humana, canalizadas para um modelo
radical, mesmo que, de vigéncia circunscrita a uma
determinada cultura. Como simbolo que evoca
modalidades e formas de um estilo de vida — o
hispanico — ndo poderia ser encontrado de outra
maneira, a ndo ser no interior da prépria histéria
ibérica e representado necessariamente em uma
figura humana tipica. A escolharecai na figura do
cavaleiro cristdo pela amplitude do alcance
interpretativo que possui, fato este decorrente de

® O cavaleiro cristao é o titulo de uma conferéncia em junho de 1938 na Asociacion de Amigos del Arte de Buenos Aires, e constitui parte

do curso: /déia da hispanidade.
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ndo estar fixado a um determinado personagem
individual e concreto, e em uma época especifica.

Assim como o homem belo e bom (kalds kai
agatos) era o paradmetro do ideal humano — estético
e ético — para os gregos na antiguidade; o patricio
romano com suadignidade e honradez nos negdcios
(otium cum dignitate) —seja na esfera piblicacomo
na pessoal; bem como, para o gentleman que
representa a alma inglesa; o cavaleiro cristdo € um
tipo ideal que sintetiza e orienta a expectativa vital
do povo hispanico através da fusdo das esséncias
que o compdem: a cavaleiridade e a cristandade.
Sendo ideal, ndao € em si realizdvel em concretude,
mas assinala uma intima aspirag¢do para aquele a
quem um espanhol gostaria de ser, e que, neste
sentido, seria o auténtico e o verdadeiro. Seguiremos
com a sua caracterizacio a fim de apontd-lo como
paradigma ético da vida humana privada.

A condi¢do primdria a qual o cavaleiro cristdo
se radica estd no impulso de transformacdo da
realidade: transformacdo que atenda a vontade de
impor ao seu mundo a exceléncia dos valores
supremos, de maneira direta e decisiva. Tal esfor¢o
e método o define no perfil do paladino, cuja
mentalidade pode ser compreendida a luz da prépria
atmosfera gerado pelo periodo da Reconquista, e
que determina um modo de ser, de modificacdo
imperiosa e urgente da realidade para submeté-la
ao melhor e mais perfeito. O paladino encontra a
virtude como causa de suas ac¢des, que sdo autdno-
mas, ja que procedem de leis prdprias — tnico
codigo decifrador de uma vidalegitima e regida por
preferéncias absolutas a partir de sua prépria
convicgdo. H4, portanto, na mentalidade do paladino,
otimismo na crenc¢a da prépria vontade e impaciéncia
quanto as transformacdes da realidade.

Quanto aquelas preferéncias — valores
impostos por si proprio, norteadores de sua conduta
encontram-se a grandeza contra a mesquinhez;
arrojo contra a timidez; altivez contra o servilismo;
e o impulso se sobrepondo ao calculo.

A grandeza € cultivada com sentimento de
valor pessoal de sobrepor aquilo que temos ao que
somos. Esta é a primeira preferéncia concreta a
que o cavaleiro cristdo elege sua atitude em
detrimento as que valorizam os bens e posses, e que
¢é refletido como sentimento de mesquinhez.
Despreza o que se possui e afirma o que se € como

tnica fonte de valor verdadeiro e absoluto. Como
conseqiiéncias praticas do sentimento de grandeza
como preferéncia frente ao mesquinho referidas no
estilo espanhol estdo os tragos acentuados de
generosidade; desprezo por bens materiais — e sua
decorrente aceita¢do do sacrificio; austeridade e
simplicidade nas manifestagdes estéticas — como
exemplo El Escorial.

A segunda preferéncia do cavaleiro cristdo é
o arrojo ante a timidez, ou, valentia contra o
apoucamento. Intrépido e valente, faz da auséncia
de medo uma de suas caracteristicas, nio em
termos inconseqiientes do homem rude, que de
modo inconsciente atende a uma demanda

fisiolégica, mas, por outro lado, valentia para

cumprir um ideal de resolu¢do pondo a vontade
acima das limitagdes naturais. Desta udltima
categoria, a valentia, pode-se dizer que seja
fundamentalmente humana, e ao impor a si um
sacrificio consciente de realizagcdo de uma causa,
tem na idéia dos madrtires seu tipo supremo; e
também se executa a partir de convicg¢des
radicalmente pessoais de seu ser auténtico, cuja
orientagdo fixa sustenta suas decisdes. A seguranca
e certeza de sua acdo valente se originam na
submissdo ao destino e no desprezo pela morte:
destino pessoal e insubstituivel, congruénciaentre o
ser e o fazer-se, e ndo mero fatalismo; desprezo
pela morte como convicgdo religiosa de buscar na
nogdo de vida eterna a cristaliza¢fo dos supremos
valores.

A altivez, terceira preferéncia de modo de
ser do cavaleiro cristdo, é compreendida como
combinag¢do das outras precedentes, hd o distan-
ciamento superlativo do servilismo. A afirmacéo de
seu proposito se dd, muitas vezes, pela via da
intransigéncia, para cumprir sua missdo em
consonancia com a idéia que tem de si préprio.
Neste sentido, prefere orgulhosamente sua
personalidade sincera, possuir o que se €, a uma
aparente condi¢do material.

A obediéncia aos ditames internos de sua
vida pessoal a revelia do cdlculo formal para sua
acdo faz o cavaleiro cristdo preferir o impulso ante
a prudente empresa das probabilidades. Prefere o
impulso cujo caminho de execugdo é animado pela
voz interior de si a métrica dos niimeros diante dos
objetivos, independentes de suas condi¢bes. Mesmo
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que isso denote incerteza de conquistas, tem jd
conquistado, a virtude do atendimento ao destino
pessoal. Se a preferéncia ao impulso significa a fé
em si mesmo, o cavaleiro cristdo impde ao mundo
seu projeto de dominag¢io como expressdo de ser
vontade atualizada, e a seu tempo, abstencdo — o
que reflete um residuo de estoicismo.

Tais preferéncias, vale dizer qualidades ou
virtudes, constituem a prépria personalidade do
cavaleiro cristdo. Personalidade entusiasta, enér-
gica, nobre, generosa, e que reflete um predominio
sobre a vidaindividual e coletiva. Prevalece nela as
relacOes reais sobre as formais, ou seja, o trato com
o outro refere-se a situacdo concreta em que cada
um se apresenta como integral, sem encerrar-se
em generalizacdes e abstragcdes. A relagdo real a
que o cavaleiro hispanico compromete-se esta
fundadano conhecimento do outro em sua dimensio
singular, mas a virtude de obediéncia a este s6 serd
efetuada no reconhecimento de qualidades que
designem uma real superioridade de carater - daf as
obrigag¢des juridicas, por serem formalistas, pesarem
menos que as de amizade.

A consciéncia de seu valor faz sua persona-
lidade elevar-se além de todo ressentimento. Embora
aparentemente o ressentido também traga em si a
atitude de desconsideragdo aos valores alheios,
esta se diferencia interiormente por encontrar-se af
com sua proépria inferioridade. Enquanto, pois, o
espirito hispanico, regulado pela estimagao individual
erealistamenospreza os valores que ndao coincidam
com 0s seus, que 0s tem por superiores, oressentido
ofaz porinconsciéncia, por sua natureza impropria.
Oressentimento €, assim, um desvio do espirito que
afirma sua prépria personalidade. Tal perspectiva
que o incorpora numa dimensdo moral de sentido
negativo, a encontramos especificamente nas
abordagens de Scheler e Nietzsche. A apreciagdo
do conceito por Garcia Morente da lugar, todavia,
a sua forma de manifestagdo, que por vezes podem
expressar-se similarmente, sendo que o
diferenciador estd no projeto interno da atitude que
se reconhece como auténtica estimagdo. Mesmo
que este ato reflexo resulte em um efetivo
retraimento e intimismo produzidos pela tendéncia
de ndo admirar a vida exterior convencionada. O
culto da honraria se dd, neste sentido, como a
méxima manifestagdo deste animo auto reconhecido
do cavaleiro cristdo.

A atitude frente a idéia da morte sintetiza e
define no cavaleiro cristdo sua prépria concepc¢iao
de vida. O significado do ser vivente, em termos
radicais, é resultado da atribui¢do do sentido que d4
a morte. Assim, ha duas perspectivas em relacio
ao tema: a que considera a morte como ocaso de
tudo; e a que encontra nela um principio. Do
primeiro grupo temos um imediatismo inequivoco,
pois a realidade ndo pode ser afirmada como um
devir. Jdnasegunda posi¢do, a vidaé compreendida
no sentido mais verdadeiro, ou seja, vida eterna.

Cabe a nog¢do de vida eterna cumprir as
esperan¢as do homem adscrito aqueles que fazem
da morte uma possibilidade de vir a ser. Como
conseqiiéncia tem-se uma transvaloracdo, pois vida
humana terrena serd caminho — inferior e
subordinado — & eternidade, ndo se esgotando em si
mesma. Porém, desta nova hierarquia objetiva dos
valores, a vida se converte em oferenda a algo
supremo na@o pela inacdo ou conformismo, mas
antes pela vontade de cumprir sua entelequia.

A idéia de valorizar a relagdo com a morte
para que esta projete uma nova perspectiva de
vitalidade e de compromisso com o ideal do ser
vivente, tem seu fundamento no paradigma de
religiosidade que lastreia a atitude do cavaleiro
cristdo. Como sua caracteristica radical, a
religiosidade, € intrinseca ao seu estilo. Aspecto
que teve origem, sobretudo, na afirmacdo do ser
hispanico, ao cultivar suaidentidade no catolicismo
como projeto nacional contrdrio a cultura islamica
coexistente. O cardter dareligiosidade hispanicase
estrutura, segundo Garcia Morente, em trés
principais modalidades: na confianca ilimitada em
Deus e sua providéncia; no peculiar modo de fé; e
na impaciéncia de eternidade. Da primeira temos
como conseqiiéncia o arrojo em se fazer responsdvel
pela vida e pela histéria, em se por a frente em
execucoes determinadas e herdicas. Da segunda,
ao ser, sélida e pura, tem-se o fundamento de todas
as certezas. A terceira forma da ao ideal ético do
cavaleiro o seu afa a gloria eterna através de seus
atos, que assumem uma relacdo imediata com
Deus. Aspirar ao eterno significa colocar-se na
esséncia do infinito, unir a distancia entre o ser
temporal com Deus.

A aplicabilidade, enfim, do conceito de vida
privada — jd exposto anteriormente — ao carater do
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cavaleiro cristélo, se refere ao modo particular de
como este se ocupa no conjunto das relagdes com
outros homens. A personalidade privada € a dnica
que se expressa autenticamente e de maneira a
atender as relacOes reais a revelia das formais e
abstratas, caracteristicas da publicidade. A relagdo
privadaseorienta aumarealidade singularrealizando
o cumprimento da lei pessoal que se auto regula
pela estimag¢@o individual. A esta disposic¢do
autébnoma, que revela uma obediéncia a norma
personalizada, dd-se o nome de privilégio’. Na
histéria da cultura hispanica um dos momentos em
que este privilégio foi melhor assinalado € a Idade
Média em que a vida coletiva dava lugar ao trato
intimo. Precisamente o periodo medieval ainda ndo
estd submetido ao despotismo das abstragdes
contratualistas que, radicadas no racionalismo,
substituem arealidade do sujeito pelaidéiaimpessoal
de cidaddo. O ideal da vida privada que privilegia a
manifesta¢do concreta ji nao pode, naturalmente,
se utilizar da modalidade feudal para expressar-se,
porém, constituird a esséncia da nova perspectiva
humana.

NOTA FINAL SOBRE A ETICA E A AXIOLOGIA EM
GARCIA MORENTE

Recuperados os argumentos que nos possi-
bilitam tragar um esboco da ética e da teoria dos
valores na obra de Garcia Morente, convém, a
guisade conclusdo, umadigressdo sobre sua posi¢do
filos6fica na Escola de Madrid.

Da Escola de Madrid compreendemos
tratar-se de um nucleo doutrindrio cuja atitude
filos6fica estd orientada pelos conceitos bdsicos do
modelo raciovitalista de Ortega y Gasset. Garcia
Morente, bem como Recaséns Siches, figuram
como sendo 0s mais proximos a obra orteguiana, ao
se reconhecer pouca inovacdo aos paradigmas da
razdo vital e histérica. No caso especifico das
teorias éticas e valorativas, parte-se da oposi¢ao ao
formalismo kantiano e do positivismo utilitarista,
para consagrar a personalidade auténtica como

modo de realizagdo verdadeiro. A atitude ética,
neste sentido, serd norteada pelos imperativos
autébnomos das vocacgdes pessoais — demanda de
cumprimento do destino singularissimo e inaliena-
vel — bem como, ao apelo de atualizacao de
valores.

Se pudermos identificar ao pensamento
orteguiano, tanto os fundamentos ontoldgicos
centrados no conceito de vida humana, tanto o
plano de executividade, cuja finalidade € a
autenticidade, em que se especificam as teorias
éticas e axioldgicas de Garcia Morente? Cremos
que a incidéncia da teoria axioldgica de Scheler é o
fator de maior distin¢do, e isto se evidencia no
tratamento hermenéutico da figura do cavaleiro
cristdo. O modelo de ideal ético hispanico para
Ortega y Gasset, encontrado junto a figura de Don
Juan®, se aproxima do modelo analisado do cavaleiro
cristdo pelas seguintes caracteristicas: magnani-
midade, afa de aventura, submissdo da razao
abstrata arazdo vital, autenticidade como protétipo
de moralidade, tragicidade, atitude frente a morte.
Mas se diferencia precisamente no que diz respeito
a religiosidade. Enquanto a mito de Don Juan é
acentuadamente marcado pela abnegacdo dos
valores cristdos e sobrenaturais, o cavaleiro cristdo,
ao seu modo, os realiza plenamente. A indicagdo
desta diferenga centrada na cristandade nos faz
interpretd-la como aplicagdio da tdbua estimativa
em que Scheler — como jd visto — concebe uma
sucessdo hierdrquicaa priori dos valores, culminando
nos religiosos. Nesta passagem e interpenetracio
de paradigmas, é que Garcia Morente acrescenta a
teoria moral e axioldgica da Escola de Madrid, a
necessidade de situar o humano na histéria pela via
do desejo de eternidade.
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PESSOA, GRUPO E COMUNIDADE: PONTOS PARA A REFLEXAO
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PERSONNE, GROUPE ET COMMUNAUTE: DES THEMES DE REFLEXION SUR LE
PROBLEMATIQUE ANTHROPOLOGIQUE, ETHIQUE ET EDUCATIONELLE DANS LE

PERSONALISME ONTOLOGIQUE DE N. BERDIAEV

Denis Domeneghetti Badia (UNESP-Araraquara)
Ao José Carlos e a Maria Cecilia

RESUMO

O texto investiga a problemdtica individuo / sociedade, em suas matrizes nas
ciéncias humanas, na filosofia da cultura e nas ciéncias da educagdao, de onde
partem, de modo criador e instigante, as tematizagoes do “personalismo ontolégico”
de N.Berdiaev, cujos pontos basicos sdo aqui esbogados.

RESUME
Le texte pose la problematique individu / société, matriciée par les sciences

humaines, laphilosophie de la culture et les sciences de |’ éducation, point d’énaction
des reflexions de N.Berdiaev dans son “personnalisme ontologique”, dont les points

Sfondamentaux y sont esquissés.

1. A PROBLEMATICA

Desde o conflito entre a psicologia de
G.Tarde e a sociologia de E.Durkheim, ocorreu
uma desfigurag¢do, onde a pessoa se reduziu ao
individuo e o grupo a sociedade global; criou-se
uma polariza¢do individuo/sociedade, que acaba
porremeter aideologia do individualismoromantico
e aideologia do holismo social, como L.Dumont e

N.Elias, dentre outros, evidenciaram. Por sua vez,
areagdo sociolégica e antropolégica, referindo-se
a F.Tonnies (como fonte da polarizacdo socieda-
de/comunidade), ndo foi mais feliz, pois foi tributdria
da mesma ideologia liberal e roméntica do
comunalismo utépico. O personalismo, na filosofia
da cultura, refletindo sobre as no¢des de pessoa,
grupo e comunidade, sobretudo a obra de N.
Berdiaev, viria propor um significativo redimen-
sionamento da temadtica.
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Pelas suas liga¢cdes, como ativista e
“publicista”, extremamente conflitivas, tanto parao
marxismo quanto para o cristianismo ortodoxo,
N.Berdiaev elabora uma critica contra as
“objetivacdes” (reificacOes e alienagdes) e as
“serviddes” institucionais. Centra sua reflexdo
nessas manifestacoes sécio-histéricas do “mal
medntico” (o espirito de negacdo do principio
fundamental da liberdade e da nogido de pessoa),
infletidas no sentido de um pensamento libertario
e anarquista. Solidarizando-se com a visdo de
homem e a hermenéutica da cultura do Circulo de
Eranos — que posteriormente daria origem a Escola
de Grenoble, cujaantropologia do Imagindrio origina
a culturanélise de grupos e a educacido fatica —,
poderiamos dizer que o imagindrio de Berdiaev,
enquanto “idedrio”, polariza-se em torno da nocio
de “sobornost” que, como “comunhd@o”, permite
repensar a comunidade — essa é sua contribuicio
especifica para a culturandlise de grupos - e,
enquanto “imageria”, polariza-se em torno da
imagem simbdlicada “teandria” que, como “principio
da divino-humanidade” do homem, da liberdade e
do sentido do ato criador, permite repensar tanto o
grupo quanto a pessoa — essa ¢ sua contribuigo
especifica para a educacgdo fatica. “Sobornost”
(*comunhdo comunitdria”, “comunhaio fatica”, como
B.Malinowski (1966) tenta traduzir) e
“teandria”(“divino-humanidade do homem?”
enquanto “imagem e semelhanga de Deus”)
alicercam a nog¢ao de pessoa e permitem centrar a
reflexdo sobre a “dimensdo ética” da educagio
fatica e sobre uma possivel “sociagogia para os
grupos vinculares” em culturanélise de grupos.

2. CAMINHOS PARA UMA REFLEXAO

Quando trabalhamos em nosso Mestrado
(Badia, 1999), na drea de Ac¢do Cultural, na
ECA-USP, a problemadtica levantada por Teixeira
Coelho e por Paula Carvalho — a que se somavam
areflexdo e aexperiéncia que traziamos de Grenoble
(Franga), dos contatos com Gilbert Durand ¢ a
equipe do Centre de Recherches sur I’'Imaginaire,
GRECO 56 do Centre National de la Recherche
Scientifique de Paris — vimos que, a despeito da
colaboracdo de ambos na drea de a¢@o cultural e de
trabalho com grupos, esbocavam-se pontos
irredutiveis de enfoque que incitavam a reflexio

para uma tomada de posicdo prévia a pritica da
acdo cultural com grupos. Resumidamente tratava-
se, por um lado, do legado da Escola Socioldgica
Francesa e da Antropologia Cultural no tocante as
relagdes entre individuo e sociedade e, poste-
riormente, entre grupos e comunidade; por outro
lado, tratava-se do teor educativo ou ndo da agéo
cultural, ou seja, das relagdes entre educagio e
agdo cultural.

Vejamos o primeiro ponto. Quando do célebre
conflito (onde nascem a sociologia da educag@oe a
sociologia de massas) entre G.Tarde e E.Durkheim
chegou-se a uma radicalizacdo — que iria ser
endémica nas ciéncias humanas e sociais, opondo,
até os equacionamentos de G.Lapassade (1971,
1975)e R. Lourau (1975), sociélogos e psicélogos,
aproblematicaacabou consistindo em se priorizar,
nadeterminacio da ag¢do, oindividuo ou asociedade.
G. Tarde, na analise dos fendmenos de massa,
coletivos,em “Psicologia das multiddes™ (1989),
pretendeu evidenciar que o grupo, ou o ser social,
ndo passava de um construto, pois na realidade era
uma somatoéria de individuos e a agdo resultante era
aacdo de cadaindividuo per se (assim, no fendmeno
do linchamento de negros nos EUA, cada individuo
branco linchava, per se, seu “outro” ou sua
“sombra”): a realidade da a¢fo social era a acio
individual. Sem negar o componente individual da
acdo — mas que, com o evolver da controvérsia,
acabaria sendo esquecido... — E.Durkheim mostra
que o “ser social” era o determinante da acdo. Em
“O Suicidio” (1999) , considera o fendmeno mais
“individual” possivel evidenciando-lhe que as
determinagOes, e as motivagdes, s@o de ordem
estritamente social, chegando inclusive a “tipos” de
suicidio mostrando, assim, que o individuo seria
uma abstrag¢do na acdo coletiva dos grupos ou na
sociedade global. A polarizac¢io entre individuo e
sociedade, tendo-se em vista a determinagdo de
uma prioriza¢io causativa da aco, persiste na
antropologia cultural norte-americana, dando origem
inclusive ao titulo de um livro de A.Kardiner, “O
individuo na sua sociedade” (1969). Mas o solo
profundo da polarizacio individuo-sociedade, nessa
vis@o causativa da ag¢do, estriba-se, por um lado,
como mostrou W. Sombart (1966), nos quadros da
ideologia do liberalismo e, por outro lado, como
mostrou Gusdorf (1993), naideologia romanticado
individualismo. Sdo L.Dumont (1979, 1991) e N.Elias
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(1999) que fazem uma critica tanto a determinago
social daagdo—o holismo sociolégico ou organicis-
mo — quanto a determinacdo individual da acdo —o
individualismo burgués. Essa polarizagdo (quase
uma dicotomia...) falsifica a problemdtica
desfigurando-a, como originalmente fora proposta,
antes do calor do debate académico e suas
unidimensionalizagdes. E nesse contexto que a
nocio de pessoa (proveniente tanto do campo
filoséfico do personalismo, quanto do préprio campo
antropoldgico, naescolade antropologiasimbdlica)
viria redimensionar a questdo.

