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Editorial

ETICA E DESENVOLVIMENTO

Em nossos dias é dificil encontrar no comum das pessoas,
individuos livres da moralidade dos costumes, autbnomos, possuidores de
vontade prépria, individuos independentes e, sobretudo, persistentes.

A vida é lancada em direcdo a um futuro sem lhe ser permitido
espaco suficiente para saborear as conquistas do presente. Acaso os proje-
tos elaborados por uma minoria determinardo os caminhos de todos quan-
to perseguem a felicidade ? Tal situacdo € de total afronta a dignidade que
ainda resta no humano e, com muita oportunidade, as palavras de
Nietzsche vém-nos lembrar que ‘‘ndo nos é permitido enganar-nos nem
encontrar a verdade por acaso”’.

Sente-se a urgéncia de um redimensionamento dos pardmetros
que balizam os caminhos do nosso existir numa época em que se vive sob o
signo do “‘desenvolvimento’’.

Neste numero, a revista Reflexdo vem-nos proporcionar dife-
rentes abordagens sobre o ethos do homem moderno, despertando nossa
atencdo para aspectos do viver que se encontram acobertados pelo ‘‘status
quo”’, cujas rafzes se entrelacam a um passado ndo muito remoto.

A tarefa de repensar hoje os principios que norteiam a acdo
humana, constitui-se por si s6 num grande desafio. Descodificar a envol-
vente atmosfera do progresso, retornando a dimensdo ludica da vida num
claro projeto pela dignidade do humano, é o que iremos encontrar nas
péginas que aqui se seguem.

A inversdo de valores, a posposicdo do que é sao ao doente, a
transformacao da normalidade em norma, das mas formacGes em princi-
pios de conduta tidos por ‘‘modernos’’ e outras tantas alteracdes comuns
ao cotidiano, questionam todo o individuo comprometido com o futuro
do seu presente mundo.

Assim, convidamos a todos aqueles que se postarem para as
leituras que aqui se desenvolvem, ndo a um simples contato com o texto,
mas sim a um posicionamento com o presente maximo da historia: a vida.



ETICA E DESENVOLVIMENTO

Olinto A. Pegoraro
Departamento de Filosofia da UFRJ

INTRODUGAO

A sociedade contemporanea esta fazendo, neste fim de século,
a experiéncia concreta do perigo de colapso do sistema mundial e da
finitude dos bens materiais disponiveis. Nosso objetivo aqui é debater esta
dupla constatagdo tentando inseri-la no plano mais vasto da ética e da
politica. Neste horizonte, a situacdo parecerd menos catastrofica desde que
a sociedade se disponha a uma transformacgdo profunda das estruturas do
sistema mundial. Trata-se de fazer um salto social qualitativo em escala
mundial. Salto qualitativo que se enuncia em termos bem simples: passar
das estruturas de opressdo politica e econdmica para estrutura de liberta-
cdo nas quais o homem seja de jure et de facto o centro do sistema
mundial. Este salto qualitativo ndo serd apenas um trabalho de clpulas
politicas ou de conferéncias de organizacGes mundiais. Ele jd estd em acao
no seio das novas classes emergentes especialmente no terceiro mundo.

Portanto, se por um lado constata-se a rapida decadéncia do
sistema atual, por outro lado vemos emergir lentamente uma nova articula-
¢do da existéncia social em bases justas, democréaticas e a servico de todos
os homens. Trata-se de um processo de libertagdo socio-politico econdmi-
co e cultural.

1 — CRISE DO SISTEMA ECONGMICO

Como dissemos, a humanidade faz a experiéncia do desmoro-
namento da ordem atual e da finitude dos bens de consumo. Os filésofos e
tedlogos sempre trataram da finitude sem causar grande impacto porque
parecia que o tema se referia a algo distante no tempo, situado no fim de
um longo processo. Mas socidlogos, politicos, religiosos, e sobretudo cama-
das populares sentem que estamos chegando ao fim de mais um ciclo
historico que faz estremecer pelas bases as estruturas do mundo atual. Por
exemplo, na década de 70, a simples constatacdo ( teoricamente 6bvia ) de
que os pocos de petrdleo estavam secando desencadeou uma crise mundial
de inseguranca. O sistema sentiu-se mortalmente ameagado. Ademais, a
questdo demografica conjugada com a producdo industrial e agricola levan-
ta problemas que parece de impossivel solugdo no seio do sistema mundial
atual.

Ainda mais grave é a constatacdo de que o sistema, além de
provocar uma depredacdo da natureza sem precedentes, decreta, por suas
préprias premissas, a perda da qualidade de vida humana. O sistema conspi-
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ra contra a vida de dois tercos das criaturas humanas hoje existentes na
face da terra. As multidGes sdo marginalizadas socialmente, politicamente e
economicamente por este tipo de progresso. A prova é tristemente eviden-
te nas grandes cidades industriais do mundo no seio das quais crescem as
monstruosas subcidades dos marginalizados dos direitos e dos resultados
do crescimento econémico.

Tudo isto nos leva a uma conclusdo fundamental: o sistema
atual, conspirando contra a vida humana, é carente de densidade ética. A
desenfreada concentracdo de capitais e dos meios de produgdo, o voraz e
insacidvel espirito consumista, o egoismo cego de grupos, nagoes e empre-
sas sdo indicadores mais que suficientes da desvalorizacdo ética do atual
sistema que tem como consequiéncia 0 maior escdndalo ético da Historia: a
marginalizacdo e escravizacdo da maior parte da humanidade.

A respeito deste escandalo, os Bispos da América Latina se
exprimem assim: ““Consideramos como o mais devastador flagelo a situacdo
de desumana pobreza em que vivem milhGes de latino-americanos, vitimas
de saldrios de fome, do desemprego e subemprego, da desnutricdo, da
mortalidade infantil, da falta de moradia adequada, dos problemas de sau-
de e de instabilidade no trabalho’’ ( Puebla n® 18 ). O quadro se torna mais
escandaloso quando os mesmos bispos constatam que “essa pobreza ndo é
uma etapa transitoria, e sim produto de situacdes e estruturas econdmicas,
sociais e politicas” ( Puebla, 19 ).

Segundo a mesma autoridade religiosa, a estes resultados che-
gam “os sistemas econdmicos que ndao consideram o homem como centro
da sociedade e ndo realizam as profundas e necessdrias mudancas para a
construcdo de uma sociedade justa” ( Puebla, 35 ). Além de ndo colocar a
sociedade humana como primeira beneficiaria do progresso, o sistema eco-
nOmico atual, através de ““uma fria tecnocracia aplica modelos de desenvol-
vimento que exigem dos setores mais pobres um custo social realmente
desumano’’ ( Puebla, 27 ).

Tudo isto leva o povo, universitarios e religiosos a rejeitar a
tese do crescimento ilimitado da producdo e dos instrumentos de producao
como meio para o desenvolvimento de todos os povos. Questiona-se
também o conceito de racionalidade imposto a todos os setores da produ-
¢do como garantia de continuidade ordenada e eficiente do processo, e
garantia de bem-estar para todos os homens. A aplicacdo da racionalidade
cientifica ao campo industrial seréd suficiente para garantir um progresso
sem limites ? Consistird o desenvolvimento na continua multiplicacdo de
bens de consumo ? Serd a técnica capaz de equacionar os novos problemas
sécio-econdmicos e politicos do homem ? Enfim, o desenvolvimento do
homem e da histéria ndo deverd ser posto em novas bases ?



2 — TENTATIVAS DE SCLUGCAO

Que fazer diante deste quadro critico ? Sobre ele debrugam-se
estudiosos, organismos internacionais, universidades e igrejas. Ja foram ela-
boradas algumas propostas. Citaremos aqui as trés hipoteses mais discuti-
das.

1 — Crescimento zero

Um consideravel namero de estudiosos sugere o crescimento
zero para que o sistema mundial atual ndo entre em colapso.

Esta proposta, em primeiro lugar, mantém o statu quo. As
idéias e premissas centrais do sistema permanecem. Apenas propde uma
reducdo da marcha predatéria da energia retardando seu esgotamento. Da
organizagdo da vida humana ndo se preocupa. Apenas sugere moderacao
aos consumidores. Mas os povos habituados ao consumo aceitariam esta
tese sem reacdes ? Os bens de consumo sem limite é tudo o que o sistema
lhes oferece em troca da submissdo acritica e apoio sem contesta¢do. Por
outro lado, como se equacionaria a situacao miserdvel das multidoes subde-
senvolvidas com renda anual de nem bem 500 ddlares ? Aceitariam conti-
nuar nesta situacdo e até piora-la para favorecer os paises desenvolvidos
que optaram pelo crescimento zero ? Face a estas perguntas e aos rumos
incertos que o crescimento zero poderia tomar no plano social, pouco a
pouco a tese vai sendo abandonada.

2 — Crescimento organico

Outra proposta, desenvolvida especialmente no ambito do Clu-
be de Roma, sugere um modelo mundial que promova um crescimento
moderado, orgdnico e diferenciado. ( Clube de Roma, Reunido de Ber-
lim — 1974 ). Os autores da proposta consideram a sociedade um grande
sistema articulado em vérios subsistemas, todos mutuamente influencia-
veis. Advertem que ndo sera suficiente a racionalidade interna do sistema
para garantir o crescimento orgénico e diferenciado. Sera indispensavel que
intervenham elementos da ordem ética como o espirito de solidariedade
socio-politica, de justica e de despreendimento individual, grupal e social.
Insistem nas limitacdes da sociedade baseada no consumo e chamam a
atencdo sobre o equivoco de confiar a tecnocracia a solugdo de graves
problemas humanos como a expansdo demografica.

Sem duvida esta proposta tem o merecimento de penetrar mais
a fundo na crise do sistema. Reconhece que é necessario apelar para dimen-
sOes extraecondmicas e tecnocratas. Todavia o Clube de Roma ndo ques-
tiona o ponto de partida que é a idéia do desenvolvimento a partir do
crescimento econémico. Pelo menos até agora, ndo ha uma proposta de



8

uma nova ordem mundial baseada em novas premissas sobre as quais se
deveria iniciar um processo de construcdo de uma sociedade justa, parti-
cipante com a realizacdo das exigéncias humanas bdasicas universalmente
satisfeitas.

3 — Nova ordem social

As duas propostas anteriores se limitam a introduzir corregdes
e reformas mais ou menos importantes no sistema mundial atual. Entretan-
to, objegGes sempre mais crescentes mostram que € preciso avangar em
direcdo de uma critica mais profunda. Que é progresso ? Consistird na
continua producgdo de bens ? Mais mercadorias, mais emprego, mais anos
de vida, mais...mais de tudo. Para que e para quem este “‘mais”’ ? A quem
realmente beneficia ? Entdo por que quanto maior a quantidade de bens
produzidos menor se torna o niumero de beneficiarios ? O que é que deve
ser desenvolvido e a partir de qué ? Qual é a finalidade da existéncia
humana ? Qual o objetivo central do processo historico ? Serd possivel
exprimi-lo na idéia de crescimento ilimitado das forcas de producdo e de
bens de consumo ? Nao é chegada a hora de repensar radicalmente os
modelos que articulam nossa existéncia pessoal e social sem nossa partici-
pacao ?

A partir destas nerguntas pode-se pensar numa nova ordem na
qual se cologue ae jure et de facto a existéncia humana no centro do
processo historico. O processo abrange o homem, a natureza com todas as
suas riquezas e os recursos cientificos e tecnolodgicos dispensaveis. Todos
estes elementos deverdo ser articulados a partir de opcoes que cologuem a
vida humana e a existéincia socio-cultural e politica como o objetivo cen-
tral do processo mundial.’

Neste quadro de idéias, a ordem econdmica e técnico-cientifica
articula-se no espaco mais amplo da ética e da politica. Supera-se assim o
perigo do imperialismo unilateral de qualquer dos elementos em jogo.

a) A ordem econdmica

A partir da tese enunciada é possivel compreender por que o
sistema econdmicc submeteu a seu controle ilegitimo quase todas as ex-
pressOes da vida social.

A ordem econdmica € constituida por um sistema dindmico
que gera suas proprias regras e condicoes de transformacao, gozando de
certa e legitima auto-suficiéncia. Se for abandonado a seu impulso, tendera
a construir um tipo de sociedade universal fundada nas regras do consumo.
E o que acontece com o sistema mundial vigente.

E evidente que a ordem econdmica, permanecendo entregue a
sua légica interna, acabara absorvendo o proprio agente econdmico tornan-
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do-o mero executivo de suas determinagoes. O homem acaba subordinan-
do-se a0 mecanismo que criou. Trabalhard por trabalhar sem direito a
parar; produzira por produzir sem controlar o produto de seu trabalho.

Nesta situagdo, a ordem econdmica torna-se fim a si propria
escravizando a seus esquemas de produgao as pessoas, as nagoes e os Conti-
nentes.

Por razdes ideoldgicas, por interesses econdmicos de pequenos
grupos instaura-se uma escraviddo universal em nome do desenvolvimento,
progresso e crescimento dos povos.

O equivoco estda na autonomia absoluta da ordem econdmica
pretendendo abranger todo o horizonte do crescimento e desenvolvimento
humano e dirigi-lo.

b) A ordem ética

Na perspectiva da tese proposta, a ordem ética ndo é constitui-
da por principios abstratos, puros e absolutamente auténomos. Pelo con-
trario, ela estd sempre encarnada na atividade e na conduta humana, sem-
pre relacionada a situagOes concretas. A ordem ética estende-se a toda a
gama de atividades humanas, ndo para julgd-las mas situa-las num contexto
de sentido pessoal e social aberto a um horizonte de realizagdo histérica.
Esta realizacdo, através da ordem ética, diz respeito ndo s6 ao homem, mas
a tudo o que integra seu caminhar. A ordem ética é, portanto, um horizon-
te universal que ilumina a atividade humana em suas situagdes particulares
da cotidianidade de toda ordem.?

Ora, no contexto humano e social da modernidade, a atividade
econdmica é uma das mais importantes e significativas. Sem a ordem eco-
ndomica ndo teria sido possivel o atual nivel de progresso. Mas é fundamen-
tal que a ordem econdmica, que atua numa esfera particular, reconheca a
universalidade da ordem ética, que tem a fungdo de indicar a dire¢cdo-geral da
aventura humana na histéria. Uma ordem é relativa a outra sem subordina-
coes indevidas. Entre ambas ha uma relacdo de complementariedade. Sem
a ordem ética, a ordem econdmica tende a instaurar um dominio particular
absoluto, como vimos. Por sua vez, a ordem ética isolada das situacoes
particulares, perde-se num universalismo irreal e sem significado historico.
A complementariedade das ordens garante a autonomia de cada uma e a
convergéncia nas metas basicas de convivéncia humana.

c) A ordem politica

O lugar concreto da convergéncia da ordem econdmica e ética
€ a ordem politica entendida como convivéncia comunitaria em todas as
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dimensGes. A economia e a ética exercem-se na comunidade e segundo suas
situacOes, avancos e recuos. Neste processo ndo pode haver uma ordem
econdmica e ética definitivas. Ambas sdo desafiadas a reinventar-se sempre
conforme o movimento da vida social. A este propdsito Jean Ladriére
escreve: ‘A finalizag3do das atividades econdmicas opera-se por intermédio da
comunidade; é através dela, que estas atividades definitivamente servem a
vocacdo propria das pessoas; e é assim que elas se inscrevem na ordem
politica que informa esta comunidade. Seja qual for a situagdo considera-
da, e finalmente a nés e a cada um dos outros que visamos como pessoas
(e ndo mais como agentes econdmicos ), a partir do momento em que
aprendemos consciente e deliberadamente o vinculo que une a situacdo
particular ao todo da comunidade. Cada um trabalha para todos e se
beneficia do trabalho de todos; assim cada um se retne ao outro, mas
através de todos, pela mediacdo da comunidade. A intercomunicacdo das
pessoas, em que culmina a aparicdo da ordem ética, prepara-se nas solida-
riedades, que estabelecem suas atividades no dominio econdmico e realiza-
se por intermédio da integracdo das perspectivas particulares dos agentes
singulares no todo vivo da comunidade.

3 — OSUJEITO DO DESENVOLVIMENTO
1 — O homem como sujeito

A integracdo das ordens econdmica, ética e politica exige que
se coloque em evidéncia, sem nemhum equivoco, o sujeito do progresso,
do desenvolvimento e crescimento. Teoricamente muitos estudiosos admi-
tem, sem objecdo, que o homem é o centro da Histéria. Todos os
sistemas socio-econdmicos e politicos declaram-se a servico do homem.
Entretanto as teorias ndo bastam. Muito menos as declaragdes humanistas.
A constatacdo cotidiana nos coloca diante da cruel realidade da explora-
¢3o, marginalizacao e escravizacdo da maioria dos homens. E, pior ainda,
trata-se da marginalizacdo institucionalizada.

A nova ordem social comecard quando, de fato, nas praticas
cotidianas da vida socio-econdmica e politica "o homem puder realizar-se
sendo sua dignidade respeitada, suas aspiracoes satisfeitas, sua liberdade
pessoal garantida” ( Medellin, 60 ). E fundamental que, na ordem social,
“Os homens nao sejam objetos mas agentes de sua propria Historia”
( Medellin, 60 ).

A luz deste postulado radical esclarece-se também a ambi-
guidade dos conceitos de progresso, crescimento e desenvolvimento. Esses
termos adotados pela ordem econdmica absolutizada significam aumento
dos meios de produ¢do, aumento de objetos de consumo, aumento de
empregos, aumento de salarios. E um progresso e crescimento quantitativo
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para beneficio de poucos, causando a deteriorizacdo da qualidade de vida
da maior parte dos homens e a destruicao da natureza. Este resultado esta
implicito nas premissas do sistema mundial atual que, de fato, ndo conside-
ra o homem como sujeito do processo, mas sim a produgao para o consu-
mo.

Numa ordem social, na qual o homem de fato é o centro, os
termos progresso, crescimento e desenvolvimento significam, antes de tu-
do, crescimento humano em todos os niveis.

2 — Gsagentes do desenvolvimento

Os agentes da transformacdao da ordem social nem sempre se
encontram nas universidades, na lideranca de partidos, nos postos de gover-
no, na direcdo de empresas. Nestas dreas é mais facil encontrar a tendéncia
ao status e, uma resisténcia as transformacBes profundas. E auspicioso
constatar o surgimento de excelentes liderangas do seio das camadas popu-
lares. O movimento das comunidades de base, as associagOes de bairro, as
associagGes de favelados, sindicatos solidarios passam a influir nos centros
de decisdo nacional e internacional. Estes mesmos movimentos ja se articu-
lam em partidos politicos, muito influentes. Portanto, os principais agentes
capazes de transformacdo social estdo se revelando no seio das classes
populares emergentes4.

Sem dlvida, estas classes representam hoje uma nova esperanca
social. A pastoral da Igreja lhes dedica especial atencdo. Os bispos da
América Latina compreenderam este fendmeno e procuram auxilia-lo pas-
toralmente. “Acompanhar a alfabetizacdo dos grupos marginalizados, com
atividades educativas que os ajudem a comunicar-se eficazmente, a toma-

rem consciéncia
que vivem e discernir suas causas; a se capacitarem para organizar-se no
campo civil, trabalhista e politico, e poderem assim participar plenamente
dos processos decisdrios que lhes digam respeito’ ( Puebla 849 ).

3 — Transformacgdo das estruturas

Estes agentes sofreram muito tempo a injustica das estruturas.
Fizeram a experiéncia brutal do que significa “injustica institucionalizada’
(Puebla, 25 ) e “violéncia institucionalizada” ( Medellin, 61 ). Por isso, en-
tendem que é chegada a hora de passar das estruturas de opressdo para
estruturas de libertacdo.

As estruturas socio-econémicas e politicas deverdo assumir no-
va forma. Na atual configuragdo enquadram-se na filosofia global do sis-
tema a servico de multiplicagdo de bens de consumo e da massificacdo das
pessoas. E este enfoque que deve ser transformado. Nao bastam reformas e
melhorias acidentais. Os agentes das classes populares estdo cada vez mais
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conscientes disto. Eles procuram novas formas de estruturas visando, em
primeiro lugar, & participagdio da comunidade de trabalho em todos os
niveis, inclusive no que se refere as decisGes. Numa palavra, as novas for-
mas de estruturas deverdo obedecer aos critérios de ampla socializagdo em
todos os setores.

A transformagdo das estruturas deverdo promover a condigdo
humana no mais alto nivel. Os povos marginalizados pelo progressismo e
desenvolvimentismo deverdo poder realmente crescer em qualidade de vida
passando de condigdes sub-humanas a condi¢cbes mais humanas.’ O verda-
deiro progresso e desenvolvimento é o da vida humana. O homem deve
elevar-se das condi¢Bes sub-humanas de habitagdo, alimentagdo e higiene a
uma situacdo vital digna. Isto ainda ndo é suficiente. E preciso que todos
tenham acesso a cultura, & formacdo social e a participagdo polftica. Nisto
consiste o verdadeiro progresso humano ao servico do qual deve estar o
desenvolvimento econémico e tecnolégico.

4 — O trabalho transformador e libertador

A acdo transformadora das classes populares emergentes exer-
ce-se especialmente pelo trabalho.

Por trabalho entende-se toda a acdo humana a servigo de um
novo processo historico. A acdo sindical, a acdo politica, a agdo manual de
toda ordem, as atividades culturais em grupos, as atividades de favela e de
bairro so todas manifestacSes de trabalho. E trabalhando que se transfor-
ma o mundo natural e cultural. O trabalho gera a coesdo de forcas em
torno das grandes metas da comunidade. E esta coesdo que enfrenta as
estruturas injustas e procura langar bases de uma organizag¢do social digna
do homem. Numa palavra o trabalho faz, constréi a histéria. Cria as novas
relacGes econdmicas, sociais nas empresas, NOs grupos sociais, nos sindica-
tos e na vida politico-partidaria.

O trabalho assim, entendido, é o principal elemento da liberta-
¢do do homem e da sociedade.

Portanto, o trabalho ndo s6 manifesta a estrutura radical do
homem como ser social, mas é também fundamento da coesdo e solidarie-
dade sociais especialmente entre as classes populares emergentes. Além
disto, é evidente que o trabalho se constitui em fundamento da ética social
e critério basico para a posse de produgdo.

4 — PROCESSO DE LIBERTAGAO

Tudo isto constitui um imenso processo de libertacdo jé atuan-
do em todos os niveis da realidade social.” A transformacdo das estruturas
pelas novas classes emergentes, a colocacdo do homem como centro e fim
de todo o sistema sOcio-econdmico e politico, sdo passos muito importan-
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tes no caminho da libertacdo social, como processo de construcdo de uma
nova Histéria. A mola mestra do processo, como vimos, é o trabalho
tomado no sentido geral da agao humana transformadora.

Este é um movimento de libertagdo da vida humana pessoal e
social. Trata-se de expandir a vida humana em plenitude. Esta plenitude
abrange as dimensdes bioldgica e cultural. Na dimensdo biolégica o ho-
mem e a sociedade realizam os direitos minimos e fundamentais como
alimentar-se, vestir-se e habitar. No sistema mundial atual, dois tergos da
humanidade vivem numa batalha quase desesperada para garantir apenas o
valor bioldgico da existéncia humana. Numa nova ordem social na qual as
ordens econdmicas e ética se integram, tudo deve promover a vida como
postulado minimo e elementar. Mais ainda, deve expandir-se a vida cultural
que abrange a educacdo, a participagdo sdcio-politica e a comunhdo em
todas as conquistas do homem.

Este processo libertador da vida ndo é retilineo. Terd sempre
pela frente o obstaculo das forgas negativas que se articulam em esquemas
de dominacdo ideoldgica e econdmica em escala mundial. E por isso que a

libertacdo é um processo dialético implicando o choque de tendéncias
antagonicas.

Este conflito torna-se agudo em nossa época em que as classes
populares emergentes, protagonistas de uma vida social justa, fraterna e
participada em todos os niveis, se confrontam com um gigantesco sistema
contraditério e envelhecido. Este confronto aparece com toda nitidez no
terceiro mundo que jd se sente suficientemente maduro para resistir a
marginalizacdo.

Neste movimento libertador a partir da periferia do mundo
comprometem-se também as Igrejas. Muito expressivas sdo as declaracdes
dos Bispos da América Latina: “Comprometidos com os pobres, condena-
mos como antievangélica a pobreza extrema que afeta numerosissimos
setores em nosso Continente.

Envidamos esforcos para conhecer e denunciar os mecanismos
geradores dessa pobreza.

Apoiamos as aspiracdes dos operatorios e camponeses que que-
rem ser tratados como homens livres e responsaveis, chamados a participar
nas decisOes que concernem a sua vida e futuro e animamos a todos em sua
prépria superacdo.

Defendemos o seu direito fundamental de “criar livremente
organizacOes de defesa e promocao dos seus interesses e para contribuir
responsavelmente para o bem comum’’. ( Puebla, 1159-1163)

Os participantes deste movimento da Histéria estdo conscien-
tes de que a caminhada é longa. Nem imaginam que se possa, de um dia
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para outro, transformar o estado atual do sistema mundial em novo parai-
so. Ndo. Sabemos que a Histéria serd sempre o lugar do conflito mas
também o lugar da construcdo da liberdade e da dignidade da vida humana.
Este processo se estende até onde se possa, em parte, vislumbrar o reino
dos fins realizados, no misterioso limiar da Historia.

NOTAS

(1) Para fundamentar filosoficamente esta tese, leia-se o excelente livro de Jean
Ladriére, Vida Social e Destinacdo (Sdo Paulo, Convivio, 1979 ), especialmente o
capitulo 5.

(2) A esse respeito, veja-se o livro de Jean Ladriére, Os Desafios da Racionalidade
( Editora Vozes, Rio de Janeiro, 1979 ), especialmente o capitulo 6.

(3) Jean Ladriére, Vida Social e Destinacdo, pag. 133.

(4) Leia-se, a este respeito, o livro de Luiz A. Gomes de Souza: Classes populares e
Igreja nos caminhos da Histéria ( Vozes, Rio, 1982 ), especialmente as concluses
provisodrias do livro.

(5) Documentos de Medellin, pag. 60.

(6) Leia-se, a este respeito, a enciclica de Jodo Paulo |11, LABOREM EXERCENS.

(7) Leia-se, a este respeito, o livro de Leonardo e Clodovis Boff Da Libertacdo, Ed.
Vozes, Rio, 1979.



MORAL CATOLICA E SOCIEDADE COLONIAL

Riolando Azzi
Departamento de Filosofia — UFRJ

Uma das caracteristicas principais do pensamento brasileiro é
seu cardter pragmatico; suas expressOes mais significativas nascem sempre
de conjunturas histéricas concretas. Também a ética e a moral obedecem a
analogos parametros; dai a vinculagdo muito grande com a ordem social.

Pode-se afirmar, alids, que grande parte da elaboracdo do pen-
samento ético tem como finalidade defender determinada ordem estabele-
cida, ou eventualmente propor a alternativa de uma nova ordem social.
Também esse aspecto predomina no desenvolvimento da ética catdlica no
Brasil.

Estas consideragOes historicas visam a analisar essa dimensao
social da moral catolica durante os trés primeiros séculos, quando a ética
teve o seu desenvolvimento especifico no sentido de legitimagdo do proje-
to colonial lusitano.

E importante ressaltar ainda, que ao lado de um pensamento
ético hegemdnico, surge também no mesmo periodo, numa dialética inter-
na, outra visdo ética partindo de pressupostos diversos. Ndo se deve enten-
der, portanto, que se trata de posi¢es éticas limitadas por compartimentos
sdcio-econdmicos estanques em uma época histérica determinada, nem
tampouco da existéncia de uma concepc¢do cat6lica unitaria da realidade.

Ndo resta davida, porém, que numa perspectiva global, deve-se
afirmar que a ética catdlica atuou durante o periodo colonial muito mais
no sentido de consolidacdo da ordem social vigente do que na abertura de
novas opcOes para a sociedade brasileira. Estabeleceu-se assim no Brasil
uma sociedade patriarcal, latifundiaria e escravocrata, sendo o catolicismo
a religido oficial da colonia.

Durante os trés primeiros séculos de colonizagdo, vigorou no
Brasil o modelo de Igreja-Cristandade. Tratava-se de revivescéncia de uma
concepgdo de Igreja que perdurou durante a Idade Média.

O elemento béasico do modelo era o conceito de sociedade
sacral. Dentro dessa concepcdo, havia uma preocupa¢do muito maior com
aquilo que se considerava como direitos de Deus do que com os chamados
direitos humanos.

Nesse conceito de sociedade sacral ou Cristandade se identifi-
cavam os aspectos de fé e nacionalidade, como decorréncia da oficializacdo
da religido catélica no Estado luso-brasileiro. Os interesses da Igreja eram
os interesses da Coroa, e vice-versa.
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Essa unidade entre fé e nacionalidade era mantida através de
dois mecanismos principais de acdo: por meio da “‘santa inquisicdo”, ndo se
permitia nenhuma divergéncia religiosa que pudesse vir a romper a unidade
nacional, e mediante a “guerra santa’”’ se combatiam os inimigos externos
da pétria e da religido.

Foi na Peninsula Ibérica que o espirito de Cristandade perma-
neceu mais arraigado, entre outras causas pela prolongada luta contra os
mouras, considerados como infiéis.

No curso de sua expansao colonizadora, os portugueses estabe-
leceram no Brasil a Cristandade Colonial.

1. ETICA DA ORDEM SOCIAL IMPLANTADA

Na realidade, o projeto de colonizacdo implantado no Brasil
pela metrépole foi de uma violéncia tipica do espirito guerreiro. Em pri-
meiro lugar, os indios foram sendo despojados de suas terras através de
sucessivas acoes bélicas, a fim de que os portugueses tivessem mais espago
territorial para o estabelecimento dos engenhos de aclcar. Em segundo
lugar, diante da dificuldade encontrada na sujeicdo dos indios para a ativi-
dade acucareira, a Coroa lusitana optou pelo trafico de escravos da Africa.
E o braco negro passou a constituir a maquina propulsora do progresso
comercial lusitano.

Diante dessa violéncia institucionalizada pelo processo colo-
nial, fazia-se mister encontrar apoio na ética catdlica para que tal situacdo
pudesse ser mantida, e o Brasil chegasse a oferecer os lucros esperados pela
Metrépole.

Defesa do projeto colonial

Os membros do clero secular e regular vinham para o Brasil
com uma missdo especifica: manter a fé dos lusitanos, e trabalhar pela
evangelizacdo dos indigenas. Ao mesmo tempo, porém, todos eles vinham
a servico da Coroa, e por ela eram remunerados.

No exercicio de seu munus eclesidstico, os bispos deviam atuar
sempre como suditos fiéis da monarquia lusitana.

Nomeados pelo rei, e incorporados de certo modo a nobreza,
tinham por obrigacdo vigiar pelos interesses da Metrépole; na auséncia ou
falta de governadores, assumiam o poder politico da colonia.

Referindo-se a essa vinculagcdo da Igreja lusa a Coroa, José
Magno Vilela afirma:

"0 sistema do Padroado que atrelava as atividades religiosas ao
poder real, transformou a Igreja Catdlica nas possessdes portuguesas em
instrumento legal ao servico dos mecanismos coloniais.” !
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Por sua vez, imbuidos da idéia de Cristandade, os clérigos iden-
tificavam com freqliéncia os interesses da fé com os projetos politicos e
econdmicos da metrépole. Por essa razdo, assumiam a defesa do sistema
colonial em nome da religido catdlica. Condicionados por essa visdo lusita-
na, passavam a menosprezar os direitos humanos dos indigenas despojados
de suas terras e dos negros para ca trazidos como escravos.

Em outras palavras, segundo uma visdo teoldgica bastante di-
fundida nesse periodo, a salvagdo cristd somente era possivel dentro dos
limites do Estado lusitano transplantado para a colénia. Somente encontra-
va a salvacdo aquele que se submetesse ao dominio portugués. Desse modo,
justificava-se plenamente a sujeicdo dos indigenas e dos africanos ao bran-
co colonizador.

Antonio Vieira, por exemplo, identifica o projeto colonial lusi-
tano com a construgdo do reino de Deus. Para o pensador jesuita, toda a
teologia e toda a moral € vista sob a ética da realizacdo do reino de Deus
mediante as armas de Portugal. Segundo ele, a hist6ria de Portugal é uma
histéria de salvagdo, é uma historia de conquista sagrada. Os soldados e os
missiondrios que navegam nas caravelas portuguesas estdo a servico do
plano divino. Dar a sua afirmacdo categérica:

“’Néo s6 sdo apOstolos todos os missionarios, sendo também os
soldados e capitdes, porque todos vdo buscar gentios e trazé-los ao lume da
fé e ao grémio da Igreja... Nas outras terras, uns sio ministros do evangelho
e outzros ndo; nas conquistas de Portugal, todos sd0 ministros do evange-
lho.”

Assim sendo, ndo havia sentido para a separacdo entre Igreja e
Estado. Desse modo, as preocupagdes religiosas pela expansio da fé acaba-
vam na prética ficando subordinadas as metas politicas e econdmicas da
Coroa.

Justificativa da situagdo sdcio-econdmica

Uma vez que se identificava o projeto colonial com o reino de
Deus, ndo havia condigBes para que se pudesse criticar radicalmente o
sistema do latifindio escravocrata aqui implantado. Pelo contrério, os pro-
prios pensadores catélicos passaram a elaborar uma série de justificativas
ético-teoldgicas para a escraviddo. No pensamento de Vieira, (ndios e ne-
gros deviam estar a servigo do projeto colonial, em vista de ter este carater
religioso.

Hoornaert assim analisa a concepg¢do do jesufta:

“Vieira constréi complicados raciocinios teoldgicos, com o in-
tuito de apaziguar as consciéncias diante de abusos mais do que evidentes.
Ele justifica o sistema de trabalho forgado de reparticio dos indios nos
aldeamentos, embora seja este concretamente muito pior do que o servigo
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nas casas dos moradores em Sdo Luis ou Belém. Esta reparticdo devia
limitar-se em teoria a seis meses por ano, de dois em dois meses, para
garantir aos missionarios e as tropas de resgate os carregaderes, os remei-
ros, coletores e soldados, finalmente todo o trabalho pesado e perigoso. Na
prética, os indios serviam raramente menos de dez meses por ano, e mor-
riam depois de dois ou trés anos de extenuantes servigos”.

O mesmo autor apresenta, em seguida, os argumentos do tedlo-
go jesuita para defender o sistema s6cio-econdmico vigente:

“Para Vieira, as reparticoes servem diretamente para a obra de
salvagdo do mundo por Portugal...Contra os argumentos de que muitos
indios morrem nestas reparticdes, Vieira responde que lhes é garantida
aqui na terra uma ‘‘salvacdo oculta”, 14 no céu uma ‘‘salvacdo aberta”. O
mesmo raciocinio se aplica aos africanos. Na Africa sdo “etiopes”, e, como
tais, imbuidos de “ignorancia invencivel”’. Migrando ao Brasil ou ao Mara-
nhdo, eles podem vencer essa ignorancia, mas s6 pelo servico aos brancos,
pois muito pior do que a escraviddo do corpo € a da alma. Servindo ao
senhor terrestre como se serve a Deus, o escravo receberd o prémio celes-
te’”.3

Sendo o projeto colonizador a realizacdo do plano divino, to-
dos os senhores lusitanos que estdo a servico da Coroa se tornam represen-
tantes de Deus, e merecedores de respeito, obediéncia e veneracéo.

Argumentos analogos sao apresentados também por outros au-
tores catdlicos na defesa dos interesses politicos e econdmicos da Metrépo-
le.