A modo de resumo, num coléquio sobre “A
Nocdo de Pessoa na Africa Negra” (1981), mas
partindo dos suportes teéricos nao sé dessa etnologia
especifica, mas da temdtica geral, tal como postas
por G.Dieterlen, lembrando as andlises de M.Mauss
(1968) e de L.Lévy Briihl (1974), L. Saghy faz
uma “mise-au-point” (definitiva) da questdo: “«a
pessoa — considerada como uma unidade
biolégica humana enculturada (ou humanizada),
um sistema de relagdes intra e inter indivi-
duais — é um noé dinamico e dialético do bio-psi-
cologico e do social, do interior e do exterior,
do particular e do geral, do permanente e do
movel, do uno e do miltiplo.Apresenta
significante analogia com o “nos” (ou os “nos”
de onde ela procede e dos quais participa),
enquanto  “imanéncia reciproca”, que
poderiamos também definir como uma
participagcdo miitua da unidade na pluralidade
e da pluralidade na unidade... O estudo da
pessoa em antropologia é capital, pois ela
constitui o patamar biocultural que se encontra
no proprio amago do conjunto social. As
dimensoes miiltiplas daquilo que poderemos
chamar de pessoa (fenémeno concreto, modelo
e sistema de correspondéncia) ndo so sdo
reveladores da ideologia de um grupo em geral,
mas sobretudo do modo em que o humano ai é
apreendido. E importante ndo se contentar com
os aspectos manifestos e claramente codificados;
é preciso explorar as fuces latentes, imagindrias,
miticas, escatologicas, utopicas e erdticas da
pessoa em cada cultura. E preciso sondar os
recortes sutis do visivel e do oculto. A pessoa
ndo deve ser considerada somente como uma
“figura de relevo”, mas também enquanto “for-
ma oca’”: representa¢des negativas, contetidos

reprimidos, marginalidades. A imagem daqueles
que encarnam o modelo de personalidade (da
humanidade perfeita) de seu grupo estd estru-
turalmente vinculada ao perfil das“a—pessoas”™
e das “sub-pessoas” (do pdria, do escravo, do
proletdrio, freqiientemente da mulher, do
“doente mental”, do “diabo”, etc.), aquelas que
estdo excluidas da participa¢cdo completa nos
valores culturais de sua sociedade.” (1981, p.
582-584).

Frente as dificuldades da problemadtica
polarizagido (dicotomia...) individuo/sociedade,
emergiu umremédio no préprio campodasociologia
romantica, qual seja, a polarizagio evidenciada por
F.Tonnies (1963) entre comunidade e sociedade
(Gemeinschaft e Gesellschaft), que foi retomada
como leitura do sentido da agdo social, nos quadros
weberianos, na teoria da acdo de T.Parsons (1968).
E naEscolade Chicago,com V.Turner (1972;1975),
a reformulagdo do modelo “communitas” contra o
modelo “estrutura” nio deixou de padecer de
vinculagdes ideolégicas com a contra-cultura. E
nesse sentido que uma valorizagdo e um pendor
pela no¢cdo de comunidade — e, observe-se, nido
“comunhio”, como propunham os filésofos
personalistas E.Mounier, G. Marcel... e
N.Berdiaev — iria afetar a reflexdo e as pesquisas
acriticas em ciéncias humanas e sociais, fazendo
jus, por um lado, as dendncias criticas que P. Erny
(1981) fazia — a antropologia que perdeu o
“primitivo” refugiou-se nos vinculos intimos da
comunidade... — e, por outro lado, as criticas mais
contundentes — e que ndo podem deixar de ser
repensadas pelos cientistas sociais, e educadores
sobretudo, num questionamento global da proble-
mdtica — de Z. Bauman (1998, 1999) no tocante ao
abuso e a tentativa sorrateira, na pés-modernidade,
de reinvestir o projeto iluminista através da no-
¢do-valor “comunidade”.

Em nossa dissertacdo de mestrado
conclufamos o estudo sobre a Escola de Grenoble e
as contribui¢des de uma filosofia e das ciéncias do
Imagindrio para a problemdtica da a¢do cultural
(Badia, 1999, Cap. 11, p. 133), aliando G. Durand as
considera¢des de R. Bastide (1971) sobre uma
“ciéncia tedrica da prdtica ou da a¢gdo” que aliasse
a teoria da acio e a teoria dos grupos, reabilitando
e relendo as nog¢des de pessoa e comunhio,
redimensionando-as.
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Vejamos o segundo ponto. Apesar das
adverténcias de G.Gaudibert, e dos cuidados de
Teixeira Coelho (1989), persistia uma oposi¢ao ao
teor educativo da acdo cultural levando, por um
lado, a que se propusesse a nogdo de arte-acdo,
inspirada em Mario de Andrade, em contraponto a
concepgdo de arte-educagdo, de Ana Mae T. B.
Barbosa e, por outro lado, havia uma resisténcia
comrelagdo anogdo de “educacdo fitica”, proposta
porJ.C.de PaulaCarvalho(1989;1990;1991). Esse
autor evidenciaumanog¢do amplificada de educacao
como prdtica simbdlica basal que realiza a sutura
das demais praticas simbdlicas. Destaca, assim, o
“teor educativo” da acdo cultural. Ficava, destarte,
aberta aponte da “educacdo fatica” para se repensar
a problematica de que vimos falando.

Emnosso Mestrado jd haviamos desenvolvido
(1999, Cap. I a IIl) uma dupla abordagem
evidenciando, de modo solidario, por um lado, os
quadros epistémicos e paradigmaticos, situados no
Circulode Eranos (P. Carvalho, 1998, Cap. 1) ena
Escola de Grenoble (idem, Cap. 2); por outro lado,
haviamos desenvolvido a critica ao iconoclasmo
escolar e a Entzauberung (Paula Carvalho, 1989),
na proposta de uma pedagogia do Imagindrio ou
uma “‘cultura dos sonhos”, como prefere Duborgel
(1983). Quanto ao primeiro aspecto, mostrdvamos
como se soldavam o NES (Nouvel Esprit
Scientifique, 1980) (Durand, 1987), o NEA (Nouvel
Esprit Anthropologique) (Durand, 1979) e o NEP
(Nouvel Esprit Pédagogique) (Duborgel, 1983),
numa proposta de antropologia hermenéutica e
antropologia do imagindrio que valorizassem a
funcdo simbdlica e a imaginagdo simbdlica na
mediag¢do daagdo dos sistemas e préticas simbélico-
sociais. Quanto ao segundo aspecto, desenvolvia-
se a critica ao projeto iluminista e 2 modernidade

(Bauman, 1999) e a correlata “educacio
wpraxeoldgica” (termo que P. Carvalho desenvolve
}10 sentido de Godelier) dai emergente, impondo
uma gestdo ofélima das produgdes simbélicas no
universo das organizacdes racionais—produtivas,
em que se situa a escola como organizagio
burocrdtica. Dessa antropologia hermenéutica e
dessa antropologia do Imagindrio nascem a
culturandlise de grupos, sob incita¢do de E. Morin,
e a “educacdo fatica”. Constituia-se o campo da
antropologia das organizacdes educativas cernindo
uma pedagogia do Imagindrio e uma pedagogia do

Imaginal. Desse campo de pesquisas desenvolvido
por P. Carvalho e colaboradores, no CICE-EDA-
FEUSP, emergiriam as “dimensdes da educacido
fatica” em oposicdo a educagdo praxeoldgica. Da
dimensdo “ética” seria desenvolvido o nosso
Doutoramento — Pedagogia do Imaginal e
Educag¢do Fdtica: as contribui¢does da
hermenéutica de H. Corbin (Badia, no prelo) —,
sobre a obra de um dos mestres do Circulo de
Eranos que teve, por sua vez, em N.Berdiaev, um
dos préprios mestres. E interessante marcar no
Iicido estudo de R. Rossler, “Liberdade, Criac@o e
Pessoa como Principios Revoluciondrios” (1956, p.
94 a 100), que “o proclamado primado, por
Berdiaev, da pessoa sobre o ser, que é o
fundamento do personalismo, é o primado da
ética sobre a metafisica. Defendendo particu-
larmente a pessoa contra a concep¢do
organicista, tanto quanto contra o universalismo
organicista por meio do qual a pessoa ndo é
mais do que uma parte do mundo natural, mas
também contra a concepg¢do organicista da
sociedade como impessoalidade, contendo as
pessoas particulares soé enquanto funcao,
Berdiaev se propde lutar contra as “objeti-
vagoes” e as “servidoes” que, através do
natural, do social, do grupal, do individual e do
coletivo ameagcam eticamente sufocar a pessoa
e a comunhao”.

Justificar-se-ia, ainda, como e por qué um
estudo sobre as contribui¢des do personalismo
ontolégico de Berdiaev? Sabemos que a
investigacdo desta perspectiva ainda aberta, ainda
por se fazer, deve tomar as devidas distincias entre
os enfoques de G.Florovsky (1991) e de B.
Zenkovsky (1954), assim como do enfoque
politolégico de M.Markovic (1978), ficando proxima
as investigacdes como as de J.L.Segundo (1963),
M. M. Davy (1991) e de O. Clément (1991), que
situam o autor e a obra na “perspectiva profético-
escatolégica de uma ética do Oitavo Dia e do
Terceiro Testamento”, segundo o que H. de Lubac
(1987) chamou de “joachinismo”, e numa “teologia
apofiticado advento do Espirito Santo”, em oposi¢io
as “ciéncias catafdticas” (ou das positividades) e
da “teologia catafdtica da institui¢do”, como tdo
bem foi caracterizado por P.Evdokimov (1979).

Serd precisamente esta perspectiva que
nutrird o pensamento libertdrio e anarquista de
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N.Berdiaev e que permitird repensar criticamente
aproblemadtica que caracterizamos, na suaoscilag@o
entre pessoa/individuo, grupo/sociedade e comu-
nidade/comunhio. N.Berdiaev parte do principio
da existéncia do “mal medntico” — a existéncia
ontoldgicado “malirredutivel” como “principio de
negacdo da liberdade e da imagem divina no
homem”, como principio do poder e da dominagao
segundo a “Lenda do Grande Inquisidor” (Berdiaev,
1978) -, nos estudos introdutdrios a tradugao que
realizou do “Mysterium Magnum”, de J. Boehme.
Esse principio se manifesta nas “objetivagoes™ (ou
reificacdes e serviddes: ao Ser, a Deus, a Natureza,
a Sociedade, a Civilizagdo, a Cultura, ao Indivi-
dualismo, ao Estado, a Guerra, ao Nacionalismo, ao
Populismo, ao Aristocratismo, a Vida Burguesa, a
Revolu¢ao, ao Coletivismo, as Utopias, a Sexualidade
e a Estética, & Morte e a Historia) que sdo as
“catdfases institucionais” (as sujei¢des do “Reino
do Espirito ao Reino de César”), posicionando-se,
portanto, sendo marxista, contra o materialismo e,
sendo cristdo-ortodoxo, contra 0 obscurantismo e
os andtemas eclesiais. Porque o mal meodntico
contradiz o principio fundamental da “teoandria”
(ou “divino-humanidade”, nas li¢des de Soloviev
(1978, 1985, 1991), em seus prolongamentos na
doutrina do Eros — comunh@o que une os homens)
cujo fundamento é a grande imagem simbdlica do
“aimagem e semelhanc¢a”. Ela nutre o principio da
liberdade e o principio do ato criador; a ética serd
a elaboracido e os destinos desse conflito e das
instancias que obstam sua realizacdo, ou o advento
do espirito, e também uma concepgio litirgica de
cultura, como mostrou Paula Carvalho (1998b.).
Nesse sentido escatologico fundado numa nogéo de
pessoaque aseparadas hipdstases histéricas (Paula
Carvalho, idem) € que o personalismo ontol6gico de
N.Berdiaev transversaliza a visdo de homem e a
filosofia da cultura, de teor hermenéutico,
procedente do Circulo de Eranos, com o projeto de
Bezauberung (Durand, 1989) e o retorno do “homo
religiosus” (proposto pela Escola de Grenoble
através do NEA e do NEP).

Enfim, esse retorno serd a constru¢do da
sofiologia, como afirma H. Corbin (1975), e a
propostade uma “pedagogia sindxica”, como afirma
Paula Carvalho (1998b.). E assim, desse modo
vetorializada, a leitura de N.Berdiaev permitird
fundamentar ampliadamente as dimensdes da

“educacgao fatica” (P. Carvalho, 1995, 1997, 1999),
pois a “dimensdo estético-proxémica” —aquela que
diz respeito & visao de homem que permite a
formac@o de sensibilidades mito-poéticas e o contato
comunicativo — encontrard nas noc¢des de ato
criador, arte tedrgica e “sobornost” os elementos
paraoredimensionamento da pessoae dacomunhao
no grupo. A “dimensao mito-hermenéutica” —aquela
que diz respeito ao funcionamento da dimensio
simbdlica como dimens@o iconica — encontrard na
concepg¢do litdrgica de cultura e de pedagogia
sindxicaos elementos parareconduzir a praxeologia
educativa. Enfim, as “dimensdes ética e imaginal-
religiosa” encontrardo na escatologiae nasofiologia
os elementos para infletir o conflito entre manifes-
tagdes do mal medntico e o principio daliberdade do
ato criador como teoandria no sentido de uma
resolucdo final pelo Reino do Espirito contra o
Reino de César, na proposta de um socialismo
cristdo.

Poderemos assim dizer que, se aceitarmos
os dois grandes dominios do Imaginério como sendo
o “idedrio” e a “imageria”, como estabelece Paula
Carvalho (1990); se considerarmos, com 0 mesmo
autor (1995), a cultura dos grupos como processo
de individuacdo de pessoas e a sociagogia da
culturandlise de grupos como uma cultura da alma
(Paula Carvalho, 2000 e Hillman, 1995), realizando-
se através da “equilibracdo antropoldgica dos
regimes de imagens” (Durand, 1964) ou “base
poética da mente” (Hillman, 1995, P. Carvalho,
2000); sob esse enfoque hermenéutico do Imagindrio,
manifestando-se na cultura dos grupos e nos
processos faticos educativos que ai ocorrem através
da consideragdo da dimensido simbdlica, nio ha
qualquer reflexdo sistemdtica que conhegamos;
trata-se de uma perspectiva de enfoque e de uma
amplificag¢do de extrema riqueza para a educagdo
fatica e a culturandlise de grupos.
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RESUMO

A produgdo platonica ndo foi engendrada no curso de entusidsticas buscas de
reple¢do de insaciaveis caréncias humanas, o desejo de sabedoria e o de imortalizagdo
(entre os deuses e, também, entre os homens)? Nao estariam ambas na origem desse
novo género de dizer em que consiste, entdo, afilosofia enquanto uma espécie de motor
gerador de seu ser proprio? Fecundado na alma por tais for¢as, caracteristicas da
dPOVNGCLS, que tém a poténcia de ilumind-la, diviniza-la, imortalizando-a, Platédo dd
aluzamagnificos AOYOL, mais imortais que os filhos gerados carnalmente pelo homem:
uma vez publicados, perduram ha 25 séculos na memdria cultural do Ocidente.

RESUME

La production de Platon n’a-t-elle pas été engendrée au cours de tentatives
enthousiastes pour combler d’insatiables carences humaines: le désir de sagesse et
celui d’immortalisation (parmi les dieux comme parmi les hommes)? Ces deux désirs
ne seraient-ils pas al’origine de cette nouvelle maniére de dire en quoi consiste, alors,
la Philosophie, en tant que moteur générateur de son étre propre ? Fécondé en son
ame par de telles forces, caractéristiques de la poOVNOLS qui a la puissance de
Uilluminer, de la diviniser, en l'immortalisant, Platon donne le jour a de magnifiques
Aoyou plus immortels que les enfants générés charnellement par les hommes: une fois
publiés, ils perdurent dans la mémoire de I’occident depuis 25 siécles.

1. DESEJO DE SABEDORIA E DESEJO DE circundante sob nova luz? A sibita percep¢io do
IMORTALIDADE ENTRE OS GREGOS incessante e brutal escoamento ao qual se reduz o
fenémeno da vida? Trdagica constatag@o essa, do

O que teriaimpelido o espirito grego a buscar modo fugaz, inconsistente, absurdo, em que o viver

tdo apaixonadamente uma visdo do mundo consiste! O espetdculo atordoante a que se reduz a
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comprovacdo da morte dessa significacao
fundamental —doloroso “era” que nunca mais voltard
a ser — seria gerador do formiddvel md0og que
inspirou umainvestigacao mais racional e ordenada,
sobre os fundamentos da aparentemente caprichosa
dimensdo do devir? Afirma E. Rhode:

“Ndo hd nada na imediata experiéncia do
homem que exija menos ser demonstrado
ou explicado, nada mais evidente por si
mesmo que o fenémeno da vida, o fato da
nossa propria vida. A cessa¢do de uma
coisa tdo evidente como a existéncia,
suscita em troca, o estupor dos homens,
sempre e aonde quer que se apresente.”
(Rhode, 1973:19).

Movido por forte caréncia de uma presenga
permanente e imutdvel — ndo € este 0 mais genuino
impulso da alma grega? — o Filésofo volta, entdo,
seu olhar perscrutador as instdncias ainda
misteriosas dos confins do universo inteligivel. Do
descomunal esfor¢o, dispendido para elaborar sobre
ele uma sintese inteligente, intuitiva, nasceu novoe
magnifico discurso, fruto dessa soberana e fecunda
forca, motriz da natureza humana, a qual se nomeou
desejo de imortalidade.

Desejo significa, para o grego, ardoroso
impulso, élan (opun) que o leva a tender com
impaciénciaaum fim, visando a replecao disso que
lhe falta. No Cratilo, didlogo em que interroga
sobre a arte de colocar corretamente os nomes —
*aos quais todo discurso se refere” (Platdo, Crit.
383a, 421a) — afirma:

“o desejo (eluepog) é assim chamado por
causa da corrente que arrasta com mais
for¢a a alma, visto correr com anelo para
as coisas e mostrar-se desejoso delas,
atrai grandemente a alma pela impetuosi-
dade (€£16) De seu curso.” (Platdo, Crat.
420a).

Segundo Platdo, o homem € ser de desejos,
movimentos que se manifestam na alma e expressam
suaatividade sob duas formas opostas intermediadas
por uma terceira, que as harmoniza. De um lado, o
apetite, imediatista, visceral, marcado por uma
urgéncia que aprisiona a alma no emaranhado dos
liames sensiveis, iluséria dimensdo da horizonta-
lidade; de outro, a aspiragcdo pela sabedoria que,
auxiliada pela parte impulsiva (cujo desejo caracte-
ristico é a honra, o éxito, o reconhecimento), a atrai
para a vida incorpérea e imortal entre os deuses:
movimentando-a na vertical, em direcdo ao plano
inteligivel, liberta-a das vicissitudes da corporeidade,
torna-a mais temperante, reconduzindo-a a pdtria
origindria, onde dominam coisas mais verdadeiras
(Platao, Rep. 441a,517b-c; Fed. 247c). Essa busca
impetuosa do que € intangivel, estdvel, divino, o
saber das Formas, ndo é em si mesma, em tltima
instancia, desejo veemente de eternizac¢do?
Caréncia exemplar, estimulada fortemente pela
fragilidade do homem diante da fugacidade
implacdvel da vida, ndo é ela a causa final, decisiva,
que alimentou, desde os tempos primordiais, a marcha
dofilosofarnacivilizagdo do Ocidente? A Filosofia,
sendo discurso origindrio da Indigéncia (Platdo, Ba.
203a-c), encontra Recurso — 6 mépog — significa
via de acesso, expediente, remédio contra os reve-
ses — aspirando por um saber mais sélido, fundado
em principios intemporais e imutdveis, capaz de
emprestar a histéria do homem um sentido mais
duradouro.

1.1. Aventuras do espirito grego nos cumes do mundo
especulativo: a pré-histéria da
“metafisica”-teoldgica platdnica?®

Nas extraordindrias aventuras que o pensador
grego empreende, entdo, procurard explorar o real

@ ovté TobTO MEPL 6 VOV 6 Adyog nuiv éotiv. (Platdo, Cratilo: 383a, 421a)

® De acordocom P. Aubanque, adenominagao peté 16 ¢uoiké € pos-aristotélica, freqiientemente justificada pela necessidade que sentiram

os editores de Aristételes de encontrar um titulo adequado a seus textos, por falta de uma designagé@o expressamente indicada por ele
proéprio. Nao é o caso de discutir aqui, diz Aubanque, por que nao utilizaram filosofia primeira ou teologia, e ciéncia do ser enquanto ser
estabelecidos pelo proprio Estagirita (Met. I, 1, 1003a 21). O fato é que o termo mantém uma relagé@o positiva com o contetdo da obra,
a ciéncia que tem por objeto aquilo que esta além do dominio da ¢uctg, numa interpretagao platonizante da preposigao petd. Além disso,
a definigao aristotélica da filosofia primeira ou teologia, o estudo das ciéncias separadas, que existem a parte (napd) do sensivel, o que
€ eterno, imovel, (Met E, |, 1026a; M, |, 1076a ss.; B, 1, 995b 14; 2, 997a 34 ss.) tém influéncia platénica (Aubanque, 1962: 28-32). Para
M. Heidegger, a filosofia de Platao, enquanto um olhar voltado para as Idéias, expressa ja o carater dessa ciéncia nova que sera chamada
mais tarde de “metafisica”: ela esta ja prefigurada no mito da caverna, no qual mostra como o pensamento vai pet ' ' exeiva, isto &, além
das coisas percebidas la embaixo, que ndo sdo sen@o sombras e imagens — em diregdo ao supra-sensivel, a Idéia de todas as Idéias,
causa da consisténcia e da aparicao de tudo que ¢, o Bem (Platao, Rep. 516¢ e ss.) (Heidegger, 1962: 66 e 159). Essa causa primeira
e suprema, admitida por Platao, sera denominada por Aristételes ©6 6eiov (o Divino) ou, segundo M. Heidegger, a (8éc é metafisica e a
metafisica é teologia: ou seja, o pensamento platdnico segue a mutagao ocorrida na enunciagdo da verdade, e essa mutagéo torna-se
historia da metafisica (op. cit., p. 161) (ou da teologia?).
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na totalidade de seus aspectos. E, no curso de um
breve periodo de tempo, foi capaz de conceber as
sementes da Ciéncia, da Arte, da Filosofia. Entre
Homero e Aristdteles — época em que eclodirdo as
idéias dominantes, instituidoras dos géneros poéticos,
das artes pldsticas, da arte dramdtica, das
matematicas, da astronomia, da histdria, da politica,
da teoria do conhecimento, da ética, da filosofia
politica, da légica, da filosofia da linguagem, da
estética —, decorreram apenas 400 anos.

A esséncia de toda esta vasta heranga, cujo
valor ndo cessa de evidenciar-se para nds seus
beneficiarios, estd expressanos proliferos discursos
acerca da substincia primordial e tnica, estofo
origindrio de tudo, os Aoyoil mepi (voeoc. Na
tentativa de converter toda diversidade numa
unidade absoluta, denominador comum da
pluralidade fenoménica, os primeiros filésofos
acabam por langar as bases definitivas de um modo
universal de compreender o mundo:

“Tales viu a unidade do ser e quando quis
exprimi-la falou da dgua.” (Nietzsche, 1969:
164).

Latente a todo esse esforco de legitimagdo
do saber, num plano transcendente ao que se
processa o ciclo da geraciio, corrup¢io e morte,
ndo estd presente uma motivacao oculta, ultrapassar
a incompletude inerente a condicdo humana,
marcada pelo continuo fluxo do que é mortal? O
desejo de perpetuar-se ndo constitui a prépria fonte
daaspiracio pelasabedoria? Através delaohomem
triunfa sobre 0s aspectos transitérios desse mundo
de aparéncias, ao apreender a existéncia de vida
eterna para além da morte fisica; e, esse mesmo
desejo irrecusdvel — de elevar-se acima do plano
instavel da multiplicidade sensivel e atingir o eterno
repouso no reino da imutdvel realidade — estd
presente em todos os espiritos contemplativos da
Grécia do século VI (Godel, 1940: 36).

Face a melancdlica perspectiva da degra-
dacdo inexordvel de tudo que é gerado, visando
conferir a prépria vida um valor mais alto, os
primeiros filésofos langaram-se intrepidamente nas
aventuras do conhecimento, & semelhanca dos
lendarios herdis, em sua aspiragiio pelos designios
que advém dos grandes feitos. O que os define nio

sdo os atos que realizam ousadamente e com
sucesso, que condensam em si todas as virtudes e
perigos da a¢do humana? Segundo J. P. Vernant:

“O herai figura, de certo modo, o ato em
estado exemplar, ato que cria, que
inaugura, que inicia (heréi civilizador,
inventor, fundador de cidades ou
linhagens, iniciador); até que enfim
transcende a condi¢do humana e, como
um rio que sobe até a sua fonte, vem
juntar-se a for¢ca e vence a morte.”

(Vernant, 1973: 287).

Platéio, no jogo hermenéutico do Crdtilo, ao
decompor 0 nome |pw¢ aproxima-o da etimologia
do amor (€pwg) e afirma serem ambos semi-deuses,
hibridos de mortalidade e imortalidade, nascidos
que foram do amor de um deus por um mortal ou de
um mortal por uma deusa. “A luz da antiga lingua
dtica, esse nome revela-se derivado do amor ao
qual os herdis deveram seu nascimento” (Platdo,
Crat. 398d) e, nesse velho dialeto, ser chamado de
heroi quer dizer orador eloqtiente, habil questionador
(¢pwTNTIKOC) (Platio, Crit. 398e). Compondo e
recompondo as palavras em seus elementos, ele
descobre que essa classe € araca dos bons dialéticos,
que hd uma espécie de heroismo revelado pela
palavra. :

O centro da obra platdnica é ocupado por um
grande herdi, o €¢pwTtikdg por exceléncia, um
aspirante a sabedoria e a imortalidade na sua forma
mais perfeita, o filésofo em pessoa. Sécrates aparece
revestido dessas e de outras qualidades nas
descrigdes de sua conduta, nas expedi¢des militares
de que participou — a temperanca, a coragem nas
batalhas, a valentia ante o perigo, a presenca de es-
pirito nos momentos criticos (Platdo, Ba. 219d) - co-
mo, também, nas referéncias a sua inteligéncia
viva, a sabedoria luminosa que revela no exercicio
das interrogacoes essenciais, quando eleva sua fala
intransigente para despertar as consciéncias da
irreflexdo. Sua vida aparece voltada, nessa criacdo
genial, para um ideal de realiza¢cdo de todas as
virtudes canOnicas — a moderacfo, a fortaleza, a
lealdade, a probidade (Platdo, Ba. 219¢)* — que
purificam a alma e facultam seu herdico triunfo
sobre a morte, conferindo-lhe nobre sentido, o da
reunido com os deuses (Platdo, Féd. 62b, 63c¢).

@« ao dinheiro era ele de qualquer modo muito mais invulneravel do que Ajax ao ferro.” (Platdo, Ba. 219e)
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1.2. Morte e Filosofia segundo os Mestres da
Verdade

Os primeiros pensadores, ao conquistar os
intrincados dominios do suprasensivel, dada aenorme
importincia que atribuem ao fazem-no depositario
das inéditas vitdrias da inteligéncia sobre a
Fatalidade, Aoyog a Necessidade, o Destino e a
Morte. Formulados com epitetos que irdo tornar-se
paradigmaticos na filosofia platonica—Indestrutivel,
Imperecedouro, Imortal, Eterno — instauram a
Ordem, a Harmonia, a Justi¢a, o Bem. E, devido ao
poderde clarificacdo de que sdo dotados, adquirem,
no quadro conceitual ora instituido, o estatuto de
verdades essenciais. Articulam-se, porém, em torno
das grandes oposi¢Oes entre uma série de termos
antindmicos, estabelecidas pelo antigo pensamento
religioso: deuses e homens; invisivel e visivel;
permanente e mutdvel; o puro e o impuro; o eterno
eoimortal (Vernant, 1964: 323 e Jaeger, 1978: 12).
Entre o discurso mitico-religioso tradicional e o
discurso filoséfico nascente, apesar das rupturas,
persistem afinidades fundamentais, especialmente
em relacdo aos tipos de homens que exercem
funcdes especiais, que tém a verdade por atributo.
Os filosofos precursores tornam-se sucessores dos
profetas, adivinhos e poetas inspirados, detentores
de segredos mdgicos. As faculdades extraordina-
rias de que sdo dotados propiciam-lhes um saber
privilegiado, além da permanente convivénciacom
o divino: integram-se, por isso, a linhagem dos
Mestres da Verdade (Detienne, 1988: 73).

Heraclito profere, com fervor profético,
enigmdticas sentencas destinadas a despertar os
homens de seu torpor e renovar-lhes a vida, por
meio das verdades essenciais que contém. Os
numerosos (01 TOAAO{) interessam-se somente
pelo sustento cotidiano e, “empanturrados como
animais”, deixam-se absorver no presente por aquilo
que € efémero e, assim como eles, ndo pensam na
morte. Apenas os melhores (ol aplotot), entre os
quais estd Herdaclito, tém como aspira¢do primeira
alcancgar a fama imortal,

“um rumor de gloria eterna contra as
(coisas) mortais” (Heréclito, Fr. 29)°

e tudo fazem para obté-la. Traga solitaria-
mente seu caminho em busca da imortalidade
(“procurei a mim mesmo” Herdclito, fr. 101)¢,
investiga as insonddveis dimensdes do ilimitado
KP&TOg que o habita e infunde-lhe vida, a alma de
onde provém sua sabedoria (Herdclito, fr. 45)". E,
emboraoriundado estudo de si mesmo, ndo consiste
emopinides meramente particulares, mas num AGyog
que € “comum a todos” e tdo profundo que, ainda
que se percorresse o caminho todo, jamais poderia
atingir os limites de onde ele emana (Herdclito, fr.
45). O Ldéyog da youyn € o fogo que anima também
Herdclito e fala através dele, ao mesmo tempo
imanente e transcendente, universal e eterno,
fazendo-se de intermedidrio entre deuses e homens,
entre mortais e imortais; o A6yog da yuymn nio é
o que Herdclito nomeia, mas isso pelo qual ele
nomeia, do qual sua voz é o eco (Brun, 1969: 31).8

1.3. A demonologia de Platao

Inspirados, os primeiros filosofos sdo veiculo
de mediacdo entre a ordem da temporalidade e a
eternidade no exercicio dessa tarefa que, segundo
Platdo, € de interpretacdo e transmissdo do que vai
dos homens para os deuses (suplicas e sacrificios)
e das ordens e recompensas que os deuses enviam
aos seres humanos (Platao, Ba. 202e-203a): tal
como os doi{OVES conservam uma aura de
sacralidade. Por meio do Adyog poténcia que
mantém viva a propria alma, intermediam o saber,
efetuam uma espécie de moudeio que faz o ser dos
homens convergir aos cumes do mundo especulativo,
ao que é verdadeiramente real e divino.

No Crdtilo, Platdo estabelece as ligacoes do
nome dal{ilwy com o adjetivo darjwy que significa
sdabio, hdbil e, para ilustrar essas qualidades que

O Alpedvton yep €v GvTl "OnavTmv ol EPLoTot, KAEOg dévaov Bvntav. ol 8¢ ToAAOL KEKGPMVT ol OKwomep KTrived: Poisumasdcoisaescolhem
os melhores contra todas as outras, um rumor de gldria eterna contra as (coisas) mortais, mas a maioria esta empanturrada como animais

(Heraclito, 1973: 88); ver também Brun, 1969: 160.
@ gdilnodunyv eueavtdv. (Heraclito, fr. 101).

M yoyric melpato. v 0UK Gv eEeLPOL0, Th ooV EMTOPELGUEVOS 606v. ol Babby Adyov Exel. (Herdclito, fr. 45).
& “A teoria heraclitiana do Aéyo, tal como € retomada por Platao, pode ser aproximada da teoria de "Epw desenvolvida no Banquete. Assim
como "Epws, o Adyos € o intermedidrio entre homens e deuses, entre o mortal e o imortal, entre o tempo e a eternidade.” (Brun, 1969:

31).
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possuem, menciona a narrativa de Hesfodo sobre
asragas: “logo porém que o destino fatal encobriu
os homens dessa ra¢a (de ouro), foram
chamados deménios sagrados em residéncia
terrestre, bons, desviadores dos males,
guardides dos homens mortais™. Esses guardides,
cujanatureza boae bela é feita de ouro, atravessam
amorte e, por isso, tém a fun¢do de guias junto aos
mortais: quando os defuntos sdo levados através
dos infernos, cada um deles é conduzido por seu
dapwv  (Platdo, Féd. 115d). Exercem, pois, um
papel vivo, fundamental na experiéncia filoséfica
de Platdo, a cuja Oewpio esta espécie de
demonologiaestd indissoluvelmente associada.

H4, no Timeu, a célebre passagem que se
refere a uma espécie de alma existente em nds, que
¢ a principal,

“um daipmv que deus deu a cada um”,

principio que dizemos habitar no cume do
corpo e que nos eleva para o céu onde reside o
elemento da mesma natureza, pois somos uma
planta ndo terrestre, mas celeste (0LpPOVIVG
dpvtév) (Platdo, Tim. 90a). O que estd em relevo,
nessas asser¢oes, € a idéia central da antropogonia
que Platdo desenvolve, aessencial ligagdo dohomem
com o céu, sua verdadeira pdtria. Expressa-se,
metaforicamente, através de um umbigo imagindrio,
situado no alto da cabeca, e da funcdo mediadora
que estd destinado a exercer entre os dois planos,
em razdo de sua natureza intermedidria, composta
de principios contrdrios, o corpo e a alma (Platdo,
Fed. 247c, 249c¢).

Na obra platénica, Socrates € iniciador nos
mistérios do transcendente, a servigo do datuwy
que nele reside e que fala por sua voz. Possuido por
essa poténcia erdtica, vai apontando, entusiasti-
camente, o itinerdrio a ser percorrido pelas almas
hd muito enredadas nas coisas visiveis e corporeas,
habituadas a utilizar-se apenas de suas func¢des
sensoriais e da razdo ordindria, a deixar inativa
aquela parte principal e demonfaca que € seu piloto,
o voig (Platao, Tim. 44e, 76a) E, ao exercer sua
arte competente, fazendo-a convergir, pouco a
pouco, para as realidades intemporais com um
questionamento arguto, subordinado as normas da
Verdade, urde dialeticamente a trama entre o

sensivel e o inteligivel, entre o visivel e o invisivel,
entre 0 humano e o divino.

2. MEDITAGAO SOBRE A MORTE

“Platdo é guia e intérprete dos santissimos
mistérios e das completas e imoveis visdes
das quais participam almas repletas de
desejo premente.” (Proclus)

Platdo recebe, pois, forte estimulo das
concepgdes de mundo preexistentes e de um vasto
material oriundo do passado arcaico, a propdsito da
origem e do destino da pvx1r). Amalgama crengas
de eras recuadas — doutrinas e vocabuldrio
subjacentes a venerdvel tradi¢do (0 TOALOG
A0Y0G), ao pensar dos filésofos origindrios — sobre
essa for¢a misteriosa, espiritual e imortal. Resgata
o passado, reconta sua histéria emprestando-lhe
significagdes novas, a partir da crenca na
reencarna¢do da alma e num mundo invisivel,
povoado de deuses e espiritos, onde ela terd seu
lugar apdés a morte. Tem como via de purificacdo
necessdria para assegurd-lo, a transmigracio em
sucessivos corpos. Renascendo assim sem cessar,
a morte ¢é entendida como nova etapa em um ciclo
que se repete, do mesmo modo que 0 sono e a
vigilia, e ndo como processoirreversivel. A libertagdo
dessa série de consecutivas encarnagdes vird de
uma vida segundo a virtude, decisiva para um
destino superior ao dos animais, andlogo ao dos
deuses: a permanente existéncia num ciclo acabado,
tinico e eterno.

Platdo repensa essas doutrinas numa
investiga¢do cuja metafora emblemdtica é “a
segunda navegacao” (devTepdg mMAODG) (Platdo,
Fed. 99d). Desenvolve uma teoria da imortalidade
da alma, intimamente associada ao principio que
considerailuminador de todaarealidade, aexisténcia
das Formas absolutas, eternas e imutdveis,
discernidas através do método dialético: por detrds
desse aparente fluxo continuo do sensivel, hi uma
armadura essencial, paradigmatica, constituida de
realidades substanciais, com as quais a alma possui
natural afinidade (ovyyevng), as Formas.
Fundamentando-se nisso, elabora, nos diferentes
Didlogos, intimeros argumentos destinados a
mostrar, metodicamente, a sobrevivéncia e a

© Trata-se da variante dos versos 121-123 dos Trabalhos e os Dias, v. Cratilo 397e-398a.
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imortalidade da alma: impulsionado pelo ardoroso
desejo que estd presente em sua alma, busca
apreender com clareza as rela¢gdes do homem com
0 tempo, com a morte e com a divindade. O
platonismo do periodo da criacdao das grandes
doutrinas “metafisicas”, que evocam as realidades
situadas além da experiéncia humana banal, estd
voltado para o futuro. A questao da imortalidade da
alma, diz A. G. Robledo, € algo que

“toda a filosofia platdonica reclama
imperiosamente, sob qualquer de seus
aspectos, como a sua propria razdo
suficiente.” (Robledo, 1986: 329).

2.1. Alima é Vida

No Fédon, a partir da hipétese do parentesco
da alma com os seres inteligiveis, Platdo tentard
provar sua participacio nessas causas atemporais
e exemplares; e essa posi¢do servird de base para
a discussdo final, na qual se estabelece a incompa-
tibilidade 16gica que tem com a morte, uma vez que
a vida é seu predicado essencial e necessario. De
acordo com a bela férmula conclusiva de toda essa
extensa investigacdo, sendo a natureza da alma
Vida, jamais se transmuta no seu contrario e, ainda
que a morte se aproxime, permanecerd inalterada-
mente sempre a mesma (Platdo, Féd. 8la;
102a-103b; 105b-107a)'. Aduz, nesse mesmo
didlogo, outra prova — baseada na certeza da
convivénciaeterna, apds amorte, com “mestres em
tudo excelentes” — na qual estd implicita a tese de
uma imortalidade pessoal e contemplativa (Platdo,
Féd. 63c). A alma, o ser real e imortal que constitui
em cada um o seu ser intimo e lhe dd um nome,
identifica-se ao préprio individuo, inteiramente
responsdvel por seu destino, e ndo a algo estranho
e impessoal que atua através dele (Platdo,
Leis 959b; Alc. I, 130c-131e). Exorta, por isso, a
ocupar-se com afinco dessa atividade que € a
melhor para a alma, o filosofar, tinico meio de
libertd-la das vicissitudes do corpo em que esta
temporariamente alojada, facultando-lhe eterna
beatitude. O filésofo ocupa-se, sem cessar, em
morrer, em separar a alma do involucro sensivel: a
vida apds a morte € o tema maior de sua reflexio.

Platdo desenvolve, como desdobramento
dessa prova, uma doutrina original e positiva sobre
a morte em vida, que induz o homem a desejd-la
mais do que temé-la. Por ser o tnico animal que
sabe que vai morrer, pode viver antecipadamente
sua morte e adquirir dela grande experiéncia (Féd.
65a-c). Socrates, o modelo dos filésofos, impelido
pelo desejo de eternizagdo, preparou-se correta-
mente para o inexordvel acontecimento enquanto
viveu. E, porque tem essa grande esperanga (¢Amig
ueyaan de estar em breve junto aos seres bem-
aventurados que habitam a superficie da verdadeira
terra, aceita a morte com alegria (Platdo, Féd. 63c,
65c, 114c). Esta convicto de que, chegado o
momento, sua alma al¢ard um voo imperturbavel
em direcdo as realidades com as quais possui
parentesco. O verdadeiro filésofo, segundo Platao,
é o ser das ascensoes, verticaliza o pensamento em
busca do principio incorpdreo, transcendente e, a
medida em que se eleva através de incessantes
exercicios, no ingreme caminho que conduz a plena
contemplacdo, purifica-se.