No Compéndio Narrativo do Peregrino da América, obra que
mereceu cinco edicdes sucessivas entre 1728 e 1765, Nuno Marques Pereira
alude também a razdes pastorais para justificar a escraviddo nos seguintes
termos:

""Porque, para os que vivem nas trevas da gentilidade, costuma
a Divina Providéncia usar de sua misericdrdia com eles, mandando-os alu-
miar com a luz da fé pelos operarios do Santo Evangelho...E também
permite sua divina Misericordia que muitos destes gentios sejam trazidos as
terras dos catdlicos, para os ensinarem e doutrinarem, e lhes tirarem os
ritos gentilicos, que 14 tinham aprendido com seus pais”*

Por conseguinte, os africanos deviam ainda dar-se por muito
felizes, pois a escraviddo lhes proporcionava condigGes para receberem a
luz da fé catdlica, e desse modo, evitarem a perdicdo da alma.

Na realidade, alguns te6logos tinham bem presente a profunda
ambigliidade dessa argumentacgdo religiosa. Molina j& havia observado que
"a conversdo dos negros’’ era apenas um pretexto para justificar o interesse
econdmico dos traficantes lusos. Referindo-se a um didlogo tido com al-
guns desses comerciantes, o tedlogo jesuita comenta:
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“Por quanto me foi dado averiguar, eles s6 tém um objetivo
em mira, a saber, o seu lucro e vantagem. Chegam a esbogar um gesto de
surpresa quando se lhes tenta despertar algum escripulo ...dizendo ser
maravilhosa a sorte dos negros comprados e exportados... porque assim
seriam conduzidos ao Cristianismo”’.

Tratava-se, portanto, de uma justificativa ideoldgica para a fal-
ta de ética do trafico escravocrata: essa justificativa era a conversdo crista
dos africanos. Em outras palavras: os comerciantes lusos assumiam uma
atitude anticristd e antiética sob o pretexto de cristianizar e moralizar os
negros.

Por essa razdo, Molina chega a seguinte conclusdo exortativa:

"Admitindo-se, embora, a vantagem decorrente do trafico, a
saber, a conversdo dos negros, seria muito melhor irem os zelosos missiona-
rios aquelas regides para difundir o Cristianismo, ficando vedado o trafi-
co.”?

Ele sabia, porém, como os demais religiosos, que era apenas
um pio desejo, e que nunca se realizaria enquanto perdurassem os interes-
ses econdmicos da Metrépole nesse comércio humano.

De fato, as perspectivas de riqueza e a ganancia do ouro levou
0s conquistadores a considerar 0s negros como pertencentes a uma racga
inferior, uma espécie de seres intermedidrios entre os homens e os animais
irracionais.

Justificativa da violéncia

O reconhecimento do carédter sacral do projeto colonizador
levou também os missionarios a aceitarem a violéncia da dominagao lusita-
na como condicdo prévia para a agao evangelizadora.

A expansdo colonial foi garantida pela mentalidade da “‘guerra
santa’’. Estabelecia-se uma identificacdo entre fé catélica e cultura lusitana.

Franceses e holandeses foram expulsos do Brasil ndo apenas
como inimigos da patria, mas principalmente como inimigos da religido por
serem considerados hereges. A prépria evangelizacdo foi implantada me-
diante o espirito de ‘‘guerra santa’” contra os infiéis. Prevaleceu assim a
mentalidade de que os indios deviam ser subjugados para que aderissem a
fé crista.

Apds descrever a guerra dos portugueses contra os fndios tupis
em Piratininga, a 9 de julho de 1562, Anchieta afirma:

Parece-nos, agora, que estdo abertas as portas nesta capitania
para a conversdo dos gentios, se Deus Nosso Senhor quiser dar maneira
com que sejam postos debaixo do jugo, porque para este género de gente
ndo ha melhor pregagdo do que a espada e varra de ferro, na qual, mais que
em nenhuma parte, é necessario que se cumpra o compelle eos intrare’’.%
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Ja no ano anterior, quando os portugueses de Piratininga se
dispunham a combater os tamoios, aliados dos franceses, Anchieta es-
crevia:

“Determinaram os moradores de Piratininga...fazer guerra a
um lugar de inimigos fronteiros... e abrir algum caminho para se poder
pregar o Evangelho, assim aos inimigos como a estes indios, sobre os quais
jé@ temos sabido que por temor se hdo de converter mais que por amor.”

E apds descrever as vitorias dos portugueses, acrescenta:

“De maneira que s6 dez ou doze homens, com a ajuda da real
Bandeira da Cruz que o padre trazia adiante animando-os, queimaram e
assolaram o lugar, do qual vieram muitos inocentes que estdo ja metidos no

grémio da santa Igreja pelo batismo”.”

Muito tipico dessa mentalidade de cruzada é o poema sobre as
proezas de Mem de Sa, atribuido a Anchieta, e sequramente escrito por um
jesuita por volta de 1560, sob o titulo De Gestis Mendi de Sa.

O poema enaltece Mem de Sa como o novo Carlos Magno que
luta contra os infiéis. Ele € o novo cruzado, o defensor dos direitos de
Deus e da religido. Encarnando a vontade divina, Mem de Sa faz guerra aos
indios, e abre assim caminho para a sua conversdo, com a espada em
punho. Os indigenas portanto, ndo sdo apenas considerados inimigos dos
brancos, mas da propria fé, da Cristandade.

A teologia da evangelizacdo, portanto, ndo coloca a questao da
legitimidade da ordem estabelecida no Brasil, e por essa razao acaba parti-
cipando da prépria agressividade do projeto colonial. Os textos da época
mostram que os missiondrios s6 concebiam a implantacdo da lgreja dentro
dos quadros da ordem trazida pelos colonizadores, purificando-a talvez de
abusos, mas sem questionar o sistema como tal. Sendo o projeto colonial
estruturalmente agressivo com relacdo as populacdes indigenas e africanas,
a ética cristd ndo conseguiu escapar a essa violéncia. Desse modo, a maioria
dos missiondrios, ao se enquadrarem no sistema colonial, comecaram a se
persuadir de que a sujeicao e a escraviddo dos indios e dos africanos eram
um pressuposto necessario para a conversao.

Proibicdo da revolta

Outra conseqliéncia profunda da identificacdo do reino de
Deus com o projeto colonial lusitano era a impossibilidade de se admitir
revolta ou insatisfacdo contra o sistema sdcio-econémico. A ordem social
aqui implantada passava a ter carater sagrado, pois era expressao da vonta-
de de Deus.

Durante todo o periodo colonial a religido foi sempre conside-
rada como forma de freio moral, que mantinha os stditos na submissdo,
evitando qualquer movimento de rebelido.
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Em Gltima andlise, os indigenas e africanos deviam submeter-se
docilmente a vontade de dominacdo lusitana em nome da ética catdlica. A
escraviddo passa a ser um elemento constitutivo do projeto colonizador, e
o clero, salvo rarissimas exce¢Ges, nunca ousou questiona-la. Hoornaert faz
a seguinte analise da atuagdo evangelizadora entre os negros:

"*A acdo missiondria nunca criou um plano no sentido de liber-
tacdo: a evangelizagdo dos africanos era concebida dentro dos quadros da
familia patriarcal escravocrata, isto ¢, dentro do postulado da escravidao.
O africano sempre foi encarado como escravo, e ndo conhecemos fatos que
nos facam supor o contrdrio: assim nunca houve missionario que com-
preendesse o valor dos quilombos, por exemplo, ou dos cultos afro-brasi-
leiros, pelo menos nos documentos que estdo ao nosso alcance.’’

E mostrando a profunda limitagdo da ética catélica nesse pe-
riodo acrescenta:

“O problema é de saber se era possivel mesmo pensar numa
pastoral de libertacdo dos escravos, dadas as condi¢Ses concretas do Brasil.
Tudo faz crer que a verdadeira alternativa ndo era aceitar ou n3o aceitar a
escraviddo, mas sim a de ficar ou néo ficar no Brasil, sendo que a escravi-
dao era constitutiva do Brasil e, em outras palavras, ndo podia haver Brasil
sem escravos.’’®

Questionar a escraviddo significava pdr em xeque todo o proje-
to colonial,no qual a prépria Igreja, dependente da Coroa, estava profunda-
mente inserida.

Um exemplo tipico a esse respeito pode ser visto na solicitagdo
feita pelos negros do quilombo dos Palmares, desejosos de ter um padre
para a administracdo dos sacramentos e celebracdo da missa. A fim de
tomar uma decisdo adequada, o provincial dos jesuitas consultou o padre
Vieira. Este respondeu com uma carta, indicando cinco razdes principais
pelas quais o pedido dos negros ndo podia ser atendido. Eis a Gltima razdo
aduzida por Vieira:

“Quinta e total, porque sendo rebelados e cativos, estdo e
perseveram em pecado continuo e atual, de que ndo podem ser absoltos,
nem receber a graga de Deus, sem se restituirem ao servico e obediéncia de
seus senhores, o que de modo algum hdo de fazer.”

Numa visdo realista, o tedlogo jesuita acrescenta:

“S6 um meio havia eficaz e efetivo para verdadeiramente se
reduzirem, que era concedendo-lhes S.M. e todos os seus senhores espon-
taneamente, liberal e segura liberdade. Porém esta mesma liberdade assim
considerada seria a total destruicdo do Brasil”.’

Por conseguinte, dentro da ordem existente, 0s escravos nao
tinham alternativa: sé ficavam livres do pecado aceitando viver na escravi-
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ddo, pois sem escraviddo o Brasil perdia sentido para Portugal. A ética
cristd, por conseguinte, devia ficar condicionada aos interesses metropolita-
nos de natureza politica e econdmica.

Os jesuitas, por seu lado, estavam também conscientes de seu
compromisso com o projeto lusitano, que era ao mesmo tempo, religioso,
politico e econdmico. As decisGes na area religiosa dependiam do aspecto
econdémico, considerado primordial. A existéncia da coldnia s6 se justifica-
va dando lucro para a metropole, e era dentro desses parametros que devia
atuar a instituicdo eclesiastica.

Valorizagdo do conceito de autoridade

Numa sociedade criada sob o signo da dominacdo e da violén-
cia, a valorizacdo do conceito de autoridade tornava-se elemento indispen-
savel, como condicdo basica para se manter a ordem social aqui implanta-
da.

Entre as normas morais mais inculcadas no periodo colonial
estava a do respeito a autoridade, ressaltando sempre sua origem divina.

De fato, um dos principios basicos da teologia dessa época era
que a monarquia lusitana tinha origem divina, e por conseguinte, uma
dimensdo essencialmente religiosa. Como conseqiiéncia a missdo da Igreja
era sustentar a Coroa, para que essa pudesse efetivamente favorecer os
ministros do culto no desempenho de sua missdo evangelizadora.

Tendo os jesuitas do Maranhdo conseguido a reducdo pacifica
da tribo dos Tabajaras, Vieira assim se expressava:

“Deus venceu em poucos dias com poucos homens desarma-
dos... para que Portugal chegasse a compreender e os ministros do rei a se
persuadir de que os primeiros e maiores instrumentos da conservacdo e
prosperidade desta monarquia sdo os ministros da propagacao da fé, para a
qual Deus a instituiu e criou’.1©

Sendo o reino essencialmente missionario, a atuacdo dos jesui-
tas devia ser ao mesmo tempo religiosa e politica, promovendo o fortaleci-
mento da Coroa.

Embora lamentando que nem sempre o Estado lusitano fosse
fiel a sua missdo, os religiosos nunca chegaram a contestar o principio
sagrado da autoridade real.

A autoridade como representante de Deus

Se toda a autoridade devia ser respeitada, no cume estava a
autoridade do rei, que era o representante direto de Deus para o povo
portugués. Se o reino de Deus se realizava em Portugal, o rei era aquele
que, de forma eminente, explicitava essa presenca divina. Ele era, de certo
modo, o vigario de Deus.
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Essa idéia foi desenvolvida de forma bastante ampla por Vieira.
Considerava o rei como Vigario de Cristo na América, e, con-
seqlientemente, superior imediato dos bispos, estando a seu cargo toda a
atividade missionaria. A esse respeito, Vieira afirma textualmente:

“Todos os reis sdo de Deus, mas os outros reis sdo de Deus
feitos pelos homens; o rei de Portugal é de Deus e feito por Deus, e por
isso, mais propriamente seu’’.!

Alids, essa proclamacdo do monarca como representante de
Deus e encarregado de orientar os rumos da lgreja do Brasil era comum no
periodo colonial.

Em 1774 D. Tomas da Encarnacao Costa e Lima, bispo de
Pernambuco, escrevia:

O rei de Portugal, como Grdo-Mestre da Ordem de Cristo, é
nosso pastor e prelado. Nos somos seus vigdrios e coadjutores’’.

E o desembargador Jodo Teixeira Filho, em sua instrugdo para
o governo da Capitania de Minas Gerais, escrita em 1780, lamenta que os
bispos de Mariana ousem prover as paroquias sem autorizagao régia, pois
“é certo que Sua Majestade ( tratava-se de D. Maria | ), como Grdo-Mestra
da Ordem de Cristo, é Prelada Ordinaria, que se reputa como Patriarca ou
Bispo".12

Nomeados pelo rei, os bispos do Brasil tornavam-se seus cola-
boradores ndo s6 na evangelizacdo, mas no proprio projeto colonial de
“dilatar a fé e o império”’.

Os bispos faziam parte da nobreza do reino e tinham por mis-
sdo zelar pela ortodoxia da fé e pela obediéncia dos suditos a politica
portuguesa. Conseqlientemente, o dever dos bispos era concebido muito
mais na linha de defender os direitos da Coroa portuguesa do que os
direitos humanos da populacgdo brasileira.

Na realidade, na medida em que depende do poder do Estado,
a lIgreja do Brasil perde completamente seu dinamismo evangelizador no
periodo colonial.

Ao analisar a decadéncia dos costumes nas terras das Minas
Gerais no século XVIII, José Ferreira Carrato afirma:

“A lgreja, pois, permanece sujeita a vontade do Estado e dos
seus pro-homens.

Vianietada assim ao carro do Estado, a Igreja vai poder pouco
contra os maus costumes que reinam na capitania das Minas Gerais, mesmo
depois de estabelecida ali a hierarquia eclesidstica, a frente da qual estard o
bispo de Mariana. Este é apenas alto funciondrio da Coroa, sujeito aos
caprichos da maquina emperrada da administragdo real: qualquer ato seu,
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qualquer censura ou cominacdo de pena contra os discolos, dd recurso a
Corte de Lisboa, com efeito suspensivo. Até que retorne a decisdo, meses e
anos sustardo a acdo moralizadora do Ordindrio, e a disciplina vai 4gua
abaixo. A autoridade do bispo pouco vale...”! 2

O que vale mesmo no periodo colonial é autoridade politica
dos representantes da Metrdpole. E o préprio clero, fiel ao juramento de
fidelidade a Coroa, procura incutir no povo o sentimento de obediéncia e
sujeicdo as autoridades civis. Este € um dos principios bésicos da ética
colonial.

Obrigagoes para com a autoridade civil

No periodo colonial, portanto, as obrigacGes éticas e religiosas
convergem em parte significativa para com a pessoa do rei, representante
oficial de Deus no reino luso e coldnias. E a Coroa, quem controla o
codigo de ética estabelecido para a vida do povo, mediante a acdo das
autoridades civis e eclesiasticas. Em Gltima andlise, é sempre o poder politi-
co quem assume a conducdo do projeto colonial e estabelece as bases de
suas diretrizes éticas. Estas, evidentemente, estdo subordinadas aos interes-
ses econdmicos da Metropole, fim Gltimo da expansdo colonial.

Os indios, portanto, devem aceitar a dominacao lusitana, e
integrar-se no seu mundo cultural como condicdo para que se reconheca
neles uma vida moral e religiosa.

Baeta Neves assim evidencia o caréter ideoldgico da atuacdo
missionaria dos jesuitas:

0O discurso jesuitico quinhentista tem seus centros em nocoes
como as de Lei, Civilizacdo e Ordem. Os objetivos da catequese sdo os de
fazer com que esta terra brasileira amorfa em seus habitantes, tenham um
corpo e um espirito que sejam os mais proximos possiveis daqueles que sdo
os mais préximos de Deus: os cristaos europeus.”14

Os lusos, como representantes de uma cultura superior, devem
dominar os indios que jazem num estagio humano inferior; os indigenas,
por sua vez, devem seguir fielmente as diretrizes emanadas pelo governo
lusitano e seus representantes, como caminho para a propria educacdo
moral e religiosa.

2. RESISTENCIAS A CONCEPGAO ETICA COLONIALISTA

Dentro da concepcdo ética da Cristandade colonial, ndo havia
muito clima para que desabrochasse na lIgreja do Brasil uma verdadeira
consciéncia dos direitos humanos e da justica social.



25

Em geral, a Igreja aceitou pacificamente tanto a guerra contra
os indios por uma “causa justa’, como a escraviddo negra, que constituiu a
base do sistema latifundidrio introduzido desde o inicio no Brasil.

Ndo obstante, houve algumas vozes que tiveram coragem de
reagir contra o regime escravocrata vigente no Brasil.

A Voz de dois professores jesuitas

Serafim Leite apresenta como primeiro contestador do regime
escravocrata o jesuita espanhol Miguel Garcia, primeiro professor de filoso-
fia no Brasil no colégio da Bahia. Segundo ele,”nenhum escravo da Africa
ou do Brasil é justamente cativo”.

Com esta afirmacdo categdrica perturbava ele ndo apenas a
consciéncia dos moradores de Salvador, mas dos proprios jesuitas, que
também tinham escravos a seu servico. Desse modo, sua permanéncia na
colonia tornou-se insuportavel. Por isso, em conseqiiéncia dessa tomada de
posicdo decidida contra o regime escravocrata, foi ele convidado a voltar
para Portugal em 1586, qualificado como “inquieto’” pelo padre visitador.

A insatisfacdo de Garcia manifestava-se nesta carta, escrita a 26
de janeiro de 1583, quando ainda estava na Bahia, e enderecada ao supe-
rior-geral padre Aquaviva:

“A multiddo de escravos que tem a Companhia nesta Provincia
particularmente neste Colégio, é coisa que de maneira nenhuma posso
tragar, maxime por ndo entrar no meu entendimento serem licitamente
havidos”'.

Afirma, em seguida, que sé da Guiné havia 70 escravos no
colégio, e acrescenta:

"E dos da terra, entre certos e duvidosos, é tdo grande o nime-
ro, que a mim me enfada; e com estas coisas, e com ver os perigos da
consciéncia in multis nesta terra, alguma vez me passou por pensamento
que mais seguramente serviria a Deus e me salvariainsaeculo que em Pro-
vincia, onde vejo as coisas que vejo.”" S

Também o padre Gongalo Leite, primeiro professor de artes no
Brasil, teve de voltar a Europa por inadaptacdo semelhante, e pelos protes-
tos contra a instituicdo escravocrata.

Ja em Portugal, ele escrevia de Lisboa ao Superior-Geral a 20
de junho de 1586:

"Todos os padres do Brasil andam perturbados na consciéncia
com muitos casos acerca de cativeiros, homicidios e muitos agravos, que 0s
brancos fazem aos indios da terra. A determinacdo destes casos ndo é tao
dificultosa quanto a execucdo deles. Algunspadres lhes tém respondido;
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mas as respostas mandadas ao Brasil pouco aproveitam, se ndo forem con-
firmadas pela Mesa da Consciéncia; e, com favor de Sua Majestade, os
Governadores as mandarem pOr em execucao, porque 0s nossos padres nao
tém forca para isso. De outra maneira, bem se podem persuadir os que vao
ao Brasil, que ndo vdo a salvar almas, mas a condenar as suas.”

E com muita médgoa acrescentava:

““Sabe Deus com quanta dor de coragdo isto escrevo, porque
vejo os nossos padres confessar homicidas e roubadores da liberdade, fa-
zenda e suor alheio, sem restituicdo do passado, nem remédio dos males
futuros,que da mesma sorte se cometem’’! .

Ambas as denincias eram muito fortes, pois atingiam a prépria
pratica moral dos jesuitas no Brasil. Como era de esperar, a reacdo desses
jesuitas causou bastante confusdo. O visitador Cristbvao Gouveia consul-
tou em seguida a Mesa da Consciéncia, e os moralistas e tedlogos do reino.
A resposta veio no sentido de que a escraviddo devia ser mantida, sempre
que feita dentro das normas estabelecidas pelo projeto colonial. E Serafim
Leite acrescenta:

“Ndo estava nas maos dos padres suprimir a escraviddo negra
ou aborigine. E a situacdo subsequente, irremedidvel, criava um desequili-
brio moral, de que se ressentiam os ministérios sacerdotais dos jesuitas, em
particular este da confissdo.”!”

Na realidade, como os préprios missionarios tinham adotado o
sistema escravocrata, ndo tinham mais condicdes nao s6 de reagir, mas nem
sequer de manter uma atitude de neutralidade. Por essa razao, a necessida-
de de justificar moralmente a escraviddo foi maior do que o poder de
contestacao.

Protesto de um capuchinho italiano

Em fins do século XVIII, registra-se outro caso de denuncia da
imoralidade e injustica do comércio escravocrata, desta vez por parte de
um missionario capuchinho italiano, frei José de Bolonha.

Ao saber de sua atitude com relacdo ao sistema colonial, o
arcebispo da Bahia o suspendeu do ministério das confissGes, para que ndo
inguietasse as consciéncias, e solicitou ao governador que o mandasse de
volta para a Europa.

Em carta de 18 de junho de 1794, D. Fernando José de Portu-
gal escrevia ao ministro da Coroa Martinho de Melo e Castro, expondo
esses acontecimentos. E um documento importante, onde se evidencia o
zelo das autoridades politicas e religiosas na fidelidade ao projeto colonial
lusitano, impedindo qualquer forma de contestacdo, mesmo que fosse de
natureza ética ou religiosa. Eis o teor da carta:
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“Ilmo. e Exmo. Sr.

O Arcebispo desta diocese levado daquela vigilancia que sem-
pre mostra em atalhar qualquer doutrina em matéria espiritual que possa
perturbar a tranqulilidade e sossego desta Capitania, ou opor-se as leis e
ordens de Sua Majestade, me fez saber que o padre frei José de Bolonha
missionédrio capuchinho italiano tivera o desacordo e indiscricdo de seguir a
ma opinido a respeito da escraviddo, a qual se propagasse e abracasse
inquietaria contaminando as consciéncias dos habitantes dessa cidade e
traria para o futuro conseqliéncias funestas para a conservacdo e subsistén-
cia desta colonia.”

O questionamento da escraviddo, segundo o governador envol-
via o questionamento de todo o sistema colonial.

Em seguida ele especifica a atuacdo de frei José de Bolonha
nestes termos:

“Depois deste religioso viver neste pais ha perto de 14 anos,
com procedimento exemplar, cumprindo com as obrigacdes de seu ministé-
rio, apesar de algumas imprudéncias em que rompia, e de que se abstinha
sendo delas advertido pelos seus superiores, merecendo o conceito de ho-
mem misterioso e zeloso pelo seu servico de Deus, se persuadiu ou o
persuadiram de que a escraviddo era ilegitima, e contréria a religido, ou ao
menos que, sendo esta umas vezes legitima e outras ilegitimas, se devia
fazer a distincdo entre escravos tomados em guerra justa ou injusta, che-
gando a tal ponto a sua presuncdo que, confessando pela festa do Espirito
Santo a vdrias pessoas, pds em pratica esta doutrina, obrigando-os que
entrassem na indagacdo desta matéria tdo dificultosa, por ndo dizer impos-
sivel de se averiguar, a fim de dar liberdade aqueles escravos que, ou
fossem furtados ou seduzidos a uma escraviddo injusta, sem refletir que,
quem compra escravos, os compra regularmente a pessoas autorizadas para
os venderem, e debaixo dos olhos e consentimentos do Principe, e que
seria maldito e contra a tranquilidade da sociedade exigir de um particular
quando compra qualquer mercadoria, a pessoa estabelecida para os vender,
que primeiramente se informasse donde eles provém, por averiguacGes,
alem de inGteis, capazes sem dUvida de aniquilarem toda e qualquer espécie
de comércio.”

A metropole lusa vivia do aclcar e do ouro da coldnia, e estas
mercadorias dependiam do braco escravo no engenho e na mineracdo. Esta
era a base do sistema colonial: questionar a escraviddo, portanto, era ques-
tionar o préprio dominio lusitano sobre o Brasil. Acrescenta ainda Dom
Fernando José:

“Examinada a origem desta opinido que este padre por tanto
tempo ndo seguira, se veio no conhecimento de que algumas praticas que
tivera com os padres italianos da Missdo de Goa transportados na Nau
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Belém ( para ) este porto, e hospedados no Hospicio da Palma, deram lugar
aqueeste religioso se capacitasse desta doutrina, ndo tanto por maliciae dolo
como por falta de maiores talentos e conhecimentos teolégicos, e em razao
de uma consciéncia escrupulosa.”

Em suma, a teologia e a moral s6 valiam enquanto sustentavam
a politica colonial lusitana. Qualquer dentincia de injustica atribuida ao
sistema era considerada como proveniente de escripulos ou como falta de
conhecimentos teoldgicos adequados. Dai a reacdo das autoridades ecle-
siasticas e politicas, como narra o proprio governador:

“Para que uma doutrina tdo perniciosa ndo se espalhasse, o
arcebispado imediatamente o mandou suspender de confessor, rogando-me
o remetesse neste navio que segue viagem, e que o Mestre ndo o deixasse
saltar para a terra sem ordem positiva de V. Exa.; e conferindo com o
mesmo Arcebispo sobre esta matéria, para se darem as mais providéncias
que parecerem acertadas, julguei conveniente chamar a minha presenca o
reitor dos referidos missiondrios de Goa, estranhando-lhe vivamente a sua
indiscricdo, e mostrando-lhe vivamente que esta matéria era sumamente
delicada e melindrosa, e que ao Principe unicamente tocava providéncias
sobre ela, se algum dia assim o julgasse conveniente, e que, finalmente, era
grande inconsideracdo e temeridade, a vista de um prelado tdo sabio e
doutor, e de todo o clero desta cidade, suscitar semelhante questdo.”

Em ultima andlise portanto, competia ao monarca, como chefe
efetivo da Igreja implantada no Brasil, definir as normas éticas.

A resposta do reitor dos capuchinhos ndo satisfez o governador
que, para maior garantia, determinou o afastamento preventivo dos capu-
chinhos italianos. Afirma o governador:

“Procurou justificar-se na minha presenca o reitor, referin-
do-me que o padre frei José de Bolonha, perguntando-lhe o seu parecer
neste ponto, lhe respondera que havia escraviddo legitima e ilegitima, mas
que nao o persuadira a que obrasse no confessionario o que obrou, antes
Ilhe dissera que, oferecendo-se divida, a devera comunicar ao Ordinario;
mas sem embargo desta defesa que me ndo satisfez, por maior cautela
ordenei ao comandante da Nau Belém fizesse recolher para bordo os ditos
missionarios e nao os deixassem sair para terra sem ordem positiva mi-
nha.”18

E possivel que se encontrem ainda documentos que demons-
trem a resisténcia de outros membros do clero a injustica do sistema colo-
nial. Mas tais resisténcias esporadicas ndo chegam a ser significativas em
termos de abalar os alicerces da sociedade patriarcal latifundiéria e escravo-
crata aqui estabelecida. Acresce ainda que a Coroa contou sempre com o
pleno apoio da hierarquia eclesiastica, e da maior parte do clero colonial,
seja regular como secular.
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Na medida em que as proprias ordens religiosas aderiram ao
sistema escravocrata, tendo escravos em seus conventos e fazendas, perde-
ram qualquer possibilidade de denunciar a inigliidade do sistema do qual
os proprios eclesidsticos se beneficiavam largamente.

Somente a partir de fins do século XVIII, sob a influéncia das
idéias liberais, uma parte significativa do clero comeca a por em questao o
proprio sistema colonial.

CCNCLUSAO

Ndo sdo poucos aqueles que atualmente se debrucam sobre o
estudo do pensamento brasileiro, fato digno de todo o louvor. Em grande
parte, porém, esses estudos se limitam a estudar os autores e suas obras
desvinculados do contexto sdcio-econdmico e politico no qual viveram.
N&do basta apenas, porém, estudar uma corrente de pensamento através da
sua logica interna, mas é importante também articula-la com a realidade
brasileira na qual esta inserida. Em outras palavras, cada fil6sofo ou tedlo-
go elabora o seu pensamento ndo apenas mediante um desenvolvimento
interno da doutrina, mas também de acordo com as solicitacdes e influén-
cias que recebe do meio ambiente no qual esta inserido. Nao basta, portan-
to, no caso especifico do periodo colonial, apenas assinalar que predomi-
nou no pensamento catdlico a influéncia escoldstica, mas é necessario tam-
bém analisar as implicagGes que o sistema colonial trouxe para a elabora-
cao desse pensamento no Brasil. Apenas relacionando essas duas dimensdes
do pensamento — desenvolvimento intrinseco e vinculagdo com a socieda-
de — é possivel captar mais plenamente seu significado na historia e na
vida do pais. Nesse sentido, as reflexdes deste estudo procuraram mostrar
as limitacGes que a sociedade patricarcal escravocrata, na qual a prépria
Igreja estava inserida, impds a elaboracdo da moral catdlica.
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G VALOR OBRIGATORIO DA CONSCIENCIA MORAL
NA ETICA TOMISTA E A ANALISE ROSMINIANA
DA CONSCIENCIA ERRONEA *

Jodo Carlos Nogueira
Pontificia Universidade Catélica de Campinas

I. Quando a Etica tomista apresenta a consciéncia como nor-
ma imediata da conduta humana individual, afirma ja, implicitamente, a
idéia de obrigacao implicada nos conceitos de consciéncia e de norma.

A consciéncia impde ao homem vinculos morais profundos e
imperiosos. Esta é a conclusdo basica do ensinamento tomistico sobre o
presente assunto. Para S. Tomads esta conclusdo é uma evidéncia: ‘‘cons-
cientia procul dubio ligat” ( De Verit. Q. 17,a.3,ad 1 ).

Mas qual é a fonte da obriga¢do que a consciéncia estabelece
para o homem em matéria de conduta individual ? E por acaso a mesma
consciéncia ? Tem ela em si o poder de obrigar ?

A resposta a tais quesitos é clara em S. Tomds. A consciéncia
ndo tira de si mesma a sua forga obrigatéria, mas a haure na lei eterna de
Deus, que ela assimila e irradia nos atos particulares.

Antes de passar ao desenvolvimento da tese tomista, parece-me
Gtil elucidar brevemente o significado da obrigacdo no contexto moral.
Obrigar quer dizer constringir e compreende a idéia de imposicdo de uma
necessidade proveniente do exterior. E evidente que uma necessidade de
natureza nada tem que ver com a idéia de obrigagdo. Obrigacido é uma
coer¢do moral, isto €, um vinculo espiritual que dimana da mesma lei e que
determina, num sujeito responsdvel e livre, o sentido e as exigéncias do
dever. Implica, portanto, necessidade, no sentido de que forga ( moralmen-
te) o homem a fazer ou omitir determinada acdo. Mas a necessidade ou
constricdo moral que liga o homem, impondo-lhe determinadas a¢des, ndo
é a necessidade chamada coagdo, pela qual uma coisa é constrangida de
modo absoluto a desencadear a operacdo a qual é determinada em virtude
da acdo do agente. Aqui se trata de obrigacdo imposta ao homem, ser
racional e livre, cuja vontade ndo esta sujeita a uma coacdo externa, embo-
ra a esteja ao dever. A Unica necessidade a que pode estar submetida a
vontade é a necessidade condicionada, que o Doutor Angélico apela ““ex
suppositione finis’.! A obrigacdo se diz, entdo, categdrica por estar conexa
com ¢ fim Gltimo e absoluto do homem. O fim Gltimo, fonte e encarnacdo

(*) O presente artigo retoma, com poucas modificagdes, um estudo de 15 anos atras
sobre a consciéncia moral no pensamento de dois grandes pensadores cristdos de épo-
cas diversas, S. Tomas de Aquino ( séc. XIIl ) e Antonio Rosmini ( séc. XIX ). Cremos
que a importancia da temética justifica ainda a sua publicacdo e, por isso, oferecemos
aos nossos leitores.
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de todo o bem, é portanto aquele que condiciona esta necessidade, que se
pode enunciar numa férmula simples e direta: se queremos alcancar um
bem determinado, devemos operar também de modo determinado. A agdo
é o meio pelo qual o vinculo é imposto a vontade.? Ora toda a acdo
verdadeiramente humana “‘caracteriza-se por sua relatividade espdcio-tem-
poral, que a insere no mundo fisico, e por sua autonomia, que a liberta
dele”".? Portanto, se de um lado o homem, como ser-no-mundo, a ele se
liga de modo constante, de outro, o transcende por sua acgdo livre. Esta, no
entanto, ndo se afirma absolutamente independente de qualguer ordem,
mas se prende a ordem moral, pois a liberdade que caracteriza a acao
humana ndo exclui nem é incompativel com a obrigacdo. Com efeito o
homem, apesar de ndo ser determinado a um bem em particular, o é ao
bem em geral.

Em resumo: a obrigacdo moral que se impGe a nés como um
imperativo categdrico, ndo se baseia sobre a forma da lei, mas sobre o valor
moral. Isto que dizer que o homem deve agir sempre conforme o primeiro
principio ético que lhe ordena de fazer o bem e evitar o mal.

A consciéncia é, efetivamente, dotada de um poder obrigatdrio
que nasce do preceito divino, que ela, como norma da conduta individual,
representa na ordem da moralidade subjetiva. Daqui deriva um corolario
muito importante. Se a consciéncia obriga em virtude do preceito divino,
isto implica uma obrigatoriedade soberana, a qual nos vinculamos mesmo
no caso de conflito com a autoridade humana. O primado deve ser atribui-
do sempre a lei divina. Antigone, a heroina da homénima tragédia de
Séfocles, quando desobedece as ordens de Creonte, rei de Tebas, e num
beli'ssimo gesto de piedade fraterna dd sepultura a seu irmao Polinice, nada
mais fez do que secundar a voz da sua consciéncia vinculada a uma lei
superior a de Creonte. Lei que, ndo escrita por mdos humanas, acha-se
insculpida no coracdo do homem como participacdo da lei divina, a qual
n()s‘,‘ mortais, devemos obedecer antes de qualquer outro preceito huma-
no.

Certamente a consciéncia, quando prescreve ou proibe uma
acdo, obriga o homem a seguir o seu ditame. Isto vale sempre, sem exce-
cdo ? Nao ha davida, se a considerarmos na sua retiddo e veracidade
objetiva ( isto €, na sua plena conformidade com a vontade ordenada ) e na
sua certeza subjetiva ( isto é, quando ao ditar praticamente uma acdo como
I'cita ou ilicita, exclui todo temor prudente de erro ).

Nesta perspectiva somos obrigados a obedecer sempre a cons-
ciéncia, que reflete e imita a lei divina, como sua promulgacdo em relacdo
ao ato que devemos fazer na particular circunstancia em que operamos. Se
negassemos a obrigacdo de nos submetermos a ela, deveriamos também
negar a existéncia do dever concreto, que nao subsiste para nds sem fazer
ouvir a sua voz através da consciéncia. Eis por que somente a consciéncia
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verdadeira é por si norma adequada do agir e s6 a consciéncia certa pode
invocar o direito de ser-lhe a norma leg itima.> De fato, como a consciéncia
verdadeira reflete com fidelidade a lei objetiva, a consciéncia certa implica
a conviccdo profunda que o agente humano tem do valor positivo da agdo
que vai realizar.

Esta é uma faceta do problema da obrigatoriedade da conscién-
cia e certamente a menos ardua. Quando se desloca o assunto para o
campo da consciéncia errGnea, muitas outras questoes mais graves e dif(-
ceis assomam. A primeira € concernente ao valor obrigatério desta cons-
ciéncia.