2.2.Libertagdo pela reminiscéncia:
divinizagdo do homem

As teses sobre a imortalidade da alma,
vinculadas a idéia de purificacdo seguida de
revelagdo, testemunham a divida da filosofia
platdnica com a antiga tradicdo, especialmente a
dos érfico-pitagéricos. A valorizagdo dos movi-
mentos ascensionais tem sua motivagao nareligido
astral professada por eles, que faz das estrelas a
patria das almas e, da condig¢do terrena dos homens,
estdgio preparatério do regresso para o "alto”. No
Timeu, essa crenca € retomada na narrativa da
criac@o das almas pelo Demiurgo, que faz também
dasestrelas o lugarorigindrio ao qual devem retornar,
apds expiagdo das faltas cometidas anteriormente
(Platdo, Tim. 42b-d). Nas confrarias pitagéricas, o
exercicio paraamorte (LEAETN OAVOTOV) € pritica
constante, técnica de controle do sopro respiratério,
como meio de libertar parcialmente a alma do
corpo e do fluxo temporal, para purifi-car-se e
salvar-se.

(190 argumento fundamental de que a alma € essencialmente portadora de vida (¢€povoo Lwi) e, portanto, contraria a morte, traz ja em seu
cerne a nogao do automovimento, que serd desenvolvida no Fedro (245c-246a), no Timeu (69c-70a), nas Leis (895a-896€).
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Inspirado nessa disciplina de éxtase, Platdo
define o filésofo nas pdginas iniciais do Fédon.
Sécrates reproduz a antiga configura¢ao do “homem
de Deus” (0elog avép), cujas prdticas de
meditacdo, de desdobramento do eu de separagdo
do corpo e da alma, causavam espanto (Platdo,
Fed. 67e, 8la). A descricdo, no Banquete, da
estranha faculdade de se recolher, de ficar imdvel
um dia e uma noite examinando, persistentemente,
um s6 assunto — ausenta-se o tempo de uma
revolucdo astral em incursdo mental (Platio, Ba.
220c) —significa capacidade de acesso a um mundo
de deuses e espiritos (ou a realidade intemporal),
onde adquire novo conhecimento das coisas
passadas, presentes ou que virdo (Platdo, Rep.
572a). De 14 vem, também, auto-dominio sobre
instintos e paixdes (semelhante ao dos sabios
pitagéricos), necessdrio ao fortalecimento do
pensamento puro (¢pévnoig), cujo desejo
caracteristico é a paixdo pela sabedoria, e prazer
especifico, a frui¢ao da verdade (Platdo, Rep. 580a
e SS.).

O lendario Pitdgoras, que também pertencia
aquele reduzido nimero de homens “divinos”, dizia
deversuaexcepcional sabedoria a prdtica intensiva
de exercicios que ativavam a memdria, € permi-
tiam-lhe recordar-se de vinte vidas anteriores. Entre
tantas reminiscéncias resgatadas, permanecem
inalteradas as dos antigos erros a serem expiados,
emprestando a esse esfor¢o de recuperacgdo
retrospectiva da trama de existéncias passadas,
funcdo purificatéria e alcance soteriolégico. Uma
vez alcangada a pureza perfeita, aalma conseguiria,
finalmente, evadir-se da sucessido dos ciclos de
nascimento, elevando-se auma forma de existéncia
intemporal edivina. Afirmava o pitagérico Aleméon
de Croton:

“Os homens morrem porque ndo sdo

capazes de juntar o comego ao fim.”

(fr. 2)"

A reunido de ambos por meio da reminis-
céncia, quer dizer reconquista do tempo em sua
totalidade ciclica, e libertagdo da morte. Exerce-se
a vauvMolg nos meios pitagéricos com um zelo
beirando ao culto, exatamente por esse poder de
rememoracdo das ligacdes entre o passado, o

presente e o conjunto dos tempos, permitindo
resgatar nao somente o passado particular, mas a
ordem geral e césmica, a natureza, a totalidade do
Ser: o homem torna-se entdio onisciente, une-se ao
divino, diviniza-se a si préprio.

Se a avauvnolg pitagorica € fonte da
&vauvnolg de Platdo, o itinerdrio que traga para a
alma alcangar a divinizag@o € mais vasto, em fun¢ao
de preocupagdes filosdéficas especificas e
fundamentais. A teoria platdnica da reminiscéncia
surge no momento em que se esboga, mais
nitidamente, a exigéncia de uma teoria do
conhecimento para dar conta do ato de
aprendizagem, expressa em termos miticos no
Ménon: baseado na “célebre doutrina ouvida de
homens e mulheres versados em coisas divinas”,
conclui: que todo aprendizado auténtico €
reminiscéncia, porque a alma nasceu muitas vezes,
e nada hd que ndo tenha aprendido nessas vidas
sucessivas, do que se depreende sua natureza
imortal (Platdo, Mén. 85b). Pelo empenho na
investigacdo de si mesmo, com a ajuda do outro
mediante a interrogag¢do dialética, ndo € possivel
ativd-la e recuperar todo o conhecimento
anteriormente adquirido (Platdo, Mén. 81c-d)?

O ideal de aquisi¢io de um saber absoluto
anunciado no Ménon (Platdo, 85d), do qual A
Repiiblica esbocard o programa, é mantido nos
Didlogos da maturidade em seus tragos essenciais.
Apesar das numerosas modificagdes — a teoria da
reminiscéncia ndo serd mais mencionada
explicitamente depois de Fedro — do Teeteto ao
Timeu e as Leis, permanece idéntica a busca
exaustiva Opovno1ig, que é o modo de conduzir o
homem a divinizagdo. Pela contemplagio, adentua
o parentesco da alma com as coisas divinas e se
prepara, com sua transformag¢do gradativa, para
fundir-se a elas. A vida contemplativa, ideal
intelectual e religioso do filésofo auténtico, propicia
o auto-aprimoramento do homem, tornando-o justo
(dikcatov), piedoso (6olov), possuidor de uma
claridade extrema de espirito (¢povnoig). A
imperfei¢do, que ronda inevitavelmente a natureza
mortal e tem seu lugar ¢4 em baixo, nido pode ter
assento entre os deuses. Por isso, aquele que tem
paixdo pelo saber esfor¢a-se por algar vdo do plano

(M 1odg AvOpOTOLE NGV "AAKpOimV Std To0TO anéAlvouL. 6Tt 0D dUvavtal TV &pyxivd TéAeL mpoodyol. (Aristoteles, Problemata.

17,3,916 a 33, cf. G. S. KIRK e J. E. RAVEN, 1982:238).
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terrestre, apds fazer-se divino tanto quanto isto estd
no poder (duvatov) de um homem, para vivenciar
a indescritivel experiéncia da assimilag¢do a Deus
(‘onotwotg B€0g). No Timeu, Platdo afirma:

“aquele que se aplicou ao amor pelo
saber (QtAouc@iav) e a pensamentos
verdadeiros (@ANOEIS PPOVNOELS), e que
exercitou, antes de tudo, esta parte de si
mesmo, obterd, imagino, com toda
necessidade, pensamentos imortais e
divinos (abavoto kail O€ta). Ao conseguir
entrar em contato com a verdade e, na
medida em que a natureza humana pode
participar (UETQOXELY) da imortalidade,
serd cumulado dela, porque rende culto
(Bepamevovta), sem cessar, a divindade
(10 O¢eiov).” (Platao, Tim. 90b)

A mais alta aspira¢c@o humana, segundo essa
escatologia permeada de empréstimos das
significacdes arcaicas que Platdo desenvolve ao
longo dos Didlogos, ¢ a obten¢do de profundo
conhecimento do divino que, em tltima instancia,
estd presente no cerne de cada homem. E, sua
realizagdo, somente pode ser alcangada com o
ardoroso empenho de tornar-se, na medida do
possivel, semelhante a ele. Os desejos sdo
distinguidos numa ordem hierdrquica que confere
um valor ao ser humano, em conformidade com
aquilo que aspira: prazeres relativos a riqueza
(brroyxpnuotog), a sensualidade
(thoocwuatog), a honra, a vitéria, a dominagao
(ptAdTIn0Gg), ao conhecimento e ao saber
(0LL66000¢). O amor a sabedoria, a reflexao, que
conduz o homem & divinizagdo ¢ identificado por
Platdo como técnica catartica (Platdo, Féd. 67¢c). A
vida contemplativa permanente, tal qual é a dos
deuses, do Fédon as Leis, consiste na manuten¢ao
dessa energia ascendente que o impulsiona,
denominada prAocodio. Face ao insacidvel desejo
de apreender o que é divino para identificar-se a
ele, uma purificag@o de cardter moral, apenas, ndo
seria suficiente. Ainda que seja condic@o necessdria
paraeliminar os obstdculos que cerceiam a ascensdo
do intelecto, por si s6 ndo propicia a alma a
purificag¢@o exigida para confrontar-se com aintensa
luminosidade que adimensdo do inteligivel emana:
essa €, exatamente, a tarefa da dialética (Festugicre,

1976: 164). Intelectualiza-se assim o processo de
divinizacao do homem estabelecendo, como base
inequivoca dessa “metafisica-teoldgica” em
construgdio, o novo sentido emprestado a espécie
de teologia entdo existente entre os Orficos e
pitagoricos.

Da d&oknoig dialética, destinada a facultar
ao espirito filoséfico a imortal e divina sabedoria,
nasceram os discursos platénicos, modelos a filosofia
vindoura. O jogo metddico de questdes e respos-
tas — articulado para buscar defini¢des rigoro-
sas, divisadas corretamente no mundo das For-
mas — deu origem a obra, suceddneo da vida
theorética, sucessdo de paradoxos propostos pelo
préprio autor para agucar nossas perplexidades.
Compor musica, a mais altadelas, eis aordem vinda
dos deuses (Platdo, Féd. 61a); e, na tentativa de
estabelecer, através das etimologias, uma ligagdo
com a Filosofia, Platdo invoca as Musas (MoOGO1)
e as relaciona ao verbo que significa desejar,
pesquisar (LoboTOL), buscar com paixdo (Platdo,
Crit. 406a). Seriam ambas ocupacdes que dizem
respeito a um privilegiado estado de alma,
entusidstico e ardoroso, que geram composi¢oes
inspiradas, de extraordindria intensidade dramatica.

O dialético compde musica de tonalidade
variada e harmdnica ao descrever, de modo vivo, as
aventuras do espirito (avancos, recuos, hesitagoes,
retomadas) na drdua escalada ao plano das verdades
divinas. O poder demoniaco do Adéyog — ele
é Yyuyomounoc, youyoywyoég (Platio, Crat.
408a) — associado a magia incantatéria do
entrelagamento metddico das razdes em continuo
confronto, nao conduz o espirito dos leitores mais
atentos dos Didlogos a vislumbrar também como
poderia ser a vida no T6mOg 0VPOVAEG, entre as
Formas? Se é desse exercicio — um constante ir e
vir, buscando a contemplagdo das coisas mais
altas — que surgird subitamente, na alma bem
disposta, uma faisca brilhante como uma estrela
(Carta VII, 341c-e), da freqiientacdo das
composi¢oes platdnicas, nao poderd lhe brotar algo
similar a essa chama esclarecedora? Ainda que
estas se prestem a falsas interpretagdes, contra-
sensos e ambivaléncias (Platdo, Fedro, 275d-e),
ndo tém estimulado a inquieta e critica musa da
reflexdo a prdtica da arte de morrer que propicia a
imortaliza¢do?
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3. DESEJO DE IMORTALIDADE E CRIAGAO
ESPIRITUAL

“Platdo morreu escrevendo.”

(Cicero. De Senectude. 5.13.)

Movido pelo desejo de imortalidade,
caracteristicoaoespirito filoséfico, Platio concebeu
vasta obra — esse grande didlogo que manteve
consigo mesmo durante meio século de pesquisa
pessoal (Bernhardt, 1971: 14) — da qual se pode
dizer que foi, ao lado daBiblia, a que maior impacto
causou sobre a cultura ocidental (Deschoux, 1980:
7). Criou para si uma memoria prestigiosa que o
tempo ndo ousou obliterar, um belo presente do
destino, disse Hegel: ’

“(...) sua filosofia é um dos dados
historicos que desde sua aparig¢do tem
tido, através dos tempos, a mais
consideravel influéncia para a formagdao
e desenvolvimento do espirito.” (Hegel,
1976:61)

A obra platdnica, auténtico drama filoséfico
escrito em prosa, a semelhanca da arte teatral,
buscaexplicitaimitagdo da vida'?. Os Didlogos sdao
uma forma de conversagio, descontraida e ludica,
que utiliza dos artificios da narrativa para tornar as
polémicas investigagdes dialéticas uma ocupacio
nobre e bela, de cunho pedagdgico: a filosofia
platénica € insepardvel de sua arte (Platdo, Fed.
276e e Huisinga, 1971: 167-8). Usando dos prestigios
de umexcepcional talento, numa prosariquissima a
qual incorpora elementos poéticos a servigo da
verdade, Platdo apresenta os temas em discussio
intimamente vinculados aos que delas participam.
Pde em cena, freqiientemente, personalidades
ilustres do cendrio cultural da Grécia, especialmente
Sécrates, situando-os num contextode significacdes
cuidadosamente ambientadas — luz e local das
cenas, fisionomias, postura e vestudrio dos
personagens —emprestando-lhes grande vivacidade.
A perfeita inser¢ao dessas experiéncias irrepetiveis,
na sutil engrenagem de um método que se quer
demoniaco, toca a realidade humana tdao concre-

tamente que acaba por trazer a filosofia platdnica
bem perto da vida quotidiana (Deschoux, 1980:7 e
Grau, 1974:27); e, em seguida, por sua amplitude,
ultrapassa o contingente e relativo sitio dos homens,
paraelevar oespirito ao dominio extraordindrio das
coisas estdveis, impereciveis, absolutas. A luta
empreendida contra a tirania do devir, por meio
desse A6yog que conduz ao que é imutdvel e
inteligivel, indicando a trajetdria de seu génio na
busca da imortalidade, garante o alcance universal
da obra. Por ser um drama, inviabiliza o
distanciamento do ouvinte e também do leitor e,
como conseqiiéncia, torna-o participante do debate,
protagonista do confronto entre consciéncias.
Opera-se, de acordo com M. Deschoux, num
admirdvel jogo de prestidigitagdo, dupla transinu-
tacdo: sua filosofia permanece contemporanea dele
e introduz, ao mesmo tempo, sua imorredoura
presenca nos dominios da Histéria (Deschoux,
1980:23).

3.1. Geragdo Espiritual segundo a Alma:
Aéyog E "Epwg

Duas sdao as maneiras do homem chegar a
imortalizar-se, segundo Platdo, uma que é inferior e
comum aos animais, a gera¢ao segundo o corpo;
outra, superior, Katd THv Yyuynv, considerada a
mais propriamente humana, engendradora de belos
filhos espirituais (Platdo, Ba. 206¢-209b), Utili-
za-se da fala de uma sacerdotisa, Diotima de
Mantinéia, para estabelecer o que é 0 amor em si
mesmo, qual sua natureza e obras (Platio, Ba.
201d). Referin-do-se a estas, afirma que a auténtica,
por ser aspiragdo maxima de "Epwcg, € a geragdo
na forma que expressa legitimamente o que édivino
e belo:

“Moira entdo e llitia” do nascimento é a

Beleza'*.” (Platido, Ba. 206d)

Quando alguém esta fecundado, na alma,
com o espirito repleto dessa forca geradora do
amor, busca algo belo avidamente; e, ao se deparar
com um corpo ou uma alma dotados desse sublime
atributo, de imediato é possuido pelo desejo de

(2 QO dialogo se define na dimensao do teatro, ora transformando os leitores em espectadores-ouvintes, ora visando o estatuto de verdadeira
tragédia, capaz de substituir as da tradicao, embora coloque em cena o espectador que quer persuadir, fazendo dele o protagonista
da acao (Critias, 108b, Leis 817b-c). Cf. M. Vegetti, 1992, p. 412-13.

13 Jlitia é a divindade que preside aos nascimentos, assim como uma das trés Moiras ou Parcas.

(49 Motpa o0V Kol ethel Ouia 1§ kadrovry oty yevéoet (Platdo, Ba. 206d).
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procriar (tiytelv) dando a luz maravilhosos
discursos, filhos mais imortais que os dos homens
(Platao, Ba 208e, 209e).

Toda atividade espiritual criadora — literédria
e outras de ordem cultural que se fazem através do
A6y0c no dizer de Platio, é obra de €pwg
imortalizante, expressdo da ansia por eternizar-se
numa producdo pessoal que perdure na recordagdo
dos homens. Para explicitar essa espécie de
aspiragiio e de criacdo estritamente espiritual,
estabelece perfeita analogia com o ato fisico da
procriagdo segundo o corpo: ambas permitem ao
homem transcender a dimensdo humana, contornar
a lei inexordvel da perecibilidade que a rege e
deixar, no mundo, um ser semelhante a si préprio
que continua a viver através dele (Platdo, Ba
207a-d): a geragdo, mesmo sendo em criatura mortal,
porque deixa sempre um ser novo em lugar do
velho, é perenidade e imortalidade. Platdo considera
superior, entretanto, a descendéncia espiritual dos
que estdo fecundados na alma em seus diversos
graus: os amantes das belas almas, das belas artes,
da retidao das leis e da justica, da idealidade das
belas ciéncias (T4 KaAd poOnuote) e, sobretudo,
os amantes da ciéncia pura que conseguem elevar
a alma até a visdo da deslumbrante Beleza meta-
empirica, divina e, junto dela, fazer morada, cuja
descendéncia é de uma superioridade ainda maior
(Platdo, Ba. 210a-212a):

.'a quem produziu a auténtica virtude e
a alimentou cabe tornar-se amigo da
divindade (0€0QIAEL), e se a algum outro
homem cabe tornar-se imortal, é sobretudo
a este.” (Ba 212a)

O discurso que reproduz essa Oewpio é uma
dessas criacOes espirituais perpetuantes, organismo
vivo, harmonioso, procriado €v KaAr, inspirado
explicitamente nas cerimdnias dos mistérios da
tradi¢do mistica'®. Na descri¢do do caminho ingreme
composto de degraus sucessivos, nas imagens de

grande beleza que preparam a narracao da ofuscante
experiéncia da €momtelc, propedéutica ao
momento do siléncio final, estdo contidas a maior
parte dos temas também usados em passagens
misticas do Fédon, da Repiiblica e do Fedro.
Diotima — que significa honra de Deus, indicando
sua grande sabedoria e autoridade nesses assuntos
(Godel, 1955: 35) — hierarquiza em dois niveis 0s
Mistérios do Amor. Feito o exame das diversas
formas de atividade amorosa que geraram muitas
obras belas e toda espécie de virtude, a sacerdotisa
as considera estdgios preliminares do supremo ato
de amor, que € a conquista da ciéncia do Belo em
si: Sécrates € iniciado nessas e, também, na
contemplacdo perfeita em vista da qual esses graus
existem (Platdo, Ba. 210a)'%. Alcanca a revelag@o
perfeita, aimortalidade contemplativae adiviniza¢do
da alma pelo contato com a exemplaridade atem-
poral das realidades eternas; e estd entre os que
infundem, nos nedfitos, discursos que perdurardo
entre os poésteros e garantem-lhe a glorificacdo
futura. Platdo foi, por seu mestre, iniciado em
ambos: nos que propiciam a imortalizagdo entre os
deuses (no mundo eterno) e nos que proporcionam
aimortalizagio entre os homens (no tempo histdrico).
Trabalha, por meio da forga ativa de seu Adyog
erdtico, contra a rendi¢do do tempo, contra o fato
brutal da morte e em favor da reconquista da
gratificacao absoluta pela posse do mais auténtico
bem, a eternidade.

3.2. Platdo, imortal progenitor

Sendo funcdo do amor, sob a forma mais
elevada, fazer nascer a ciéncia nas almas bem
formadas, que é a mais alta das virtudes, ao depa-
rar-se com uma delas, o verdadeiro amante, iniciado
nos mistérios maiores do Belo, quer daraluz ao que
traz dentro de si. Exercendo a auténtica moudeio
que é fecundacdo espiritual e introdug¢do aos degraus

(5 Afirma W. Burkert: a revelagao do verdadeiro ser, trazida por Eros, ja tinha sido descrita na linguagem dos mistérios do Banquete, em
que a distingdo entre “iniciagao preliminar’ (myein) e os mistérios “perfeitos e epopticos” se referem claramente a Eléusis. (Platao, Ba.

209 e ss.). (Burkert, 1992:102).