Antes de empreendermos diretamente a analise do tema, pare-
ce-nos bem definir, embora com brevidade, o quadro l6gico-moral em que
se articula a consciéncia erronea.

Como juizo resultante de uma defasagem na apreensdo do va-
lor moral objetivo, ela afirma, em base a pressupostos falsos tidos por
verdadeiros, a legitimidade de acGes eticamente desarranjadas. Este desvio
de rota na apreensdo da verdade pode ter como causa dois tipos de erro:
um que se costuma chamar vencivel, por ser tributario de um estado em
que o sujeito negligencia procurar a verdade e outro invencivel,por ndo
envolver, por parte do sujeito, uma vontade maldisposta e insincera.

A questdo primordial que aqui se impGe é de estabelecer a
capacidade da consciéncia errdnea engendrar obrigagdo moral. A pergun-
ta-chave, de cuja resposta dependera o éxito ou o malogro de toda a
investigacdo sobre este problema, é a seguinte: pode uma consciéncia deste
tipo obrigar ? S. Tomds ndo titubeia em afirmé-lo. Comeca por tracar as
fronteiras da obrigacdo imposta pela consciéncia verdadeira e pela cons-
ciéncia erronea. Os direitos daquela sdo essenciais e absolutos, os direitos
desta acidentais e relativos.® De fato, a consciéncia errdnea, por nao confi-
gurar nem refletir objetivamente a lei eterna, ndo tira dela o seu poder de
obrigar. Obriga apenas enquanto aplica a lei ao caso particular. Estamos
evidentemente em presenca de um valor suposto que o sujeito, por igno-
rancia, cré real e verdadeiro.

Aqui abordamos uma das areas mais importantes da reflexao
moral, que envolve a relacdo entre a inteligéncia e a vontade, fundamental
para se fixar o contetddo ético que assinala a acdo auténtica.

Com efeito, para S. Tomas o ato é bom ou mau segundo o seu
acorde ou desacordo com o bem apreendido pelo intelecto, ao qual a
vontade espontaneamente tende, e ndo segundo o objeto material do ato.”
Se a vontade se determina por uma acdo que o intelecto julga boa, esta sera
boa, como boa é a mesma vontade que opta por um ato concorde com a
razdo, mesmo quando a realidade objetiva fosse diferente. Se, ao contrério,
a vontade se determina por um ato que a inteligéncia reputa pecaminoso, o
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ato assume a malicia formal divisada na apreensdo intelectiva e a mesma
vontade de torna desordenada. Isto se explica pelo fato da vontade ser
qualificada pelo objeto que a inteligéncia oferece a sua escolha. O grande
principio que dirige toda a questdo da moralidade do ato humano é preci-
samente este: o objeto moral qualifica a vontade na medida em que o seu
valor se manifesta a consciéncia.®

A vontade, portanto, supde o ato da inteligéncia que |he pro-
pde o seu objeto. Mas a vontade, como principio propulsor da vida do
espirito e faculdade realizadora do homem pela sua orientacdo ao bem,
ndo se deixa encerrar no interior do circulo que a inteligéncia |he traca,
rompendo-lhe as barreiras para agir sobre a propria inteligéncia. Deste
modo se estabelece entre ambas uma comunicacdo original e fecunda.
Se, de um lado, no que tange a determinacdo do ato, a inteligéncia move a
vontade ao |he apresentar o objeto que |lhe é préprio, de outro, quanto ao
exercicio do ato, a vontade exerce uma ““transcendéncia dindmica’’ sobre a
prépria inteligéncia, enquanto tende para a felicidade, que é o ato final ou
a meta especulativa suprema desta.’

O bem e o mal na consciéncia ndo correspondem sempre, ma-
tematicamente, ao bem e ao mal na realidade. O homem, ser finito e
contingente, pode errar permutando um pelo outro ou até por aquilo que é
eticamente neutro. A inteligéncia, no seu erro, arrasta a vontade.

Notemos que a questdo aqui focalizada nio se reduz ao pro-
blema da assim chamada falta tragica da tradicdo cléssica da qual Edipo
serd sempre o protdtipo mais elogtiente.

A sua falta foi sem davida muito grande na perspectiva do ato
exterior. Um duplo crime ( parricidio e incesto ), obra ndo de um propési-
to deliberado, mas das complicacdes de um destino implacavel. E a famosa
eimarméne (o ““fatum” dos latinos) um dos pontos mortos ‘‘em que
encalhou a andlise do homem cléssico’””!® e veio constituir-se num dos
motivos reveladores mais profundos do mal-estar do pensamento grego na
tentativa de enuclear o significado do homem.

Mas deixemos de lado as elocubracGes misteriosas do mito e
vamos & questdo que nos preocupa.

O que dizer da vontade que se engaja numa acdo ao embalo de
uma apreensdo intelectual, que apresenta como bom um ato objetivamente
mau ? Tudo depende do erro em que a inteligéncia labora. E preciso
distinguir entre o erro que tem suas raizes numa ignorancia ineliminavel e
o erro que é fruto de uma ignoréncia elimindvel. Sabemos que a ignorancia,
estreitamente associada a nossa condicdo humana, impde impedimentos a
liberdade com repercussdo na érea do agir voluntario. Definida essencial-
mente como privagdo de um conhecimento que se deveria possuir, a igno-
rancia pode ser vencivel ou invencivel, segundo a possibilidade ou impos-
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sibilidade em que nos achamos de elimina-la. Por isto serd relativamente
ou inculpdvel, conforme a boa ou md disposi¢do da vontade que se faz dela
tributdria.

A ignorédncia invencivel, moralmente insuperavel, é aquela que
engendra, no ato que afeta, o involuntario!? e faz com que todas as
operacOes que derivam do sujeito humano, nestas condigBes, ndo sejam
passiveis de culpa.

Portanto, quando o agente humano falseia em boa-fé a verdade
das coisas e se decide, em virtude de um erro de avaliagdo por parte da
inteligéncia, a uma acdo moralmente falha, ndo se pode tachar de mé a sua
vontade. Antes, atendo-nos aos principios que S. Tomas estabelece, pare-
ce-me que se deva considera-la reta, ndo de modo absoluto e sem restricdo,
mas em sentido relativo, sob o aspecto formal. Isto representa um passo
decisivo no reconhecimento da importancia do sujeito na reflexdo moral.
Na verdade a Etica é uma ciéncia que visa ao aperfeicoamento do homem,
que ndo é uma idéia, mas um ser real e complexo que age num contexto
igualmente real e complexo. S. Tomds compreendeu, de imediato, a neces-
sidade de uma chamada de atencdo resoluta a funcdo do sujeito na esfera
moral, contra certa tendéncia de encarar esse tema de modo impessoal e
abstrato. M. Grabman observa, com muita justeza, que o Aquinate ndo era
um pensador avulso do mundo da vida.!3 Ao contrario, é preciso reconhe-
cer que na sua moral brilha, com particular intensidade, um agudo sentido
das concretas exigéncias da existéncia humana mergulhada no universo das
realidades vivas e dindmicas que a circundam e solicitam sem cessar. Por
isto, ele reconheceu e proclamou os direitos intangiveis da consciéncia no
horizonte da moralidade. As suas palavras contra os “objetivistas” exagera-
dos, que recalcavam demasiadamente a funcdo da regra objetiva em detri-
mento do verdadeiro papel da consciéncia, soam fortes e decididas. Diziam
alguns: a consciéncia obriga somente quando se trata de coisas moralmente
indiferentes. Se prescreve uma acdo objetivamente mé ndo podera jamais
vincular-nos do ponto de vista moral. Responde ele que tal raciocinio é
incoerente, porque a vontade que discorda da razdo ou da consciéncia
errdbnea naquilo que é eticamente indiferente, torna-se desordenada em
vista do objeto ao qual se dirige e do qual depende a sua retiddo ou
desordem. Se esta |he propSe o objeto como mau e ela se orienta para ele
nesta condicdo, é fundamentalmente tocada pelo mal ao qual se orienta.'4
Mas isto ndo sucede sé nas manifestagGes moralmente indiferentes da vida
pratica ( e é o aspecto novo da questdo ), mas também naquelas que por si
jé trazem a marca da bondade moral ou o estigma da malicia. De fato, ndo

somente o que é neutro do ponto de vista ético pode assumir acidental-
mente, na apresentacdo da razdo, o aspecto de bem ou de mal, mas o

mesmo bem pode, paradoxalmente ser representado como mal e vice-versa.
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S. Tomads, saindo da area puramente filosofica, apresenta um
caso-limite de natureza teoldgica: a fé em Cristo é um ato sagrado e neces-
sario a salvacdo. Mas este ato, em si mesmo sublime e imprescindivel, por
envolver o préprio destino transcendente do homem na salvacdo e felicida-
de eternas, poderia tornar-se imoral se a consciéncia assim o julgasse em
virtude de uma errada apreensdo do intelecto humano. “Por isto — con-
clui ele — deve-se dizer simplesmente que a vontade discorde da razdo
reta ou errdnea é sempre desordenada”.! > Em outras palavras: Ele acentua
gue a consciéncia errénea impde obrigacdo moral. Distinguir trés géneros
de atos ( bons, maus, indiferentes ) e afirmar que a consciéncia erronea s6
pode invocar o seu poder obrigatério relativamente aos atos indiferentes,
ndo tem sentido para ele. E ilégico. Com efeito, se aceitamos o principio
de que a vontade €é especificada pelo objeto e tende para ele, enquanto
proposto pela inteligéncia, é necessario chegar as conclusdes mais corajosas
do principio. Se a inteligéncia, na sua leitura da esséncia das coisas, por
algum motivo vem a falhar e oferece a vontade um antivalor apreendido
sob a forma de valor, esta tenderd a ele como valor. Por conseguinte, se a
consciéncia nos propde, como objetivo pritico de nosso agir, algo axiologi-
camente desvirtuado, que ela, na sua sinceridade e candidez interior, tem
em conta de bom, somos obrigados a segui-la.1®

Nova dificuldade se nos antolha aqui. Se a consciéncia inven-
civelmente err6nea nos obriga moralmente, o que se deve pensar da cons-
ciéncia vencivelmente erronea ?

Antes de tudo, devemos precisar que tal consciéncia ndo pode
reclamar nenhum direito de erigir-se em norma do agir humano, porque
supde uma vontade tendenciosa. Também, neste caso, a consciéncia se
apo6ia num juizo formado a partir de principios falsos tidos por verdadei-
ros, mas diversamente da consciéncia invencivelmente errénea, a falsidade
pode ser desvendada através do estudo e da investigacdo diligente. O sujei-
to, todavia, por um tipo de baixa preguica espiritual ou por ma-fé, ndo se
preocupa de investigar nem de eliminar o erro. Esta espécie de consciéncia
evidencia uma fundamental caréncia de lealdade interior. E a negacdo da-
quilo que J. Girardi chama de sinceridade radical ou coragem da verdade,
que supde uma orientacdo axioldgica objetiva e uma abertura da alma para
os valores superiores, cuja busca implica necessariamente a ren(incia aos
valores imediatos de carater pessoal e interesseiro.!”’ Todavia, ndo porque
esta consciéncia é falsa, somos autorizados a desobedecé-la. E é uma consi-
deracdo que se impde neste contexto, porque a primeira vista poder-se-ia
pensar que, pelo fato mesmo de ser vencivelmente errGnea, a consciéncia
ndo tenha nenhum direito de vincular-nos na ordem ética e que podemos
( quando ndo devemos ) recusar ao seu juizo o nosso acatamento. Exami-
nando mais a fundo a questdo ver-se-a que semelhante solugdo nao corres-
ponde a verdade. Embora o erro que macula a consciéncia seja fruto de
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uma negligéncia mais ou menos grave (e, por isso, proporcionalmente
culpdvel ) continuamos presos ao seu juizo, ainda que apenas de modo
condicional. A acdo que determinadamente se lhe contraponha serd, no
espaco das realidades éticas, acdo irregular e destoante, porque existe uma
lei universal que ordena de se promover o bem, evitar o mal e, a0 mesmo
tempo, veta de agir contra a consciéncia. Entretanto, operar de conformi-
dade com o seu juizo implica um sério risco moral, porquanto hd uma
negligéncia culpavel por parte do sujeito em investigar a moralidade do ato.
Entdo, poder-se-ia objetar, o homem é colocado num dilema: ou obedece a
consciéncia e erra ( porque a sua consciéncia é falsa e operar segundo o seu
juizo é operar temerariamente ) ou ndo obedece e erra igualmente ( pois
agir contra o seu ditame equivale a fazer aquilo que ela julga mal ). Em
ambos os casos seria presa de perplexidade, onde ndo saberia mais qual
caminho tomar para fugir ao mal.

A objecdo €, na perspectiva ética, inconsistente. Com efeito,
se, por um lado, ndo é licito seguir o ditame da consciéncia vencivelmente
errdnea e, nem mesmo, agir em sentido contrario, por outro, permanece a
obrigacdo premente de superar o erro antes da realizagdo do ato. Aqui esta
a chave para a solucdo da dificuldade. A perplexidade é imaginaria, porque
existe um dever anterior de investigagdo sobre a moralidade da agdo que
ndo da lugar para o estado perplexo. O homem esta em condigdo de
descobrir o erro e transpor a barreira que este lhe coloca, expulsando-o
resolutamente dos confins do seu campo de agdo.} 8

Por conseguinte, o dever de eliminar o erro urge e o sujeito nao
podera agir imune de culpa se ndo procurou antes enuclear a sua conscién-
cia. Esta € uma conclusdo extremamente sensata e légica no campo moral,
onde estd em jogo o proprio aperfeicoamento espiritual do homem. Na
ardua travessia que ele deve realizar na vida, Deus lhe deu como guia uma
dupla estrela polar: a reta razdo e a consciéncia. Ambas regras homogéneas
e imanentes; objetiva a primeira e subjetiva a segunda.

A consciéncia, portanto, pode errar. E uma possibilidade asso-
ciada a fragilidade do homem peregrino sobre a terra.

Il. Vamos fazer agora uma breve incursdo na intimidade deste
““hortus conclusus’” do ser humano para tentar descobrir nele o esconderijo
do erro.

Segundo S. Tomds — a consciéncia se constréi por meio de
um silogismo, frequentemente espontdneo, em que a premissa maior é
dada pela sindérese e a menor pela “ratio superior et inferior”.!® A con-
clusdo é exatamente o ato pelo qual, aplicando a lei geral as agGes concre-
tas, a consciéncia colhe a sua conformidade ou ndo com a regra moral. O
erro ndo pode estar presente na maior parte do silogismo subministrada
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pela sindérese, porque esta, emanada da prépria luz divina, qual “’centelha

acesa pelo Criador em nossa inteligéncia”, é infalivel.2°

Onde entao se aninha o erro ? S. Tomds responde que se
esconde na premissa menor que se desdobra em duas partes, uma fornecida
pela razdo superior e outra pela razdo inferior.?! E precisamente aqui que
pode insinuar-se o erro. A primeira, desenvolvendo os principios da sabe-
doria moral, pode estimar segundo a lei aquilo que na verdade nao o é. Do
mesmo engano pode ser vitima a segunda ao desenvolver os principios da
ciéncia moral. Em conseqiiéncia também a conclusdo serd sujeita a erro.

O erro é, pois, uma dimensdo negativa da consciéncia humana,
contingente e temporal, que afeta, no seu jogo de luzes e sombras, o
proprio contetdo moral do agir humano.

Apds termos examinado a questdo da obrigatoriedade da cons-
ciéncia errOnea, resta-nos examinar outra digna de relevo: a da isencdo de
culpa no agente que opera segundo o juizo de tal consciéncia.

Pode o homem que obedece a consciéncia errGnea julgar-se
isento de qualquer tipo de culpa ? A resposta ndo parece particularmente
embaragosa quando se trata da consciéncia invencivelmente errénea. De
fato, a vontade torna-se md quando se dirige livre e conscientemente ao
objeto imoral. No nosso caso, porque ndo existe erro culpavel, a vontade,
porquanto tenda a um objeto mau em si mesmo, ndo é contaminada. Isto
quer dizer que a consciéncia invencivelmente errGnea exime de culpa. O
motivo deve ser buscado na intima constituicdo de tal consciéncia, funda-
da num erro resultante de uma ignorancia involuntéria. A relacdao entre
esta ignorancia e a vontade, no dmbito da conduta individual, é tao impor-
tante que traz como conseqliéncia imediata a mudanca da mesma configu-
racao moral do ato humano, conferindo-lhe um valor formalmente diverso
do valor objetivo. Falamos evidentemente da ignordncia que precede o ato
da vontade, aquela que, na concepgao tomista, subtrai ao ato o carater
voluntério.??

Mas se o erro em que a consciéncia resvala é resultado de uma
ignorancia vencivel e culposa, que se deve pensar ? E claro que este tipo
de ignorancia ndo pode sem mais tornar involuntaria a acdo, conquanto lhe
diminua de muito a carga voluntaria.?3

E aqui que se insere o problema crucial da liberdade pela qual
o homem escolhe os seus proprios caminhos para afirmar-se e atingir os
fins bons ou maus que conscientemente colima. E desta maneira se mani-
festa e se atua no enredamento existencial da vida, o paradoxo de uma
liberdade que escolhe o erro como meta de uma vontade desordenada, que
se atrela doidamente as motivagGes obscuras das inclinacdes instintivas.

Por conseguinte, se a consciéncia erronea resulta de uma igno-
rancia livremente escolhida, pela qual o sujeito entende prevaricar desem-
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baracado de todo obstaculo moral, certamente ndo escusa. A vontade &,
sem davida, desvirtuada porque tende ao objeto desonesto por um movi-
mento intrinseco que comporta o conhecimento e a voligdo do mal. Neste
sentido, a consciéncia errdbnea é, ao mesmo tempo, uma consciéncia aliena-
da e alienante, que desencaminha o homem da realizagdo do seu projeto
moral e compromete de vez o seu processo de libertacdo, que é uma
conquista que o espirito humano deve perfazer, pertinaz e humildemente,
no esforco incansavel para uma vida lGcida, impregnada inteiramente de
verdade, de justica e de bem.24

A andlise do erro na consciéncia mostra bem a condi¢do do
espirito finito que, embora tenha uma inteligéncia aberta para a verdade,
nem sempre se orienta para ela, enredado como muitas vezes se acha na
opacidade do cotidiano, enviscado na duplicidade e na frouxiddo da vonta-
de, que se recusa experimentar os riscos da ascese exigida pela busca since-
ra da verdade.

A posicao do Aquinate parece-me bastante clara. Sabemos que
historicamente a sua doutrina sobre este assunto representa o superamento
da mentalidade objetivista entdo dominante, mentalidade que influiu, ndo
pouco, mesmo no pensamento dos grandes mestres como S. Boaventura.
Este, por exemplo, defende no seu comentério ao Il livro das Sentencas
(D.39,g.3,a.1) a posicdo de que a consciéncia errénea ndo tem nenhuma
autoridade para escusar, onde esteja em pauta um ato mau em si.

O Doutor Angélico ndo concorda com esta solucdo, que lhe
parecia importar numa desconsideracdo da verdadeira fungdo do sujeito na
vida moral. Por isto afirma em geral a obrigatoriedade da consciéncia,
acentuando que ela nos constringe eticamente de maneira tal que é sempre
ilegitimo agir contra o seu ditame. Ndo importa que seja errénea. O vincu-
lo que a ela nos encadeia transcende as fronteiras do erro. Destarte a
consciéncia errénea, a nao ser que deva o seu erro a uma ignorancia volun-
téria, continua a ser a norma imanente e imediata do nosso agir concreto.
Quem age secundando o seu juizo ndo sé ndo incorre em culpa, mas o seu ato
assume o carater formal da bondade, ao qual se deve também a atribui¢do
do mérito. O ato sera, portanto, bom e subjetivamente meritério em virtu-
de da reta intencdo que animara o agente no momento da ag¢do. Para
melhor compreender esta assercdo é preciso recordar que para S. Tomds,
concretamente falando, ndo existem atos moralmente indiferentes. Todos
os atos humanos individualmente tomados, com todas as circunstancias
que os revestem, podem ser arrolados entre os atos bons ou maus e, por-
tanto, dignos de mérito ou demérito.??

Eis um ponto caracteristico da ética tomista, que merece ser
posto em destaque, pois patenteia a sua vinculagdo a uma antropologia
muito realista e de superior qualidade metafisica. A moralidade da inten-
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¢do, presente numa drea considerdvel da investigacdo moral do grande
mestre dominicano, é prova mais do que suficiente disto. Para ele ““‘em
todos os casos a moralidade do sujeito depende, em Ultima instancia, de
sua intengdo, pois esta é a Unica coisa que depende essencialmente dele: a
atitude interior de sua alma. Por isso jamais a moralidade objetiva, s6 por

si, pode justifica-lo"".2®

I11. A posicdo essencialmente humana que S. Tomds assume a
respeito deste problema faz eco a posi¢cdo rosminiana que em muitas partes
se encontra, quando ndo depende da solugdo tomista. Eu particularmente a
vejo profundamente soliddria com a doutrina de S. Tomds, como teremos a
oportunidade de verificar no desenvolvimento do assunto.

A abordagem que Rosmini faz da questdo é detalhada, espe-
cialmente no que tange a andlise do erro que contamina a consciéncia. Ele
sonda as regioes mais ocultas deste escuro e misterioso mundo para desco-
brir as rafzes do erro e sufocéd-lo no nascedouro.

Para Rosmini os problemas suscitados pela consciéncia erronea
ndo se referem tanto ao campo da prudéncia quanto ao da verdade. Para
estabelecer as regras da consciéncia é necessario ater-se ndo ao que é pru-
dente, mas ao que é verdadeiro. ““Ndo procuramos como os filésofos pa-
gdos, se 0s homens ouvirdo ou ndo as nossas palavras, mas unicamente que

as nossas palavras sejam palavras de verdade”.?”

Esta € uma frase programatica, ndo s6 no ambito da moral e
especificamente da consciéncia, mas em todos os campos do pensamento.
A filosofia ndo tem outra tarefa sendo a de apresentar a verdade, mas a
verdade integral, pura, radiante de luz, a verdade que eleva e aperfeicoa o
homem.?® Aqui esta a problematicidade da acdo de filosofar que Rosmini
compreendeu perfeitamente, com todos os riscos que a aventura do pen-
samento comporta. O homem é convidado a operar, nos limites da relativi-
dade do espaco e do tempo, a organicidade e a sintese das trés formas do
ser, ideal, real e moral, cuja perfeita realizacdo transcende o seu horizonte
historico e s6 pode atuar-se com plenitude em Deus, no seio do mistério
trinitario, em que a triplice forma do ser se torna termo préprio e infinita-
mente inteligivel. No homem essa tarefa esta sujeita a fracassos e enganos
por causa do desequilibrio que existe entre o sentimento real finito e
o objeto ideal infinito, termos fundamentais em que se deveria atuar a
sintese. Daqui a razdo da presenca do erro na consciéncia humana. E o
tributo que o homem paga pela sua condicdo humana.

Antes de passarmos diretamente a problematica moral implica-
da na consciéncia errOnea é preciso, inicialmente, ter presente as modalida-
des de erro possiveis na consciéncia. Com Rosmini distinguiremos um erro
que se relaciona com o direito, outro que se relaciona com a aplicagdo do
direito e um terceiro que se refere ao fato.



41

O homem pode errar seja em relacdo a lei ou a férmula moral
de que se faz a aplicacio mediante a consciéncia, seja no modo de aplicé-la,
como também em alguma circunstancia de fato ao ensejo da aplicagao.

O erro que se insinua na consciéncia pode ou ndo ligar-se dire-
tamente a vontade e a liberdade e temos, no primeiro caso, o erro volun-
tario e livre ( portanto, vencivel ), no segundo o erro involuntério ( por
isso invencivel ). Daqui a denominacdo de consciéncia vencivel e invenci-
velmente errénea, segundo proceda de uma ou outra espécie de erro.

Quando se define o erro vencivel como aquele que se pode e se
deve evitar, se dd, sem duvida, uma definicdo tecnicamente justa. Mas é
necessario levar em conta que o erro vencivel pée outros problemas mais
complexos, que a definicdo, por necessidade de concisdo, ndo pode abra-
car. E mister, pois, indagar mais a fundo para se apreender os outros lados
menos evidentes deste fato tdo relevante como é o do erro no campo da
consciéncia.

Uma primeira elucidacdo deveria vir da pergunta: quando se
pode e quando se deve evitar o erro ? Falando em geral, para indicar uma
possibilidade em sentido absoluto, parece que ndo haja erro inevitavel,
atendo-nos a natureza do erro, que é sempre contingente, cujas persuasoes
ndo sdo jamais tdo firmes e irremoviveis como as da verdade.?® E sempre
fruto da atitude hostil da vontade em relacdo ao conhecimento direto.
Negacdo de assentimento da parte daquela a verdade deste. O homem erra
ou porque quer ou porque supde verdadeiro um dado falso. A primeira
causa do erro deve, portanto, ser recolocada na vontade3?. A sua sede é o
juizo reflexo e voluntério, pois a vontade que é livre de reconhecer o ser,
pode, ao impulso dos instintos egoisticos, anuir aquilo que ndo correspon-
de ao conhecimento direto e afirmar como verdadeira uma falsa apreensdo
da realidade.

Quando o erro é voluntario e livre, fruto de uma vontade que
mais ama o seu bem que o bem-em-si, é indubitavelmente vencivel. Aqui
existe uma aversdo clara e definida a verdade. Eis o erro que se pode e se
deve evitar; se pode, porque depende totalmente da nossa liberdade nao
entravada por nenhuma condicdo limitativa; se deve por que se trata justa-
mente de um erro com ressonancia na moralidade de nossas acdes. Toda-
via, se a ma disposicdo que empurrou a vontade a uma conclusio errada
ndo é livre, mas devida a uma necessidade natural, também o erro ndo seré
livre e deve ser enumerado entre os males necessarios.

De fato, é preciso saber que nem todos os erros sdo livres e,
por conseqiéncia, nem mesmo impu‘céveis.31 A liberdade humana tem
limites que provém de duas fontes principais: a falta de razdo suficiente
para a escolha e a auséncia de bens ( pelo menos dois ) necessarios para que
esta se verifique.
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Quando os bens presentes sdo de uma s6 ordem ( de ordem
subjetiva, por exemplo ) ndo é possivel uma escolha livre, porque ““todas as
acOes seriam reguladas pelas leis da espontaneidade da vontade, sem que
fosse despertada nenhuma forga verdadeiramente livre e determinadora das
suas volicBes””.3?

O homem pode também errar quando, por engano, supde ver-
dadeiro um elemento falso. Aqui ndo entram absolutamente em jogo a
desordem da vontade que quer e escolhe o erro. Existe somente um engano
a que o agente é induzido pela propria condigdo de ser contingente e
falivel. E o campo do erro chamado material, que ndo envolve a ma-fé e o
abuso da liberdade, nem implica subjetivamente a culpabilidade. Este erro,
porém, tem confins precisos além dos quais ndo pode subsistir completa-

mente inculpavel.

Se podemos falar de erro invencivel em relacdo a lei positiva, o
mesmo ndon é vélido em relacdo a lei natural.>3

Os primeiros principios da lei natural sdo inatos em nds, colo-
cados que sdo em nossa alma pelo proprio autor da natureza. Somente por
absurdo poder-se-ia pensar na possibilidade de erro relativamente a estes
principios bdsicos da vida pratica, que constituem a garantia da seguranca e
da retiddo do agir humano. Admiti-lo na esfera das evidéncias primarias
seria 0 mesmo que condenar irracionalmente o homem e viver numa perpé-
tua dilaceragdo interior pela davida, sem esperanga nem ideal a ilumi-
nar-lhe a existéncia.

A lei moral suprema, inserida em nos pela natureza, é a luz da
razdo ou o ser ideal que nds intuimos, medida de todos os entes reais.
Nada mais é do que a lei eterna implantada no coragdo do homem. Nédo
requer a formulagdo escrita a fim de ser conhecida. Ninguém pode igno-
ré-la. E quando se tenta esquecé-la para praticar o mal sem impedimento,
ela se desforra psicologicamente através da censura e do remorso da cons-
ciéncia, que exprimem de forma sensivel a sua forga obrigatéria universal e
soberana.

Mas nés fazemos também deducgGes, partindo dos primeiros
principios da lei, para descobrir outras féormulas especiais, mediante o
raciocinio em que ndo pode haver erro que seja, ao mesmo tempo, involun-
tario e invencivel. Realmente ninguém pode constranger-nos a tirar uma
conclusdo que ndo se mantenha em linha de continuidade légica com as
premissas das quais decorre. E se nos persuadimos de ver esta continuida-
de, quando efetivamente ndo a vemos, é sinal de que existe em nds algo
que ndo corresponde a justa ordem. Somos presa de uma ilusdo.3?

Certamente a razdo humana se mostra, as vezes, incapaz de
fazer certas deducdes remotas da lei natural. E se porventura o homem se
achasse na necessidade de agir, poderia sempre fazer um juizo provisorio,
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que lhe consentiria operar a coberto dos graves riscos éticos que uma agao
ambigua comporta. Evidentemente em tal estado a nossa mente ndo é
vitima de erro, mas se acha numa situacdo de ignorancia, que é coisa muito
diferente. Ora, dada esta situacdo, a autoridade pode vir ao encontro do
homem, fraco e limitado, para propor-lhe positivamente tais deducoes.
Entdo elas se revestem, para os efeitos da obrigagcdo, do carater préprio da
lei positiva e, como tal, se apresentam a nossa observancia. Aqui é possivel
o erro invencivel, pois na lei positiva, sobretudo humana, ndo opera a
nossa razao, mas a confianca e a fé na autoridade alheia.3®

Nesta altura retorna em cena a doutrina do Muovo Saggio so-
bre o erro material, que segundo Rosmini, tem duas raizes principais: a
fundamentacdo do juizo sobre as bases labeis de uma faculdade cega ou de
uma autoridade falivel.>®

Tracando os confins dentro dos quais se encerra este erro, o
pensador italiano adverte que ndo incide sobre aqueles juizos que se
apéiam em dados provaveis, mas que se admitem sem exame ulterior por
causa da urgéncia da acdo. Todavia, quando o entendimento emite um
jurzo baseado ndao em dados que se ligam a uma autoridade falivel ou a
uma poténcia cega (o instinto, por exemplo ), mas unicamente em suas
forcas, entdo ndo hd lugar para o erro material mas s6 para o erro formal
do gqgal 0 sujeito se faz responsavel por se arraigar numa livre decisdo
sua.

Se, porém, a autoridade ndo vem em auxflio do homem para
propor-lhe aquelas deducGes, ele permanecera na ignorancia que ndo sera
culpdvel, uma vez que ndo é livre nem resulta de uma vontade que a deseja
diretamente. O juizo erré6neo formado em tal estado serd também inculpa-
vel, porque ndo se alia a um querer mau e desarmdnico, negador da simples
e maravilhosa correspondéncia entre a percepgdo e o reconhecimento préati-
co.

Considerados os termos dentro dos quais se confina o erro
vencivel e invencivel, podemos passar ao exame da consciéncia errdnea
proveniente de um e de outro.

Sabemos que a consciéncia é a norma préxima do agir humano
individual. Isto porém ndo lhe confere automaticamente imunidade contra
o erro. Ela pode ser inquinada por um erro involuntério e tornar-se, por
conseguinte, invencivelmente errénea. Contrarid-la é sempre ilicito. Ela
persiste como principio diretivo do nosso agir concreto, pois o erro que a
contagia ndo é culpdvel e ndo cria por conseqliéncia obstaculo & moralida-
de. No fundo, através dele, é sempre ao bem que a consciéncia adere. Mas,
por ser errbnea, ndo pode certamente pretender ser representante da lei
eterna, porque na realidade ndo reflete uma lei objetiva existente. Exerce a
sua funcdo diretiva unicamente porque deve o seu erro a uma ignorancia
involuntadria.
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Rosmini pde-se aqui na linha pura de S. Tomas e de toda a
tradicdo. Se o homem cré erradamente que determinada norma nao o
obriga deve examinar se o seu juizo é feito em boa-fé, sem a sorrateira
ingeréncia de intencOes menos puras. Se o juizo é reto, no sentido de que
ndo estd viciado por uma malicia interna, é compelido a obedecer a sua
consciéncia, ao passo que a norma perde para ele, no momento de agir, o
seu valor vinculativo tornando-se praticamente inexistente. Com efeito,
falta-lhe, de um lado, o conhecimento da obrigatoriedade imposta pela
norma aquela acdo particular e, de outro, ele deve agir sempre em conso-
nancia com o ditame da consciéncia.>® O porqué é claro. A consciéncia
versa num estado de erro ndo suspeitado pelo agente. Eis um ponto mere-
cedor de nota porque se trata das condicGes que demarcam as fronteiras da
consciéncia invencivelmente errGnea. Fora destes preciosos confins comeca
o dominio da consciéncia vencivelmente erronea, cuja fonte se acha poluf-
da por um erro fundado na liberdade e na acdo dissolvente da paixdo
desregrada que elude as resisténcias que o bem e a verdade tentam opor-lhe
no ambito da vontade.

Segundo Rosmini o erro que ndo falsifica nem subtrai a retidao a
consciéncia incide sobre um fato. O que a faz menos reta recai sobre a aplica-
cdo da lei racional aquele fato. Ademais, o erro é outrossim estranho ao dita-
me da consciéncia quando atinge a lei positiva, suscetivel de ignoradncia
involuntdria. Além disso, o erro pode também recair sobre qualquer férmu-
la moral derivada a que ndo estamos em grau de chegar por motivo da
debilidade discursiva da razdo. Esta férmula moral, desde que proposta
pela autoridade, se transforma para nds em lei positiva e, como tal, deve
ser respeitada. Ora, como a lei positiva é passivel de ignorancia invencivel,
o erro que por acaso dela derivasse, nesta condicdo, ndo comprometeria a
retiddo da consciéncia. Seria assim como o trabalho dum eximio escul-
tor — a comparacdo é do mesmo Rosmini — que quisesse arrancar do
marmore bruto uma estatua egregiamente idealizada e trabalhasse com
perfeicdo o bloco informe, ndo dando em falso um s6 golpe de cinzel que
fosse e conduzindo, com pericia de mestre, a obra toda até nos minimos
detalhes. E claro que, em nada ficaria diminuido o seu mérito, se por
acaso, no meio do marmore, viesse a encontrar alguma mancha ou veio
gue, de algum modo, prejudicasse a integridade da magnifica obra d'arte.

A analogia vale para aquele que aplica exemplarmente uma lei
para avaliar a acdo que vai fazer, e age conforme a aplicacdo que faz.
Certamente ndo perde o mérito do seu ato se, porventura, vier a agir
fundado num pressuposto falso.3?

A consciéncia invencivelmente erronea conserva integra a sua
eficacia obrigatdria. Os seus direitos na esfera do agir concreto sdo reais e
devem ser praticamente respeitados.
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Completamente diverso é o problema quando se evoca a ques-
tdo da consciéncia vencivelmente err6nea. Aqui a ignordncia é voluntaria.
Enraiza-se numa recusa positiva de conhecer. Por isto é uma consciéncia
culpdvel, que contém em si o germe da dissolucdo moral que corrompe e
deprava o agir. Tal consciéncia ndo pode jamais pretender erigir-se em
critério moral das nossas acoes. Operar em consondncia com o seu juizo é
sempre mal e ndo pode, no plano ético, encontrar nenhuma justificacé'o.4°

A tese é Obvia e se funda inteiramente no ensinamento de S.
Agostinho: ““omne factum si recte factum non est, peccatum est; nec
factum esse nullo modo potest, quod non a recta ratione proficiscitur” 4

Aquilo que urge mais no nosso caso é saber se devemos obe-
diéncia a esta consciéncia; se ela pode arrogar-se algum direito em relagao a
nossa atividade moral concreta.

Num plano geral Rosmini responde, na esteira da tradigdo, que
devemos sujeitar-nos ao ditame da consciéncia errdnea tanto quando or-
dena, como quando proibe categoricamente uma ac¢do. Todas as vezes que
0 sujeito opera segundo a consciéncia vencivelmente erronea, a sua agao
carregard o estigma de uma deficiéncia ética radical, que o coloca numa
alternativa que conduz sempre a mesma encruzilhada fatidica: ou segue tal
consciéncia e age mal ou ndo a segue e age mal do mesmo modo. E o
famoso pseudodilema que examinamos ao abordarmos a doutrina tomista,
cuja solucdo Rosmini implicitamente adota.*?

Aqui se impOe uma conclusdo assaz importante: a consciéncia
vencivelmente errénea, dada a sua condi¢do de consciéncia viciada por ma
disposicdo da vontade, ndo é idonea para absolver o agente da culpabilida-
de moral. Neste caso falta a sinceridade e a boa-fé.

Entre esta casta de erro, a simples ignordncia de alguma dedu-
cdo da lei natural e a incapacidade da mente em realiza-las, existe uma
diversidade radical. A sede do bem e do mal é sempre a vontade. Se ela ndo
é empenhada, ndo se abre espago nem mesmo para a especificagdo mo-
ral.43 Daqui o seu papel primordial no dominio ético. Ela condiciona
praticamente, na esfera da subjetividade, a bondade e a malicia dos atos
humanos. Se, quando md, ela se torna responsdvel pela degradagdo do
homem, quando boa é o motivo basico da sua grandeza e dignificagdo.
Neste sentido ha muito de verdade na afirmagdo com que Kant abre a |
secdo dos Fundamentos da Metafisica dos Costumes: ‘‘nada pode ser pen-
sado no mundo e em geral nem mesmo fora do mundo, que possa ser
considerado incondicionalmente bom afora a vontade boa”’. E admiravel a
sua eficacia em determinar intrinsecamente a faculdade do juizo, em espe-
cial o de valor. Se estd intimamente contagiada por uma paixao desorienta-
dora consegue alterar o juizo, impelindo-o a pronunciar-se segundo o seu
ponto de vista em contradi¢gdo decidida com a verdade e com o bem
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apreendidos na realidade. Com mil artes tenta persuadir-nos da liceidade
daquilo que ndo é licito, dando origem a uma consciéncia intrinsecamente
erronea, que consente na falsidade, e desvia a atencdo do ser na sua luz
genuina e irradiante.*#

Ndo obstante isto, o homem pode sempre dizer a verdade a si
mesmo, desde que opere o conhecimento direto, cuja presenca, se tratar de
lei racional, é constante.*> E, se ndo vé a verdade, ndo é porque lhe falte
luz, mas porque a paixdo lhe embacia a visdo e, ele embaido, nega ao
conhecimento direto o seu reconhecimento pratico. Aqui se origina a dis-
persdo do ritmo profundo que assinala 0 movimento unitario da conscién-
cia, nesta espécie de dialética negativa do erro, que se acaba transformando
paradoxalmente em testemunha da verdade, ao atestar a presenca inefavel
do ser que se manifesta e ndo é reconhecido. Desta negacdo nasce o remor-
so, afirmacdo de um vazio moral que, no fundo, é nostalgia do ser esqueci-
do e conscientemente desprezado. Dialética Kierkegaardiana do pecado ?
Semelhanca de perspectiva apenas. Para Rosmini o homem, porque carrega
0 peso de uma tremenda capacidade de recusa, ¢ um ser que se lanca na
aventura da liberdade sem leme nem vela, confiado unicamente na forca de
seus bracos. E aqui que socobra. No exercicio mesmo desta recusa situa-se
o mal, que lhe corréi o agir como o verme corréi o coracdo da fruta. A
liberdade ou se entende, em sentido positivo, como libertacdo interior e
escolha da transcendéncia, ou em sentido negativo, como apego radical a si
e escolha da imanéncia. Neste jogo se perde ou se ganha a vida.

IV. No que concerne o nucleo central do candente problema
que acabamos de expor, existe uma fundamental sintonia de pensamento
entre Rosmini e S. Tomas. Diria até, que Rosmini, nos momentos mais
arduos e decisivos da questdo sobre o valor obrigatério da consciéncia
errdnea, vai de bom grado ( explicita ou implicitamente ), haurir na fonte
do Aquinate. Em ambos o sentido vivo da realidade humana permeia e
informa toda a problematica da obrigatoriedade da consciéncia e a solucdo
pratica das dificuldades levantadas pela consciéncia que se apdia no erro.

Para o Doutor Angélico o bem objetivamente considerado é
uma regra-em-si. Esta é uma das teses caracteristicas da Etica tomista para
a qual a lei e a norma se fundam sobre o bem, que é primariamente o bem
ontoldgico, mas encarado numa ordem particular, a do homem concreto,
livre e comunicante com os seus semelhantes. O bem conforme o apreende-
mos, na situacdo existencial em que nos achamos, é uma regra para nds e
qualifica moralmente os nossos atos.

Este apelo alto e resoluto para o valor do sujeito no reino da
moralidade parece-me uma conquista de singular importéncia, porque inau-
gura uma Etica em que as verdadeiras condicSes da vida moral sdo reconhe-
cidas e colocadas no devido lugar. Daqui o alcance imenso da consciéncia
na moral tomista. “Aquilo que ela ndo abrange de um modo ou de outro,
por mais sagrado que permaneca em si mesmo, é praticamente inexistente’’.* ©
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Para Rosmini a consciéncia, embora ndo seja a Unica regra da
conduta individual, permanece todavia como um momento relevante do
agir humano reflexo, enquanto lhe é confiada a tarefa de regula-lo e enca-
minha-lo para o fim supremo de toda a existéncia. Ela é, portanto, norma
da atividade humana concreta. Por isto cada juizo seu, para exercer o seu
papel normativo, deveria naturalmente ligar-se a verdade que, como esplen-
dor do ser, é a vivida luz que aclara os passos do homem na grande viagem
que ele encetou ao nascer.®” Quando, porém, por causa da limitagdo natu-
ral da razdo ele, em boa-fé, resvala em erro, a sua acdo ndo deve ser
atribuida a malicia formal do ato desordenado. A consciéncia que o ditou,
como se estribava num erro involuntario, é por isso mesmo escusavel.
Também para Rosmini o bem, na medida e no modo em que o colhemos
intelectualmente, torna-se a norma que ordena e dirige o nosso agir concre-
to, agir em que se joga a nossa realizacdo humana e, pelo qual, se efetiva a
nossa elevacdo a ordem absoluta do Ser por esséncia, origem e plenitude de
todo o bem, onde todas as nossas aspiragOes sao saciadas e realizadas as
nossas mais suktlimes esperancas.

NOTAS:

(1) Cf. De Verit. — Q.17,a.3. — Segundo uma observagdo muito justa de L. De
Raeymaeker, “I'obligation morale n‘a de sens que dans um climat d'autonomie,
pareille obligation ne peut se concevoir, par exemple, dans le cadre exclusif du
determinisme physique. Elle s'adresse a 'homme, pour autant précisement que ce-
lui-ci se trouve capable d'operer un choix personnel et de se porter ‘motu proprio’
vers telle valeur a la quelle il décide d'accorder sa préférence”. ( “Le sens et le
fondement de |'obligation morale”” — em Revue Philosophique de — Louvain — p.
78 — Tome 59 — Février 1961 ).

(2) Cf. Deverit. — Q.17,a. 3.

(3) L. De Raeymaeker:art. e loc. cit.

(4) Quando Creonte censura Antigone por ter transgredido abertamente o seu decre-
to, ela responde com estas palavras, que se tornaram cléssicas: “sim, porque ndo foi
Jupiter que o promulgou; e a Justica, a deusa que habita com as divindades subterra-
neas jamais estabeleceu tal decreto entre os homens; nem eu creio que teu édito tenha
forca bastante para conferir a um mortal o poder de infringir as leis divinas, que
nunca foram escritas, mas sdo irrevogéveis; ndo existem a partir de ontem, ou de hoje;
sdo eternas, sim ! e ninguém sabe desde quando vigoram ! Tais decretos, eu, que ndo
temo o poder de homem algum, ndo posso violar sem que, por isso, me venham punir
os deuses’’. ( SOFOCLES: Antigone — Trad. de J. B. Mello e Sousa — p. 168 ).

(5) Cf.llSent. D. 39, q.3,a.3.

(6) Cf. De Verit. Q. 17, a. 4.

(7) Cf. Quodlib. 111, Q. 12, a. 27.

(8) Cf.1—11—0Q.19,a.3.

(9) Cf. 1 — 1l —q. 9,a.1, ad 3; Ibid. g.4,a.4,ad 2. A expressdo transcendéncia dinami-
ca que usamos aqui, neste contexto, aplicada a vontade relativamente a inteligéncia,
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SUBSIDIOS DE REFLEXAO PARA UMA ETICA DE
INSPIRACAO PERSONALISTA

Alino Lorenzon
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O movimento filosdfico, deflagrado por Mounier nos anos 30,
foi por ele mesmo denominado personalismo. E a fim de evitar equivocos,
desde os primeiros instantes Mounier teve a preocupacao de ndo criar mais
um sistema filosofico, restrito a uma elite intelectual universitaria, presa ao
formalismo institucional e desligada dos reais problemas da comunidade
humana. Diante da dramaticidade da crise econdmico-politica do
apds-guerra e em face da auséncia de liderancas lucidas e socialmente com-
prometidas com um processo de transformacdo, surge um pequeno grupo
de jovens, liderado por Mounier, jovens dispostos a pensar e a empreender
algo que pesasse efetivamente na mudanca dos rumos da sociedade. Por
isso, ndo seria um sistema de pensamento idealista da Universidade, e, sim,
um movimento a partir dos eventos e da realidade em que estavam inse-
ridos em face do desprezo e do espezinhamento da pessoa humana em
todas as suas dimensoes.

Assim é que o personalismo se origina da constatacdo do fra-
casso de um projeto de civilizacdo ocidental, de inspiracdo capitalista, com
o qual estava comprometido certo catolicismo cultural. A partir daf, toda
uma denuncia serd feita através da revista e do movimento Esprit. E em
contrapartida, outra visdo de pessoa humana, de sociedade, de teologia e
de prdtica religiosa constituira o centro de reflexdo e de acdo. Por isso, e
com o objetivo de propor alguns elementos tedricos para a elaboracdo de
uma ética de inspiracdo personalista, o presente estudo, embora extre-
mamente sucinto, reune algumas consideracdes, tiradas da leitura da obra
mounierista.

1 — O UNIVERSO PESSOAL

Ja foi dito repetidas vezes pelos estudiosos da obra de Mounier
que ele ndo partiu de um sistema filosofico, abstrato e logicamente coeren-
te, para explicar o mistério da pessoa humana. Ao contrario, o caminho
inverso € que foi por ele palmilhado apesar dos obstaculos tedricos e
praticos de toda ordem. A pessoa, em todas as suas dimensdes e desdo-
bramentos, serd o ponto filosdfico de referéncia. Inconfundivel com os
objetos ou com os seres da natureza, cada pessoa € um universo singular e
original.

"A pessoa ndo é o mais maravilhoso objeto do mundo, objeto
que conheceriamos de fora, como todos os outros. E a Gnica realidade que
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conhecemos e que, simultaneamente, construimos de dentro. Sempre pre-
sente, nunca se nos oferece” ( O personalismo, p.19 ).

Dai podermos afirmar que a personalidade, estudada e tratada
pelos profissionais das Ciéncias Humanas, ndo se identifica, em hip6tese
alguma, com a pessoa da abordagem personalista. E possivel levantar algu-
mas manifestacdes de sua realidade, bem como tracar um perfil biopsi-
colégico, mas nunca atingiremos a profundidade do seu ser. “‘Mil fotogra-
fias sobrepostas ndo nos ddo um homem que anda, que pensa e que quer’’
(Ib., p.18).

Tal afirmacdo demonstra a convicgdo na singularidade e na
originalidade ontoldgicas de cada ser humano. Mas, apesar desses pressu-
postos, é possivel falar, embora de maneira sempre incompleta e aproxi-
mada, dessa realidade, um tanto misteriosa, na tentativa de levantar algu-
mas de suas dimensGes e de suas estruturas fundamentais.

A primeira dimensdo é traduzida por um termo de significagdo
filosofico-cristd, muito rica, a encarnagdo. A expressao significa que a pes-
soa é, ao mesmo tempo, corpo e espirito. O desprezo ou a supervalorizagao
de um ou de outro acarretam conseqliéncias funestas. Ha entre esses dois
elementos essenciais uma estreita interdependéncia e reciprocidade que
nenhuma ética pode ignorar sem cair num falso materialismo ou num falso
espiritualismo. A separacdo radical, que certas filosofias e certas teologias
idealistas tém defendido, levou a esses extremos. ImpGe-se, portanto, a
reabilitacdo da matéria e do espirito a fim de que se possa salvar a ambos.
“"Efetivamente, as duas experiéncias ndo sdo separaveis: existir subjeti-
vamente, existir corporalmente sdo uma Gnica e mesma experiéncia’ ( Ib.,
p. 51 ).

No entanto, em base dessa presenga intima, constata-se um
duplo movimento antagénico de personalizagdo e de despersonalizagao,
um processo pedagdgico de conquista e de aperfeicoamento de si mesmo
e da natureza em conflito com um processo de degradacdao e de desuma-
nizagdo. Esses dois movimentos coexistem e podem ser verificados em cada
um de nos, explicando, em parte, a luta constante que se trava na interio-
ridade da pessoa e nas sociedades humanas. Por isso, Mounier, ao funda-
mentar amplamente a complexidade da existéncia incorporada, conclui
suas colocagGes, apelando para um otimismo tragico, subjacente as convic-
coes de um pensador de inspiragdo personalista.

Outra experiéncia fundamental da pessoa humana é a
comunica¢do. Contra a classica concepgdo de individuo e contra a filosofia
individualista burguesa, é preciso restaurar a dimensdo da intersub-
jetividade. Ndo somos seres solitarios, perdidos num universo egoista e
competitivo. Ndo, a linguagem, a razdo e o proprio corpo testemunham e
reclamam um direcionamento a comunicagao.
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"As outras pessoas ndo a limitam, fazem-na ser e crescer. Nao
existe sendo para os outros, ndo se conhece sendo pelos outros, ndo se
encontra sendo nos outros. A experiéncia primitiva da pessoa é a experién-
cia da segunda pessoa. O tu e, nele o nés, precede o eu, ou pelo menos
acompanha-o” ( Ib., p. 63 — 4 ).

No entanto, para viver a experiéncia da comunicagdo, toda
uma ascese, deve constituir seu suporte, firmado em atos como: a saida
para fora de nos proprios, a compreensdo, a assungao das preocupagoes dos
outros, a doagdo e a fidelidade. E esses atos provocardo o desenvolvimento
comunicativo da pessoa na medida em que forem animados por um proces-
so constante de conversdo, isto &, a vida moral ndo pode ser concebida
como algo adquirido uma vez por todas, de maneira perfeita e definitiva. A
vida moral é uma luta permanente.

“A vida pessoal é sucessiva afirmacdo e negagdo de nos pro-
prios. Este ritmo fundamental encontra-se em todas as suas operacdes.
Afirma-se num permanente trabalho de assimilagcdo das contribuigOes ex-
teriores. Elabora-se elaborando-as’’ ( Ib., p. 88 — 9 ).

Essa concepc¢do explica por que Mounier mantém uma profun-
da desconfianga das opgGes éticas inspiradas na ideologia da abundancia,
do consumo e na filosofia do ter.

""Exalta-se a posse do mundo como se ela fosse por si prépria
libertadora. A dialética personalista do ter é menos triunfante. Deve partir
duma entropia ou duma involugdo do ter. O desenvolvimento da pessoa
implica como condigdo interior um despojamento de si e de seus bens que
desporaliza o egocentrismo. A pessoa sO se encontra quando se perde. A
sua riqueza é o que lhe fica quando se despojou de tudo o que tinha — o
que lhe fica a hora da morte”” ( Ib., p. 91 ).

Por isso, uma ética de inspiragdo personalista se fundamenta
numa ascese, isto é, numa purificacdao constante, num esforgo ininterrupto
de superacdo dessa tendéncia generalizada de apropriagdo dos bens mate-
riais e culturais. A conversdo, dentro dessa linha de reflexdo, se apresenta
como processo, caminhada sem fim, movimento de personalizacdo. Nao é
uma vitdria, conquistada em disputa bélica ou desportiva. E uma espécie
de educagao permanente no plano ético, cujos horizontes se situam dentro
da grandeza do heroismo e da santidade. Nunca plenamente atingidos,
constituem o desafio para quem sentiu na profundidade do seu ser o apelo
para testemunhar a possibilidade de outros rumos.

Outro ato e outra dimensdo da pessoa humana sdo o afron-
tamento, isto é, a capacidade de resistir, de contestar, de ndo aderir, de ndo
se conformar com determinadas situacdes. E a capacidade de ruptura.
Mounier tao persuadido estava de que a pessoa humana é também ruptura
que escreveu um livio com o titulo L'affrontement chrétien ( O afron-
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tamento cristdo ). Escrita durante a Resisténcia, na Segunda Guerra Mun-
dial, a obra é uma resposta a Nietzsche e retrata a posi¢dao herdica e
profética, assumida pelo autor sobretudo durante esse sombrio periodo.
Na prisdo de Lido, na Franca, aguardando o julgamento dos nazistas,
Mounier lia as obras de Nietzsche e redigia uma resposta as suas acusacoes,
mostrando como o cristianismo em si ndo é a religido dos fracos e dos
covardes ou dos conformistas, mas sim a opcao dos corajosos, dos fortes,
daqueles que se decidem a enfrentar a ‘desordem estabelecida’’ e remar
contra a corrente.

O afrontamento é, antes de mais nada, uma dimensdo da pes-
soa e, sobretudo, do cristdo, porquanto existir é afirmar e afirmar-se. E
negacao e separacao, isto é, de-cisao. Parece um tanto estranho esse tipo de
raciocinio na sociedade atual. No entanto, hoje mais do que nunca, é
urgente tal posicionamento. Alids, a virtude da forca ja eraensinadae pratica-
da pelos antigos mestres da filosofia e do cristianismo. Contestar ndo signi-
fica, primariamente, negar ou se opor a uma situacdo. Contestar €, antes de
mais nada, pela propria significacao etimoldgica, dar testemunho de outros
valores e de outros ideais.

2 — PESSOA E COMUNIDADE

A reabilitacdo da idéia e da pratica comunitéria esta intima-
mente ligada a visdo mounierista de pessoa. O ser humano ndo é um ser
solitario. Ao contrario, sua existéncia é coexisténcia. Quase se poderia
dizer que s6 existo na medida em que existo para os outros, ou numa
frase-limite: ser € amar.

Estas verdades sdo o proprio personalismo, a ponto de poder-
mos dizer que hd pleonasmo quando se designa a civilizacdo que ele visa
por personalista e comunitaria’”’ ( Ib., p. 64 ).

As concepcodes individualistas e idealistas de pessoa e sociedade
ou de Estado sdo criticadas e combatidas ao longo da obra de Mounier. O
individualismo se apresenta como o inimigo nimero um do personalismo.

A metafisica do individualismo é a metafisica da soliddo. Sua
ética é a ética do bem-estar individual acima de tudo e a qualquer prego.
Sua economia é a economia do lucro e do esbanjamento, ao contrério de
uma economia voltada para a pessoa e a comunidade. A religido indivi-
dualista é a religido que somente procura a propria salvagcdo, estabelecendo
uma separacdo radical entre a vida religiosa e a vida publica.

Em contrapartida, o personalismo enfatiza a dimensdo comuni-
taria junto com a dimensdo individual. Também ndo prega o retorno as
pequenas comunidades rurais, como solucao dos problemas dos grandes
aglomerados humanos. Em qualquer hipdtese, a estatura das coletividades



54

ndo é aquela que conhecemos através da vizinhangca puramente fisica do
presente espago urbano. A formagdo de comunidades de pessoas e de
ndcleos humanos, em que cada um é reconhecido como sujeito e ndo como
simples numero, é a proposta personalista. Para a formagdo de nlcleos
realmente comunitarios, de ‘““um mundo de pessoas”’, como afirmava
Mounier, é preciso que as estruturas de sustentacdo sejam pensadas e con-
cebidas & sua altura. E um pouco do que se observa atualmente em certos
movimentos comunitéarios, em que o reconhecimento efetivo de todos co-
mo sujeitos é progressivamente assumido. Tem-se a convicdo de que todos,
qualquer que seja seu status, possuem algo para dar, porquanto todos sdo
portadores de uma subjetividade, de uma experiéncia inédita. Essa preocu-
pagao com a possivel e real participacdo de cada um na comunidade faz
com que os formalismos e rituais das sociedades civis burocratizadas pas-
sem em segundo plano, j& que todos se sentem reconhecidos como pessoas.

A transformagdo de alguém, que se sentia apenas como mais
um dentro da multiddo, em pessoa se opera a partir do instante em que
esse reconhecimento comeca a se efetuar noutra perspectiva. Vizinhos que
apenas se conheciam na impessoalidade dos encontros ocasionais e rotinei-
ros passam a se reconhecer dentro de outra perspectiva e dentro de outra
pratica comunitaria. E interessante participar desse processo e acompanhar
sua evolugdo e crescimento. Os movimentos comunitdrios constituem
atualmente, como na época de Mounier, uma das grandes oportunidades de
romper com o individualismo e o autoritarismo de toda espécie. E toda
uma pedagogia que se instaura, fundando um novo tipo de relacionamento
e de reconhecimento. E outra ética, a ética da participacdo, descentralizada
até a pessoa, para a mudancga de atitudes e de estruturas, que devera orientar
o comportamento humano.

No entanto, a situacdo e o contexto nacionais e mundiais, em
que viveram Mounier e seus companheiros, foram marcados por profundas
mudangas, por crises gravissimas, bem como pela implantacdao e conso-
lidagdo de sistemas sdcio-econdmico-polfticos injustos e desumanos. Tal
situagdo foi descrita e caracterizada por Mounier numa férmula que se
tornou classica e lapidar, denominada ‘‘desordem estabelecida”, fruto, de
um lado, do capitalismo individualista e de certo catolicismo egoista e
cultural e, de outro lado, do comunismo burocréatico e autoritario.

A revista Esprit, fundada em outubro de 1932, revista mensal
internacional, declarava explicitamente em seu titulo ser ““de inspiragao
personalista em luta contra a desordem estabelecida’’.

Para o personalismo essa ‘‘desordem estabelecida’’ era, antes de
mais nada, uma desordem espiritual e moral. A desordem econdmica e
politico-social que reduz multidoes de seres humanos a miséria, a fomee a
privagdo do minimo exigido pela dignidade efetiva da pessoa humana, é o
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sintoma e o resultado de outra desordem mais profunda e mais grave. Por
isso, Mounier e seus companheiros tém constantemente proclamado ser a
revolucdo ao mesmo tempo moral, espiritual, social, econdmica e politica.

"’Ndo existe uma técnica de necessidades e, por cima, inoperan-
tes, misticas da cidade. Ndo hd& uma técnica do governo e, por cima,
inoperante, uma religido invisivel do espirito. O espirito comanda o politi-
co e 0 econdmico’’!.

E a tragica constatacdo, é a grave denincia, constantes do
documento-base, intitulado “Refaire la Renaissance’”” ( Refazer a Renas-
cenga ), redigido no final do encontro em Font-Romeu. E importante
assinalar os termos em que o documento foi escrito, sua filosofia, seu
diagnéstico e sua den(ncia da “desordem estabelecida’. A afirmacgdo de
Péguy da o tom do documento: ““A revolucdo serda moral ou nédo serd’’?.
Com essa visdo e com essa conviccdo, Mounier e seus companheiros partici-
pardo de um movimento, que visara a dissociar o espiritual do burgués e do
reacionario, ja que detentores do poder também se confessavam religiosos
e espiritualistas. O primado sera dado ao moral e ao espiritual, desvincula-
dos da ideologia e da pratica, comprometidas com o status quo. O persona-
lismo assumira um compromisso explicito e declarado com a reducdo € a
eliminacdo da miséria. Nas primeiras linhas do documento acima citado,
Mounier nos adverte: “Quem ndo sentir em primeiro lugar a miséria como
uma presenca e uma queimadura em si nos fard objecGes vas e falsas
polémicas”>. E uma afirmacio dura e ao mesmo tempo profética. Dd-nos a
idéia de uma tomada de consciéncia da situacdo e da realidade, que certas
filosofias idealistas da época ndo percebiam ou propositadamente ignora-
vam.

A miséria, denunciada por Mounier em 1932 e ao longo de
toda a sua vida, continua presente hoje em proporcdes talvez ainda maiores
e mais gritantes. E a miséria, oriunda da desordem moral e espiritual, como
a miséria resultante da desordem econdmica e politica. Nao hd necessidade
de reproduzir aqui as criticas, constantemente dirigidas por pessoas e por
grupos mais lucidos contra esse estado de coisas.

Nosso objetivo consistiu apenas em apontar alguns elementos
tedricos de uma ética personalista, elementos que poderdo ser retomados
de maneira mais ampla e mais aprofundada em andlises posteriores.

E para encerrar essas breves consideracGes, vou transcrever a
afirmacado de um estudioso brasileiro da obra de Mounier.

"Este é o sentido da filosofia moral de Mounier: a acdo sera
sempre um compromisso entre as exigéncias da transcendéncia humana,
significada pelos valores, e as imposicoes da imanéncia, transcritas nos
determinismos concretos das situacoes.
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Assim a pessoa situada, interpelada pelos valores, é responsavel
pela constituicdo de seu ser pessoal e comunitario. Dai uma perspectiva

estritamente ética e uma perspectiva poh'tica"".

NOTAS

(1) E. Mounier. Révolution personnaliste et communautaire. In: Oeuvres de Mounier,
Tome 1, 1931 — 1939, p. 142.

(2) Ib., p. 137.

(3) Ib., p. 133.

(4) Antonio Joaquim Severino. A antropologia personalista de Emmanuel Mounier,
p. 142.
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0 METODO FENOMENOLOGICO NA ETICA
DE MAX SCHELER

J. Silveira da Costa
Departamento de Filosofia — IFCS/UFRJ

O problema ético é, certamente, um dos mais complexos e
empolgantes que a filosofia suscita sem encontrar uma solugdo plenamente
satisfatoria. Contudo é uma questdo a respeito da qual todo pensador,
necessariamente, toma posi¢ao, constituindo-se em pedra de toque para se

avaliar a sua envergadura filoséfica.

Max Scheler, saudado pelo préprio Heidegger como a mais
vigorosa forga filoséfica da Alemanha, da Europa e da Filosofia contempo-
ranea’ é uma confirmacao disto. Com efeito, no conjunto de sua produ-
cdo filosofica, a sua abordagem e o seu posicionamento em relagdo ao
problema fundamental da Etica apresentam uma nota de originalidade
tanto criativa quanto profunda que justica plenamente o jufzo de |. M.
Bochenski ao qualifica-lo como a figura mais original da primeira metade
do século XX no campo da Etica.

A originalidade de Max Scheler no que respeita ao problema
ético aparece, antes de tudo, no préprio método adotado. Trata-se do
método fenomenoldgico. Este, por si s6, caracteriza a abordagem
scheleriana de maneira Unica. Querer caracterizar a ética de Scheler com
base no seu emocionalismo axioldgico nédo é correto nem suficiente. O que,
de fato, torna Scheler um fildsofo impar e inconfundivel no campo da
ética é a utilizagcdo que faz do método fenomenoldgico. Nem sequer a
questdo dos valores é tdo importante, pois antes disso estd a questdo do
método. O problema da ética de Max Scheler — pode-se afirmar com toda
seguranca — € um problema de método, pois ndo é possivel compreender
o seu pensamento ignorando as dimensGes da influéncia que sobre ele
exerce a fenomenologia.

E ndo é s6. Embora influenciado por ela, a originalidade de
Scheler ndo se deixa enquadrar nos exatos limites da proposi¢do
husserliana. Respeita, sim, o que considera atitude e orientacdo geral da
fenomenologia, mas assume um posicionamento pessoal quanto ao modo
de entender e aplicar o método ou enfoque correspondente, como também
quanto aos resultados alcancados®, e e ho campo da ética que esta particu-
laridade da fenomenologia em Scheler se torna mais manifesta.

Sdo muitas as perspectivas adotadas em relacdo ao problema
fundamental da ética que é o problema do Bem e do Mal. Duas, contudo,
podem resumir as linhas gerais dos principais enfoques. Tais sdo: a pers-
pectiva ontoldgica e a genealdgica.
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Na perspectiva ontoldgica encontramos como questdo primeira
a pergunta sobre o ser, a realidade ontoldgica do Bem e do Mal. Esta forma
de encarar a questdo supGe a possibilidade de se chegar a um conhecimento
objetivo da esséncia mesma do Bem e do Mal. Esta conviccdo esta presente
em todas as modalidades de ética que, em Gltima andlise, ndo dispensam o
recurso a algum tipo de metafisica. Toda ética de conotacdo religiosa
pertence a esta categoria na medida em que busca fundar-se na existéncia e
nos atributos da divindade. E este é o modelo que prevaleceu até Kant.

A perspectiva genealdgica, inaugurada por Nietzsche, reduz o
problema do Bem e do Mal ao da origem das idéias do bom e do mau. Com
isto a perspectiva ontoldgica substituida por uma perspectiva psicoldgica.

Esta substituicdo e mudanca de perspectiva tem, atras de si,
uma problemética da maior relevancia. Equivale, em termos schelerianos, a
substituir a ética pela moral, e isto supde que, com rigor, existe uma
diferenca essencial entre uma e outra. Em Nietzsche? isto significa a nega-
¢do pura e simples de toda metafisica, bem como da validade objetiva
tanto da ética como da moral. A primeira, por fundar-se num grande
equivoco; a segunda, por resultar da criatividade arbitréaria do ser humano.
De qualquer forma, nas duas perspectivas o problema esta levantado e a
filosofia ndo pode furtar-se a ele sem se comprometer perigosamente.

Max Scheler adota um posicionamento suficientemente expli-
cito quanto as relacSes entre Moral e Etica, o que impede qualquer ambi-
guidade terminoldgica e conceitual entre ambas. Em ““Der Formalismus in
der Ethik’’> mostra claramente a necessidade de se fazer uma distincdo
precisa entre Conhecimento Moral, Conduta Moral e Etica. E o reconheci-
mento ou intuicdo moral que orienta a conduta. Contudo, nem o conheci-
mento nem a conduta moral constituem a ética. "‘A ética é constituida,
antes de tudo, pelo conjunto de juizos formulados a respeito do que é
dado no conhecimento moral. E é filosofica na medida em que se limita
aos conteudos apridricos do que é dado de maneira evidente neste conheci-
mento’’®.

Este sentido filosdfico da ética jd fora suficientemente acen-
tuado numa passagem anterior da mesma obra onde afirma: A ética ndo
procura, com efeito, tornar compreensivel aquilo que é socialmente consi-
derado bom ou mau, mas o que é bom ou mau em si’’”.

Com isto temos, desde ja, estabelecida a distingdo fundamental
entre a abordagem de Scheler e a de Nietzsche, por exemplo. Este reduz o
Bem e o Mal a dimensdo do homem que os cria a partir de determinados
mecanismos que a psicologia pode detectar, descrever e explicar. Para
Scheler esta abordagem, embora vélida, é insuficiente, pois explica a con-
duta moral, mas ndo soluciona o problema fundamental e especifico da
ética. Quer dizer: uma, é a questdo de fato que pode ser esclarecida e
solucionada por uma ciéncia particular como a psicologia, a sociologia ou a
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historia; outra, é a questdo de iure que s6 a filosofia pode, sendo solucio-
nar, pelo menos dimensionar em termos que permitam apontar para a
esséncia mesma do problema. As primeiras tém como objeto a Moral; s6 a
filosofia tem como objeto a Etica.

E verdade que no Cristianismo, como em toda cosmovisao
religiosa, a moral pretende ser simplesmente uma concretizagdo da ética.
Em suas perspectivas, cada qual parte da certeza e convicgdo absolutas da
validade tedrica de seus fundamentos religiosos, onde a prépria fé busca,
em muitos casos, pelo menos indiretamente, apoio na razdo. Donde a
dificuldade, nesse contexto, de isolar a abordagem estritamente racional e
filos6fica da religiosa. Permanece sempre uma boa margem de ambiguida-
de.

Max Scheler pretende, precisamente, superar esta ambiglidade
na medida em que a sua é uma atitude em que o radicalismo critico visa
chegar as Gltimas conseqliéncias. Embora pessoalmente imbuido de alguns
elementos de crenga, ndo é em funcdo nem a partir deles que desenvolve
sua reflexdo, mantendo-se rigorosamente fiel a perspectiva filosofica. Por
isso mesmo em Max Scheler o adjetivo “filosdfico” aplicado a ética é
redundante. Se emprega a expressao é apenas no sentido de evitar a ambi-
gliidade anteriormente referida.

Entretanto convém observar que, quase sempre, as referéncias
a Etica Filoséfica supdem como necesséria a sua fundamentacdo na metafi-
sica. As diversas modalidades de ética se explicariam pela diversidade das
metafisicas subjacentes.

Também neste aspecto a posicdo de Scheler é original. Com
efeito, a sua é uma ética filosdfica mas que, ao mesmo tempo, ndo esta
fundada em nenhum tipo de metafisica. Este € um dos aspectos marcantes
do pensamento de Max Scheler, pois consegue evitar e superar o relativis-
mo ético sem apelar para qualquer forma de dogmatismo, apesar da critica
kantiana que arrasou com toda possivel metafisica. Do mesmo modo con-
segue escapar ao irracionalismo como também ao formalismo kantiano.

Pode parecer paradoxal a afirmacao de que Scheler evita o
irracionalismo, quando se recorda o seu emocionalismo axiolégico. Mas
esta impressdo desaparece ante a constatacdo de que Scheler parte do fato,
do auto-dado do conteldo moral apreendido e vivenciado experimental-
mente. Sobre esse material levantado pela experiéncia a razdo funda, elabo-
ra e explicita o significado e as consequiéncias de alcance tedrico que
constituem a ética. Alids, neste ponto, Scheler se mantém rigorosamente
fiel a sua concepcdo de filosofia exposta nos trabalhos que integram “La
esséncia ae la filosofia””®. Nesses trabalhos a filosofia aparece como um
saber que funda a sua superioridade na consciéncia mesma de suas proprias

possibilidades e limites. A sua é uma racionalidade autenticamente socrati-
ca e, portanto, profunda e radicalmente critica.
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Max Scheler, ao abordar o problema da ética, tem como inter-
locutores mais destacados Kant e Nietzsche. O didlogo com o pensamento
kantiano é por demais evidente através de todo o texto de ““Der Formalis-
mus in der Ethik”. Quanto a Nietzsche, é uma presenca que acompanha o
pensamento de Scheler a partir de dentro. A critica nitzscheana é algo
incorporado ao mesmo espirito da reflexdo de Scheler ndo propriamente
no que se refere ao seu contetido, mas no que diz respeito a sua modalida-
de, ao seu esquema.

Scheler reconhece, juntamente com Nietzsche, a existéncia de
certos mecanismos psicolégicos que atuaram e atuam nas formas de pensar
e de valorar da humanidade. Enquanto essa constatacao leva Nietzsche a
concluir pela total arbitrariedade da metafisica e da moral, Scheler, apesar
disso, permanece convicto da existéncia de valores objetivos.