(1% F. M. Cornford refere-se a essas formas de atividade amorosa, denominando-as mistérios maiores e menores, fazendo-os corresponder
aos estagios da educagéo descritos na Reptiblica. E um mistério menor a educagao inferior (ginastica, musica) que consiste em produzir
na alma raciocinio, harmonia, ritmo, simplicidade de carater, coisas que sdo semelhantes as eternas Idéias de temperanga, valor e demais
virtudes. Os grandes mistérios sao os que descrevem a conversao de Eros a partir do amor por uma so6 pessoa, bela e nobre, em amor
ao Belo em si — corresponde a educagéo intelectual superior da Republica, que conduz & visao do Bem (Cornford, 1974: 139-40).
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superiores do conhecimento, usando a bela
linguagem da retérica filoséfica, Platdo compss
Didlogos como o Fedro,bem proporcionadodiscurso
segundo regras metddicas, cujas vigorosas sementes
estdo destinadas a fecundar almas nobres. “Acho
muito mais bela a discussdo dessas coisas”, diz
ele, “quando, pelo uso da arte da dialética,
alguém semeia discursos acompanhados de
saber, depois de ter encontrado uma alma digna

para recebé-las, ...""

...(e) “quando esse alguém planta

(ovxT

mas que contém dentro de si

discursos que ndo sdo estérei
aKapmot)
sementes que produzem outras sementes
em outras almas (¢v dAAois  1i0eot
pvouevor), permitem assim que elas se
tornem imortais ...” (Platdo, Fed. 277a)

Discursos como esse ndo perfilam Platdo
entre a grande linhagem de imortais progenitores
segundo o espirito? O desejo de imortalidade é
alante, confere asas a alma e, como € também
discursante, propiciou-lhe altos voos em dire¢@o a
beleza divina, facultou-lhe a geragdo dos 35 Didlogos
e das 13 Cartas que foram, posteriormente,
publicados e chegaram até nds, como frutos de uma
vida consagrada ao amor imortalizante. Do centro
do turbilhdo das variadas falas que compdem a obra
platbnica emerge, pouco a pouco, um mosaico
enigmadtico moldado inventivamente: a fisionomia
contraditériae demoniacado proprio ¢Epwc. Assim,
ambigua ao consenso de todos os seus interlocutores,
num eterno exercicio erdtico de gerago espiritual
e de continua auto-imortaliza¢do, faz germinar nas
almas apropriadas, desde entdo, as sementes de
novos discursos, estes também dotados do mesmo
principio de auto-perpetuagdo. Pelo impacto por
eles causado em nosso solo cultural, é possivel
aquilatar o poder de fertiliza¢dio dessas luminosas
sementes, a partir das quais toda a filosofia ocidental
incandesce.
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ARISTOTELES EM EXILIO POR MAIS DE 2000 ANOS

UM PARADOXE HISTORIQUE: UNE PARENTHESE D'ARISTOTE
EN EXIL DURANT PLUS DE 2000 ANNEES

Rogério BURNIER

RESUMO

O artigo oferece uma interpreta¢do de uma proposi¢do de Aristoteles sobre a

ignorancia na escolha como causa nao do involuntario mas da maldade e, para isto,

analisa tais conceitos a luz, em particular, da filosofia tomasiana que, apesar de ndo

ter se detido sobre a proposi¢ao em questao, estd de pleno acordo com seu sentido.

ABSTRACT

The article offers an interpretation of a proposition of Aristotle on the ignorance in

the choice as cause not of the involuntary but of the wickedness and, therefore, it

analyzes to such concepts according to, particularly, thomasian philosophy that, in

spite of not having detainee about the proposition in subject, agrees with your sense.

E nossa intencio, neste artigo, propor uma
releitura de uma proposicio de Aristételes que, ao
nosso ver, teve a sua potencialidade germinal
desconhecida para aqueles mesmos, em cujo labor,
e apesar disso, ela floresceu e frutificou.

A frase estd na Etica a Nicémaco, livro 111,
capitulo2, 1110b30:0v yap 1 €v T TpodipEoel
d@yvore &itid tod dkovolév GAAa TZg

poxOnpildc. (“pues laignorinciaen la eleccién no
es causa de loinvoluntario sino de lamaldad™' ; “En
effet,cen’estpas1’ignorance dans le choix délibéré
qui est cause du caractere involuntaire de I’acte
[elleestseulement cause de saperversité]™ ; “for it is not
mistaken purpose that causes involuntary action [it leads
rather to wickedness]™ ; “Non enim quae in electione
ignorantia, causa involuntarii, sed malitiae”).

M Edigao espanhola bilinglie, tradugdo de Maria Araujo e Julian Marias, da colegao Classicos Politicos, Centro de Estudos Constitucionais,

Madrid, 1985.

@ Edigao francesa, tradugéo de J. Tricot, Biblioteque de Textes Philosophiques, Librairie Philosophique J. Vrin, 1972.
® Tradugao inglesa de W. D. Ross, no livro Il The Works of Aristotle, da colegao Great Books of the Western World, Universidade de Chicago.
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Esta asserc@o de Aristételes comporta uma
assertiva negativa e outra positiva: “ndo € causa do
involuntdrio... mas da malicia”.

A negacio fornece o eixo de leitura habitual
desta proposicido aristotélica, enquanto que a
afirmacdo aponta no sentido de uma outra leitura,
que propomos, 0 que no conjunto, salvo melhor
juizo, permitiriauma valoragio integral desta frase,
exibindo-se assim seu potencial prospectivo
doutrindrio, mesmo no contexto de seu estranho
colapso histdrico.

PRIMEIRA LEITURA

Determinemos o contexto da frase neste
capituloda Etica, afim de valoriza-la como parte do
todo a que pertence.

Nos oito primeiros capitulos do célebre livro
Il da Etica, Aristételes faz o primeiro estudo
sistematizado do ato livre na Historia da Filosofia.

Apéds estudar a coagdo, como causa do
involuntdrio, no capitulo [, o filésofo analisa a
ignordncia no capitulo seguinte.

Jadeinicio, Aristételes distingui o ndo-volun-
tario (ovy €xovaoiov)doinvoluntirio (&yoLailov),
mostrando que este dltimo, além de ter com o
primeiro a ignorancia por causa, provoca afli¢do e
arrependimento. Aristdteles precisa, ainda, que se
alguém comete um ato porignorincia, sem qualquer
arrependimento ou aflicdo, quando passa a saber o
que ignorava, ndo agiu nem voluntariamente (eis
que nao sabia o que fazia), nem involuntariamente
(pois que, apés, ele ndo experimenta qualquer dor
ou arrependimento). Assim, ao lado do voluntdrioe
doinvoluntdrio, ele coloca o ndo-voluntdrio.

Depois, mais adiante, vai Aristdteles
distinguir uma acido praticada por ignoridncia e
outra praticada na ignorancia: no primeiro caso a
ignorancia € anterior e causa do agir; no segundo
elaé tio sé concomitante (na interpretacdo posterior
de Sto. Tomads).

E a esta altura que se desenha o perfodo
que contém a proposicio aristotélica objeto deste
estudo.

Antes deste periodo Aristételes fixa dois
pontos:

1° Que o homem perverso ignora o que deve
fazer e o que deve evitar, e nos diz que € este tipo
de erroque engendrano homem ainjusticae o vicio
em geral.

2° Mas que ndo se pode denominar de
involuntdria uma a¢do onde o agente ignora o que
lhe é vantajoso (proveitoso, que lhe convém).

O periodo que isolamos para exame procura
determinar o cardter voluntario ou involuntario de
trés classes de atos humanos:

. Aignorancianaelei¢dondo é involuntdria,
mas voluntdria;

2. Aignoranciadas regras gerais de conduta
€ ignordncia do que qualquer um deve e
pode saber, logo, € voluntdria;

3. Aignoréncia das particularidades do ato,
de suas circunstincias e de seu objeto
pode gerar o involuntdrio, o que pede a
nossa indulgéncia e piedade, termina
Aristételes.

-

E esta dltima ignordncia que tipifica o
involuntdrio, mas € preciso que seja acompanhada
(ao saber-se o que se ignora) de aflicdo e
arrependimento.

A proposi¢ido que privilegiamos € tdo s6 o
primeiro dos trés tipos de ignordncia que podem se
dar no agir humano.

Ha quase como um convite a passar logo aos
outros casos, para poder fechar a andlise da
ignorancia geradora do involuntdrio e do voluntério.
Nela, o que Aristételes salienta, para contraponto
com as duas outras assercdes, € o seu cardter
voluntdrio. Mas ele aditou um paréntese que aparece
tanto na traducdo de Tricot como na de Ross: “A
ignordncia na elei¢do ndo € causa do involuntario
(mas sim da maldade)”.

Esta referéncia aditiva 2 maldade como que
quebra ahomogeneidade do periodo das trés formas
de ignorancia no agir. Uma observacio anterior de
Aristételes sobre a ignoridncia engendrando a
injusti¢a e o vicio moral nos adverte que € preciso
atentar, ndo s6 para a geracdo do voluntdrio pela
ignorancia na elei¢do, mas também para a geracio
da malicia, perversidade, injusti¢a ou vicio moral.

Urge instaura-se uma outra leitura do texto,
mas agora isolando-o do seu contexto, tentando
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valord-lo retrospectivamente face a doutrina do
mal moral que germinaria nas maos de Proclus,
Dionisio, o Pseudo-Arcopagita, Sto. Agostinho (da
grande linhagem platOnica), e que se consumaria no
século XIII com Sanro Tomds, e neste século com
Jacques Maritain.

SEGUNDA LEITURA

Para o objetivo deste trabalho ndo é necessa-
rioretomar toda a doutrina metafisica do mal, e nem
seriaconveniente e possivel, neste contexto. Vamos
nos restringir ao mal de culpa ou pecado, buscando
o essencial de sua causag@o ou geracgdo.

Embora tenhamos ja realizado um longo
rastreamento da grande doutrina metafisica do mal
(de Sto. Tomds) em Jacques Maritais, os subsidios
para este artigo se restringem ao essencial.

Vamos utilizar o trabalho de Maritain Santo
Tomds de Aquino ¢ o problema do mal’, que
representa o primeiro de varios ensaios de Maritais
sobre o tema. Os principais textos de Tomds de
Aquino estdo, um nas Questoes Disputadas, no
ensaio sobre o mal®, ¢ outro na Suma contra os
Gentios®.

O mal da ag¢do ¢ subsididrio do mal do ser.
Tanto no universo da natureza como no universo da
liberdade. Quanto & agdo livre, este defeito ou falha
no ser que constitui a raiz do mal da ac¢flo, deve ser
um defeito voluntario e livre.

Além disso, em oposigdo a a¢do natural, a
agdo livre exige que este defeito, além de voluntério
e livre, ndo seja ainda um mal, uma priva¢o. Pois
seassimo fosse terfamos duas hipdteses impossiveis:
ou tal defeito seria uma falha fisica da vontade, em
sua natureza ou ser fisico mesmo, e um defeito
natural da vontade ndo poderia mais explicar uma
falha livre no agir; ou tal defeito seria da vontade
enquanto livre (e ndo mais enquanto natureza ou
ser), mas entdo jd seria um mal moral, e nada se
explicaria.

Logo, tal mal pressuposto (ao mal da agdo
livre, deve ser voluntdrio, livre, e ndo uma privagio

@ Maritain, J., De Bergson & Thomaz d’Aquin, 1944.
® Quaestione disputatae de Malo, 1, 3.
® Livro lll, cap. 10.

ou ja um mal moral, mas tdo sé uma negacio,
apenas sua causa, porém ainda ndo mal moral.

Eis ai, na elucidagdo de Santo Tomds, a
grande doutrina metafisica da consideragio e
desconsideracdo da regra.

Muito ter-se-ia que refletir ainda sobre a
profunda e sutil distin¢do entre a negagiio (causa)
e a privagdo (efeito) desta causacdo do mal moral.

Considerar-se a regra ndo é um bem devido
sempre, eis que ndo necessdrio nem possivel mesmo.

Porém, quando ao ndo considerar a regra
parte-se para a agdo, evidentemente a ac¢lo serd
desregrada, e a pura negacido da prévia desconsi-
deracdo ter-se-d transformado na privacio, agora
de um bem devido, porque sem atentar a regra
parte-se para a a¢do, carregando no agir a caréncia-
negacio transformada em caréncia-privagio.

Falamos acimaem “causac¢io” do mal moral.
Nao se trata propriamente de causar, de fazer, de
produzir; trata-se dainjecio do nada (da desconside-
racio daregra) na minha agiio, de uma auséncia, de
um vazio, de uma cdrie, de um buraco: trata-se de
um desfazer, de um fazer o nada, de umanihilizacio,
de uma nadificacio.

A metafisica do ser, de Aristételes e Tomas
de Aquino, tem que doutrinar sobre o nido-ser, o
nada, a causalidade deficiente, a nadifica¢do...! e
esta grande doutrina metafisica, talvez uma das
descobertas mais originais e profundas de Santo
Tomds, deve se desenvolver entre dois riscos
abismais: ou ofender a onipoténcia divina (empres-
tando a criatura a primazia de Deus na ordem do ser
e do bem), ou ofender a inocéncia divina
(emprestando agora a Deus a responsabilidade
falivel de sua criatura racional). Porém, sigamos o
conselho de Aristételes: € preciso parar (&vayymn
OvZvan)...

Fixemo-nos na desconsideragiio da regra.
Ela deve ser voluntdria e livre, e é, embora apenas
negacdo, a causa do pecado ou mal moral.

Retornemos alguns séculos e reconsideremos
a frase de Aristételes a luz da doutrina tomista:
“Pois a ignordncia na elei¢io ndo ¢ causa do
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involuntario (mas sim da maldade)”. Destaquemos
trés tépicos doutrindrios nesta assercao:

1. A ignorancia na eleic¢do.

Levando-se em conta a outra proposi¢io de
Aristételes, de que o homem perverso nio sabe o
que deve fazer e evitar, e que este erro € o que
engendraainjusti¢ae o vicio moral, asuaadverténcia
de que temos de atuar com a reta razdo (10 pEV
obv  katd tOv O0pUovV  Aayov mpdtrerv).

Verifica-se que a “ignorancia na elei¢do” e
a “retarazdo no agir” correspondem ao que séculos
depois Santo Tomds chamaria de consideracdo e
desconsideragdo da regra. S6 que na proposi¢do
inclusiva “ema” (na), o Aquinatense vai distinguir
dois momentos ontoldgicos, e talvez mesmo
cronoldgicos: o momento da simples negagdo e o
momento da privagdo(o primeiro como causa
eficiente do segundo).

2. Esta ignorancia € voluntdria e ndo gera o
involuntario.

Se ndo fosse voluntdria e livre, como vimos,
ndo teria requisito para causar (deficientemente) o
mal moral.

3. Esta ignordncia causa a maldade do ato
moral mau.

Nio se considerando a regra da razdo, no
momento da eleicdo livre, carrega-se para a agdo
esta desconsideragiio, este desregramento, esta
caréncia, este nada que mutila a perfeic@o que o ato
devia comportar.

Podemos agora apor a proposi¢do de
Aristételes o resumo da doutrina tomista da
desconsideragdo daregra na geracao do mal moral.

A desconsideracdo daregra, quando se parte
para a eleicdo, ¢ ndo sé voluntaria e livre, mas
também é a causa do mal moral (o ato livre nasce
com a caréncia da regra, pois sua causa, a pura
negagao, se transformou em privagdo do bem devido,
quando foi arrastada para o agir desordenado).

A afinidade doutrindria € manifesta.

Ma proposic@o de Aristdteles encontramos,
como ja vimos, trés elementos doutrindrios centrais

da doutrina tomista da causa¢do do mau moral. Ena
trama da doutrina de Santo Tomds e Maritain

™ Etica a Nicémaco, 11, 2, 1103b 30.

encontramos, a mais, as precisdes e ampliagdes
que estabelecem o fluxo do vir-a-ser de umadoutrina
que cresce lentamente através dos séculos, servida
por grandes metafisicos.

Tendo o essencial e ainda ndo tudo, podemos,
de pleno direito, reconhecer na proposicdo de
Aristételes aquela potencialidade germinal a que
nos referiamos no inicio deste trabalho, proposic¢ao
esquecida que revela, apds séculos, o diamante
bruto que é.

Mas o que é estranho nesta afinidade nao
reconhecida, é que Santo Tomds cita com extrema
freqiiénciaa Aristételes, e com tal respeito e afeicao
que geralmente o nomeia apenas por “o filésofo”.

Ora, buscamos em todos os textos de Santo
Tomas, citados por Maritain, uma referéncia do
Aquinatense a proposicdo do Estagirita: nada
encontramos. Nem em Aquino tampouco em
Maritain. Inclusive em seus comentarios sobre os
livros da Etica a Nicémaco, Santo Tomds apenas
transcreve a proposicao de Aristételes sem qualquer
comentdrio seu, aditando tdo sé um sindbnimo.

Por que Santo Tomds, que dava sempre a
opinido adversdria tanto respeito intelectual, e mesmo
uma perfei¢do de que muitas vezes carecia o original,
que punha na boca daqueles a quem superava
aquilo mesmo que ele préprio ia descobrindo, que
sofreu tantas persegui¢des em sua catedra de Paris
pela defesa que fazia de Aristételes, por que, nos
perguntamos, numa de suas maiores ideagdes
metafisicas ndo reconheceu explicitamente a
adverténcia profética de seu filésofo, contida na
proposi¢@o que temos examinado?

Serd que ao tratar filos6fica e teologicamente
o mal, Aquino optou por colher mais nas dguas
platonizantes? Que ele tenha feito isto, ndo padece
divida. No entanto, sé em seu De malo os frades
dominicanos organizadores da edic¢do italiana
Marietti assinalam 250 citagdes de Aristoteles
(menos a nossa...).

E na verdade um paradoxo histérico! Mas o
que nos rejubila é ver, apesar de tudo, a grande
convergéncia para a verdade.

Em outros trabalho aprendemos a admirar
Aristételes, quer em uma simples virgula (ou pausa),
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quer num colapso 16gico no fechamento de sua
doutrina sobre o comportamento das proposi¢des
contrdrias e contraditérias e, agora, num simples
paréntese, que parece mesmo sequer ter existido
nooriginal grego.

Em todo o caso, sob o foco retroativo da
doutrinatomista da considera¢ido e desconsideragao
da regra, a proposicdo de Aristoteles revela a sua

poténcia germinal, sua adverténcia profética, embora
tenha ficado presa em seu paréntese, como num
casulo, em longa hibernagio até nossos dias.

E de justica romper tdo longo exilio,
suspender-se o ostracismo sofrido por ela.

Urge descerrar o paréntese de Aristdteles,
ou quicd os nossos olhos negligentes?
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ENSAIOS E DEBATES

UM PROFESSOR: A AUTOBIOGRAFIA DE BOBBIO

UN PROFESSEUR: 'AUTOBIOGRAPHIE DE BOBBIO

Celso LAFER

A autobiografia de Norberto Bobbio,
publicadaem 1997 naltdliae que jdestaadisposi¢cdo
do leitor brasileiro com preficio de Raymundo
Faoro, gracas a boa iniciativa da Editora Campus é,
num certo sentido, uma seqiiénciadoDe Senectute,
publicado na Itdlia em 1996. Com efeito, numa
carta que Bobbio me escreveu em 6/6/97
comentando a edi¢do brasileira do De Senectute,
que saiu com o muito apropriado titulo O Tempo da
Memoria, observou ele que o editor Laterza
perguntou-lhe no contexto da repercussdo do livro
de 1996: “Porque vocé parte apenas da velhice?
Porque ndo conta a sua vida a partir do principio?”
Bobbio registra que cedeu ao convite explicito.
Surgiu assim esta autobiografia que tem como base
o depoimento dado, por ele revisto, ao professor e
jornalista de La Stampa, Alberto Papuzzi, que se
preparou para a tarefa pesquisando dados sobre a
vida de Bobbio.

Esta autobiografia é conseqlientemente um
livro muito indicativo do interesse e da qualidade
que se pode obter com a Histdria oral. Menciono, a
titulo de exemplo, no Brasil, o recente e notdvel
depoimento dado ao CPDOC da Fundag?o Getilio
Vargas, de Evandro Lins e Silva, O Saldo dos
Passos Perdidos, inclusive pelo que comporta de
paralelo, a vidade um advogado-militantee ade um
jurista-professor. De fato, se o nicleo bdsico do
percurso de Evandro € a experiéncia do advogado,
que a partir delaatuou como politico e foi magistrado,
o nucleo da trajetéria de Bobbio € a do professor
universitdrio de Direito. Como ele mesmo diz no
capitulo V, a principal atividade de sua vida foi a

universitaria, o que significou duas tarefas dificeis
de desenvolver: ensinar e escrever. Foi gracas a
ética no ensinar e no escrever, e ndo a €ética no
advogar, como Evandro, que ele construiu a sua
autoridade, como procurei indicar no prefacio a O
Tempo da Memdria.