Ao relativismo e amoralismo nietzscheanos opde o seu realis-
mo e objetivismo axiolégico. Isto pode ser facilmente verificado comparan-
do-se ‘A Genealogia da Moral”® de Nietzsche, com *“L’homme du ressenti-
ment’’!1 % de Scheler. Estas duas obras caracterizam suficientemente e con-
trapGem entre si duas formas de pensar que, numa e noutra vertente, se
desenvolvem em outras. Em Nietzsche, em ‘“Para além do bem e do mal”’,
“Assim falou Zaratustra”; em Scheler, em ““La essencia de la filosofia” e
no “Der Formalismus in der Ethik’’. Em ambos predomina a preocupacao
e o esforco por realizar a tarefa mais importante do fildsofo que, segundo
Nietzsche, consite em solucionar o problema da avaliacdo e determinar a
hierarquia dos valores1 1.

Alem de kant e de Nietzsche, outros pensadores e outras pers-
pectivas estdo presentes, como pano de fundo, na reflexdo scheleriana. Em
um trabalho publicado pela primeira vez em 191412 encontramos as prin-
cipais referéncias que formam levadas em conta em “Der Formalismus”.
Tais referéncias nos levam, além evidentemente de kant, as éticas de Fichte
e Hegel, denominadas “‘tradicionais”, as éticas evolucionistas de Spencer,
Guyau e Wundt e as éticas de orientagdo axioldgica -entre as quais inclui a
sua.

E curioso observar como Scheler ndo parece levar em conside-
racdo determinadas éticas que se pretendem fundadas na metafisica como,
por exemplo, a ética crista. E provavel que, por pretender uma abordagem
filosdfica do problema, tenha omitido qualquer referéncia a esse tipo de
ética cujos principios ecoam, embora embora longinquamente, na sua filo-
sofia.

Por outro lado em ““Der Formalismus in der Ethik”, embora
tendo Kant como interlocutor principal, Scheler refuta ndo s6 o Formalis-
mo Kantiano como também todas as formas de psicologismo, sociologismo
e historicismo na ética, sem deixar de reconhecer o papel relevante desses
enfoques no esclarecimento da moral. Por isso mesmo essas abordagens
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resultam refutadas de forma indireta, uma vez que a preocupacdo de
Scheler esta voltada diretamente para a questdo fundamental da ética que é
o problema do Bem e do Mal, ou mais precisamente, do Bom e do Mal.

O esquema de Max Scheler pode ser resumido em trés pontos
no que se refere a abordagem e solugdo do problema. Primeiro: demonstra-
¢do, juntamente com kant, da impossibilidade de se fundar a ética na
realidade sensfvel, qualquer que seja a sua natureza. Segundo: refutagdo do
Formalismo Kantiano. Terceiro: proposi¢do da Etica Material dos Valo-
res.

A demonstragdo da impossibilidade de se fundar a ética no
mundo de bens materiais constitui precisamente o contelido das primeiras
paginas do ““Der Formalismus”!3. E a rejeicdo da chamada ética dos bens e
dos fins nos mesmos termos reformulados por Kant, a saber: ndo se pode
fazer depender a bondade ou a moralidade do querer e do ser humano da
existéncia concreta do mundo de bens e do conhecimento empirico que se
possa ter dos mesmos. Qualquer que seja, eventualmente, a denominagdo
deste mundo de bens como, por exemplo, Estado, Igreja, Cultura, Bem
Comum, o valor moral dependeria sempre da medida segundo a qual se
contribuisse para manter ou favorecer o desenvolvimento desse conjunto
de bens. Qualquer alteragdo ocorrida nesta realidade modificaria, ao mes-
mo tempo, o sentido e a significagdo do bem e do mal. E como a histéria
mostra que o mundo de bens assim concebido estd sujeito a mudanca e
evolugdo continuas, o valor moral do querer e do ser humanos sofreriam as
mesmas vicissitudes. E Scheler conclui com Kant: seria o relativismo abso-
luto na ética, ou seja, um verdadeiro contrasenso.

Do mesmo modo a ética que pretende estabelecer um fim ou
objetivo Gltimo para medir o valor moral do querer por sua relagdo com
este fim, é igualmente absurda. Com efeito, este modelo de ética rebaixa os
valores do bom e do mau ao nivel de valores técnicos subordinados a esse
fim. O bom e o mau ndo seriam mais valores em si, mas valores do meio.
Além do mais, acrescenta Scheler, ndo tem sentido, do ponto de vista da
ética, a referéncia a fins bons ou maus independentemente do ato da
vontade que os propde. Um fim é bom ou mau se o ato da vontade que o
propde é bom ou é mau, pois “'toda pessoa boa propde fins bons’’1#, o que
demonstra a evidéncia que os conceitos do bom e do mau nao sdo abstraf-
dos dos conteddos empiricos dos fins.

_ Com estes argumentos Scheler considera definitivamente refu-

tada a Etica dos Bens e dos Fins. E nisto esta plenamente de acordo com a

posicdo kantiana. Entretanto, enquanto Kant deduz, a partir desta con-

clusdo, a impossibilidade de uma ética material, propondo o Formalismo
na ética como Unica solugdo viavel, Scheler encontrara outros caminhos.

Em termos gerais, a posicdo de Scheler, contraria a Kant, esta

fundada no dado “a priori” dos valores éticos. Ou seja: para Max Scheler
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os valores éticos sdo objetivos, ndo dedutiveis da experiéncia empirica, mas
apreensiveis pela experiéncia fenomenoldgica. E o que define como “a
priori material”’.

A experiéncia fenomenoldgica para fundar a Etica Material dos
Valores constitui o elemento mais original da proposta de Max Scheler,
colocando-o em confronto direto com o formalismo kantiano. Entretanto
a nogdo mesma de experiéncia fenomenoldgica nos remete a intuicdo e ao
principio dos principios da Fenomenologia de Husserl: ‘“Toda intuicdo na
qual se dé originalmente algo, é fonte auténtica e legitima de conheci-
mento’'1%.

Com a aplicacdo deste principio Scheler inicia o ““Der Forma-
lismus’’ mostrando como os valores se distinguem realmente de seus supor-
tes, mesmo os valores de nivel mais inferior, como os vinculados a sensibi-
lidade orgédnica. Analisa trés modalidades de vivéncia axioldgica, descreven-
do-as pormenorizadamente, visando a tornar evidente a autonomia dos
valores sensiveis, estéticos e éticos em relacdo a seus respectivos suportes.

Comecando pela andlise minuciosa e aprofundada da vivéncia
dos valores sensiveis e da linguagem com a qual sdo expressos, Scheler
pretende mostrar que esses valores sdo perceptiveis e percebidos em si
mesmos, independentemente da percepcdo dos respectivos suportes ou su-
jeitos.

Se a analise fenomenoldgica da apreensdo dos valores relacio-
nados com o plano do agradéavel sensivel — conclui Scheler — onde a
unido entre a qualidade axioldgica e seus suportes € a mais intima possivel,
mostra a distincdo entre os valores e seus suportes, com maior razao e
facilidade este fato se fara evidente na area da estética e, sobretudo, da
ética. Os valores ndo sdo simples propriedades das coisas que nos sdo dadas
como unidades que denominamos bens. O seu ser é independente.

Quanto aos valores morais, explica Scheler, basta, em determi-
nadas circunstancias, a experiéncia de uma Unica conduta ou a presenca de
um Gnico individuo, para que possamos captar, a esséncia mesma de deter-
minado valor!®.

Mais. Independentemente de uma referéncia aos valores é im-
possivel encontrar um critério para o que é bom ou mau. Se nos basearmos
nos suportes ou sujeitos cairemos no farisaimos. Daf a conclusdo de
Scheler: ““Existem qualidades axioldgicas auténticas e verdadeiras que
constituem um dominio proprio de objetos que tém entre si relagdes e
correlaces determinadas e que, enquanto qualidades axiolégicas, podem
estar situadas em diferentes ni'veis. Daf resulta a possibilidade de se estabe-
lecer uma ordem e uma hierarquia entre estas qualidades axioldégicas que
constituem os valores”!”.

Scheler descarta a possibilidade de se poder identificar os valo-
res com poderes, faculdades ou disposi¢Ges pertencentes as coisas e capazes
de provocar nos sujeitos determinados estados afetivos ou desejos. Se isso
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fosse verdade, argumenta, a experiéncia dos valores dependeria sempre da
acdo desses poderes, do exercicio dessas faculdades ou da estimulagdo
dessas disposicOes. Neste caso a hierarquia qualitativa dos valores seria
sempre uma conseqliéncia de uniGes reais entre estes poderes, faculdades
ou disposi¢Ges. Terfamos ou um critério de ordem puramente quantitativa
( energias axioldgicas pertencentes as coisas ) ou um critério puramente
subjetivo ( seriam superiores os valores que tivessem uma repercussdo mais
profunda em nossas faculdades ).

O ponto mais importante da analise de Scheler é a sua preten-
sdo em mostrar como evidente o fato de que a captagdo dos valores se
realiza por um ato distinto daquele pelo qual se apreende os respectivos
suportes, o que vale também para as relacGes axiologicas. E a questdo de
fato que garante a questdo de iure da Etica Material dos Valores.

Trata-se do fato e do conteido da experiéncia fenomenolégica
dos valores, ou seja, da intuicdo axioldgica ou evidéncia intuitiva dos valo-
res. Embora, em principio, a tese seja valida para todos os valores, é aos
valores éticos fundamentais do bom e do mau que Scheler faz uma aplica-
cdo explicita e concreta.

Aqui, mais uma vez, Scheler assume uma postura original no
ambito da fenomenologia, ao reconhecer, ao lado da intui¢do intelectual, a
existéncia da intuicdo emocional. A razdo, enquanto oposta a sensibilida-
de, no sentido dado pelos Gregos, refere-se apenas — diz Scheler — a
dimensdo logica do espirito. Ora, o espirito possui uma outra dimensdo
que é a emocional. Os axiomas axioldgicos exprimem o conteGdo da
intuicdo emocional que pertence a esta outra esfera. Sdo independentes da
l6gica e de modo algum constituidos pela aplicacdo desta ao dominio
dos valores. Dai que a fenomenologia dos valores e da vida emocional
‘constitui um campo autdonomo de objetos e de pesquisa, completamente
independente da ldgica. Aqui também € possivel uma captacao intuitiva da
esséncia, bem como uma perfeita evidéncia e exatiddo da intuicdo emocio-
nal.

E através da intuicio emocional que se alcanca a evidéncia
intuitiva dos valores éticos, necessaria para fundar os respectivos juizos. As
questOes em torno dos juizos de valor condicionados pelas circunstancias
historicas e das diversas idéias a respeito do Bem e do Mal, s6 podem ser
abordadas a partir da experiéncia indutiva. Contudo o sentido dessas ques-
tGes depende do conhecimento prévio da esséncia dos valores éticos.

E possivel uma teoria sobre o que os homens julgam moral-
mente bem ou mau em cada época e em cada lugar. Mas nao é este o papel
da ética, pois esta ndo pretende explicar o que socialmente é considerado
bom ou mau, mas determinar o que, de fato e de iure, € bom ou mau.

Mais. Para se determinar o carater moral de um juizo social de
valor é necessario um conhecimento prévio da esséncia da intencionalidade
moral.
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Por isso Scheler acentua que o discernimento ético é e deve ser
independente da experiéncia empirica, pois o fato de que algo seja, concre-
tamente, considerado bom ou mau ndo é critério de juizo moral. Mesmo
gue o bom jamais tenho sido considerado como tal, nem por isso deixa de
ser objetivamente bom. Donde se conclui que jamais serd vdlido deduzir o
ser dos valores éticos de quaisquer formas do ser real, pois as qualidades e
correlacdes axioldgicas sdo independentes das formas do real.1®

Com base nestes principios Scheler critica e refuta o formalis-
mo kantiano. Embora concordando com a afirmacdo de Kant de que os
principios da Etica devem ser e sdo de fato ““a priori”, ndo aceita a conclu-
sao de que a exclusdo de toda ética indutiva exija necessariamente a cons-
trucdo de uma ética formal. Esta conclusdo — explica Scheler — se deve
ao fato de kant desconhecer a experiéncia fenomenoldgica. Por isso ndo
consegue dar uma verdadeira fundamentagdo ao “‘a priori ético”, estando
impossibilitado de estabelecer a diferenca entre os fatos da observacdo
empirica e da inducdo e o dominio dos fatos essenciais “‘a priori” consti-
turdo pelos valores, dominio ao qual s6 a experiéncia e o método fenome-
nolégico ddo acesso.

Concretamente, Scheler apela para o testemunho de cada um
ao refletir e conscientizar o que se passa consigo nas vivéncias axioldgicas
no campo da ética, afirmando textualmente: “’Evidentemente, como todos
os fendmenos axioldgicos irredutiveis, estes valores ndo podem ser defini-
dos. O que podemos fazer é reenviar cada qual a observacdo de sua expe-

riéncia vivida imediata, quando percebe alguma coisa boa ou ma’! "

Portanto existe uma intuicdo da esséncia do Bem e do Mal que
pode ser identificada, descrita e explicitada mediante o método fenomeno-
l6gico. O bom e o mau ndo sdo criagGes da subjetividade, mas realidades a
priori dadas através da vivéncia axioldgica.

Outro elemento importante da andlise de Scheler é a constata-
¢do da existéncia de uma hierarquia absoluta dos valores. A experiéncia
axiolégica em geral — ndo a especificamente ética — mostra que todo
valor é percebido como superior ou inferior, positivo ou negativo. Isto
evidencia, segundo Scheler, a existéncia de uma hierarquia igualmente a
priori e objetiva na esfera dos valores, pois todo valor é percebido ocupan-
do uma determinada posi¢do nesta escala axiologica.

Prosseguindo, Scheler verifica que os valores bom e mau tém
como suporte o ato intencional da vontade. Assim, bom é todo valor que
aparece no ato volitivo orientado para a realizacdo de um valor superior ou
positivo. Mau é todo valor que aparece no ato volitivo orientado para a
realizagdo de um valor superior ou negativo.

A hierarquia dos valores figura, assim, como uma tébua de refe-
réncia em funcdo da qual se determina a bondade ou maldade do querer.
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O dado fundamental é a objetividade e a hierarquia dos valo-
res. O bem e o mal aparecem como qualidade do querer ao intencionar a
realizacdo dos valores. Portanto, na perspectiva fenomenolégica de Schelar,
o bom e o mau tém como fundamento os mesmos valores e sua hierarquia
dados experimental e vivencialmente.

Por outro lado, como o querer, cujos atos constituem o supor-
te essencial dos valores éticos, tem a pessoa como sua fonte e origem,
Scheler conclui: ““S6 a pessoa merece, originariamente, o epiteto bom ou
mau’’29. Isto significa que a pessoa é o suporte origindrio dos valores bom
e mau anteriormente a realizacdo de quaisquer atos concretos e indepen-
dentemente deles, tese esta que constitui o Personalismo de Max Scheler.
Este Personalismo se opGe a afirmacdo kantiana segundo a qual bom e mau
pertencem originariamente s6 aos atos do querer na medida em que sdo ou
ndo conformes a lei. Significa ainda que o suporte dos valores morais ndo
sdo, antes de tudo, os atos concretos da pessoa tomados isoladamente, mas
a orientacdo mesma de seu poder ou capacidade moral, na medida em que
esta capacidade de realizacdo se refere aos dominios da obrigacdo ideal,
diferenciados de acordo com categorias qualitativas axioldgicas irreduti-
veis. Contudo este poder precede necessariamente toda idéia de dever, pois
esse poder é a condicdo mesma do dever. Somente numa perspectiva poste-
rior é que os atos da pessoa, incluidos os atos da vontade e da conduta,
podem ser considerados suporte do bom e do mau. Reduzir os suportes aos
atos voluntédrios, como faz Kant, é esquecer a existéncia de uma série de
outros atos, distintos dos volitivos, conclui Max Scheler.

Ressalta-se, assim, a diferenca essencial que existe entre os
valores bom e mau e os demais valores. E que a pessoa, definida como
unidade concreta de atos possiveis, sendo ela mesma ato, se opde a tudo
aquilo que pode ser reduzido a objeto e ao dominio das coisas, eventuais
suportes dos demais valores. Os valores bom e mau estdo vinculados e
condicionados ao suporte especifico da pessoa, entendida como ato ou
intencionalidade concreta, enquanto os demais valores podem ter outros
suportes na qualidade de objetos e coisas.

De qualquer forma é o método fenomenoldgico que sustenta a
tese segundo a qual os valores bom e mau sao valores existentes em si
mesmos e, como tais, dados como objetos da intuicdo emocional. A expli-
citacdo do conteGdo desta intuicdo da & Etica Material dos Valores — no
contexto da obra e do pensamento de Max Scheler — a sua definitiva
fundamentacdo.
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(1) Tilliette, X.: “Max Scheler e a evidéncia do Tu" in Presenca Filoséfica, Vol. IV,
n 1, Jan.Mar., 78, p. 29.

(2) Bochenski, I. M.: "Europaeische Phil. der Gegenwart’’, Frank Verlag, Bern, 1947,
p. 146.
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ASPECTOS ANTROPOLOGICO — SOCIAIS
DO RELATIVISMO ETICO*
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INTRODUGAO

Etica é uma parte integrante da Filosofia Social que se preo-
cupa com as manifestacGes valorativas das comunidades sociais, as quais
podem estar em relacdo direta com o grau de desenvolvimento cultural
do grupo social. A sua vez, entendemos que a Antropologia Social faz
parte dos diversos topicos de interesse da préopria Filosofia Social, ndo
s6 por aportar antecedentes para suas conclusdes, mas também porque
ao chegar ao ponto de anélise pretende encontrar generalizacGes dos
fatos sociais e culturais que atinjam a todos os homens. E ali que a An-
tropologia Social comeca a adquirir suas méximas caracteristicas teo6-
ricas, ficando além da reflexdo antropoldgica tradicional, para se ini-
ciar no campo amplo e irrestrito da Filosofia.

Para cumprir nosso objetivo de evidenciar quao proxima da Fi-
losofia encontra-se em determinados casos a Antropologia Social é que
intentamos confrontar duas situacdes relacionadas com a cultura: na Filo-
sofia Social, o controvertido tema do “‘relativismo ético’’; e na Antropo-
logia Social os interessantes postulados do ‘‘relativismo cultural’’. Foi devido
a ter encontrado muitos pontos em comum em ambos os “‘relativismos’’,
0 que nos levou a aprofundar nossa reflexdo na Etica e no estudo da cul-
tura humana.

1. O RELATIVISMO ETICO E A CULTURA.

Jd nas comunidades mais simples é o fendbmeno ético par-
te importante do processo de socializacdo, encontrando-se nele as vincu-
lacOes entre os conceitos morais e a realidade humana-social, o que vai
constituindo o sentido de cultura do grupo social, em sua dimensdo
mais significativa para o desenvolvimento das caracteristicas proprias;
justamente aquelas que o levardo a se diferenciar de outros grupos. Neste
caso é a Antropologia Social quem vai revelar a influéncia dos fatores
do ambiente social e fisico nos aspectos valorativos e propriamente éti-
cos, assim como nos culturais.

Ao final, o que é que é “‘cultural’”’, “’social” e ‘‘valorativo’’ ?
Ndo sdo simplesmente derivados do complexo de acGes de desenvolvi-
mento de todo grupo social ? N&do estdo representados neste processo
evolutivo, e adequadamente concatenados, os aspectos sociais, culturais,
econdmicos e politicos que irdo contribuir para a formacdo da carac-

(*) Trabalho baseado no projeto de Tese de Mestrado em Filosofia Social apresenta-
do a PUCC.
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teristica intrinseca do grupo, que é denominado globalmente como “‘cul-
tura” ?

O que acontece é que para facilitar seu estudo e compreenséo,
esses aspectos do desenvolvimento de uma cultura sdo divididos, embora
ndo se pretenda com essa divisdo isolar um de outro, devido a sua estreita
vinculagdo. E assim que ndo poderemos chegar & compreensdo total
dos aspectos éticos sem levar em conta os antecedentes proprios da organi-
zacdo social e politica, assim como o fator ecolégico e o aproveitamento
dos recursos materiais que irdo configurar sua estrutura econdmica. Esses
aspectos, englobados todos como “‘culturais’, e com sua inter-relagdo é
que produzirdo os rasgos especiais que poderdo ser considerados, ou ndo,
segundo o caso, como aspectos ‘‘relativos’’ da cultura, tanto os “éticos”
como os ‘“‘culturais”.

Eminentes antropdlogos afirmaram que a cultura “é esta-
tica, mas ao mesmo tempo € dinamica”, querendo assim demonstrar
paradoxalmente que o fundo cultural permanece enquanto também
permanecam os fatores condicionantes que constituem determinado
“ambiente social’”’, conformando as respostas do grupo as necessidades
econdmicas e politicas, todas elas devidamente reconhecidas como ‘‘so-
ciais’’ ou “culturais”. Uma vez modificadas estas, teremos a resposta “‘di-
ndmica’’ da cultura, impulsando o grupo social a se adaptar as novas
condi¢ées. Como acontece que nenhum grupo social pode ser idéntico
a outro, nele sempre encontraremos algumas diferencas valorativas, as que
podem ser consideradas ‘‘culturais’’, as relacionadas como os aspectos
materiais que influenciam o comportamento; e outras, jd de cardter ima-
terial, também em relacdo com o comportamento, mas de indole exclu-
sivamente ‘‘valorativa”; seja designada como ética ou como moral.

As préprias condi¢gées da vida humana desenvolvem natu-
ralmente as concepcdes e Os Processos morais, os quais, mesmo sendo
muitas vezes mais emocionais que intelectuais, vdo depender de fatores
do ambiente fisico e social, ao criar necessidades, dependéncias e interesses,
os que também vdo influenciar os conceitos valorativos do grupo. Estas
convencoes e estes valores, os que diferenciam uma comunidade de todas
as outras, chegam a se encontrar em posicdo de confronto quando surgem
em grupos de tradi¢cdes similares, em dmbitos sociais e ecoldgicos nédo
muito diferentes, e até espacialmente proximos. Entdo acontece que al-
gumas comunidades sociais julgam de maneira contraditéria o mesmo
tipo de atitudes, postulando normas morais diversas diante de situacGes
semelhantes, e formulando juizos valorativos a respeito dos modos de vida
diferentes dos seus proprios, baseados na experiéncia, interpretada por
qualquer individuo segundo sua endoculturagdo.
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Tais situacOes sdo de um claro relativismo, o qual bem pode
ser mais ‘‘cultural’”” que “‘ético”’, dada a dificuldade em separar ambos os
conceitos, embora concordemos com a opinido daqueles autores que
pretendem desconhecer a presenca do carater “‘relativo”’, dada sua posi¢do
que a relatividade ndo existiria se considerarmos a situacdo social parti-
cular, porque sua conduta s6 poderia ser julgada certa ou errada apenas
no contexto de seu proprio ambiente social!. As necessidades e os interes-
ses de cada grupo, atendendo seu contexto, estrutura e ambiente proprio,
justificariam e tornariam valido todo cédigo de ética social.

Comparando esta posicdo com o “relativismo cultural”, em
que similares costumes sao encarados de diferentes maneiras pelos diversos
grupos sociais, poderiamos estabelecer que os valores éticos, assim como
os costumes e as caracteristicas culturais, s3o relativos para os diversos
grupos, sendo também socialmente validos. A validade de uma manifesta-
¢do cultural deve ser a mesma para uma atitude ética determinada, se am-
bas forem afetadas pelas condicGes ambientais, necessidades e interesses.
Todas as normas morais e todos os padrées de valor sdo relativos ( e
arbitrarios ); nenhuma ordem de valores é superior a alguma outra: todas
sdo igualmente boas ou igualmente despreziveis. Mas, a luxuria seria sem-
pre justificivel ? A embriaguez; a gula; o estelionato também ? Como é
que fica entdo o “relativismo ético” ? Que propdem aqueles antropélo-
gos que defendem a validade do ‘relativismo cultural” ? Acreditamos
que, mesmo sendo igualmente vélidos se considerarmos as situacoes
sociais que os produziram, ainda existem certas atitudes que ndo tém
justificacdo em nenhum grupo social, e s§o justamente aquelas que podem
afetar os padrdes bdsicos da convivéncia e a intima estrutura ou coesdo do
grupo. E o caso do incesto, igualmente rejeitado como indesejavel por
todos os grupos humanos até agora estudados. Também sdo desprezadas
as atitudes que vado contra o sentimento de propriedade, tais como o rou-
bo, apropriacdo ou usufruto indevido, a violacdo da intimidade etc.

Os juizos valorativos estdo em relacdo direta com o grau
de desenvolvimento cultural do grupo social, e eles podem evidenciar
grande parte dos fatores psicossociais e ambientais que contribuiram
para conformar no grupo os principios éticos e sistemas de valor que
constituem sua caracteristica essencial.

No estudo da origem das normas morais e os padrées de
comportamento social devemos considerar que ndo é possivel estender
determinado comportamento, generalizando-o, a todos 0s grupos sociais;
porém, € necessdrio levar em consideracdo os motivos pelos quais essas
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normas aparecem tdo opostas aos critérios valorativos de outra comu-
nidade.

Vézquez propde que “‘dois juizos normativos distintos ou opos-
tos, a respeito do mesmo ato, tém a mesma validade"z, por referir-se a
determinadas necessidades sociais, as que sdo perfeitamente validas dentro
do contexto social préprio de cada comunidade em estudo. Seria esta uma
validade relativa considerando sua justificacdo social ? ““Frente a diversidade
de codigos morais que existem nos grupos sociais apresenta-se-nos a davida
de serem eles originados pela variedade de interesses e necessidades dessas
comunidades. Poderemos encontrar a resposta na diversidade de contextos
soclais ? Podemos aceitar a tese de que os juizos valorativos contraditorios
sejam igualmente vélidos por surgir também de necessidades e interesses ?”'3.

2. O RELATIVISMO CULTURAL E A ETICA.

Partindo da definicdo classica que ‘‘a cultura é parte do am-
biente feito pelo homem’, temos que nela estd contida a aprovacdo
de que a vida dos homens transcorre em dois cendrios, o ambiente natural
e o social. A cultura é essencialmente uma construcdo que descreve o cor-
po total de crencas, comportamento ou conduta, saber, sanc8es, valores
e objetivos que indicam o modo de vida de um povo4, Pela universalidade
do fendbmeno social que constitui o desenvolvimento da cultura humana,
a cultura ndo é um sistema fechado, ou uma constituicdo de rigidos concei-
tos formais aos quais se devem adaptar os integrantes de uma comunidade
social. Pelo contrério, oferece infinitas variedades, incluso em comunidades
de habitat similar, onde as caracteristicas da estrutura social também cor-
respondem a similares necessidades e interesses do grupo. A cultura repre-
senta a resposta do homem comum a suas necessidades bésicas. E o modo
que tem o homem de colocar-se & vontade no seu mundo. E o comporta-
mento que aprendeu como membro da sociedade. De tal forma se identi-
fica a cultura com a propria vida que se pode dizer perfeitamente ndo ser
ela tanto sobreposta a vida quanto uma extensdo da mesma vida®. O valor
fundamental da cultura é seu cardter social; tudo nela conduz & organiza-
¢do dos seres humanos em grupos permanentes, e nos quais se relacionam
por algum acordo, uma lei ou costume tradicional. Obedecendo as normas
especificas de sua associacdo, operando por meio de aparelhagem material
que manipulam, os seres humanos agem em conjunto e conseguem assim
criar um ambiente secundario: o social®.

Se a cultura é o modo de vida de um povo, a sociedade é o
conjunto organizado dos seres unidos pelo mesmo sistema de vida. A
cultura se revela na maneira como eles se comportam dentro de padrdes
similares, sendo o comportamento social uma resultante do comporta-
mento cultural. A relacdo entre o individuo e a cultura se da através do
processo de endoculturacdo, em que ele aprende as formas de conduta
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que seu grupo aceita e transmite de geracdo em geracdo. A endoculturacdo
continua durante toda a vida do individuo e assume verdadeiras caracte-
risticas de educacdo assim como de ensino, processos simples em que
se apropriam e manejam a sua cultura. Assim, vai-se conformando a na-
tureza do homem, sob a influéncia organizadora do meio socializante
em que nasceu.

A organizacdo social proporciona a estrutura sobre a qual
o individuo assume a sua posicdo em relacdo as pessoas. Toda sociedade,
além disso, desenvolve meios pelos quais controla, isto é, regula, verifica
e reprime o comportamento do individuo. Em todas as sociedades, a vida
social representa para seus membros um equilibrio incObmodo entre as
suas obrigacOes sociais e a satisfacdo das proprias necessidades. Toda
sociedade prescreve as formas que assumird o acomodamento indicado,
em que o desermpenho das obrigacdes sociais se torna mais ou menos com-
pativel com a satisfacdo das necessidades pessoais7. Um padrdo cultural,
contudo, significa que novas necessidades se impdem e novos imperativos
ou determinantes sdo inculcados ao comportamento humano. Por necessi-
dade se entende o sistema de condi¢cGes no organismo humano, no meio
cultural, que séo suficientes e necessarias para a sobrevivéncia do grupo
e do organismo. A imperativos tais como ‘o comportamento humano,
no tocante aos seus preceitos técnicos, legais, costumeiros ou morais
deve ser codificado, regulamentado em acdo e san¢do”, corresponde
como resposta, simplesmente, o controle social que o grupo, através de
seu desenvolvimento, adotou®.

Os valores podem ser considerados como objetos culturais,
em virtude de suas determinacOes essencialmente praticas com relacdo
a atividade humana, possuindo sempre conteGido e significado social
em relacdo ao fundo cultural do qual surgem. Para o estudo cultural dos
valores, estes devem ser definidos em termos de comportamento aberto,
observavel, e fisicamente verificaveis. "“O valor ndo é propriedade dos
objetos em si, mas propriedade adquirida gracas a sua relacdo com o
homem como ser social. Mas, por sua vez, os objetos podem ter valor
somente quando dotados realmente de certas propriedades objetivas"g.
Aquelas propriedades, que Vdsquez menciona como sendo ‘‘objetivas’’,
estdo caracterizadas como ‘‘humanas’’ por que sua razao de ser estd in-
timamente ligada em relacdo aos atos dos homens, ndo podendo existir
fora deles. “Dado que ndo existem em si, mas pelo e para o homem, os
valores se concretizam de acordo com as formas assumidas pela existéncia
do homem como ser histérico-social’’! ©.

O conjunto dos comportamentos que podemos considerar
como cultura é bastante flexivel, o que caracteriza o aspecto dindmico
da cultura; por isso, identificar os valores reconhecidos por uma comuni-
dade, ndo significa que necessariamente constitufam um fator constante
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no desenvolver da histéria do mesmo grupo. Se os valores derivam da
experiéncia, que é o resultado do processo de endoculturacdo, e passam
a constituir ‘““normas’” ou ‘‘padrdes sociais”’, eles se desenvolverdo conjun-
tamente e na base de uma interdependéncia das necessidades e dos interes-
ses proprios daquela comunidade social.

Quais sdo os conjuntos de valores que ddo um sentido ao com-
portamento das pessoas em circunstdncias sociais ? Estes s6 poderdo ser
os que o grupo considere como vdlidos no seu proprio contexto, segundo
as necessidades ou interesses do momento, passando assim a constituir pa-
drGes de comportamento social que definirdo a escolha do certo e do erra-
do, avaliados em funcdo do padrdo de valores ou cddigo de moral, em re-
lagdo ao qual o individuo se reconhece na obrigacdo de cumprir um dever
ou de assumir responsabilidade. Os costumes podem ser compreendidos
como os padrées morais de um grupo, os ‘“‘mores’’, ou “‘folkways’’, que
se consideram capazes de contribuir para o bem-estar do grupo. Todo
grupo humano descobriu que certos padrées de ajustamento ao meio
( o meio inclui tudo ) servem para fazer girar melhor as rodas da sociedade,
e esses ajustamentos sdo incorporados em doutrinas de bem-estar grupal.
Tais doutrinas sdo os costumes do grupo. Pelos padrdes que estatuem,
dizem ao individuo e ao grupo qual é o comportamento certo e qual é o
comportamento errado. O individuo, entdo, sabe o que fazer, e a sociedade
sabe o que fazer quando ele ndo o faz'!.

3. O RELATIVISMO ETICO SOB O PONTO DE VISTA
DA TEORIA CIENTIFICA DA CULTURA.

Se os comportamentos dos homens que pressupdem juizosvalo-
rativos, sentimentos éticos ou posicOes morais, sdo considerados partes de
seu sistema cultural, entdo, também deve ser possivel estudar estas manifes-
tacOes sob as diversas proposicées da Teoria Cientifica da Cultura. Entre
estas é preciso eliminar todas que ndo apresentam uma relacdo direta com
nosso objetivo de‘estudo, especialmente o aspecto evolutivo do homem
e outras que debatem o problema de raca-cultura, ou a influéncia dos fa-
tores genéticos no desenvolvimento da civilizacdo. Tomamos de Melville
J. Herskovits e Pertti J. Pelto a lista de pontos que eles apresentam em suas
obras: O homem e suas Obras e Introducdo a Antropologia Social, onde
dedicam um capitulo ao estudo da Teoria da Cultura.

1. Os comportamentos éticos se aprendem. Pela endocultura-
¢do, ou socializagdo do individuo dentro do grupo, este recebe os concei-
tos de valores, padrGes de comportamento social, juizos valorativos e um
coédigo moral, aos quais ndo terd possibilidade de contestar, rejeitar, ou
simplesmente, de avaliar. As respostas serdo condicionadas ao nivel do in-
consciente do individuo.
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2. Os padroes morais de um grupo social derivam dos compo-
nentes biol6gicos, ambientais, psicolégicos e histéricos da existéncia hu-
mana. O homem segue a linha evolutiva do homo sapiens, e, pela endo-
reproducdo, podem diferenciar os grupos sociais entre uns dos outros,
ndo somente nos aspectos biolégicos, mas também nos culturais. A cultu-
ra tem-se desenvolvido com o transcorrer do tempo com o crescente po-
tencial das formas fisicas do ““homo sapiens”, e tem compreendido uma
continua adaptacdo ao habitat cambiante da humanidade. A explicacao
do comportamento humano é essencialmente unilateral e incompleta,
a menos que sejam levadas em consideracado as informacGes sobre as carac-
teristicas bioldgicas, culturais, sociais e psicolégicas do homem, junta-
mente com as informacGes sobre seu ambiente biofisico.

3. Os comportamentos éticos e os padrées morais estdo estru-
turados. Cada modo de vida segue padrGes integrados, de maneira tal
que podem funcionar como conjunto. A visdo da integracdo da cultura déa
significado a um corpo de costumes para todos os que vivem de acordo
com ela. O individuo, na medida que vive a sua vida, vai, desde uma fase
de sua cultura até a proxima, despreocupado de que sua conduta estd
determinada por padres de costumes, que ele aceita, sem perceber que
as segue.

4. Os padrées morais e o comportamento ético, pelo fato de
serem partes de um sistema cultural, sdo dindmicos, pois as mudancas
sdo uma constante no evolver da cultura. Mais lento que outras mani-
festacBes culturais, os padrGes de comportamento social, os valores e os
cédigos morais, também estdo submetidos a mudancas, que serdo intro-
duzidas na medida que vencam as tradicionais resisténcias dos membros
mais antigos. As mudancas podem vir de fora da comunidade, mas s
serdo aceitas na medida em que estejam de acordo com os padrdes pre-
existentes. Sofrem, porém, modificagdo para obter adaptacdo a sua nova
situacgdo cultural.

5. Os componentes éticos sdo uma varidvel. Assim como
na cultura, a variabilidade nos comportamentos éticos sdo expressio de
sua qualidade dinamica e dos meios pelos quais se realizam as mudancas
culturais,

6. Os comportamentos éticos apresentam uma regularidade
que permite sua andlise pelos métodos da ciéncia. Todo sistema cultural
€ uma série interligada de idéias e comportamentos na qual as variacGes
num aspecto geralmente levam a variacGes em outros segmentos do sis-
tema. Os valores e os codigos morais sdo l6gicos e coerentes dentro de seus
proprios termos, segundo as suposicdes e conhecimentos basicos da co-
munidade,
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Os padrées de comportamento social e a forma de ver do ho-
mem, a medida que se adapta a seu mundo, estdo condicionados pela cul-
tura, a qual é um modo de vida total, e ndo apenas um conjunto super-
ficial de costumes. O estudo deles se torna mais compreensivel se é feito
em termos das inter-relacdes sociais entre tipos de ‘‘status’’ individuais
e grupais; e suas fungGes, na acdo social, é preciso que sejam examinados
de uma perspectiva psicoldgica e cultural combinada.

4. CONCLUSOES.

Existe uma identificacdo entre o relativismo cultural e o re-
lativismo ético, como fendmenos culturais correspondentes a situacGes
criadas a partir de necessidades ou interesses do grupo e também a deter-
minadas caracteristicas de seu ambito particular, tanto fisico como social.

Nao mais € justificada uma posicdo de relativismo, pela reali-
dade que possam ter alguns valores antagonicos nas situacdes especiais
das comunidades sociais. Porém, subsiste a divida a respeito daqueles va-
lores considerados universais e independentes do ambiente ecoldgico e
do contexto social e cultural.

O estudo do individuo, da cultura e da sociedade, sejam eles
efetuados sob o ponto de vista especifico da Antropologia Social, ou da-
quele bem mais amplo e generalizador da Filosofia Social, nos levam a
conclusdo que todas as manifestacOes morais e éticas devem ser estuda-
das como objetos sociais e como componentes do sistema cultural, man-
tendo sempre a relacdo que existe entre a sociedade e a cultura. Se a ética
pode ser entendida como a ‘‘teoria ou ciéncia do comportamento moral
dos hornens em sociedade’; e ela constitui a “‘investigacdo ou explicacao
de um tipo de experiéncia humana ou forma de comportamento dos ho-
mens, o da moral, considerado porém na sua totalidade, diversidade e
variedade” ! %; temos a evidéncia do carater social da ética, por se manifes-
tar fundamentalmente em sociedade, e por se referir a jurzos morais,
padrées de conduta e atitudes éticas dos homens, os quais dependem
em grande parte de seu grau de desenvolvimento cultural, derivados
das diversas experiéncias que sdo o resultado do processo de endocul-
turacdo. Isto é o que permite & cultura de determinada sociedade manter
uma forma identificdvel que se transfere de geracdo em geracdo; onde
seus membros aprendem suas licoes culturais tdo perfeitamente que,
anos depois, -a maior parte de sua conduta responde automaticamente
aos estimulos culturais que possam afrontar! 3.
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Os comportamentos éticos, os juizos valorativos, as normas
morais, assim como os padrdes de organizacdo social, formam parte do
contexto social e cultural dos povos. E vélido seu estudo sob os parametros
da Teoria Cientifica da Cultura, que nada mais é que o médoto cienti-
fico aplicado ao estudo etnoldgico e socioldgico das realizagdes dos ho-
mens.
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SOBRE A POSSIBILIDADE DE UMA ETICA UNIVERSAL

Flavio B. Siebeneichler
Departamento de Filosofia — UFRJ e UGF

Ao lado da ciéncia e da técnica, a ética constitui um tema dos
mais constantes na sociedade contemporanea. Tal atualidade pode sugerir,
a primeira vista, que se trata de um assunto universal, bem definido e
conhecido do grande publico.

1 — SITUACAO PARADOXAL

Entretanto, qualquer pessoa interessada em descobrir princi-
pios e normas éticas capazes de orientar racionalmente o agir do homem
deparar-se-4 com uma situacdo paradoxal:

De um lado, pode ser constatada a necessidade premente de
uma ética universal em condicOes de apresentar principios e normas validas
para o agir da sociedade humana como um todo, principalmente no que
diz respeito ao agir cientifico e técnico, as quais possam salvar o homem da
ameaca de destruicdo ou, pelo menos, do perigo de desumanizacao.

De outro lado, porém, jamais foi tdo dificil, como hoje em dia,
encontrar principios e normas capazes de fundamentar racionalmente uma
ética, cuja validade universal possa ser reconhecida em todos os niveis do
saber e do agir humano.

1.1 — PRIMEIRO ASPECTO DA SITUAGAO PARADOXICAL

O paradoxo aparece no instante em que cogitamos da necessi-
dade premente de uma ética universal vélida para todos os homens. Desco-
brimos que as ciéncias e a técnica proporcionaram tamanho alcance e
repercussdo as acoes e omissGes humanas, que hoje ndo é mais possivel
alguém contentar-se com normas éticas particulares, aptas a regular apenas
a convivéncia humana em pequenos grupos.

Todavia, qualquer analise que facamos do ‘‘ethos’” humano
atual revelard que as normas éticas realmente seguidas pela quase totali-
dade dos homens, pelo menos no mundo ocidental, estdo centradas na
esfera intima, familiar, ordenando quase que exclusivamente as relacdes
sexuais entre os individuos.

No plano das nacGes e das politicas nacionais as normas éticas
reduzem-se ao controle e orientacdo dos impulsos arcaicos do egoismo
grupal. Neste nivel as verdadeiras decisGes ético-politicas sdo cui-
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dadosamente esterelizadas de toda ética pelos tecnocratas e colocadas num
“terreno neutro’’, como problemas exclusivos de uma “razdo de Estado’’
neutra.

Passando para um terceiro plano, o da humanidade tomada
como um todo, veremos que a situacdo se agudiza ainda mais: sd0 muito
poucas as pessoas a confiar na viabilidade e na eficacia de normas e princi-
pios éticos!

Tal estado de coisas parece excluir, de antemdo, qualquer ten-
tativa racional de constituicdo de um ““ethos’ universal. Porém, o entrela-
camento entre ciéncia e técnica, bem como o seu desenvolvimento e ex-
pansdo, fazem com que na era atual as acdes e omissdes humanas tenham
um alcance e repercussao a nivel planetario. Somente para dar um exem-
plo: a producdo técnica e industrial pode colocar em risco a prépria vida
humana. Se até bem pouco tempo atrds a guerra ainda podia ser vista
como simples meio de selecdo biologica, hoje em dia a descoberta da
bomba atdmica tornou ultrapassada tal interpretacdo. Desde entdo, o peri-
go de destruicdo implicado em agSes bélicas ndo se limita mais ao plano da
famrlia ou da nagdo, estendendo-se & humanidade como um todo.

Tomemos outro exemplo: os efeitos primérios e secundérios da
técnica industrial vieram alertar-nos sobre os efeitos corrosivos da progres-
siva poluicdo do meio ambiente. E fizeram com que muitos lenvantassem a
questdo: ndo seria necessdria, a fim de salvar a esfera onde o homem vive,
uma revisdo critica e radical de todo o modelo cientifico, tecnoldgico e
econdmico dos paises que se perderam numa escalada louca de concorrén-
cia industrial, econdmica e militar ?

Pela primeira vez na histéria os homens se véem colocados
diante de uma tarefa pratica comum que consiste em tomar solidariamente
sobre seus ombros a responsabilidade pelas conseqiéncias de suas acGes e
omissdes num horizonte planetdrio. Noutras palavras: um dos efeitos de
nossa civilizacdo técnico-cientifica pode ser visto no fato de que todos os
povos, racas e culturas, sem distincdo de suas tradicOes éticas peculiares,
estdo sendo levados a um confronto com uma ética comum, universal. Eis
o primeiro aspeto do paradoxo que ocupa o centro de nossa atencéo.

1.2 — SEGUNDO ASPECTO DA SITUAGAO PARADOXICAL

A outra face da situagdo paradoxal aparece ao filésofo no
momento em que este tenta compreender as possiveis contribuicoes da
ciéncia para a ética.

Hé uma dificuldade aparentemente insuperéavel de relacionar a
ética com a ciéncia e de conseguir que as ciéncias e a técnica levem a sério
a necessidade de fundamentar uma ética com valor universal.
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Tal situacdo decorre do fato de existir uma opinido bastante
generalizada, até entre pensadores sérios, de que ndo é possivel estabelecer
uma ética com valor objetivo. Acredita-se que s6 possuem validade cientifi-
ca os argumentos desenvolvidos no dominio das ciéncias formais e analiti-
co-empiricas. Ora, no interior desta objetividade cientifica ndo ha lugar
para normas éticas ou juizos de valor.

Por isso, na vida publica do mundo ocidental, os principios
éticos que comandam a vida prética vém sendo substituidos paulatinamen-
te por argumentos pragmaticos fornecidos por especialistas a partir de
regras cientificas, tecnologicamente objetivéveis. E interessante notar que,
com isso se instala um novo “ethos” regulado pela racionalidade neutra e
asséptica, incapaz de elaborar principios em ordem a uma conduta humana
digna. Além disso, a questdo que escapa a esta racionalidade, a dos valores
e objetivos Gltimos, é relegada para a esfera privada das decisOes subjetivas
da consciéncia, como o demonstra principalmente o existencialismo.

A prépria meta-ética, de origem analitica, desenvolvida nos
parses anglo-saxGes a partir, principalmente, de G. E. Moore e de L.
Wittgenstein apenas veio confirmar tal situagcdo. Ela “deixa tudo estar
como esta’’ nas palavras de Wittgenstein.

Assim, parece que a ética tem de renunciar compulsoriamente,
e de antemdo, a qualquer pretensao de objetividade ou de validade inter-
subjetiva, devendo retirar-se para o interior da esfera subjetiva individual,
onde reinam as reacdes emocionais, irracionais e arbitrarias.

As préprias ciéncias humanas, que conheceram um grande im-
pulso nos Ultimos anos, aliam-se neste ponto as ciéncias analitico-empiricas
para apresentar um argumento suplementar a favor da subjetividade e irra-
cionalidade das normas e valores éticos. A histéria, por exemplo, a antro-
pologia cultural, a sociologia e a psicologia chegam a conclusdo que as
normas éticas reconhecidas objetivamente pelo homem e seguidas pratica-

mente sdo subjetivas e relativas a determinadas épocas e culturas.

Neste contexto, ndo é de estranhar que até mesmo fildésofos de
profissdo tenham renunciado a tarefa de encontrar uma fundamentacdo
objetiva para as normas e valores éticos.!

Parece, por conseguinte, que nosso projeto de refletir sobre a
possibilidade de uma ética universal, ou seja, com validade intersubjetiva
esta fadado ao insucesso, principalmente por ndo ser possivel estabelecer
elos entre o discurso cientifico e a ética. Tudo indica que devemos dar
razdo a J. J. Rousseau quando assevera em seu ‘‘Discurso sobre as ciéncias
e as artes’’ que ndao somente ndo existe nexo possivel entre ciéncia e ética,
mas oposicdo: as ciéncias nada acrescentam a felicidade humana e corrom-
pem 0s costumes?>.



80

Do que foi dito até aqui pode-se depreender que uma ética
valida intersubjetivamente, universal, impde-se hoje, mais do que nunca,
para salvar a humanidade dos efeitos de suas proprias acoes ou omissoes.
Porém, tal ética é impossivel.

2 — CAMINHOS QUE PROCURAM RESOLVER O IMPASSE

Frente a tal paradoxo uma decisdo se impGe. Naturalmente
ndo pode ser a de Rousseau que, conseqliente com sua premissa, nos
convida a abandonar as ciéncias corruptoras e a nos entregar ingenuamente
ao regaco primordial da mae Natureza. Tampouco pode ser aceita como
védlida a atitude daqueles que, incapazes de arcar com a tensdo produzida
pela contemplacdo do paradoxo, abandonam o campo e se entregam ao
irracionalismo.

Constitui hipdtese de trabalho do presente ensaio que existe,
ao lado da necessidade pratica de uma responsabilidade solidéria a nivel
mundial, a possibilidade de que a razdo humana venha a encontrar valores
e normas éticas com validade intersubjetiva. Noutros termos: é possivel
superar o paradoxo que nasce da necessidade de uma ética racional univer-
sal e da impossibilidade de elabora-la, pelo menos a longo prazo. As consi-
deracGes que virdo a seguir, sequem, de perto a trilha de pensamento aberta
por Jirgen Habermas e Karl Otto Apel.

2.1 — CAMINHOS QUE SEGURAMENTE NAO LEVAN
A UMA SOLUCAO

Para realizar tal intento é preciso considerar, em primeiro lu-
gar, a seguinte questdo: quem poderia desenvolver uma ética capaz de
estabelecer principios e normas que levam a assumir a responsabilidade
moral pelas conseqliéncias das acdes e omissdes humanas a nivel mundial ?

2.1.1 — ACIENCIA

A ciéncia ndo leva em conta valores humanos. Ela pode, quan-
do muito, fornecer as informacoes necessarias para o exercicio dessa res-
ponsabilidade. Mas ndo esta em condicOes de estabelecer os valores e as
medidas éticas da responsabilidade, pois, pressupde simplesmente tais prin-
cfpios}‘

2.1.2 — A FILOSOFIA LIBERAL
Podemos pensar inicialmente na formacgdo ética da vontade

publica através da convencdo, tal como se propde na democracia liberal.
Aqui parece que os principios e as decisées das consciéncias, bem como as
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necessidades individuais, as Unicas que tém carater obrigatério e normati-
vo, podem ser reunidas, através de convencGes, numa Unica decisdo de
vontade a ser assumida por todos, para se fundamentar o direito positivo e
a politica através de contratos ou por votacdo. No mundo ocidental as
convencgOes partidarias parecem constituir uma sintese relevante entre as
decisOes existenciais privadas e o dominio publico, ou seja, o campo da
validade intersubjetiva.

Todavia, apesar de a convencdo representar um critério rele-
vante da liberdade democratica, ela ndo resolve a questdo, antes, agudiza-a,
fazendo com que se pergunte: sera possivel elaborar e justificar uma norma
ética bdsica que se transforme num dever para o individuo, exigindo dele a
disposicdo de se colocar num consenso com os demais homens e de se ater
a este consenso mesmo quando as condi¢cdes concretas o impedem ?

Porque, se a razdo humana ndo conseguisse apresentar nenhum
principio com carater obrigatorio, vélido intersubjetivamente, seria preciso
renunciar ao projeto de uma ética universal, devendo entdo a responsabi-
lidade ética ser relegada a esfera privada da consciéncia individual, deixan-
do a humanidade entregue a sua sorte, dando razdo aos escapistas !

Como resultado desse processo, nenhuma convencdo bdsica
que faz parte de qualquer democracia: lei, constituigdo, cddigo etc., pode-
ria ser posta no contexto da obrigatoriedade ética. Além disso, as proprias
decisOes éticas individuais ndo estariam enquadradas no dever de corres-
ponder a uma responsabilidade solidaria em ordem & humanidade vista
como um todo. Assim, a idéia de liberdade ética estaria completamente
privatizada, evaporando-se como “pura ilusdo”, segundo as palavras de
Marx?. E nossa hipétese de trabalho ja estaria falsificada em toda a sua
extensao.

Antes de abandonarmos, porém, o projeto de uma ética nor-
mativa valida intersubjetivamente no contexto da atual civilizacdo, é preci-
so inquirir se ndo existem outros modos possiveis de fundamenta-la.

2.2 — CAMINHO QUE PARECE ABRIR A PERSPECTIVA DE UMA
SOLUCAO: A FILOSOFIA DA TRANS-SUBJETIVIDADE.

A filosofia da trans-subjetividade estuda a possibilidade de uma
ética com validade intersubjetiva apoiando-se numa “‘ética da argumenta-
cdo”, questionando, em primeiro lugar, a solidez dos argumentos da atual
filosofia analitica, que tem como certa a impossibilidade de tal ética. Se-
guindo este caminho critico, a filosofia da trans-subjetividade, que consti-
tui uma das muitas ramificacGes da filosofia transcendental, procura refu-
tar, num primeiro momento, trés argumentos da filosofia analitica que
parecem excluir a possibilidade de se fundamentar uma ética normativa
com validade objetiva. Sdo eles:
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— Primeiro: ndo é possivel deduzir normas a partir de fatos
( principio de Hume ).

— Segundo: a ciéncia trata de fatos. Dai ser impossivel a fun-
damentacdo cientifica de uma ética normativa.

— Terceiro: somente a ciéncia pode elaborar um saber objeti-
vo, valido intersubjetivamente.

A filosofia da trans-subjetividade julga ter descoberto uma es-
tratégia de argumentacao capaz de colocar em xeque esses trés pressupos-
tos da filosofia analitica. Tal estratégia consiste, em primeiro lugar, em
questionar a relevdncia do principio de Hume, argumentando que, apesar
da impossibilidade de deduzir logicamente normas e valores a partir de
fatos, ndo estda demonstrado que as ciéncias possam passar sem nenhum
elemento de cunho valorativo ou ético. E preciso reconhecer, além disso,
que pelo menos as ciéncias humanas ndo podem constituir o seu objeto
fenoménico sem levar em conta determinada valoracdo.

O segundo passo da estratégia trans-subjetiva consiste em ques-
tionar o pressuposto de numero 3 da filosofia analitica, perguntando se é
possivel compreender filosoficamente a objetividade da ciéncia neutra sem
pressupor a validade intersubjetiva de normas éticas. Caso esta ultima estra-
tégia surtisse efeito seria possivel fundamentar racionalmente a ética to-
mando a exigéncia da neutralidade normativa das ciéncias empirico-analiti-
cas como ponto de partida para uma reflexdo transcendental. Segundo K.
0. Apel, qualquer ciéncia empirica, exata ou humana, pressupGe, num
plano transcendental, normas éticas, vdlidas intersubjetivamente. Isso equi-
vale a dizer que a ética constitui uma condicdo de possibilidade da légica e,
desta maneira, de todas as ciénciasetecnologias.5 Charles S. S. Peirce,
autor no qual Apel foi buscar inspiracdo, afirma que para sermos ldgicos,
nao podemos ser egoistas: “‘quem ndo sacrificar a prépria alma a fim de
salvar o mundo todo ¢ ilégico em todas as suas inferéncias”®

Examinando mais de perto os argumentos apresentados pela
filosofia transcendental descobrimos que nesta abordagem a validade légica
de argumentos ndo pode ser examinada se ndo se pressupuser, em princi-
pio, uma comunidade de pensadores mais ampla que a comunidade de
pesquisa, a qual estd em condicdes de chegar a uma compreensdo intersub-
jetiva de uma realidade e a um consenso. O pensador ou cientista isolado
somente pode explicitar e controlar sua argumentacdo internalizando criti-
camente o didlogo de uma comunidade de argumentacdo em potencial.

2.2.1 — SUGESTAO DE UMA ETICA DA ARGUMENTACAO

Nisto pode-se descobrir que a validade do pensamento indivi-
dual depende, em principio, de uma comunidade de argumentacdo mais
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ampla: ninguém pode seguir uma norma determinada sozinho ou conseguir
validade para seu pensamento utilizando uma linguagem privada.

Ora, no interior da comunidade de argumentacdo, a justifica-
cdo l6gica de nosso pensamento pressupGe a obediéncia a uma norma ética
bdsica, ou seja: devemos justificar e explicar qualquer idéia, teoria, princi-
pio ou acdo através de argumentos racionais. A mentira ou a recusa desta
justificacdo tornaria impossivel qualquer dialogo entre cientistas, I6gicos,
filésofos, ou outro membro qualquer da comunidade de argumentacéo.

A ética da argumentacdo ja pressuposta na propria logica ndo
é, portanto, mera condicdo de possibilidade. Ela pode ser vista até como
um dever e obrigacdo moral. Quer dizer: a ética pressuposta pela 16gica e
pela ciéncia como condicdo de possibilidade da prépria ciéncia implica,
necessariamente, o dever de aplicar a lGgica e a ciéncia.

Contra a ética da argumentacdo da filosofia da trans-subjetivi-
dade sdo levantadas duas objecGes principais:

— Primeira objecdo: a ética da argumentacdo, que transforma
a logica e a ciéncia num dever, cai num circulo légico, ou seja, ela somente
pode ser pressuposta quando realmente queremos uma argumentacéo 16gi-
ca.

— Segunda objecdo: ela padece de um decisionismo ndo funda-
mentado porque, mesmo admitindo que quest8es éticas comportam um
esclarecimento discursivo, temos de tomar uma decisdo quanto ao modo
de entrar no discurso.

Para Karl Popper a (nica saida do circulo consiste numa deci-
sdo de fé racionalista: ou me decido a favor de uma solucdo racional das
questGes éticas porque seria muito pior partir para uma solucdo n3o racio-
nal’.

Karl O. Apel, Radnitzki e F. Kambartel, por sua vez, defendem
a tese de que é possivel superar o decisionismo através do argumento ‘““tu
quoque’’, ou seja, convencendo aquele que se interroga acerca da funda-
mentacdo de um principio racional estruturado de modo argumentativo de
que a sua prépria intengdo de questionar, se bem compreendida, ja se
encontra de antemao no solo deste principio racional®.

E evidente que a estrutura de tal argumento consensual ndo é
conclusiva, fraca. Jurgen Habermas julga possivel, porém, configurar o
argumento “‘tu quoque” de modo mais forte, no interior de uma pragmati-
ca universal, baseando-se nas seguintes consideracoes:

O argumento “tu quoque” njo vale somente para aquele que ja
tomou parte ao menos uma vez de um processo de argumentacdo, mas se
aplica a todos os sujeitos capazes de falar e de agir. Disso se segue que
podemos tentar convencer alguém da validade do principio racional, mes-
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mo que ele jamais tenha tomado parte numa demonstracdo. Basta apelar
para o saber intuitivo que ele sempre tem, na qualidade de falante compe-
tente. Através deste raciocinio Habermas estd pressupondo que a idéia do
discurso racional ndo é deduzida de estruturas gerais do raciocinio abstrato
e do processo de fundamentagdo, mas do préprio agir lingliistico.

Nesta perspectiva, quem fala, isto é, quem realiza uma acdo de
linguagem, com a inten¢do de chegar a um entendimento ou consenso, esta
pressupondo implicitamente quatro pretensOes de validade com carater
universal:

— a compreensibilidade da proposigdo apresentada;
— a veracidade da intengdo manifestada pelo locutor;

— a verdade do conteldo proposicional afirmado expressa-
mente ou apenas sugerido;

— a exatiddo das a¢Ges ou normas oferecidas através do “‘ato
ilocucionério’’ interpessoal.

— Habermas segue argumentando que a verdade das normas,
que sempre representam espectativas reciprocas de determinado comporta-
mento, das proposicoes e das agOes, deve ser buscada em pretensGes de
validade que somente podem ser resgatadas através da argumentacdo dis-
cursiva. Isso significa que qualquer pessoa que esteja agindo em ordem a
um consenso, pelo simples fato de colocar inevitavelmente pretensdes de
verdade e de exatiddo jé estd reconhecendo implicitamente que seu agir
concreto, mesmo que desencadeado de modo ingénuo, tem somente um
caminho a seguir: o caminho da argumentacdo que consegue problematizar
as pretensGes ingénuas de validade®.

Dito de outra maneira: Habermas pensa, que no mesmo ins-
tante em que nos encontramos no plano do agir consensual, tornamo-nos
conscientes de que estamos pressupondo a validade da argumentacao.

Estd fora do alcance deste pequeno ensaio acompanhar até o
final a trajetoria rica, apesar de um tanto complexa, do pensamento haber-
masiano. Julgo, entretanto, ser de interesse sublinhar ainda alguns elemen-
tos de sua pragmatica universal que abrem a discussdo em torno de uma
ética universal fundamentada na intersubjetividade, no consenso.

No ambito da ética da argumentacdo aparece claro que o essen-
cial dela consiste numa disposicdo em tomar parte numa ‘‘orientacdo
trans-subjetiva”. O conteddo do principio ético equivale ao principio da uni-
versalizagdo, de acordo com o qual somente tém validade as normas €éticas
cuja pretensdo de validade possa ser aceita argumentativamente por todos
0s possiveis sujeitos da agdo. O fato de alguém tomar parte numa argumen-
tagcdo faz suporque todas as condicGes de uma conversacdo ideal estejam
sendo preenchidas, de modo que os participantes cheguem a um consenso
sobre pretensGes controversas baseando-se no melhor argumento.
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Habermas conclui, disso tudo, que o alcance de uma ética
fundada na argumentacdo e no discurso, depende da medida em que consi-
gamos transformar as interpretacdes convencionais das normas e dos nos-
sos interesses particulares, em objeto da formacdo discursiva da vontade!?.
Isso implica a eliminacdo das barreiras subjetivas que encontramos na co-
municagdo intersubjetiva. Tais entravos tém de ser eliminados porque a
certeza que eles alimentam de que somos nds, individuos isolados, a instan-
cia Gltima no julgamento de nossos interesses, é enganadora.

A idéia de uma ética pragmatica universal, trans-subjetiva, es-
bocada por J. Habermas esta inspirando varios fildsofos e cientistas sociais
de nossa época. O principal deles é K. O. Apel.

2.2.2 — UMAETICA DIALETICA ABERTA A
ATUAL CIVILIZAGAO PLANETARIA

Conforme foi visto mais acima, os defensores da ética comuni-
cativa julgam poder demonstrar que o principio ético da argumentacdo
exige uma justificacdo definitiva ndo sé para as proposicdes da ciéncia, mas
também para todas as pretensGes e desejos humanos. Quem argumenta
reconhece implicitamente todas as pretensoes possiveis e as necessidades
de qualquer membro da comunidade comunicacional, desde que possam
ser justificadas por argumentos racionais. No momento em que isto aconte-
ce, tais necessidades e pretensGes passam a ter relevdncia ética, ndo poden-
do, de modo algum, ser desprezadas. Quem argumenta, lembra Paul Loren-
zen,1 iacrifica o egoismo da "‘subjetividade’” em favor da ‘‘trans-subjetivida-
de.

Neste pensamento podemos ver esbocada uma ética transcen-
dental que em principio se abre a problemdtica da atual civilizacdo planeta-
ria.

No entanto, é preciso testd-lo quanto a sua aplicacdo. De nada
adiantaria apresentar uma ética de argumentacéao racional, se ndo se desen-
volvesse um método de discussdo ética que propiciasse a realizacdo das
tarefas nela implicadas e se ndo se institucionalizasse tal método dentro
de condig0es politicas e juridicas.

Ora, aqui é preciso reconhecer que a ética da argumentacdo no
nivel de uma comunidade mundial estd fundada em pressupostos idealiza-
dos. A sua institucionalizacdo opdem-se narreiras nio sé de ordem intelec-
tual e religiosa: a propria situacdo histérica concreta estd sempre determi-
nada por um conflito de interesses particulares. Até mesmo 0s que reco-
nhecem a validade do principio da argumentacdo para uma comunidade
mundial ideal continuam presos a uma posicdo social real. Devido a essa
ligacdo real sdo obrigados a assumir responsabilidades éticas especificas.
Como peritosna area cientifica ou tecnoldgica, por exemplo, eles tém de
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impor sua autoridade. Como membros de um povo ou de raca determinada
possuem direitos inaliendveis que devem ser reconhecidos antes mesmo de
se pensar em normas validas para uma comunidade mundial ou trans-subje-
tiva. Como polrticos, por outro lado, eles estdo obrigados a pesar todas as
conseqliéncias e as chances de realizacdo de determinados projetos.

Numa palavra: mesmo os que reconhecem a necessidade de
uma ética trans-subjetiva, mundial, encontram-se sempre numa situacao
concreta, na qual tém de tomar decisGes ao nivel da consciéncia que exi-
gem deles ndo s6 a consideracdao de maximas éticas no sentido do “impera-
tivo categorico” de Kant, mas ainda a avaliacdo das possiveis e prova-
veis consequiéncias de sua acdo ou de sua omissdo.

Tal estado de coisas fez com que a ética da argumentacdo se
desenvolvesse na perspectiva de uma ética da responsabilidade, a qual, em
certa medida, supera a “‘ética do carater” ou da “boa vontade” de Kant,
partindo do pressuposto que 0 que interessa na civilizacgdo mundial ndo é
apenas haver “‘boa vontade”, mas que o “bem aconteca” realmente. A
ética da responsabilidade mundial, desenvolvida a partir da argumentacdo,
permite que se criem principios racionais regulativos para a ética indivi-
dual. O pressuposto bdsico de tal ética da responsabilidade universal pode
ser formulado da seguinte maneira: é possivel orientar estrategicamente o
agir moral individual tendo em vista a comunidade humana como um todo.

N

J.P. Sartre jad tinha chegado a conclusdo de que o individuo
pode agir segundo a intencdo da humanidade, mesmo que numa dada
situacdo ele seja constrangido a ir contra todas as normas éticas: ele pode
escolher a humanidade no momento em que se escolhe a si mesmo ! z,

Mister se faz salientar, entretanto, que tal formalizacdo radical
da ética kantiana ndo soluciona definitivamente a questdao da ética da
responsabilidade universal, uma vez que é vazia de conteddo. Mas permite
abrir as portas de uma ética comunicativa situada aquém do idealismo e do
materialismo.

No ambito deste modelo ético dialético, quem argumenta esta
pressupondo sempre duas coisas:

— Uma comunidade de comunicacdo real, da qual ele se torna
membro através da socializacdo.

— Uma comunidade ideal que ele pressupde estar em condi-
¢Ges de compreender e avaliar seus argumentos.

O interessante desta dialética transcendental estd no fato de
que aquele que argumenta estd pressupondo sempre que a humanidade
ideal é uma possibilidade da comunidade real. Aqui aparece a contradicdo,
que ndo é logica nem formal, conforme foi visto mais acima, mas uma
contradicdo no sentido de uma dialética historica ainda ndo decidida, uma
contradicdo que, por isso mesmo, tem de ser suportada e sustentada, como
diria Hegel.
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Portanto, é possivel esperar a solucdo desta contradicdo através
da realizacdo historica responsadvel da humanidade ideal dentro da humani-
dade concreta. E o postulado ético.

A partir deste modelo ético racional-argumentativo podemos
deduzir dois principios regulativos basicos para a estratégia moral respon-
savel de cada sujeito humano. Sua acdo deve ter sempre em vista: a sobrevi-
véncia da espécie humana, que constitui a comunidade comunicacional
real, e a realizacdo da comunidade comunicacional ideal dentro da real.

O primeiro objetivo é a condicdo necessdria do segundo. O
segundo, por sua vez, dd sentido ao primeiro, sentido este que ja esta
antecipado em todo argumento.

Os principios regulativos éticos, deduzidos da argumentacdo
racional, podem dar uma resposta ao desafio central da era cientifica e
tecnoldgica atual, ou seja, ao fato de as atividades humanas terem conse-
quéncias que podem pdr em risco a sobrevivéncia da humanidade. O prin-
ci'pio regulativo: ““garanta sempre a sobrevivéncia da espécie humana” pres-
supbe o concurso da ciéncia, ou seja, a utilizacgdo de um instrumento
cientifico a ser fornecido, principalmente, pela ciéncia politica, pela socio-
logia e pela educacdo. )

Além disso, a propria verdade cientifica pode e deve ser inter-
pretada como um meio em ordem a estratégia de sobrevivéncia da humani-
dade!3.

Entretanto, ndo se deve pensar que tal interpretacdo funcional
corra pelos canais da reducdo da complexidade no sentido de Nietzsche ou
de Luhmann'?. Pois, a ética da estratégia de sobrevivéncia ndo adquire seu
sentido na pura sobrevivéncia material, e sim, na realizacdo social e cultural
da comunidade de comunicacdo, na qual pode ser atingida a verdade.
Noutras palavras: poderiamos dizer que a estratégia de sobrevivéncia adqui-
re seu sentido através de uma estratégia de emancipa¢do humana integral a
longo prazo.

No final destas considera¢Ges, podemos constatar que é bem
pouco o que a razdo pode-nos oferecer para a solugdo do paradoxo da
civilizagdo atual. Num futuro proximo restara talvez apenas o sonho de
uma sociedade mundial reconciliada. Mesmo assim, vale a pena trabalhar
na sua realizacdo, tomando-a como idéia reguladora.

O principio da argumentacdo e a ética da responsabilidade
universal, aqui expostas, talvez ndo sejam mais do que uma simples expres-
sdo de fé na razdo humana, um simples humanismo. Mas ele pode contri-
buir, como afirma Popper, para a melhoria das coisas humanas e, especial-
mente, para o controle do crime internacional e o estabelecimento da paz.
Tal humanismo nao pretende excluir proposicdes globais, como, por exem-
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plo, o cristianismo que, ensinando a paternidade de Deus, pode dar uma
grande contribuicdo para o estabelecimento da fraternidade universal entre
os homens.

Esse humanismo quer deixar bem claro, desde o inicio, que
somente tem chances de estabelecer uma ética universal aquele que parte
da razdo humana e leva a sério as ciéncias e a técnica.

Porque a razdo constitui uma “‘tarefa infinita”, como foi sa-
lientado por Jean Ladriére, em seu livro ““Vida social e destinacdo”!>. E
evidente que aqui estd implicito um conceito amplo de razdo, o qual
pressupOe racionalidade técnica e cientifica, mas também uma praxis ética.

Reunindo o que foi dito até aqui, é possivel afirmar que existe,
pelo menos, uma perspectiva de solugdo para o paradoxo apresentado no
infcio. E possivel pensar numa ética universal no momento em que aproxi-
mamos a ética da argumentacdo trans-subjetiva da ciéncia. Porque a razdo
humana se desdobra em dois horizontes: o da verdade cientifica e o da
razoabilidade ética.

O desafio que se apresenta as geragGes atuais e vindouras con-
siste em aproximar estes dois horizontes porque a vida humana na raciona-
lidade técnica e na razoabilidade ética ndo constitui, como vimos, um fato
adquirido.

O “ethos” vivido na razdo exige coragem, é exigente. Talvez
seja este 0 preco a ser pago pela grandeza de uma sociedade humana livre e
digna na era da ciéncia e da técnica !
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DIREITOS HUMANOS E MODIFICACAO DE COMPORTAMENTO:
IMPLICACOES ETICAS

Marilda Novaes Lipp
Departamento de P6s-Graduagao
Psicologia Clfnica — PUCCAMP

O behaviorismo, como terapia, tem ainda poucos anos de exis-
téncia. Em 1944, Wolpe publicou seu primeiro livro sobre desensibilizacdo,
mas esta linha de trabalho em psicologia s6 veio a receber o nome de
“modificacdo de comportamento”, oito anos depois, quando Lazarus
(1958 ) assim a denominou.

Estes dois eventos, juntamente com a publicacao de Walden
Two ( Skinner, 1948 ) levaram a um grande movimento de modificacdo na
psicologia. Nos anos que se seguiram, principalmente entre 1963 e 1970,
varios jornais surgiram nesta linha. Hoje em dia, mais de 200 artigos sao
publicados por ano sobre terapia comportamental.

Tanto na América do Norte, como na América do Sul, e até
em Cuba, hd um numero consideravel de entidades que utilizam os princi-
pios de aprendizagem em varias dreas. Nao s6 clinica, mas escolar e indus-
trial também.

Dada a rapidez com que resultados satisfatérios sdo obtidos
quando principios comportamentais sdo usados ndo é de se admirar que tal
tenha acontecido.

Na drea de deficiéncia mental, por exemplo, o uso dos princi-
pios de aprendizagem teve o maior impacto imagindvel. Deficientes men-
tais considerados totalmente intreindveis tornaram-se treinaveis através do
uso desses principios. ‘

Na area clinica, tratamentos de fobias, enurese, encoprese, dis-
fungGes sexuais e obesidade, por exemplo, tornaram-se acessiveis aquelas
pessoas que nao podiam, por razOes financeiras ou outras, receber trata-
mentos psicolodgicos demorados.