E justamente sua autoridade de intelectual e
seu inequivoco reconhecimento publico, na Itdliae
fora dela, que ddo a dimensd@o de ressonincia de
suas outras atividades e experiéncias narradas na
sua Autobiografia: as origens familiares; a vida de
estudante e de jovem professor nos anos de chumbo
do fascismo; o papel e a atuag@o na Resisténcia; a
descoberta da democracia; o grande didlogo com
os comunistas; as batalhas politicas na condi¢édo de
“socialista-liberal”; a discussio da paz e da guerra
na era atomica e a defesa de uma abrangente
consciénciado valorda paz, no plano internacional,
inclusive como algo indissocidvel da democracia e
da tutela dos direitos humanos no plano interno.

Ao escolher a atividade de professor como o
foco deste comentdrio sobre a autobiografia de
Bobbio quero inicialmente real¢car que na
transmissdo do conhecimento e na formacio das
pessoas, nada substitui a presenca de um grande
Mestre. Bobbio foi na sala de aula um grande
mestre. Nao fui seu aluno mas tive a oportunidade
de ouvi-lo varias vezes em conferéncias e semindrios
nos tltimos 15 anos. Posso assim dar um depoimento.
Bobbioimpacta o seu ouvinte pela clarezailuminada
da exposi¢do, pelo rigor da argumentacéo, pela
sutileza das disting¢des, pela abrangente profundidade
dos conhecimentos e por uma honestidade
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intelectual, instigado por uma curiosidade e interesse
pelas coisas, inequivocamente reveladora de um
homem de bem. Esta integra voz — um dos
ingredientes de sua autoridade — escuta-se nos
textos de seus cursos, inicialmente publicados como
apostilas, pelaeditora Giappichelli.

Bobbio foi durante longos anos professor de
Filosofia de Direito, matéria que na Universidade
de Turim eradada no primeiro ano e por isso mesmo
concebida como disciplina dedicada aos conceitos
gerais do Direito. Soube formar quadros e escolher
assistentes que depois se destacaram na vida
universitaria, entre eles, Sergio Cotta e Madrio
Losano. Procurava nio repetir cursos € no seu
percurso como titular da disciplina distingue duas
vertentes: uma tedrica e outra histdrica.

A vertente de cardter tedrico estd dedicada
ao esclarecimento de questdes propedéuticas a
experiéneia juridica. E por este motivo que sua
Filosofia do Direito destina-se aos juristas pois
oferece caminhos para equacionar problemas
colocados pela praxis juridica. Entre os cursos que
tiveram ampla repercussdo e continuam sendo
reeditados estdo: A teoria de norma juridica
(1958), A teoria do ordenamento juridico (1960)
e O Positivismo juridico (1961).

Nesta vertente Bobbio sempre teve, como
explica, uma preocupacdo com o que pode ser
qualificado como a ciéncia do direito. A sua tese de
concurso de 1938 examina A analogia na légica
do Direito. Nos anos que se seguiram a Segunda
Guerra Mundial apurou sua concepg¢do de
cientificidade participando em Turim do Centro de
Estudos Metodolégicos fundado por Ludovico
Geymonat, que reunia filésofos, juristas, economistas
e cientistas. Aproximou-se na ocasido do neo-posi-
tivismo e da filosofia analitica anglo-saxi e
conseqiientemente de uma virada para um filosofar
baseado na linguagem. Daf a exposicdo feita no
Centro, depois publicadaem 1950 como artigo que
teve grande impacto na doutrina italiana: “Ciéncia
do Direito e andlise da linguagem”. Neste artigo
apontou que a cientificidade do Direito ndo estd na
verdade dos conteidos mas no rigor da linguagem,
caminho que na Itdlia foi trilhado por muitos dos
seus alunos, entre os quais destaca Uberto Scarpelli.
Este interesse explica porque foi, na Itdlia, o
precursor e o pai-fundador da Iégica dedntica, ou

seja da l6gica das proposi¢des normativas, € como
inspirou os trabalhos posteriores de seu aluno
Amedeo Conte, que deu a disciplina importante
desenvolvimento.

Bobbio, citando uma frase de Balzac, esta
ciente de que “ao lado da necessidade de definir
estd o perigo de se embrulhar”. Bobbio nio se
embrulha nem nos embrulha com o rigor de suas
defini¢des que ndo se perdem em abstragdes
precisamente porque sempre teve o discernimento
de colocar as perguntas pertinentes. Ele conta
como no grafite do metr6 em Nova York — “Deus
¢ a resposta”, se seguiu outro — “Qual era a per-
gunta?”’. Em sintese, diria eu, valendo-me dessa
lembranc¢a da sabedoria dos grafites, que Bobbio da
respostas — as possiveis e ndo as impossiveis — as
inquietacdes dos juristas porque sabe formular e
circunscrever as perguntas relevantes.

A esta vertente, a Filosofia do Direito como
teoria geral do direito, associam-se no seu percurso
de professor da disciplina cursos de carécter
histérico destinados a examinar o pensamento de
grandes personagens e correntes da Filosofia do
Direito. Entre os mais conhecidos e também
continuamente reeditados estdo Direito e Estado
no pensamento de Emannuel Kant (1957, 1969)
e Locke e o Direito Natural (1963), que
fundamentam, como ele diz, a reflexio da teoria
liberal do Estado, uma das matrizes do seu
pensamento politico. Neste tipo de curso vejo,
apesar de nélo ser essa a sua opinifo, uma linha de
continuidade com os interesses do seu professor e
antecessor na catedra, Giole Solari que estudou,
monograficamente, pensadores como Grocio,
Spinoza, Locke, Kant, Hegel @ maneira, diz ele, de
um professor de uma Faculdade de Filosofia e ndo
de uma Faculdade de Direito. Lembro, neste
contexto, para sustentar minha posi¢do, que Bobbio
ndo s6 se formou e se doutorou em Direito, como se
laureou em filosofia com uma tese sobre a
fenomenologia de Husserl e que nestes cursos fez,
com extraordinaria competéncia, a criteriosa
exegese dos textos. Lembro igualmente que, a
maneira de um professor de filosofia, foi o
responsavel por uma edicdo critica da A cidade do
Sol de Campanella e de uma edi¢do do De Cive, de
Hobbes, um dos seus autores prediletos.

Esta vertente do estudioso da historia das
idéias € a ponte que o vincula a outra disciplina
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académica a que se dedicou: a ciéncia politica, na
qual orientou, por exemplo, Gianfranco Pasquino,
posteriormente seu colaborador no Dicionario de
Politica Lecionou-a, concomitantemente com a
Filosofia do Direito, desde 1962. A sua catedra em
Turim, juntamente com a de Giovanni Sartori em
Florenca, foram as primeiras na Itdlia. Cuidou dos
partidos politicos, usando como livro-texto o de
Duverger, tema que depois tratou no seu
relacionamento com a democracia, em Qual
Socialismo? e O Futuro da Democracia. Na sua
preocupacao com a disciplina, resgatou a
contribui¢io italiana & matéria, através de estudos
sobre Mosca e Pareto.

O seu interesse e contribui¢do a disciplina o
levaram em 1972 a transferir-se da Faculdade de
Direito para a Faculdade de Ciéncias Politicas
criada em Turim em 1969. Substituiu o seu amigo,
que entdo se aposentou, Alessandro Passarin
d’Entreves que, como ele, provinha da Faculdade
de Direito, e que foi, no meu entender (e no de
Hannah Arendt), o grande tedrico italiano da teoria
geral do estado. Assumiu a cdtedra de Filosofia
Politica e o seu curso de maior repercussio,
continuamente republicado, é A teoria das formas
de governo na historia do pensamento politico
(1976), no qual explora a “licdo dos classicos”, seus
temas recorrentes e a contribui¢ido que podem dar
para o entendimento da atualidade. Ministrou,
garimpando igualmente a “licdo dos cldssicos” em
torno da mudanca politica, um curso sobre o conceito
de Revolugdo, cujas apostilas ndo teve a paciéncia
de rever para a publicacdio. Fica-nos, por escrito,
seguramente inspirado pelo curso, o artigo de 1989,
“A Revolugdo entre movimento e mutamento”.
Formou e inspirou pessoas de alta qualidade, como
Michelangelo Bovero que foi primeiro seu assistente,
e em conseqliéncia dos cursos, co-autor de
Sociedade e Estado na Filosofia Politica Moderna,
1979, e depois seu sucessor na disciplina e Luigi
Bonanate, que € um dos mais interessantes estudiosos
italianos das relacdes internacionais. Encerrou sua
carreira de professor em 1979, aos 70 anos, depois
de 40 anos de ensino.

No seu percurso de 40 anos de professor,
Bobbio analisa nesta autobiografia as transfor-
macdes da universidade italiana. A Faculdade de
Direito de Turim era, no inicio de sua carreira,
austera e severa. Havia grande distancia entre

professores e alunos, mediadas apenas pelo
bedel — uma figura hoje perdida na memoria dos
mais velhos, recorda ele, — o que comporta, alids,
para fazer um comentdrio pessoal, paralelismo com
minha prépria experiéncia de aluno de Direito na
USP pré-1968 e de professor de Direito na mesma
Faculdade, depois da revolug¢io estudantil daquele
ano, que varreu o mundo. Era dos poucos a ministrar
semindrios para alunos selecionados nos quais
discutia temas especificos ou um livro e menciona
que, mesmo depois de aposentado, ex-alunos seus
— ja na condi¢do de advogados, magistrados e
professores —deles se recordavam com entusiasmo,
perguntando por exemplo, “Lembra-se, professor,
do seu semindrio sobre a san¢do?”.

A rebeldiaestudantil surpreendeu-o no plano
politico. Imaginava consolidada a experiéncia de
centro-esquerda da democracia italiana do pds-
guerra. Reconhecia, semdificuldade, as disfun¢des
da universidade italiana mas ndo ficou a vontade
com o desencadeamento da exaltago coletiva auto-
gestiondria. Considerou despropositada, em fun¢io
da democracia nascida da Resisténcia ao fascismo
daqual participou, airrup¢do do furor revolucionario,
inspirado pelo mito da China de Mao. Identificouno
movimento estudantil um movimento libertario. Nele
enxergou um componente de revolucio dos filhos
contra os pais, avaliagiio que no seu caso nio era
apenas uma metafora, dada a ativa participacio de
seu filho Luigi no movimento, como ele narra, com
muito respeito na Autobiografia. Refletiu, mais
além da academia e da mudanga de costumes,
sobre o desdobramento politico da revolugdo
estudantil que provocou um trauma na esquerda
italiana, aqual sempre esteve associado. Viu, assim,
como a violéncia verbal dos contestatarios acabou
levando, na Itdlia, & violéncia de grupos revolu-
ciondrios de esquerda, fazendo dos atos terroristas
uma pritica ndo apenas da direita subversiva, na
tradi¢do do fascismo italiano, mas da esquerda
extra-parlamentar. Ponderou o potencial desagre-
gador na politica inerente a associagdo sem dire¢ao
do terror e do horror. Como € de seu feitio, dessa
traumdtica experiéncia redundou a motivagdo
pessoal de natureza dial6gica dos seus grandes
livros de cultura militante sobre a rela¢do entre
socialismo e democracia e sobre o futuro da
democracia, além de indmeros ensaios sobre a
violéncia.
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Para arrematar este comentdrio sobre a
Autobiografia de Bobbio, diria que no capitulo V
avultam e pairam duas grandes figuras de juristas
do século XX: Carl Schmitt e Hans Kelsen.

Kelsen é um autor que o marcou € o
influenciou, tanto na sua visao da teoria do Direito
quanto na da teoria politica. Escreveu textos
significativos sobre o autor da teoria pura do direito,
reunidosnolivrode 1992, Direito e Poder. Ensaios
sobre Kelsen. Teve com ele, no entanto, um tnico
encontro pessoal, num coléquio em Paris, em 1957,
sobre direito natural. Schmitt ele conheceu em
Berlin,em 1937, por ocasido de um curto periodo de
estudos na Alemanha, para completar uma pesquisa
sobre Max Scheler. A relagdo de Bobbio com
Schmitt passa por Hobbes. O primeiro de muitos
escritos de Bobbio sobre Hobbes é uma elogiosa
resenha de 1939 do livro de Schmitt de 1938, O
Leviata na teoria do estado de Thomas
Hobbes. Schmitt, no entanto, é um autor que
subseqiien-temente nao aflora na obra de Bobbio
mas com o qual, em contraste com Kelsen, manteve
no correr dos anos uma intermitente porém
interessante correspondéncia, parcialmente
reproduzida nesta Autobiografia. Além da afetiva
evocacio do encontro de Berlim, da manifestac¢do
do respeito intelectual e apreco pessoal, de
discussdes de temas de interesse comum, em
especial Hobbes, Bobbio ndo deixa sem demarcar
a sua posi¢cdo em relacdo a Schmitt. Numa carta de
1950, aponta que ndo sendo comunista ou marxista,
vé atrds de Marx povos que tém sede de justica.
Atrds de Donoso Cortés, autor conservador espanhol
do século XIX, sobre o qual escreveu Schmitt, vé
apenas os poderosos que tém sede de sempre maior
poder.

Esta explicitacdo nio explica, no entanto, o
porque do interesse de Bobbio por Schmitt — que,

diga-se de passagem, polemizou pesadamente com
Kelsen — e o cordial contacto que mantiveram.
Com efeito, Schmitt, cuja originalidade tedrica €
indiscutivel, ao afirmar o interesse pela exce¢do e
nao pela normalidade no plano do direito, e ao
considerar o politico a relacdo amigo/inimigo, €&,
neste aspecto, um antipoda de Bobbio. Nesta linha,
Schmitt, com extraordindria engenhosidade e
imaginacdo conceitual, subordina com gosto o
Direito a Politica. Em contraposi¢@o, Bobbio, com
o mesmo empenho, busca domesticar o poder
através do Direito. Na dedicatéria que me fez em
1994 no seu livro sobre Kelsen acima mencionado,
no contexto de uma conversa sobre os intelectuais
e a politica, escreveu: “per un diritto al di sopra
del potere”. Acresce dizer, para diferencid-los,
que Bobbio atuou politicamente como um intelectual
que através do debate e do didlogo de boa-fé
procurou, mediando conceitualmente, desatar nos.
Schmitt se disp0s a cortar nds, foi “conselheiro do
principe” e, nesta condi¢do, um dos coveiros da
Reptblica de Weimar, contribuindo assim para o
advento do nazismo. Virou, conseqiientemente, a
semelhang¢a de Heidegger, um “autor maldito”. Por
que entdo o didlogo? Arrisco dizer que Schmitt foi
para Bobbio como uma “sombra”, encarnadora da
tentacdo demoniaca do poder, um Dr. Fausto de
génio que vendeu sua alma. Bobbio, porque foi
professor, viveu como professor e atuou politi-
camente por meio do debate com a sua Autoridade
de professor, ndo incide neste risco. Representa
assim, com sua forca e suas fraquezas — humanas
e ndo demoniacas —um contraponto ético a Schmitt,
como transparece no subtexto desta limpida
biografia.

Genebra, dezembro de 1997
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ENSAIOS E DEBATES

A ABORDAGEM HOLISTICA TRANSPESSOAL NA OTICA WIBERIANA

L'APPROCHE HOLLISTE TRANSPERSONNEL DANS LA PERSPECTIVE WIBERIENNE

Vera Irma FURLAN
Dra. em Filosofia e ex-professora da
Faculdade de Filosofia da PUC-Campinas

A) ESCLARECIMENTOS INICIAIS

O termo “holismo” normalmente € utilizado
quando queremos nos referir a totalidade do existente
no universo (“holos” do grego significa “todo”). A
visdo holistica, portanto, pode ser entendidacomo a
buscade uma visao abrangente do universo, missao,
alids, a que sempre se propds a filosofia. Mas, o que
seria do “todo” sem suas partes componentes?
Nestes tempos que correm, de superficialidade e
distor¢des, muitos se referem ao holismo privile-
giando o “todo” em detrimento das partes. Este
reducionismo, querendo evitar a fragmentagdo das
visoes cientificistas que s6 véem as partes, acaba
caindo no extremo oposto e simplifica a realidade
que é composta de todos e partes. Assim vejamos:
0 dtomo é um todo formado por partes. A célula
também é um todo em que o dtomo € sua parte
integrante. Por sua vez, a célula € parte do todo
molécula. Cada totalidade inclui e integra suas
partes numa qualidade que as transcende. Desta
forma, podemos entender a abordagem holistica
como aquela que entende o universo, a vida e os
seres humanos como o desenvolvimento de contextos
dentro de contextos cada vez mais abrangentes e
profundos.

O conceito “transpessoal” nasceu por volta
de 1960 para designar a chamada quarta forca da
psicologia. A primeira seria constituida pelas
abordagens do comportamento humano, o
behaviorismo. A segunda surgiu com a psicandlise
e aterceira com as abordagens humanistas que tem

como base filoséfica a fenomenologia existencial.
A psicologia transpessoal considera estas aborda-
gens como complementares e ndo excludentes.
Inclui, integra e transcende estas forcas pois entende
os seres humanos como multiplos e dinamicos em
interacio constante consigo proprios, com 0s outros
seres humanos e com o universo. Considera que
existem diferentes niveis de consciéncia incluindo
os estados sutis que vdo além das percepgdes dos
sentidos e da mente intelectual. Busca a integragcdo
do ser humano nas suas varias frequéncias
vibratorias: fisico, emocional, mental e espiritual e
fundamenta-se nas hipdteses mais recentes das
ciéncias, nas formulagdes dos grandes fildsofos da
histéria e nas tradi¢des espirituais do oriente e do
ocidente.

Atualmente estendeu-se o conceito “trans-
pessoal” as abordagens que compreendem os seres
humanos, individuos e coletividade, em processo de
desenvolvimento e realizac¢io infinito. Assim sendo,
arazdo ndo € o seu dltimo estdgio, mas integrada a
estética e a ética pode dar o salto necessdrio para
uma consciéncia transracional ou translégica, que
inclui e transcende a racional, constituindo, desta
forma, uma totalidade (holos) com qualidades
diferenciadas das jd vividas até o momento.

B) OS TRES MODOS DE PERCEPGAO DA
REALIDADE SEGUNDO WILBER

Um dos principais estudiosos da abordagem
holistica transpessoal é o norte americano Ken
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Wilber. Formado em bioquimica, dedica-se desde
muito jovem ao estudo da consciéncia. Segundo ele,
podemos reconhecer pelo menos trés experiéncias
de conhecimento: a das ciéncias empiricas ou
monoldgicas (olhos da carne ou sensibilia), a da
mente ou dialdgicas (olhos dainteligibilia, préprios
da filosofia, das ciéncias humanas, da psicandlise)
e da Mente (olhos da transcendelia, da experiéncia
espiritual). As chamadas ciéncias monoldgicas
estudam a realidade basicamente captdvel pelos
sentidos e suas extensdes. As ciéncias dialogicas
incluem as monoldgicas mas vao além delas porque
dispoem de recursos capazes de intuirem idéias, de
produzirem conceitos. Colocam-se no nivel dos
significados, das inten¢des o que possibilitaacomu-
nicacdo intersubjetiva. As ciéncias monoldgicas
também trabalham com conceitos, com significados,
mas nado prioritariamente, por isso sdo incluidas
pelas disciplinas dialégicas. Jd as disciplinas que se
dedicam a Mente transcendem as monoldgicas e
dialgicas e ao mesmo tempo as inclui. Trata-se de
uma experiéncia num nivel mais sutil que as
anteriores o que possibilita um conhecimento mais
abrangente e mais profundo da realidade. Ndo é
possivel olhar para cada uma destas esferas de
manifestacdo se ndo se tiver o olho adestrado para
tal e nem tampouco substituir um olho pelo outro.

O grande equivoco do ocidente foi querer
reduzir todo conhecimento a experiéncia de apenas
umdos “olhos”, o da carne. Este cientificismo nega
a possibilidade das outras experiéncias, rejeita a
existéncia de percep¢des mais sutis do que aquelas
que basicamente usam os sentidos comuns. Por
outro lado, o grande equivoco de algumas correntes
sistémicas-holistas € a nega¢do da importancia das
contribuicdes da ciéncia ocidental. Ficam apenas
com o céu, enquanto o reducionismo cientificismo
fica somente com a terra. Wilber afirma que estas
experiéncias sdo qualitativamente diferentes,
dirigem-se para ; aspectos diferenciados darealidade
e ao mesmo tempo se inter-relacionam e se
complementam. Mas hd pontos comuns no caminho
de desenvolvimento destas trés experiéncias. Em
primeiro lugar, todas exigem um conjuntos de
instrucoes (inicia¢io) que possibilitam a entrada na
experiéncia. Emseguida, a “descoberta”, o “insight”,
a “iluminacdo” s6 possivel de manifestacido se o
primeiro passo tiver sido dado antes. E finalmente
o compartilhar desta experiéncia de “descoberta”

com o grupo de pessoas que passou pela mesma
iniciacdo e pratica.