Na drea escolar, tratamentos comportamentais tém ajudado a
inUmeras criangas hyperativas a se comportarem bem em salas de aula sem
a ajuda dos remédios que tomavam antes. Além disto treino de professores
nos principios operantes de reforcamento positivo tem propiciado uma
grande mudanca positiva em algumas escolas.

Pouco a pouco a terapia comportamental torna-se mais utiliza-
da. Enquanto isto ocorre, o otimismo causado pela expansdo e aceitagdo
da terapia comportamental deve ser mesclado por certa caucdo: a que se
refere ao respeito, aos direitos humanos do cliente.
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E por que esta preocupagdo — poder-se-ia perguntar-exata-
mente com Terapia Comportamental e ndo com outras formas de tera-
pias ?

Em qualquer terapia o respeito aos direitos humanos do cliente
deve sempre ocupar posicdo prioritaria. No entanto, em terapia compor-
tamental, € necessério sejam estabelecidas regras explicitas e inconfundi-
veis que visem a protecdo do cliente e do terapeuta, bem como a protecao
da prépria adequacdo da linha behaviorista.

Torna-se essencial analisar cada uma dessas sugestGes, e come-
car com ao que se refere a “protecdo a linha behaviorista”. Apesar dos
grandes beneficios trazidos pela inovagdo da linha comportamental, pes-
quisa bem recente feita por Turkat e publicada na revista chamada “The
Behavior Therapist” indica que a imagem pulblica da Terapia Comporta-
mental, é, em alguns lugares, negativa. Esta visdo negativa, altamente preju-
dicial, a terapia comportamental é o resultado de vérios fatores. Em pri-
meiro lugar, em Terapia Comportamental, objetivos e técnicas sdo clara-
mente definidos e portanto, resultado do uso de cada uma é facilmente
analisado. Esta prépria objetividade de resultados, esta facilidade de predi-
zer que resultado tal técnica terd no comportamento de uma pessoa, carac-
terfsticas que sdo essenciais para qualquer ciéncia, levam a idéia de qudo
facil é o controle do comportamento humano. E &, na verdade, esta com-
preensdo da vulnerabilidade do comportamento humano a controles exter-
nos que faz com que certas pessoas se sintam ameacadas.

E verdade, sem duvida, que terapia comportamental é extrema-
mente eficaz na modificacdo de comportamentos. No entanto, tem-se que
admitir existirem fora do seu dmbito muitos atentados & modificacdo de
comportamento que ndo sdo reconhecidos como tal, porque normalmente
vem designados por terminologias, tais como: ‘‘reestruturacio de personali-
dade” e "influéncia de atitudes”. Nossa sociedade est4 repleta de exemplos
de esforcos sisteméticos feitos para controlar o comportamento humano,
tais como: propaganda de artigos, programas religiosos, educacgdo civica e
campanhas politicas.

Mas essas técnicas ndo behavioristas ndo oferecem a objetivida-
de na predicdo do que resultard de seus programas. Seus objetivos, as vezes
vagos e difusos, ndo sdo interpretados como ameacas a liberdade humana,
ainda que, uma andlise profunda, revele que seus objetivos sejam os mes-
mos que os da Terapia Comportamental: o de alterar o comportamento
humano.

E necessario que este fato seja feito explicito: a diferenca entre
Modificacdo de Comportamento e outros tipos de terapia ndo é que a
primeira modifica comportamento e os outros ndo, mas sim que a Modifi-
cagdo de Comportamento torna tal objetivo claro e bem definido em ter-
mos operacionais.
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Outro fator que influencia a imagem publica da terapia com-
portamental é a publicacdo periddica do uso de procedimentos maus ou
até anti-éticos que ndo sendo de fato técnicas behavioristas — foram iden-
tificadas como tal pelo pablico. Refiro-me a filmes como Clockwork Oran-
ge e outros. Tal abuso s6 é possivel devido a confusdo que existe sobre o
ambito da terapia comportamental.

Para que tal abuso seja, se ndo eliminado, pelo menos diminui-
do é necessario, sem dlvida que nds, os proprios behavioristas, tenhamos
em vigor um conjunto de regras diretrizes especificas ( de ética ) quanto ao
uso das verdadeiras técnicas comportamentais.

Essas regras éticas, que deveriam ser formuladas pelos préprios
behavioristas, protegeriam a prépria linha de terapia da intrusdo e do abuso,
a fim de evitar o que tem ocorrido em outros paises. Por exemplo: anos
atrds alguns terapeutas comportamentais dos EUA notaram esta mesma
necessidade |a. Apesar da veeméncia de muitos deles no sentido do estabe-
lecimento de um codigo de ética especificamente elaborado para lidar com
os direitos e deveres do terapeuta comportamental, tal ndo foi feito. A
razdo mais freqlientemente oferecida era que o ambito da terapia compor-
tamental ndo diferia do das outras muitas linhas de trabalho. Como era de
se esperar, problemas sérios surgiram de abusos ( que nada tenham de
terapéutica ) feitos sob o rétulo de terapia comportamental.

A reacdo do publico levou a medidas extremas e, hoje em dia,
a maior parte das organizacGes que utilizam terapia comportamental tem
diretrizes elaboradas por médicos, advogados e administradores.

Algumas dessas diretrizes restringem de tal forma a atuacdo
dos terapeutas que tratamentos muitas vezes altamente necessarios acabam
ndo sendo implementados devido a dificuldade de se obter a aprovagdo dos
administradores. Vé-se, entdo, a acdo de psicdlogos tolhida por outros
profissionais que ndo possuem o conhecimento tedrico ou pratico para, de
fato, opinarem quanto ao uso de certos procedimentos comportamentais.

Com relacdo a protecdo do terapeuta, refiro-me ao fato de que
com regras bem definidas, com um campo de acdo mais explicito, o tera-
peuta comportamental corre muito menos risco de ser injustamente o
objeto de critica publica ou de processos legais.

Com relagdo aos direitos humanos de clientes e como eles
devem ser respeitados, ha vérias areas onde tais direitos sdo mais suscetiveis
de serem violados e que, portanto, merecem atencdo especial quando se faz
uso da terapia comportamental.

Uma delas é a que se refere a selecdo de objetivos de tratamen-
to e de técnicas behavioristas a serem usadas para alcanca-los. Que critérios
devem ser usados e quem deve fazer a selecdo de objetivos ? Creio que
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todos concordem com o fato de que esses objetivos devam ser relacionados
pelo préprio cliente e ndo pelo terapeuta; mas algumas vezes isto é impos-
sivel; como, por exemplo, quando o cliente estd seriamente sofrendo de
psicose, ou é viciado em drogas, ou é um criminoso, é deficiente mental ou
€ uma crianga pequena.

Que fazer entdo ? Nessas situagGes onde o cliente ndo é capaz
de selecionar objetivos racionalmente, ou seleciona objetivos incompativeis
com a sociedade; seré ético que o terapeuta aja de acordo com o que ele
julgue mais adequado ? E no caso de terapia infantil, o que fazer quando o
terapeuta ndo concorda com os pais da crianga ?

As areas onde os direitos humanos devem ser protegidos s3o
exatamente aquelas areas onde a critica publica pode — e em alguns casos
deve-ser mais inclemente. A fim de evitar a violagdo dos direitos humanos
dos clientes e por consequéncia, evitar tal critica, os comportamentalistas
poderiam fazer uso dos seguintes principios:

1. Objetivos da terapia devem ser cuidadosamente seleciona-
dos correspondendo sempre aos valores do cliente. Se o cliente é incapaz
de seleciona-los ha necessidade de que uma terceira pessoa assista ao tera-
peuta nesta decisdo.

O maximo cuidado deve ser tomado a fim de que os objetivos
selecionados ndo reflitam s6 os valores do terapeuta, ou sejam de conve-
niéncia para pais ou professores do cliente e ndo para o cliente;

2. Condicionamente aversivo deve ser usado ao minimo e so-
mente quando o uso de técnicas positivas ndo foi eficaz, isto é, deve-se
sempre comecar o tratamento com uso de reforgo positivo e, s6 se necessa-
rio se deve utilizar conseqiéncias aversivas. Quando técnicas aversivas fo-
rem utilizadas, elas devem (a) ser operacionalmente definidas; (b) serem
descritas ao cliente — ou seu representante no caso de incapacidade do
cliente — e s6 devem ser usadas se este concordar com seu uso depois de
ser informado quanto a ele; (c) deve-se sempre avaliar se de fato o com-
portamento a ser eliminado é mais perigoso do que o procedimento psico-
terdpico.

3. A Terapia Comportamental deve ser sistematicamente anali-
sada pelo terapeuta. Os objetivos devem ser reavaliados periodicamente e o
tratamento deve ser adaptado as mudancas ocorridas;

4. Qualquer técnica usada deve ser avaliada para ver se viola
regras societais e se é baseada em principios adequados;

5. As implicagGes a longo prazo do uso de cada técnica devem
ser consideradas. Deve-se considerar generalizacdo e extingdo de efeitos
terépicos, bem como possibilidade de recuperacdo espontanea.
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6. Resultados de terapia devem ser analisados cientificamente,
sem fanatismo.

Para concluir, gostaria de acrescentar que nds, behavioristas,
temos obrigacdo de reconhecer as implicagGes éticas da Terapia Compor-
tamental e de regulamentar o seu uso, pois s6 assim € que poderemos

proteger a Terapia Comportamental de ser regularizada por agentes exter-
nos a ela.



EM BUSCA DE COMPREENDER A LOUCURA

Elsa de Oliveira
Instituto Teolbgico Sdo Paulo — S. Paulo

INTRODUGAO

O que sabemos hoje sobre a loucura ?

Na verdade toda a elaboracdo tedrica, que ndo é pouca, mos-
tra-se absolutamente precédria para uma compreensdo efetiva da questdo.
Hé no entanto, nesse pouco que sabemos, evidéncias que permanecem a
despeito ou talvez, exatamente em virtude das multiformas tentativas de
explicacdo do fendémeno da loucura: resultam sempre frustradas as preten-
sOes de capturar a verdade da loucura e determinar-lhe a sede. Perde-se
nessa ilusdo a humanidade da loucura.

Queremos com isso dizer que as chamadas doengas men-
tais — em toda variedade de suas manifestagcdes — ndo podem ser reduzi-
das a um dmbito do humano: nem de um lado, na tradi¢do organicista a
disturbios fisioquimicos ( como explicacdo da esquizofrenia na falta de
uma enzima especifica) oua complexos genéticos: nem nas chaves psico-
logisticas, a personalidades mal estruturadas, a sindromes conflituais mal
resolvidas, a traumas ( cicatrizes psiquicas) e tampouco pode a doenga
mental ser por inteiro debitada, como no caso da antipsiquiatria, nas con-
tas sem duvida mal pagas da estrutura social capitalista.

Dizer que a loucura é fundamentalmente um fendmeno huma-
no equivale a pensa-la como uma estrutura global na qual a verdade do
individuo ndo repousa em nenhuma dessas instancias: ndo se privilegia o
individuo como entidade ( substancia ) dotada de atributos e propriedades
possiveis de disfuncdo; ndo se privilegia o social, como uma estrutura em si
da qual o homem é apenas epifendmeno. Para um pensamento metafisico,
dicotémico s ha, no entanto, estas duas saidas.

Vamos tentar entender um desses equivocos, historicamente
criados e partilhados pelo senso comum dos quais sdo alvo as chamadas
doencas mentais.

1 — A doenga mental internalizada e excluida

"Nos meados do século XVII, brusca mudancga; o mundo da
loucura vai tornar-se o mundo da exclusdo.

Criam-se (e isto em toda a Europa) estabelecimentos para
internacGes que ndo sdo simplesmente destinados a receber os loucos, mas
toda uma série de individuos bastante diferentes uns dos outros, pelo
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menos segundo nossos critérios de percepcdo: encerram-se os invalidos
pobres,os velhos na miséria, os mendigos, os desempregados opiniaticos, os
portadores de doencas venéreas, libertinos de toda espécie, pessoas a quem
a familia ou o poder real querem evitar um castigo publico, pois de familia
dissipadores, eclesidsticos em infracdo, em resumo todos aqueles que em
relagdo a ordem da razdo, da moral, da sociedade ddo mostras de “altera-
¢io”.!

A Epoca Classica ( aproximadamente a partir de 1650 ) inter-
nalizou a loucura; em dois sentidos: tornou-a uma disfuncdo ao interno do
individuo e internou em hospicios o portador da doenca.

1.1. Os fundamentos dessa atitude frente a loucura

E facil compreender: é neste século que se inaugura a moderni-
dade e a reificagdo da Razdo. No grande esforgo de resgatar o homem de
sua posigdc de criatura — mero reflexo e intermedidrio dos planos de
Deus, e cuja forga e humanidade residia na fé — o homem do renascimen-
to, ansioso por superar o que a seus olhos parecia constituir o “obscuran-
tismo’’ da Idade Média — deslocou a sede da humanidade para a Razdo. E,
agora, no poder do pensamento e de sua légica, capaz de produzir a verda-
de, que se funda o novo lugar do homem no mundo: a de senhor e mestre
da natureza. Articula-se ai 0 que hd muito estd em questdo: o saber como
poder-dominacdo do homem sobre as coisas, a natureza, a vida, os outros
homens. Em Bacon, essa nova posicdo torna-se muito clara. Saber é poder,
diz ele, e o0 homem pode quando sabe. O escopo da ciéncia é instaurar o
regnum hominis no mundo. Ndo se trata de instaurar o reino da verdade
entre os homens mas o reino do homem sobre as coisas.

Esta novidade ndo é inocente. Ela ndo se acresceu as posturas
anteriores como mais uma possibilidade. Na histéria do pensamento huma-
no. Na verdade ela requer para si e, de fato, transforma o signo do cami-
nhar humano que adentra o mistério do mundo.

Com Descartes comegou uma revolugdo espiritual sem igual.
Com ele surgiu especialmente uma determinagdo toda nova da verdade.
Desde aquele tempo verdade e realidade é somente aquilo que pode ser
determinado com certeza, que pode ser medido e calculado com exatidao.
Neste tipo novo de verdade e realidade se fundamenta toda a ciéncia
natural atual.

Mas ja ser fundador para Descartes ndo se trata somente do
reconhecimento de uma verdade nova por causa dela mesma. Pois
Descartes prometia que quem aprender seu novo método de pensar ( o de
assegurar-se pela medida e pelo cdlculo ) se tornaria ‘‘maritre et possesseur
de la nature"’.>
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Quais sdo as implicaces que se estudem até nosso século,
dessa nova atitude ? Em que procedimentos ela se assenta e legaliza ?

1 — Se o poder do homem e sua possibilidade de dominagdo
residem na Razdo é preciso que esta se assegure dos mecanismos que a
caracterizam e que lhe possibilitam um acesso ‘‘verdadeiro’’ a realidade,
( tornada externa como complemento necessario a uma consciéncia interna
cercada em si mesma ). Criam-se entdo, os métodos de conhecimento do
real. Qualguer conhecimento que passe sem rasuras pelas testagem das leis
da logica pode ser considerado verdadeiro.

2 — E preciso que, uma vez estabelecido o método dirija-se o
olhar para aqueles aspectos do real passiveis de ser apreendidos por esse
método. Os outros aspectos aqueles cujas caracteristicas ndo podem ser
capturadas pelo método, sdo deixadas de lado: No principio, como coisas
do real que ndo pertencem ao dmbito de visdo da ciéncia. Depois, ja século
XX como ndo pertencendo ao proprio real. Confirmacdo dessa passagem, é
a famosa frase de Max Plank: so é real aquilo que se pode medir. O real se
objetifica. Para assegurar a certeza do conhecimento para escapar as ilusGes
do qualitativo e da subjetividade restringe-se o real ao que tem de quantita-
tivo, mensuravel: abarca-se a realidade segundo sua extensdo, sua grandeza,
peso, medida, sdo dados confiaveis. O resto é poesia.

O método experimental racional e objetivo aumenta incessan-
temente, seu impacto sobre a vida social e cotidiana. Ele sempre impds de
modo crescente e intransigente, o primado da Razdo sobre os demais as-
pectos da experiéncia humana. Apresentando-se como Unico instrumento
particular da Razdo, foi levado a assumir, estimulado por seus éxitos, um
papel imperalista crescente, a ponto de identificar-se com a prépria razdo e
de rejeitar como “‘irracional’’ e ‘‘subjetivo’’ tudo o que ndo conseguiu

assumir’”.?

O esforgo de por ordem no mundo, (a realidade mesma se
apresenta caoticamente, desorganizada: todos os aspectos reunidos e mistu-
rados ) cria procedimentos de classificagdo, compartimentalizacdo, enfim,
arrumacdo da realidade de modo que possa organiza-la e dominé-la em
categorias. A consciéncia racional e ldégica se encarrega de dizer a que
ambito do real pertence esta ou aquela coisa, este ou aquele fenédmeno.
Criam-se os modelos tedricos de explicacdo. Esses modelos passam a servir
como indices e termdmetros de natureza do real e dos homens.

A modernidade estimula as investigagGes sobre tudo o que diz
a respeito ao homem: sua biologia, sua constituicdo fisioquimica, sua ana-
tomia, sua légica, sua psicologia. Modelos sdo constituidos como pardme-
tros de investigacdo. Neles se pesquisa a ‘‘normalidade’’; constroem-se os
padroes do homem, cerca-se a sua ““humanidade’’, segundo sua ‘‘natureza
normal”’.
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O homem &, entdo, um ente ( substdncia ) dotado de atributos,
componentes, propriedades: detalham-se sua sensagdo, sentimentos, racio-
cinio,memdria, estimulagcdo, percepcdo: enfim,investiga-se sua positividade,
seu lado iluminado, claro, consciente; como se cada uma dessas possibili-
dades fosse o setor de um arquivo sem historia sem tempo e, sobretudo,
sem conflito. Apenas com caracteristicas.

Ora, se a humanidade do homem se funda na Razdo, nessa
razdo classificatoria e ordenadora que disseca 0 homem e obscurece sua
ambigiidade e na nova civilizacdo que ai se instaura, onde fica a loucura ?
Que lugar esta reservado para o fendmeno do louco, dessa manifestagdo da
desrazao ?

1.2 — A loucura e a positividade da razdo

Diante de um modelo fixo de normalidade, torna-se facil de-
tectar desvios. O que ndo esta dentro, esta fora. O que ndo se adapta, ndo
se ajusta ao modelo preconcebido é anormal. Quem ndo honra — no senti-
do de ndo cumprir o que o modelo prescreve — a humanidade do homem,
€ inumano; ndo pode pertencer ao grupo social humano; é marginal.

E interessante notar que datam desta época 0s primeiros esta-
belecimentos psiquiatricos de internamento. A nova civilizacdo ndo supor-
ta conviver com seu reverso. E preciso afastar da 6rbita da ordem, a de-
sordem da loucura.

Enquanto desvio a loucura terd que ser internalizada.

O louco é aquele cujo aparelho sofreu disfungdes: a civilizacao
ndo tem nada com isso. O defeito é dele. E como quem sabe sobre a
natureza do aparelho humano e suas disfuncdes é o médico, a ele é dado o
poder e o direito de atuar sobre a loucura. E entdo a loucura transformada
em doenga mental: cuja espécie, género, classe podem ser detectados tal
como na boténica.

"“Sabemos, sobre sua doenga e sua singularidade, coisas sufi-
cientes das quais vocé nem sequer desconfia para reconhecer que se trata
de uma doenga, mas, nesta doenga ccnhecemos o bastante para saber que
vocé ndo pode exercer sobre ela e em relacdo a ela nenhum direito. Sua
loucura, nossa ciéncia permite que a chamemos de doenca e dai em diante
nds, médicos, estamos qualificados para intervir e diagnosticar uma loucura
que |he impede ser um doente como os outros, vocé serd entdo, um doente
mental.”"®

Se, no inicio dos processos de internacdo, o objetivo era mais
de controle moral que, de cura, a medicalizacdo dos hospitais psiquiatricos
vem reconciliar na verdade, uma nova forma de controle moral: para
assegurar a docilidade do louco, o processo de “cura’, infunde-lhe sen-
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timentos tipicos da moral familiar: dependéncia, culpas, reconhecimento
( gratidao ).

“Utilizar-se-ao, para consegui-lo, meios tais como as ameacas,
castigos, privacoes alimentares, humilhacGes, em resumo, tudo o que pode-
ra ser ao mesmo tempo infantilizado e culpabilizar o louco... E isto sob a
dire¢cdo do médico que esta encarregado mais de um controle ético que de
uma intervencéo terapéutica.”®

Esta atitude frente a loucura enraizada desde o alvorecer da
modernidade, nutre toda a histéria da psiquiatria classica e se espraia até
nossos dias. Com ela, afastam-se, de modo fundamentado e legal, a visdo e
a convivéncia com esse lado escuro da racionalidade cujo esforco de do-
minar o mundo, aliena o ser do homem: ilude seus conflitos, suas angus-
tias, mascara a contradicao social,sacrifica sua existéncia fundamental tem-
poral e histérica, mumificando-o em caracteristicas funcionais cujos defei-
tos isola como ndo pertencentes a sua humanidade.

E desse engano que a psicologia nasce. E a ela é creditado o
direito de gerir a conduta humana, de determinar o que é normal e o que é
anormal.

O médico torna-se o sacerdote do corpo e o médico psiquiatra
em particular do espirito. As regras de conduta determinadas pelo saber
religioso transformam-se em regras de higiene mental. A alegria do espirito
pode ser obtida contanto que se conhecam os mandamentos do compor-
tamento sadio e da estrutura psiquica normal.’

A racionalidade ocidental jé fez sua leitura da realidade. Nela,
0 mundo tornou-se objeto, isto €, foi reduzido as dimensdes objéticas,
fisicas, mensuraveis. O trabalho de conquistar a objetividade como prima-
do do conhecimento verdadeiro levou a uma "“purificacdo’, a uma assepcia
das formas de transcendéncia humana. Usamos aqui transcendente no sen-
tido antropolégico; referimo-nos & possibilidade especificamente humana
de superar o “fisico’” tornado restritivamente fisico nesse contexto e dar
significado a esse mundo que para além dessa dimensdo é sobretudo a
morada do homem. E aqui que a palavrabiblica precisa ser representada na
sua forca origindria. ’Ide e dominai a terra” ndo é “Ide e classificai o real”,
esquadrinhai-o para melhor manipuld-lo mas pode muito bem ser: Ide e
tornai a terra uma morada para o homem. Morada significa lugar familiar
onde nos sentimos a vontade em casa junto dos outros.

1.3 — A DIMENSAO HUMANA DA LOUCURA
E preciso resgatar a dimensdo humana da loucura. Retiré-la

dessa marginalizacdo estrema que é a violéncia do ndo-sentido. Falamos
hoje, no plano da sociologia de uma marginalizacdo social, politica, econd-



100

mica, cultural dos grupos periféricos, colocados a margem pelo sistema,
impedidos de usufruir e participar dos beneficios sociais. No entanto, resta
ainda uma vez a esses grupos: abafada ou alienada ha no corpo social e no
Estado o medo de sua unido e terror de que aberta uma brecha se ouca seu
grito: lucido, potente. Sua voz esta silenciada mas permanece latente, en-
quanto possibilidade. O louco ndo. O louco pode até falar: sua palavra foi

‘ esvaziada de sentido. Roubaram-lhe a possibilidade de significar o mundo,
pela palavra. O que ele diz ja é, de antem3o, ouvido como um discurso
delirante que nada tem a ver com a realidade comum.

. Nds nos indignamos com os procedimentos grosseiros de uma
. lavagem cerebral. E quase ndo atentamos para essa violéncia surda que é o
esvaziamento radical da palavra que vem da “loucura”. No entanto, nessa
. palavra incompleta, delirante, imagindria, grita um homem que provavel-
mente espelha a contradigdo vital de um mundo incapaz de obrigar e
manifestar seus conflitos. A cultura tenta olhar-se no seu perfil positivo.
Elabora e papagueia sua face humana, de concordia, comunicagdo e pro-
gresso. A ciéncia legisla sobre as potencialidades energéticas e humanas e
aponta caminhos de evolugdo. As patologias sdo descritas para apenas ser
corrigidas, amoldadas, ajustadas aos padrdes. E corrige-se tanto o analfabe-
tismo com os mobrais da vida como se corrigem as angUstias e euforias
desmensuradas com psicotropicos e terapias adaptativas.

“Fala-se muito da loucura contemporanea, ligada ao universo
da mdquina e ao esmaecimento das relagbes afetivas diretas entre os ho-
mens. Este vinculo ndo é falso, sem duvida, e ndo é por acaso que o mundo
mérbido tdo freqlientemente, toma hoje em dia, o aspecto de um mundo
onde a racionalidade mecanicista exclui a espontaneidade continua da vida
afetiva. Mas seria absurdo dizer que o homem doente maquiniza seu uni-
verso porque projeta um universo esquizofrénico no qual se perde; falso
mesmo pretender que ele é esquizofrénico porque ai estd, para ele o Unico
meio de escapar ao constrangimento do seu universo real. De fato, quando
o homem permanece estranho ao que se passa na sua linguagem, quando
ndo pode reconhecer significagdo humana e viva nas producdes de sua
atividade quando as determinac¢Oes econdmicas e sociais e reprimem, sem
que possa encontrar sua pdtria neste mundo, entdo ele vive numa cultura
que torna possivel uma forma patolégica como a esquizofrenia, estranho
num mundo real, é enviado a um “mundo privado’ que objetividade ne-
nhuma pode mais garantir; submetido, entretanto, ao constrangimento des-
te mundo real ele experimenta este universo para o qual foge, como um
destino. O mundo contemporaneo torna possivel a esquizofrenia, ndo
porque seus acontecimentos o tornam inumano e abstrato, mas porque
nossa cultura faz do mundo uma leitura tal que o préprio homem ndo
pode mais reconhecer-se ai. Somente o conflito real das condi¢cdes de
existéncia pode servir de modelo estrutural aos paradoxos do mundo
esquizofrénico.”
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2 — CHEGANDC PERTO DA LOUCURA

Se pudermos olhar para o fendmeno da loucura com menos
distancia tedrica e nos aproximarmos dela com a simplicidade de nossa
experiéncia humana. Vamos perceber, talvez com certo susto, que nao ha
nenhum elemento estrutural diferente. O louco é um homem radicalmente
s6, encarcerado num mundo mdérbido mas cujas restricGes existenciais tam-
bém nos pertencem.

Também nods, no enfrentamento desse cotidiano que nos abriga
e aflige, que nos anestesia e exalta nos refugiamos muitas vezes em solu-
cdes madgicas, em tristezas sem origem, em comportamentos compulsivos,
em cismas, em medos. A frase comum “fiquei fora de mim” ou “ndo sei o
que me deu’” mostram como nos sentimos roubados de nds mesmos em
certos momentos; sobretudo quando nos identificamos apenas com nossos
atos, a dlvida, a angustia, a consciéncia, a ansiedade indefinida nos assolam
sem que saibamos de onde vém e a propésito de qué. Isto faz parte de
nossa natureza humana. E préprio do nosso modo de ser e s6 dele, dar-se
conta — quando ndo estamos inteiramente armados pela estruturacio se-
gura da organizacao teérica quando tocamos mais perto na vida — .de que
nada esté inteiramente garantido; que cada um estd lancado a sua sorte e é
responsdvel por seus atos; que embora unidos a outros homens compar-
tilhando sofrimentos e utopias cada homem sé pode dizer a sua palavra, ou
omiti-la que é outro modo de dizé-la. Mas, se mergulhamos em nossas
inquietacgGes, se vez por outra somos arrebatados de nosso cotidiano “certi-
nho”, se perdemos o leme e nos deixamos invadir pelos nossos fantasmas,
nés podemos voltar. E nosso ser ndo se faz s6 do encontrar-se, faz-se
também no perder-se. Alids, quem se encontra, se antes, nio se perde ?
Mas, o louco ndo volta. Esté prisioneiro. Falta-lhe a liberdade fundamental
humana de transitar pelos vérios ambitos da realidade e da coexisténcia.
Nossos medos, no momento em que nos assolam ocupam todo o espaco de
nossa realidade: esta se torna ameacadora. Mas, a possibilidade de coexistir
de outros modos com a realidade, devolve-nos & abertura original e torna
possivel relativizar o medo. O homem, doente fecha-se numa sé perspecti-
va e olha, dela, para o mundo. Imaginem um homem olhando por uma
luneta que aumenta cem vezes o objeto para o qual aponta: ela a0 mesmo
tempo faz crescer o objeto e exclui o que o circunda. Que imagem teria
uma barata, por exemplo, olhada dessa perspectiva ? Ocuparia toda a visdo
de realidade, tornar-se-ia a prépria realidade e seria monstruosa. O louco é
um homem que sé vé através da luneta.

O problema que aqui queremos enfatizar é que nossa civiliza-
cdo — endeusadora da consciéncia — recria e tenta afugentar a contradi-
cdo que nos é inerente: somos conscientes e inconscientes, sOMOs corajosos
e temos medo, somos impotentes e fortes, generosos e egoistas, auténticos
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e similadores e, nosso ser, se constréi em meio a essa ambiglidade. Busca-
mos sempre, caracterizar nossa humanidade do lado da luz e julgamos a
loucura como quem da luz olha as trevas. A loucura ja estd, de antemao,
inscrita nessa escuridao.

Poderia um homem que ndao tem medo dos seus medos, do que
eles significam, superar suas circunstancias e viver nas suas proprias restri-
¢cOes ?

“’Estamos diante de um conflito aparentemente sem cura, con-
flito em que nenhuma razdo humana pode resolver sem solucSes equivocas
ou arranjos suspeitos. Quem desdenha tanto uma coisa como outra.
Acha-se ante a pergunta sobre onde esta, entdo, a unidade necessariamente
tdo exigida, da personalidade e posto ante a necessidade de buscé-la. E
aqui, comega agora, aquele caminho que foi percorrido do Oriente desde
tempos imemoriais, evidentemente como resultado do fato de que, o chi-
nés nunca esteve em posicdo de afastar tanto um do outro, os opostos da
natureza hurnana para que se perdessem reciprocamente de vista, até a
inconsciéncia. Deve essa onipresenca da consciéncia ao fato de que o sim e
ndo permaneceram juntos em sua vizinhanca original como corresponde ao
primitivo estado espiritual.”’

Se quisermos levar um pouco mais de luz e ousar penetrar ao
mundo insano e solitério do louco, precisamos despirmo-nos de nossa cons-
ciéncia racional onipotente que julga mas ndo compreende, e encontra-lo
na sua humanidade.

Nessa perspectiva, Van den Berg, holandés, psiquiatra e psico-
logo, professor e Diretor do Instituto de Psicologia dos Conflitos na Uni-
versidade de Leiden, traca na sua “Pequena Psiquiatria”, algumas indica-
¢Oes, simples mas densas naquilo que as sustenta, sobre como acercar-nos
daquelas pessoas que nos procuram e que nds percebemos estarem sofrendo
de mal ““mental”’.

“Quem lida com doentes psiquiadtricos deve considerar para
cada paciente, 0s seguintes pontos:

1. Em regra geral, o paciente ja tem atrds de si uma histdria de
doenga longa, dura e triste. Ndo se pode julgar segundo o seu estado de
momento, e portanto, no juizo atual, deve ser integrado o sofrimento do
passado. Em outras palavras, ndo se julgue antes, que se tenha obtido uma
visdo global de todo o curso da doenca e que seja compreendido, na me-
dida do possivel.

2. Além da longa duracdo da doenca, o paciente tem igual-
mente, atrds de si, uma vida humana normal. Ja foi crianca, adolescente,
jovem, adulto. J& teve relagcGes humanas sadias, quica bastante promissoras.
Esteve noivo, casou-se, foi pai ou mde. Enfim, o paciente foi homem e
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continuou a sé-lo. Antes de mais nada, deseja ser tratado como ho-
mem, — sim, como homem normal. Ndo convém considera-lo apenas co-
mo perturbado, por mais anormal que se encontre.

3. O paciente tem parentes e conhecidos. Pais, irmdos, irmas,
um esposo ou esposa, filhos, um empregador ou empregados. Todos sabem
de sua situacdo; cada um tem a sua opinidao sobre o caso; todos o influen-
ciam pelo seu juizo (geralmente silenciado ). As relagGes proximas do
paciente podem conceber-lhe a doenga como vergonhosa, de modo que
querem manté-la em segredo. Muitas vezes, os lagos com a familia sdo assaz
estreitos e a historia da doenca do paciente tdo intimamente ligada estd a
sorte da familia inteira que a cura do paciente significa, de certa maneira,
também a “‘cura’’ da familia. Seja como for, o doente tem lacos de sangue,
de sorte e opgdes; ndo se consegue conhecer o paciente, sem que se conhe-
cam esses lacos.

4. Também o préprio paciente pode ter a sua idéia sobre sua
doenca. Muitas vezes, esta idéia é particularmente desfavoravel. Se é relati-
vamente fécil suportar, sem se queixar, uma doenca corpora, é sumamente
dificil contrair uma doenca mental, sem considera-la como fracasso, injaria
ou vergonha. Isso se compreende perfeitamente. E duro falhar, no sentido
de uma doenca mental. E penoso aceitar o fato de se ter mostrado de
maneira tdo singular, em face de todos quantos pudessem vé-lo. Neste caso,
o paciente carrega dois fardos: o da doenca e o da sua idéia desfavoravel
sobre a sua doenca.

5. Os quatro pontos mencionados indicam claramente que
examinador algum podera perscrutar rapidamente seu paciente. Quem de-
pois da conversacdo de uma hora, ndo consegue compreender nada, ndo se
deve censurar necessariamente. Mas pode ter praticamente a certeza de que
o paciente chegue a revelar, aos poucos, a natureza de sua doenca e de sua
pessoa, quando se repete, freqlientemente, a conversagdo com ele. Ela deve
ser natural, ndo artificial, que o examinador preste mais atencdo ao pacien-
te do que a sua lista de perguntas.” ( J.H. Van Den Berg, Pequena Psiquia-
tria, pags. 17 —18).

NOTAS:
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O VALOR EPISTEMOLOGICO DA PRIORIDADE
DO MITO SOBRE O LOGOS EM
VICENTE FERREIRA DA SILVA (V)
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4 — MITO E LOGOS
4.2 — As Implicacoes do Conceito de Mito

Com o mesmo tipo de abordagem cronolégica dos textos de
Vicente que utilizamos até aqui, tentaremos seguir o desenrolar das suas
reflexdes a respeito das relacGes entre mito e historia, mito e poesia, mito e
axiologia, mito e verdade, mito e religido.

Mito e Historia

No texto “Histéria e Criacdo”, encontramos uma concepgao
ciclica da evolugdo histérica, fundada nas seguintes razGes:

a) é uma das idéias mais antigas do homem, continuamente
retomada;

b) é uma lei do vir-a-ser, que pode ser comprovada através das
impressGes concordantes, a respeito da evolucdo da vida social, individual e
das estacoes do ano;

c) os primeiros filosofos, principalmente Heraclito, aceitavam
concepcoes ciclicas;

d) o fato de tal modo de ver ter sido retomado por fil6sofos
modernos, tais como Vico, Nietzsche, Hegel, Spengler, parece confirmar a
sua veracidade;

e) o sentimento de decadéncia e esgotamento das possibilida-
des da existéncia, experimentado pelo homem contemporaneo, indicaria
que chegamos ao fim de um ciclo histérico.