Enquanto histéria da humanidade estamos
vislumbrando, pela primeira vez, a possibilidade de
transcender para niveis de manifestacdo da
consciéncia mais profundos e mais abrangentes.
Muitos mestres e sdbios ja o fizeram antes e
desenvolveram caminhos para que esta
manifestacdo pudesse ser realizada e a experiéncia
mistica espiritual pudesse realmente ser vivida.
Estarfamos, segundo Wilber, dando os primeiros
passos para viver percepcdes mais sutis que se
manifestam num nivel de consciéncia transpessoal
(queinclui apré-pessoal, a pessoal, ainterpessoal),
aponte de integracdo entre o céu e a terra.

C) WILBER E A HISTORIA DO KOSMOS

Para Wilber, a histériado universo (Kosmos),
a histéria de “tudo o que €” (Consciéncia), é o
desenrolar de contextos (totalidade/partes) dentro
de contextos: do dominio fisico e vida e desta a
mente. E este processo ndo para af.

“ESTE E UM MUNDO ESTRANHO.
Parece que hd uns quinze bilhées de anos ndo
existia, com precisdao, nada em absoluto, e entdo,
em menos de um segundo, o universo material
irrompeu na existéncia.

E mais estranho ainda que a matéria fisica
produzida ndo se tornou meramente uma
desordem aleatoria e cadtica, mas sim se
organizou de formas cada vez mais: intrincadas
e complexas, tdo complexas que muitos milhdes
de anos depois algumas delas encontraram a
forma de reproduzir-se, e assim da matéria
emergiu a vida.

Todavia o mais estranho: estas formas de
vida ndo se contentaram aparentemente em
reproduzir-se e come¢aram uma longa evolugdo
que .finalmente lhes permitiria representar-se,
criar signos, simbolos e conceitos, e assim da
vida surgiu a mente.

Este processo evolutivo, (..), parece haver
sido impulsionado incrivelmente da matéria até
a vida e desta a mente.

Mas o que é ainda muito mais estranho é
que hd umas poucas centenas de anos,em um
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pequieno e indiferente planeta de uma estrela
insignificante, a evolu¢do se fez consciente de
si mesma.

E justamente ao mesmo tempo, 0s mesmos
mecanismos que haviam permitido que a
evolugdo se fizesse consciente de si mesma
estavam maquinando sua propria destrui¢do.

E isto era o mais estranho de tudo
“(WILBER, 1996: 16).

O original de sua obra é a concep¢do de que
o caminho percorrido até aqui constitui o
desenvolvimento dos contextos (totalidades/partes)
internos individuais (o dominio da subjetividade,
do “eu”, da estética, do belo ); internas coletivas
(odominiodaintersubjetividade, do “nds”, da ética,
do bom); externas (o dominio da objetividade, do
“ele” do conhecimento verdadeiro) illdividuais ( o
desel1V()1Vi111elll() do cérebro e do comportamento
individual) e coletivas (o desenvolvimento das
sociedades). Entre estes contextos hd inter-relagdes,
interdependéncias e o caminho percorrido comporta
0 caos, a desordem.

Aﬁalavra caos éderivada do grego “chaino”
que significa “vazio”, “profundezas”, “abismo”.
Neste sentido, o caos € a condig@o de pré-manifes-
‘tagdo do novo, do que ainda ndo se manifestou.
Segundo Lemkow, nao é o “nada”, mas uma
“plenitude sem fronteiras™( 1992: 157).

A histéria do Kosmos comporta o caos, 0s
momentos de muita turbuléncia em que o velho ja
ndo € mais suficiente, o que nao significa que nado
seja necessdrio. E o novo ainda ndo tem condig¢des
de se manifestar. Podemos tirar oS da palavra
CRISE e teremos CRIE. Os momentos de crise
podem gerar muita criatividade.

Como Wilber aponta no texto acima, estamos
vivendo um momento extremamente delicado da
histéria da humanidade, pois o futuro da vida sobre
este planzta estd em nossas maos. O caos que se
instala sinaliza que as formas de viver criadas até
aqui ja rdo sdo suficientes para dar conta dos
processos em percurso. Torna-se necessdrio e
urgente um salto de qualidade, um salto quantico
que incldi tudo o que foi criado e desenvolvido até
aqui, mas que promova a transcendéncia para uma
qualidade distinta, num contexto mais abrangente e
profundo. A tdnica saida é o desenvolvimento e

integracdo do belo, da bondade e da verdade num
contexto transpessoal ou transracional, mais um
passo no caminho darealizagio dos seres humanos.

Esta realizacdo € resultado do fato de nos
constituirmos como seres de multiplas necessidades
e, parasatisfazé-las, desenvolvermos relagdes cada
vez mais complexas conosco mesmos, com 0s
outros, com o meio ambiente e com o universo. As
distor¢des ou patologias sdo resultantes destas
relacgdes.

Para a satisfagdo de nossas necessidades
materiais desenvolvemos rela¢des sociais de
produg¢do que foram estudadas com profundidade
pelos tedricos marxistas. Para a satisfagcdo de
nossas necessidades sexuais/emocionais desenvol-
vemos relacdes de reproducdo e afetivas tdo bem
analisadas pela psicandlise a partir de Freud. Para
as necessidades de ordem intelectual desenvolvemos
toda a produgio do conhecimento da filosofia e das
ciéncias. As necessidades de ordem existencial sdo
satisfeitas a medida que buscamos a integragio
entre corpo, mente e meio ambiente e aceitagio da
nossa condi¢do finita. E finalmente, para as
necessidades de relacionamento com o universo
infinito, com a grandeza do inexplicdvel, com os
contextos mais sutis, suaves e profundos do Kosmos
desenvolvemos diferentes formas de religiosidade
(re-ligar). Os niveis de necessidades e de alimentos
para satisfazé-las apresentam crescimento e
desenvolvimento num “(...) processo de
adaptagdes a niveis cada vez mais sutis de
alimentos a medida que vamos aprendendo a

digeri-los”(WILBER, 1993: 62).

Como afirmamos acima, a histéria da
humanidade comporta a realizagdo dos seres
humanos e, a0 mesmo tempo, grandes distorgdes.
Entdo vejamos. Podemos afirmar que de um lado
desenvolvemos uma percep¢iio cada vez mais
apurada de ndés mesmos, maior senso de
individualidade, autonomia, liberdade. Por outro, ha
um individualismo exacerbado, um egocentrismo
infantil regressivo, soliddo, superficialismo, auto-
engano. Desenvolvemos também maior intimidade
nas relagdes de amor e amizade, um senso apurado
dos espacos de cada um e dos grupos, uma melhor
comunicagdo do “meu” e do “teu” e formas cada
vez mais efetivas de solidariedade e fraternidade.
Mas sdo muito fortes para dar conta dos processos
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em percurso. Torna-se necessdrio e urgente um
salto de qualidade, um salto quéntico que inclii tudo
o que foi criado e desenvolvido até aqui, mas que
promova a transcendéncia para uma qualidade
distinta, num contexto mais abrangente e profundo.
A tnica saida € o desenvolvimento e integra¢do do
belo, da bondade e da verdade num contexto
transpessoal ou transracional, mais um passo no
caminho da realizac@o dos seres humanos.

Esta realizag@o € resultado do fato de nos
constituirmos como seres de multiplas necessidades
e, para satisfazé-las, desenvolvermosrelagdes cada
vez mais complexas conosco mesmos, com oS
outros, com o meio ambiente € com o universo. As
distor¢des ou patologias sdo resultantes destas
relacdes.

Para a satisfacdo de nossas necessidades
materiais desenvolvemos rela¢des sociais de
producdo que foram estudadas com profundidade
pelos tedricos marxistas. Para a satisfacdo de
nossas necessidades sexuais/emocionais desenvol-
vemos relagdes de reproducdo e afetivas tdo bem
analisadas pela psicandlise a partir de Freud. Para
as necessidades de ordem intelectual desenvolvemos
toda a produgdo do conhecimento da filosofia e das
ciéncias. As necessidades de ordem existencial sdo
satisfeitas a medida que buscamos a integracido
entre corpo, mente e meio ambiente e aceitagio da
nossa condicdo finita. E finalmente, para as
necessidades de relacionamento com o universo
infinito, com a grandeza do inexplicdvel, com os
contextos mais sutis, suaves e profundos do Kosmos
desenvolvemos diferentes formas de religiosidade
(re-ligar). Os niveis de necessidades e de alimentos
para satisfazé-las apresentam crescimento e
desenvolvimento num “(...) processo de
adaptagdes a niveis cada vez mais sutis de
alimentos a medida que vamos aprendendo a
digeri-los”(WILBER, 1993: 62).

Como afirmamos acima, a histéria da
humanidade comporta a realizagdo dos seres
humanos e, ao mesmo tempo, grandes distor¢oes.
Entao vejamos. Podemos afirmar que de um lado
desenvolvemos uma percep¢do cada vez mais
apurada de nés mesmos, maior senso de individuali-
dade, autonomia, liberdade. Por outro, hd um
individualismo exacerbado, um egocentrismo infantil

regressivo, solidao, superficialismo, auto-engano.
Desenvolvemos também maior intimidade nas
relacoes de amor e amizade, um senso apurado dos
espacos de cada um e dos grupos, uma melhor
comunicacdo do “meu” e do “teu” e formas cada
vez mais efetivas de solidariedade e fraternidade.
Mas sd@o muito fortes as relagdes de manipulagdo,
de repressdo emocional, de distor¢des sexuais e de
violéncias de todos os géneros. O pensamento se
sofisticou e se complexificou e, ao mesmo tempo,
encontramos formas de repressdo metafisica e
filos6fica nunca antes imaginadas. A auséncia de
indagacdo, de questionamento, produz pessoas
superficiais, altamente consumistas e distantes de
si préprias, dos outros e do universo.

Mas podemos olhar para este estado de
coisas com uma visdo mais ampla do que o dos
pessimistas de plantdo que sé fazem reforgar o
marasmo e o desanimo. Nao se trata também de
negar as distor¢des existentes como € a atitude
comum dos falsos otimistas. Tentemos ao menos
adotar um olhar que vé esta situagdo como
oportunidade para reeducar nosso modo de encarar
a propria vida. A necessidade neste momento é
limpar a poeira dos olhos e buscar formas de pensar
, sentir e agir que vado além dos modos habituais.

Como o desenvolvimento de nossas
condi¢des internas e externas, individuais e coletivas
se interrelacionam e se complementam, no que diz
respeito a histéria da humanidade, podemos afirmar
que a ontogenia (evolucdo individual ou dominio
micro) repete, de certa maneira, a filogenia
(evolugdo coletiva ou dominio macro). A
organizacdo da consciéncia egoica se desenvolve
interrelacionada com o desenvolvimento das vérias
dimensdes do cérebro (reptiliano, limbico e cortex).
E este processo se faz no seio das culturas e nas
relacdes sociais. Reduzir o “todo” a quaisquer uma
dessas dimensdes significa distorcé-lo, pois somos
conjuntamente “eu”, “nés”, “ele”, “eles”.

Partindo do estudo do pensamento de
Habermas, Wilber afirma que cada um de nds € o
resultado de toda a histéria do universo e esta se
encontra gravado na nossa meméria. Somos iguais
de corpo, mente e espirito. “Como assinala
Habermas, o holon individual e o cultural mos-
tram a mesma estrutura bdsica de consciéncia,
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e estas estruturas bdsicas de consciéncia se
mostram na evolug¢do tanto do individuo como
da espécie” (WILBER, 1996: 174). Isto nio
significaque a psique repita literalmente a filogenia,
mas que pode observar semelhancas no
desenvolvimento de ambas.

Toda realizacdo do Ser (beleza, bondade e
verdade)e todas as distor¢des estdo dentro de cada
um de nds. Neste sentido, qualquer transformacio
das condi¢des externas de nossa vida sobre a terra
serd o resultado de uma maior compreensio entre
as pessoas. E esta compreensdo depende do
crescimento e transformacdo individuais.

Coletivamente vivemos no presente os varios
estigios de desenvolvimento da consciéncia: o
arcaico e o magico (pré convencional), o mitico
(convencional), o mental ou egoico racional (pés
convencional) que pode se encontrar em transi¢ao
parauma consciéncialdgica centdurica. Segundo
Wilber, uma “(...) visdo de enorme poder
integrador {integral-aperspectival e univer-sal-
integral) para unir os cidaddos do mundo sobre
uma base centdurica: todos temos em comum
matéria, corpo e mente (para ndo mencionar o
Espirito ¢ um Eu anteriores a todos eles)
“(WILBER, 1996:225). E a histériada humanidade
registra a existéncia de pessoas (mestres e sabios)
individualmente muito além de seu préprio tempo,
vivendo niveis de consciéncia que poderiamos
denominar como p6és pés convencionais, que incluem
todos os estdgios citados, mas vao além deles, numa
qualidade de integragdo profunda.

Segundo Wilber, o desenvolvimento individual
tal como foi estudado pelos vdrios tedricos (Piaget,
Freud, M. Mahler, Jung e outros) apresenta-se
basicamente na forma de dois estdgios:

a) pré-racional ou pré-pessoal que
compreende o desenvolvimento sensorio
motor (arcaico e arcaico-mégico); o
pré-operacional (mdgico e magico-miti-
c0); e o operacional concreto (mitico e
mitico-racional).

b) Racional ou pessoal ou egoico que
corresponde ao desenvolvimento das
operagdes formais do pensamento, do

“eu”, do sujeito. Este estdgio inclui os
anteriores € a0 mesmo tempo os transcen-
de ndo se confundindo de forma alguma
com o egocéntrico que € pré-racional.
“Ego, neste caso, ndo significa
‘egocéntrico’,. pelo contrdrio significa ir
de uma capacidade sociocéntrica a uma
capacidade mundicéntrica, a capacidade
de tomar distancia do préprio contorno
egocéntrico e etnocéntrico e considerar
0 que seria justo para todos 0s povos, nao
somente para o préprio.” (WILBER, 1996:
257).

Wilber afirma que a consciéncia das
operagdes formais é a primeira verdadeiramente
ecoldgica, pois € capaz de realizar e entender as
relagOes interdependentes de tudo o que existe. Por
outro lado, compreende a relatividade dos eventos
e ndo ¢ antropocéntrica. “Com a chegada do
formop’, pode-se refletir sobre as regras e
normas de quaisquer sociedades e estas podem
ser julgadas a partir de principios mais
universais, principios que se aplicam ndo
unicamente a uma ou outra cultura, a uma ou
outra tribo, mas sim ao pluriculturalismo do
‘perspectivismo’ universal “(WILBER, 1996: 265)
.Se partimos do principio que ha um desenvolvimento
da consciéncia paraniveis cada vez mais profundos
e abrangentes, ndo hd como negar a possibilidade
de outros niveis que incluem os desenvolvidos até
aqui, mas que os transcende numa qualidade distinta.
Wilber afirma que podemos desenvolver uma visio
de mundo centdurica e l6gica, integrando a razio
com todos os estigios que a antecederam. Uma
individualidade composta dos dominios fisicos,
biolégicos e mentais integrados, que nio separa
corpo, mente e ambiente e que assume sua condigiio
existencial finita.

Assim como os estdgios anteriores este
carrega as distor¢des ja acumuladas e acrescenta
outras, pois o jogo entre as forgas da realizacio
humana e da destrui¢do se toma cada vez mais
complexo.“Como sempre, este novo estdgio
centaurico, possui ndo somente uma nova
capacidade cognitiva (visdo légica), mas implica
também um novo sentido de identidade
(centdaurico), como novos desejos, impulsos,
necessidades, percepcdes (e novos terrores e
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patologias): é um eu novo e superior no mais
novo e mais amplo dos mundos”(WII-BER, 1996:
293). Neste estdgio, como ndo hd identificagdo com
nenhum dos dominios (fisico, biolégico e mental) é
possivel finalmente integra-los. Sua patologia tipica
€ o desespero da condi¢c@o de finitude do ser
humano. Qual é o significado de uma existéncia que
se dirige inexoravelmente para a morte? Nao ha
mais nenhum tipo de consolo ou compensagio
diante deste questionamento. A angustia existencial
€ seu Unico e apertado espago.

O estdgio seguinte pode transcender esta
condi¢@o existencial, negando-a e preservando-a
numa consciéncia mais abrangente e profunda: o
estdgio transpessoal. “O continuo estdgio
evolutivo de ‘dentro e mais’ além traz novos
dentros... e novos mais além”.(WLBER, 1996:
313). A palavra transpessoal indica que inclui a
pessoa, mas, a0 mesmo tempo, vai além dela: € a
pessoa e mais alguma coisa. Neste nivel, o “eu” se
toma consciente do “eu” objetivo e pode observar
a si mesmo em todos as suas manifestagdes.
Poderiamos dizer que a consciéncia se toma
consciente de si mesma. “Mas entdo, quem realiza
esta observacdo? Quem é o que estd observando
ou testemunhando o eu individual e, portanto,
transcendendo-o de forma notdvel? Quem ou o
que € isso?”(WILBER, 1996: 314).

O “eu observador” estd dentro de cada um
de nds, silenciosamente. Pode se manifestar desde
que tenhamos condi¢des para ouvi-lo, para atendé-
lo. “O observador estd em ti, a testemunha estd
em ti, transcende a pessoa isolada em ti e se abre
-~..) -para um vasto espag¢o de consciéncia que
jd ndo estd obcecado com o corpo-mente
individual,.~..) mas permanece quieta, em

siléncio como uma abertura ou claridade através.

da qual brilha a luz, ndo do mundo mas até ele.
“(WILBER, 1996:315). Como resultado destanova
qualidade temos uma nova identidade, uma nova
abertura, “~..)uma verdadeira consciéncia
‘késmica”’ (WILBER, 1996: 324). Sendo assim,
uma nova moralidade se desenvolve: um Eu
verdadeiramente universal que Se reconhece
vivencialmente e ndo sé racionalmente como
expressando todos os seres do universo e estes

“«

como expressio de Si mesmo, para além da visdo
que separa eu, os outros, o meio ambiente € 0
universo. “ Porque ao ver todos os seres sensiveis
como expressdo do mesmo Eu todos os seres sdo
tratados ‘como’ o proprio Eu. “(WILBER, 1996:
325).

Neste nivel de consciéncia, para além da
visdo centdurica-logica, a estética, a ética, a gnose
se desenvolvem ainda mais em dominios superiores,
comunidades mais amplas, afirmacdes mais fortes.
Mas, ndo podemos nos esquecer que somente
quem vivencia a angustia existencial pode trans-
cendé-la e penetrar verdadeiramente num dominio
mais profundo e amplo que ela. Quando se trata de
desenvolvimento da consciéncia ndo ha como
queimar etapas. E mesmo tendo experimentado
niveis mais sutis, inevitavelmente, estaremos
transitando por todos os niveis. Mas, a medida que
vamos ampliando a experiéncia no niveis sutis,
viveremos 0s outros a partir de umanova qualidade.

E o desenvolvimento da consciéncia pode
continuar o seu caminho de ampliag@o, aprofun-
damento, com mais verdade, maior sensibilidade e
novos sentidos de comunidade. Mas as distor¢oes
acumuladas no passado juntamente com -as
produzidas no presente podem impedir o processo
de realizacdo humana. Podemos fazer aparte que
nos cabe neste processo e buscar nosso préprio
crescimento e desenvolvimento e também promover
tudo o que estiver ao nosso alcance para trazer
mais suavidade e profundidade aos que nos rodeiam.
A destrui¢do poderd ser evitada? Ndo podemos
saber. Mas ao menos estaremos fazendo tudo o que
estd ao nosso alcance para evitar o pior.
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SAUDACAO

POSSE DA ACADEMICA
CONSTANGCA MARCONDES CESAR NA CADEIRA N° 1

Dia 04 de Maio de 2001, 6“ feira, Coquetel as 23h00
Local: Universidade Candido Mendes — Auditério

Petronio Portella — Ipanema — Rio De Janeiro-RJ

SAUDAGAO A CONSTANGCA MARCONDES CESAR

Sr. Presidente, Ricardo Moderno, meus caros
colegas da Academia Brasileirade Filosofia, prezada
amiga Constan¢ca Marcondes César, senhora e
senhores:

Hoje é um dia de muita alegria para esta
Academia: Reunimo-nos para receber e dar posse
a alguém cuja vida tem sido dedicada ndo somente
afilosofia, a seu magistério e promog¢do mas também
ao trabalho de pesquisa e difusdo da filosofia
brasileira e luso-brasileira. Em Constan¢a Marcon-
des César saudamos a companheira de trabalho
cuja maneira discreta de fala e de modos nio
disfarca, antes acentua a agudesa do intelecto e a
finura da sensibilidade filosofica.

De fato, o estilo de filosofar de Constanca
corresponde a uma expressao delicada, uma forma
clarade dizer as coisas sem rudeza, que ao invés de
polemizar, respeita a palavra escrita por qualquer
filésofo, reconhecendo-lhe sempre o propésito de
alcancar e expor a verdade. O estilo de Constanga
corresponde a sua postura que lhe € intrinsica, a
capacidade de estudar e inventariar trabalhos de
autores e correntes com empatia preconizada por
Aristételes para a boa compreensdo do trabalho
alheio, sem sectarismos ou pré-Aristoteles para a
boa compreensdo do trabalho alheio, sem
sectarismos ou pré julgamentos de valor. Consiste
também em uma tendéncia integradora na busca de
conciliagdo dos vdrios aspectos e diversas

virtualidades da razdo, na abertura para os virios
niveis e regides da realidade, no gosto por uma
epistomologia que permite aproximar a ciéncia da
arte e da poesia e no fascinio por todas as formas
de pensamento que, embora respeitando a
multiplicidade das manifestagdes do Ser, procuram
incessantemente um retorno a um principio de
unidade. Ndo com a pretensdo a um sistema, mas
sim no desejo recondito de encontrar as afinidades
pressupostas pela crenca numa simpatia universal.
Por isso, a referéncia ao estilo do filosofar de
Constanga implica também o olhar curioso para as
representagdes possiveis do que ndo é tdo transpa-
rente a I6gica do raciocinio e para o que ainda ndo
foi incorporado satisfatoriamente ao plano
transparente da razao.

Ao dizer isto, longe de mim estd a veleidade
de negar tais virtudes a outros fil6sofos. Entretanto,
o que caracterizo com um estilo proprio do filosofar
em Constanga € um conjunto de tragos. Este
somatorio integrado de forma harmoniosa serd
apenas peculiar a ela? Ndo o posso afirmar com
certeza absoluta. O que sei é que nela o ser e o
saber se integram num todo de coeréncia e harmonia
que se reflete em toda sua personalidade, em todas
as suas atividades, assim como nas suas
publicagdes. E € isto o que a seguir poderemos
observar ao acompanharmos sua trajetéria
académica e a temdtica por ela abordada em suas
pesquisas e publicagdes. Que ja constam de mais

Revista Reflexdio, Campinas, n* 79/80, p. 85-89, jan./dez., 2001



86 SAUDAGAO A CONSTANCA MARCONDES CESAR

de 100 (cem) trabalhos publicados, que como livros
e capitulos de livros, quer como trabalhos apre-
sentados em congressos ou artigos publicados em
revistas especializadas brasileiras e estrangeiras.

Constanga conquistou todos os grdus da
carreiraacadémica. Fez sua graduacio em Filosofia
na PUC de Sao Paulo ode também se doutorou com
uma tese orientada pelo renomado filésofo da ciéncia,
Leonidas Hegenberg, intitulada A Influéncia de
Brunschvicg na Concepcad Evolutiva do
Conhecimento Cientifico em Gaston
Bachelard. Em 1989 foi publicado o livro
Bachelard: Ciéncia e Poesia pela Editora
Paulinas.

Se por um lado, o interesse pela ciéncia e
pelo estudo da epistemologia de Bachelard levou-a
aaprofundar acompreensdo dalinguagem cientifica,
até a reflexdo sobre consequéncias da teoria da
relatividade de Einstein na epistemologia contem-
poranea e na filosofia em geral, por outro lado, o
aprofundamento deste estudo levo-a também as
questdes estéticas levantadas por Bachelard e por
conseguinte, a problemdtica estética e da prépria
criacdo.

Constanca viu Bachelard um filésofo de um
tempo de crise. A temdtica da crise do nosso tempo
acompanha-la-a partir de entdo sendo posta por ela
em evidéncia em todos os pensadores que ird
estudar. Para Constanca, a questdo fundamental
suscitada pelo estudo do fil6sofo consistiu ndo em
afirmar a historicidade e o progresso nas ciéncias
mas sim em discutir o valor moral da ciéncia, as
conseqiiéncias humanas e sociais da revolucdo
cientifica que vivemos. Bachelard distinguira uma
dualidade no sujeito congnoscente: por um lado o
homem diurno, que utiliza arazdo como instrumento
da ciéncia, e por outro, o homem noturno, que pela
fantasia e imagina¢ao se instaura no mundo € o
apreende através da poesia. A perda do cardter
lidico da descoberta cientifica, a perda do estreito
parentesco entre invengdo e poesia em nossa época,
teria provocado a crise da ciéncia contemporanea,
a tecnocracia e a caréncia do sentido humano da
técnica. Com Bachelard, Constanca aprendeu que
deveria ser encontrado um novo horizonte
epistemoldgico mais aberto, no qual a ciéncia e a
poesia ndo seriam percebidas como opostas entre
si, mas sim como eixos complementares do
conhecimento.

No periodo de sua formagao; um curso de
Extensdo Universitdria realizado tamnbém na PUC
de Sdo Paulo com o Prof. Pe. Michel Schooyans
sobre CULTURA BRASILEIRA veio a despertar
o interesse de Constanga para o estudo da filosofia
brasileira. A abrangéncia dos seus interesses nos
anos de sua formagdo ndo ficou por ai. Essa
abrangéncia pode ser constatada pela temética dos
cursos de extensdo universitdria que freqiientou
durante aquele periodo: A Filosofia de Gabriel
Marcel, O Humanismo de Teilhard de Chardin,
A Teoria Filosdfica da Informacao. A par destes,
desenvolveu o gosto pela literatura, pelo teatro, em
cursos sobre A Historia do Espetaculo, sobre
Literatura Brasileira Pés-Modernista e sobre
O Relacionamento das Artes Plasticas com a
Literatura. Posteriormente, ji& como professora
Titular de Filosofai da PUC de Campinas, participou
dos cursos de Légica e de Filosofia Légica no
Centro de Epistemologia e Histéria da Ciéncia da
Unicamp.

Apesar de sua atividade docente se ter
desenvolvido principalmente na PUC de Campinas,
ao longo de sua carreira tem sido convidada como
professora visitante a dar cursos e pronunciar
conferéncias em inimeras institui¢des de ensino no
Brasil e Exterior.

Entrementes, Constanca dedicava-se ao
estudo da obra de Vicente Ferreira da Silva para
escrever sua tese de Livre-Docéncia, defendida
em 1981 na PUC de Campinas: Vicente Ferreira
da Silva, Trajetoria Intelectual e Contribuicdo
Filosofica. A tese foi eventualmente publicada sob
forma de uma série de artigos na revista Reflexdo
do Departamento de Filosofia da PUC-Campinas,
vale assinalar que arevista Reflexdo posteriormente
veio a ser editada sob a sua responsabilidade e tem
se destacado pela amplitude dos temas e pelo valor
das contribui¢des de filésofos das procedéncias as
mais variadas dentro do pais e fora dele.

Nos artigos antes referidos, intitulados A
Prioridade Epistemolégica do Mito sobre o
Logos no Pensamento de Vicente Ferreira da
Silva, Constanca analisou a antitese razdo-intuigdo
existente nesse pensamento. Segundo sua andlise,
averdade para o filésofo paulista ndo seriaredutivel
ao conhecimento do tipo légico-dedutivo mas
dependeria em ultima instdncia da “ordem do
coracgdo”.
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A tese apontou em Vicente a énfase em uma
modalidade do conhecimento atingido somente
mediante a poesia. A ciéncia, diria o filésofo, seria
atencdo ao fato, seria exploragdo do passado.
Portanto, se a filosofia ndo quizesse invadir o
terreno da ciéncia, ndo haveria de se definir como
conhecimento de coisas, como um pensamento
pensado, mas sim como “um ato, uma liberdade”.

Nesta superagdo da filosofia racionalista,
Constanga reconheceu a projec@o para uma nova
metafisica. A poesia e a filosofia, enquanto meta-
fisicaexpressariam arealidade do Espirito, Espirito
que, ndo seria jamais estdtico, mas antes “‘um
irremedidvel estar além do jd criado, uma eterna
ex-centricidade”. Sob a inspira¢do de Heidegger,
Vicente refletira que o Ser, encoberto pelo mundo
das aparéncias, se doaria por meio da palavra,
particularmente a palavra mito-poética.

Assim, haveria uma estreita relagdo entre
mito e poesia. O mito seria a linguagem origindria,
o logos seria entdo apenas a linguagem decorrente
do mito, dele emergido e a ele subordinado.

Estd portanto, segundo Constanga, teria sido
aintui¢do original de Vicente, a prioridade do mito
sobre logos. O mito original de um povo condicionaria
ndo so os valores da histéria mas também a prépria
expressdo corporal que este povo assume histori-
camente. .

Constanga entendeu que Vicente Ferreira
da Silva fora sensivel a crise de decadéncia
irreversivel do mundo ocidental, crise que, ao verdo
filésofo detonaria um perigo de desintegracio da
civilizagdo mas que poderia ainda ser superada pela
recuperacd@o da riqueza do mito origindrio e pela
superagdo: do pensar légico. A experiéncia hoje
vivenciada de afastamento em relag¢@o aos valores
do Ocidente, ja teria sido pressentida por alguns
pensadores e estaria clara no campo da arte.
Detonaria a emergéncia do novo, a presencga de um
pensar libertador que seria o conceito de filosofia
enquanto ato, enquanto liberdade.

Posteriormente, ao pesquisar a relagdo de
Vicente Ferreira da Silva com a filosofia Latino-
americana, Constanga verificou que, havendo se
inspirado no pensamento europeu, Vicente, ndo
obstante, realizara sua obra madura a partir do
Brasil e da América Latina, pensando seus mitos,
sua religiosidade, seu cendrio politico. Sem deixar

de reconhecer nossa inser¢io na cultura ocidental,
européia, Vicente teria buscado no Brasil, no
pensamento latino americano, nos nossos mitos, na
poesia, na nossa natureza, na arte e nas
manifestacdes populares das nossas festas as
respostas para seus anseios de encontrar este
pensamento enquanto liberdade.

O interesse pelo pensamento brasileiro e
latino americano motivava igualmente Constanca
Marcondes Cesar. Em 1984 recebeu uma bolsa de
estudos da Fundag¢ido de Amparo a Pesquisa do
Estado de Sdo Paulo para fazer um pds-
doutoramento na Franca na Unversté de Toulosse
II (Le Mirail). Os estudos entdo iniciados no Institut
des Hautes Etudes de L’Amerique Latine foram
completados com o auxilio de outra bolsa, esta do
CNPq. Dafresultou inicialmente umartigo publicado
na revista Filosofia Oggi sobre La Philosophie
Contemporaine au Brésil (Ano IV aprile Giugno
1986) e, posteriormente, um livro publicado em
1988, Filosofia Na América Latina. Trata-se de um
esbogo da produgdo do Peru, México, Argentina,
Uruguay e Brasil durante os periodos em que
vigoravam sucessivamente a Escoladstica, O
[luminismo, O Ecletismo eo Positivismo, seguido da
andlise das Tendéncias Contemporaneas. O objetivo
principal fora detectar as influéncias e inter-relagdes
entre pensadores latino-americanos. Havendo
demonstrado as afinidades indubitdveis entre
filosofia dos diferentes paises estudados, Constanga
concluiu que a consciéncia dessa unidade cultural
nos paises de fala espanhola seria muito maior que
a nossa. O trabalho sugere aos brasileiros que o
estudo de nossa prépria realidade serd de muito
enriquecido pelo reconhecimento de nossas
afinidades — e de diferencas especificas — com
relag@o aos nossos irmaos latino-americanos.

Enquanto isto, as pesquisas epistomolégicas
motivadas pelo estudoi de Bachelard, levaram
Constanga ao aprofundamento da hermenéutica,
quer a hermenéutica dos simbolos na obra Jung,
quer na Mircea Eliade quer ainda na obra de Paul
Ricoeur.

No livro de Ricoeur La Symbolique du
Mal, ela iria encontrar uma hermenéutica dos
simbolos a partir da qual o autor estabelece o lago
entre 0 homem e o sagrado. Constanga escreveu
entdo, umartigo intitulado a Ontologia Hermenéutica
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de Paul Ricoeur, publicado na revista Reflexdo (n°
76), onde afirma que Ricoeur lhe mostrou ser a
compreensdo dos simbolos para o homem um
momento da compreensdo de si mesmo e a0 mesmo
tempo lhe mostrou também que ao nivel daexisténcia
a compreensdo dos simbolos fez nascer uma nova
imagem do homem a qual desencadeia uma
superacdo da modernidade. Como se vé, o tema da
superagdo da modernidade, ou pelo menos da crise
da modernidade, encontrava novo eco nos estudos
da obra de Ricoeur. Destes estudos resultou um
livro publicado em co-autoria com Danilo Di Manno
Almeida, e André Dartigues, intitulado Paul
Recoeur:Ensaios, editado pela Paulus de Sao
Paulo em 1998. Em 1996 havia sido publicado pela
editora Atomo/Puccamp o livro de Constanga sobre
A Hermenéutica Francesa.

Em 1998, no Congresso Internacional de
Filosofia realizado em S. Paulo, Constanga apre-
sentou uma comunicagdo sobre conceito de espago
sagrado no pensamento do filésofo romero Mircéia
Eliade, onde ela mostrou que, para Eliade, o simbolo
por exceléncia de nossa existéncia € o labirinto,
labirinto no qual encontramos, tal como Ulysses, em
busca do caminho de retorno a casa, isto €, ao
acesso inicidtico ao sagrado. O tema do labirinto e
da busca do retorno a casa, simbolizando o anseio
de retorno ao espago sagrado, teria sido reencon-
trado por Eliade nas obras de arte, no cinema, nos
romances, na poesia, e na escultura tanto nos
cldssicos quanto nos modernos. Eliade também
havia posto em relevo, como Constanga apontou, a
atualidade da obra da espiritualidade indiana, o
Bhagavad-Gita.

Constanga jd havia iniciado sua trajetoria
rumo a filosofia indiana desde os sucessivos retornos
A filosofia dos cldssicos gregos, principalmente
desde o aprofundamento do pensamento de
Hericlito, estimulado pelaleiturade Vicente Ferreira
da Silva e do contemporéneo dele no grupo a que
ambos pertenceram, Eudoro de Sousa. Tanto Eudoro
de Sousa quanto Vicente haviam desenvolvido suas
respectivas filosofias no dmbito da compreensao do
significado dos mitos para a existéncia humana e
haviam se inspirado no estudo dos pré-socraticos,
principalmente em Herdclito. Os escritos de
Constanga sobre o conceito de Kairds, “consciéncia
do tempo segundo as categorias de evolugdo ou
ruptura, de morte ou transfiguragdo”, sobre o

conceito de Alma do Mundo, “inteligente, racional
e providente”, pela qual “tudo estd em conexio, ha
simpatia universal e anatureza é um todo harmonico”,
sobre Plotino e a redencdo pelo amor a beleza pela
volta ao Uno, tudo isso ja a havia preparado para o
encontro com afilosofiaindiana, inclusive o estudo
sobre o orientalismo da poetisa Cecilia Meirelles.
Seu encantamento com o pensamento indiano leva-
la-ia a concordar com a afirmagdo de Eliade acérca
daatualidade do Bhagavad-Gita. Naobradoindiano
Sri Aurobindo, Constanca deparou-se com uma
trajetéria semelhante a sua prépria, pois Aurobindo
também partiu do pensamento pré-socritico para o
encontro com as proprias raizes no pensamento da
[ndia. Nadeliciosa coletinea intitulada simplesmente
Papéis Filosoficos, editado pela UEL em 1999,
Constanga reuniu na primeira parte seus diversos
artigos sobre a filosofia grega e indiana sob o titulo
sugestivo, da Grécia a India. Af escreveu:"Na
India, buscava-se a verdade para aplica-laa vidaeo
texto do Bhagavad-Gida aponta o caminho para o
conhecimento”.

Finalmente, mas como dizem os ame-
ricanos:’last but not least” —no ano passado tivemos
a alegria de ver publicado o livro porque hd tanto
esperdvamos, sobre O Grupo S. Paulo.

H4 anos Constanga vinha se dedicando ao
estudo da obra dos membros deste grupo. Havendo
participado desde 1990 dos encontros anuais dos
Coléquios Tobias Barreto e Antero de Quental-
realizados alternadamente em Portugual e no Brasil
para brasileiros e portugueses aprofundarem o
estudo da filosofia luso-brasileira, ela vinha sendo
instada, principalmente pelo filésofo portugués
Antonio Braz Teixeira, Diretor da Imprensa
Nacional de Portugal aorganizar em livro o conjunto
de seus escritos sobre o pensamento dos membros
do Grupo de S.Paulo: Vicente Ferreira da Silva,
Miguel Reale e os portugueses de nascimento,
Agostinho da Silva e Eudoro de Souza. Em redor
deles, na década de 40 e 50 giraram petas, artistas
plasticos, criticos de arte, fil6sofos, estudiosos de
teatro € musica; desse grupo partiram duas linhas
principais daespeculagdo brasileira contemporinea,
o culturalismo e o pensamento de fei¢io existencial,
na sua vertente aberta ao valor fundante do mito.
Ao tratar da relagdo homem-natureza no
pensamento de Vicente Ferreira da Silva e Miguel
Reale, Constan¢a afirma que no Brasil as duas
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correntes filosoficas que estlio atentas a urgéncia
da reflexdo sobre estas relagdes em uma sociedade
técnica em desenvolvimento sdo justamente a
filosofiaexistencial e o culturalismo. Porisso mesmo,
sobrepondo-se as discussdes sobre a questdo do
conhecimento e da consciéncia, surge agora no
Brasil um novo polo de reflexdes, a questdo €tica.

O livro de Constanca, com seus estudos
sobre os quatro principais membros do Grupo de
Sao Paulo, representa referéncia obrigatéria para
quem quer que a partir de agora queira pesquisar
este momento riquissimo do pensamento luso-
brasileiro, pela fecundidade intelectual da obra de
seus membros.

No livro destaca-se também a empatia com
que se trata a obra de Agostinho da Silva, com sua
crenca no advento do Império do Espirito santo
inspiradanafilosotia dahistéria do monge medieval
Joaquim de Fiori. Quando Agostinho indaga pelo
que foi feito de Portugal, pelo que foi feito do reino
do Espirito, quando se indaga como chegar ao
mundo novo se o atual esta em crise, ele mesmo
responde, inspirado em Fernando Pessoa, que
Portugal é a lingua portuguesa e que através da
lingua se construird o reino, o reino do Espirito que
sopra através da palavra. A tarefa dos povos da
lingua portuguesa hd de ser a de unificar o mundo.
Este Portugal metafdrico refere-se ‘a aproximacio
entre homens e a fusio entre o humano e o divino.
Remete a transcendéncia em direcio ao Uno
primordial. Na visdo de Agostinho e de quantos ele
contaminou com seu sonho lecionando e fundando
centros de cultura por toda parte, na Europa, na
Argentina, Brasil, nos EEUU, na Africa e na Asia,
fundando universidades como a de Santa Catarina
e de Brasilia fazendo conferéncias de Nova York a
Toquio e mantendo assidua correspondéncia com
centenas de pessoas pelo mundo afora, — nesta

visdo, o papel do Brasil no mundo, hd de ser o de
construir um caminho para o advento da civilizagdo
do Espirito. O Brasil que emerge dos seus textos ha
de ser ponto de encontro da Europa, Africa e Asia
como intermedidrio dos tragos culturais destes
continentes e para isso o Brasil chamard em seu
auxilio as outras na¢des da América Latina.

Também Constan¢a, num dos raros
momentos em que se deixa levar pela emog¢ao, nos
revelaum sonho, similar de Agostinho. No texto em
que compara as duas democracias, Democracia
Grega, Democracia Contemporanea: Conti-
nuidade e Renovacio, ela escreve: “Para nds, o
homem sabio, o real teceldo de que Platio nos fala,
¢ o simbolo da politica unida a ética e justi¢a no
mundo social... O real teceldo é cada homem, na
reptblica de sua alma; o real teceldo € o simbolo do
mundo vindouro, que devemos comecar a construir,
primeiro em nossa alma, depois em nossacidade....”
(César, Papéis Filosoficos, p. 39).

Constancganos relataque Agostinho da Silva
ndo se considerava filésofo porque sua formagio
basicahaviasidorealizadaem Filosofia. No entanto,
ela acrescenta, “se entendermos a filosofia no seu
sentindo origindrio de busca da sabedoria, de
compreensdo global da realidade mediante o
exercicio do inteligir para além das aparéncias; se
entendermos filosofia como ascese moral e regra
de vida, como foi caracterizada na meditacio
grega — Agostinho da Silva, velho sdbio que se poe
seu saber a servigo da pélis, pode ser chamado de
filosofo” (Cesar, O Grupo de S. Paulo, p. 199).

Este conceito do filésofo, Constanca, vocé
também orealiza plenamente. Seja, pois, bem vinda
a esta Academia.

Anna Maria Moog Rodrigues
Rio de Janeiro, 4 de maio de 2001
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