O ciclo, na historia, ndo é o eterno retorno do mesmo; antes,
remete a concepcdo de uma evolucdo em espiral!, que aponta os recuos e a
propria aniquilacao da civilizacdo como possibilidades sempre presentes:

“Se (...) a Histéria de certa maneira € um avancar, um ‘plus’,
somente o pode ser num sentido interior e subjetivo, como um sentimento
mais intenso da liberdade e do destino humano e como um recobrar-se do

"

homem a si mesmo através da peripécia historica”~.

No texto O Demiurgo”, Ferreira da Silva afirma que a histo6-
ria evolui realizando mitos, que desencadeiam a constituicdo de um desti-
no, pelo homem?.
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Na publicacdo seguinte, Exegese da Agdo, encontramos Vicen-
te identificado com a concepgdo heideggeriana da poesia como fundamen-
to da Historia. Diversamente, entretanto, de Heidegger, que deixa pouco
explicita a relacdo da poesia com o mito, nosso fildsofo aceita claramente
tal rela<;504.

A ordenacdo dos eventos do mundo humano enraiza-se nessa
poesia-mito. Partindo do campo aberto por Heidegger em Hélderlin e a
Esséncia da Poesia, Vicente reafirma, apoiando-se em Ortega y Gasset,
Dilthey, Nietzsche, Holderlin, Rilke, a conexdo entre poesia e valores cul-
turais® .

No texto ““As Utopias do Renascimento’’, nosso autor alude a
destruicdo do mito contemporéneo, a desutopizacdo do mundo, pela redu-
cdo do homem ao humano, como um sintoma da emergéncia de novo ciclo
histérico®.

Em Dialética das Consciéncias, Vicente trata do papel do herdi
na Histéria, invocando O Santo, o Génio e o Herdi, de Scheler. Tematiza,
assim, o homem modelo, enquanto personificacdo de valores e sua atuacdo
mitica sobre o homem. O modelo, enquanto sintetiza as alternativas mais
refinadas de acdo, desencadeia a mudanca histérica, porque no confronto
com as outras consciéncias, produz a transformacdo das relacdes de cada
consciéncia individual consigo mesma.

Em Scheler, a relacdo mito-histéria ndo estd suficientemente
explicitada; € Vicente quem estabelece tal elo, partindo da abordagem
axiologica do filésofo em questdo. Nosso pensador estuda as relaces entre
axiologia e histéria, concluindo que o amor é o motor desta, uma vez que
desvenda, num momento dado, as possibilidades de o homem existir e
transcender-se” 8.

Expondo o pensamento de um dos filésofos mais representati-
vos da meditacdo a respeito da consciéncia histérica, na comunicacdo “O
Sentido Especulativo do Pensamento de Dilthey”, Vicente reconhece em
Dilthey um esforco especulativo que tende a descoberta da fonte originaria
das manifestacGes plurais da vida histérica humana. O nGcleo do artigo é
este: a busca, por Dilthey, de uma fonte de inteligibilidade para o mundo
dos eventos humanos, que ndo esteja imersa nesse mundo®. Ferreira da
Silva procura confirmar suas intuigdes, através de uma trajetéria intelectual
que passa pelos grandes filésofos: a procura de uma “incondicionalidade
radical”!?, pressentida por Dilthey e tematizada por Heidegger.

O Idéias para um Novo Conceito de Homem, é a etapa seguinte
da reflexdo vicenteana. Nesse texto, o filésofo medita a respeito da crise
mundial, e busca compreender a causa. O homem perdeu a imagem de si
mesmo: essa, a razdo da crise atual.
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E buscando dentro da histéria da filosofia os precursores de
um novo conceito de homem, que Vicente vincula, nessa trajetéria,
Boéhme, Schelling, Holderlin, Hegel, Nietzsche e Heidegger. Criticando as
teorias a respeito do fendmeno mitico que o apresentam como fenémeno
cultural, psicoldégico, que surge de uma realidade fixa e dada: o ho-
mem — Ferreira da Silva recusa as abordagens de Mduller, Frazer, Freud,
Cassirer e afirma o valor do ““verbo mitopoético”, que abre ao homem “As
suas possibilidades histérico-existenciais, a sua representacdo do mundo e
das coisas (...)""! 1.

Boéhme, no Misterium Magnum, discutindo as relagdes entre a
linguagem e o surgimento dos povos histdricos, interpreta o episédio bibli-
co da torre de Babel, como o aflorar de uma nova representacdo do mun-
do. Relacionando as teses de Boehme e Schelling, Vicente pde em evidén-
cia a teoria evolutiva das manifestagGes divinas e sua repercussdo nas dife-
rentes imagens do mundo e da histéria:

“Destas reflexGes do Misterium Magnum, Scheiling retirou a
sua conhecida teoria de um processo teogénico fundamental, analisando o
significado Gltimo desse conflito de imagens em devenir de que fala
Boéhme™!2.

O fio de Ariadne que conduz nosso filésofo através das obras
de Boéhme, Schelling, Holderlin, Hegel e Nietzsche, é o pensamento de
Heidegger”.

O tema da origem dos povos foi revivido por Schelling nas suas
reflexGes a respeito da origem da consciéncia mitica. Ha uma prioridade do
mito, em relagdo a histéria a ser desenrolada por qualquer povo, uma vez
que aquilo que distingue os povos entre si sdo suas mitologias peculiares”.
Os homens ndo criam a sua mitologia; esta, ao contrério, determina a
histéria humana!®. O mito ndo pode ter suas raizes na formulacdo indivi-
dual, nem no instinto social. Ndo é um produto da consciéncia individual
nem da consciéncia coletiva, mas condiciona as representacOes de ambas. E
a irrupcdo do sagrado na consciéncia de um povo. Por isso, os diferentes
povos que se sucedem na vida historica, representam diferentes teodi-
céias'®. No homem, confrontado com seus deuses, desenrola-se uma
teogonia que é subjetiva, enquanto apreendida peia consciéncia, mas que é

transubjetiva, enquanto subsiste por si mesma’ 7,

A afirmacdo de Schelling de uma progressiva revelacdo de Deus
aos homens e a histéria compreendida como a histéria da explicitacdo
dessas invasdes dos deuses na consciéncia, sdo o ponto de partida da inter-
pretacdo vicenteana da mitologia.

Hegel, admitindo que o homem descobre seu perfil historico a
partir da experiéncia religiosa confirma, para Vicente, a prioridade do mito
sobre o logos!®.
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Essa prioridade se expressa, no tema das relagGes entre mito e
histria, como a prioridade da experiéncia mitopoética e religiosa sobre a
experiéncia concreta, individual ou coletiva, da histéria compreendida co-
mo acontecimento, fato, evento. A prioridade do mito sobre o logos ndo
significa, para Ferreira da Silva, a redugdo da histéria aos paradigmas miti-
cos do passado ( como ocorre no pensamento selvagem ), nem a redugao
da histéria a utopia vindoura ou a escatologia. Trata-se, ao contrério de,
nos eventos que ocorrem, descobrir um significado que se desdobrou a
partir do ofertado pelo mito origindrio em virtude do qual se fundou um
povo, um mundo, u‘a modalidade da consciéncia perante o real. O mito é,
pois, essencialmente dindmico: ndo é sempre o mesmo mito que é carrega-
do de valores pelo homem. Além disso, condiciona as transformacGes his-
téricas de um povo através da explicitagdo, das possibilidades vigentes em
seu conteldo, ao nivel da existéncia concreta.

Com Hegel, Vicente admite que a experiéncia puramente reli-
giosa ndo é fundante de um novo modo de ser. E preciso, para tanto,
chegar a um “saber absoluto”, que se expresse no plano conceitual e
cientifico. Em que consistiria tal saber, nosso autor deixa em suspenso,
referindo-se apenas a posi¢cdo de Hegel e mostrando que ela ainda estd
limitada pela adesdo aos valores do cristianismo.

Este saber sera a poesia ? E o que a obra de Ferreira da Silva
parece sugerir, uma vez que autor apresentado, em seguida, pelo filésofo, é
Holderlin. Para este, o poeta € um mediador entre os deuses e os ho-
mens!?; o poeta inaugura os valores a partir dos quais se desencadeia a
historia.

As contribuicGes de Nietzsche foram, sequndo Vicente:

a) ter-nos ensinado que a consciéncia individual é uma fic-
¢30??;

b) afirmar que temos possibilidade de estabelecer infinitas
perspectivas a respeito do real;

c) fazer-nos compreender o relativismo histérico, em conse-
gliéncia de ndo existirem paradigmas das agGes historicas possiveis.

Abalando a significagdo do homem e do mundo, Nietzsche
propds a prioridade do dionisiaco sobre o apolineo, da paixdo sobre a
razdo clara. Para Vicente, essa prioridade é a do mito sobre o logos, do
mito em relagdo a histéria. A afirma¢do do metahumano como fonte da
vida historica, do relativismo das experiéncias vividas dentro da histéria,
pelos diferentes povos — sdo aspectos da teoria de Nietzsche que Vicente
aceita, para reinterpreta-los a luz do pensamento heideggeriano.

Tomando como alicerce o texto Carta sobre o Humanismo,
Ferreira da Silva reexamina as questGes a respeito da natureza do homem,
da histéria, dos entes, a partir da indagagdo a respeito da verdade do Ser.
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Heidegger ensina que o homem é aquele que habita nas vizinhancas do Ser,
€ o pastor do Ser. Sua esséncia é a ek-sistencia, isto €, o insistir na proximi-
dade do Ser. O Ser €, para Vicente, o dominio do mitico que, ao revelar-se,
se expde a consciéncia’®.

Ora, como ja vimos, o poder de instituir o mundo é o que
caracteriza o mito. O Ser é o metahumano. O mito, referindo-se ao Ser,
relaciona o homem com o metahumano e funda a histéria?2.

As relages do Ser com Deus, Vicente as estabelece, lembrando
Schelling?3. Assim, a acdo humana n3o é autdnoma. Cada homem cumpre
um destino, proposto antecipadamente no mito original de sua cultura®®.
Ndo ha, pois, liberdade de escolha, opgdo quanto ao sentido geral que a
histéria assume. As agOes individuais apenas se cumprem numa diregdo ja
apontada pelo acontecer como um todo. Isto se dd porque a histéria do
homem ndo se desenvolve em si e por si, mas é apenas uma parcela da

histéria que a engloba: a histéria do Ser23,

A liberdade do homem ndo consiste em decidir o rumo que a
historia seguira, mas em tornar-se disponivel, ouvir os deuses, cumprir seu
destino. Os deuses nos falam através de simbolos, disse Heidegger.

E o Ser se traduz pelo mito. Desse modo, € a poesia, linguagem
simbdlica, quem escuta o apelo dos deuses?®.

E é citando Heidegger que Vicente diz: “A poesia é o funda-
mento que suporta a historia’?” .

O homem ndo é livre, nem sujeito da historia, uma vez que esta
ndo é um desenrolar de valores humanos. A liberdade possivel ndo consiste
nas decisOes subjetivas, na acdo pessoal, mas no voltar-se em direcdo a
fonte da existéncia histérica e no afastamento do ente como fonte de
inteligibilidade do acontecer. A liberdade assim considerada é uma liberda-
de finita. Seu campo de desempenho ocorre em fungdo das possibilidades
abertas pela infinita liberdade do Ser, num dado ciclo histérico. A liberda-
de é ek-sisténcia, residir proximo ao Ser se tentativa de perceber as novas
diregGes que o desenrolar temporal deve cumprir. Neste sentido o poeta é
o mais livre dos homens: emancipado da prisdo do ente, é fascinado pelo
Ser.

Para Vicente, liberdade é poesia. E cada ciclo historico, o des-
dobrar-se da mitopoiésis que o fundamenta?8. 2% € 30

O mito é a poesia original, manifestagdo do Ser. A histdria é o
desenvolvimento, ao nivel dos eventos humanos, dessa poesia original. H4,
pois, uma prioridade do mito ( Histéria do Ser ) em relagdo a historia
( eventos humanos )3!. Para um estudo das fontes e da trajetéria do tema
nas filosofias moderna e contemporanea, pode consultar as Obras Comple-
tas, vol. |, pp. 165 e segs.
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Qual o valor filosé6fico de uma reflexdo que vincula mito e
histéria ? Para responder a essa pergunta, implicita em sua obra, Vicente
invoca os pré-socraticos e Heideggeraz. Nem toda filosofia que envolva
discussdo a respeito do fim da Historia é mitica. O marxismo apresenta a
utopia comunista, mas ndo é um mito auténtico, uma vez que esta centra-
do no homem.

Na origem, na idade de ouro mitica, os deuses imperavam na
vida dos homens; no futuro, poderdo imperar novamente, fechando o ciclo
histérico centrado no homem?>3. O homem expressa, na vida histérica, o
vir-a-ser de Deus>%.

Criticando Ortega e Scheler, o primeiro porque reduz o ho-
mem a um projeto vital individual, o sequndo porque discorrendo a respei-
to do santo, o génio e o herdi, ndo trata da origem de tais mode-
los — Vicente reconhece, entretanto, as contribuigGes positivas de ambos
para a sua filosofia. Para Ortega, “a vida é uma faina poética”; para
Scheler, os modelos transcendem o individuo que os incarna. E na direcdo
apontada por Schelling e Bachofen que Ferreira da Silva aprofunda as
intuicOes essenciais de Ortega e Scheler: é o mito que plasma a histéria
humana>>.

Confirmando a orientacdo filosofica que adotou, nosso fildso-
fo expbe o pensamento de Bagolini, que explora o mesmo tema. Aqui, o
mito é propulsor da histéria. Ndo s3o os valores racionais que orientam o
fazer humano, mas o mito, que representa o imutdvel e o eterno, no
tempo. A filosofia cabe interpretar os valores oferecidos pelo mito3°.

Abordando, no texto que inicia os ensaios sobre Filosofia da
Mitologia e da Religido, o problema da origem das ragas, nosso autor
comenta Schelling, afirmando que a diversidade racial deve-se a causas
internas, bem como a causas externas. Por causas externas entende: clima,
alimentacdo, situagdo espacial; por causas internas entende causas espiri-
tuais. O corpo do homem expressa um tipo de desocultacdo do Ser, um
modo de patentear a relagdo do ente com o Ser. O corpo é uma objetiva-
cdo da Vontade Original, impulso de vida inconsciente”. O vinculo entre
a mitologia e as ragas historicas da-se, segundo Ferreira da Silva, porque o
mito religioso é

“(...) um propositor de racas, a eclosdo de um novo sabor da
vida, condicionado por uma nova modalidade do sangue e da expressivida-
de corpérea”38.

Encontramos aqui os primeiros indicios da expressdo madura
do pensamento de Vicente sobre as relagGes entre o homem, sua corporei-

dade e a histéria. O texto é extremamente sugestivo, enfatizando como

ponto de partida das reflexdes ndo o corpo considerado como um dado
imoével, mas os deuses que se expressam na mimesis divina que é o corpo
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humano. Ferreira da Silva leva em conta o “corpo em estado fluido”, de
Schopenhauer, considerando a ““objetivacao pré-corporal do corpo”, o san-
gue, um “simbolo da vida primigénia"3 . E aceita o deus-rio do sangue”,
com Rilke, afirmando que “o corpo humano (...) é um ‘croquis’ superfi-
cial (...) da vida pulsional inconsciente que se expressa de maneira parcial
no organismo visivel”

Assim como a historia humana é um desenrolar da histéria do
Ser, o corpo humano é a expressdo dos deuses que possuem a consciéncia
num dado ciclo de eventos. O corpo é um campo expressivo, onde se pre-
sentifica o Ser?! © 42,

O mito original, enquanto regime de fascinacdo, induz o ser a
se expressar de tal ou tal modo corporal, patenteando a fascinacdo. O
mito original de um povo condiciona, portanto, ndo sé os valores de sua
histbria, mas também a propria expressdao corporal que esse povo assume
historicamente:

O corpo é um fator varidvel através da Historia’3.

Considerando a vida historica semelhante a um jogo *, Vicente
mostra que o jogar constitui o jogador, o desempenho histérico constitui o
homem. O mito condiciona as agdes possiveis dentro da vida histérica. To-
dos os modos de ser do homem dependem do jogo aberto pelo Ser*4:

“O homem representa, desempenha, ‘joga’, o aspecto da reali-
dade (...) que se assenhore ou de sua consciéncia | ... )”45.

Nessa perspectiva, a Hist6ria aparece como iluséria, como o
jogo que reflete a vontade dos deuses*®. O mito é paixao; a historia, co-
nhecimento e acdo. Como conhecimento, a histéria s6 reproduz a verda-
de produzida pelo Ser*”. Na fase inicial de um ciclo histérico, o mito
exprime a presenca do divino. E o tempo do sonho. Na segunda fase, o
racionalismo comega a dominar a existéncia e a sacralidade desvendada
pelo mito decai na utilidade. E o tempo do mito humanistico, o tempo
de caréncia. A terceira fase corresponde ao mito vindouro, é o tempo do
Ser. A primeira fase corresponde a humanidade primitiva, até o apogeu da
civilizacdo grega; a segunda fase, a expansdo e dominio do cristianismo; a
terceira, ao nosso tempo — época da transi¢do entre a segunda e a terceira
fase — e ao futuro. A posicdo de Vicente a respeito disso assemelha-se as
de Eliade, Frobenius, W. Otto?8.

A mesma tematica é retomada em ““Historia e Meta-Historia”’,
reafirmando a prioridade do mito, transracional e transhistorico sobre o
logos intramundano e intra-historico®®. De forma poética, essa concepgao
reaparece no ““Diadlogo do Rio"’, que sintetiza as idéias expostas nos textos
anteriores e no qual emerge uma afirmagdo que aclara o pensamento
ferreiriano: a de prioridade do futuro sobre os demais tempos historicos,
provocando a fluidez da imagem do mundo:

(*) Podemos sugerir que Vicente admite a existéncia histérica como um jogo divino,
aproximando-se da concepgdo indiana. O jogo é atividade sacral, divina.
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0 ocorrer do mundo [ é ] o seu porvir (...) o mundo flui do
futuro para o presente e dai para o passado (...) o poder-ser & mais forte e
decisivo que o estar-af do real”>°.

Mito e Poesia

E no Ensaios Filosoficos que encontramos a primeira referén-
cia ao valor da poesia, como instauradora do mundo, revelando o seu
significado. Ha ““um caminho poético” que o homem pode seguir, na des-
coberta de si mesmo, rompendo com o puro sensivel. A poesia aparece
como a revelacdo da verdade, mediante a qual ““(...) a vida (...) reflui para
um centro e reconhece seu eixo origina!"5 L

Estudando Novalis, Vicente descobre, em ““O Discipulo de
Sais”, a dupla visdo possivel a respeito da natureza: a visdao do poeta e a do
cientista, 0 mito e o logos contrapostos. Examinando os poemas de No-
valis, nosso autor sugere que o mundo é um mistério a ser decifrado®2. O
poeta revela ao filésofo a possibilidade de uma fundacdo poética da exis-
téncia. Essa maneira de encarar o mundo e a vida ndo é exclusiva do poeta
alemdo, mas repercute, sequndo Ferreira da Silva, nas filosofias contempo-
raneas de Dilthey, Bergson, Heidegger53.

No Romantismo alemdo e, principalmente, na obra de Novalis,
0 poeta é visto como o mediador entre Deus e os homens, o revelador da
verdade. A razdo que o inspira ndo é a razdo discursiva, mas a razao abissal,
simbolo e mito na sua manifesta(;5054.

A obra de Rilke veicula as mesmas idéias: a razdo légica ndo

abarca o todo. E preciso substitui-la por uma razdo que busque a intuigdo
artistica do real, um pensamento que unifique a poesia e a filosofia®>.

A poesia, enquanto poiésis, estabelece os lagos entre o singular
e o Todo. E, para o homem, libertagdo, porque o conduz a ruptura de seus
limites e a participacdo em uma vida mais ampla® .

A histéria humana é poética: festa, jogo, entusiasmo. A arte
configura a continua metamorfose do homem, expressando sua significa-
cdo.

Linguagem da verdade transcendente, a finalidade da poesia é
ampliar a consciéncia humana oferecendo os paradigmas mais altos do ser e

aproximando da 6rbita da vida humana novas modalidades de existéncia®’
ess

O homem tem a vida como uma faina poética, diz Vicente
citando Ortegsaé' a poiésis é esse porvir humano, esse langar-se a novas
formas de ser””. A poesia é, fundamentalmente, expressdao do mito. Tem
uma funcgdo sacral, é uma linguagem ndo-ldgica, ndo-discursiva®®. O mito
poético estd mais proximo da verdade do Ser que a logica®!, porque a
l6gica pode perder-se no inumano das formulas, no deserto da abstragao.
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Surge entdo o antagonismo entre a teoria e a acdo, que caracteriza o
mundo contemporaneo ocidental. O homem olvida suas raizes profundas,
a razdo discursiva contrapde-se a intuicdo.

A identidade entre poesia e mito foi sugerida a Vicente pelo
texto de Heidegger. Holderlin e a Esséncia da Poesia. Criticando Schelling,
por este ndo ter chegado a tal concepcdo, Ferreira da Silva, contudo,

reconhece o valor do filésofo europeu, enquanto precursor dessas idéias®?.

Aqui, é preciso explicitar o duplo sentido da palavra poesia, na
obra vicenteana. Assim como para Heidegger, poesia significa, para o nosso
fildsofo, qualquer atividade artistica. Poesia é, assim, poiésis, criacdo.

Mas poesia é também mitologia, poesia origindria, linguagem
em que o Ser se manifesta. Tal poesia origindria é condicdo da existéncia
da poiésis ao nivel humano. Esta reflete, pela mediacdo do homem sacral,
0 poeta, a linguagem do Ser ao nivel em que pode ser apreendida pela
consciéncia humana, através da razado intuitiva. A mitologia desvenda, para
a consciéncia, os simbolos através dos quais falam os deuses, isto é, as
modalidades da manifestacdo do Ser no decurso de seus diferentes ciclos.
A poesia enquanto criacdo da-se no ambito dessa mitologia originaria, no
decorrer de um periodo cultural; mas também pode instaurar um ciclo
histérico, confundindo-se, desse modo, com a propria mitologia. Vicente
focaliza sua atencdo apenas na poesia encarada nessa dimensdo. SO nesse
sentido, hd verdadeira arte; s6 quando instaura um mundo a linguagem é
verdadeiramente poética“' &4, b5, 6GR €7

A linguagem ndo é criacdo humana, mas dadiva do Ser ao
homem. Nela, o homem se instaura e dela emerge para o seu mundo. Tal
palavra é a verdade do Ser e o desvelamento do ente. A verdade do Ser se
expBe a consciéncia e a invade, através de simbolos: mito®® primeiramen-
te; depois, arte, poiésis69. E a partir da obra de arte que 0 homem partici-

pa do inefavel originario” .
A poesia ndo cria nada por si mesma’ ! 12,73, expde o aberto
5 . 5 - . fs &
pelo Ser’*" 75 Confirmando sua tese, Vicente, ao identificar mito e poe-

sia, indica como adeptos dessa concepcdo: Yeats, Rilke, Milosz, Fernando
Pessoa, Eliot, Holderlin e, o Chandogya — Upanishadm‘

A mitopoiésis tem dois momentos essenciais: 0 primeiro cor-
responde a mitopoiésis dos povos aurorais, Unica forma de conhecimento
entdo possivel. A consciéncia auroral — e Vicente resguarda-se de chama-la
de “primitiva” — caracteriza-se pela auséncia de separacdo entre sujeito e
objeto, homem e natureza, homem e o divino. Estd invadida pelas potén-
cias miticas e toda acdo humana sé tem sentido no ambito do rito, da

teofania’?”+ 78, ) o B
A ruptura com o mito e a centralizacdo das preocupacdes no
homem como sujeito, fez emergir a dualidade sujeito-objeto, homem e
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natureza, bem como o sentimento de finitude e afastamento em relacdo
aos deuses. O nascimento da consciéncia légica, a dominacdo do Logos,
constituiu o nicleo dessa ruptura: a reflexdo individual surgiu & custa da
mitopoiésis originaria.

A crise do humanismo marca o fim do predominio do logos,
da separatividade, da consciéncia isolada na sua ipseidade.

O retorno, pela filosofia e ciéncia contemporaneas, a tematiza-
cdo do mito, representa o fim de um ciclo histérico, centrado na conscién-
cia logica. Estamos, assim, entrando no segundo momento essencial da
mitopoiésis79. Hoje, o pensamento de Grassi, o vitalismo de Bergson, as
contribuicdes de von Uexkul, parecem indicar uma reorientacdo da cons-
ciéncia, a retomada de uma experiéncia vital semelhante a encontrada
entre os povos aurorais. Hoje, Lawrence e Rilke mostram essa reorientacao
através da poesia®®. No Brasil, Cassiano Ricardo e Guimardes Rosa apon-

tam na mesma direcdo®!.

O Ser é essencialmente um Fascinator. A consciéncia mitica é
a consciéncia fascinada pelo Ser, na sua manifestacdo e verdade®?. Para
Vicente, o conhecimento do Ser é possivel, ultrapassando-se a esfera do
meramente humano. Tal ultrapassamento, a consciéncia mitica. O mito se
apresenta como pré-légico, entre os povos aurorais; e pos-légico, para nos-
so tempo. Tal afastamento entre o mito e a consciéncia l6gica ndo é sinal
de fraqueza, mas de superabundéncia da abordagem mitica do real. Mesmo
durante o imério do logos, da consciéncia refletida e do pensamento frag-
mentador, existiu, paralelamente, o mito através da arte. A ldgica ndo cria;
o poder criador caracteriza a religido e a arte®3: 84,

A ruptura com a consciéncia l6gica ndo significa o abandono
ou recusa do homem, nem um anti-humanismo entendido como negacio
de valores humanos. Ao contrario, remete o homem a uma vida mais plena,

. . . % 8 3 : 5
mais proxima de sua matriz original: a vida dos deuses a poesia do Ser®>"
86,87 e 88

Em suma: do ponto de vista gnosioldgico, o homem esta, pe-
rante o mito, ndo como um sujeito diante do objeto, mas como um ser-af
que depende, para existir como consciéncia, das poténcias miticas®”.

Mito e Axiologia

A oposicdo pascaliana entre a ““ordem da razdo’ e a “‘ordem do
coracdo” resalve-se, em Vicente, com a prioridade desta sobre aquelago.
Dessa concepcdo decorre o pensamento ferreiriano a respeito dos lacos
entre axiologia e mitologia. E que o mito, expressdo simbdlica de uma
adesdo passional ao Ser, estd carregado de valores que orientam a acio
humana. Os modelos miticos sdo sinteses de qualidades que se expdem a

contemplacdo do homem e se impGem como feixe de alternativas do agir.
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O mito fala dos deuses e os deuses sao personificagées de qualidades meta-
humanas, que fascinam e atraem o homem. Os deuses sdao poténcias, meio
da expressdo da realidade inefavel. O homem por exceléncia é o herdi: o
poeta, homem-sacral, instaurador de valores, propositor de qualidades, ain-
da inapercebidas, do Ser’!.

A oposicdo entre a ordem da razdo e a ordem do coracdo €
vivida pelo nosso filésofo, como uma oposicdo entre Apolo e Dionisio, a
l6gica e o mito. Podemos afirmar que existe, para nosso autor, uma priori-
dade do obscuro, do passional, do noturno, em relacdo ao luminoso, o
racional, o diurno. A noite simboliza a dimensdo metahumana, a proximi-
dade do Ser e a dificuldade do discurso filoséfico em abranger tal regido.

Num texto de 1957, entretanto, Vicente modifica esse ponto
de vista. No texto, Dionisio aparece identificado a interioridade subjetiva e
a divinizacdo da consciéncia humana e, como tal, aparentado ao cristia-
nismo. Apolo é identificado & intuicdo e ao modelo mitico da distin¢do
entre a consciéncia humana e o divino. Dionisio representa, aqui, a ruptura
dessa distincdo e a unidade entre Deus e 0 homem. A aparente contradi¢do
entre os deuses, vistos como forcas propulsoras da experiéncia vital ( Apo-
lo ), e a comunhdo com os deuses pela consciéncia extasiada ( Dionfsio )
parece ter sido resolvida, segundo afirmou Diva Toledo Piza, em comunica-
cdo verbal, pela descoberta, feita por Vicente, da ndo-oposicdo real entre
Apolo e Dionisio, enfocados, a partir de entdo, como dois momentos de
uma abordagem intuitiva da existéncia: Apolo, representando a intuicdo
intelectual e Dionisio, a intuicdo sentimental. Podemos afirmar que essa
interpretacdo das relacoes entre Apolo e Dionisio parece ser mais correta,
uma vez que esses deuses, em antigos hinos 6rficos, sdo invocados com
nomes iguais.

Esbarramos, contudo, em outra contradi¢do, ndo resolvida, no
pensamento do nosso fildsofo: ora Dionisio é apresentado como simbolo
da subjetividade humana e identificado como a “noite da subjetivida-
de®?, ora aparece como simbolo da matriz mitica, da noite origindria — o
Ser?3. Em outros textos, principalmente quando Vicente faz referéncia ao
verso de Rilke, “creio nas Noites'’ 2% 95, e a "floresta sombria’, de
Lawrence, parece haver uma tentativa de solucao. Dionisio corresponderia,
no pensamento maduro do filésofo, a experiéncia do Ser como Fascinacdo
4 abertura passional ante as poténcias que invadem a consciéncia.

A oposicdo entre as duas direcdes do espirito é também, na
meditacdo vicenteana, a oposi¢do que deve existir entre ciéncia e filosofia.
A ciéncia volta-se para o dado, o fato, a coisa. A filosofia deve ir além da
ciéncia, ndo pode pretender ser ciéncia nem captar o objeto. Sua finalidade
é um apelo, uma “‘exortacdo a liberdade’®®, uma ruptura com o mundo
dos fatos. A metafisica é, para Vicente, este poder que o homem tem, de
superar a si mesmo e invocar seu enraizamento no transcendente.
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A filosofia deve empregar a intuicdo emocional, a apreensdo da
realidade através da arte. A beleza é o real absoluto, para os romanticos e
para Vicente. Em decorréncia disso, a qualidade que tem primazia sobre as
demais, no mundo oxioldgico ferreiriano, é a beleza. Nela, se expressa a
verdade do Ser®7- 28. 99,

Aqui, reencontramos o tema da prioridade da ordem do cora-
cdo ( poesia ), em face da ordem da razao ( l6gica, ciéncia ). Nado se trata,
contudo, de um irracionalismo. Nosso autor ndo prega apenas a valorizagdo
do emocional, mas a prioridade da intuicdo, que pode dar-se ao nivel
emotivo, mas que também pode ocorrer num nivel metaldgico, e nao
infra-16gico! 00- 101,

E a partir dessa afirmacdo do noturno, do abissal, como fonte
de todos os valores, que Vicente critica a utopia socialista, encarada como
o simbolo de uma antiquada doutrina do progresso constante da humani-
dade, em direcdo ao que lhe chama de “homem s6 homem”. A utopia
socialista é a utopia da prioridade da ordem, do trabalho, da l6gica, sobre a
dimensdo poética e lidica da existéncia humana.

Inspirado no texto de Scheler, O Santo, o Génio e o Heréi,
nosso filésofo aceita a teoria dos modelos, dizendo que nas grandes perso-
nalidades se encarnam qualidades que atuam sobre os outros sujeitos. A
transfiguracdo das existéncias: tal o objetivo dessa atuacdo. O valor tem
sempre a finalidade de conduzir o homem a ruptura com o imediatamente
dado, o factual, o horizonte estreito do mundo — e abri-lo a presenca dos
deuses.

O amor, assim como a beleza, é elemento revelador do trans-

cendente! %2,

Com Dilthey, Ferreira da Silva afirma a relatividade de todos
os valores. O homem ndo tem imagem fixa, imutdvel. O que caracteriza a
sua existéncia € uma continua metamorfose. O amor e a beleza, valores
essenciais enquanto reveladores do Ser, se expdem de modos diversos a
consciéncia humana através da histdria. Essas maltiplas manifestacdes dos
valores no existir humano, ndo sdo absolutas em si, mas remetem a uma
instdncia absoluta, a verdade do Ser. A relatividade da expressdo dos valo-
res aponta para uma “incondicionalidade radical”

Com Nietzsche, Vicente descobre a relatividade e a ficcdo da
consciéncia individual e admite uma transcendéncia que institui os valores
e a propria concep¢do do homem através da histéria. Reencontramos, aqui,
0 tema inicial que orientou o estabelecimento das relacdes entre mitologia
e axiologia: a afirmagdo do primado do dionisiaco.

A dimensdo axioldgica que transparece no mito, tem dupla
funcdo:

a) instaurar paradigmas de a¢do intramundana, num determi-
nado ciclo histérico;
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b) fazer apelo a transcendéncia dos paradigmas de um dado

CiC|0104' 105

Os modelos sdo a protoforma mediante a qual os valores se
manifestam!?®. O mundo contemporaneo, caracterizado pela crise e a
ruptura com valores civicos e éticos™ tanto no plano nacional quanto no
internacional, exibe a decadéncia do Ocidente pela auséncia de projetos
coletivos, tarefas e destinos a cumprir e pela vida individualista, voltada
para o lucro e a ambicdo pessoal. A mistica do trabalho e a ambicdo do
lucro representam as duas faces da civilizacdo e o seu distanciamento em
relacdo aos valores!®7 108,109, 110

A cultura tem uma origem mitico-religiosa' ! 1. Apoiando tal
perspectiva, Vicente alinha Frobenius, W. Otto, Eliade e Heidegger, eviden-
ciando que nos estudos a respeito de civilizacdes tdo diversas quanto a
africana, a grega, a polinésia e a contemporanea ocidental, os valores cultu-
rais dependem dos valores religiosos, miticos. Tal coincidéncia de posicoes

é reveladora, para o nosso fildsofo, da lei da formacdo religiosa da cultu-
rall2,113e 114

Do ponto de vista epistemoldgico, tal prioridade do mito sobre
o logos traduz-se como a prioridade da razdo pratica da axiologia, quanto a
razdo tedrica, discursival ! 116 € 117

Mito e Verdade

Procuraremos apresentar as relacGes entre mito e verdade, em
torno de dois pontos principais:

a) a possibilidade do conhecimento;
b) o critério de validacdo do conhecimento.

No que diz respeito ao primeiro item, tentaremos estabelecer:
o que Ferreira da Silva entende por mundo; como encara as relacdes sujei-
to-mundo e sujeito-matriz transcendental; as razdes pelas quais rejeita o
racionalismo, o idealismo critico e o materialismo, aproximando-se da
abordagem heideggeriana.

Quanto ao item b, tentaremos esclarecer porque o critério do
conhecimento e da verdade deve ser buscado no mito e nao no logos. Se-
guindo a trajetdria do tema através da cronologia vicenteana, procurare-
mos compreender como se evolui seu pensamento em torno do assunto.

Rompendo com o racionalismo de inspiracdo cartesiana, que
afirma a clareza e a distingdo como critérios da verdade, nosso autor inda-
ga a respeito da validade da especulacdo racionalista, a qual pretende tradu-
zir o universo empregando paradigmas da l6gica. Discute seus pressupos-
tos, mostrando que o racionalismo postula como o conhecimento se realiza,
mas ndo pergunta como é possivel conhecer ? A mais perfeita expressdo

(*) O texto é de 1955.
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do racionalismo da-se no idealismo absoluto, que identifica 0 mundo com
o Logos divino, ndo levando em conta a dimensdo menos clara do espirito,
a abordagem poética do real. Inspirado em Spengler, nosso pensador recusa
essa perspectiva epistemoldgica’l 18: 4 concepgao spengleriana é essencial-
mente, intuitiva, atenta a significados, sirmbolos. O critério da verdade é a
beleza, o ideal que ordena o real.
O empirismo também apresenta dificuldades epistemoldgi-

cas! 12

A questdo da verdade e do conhecimento ndo se aclara, sequer
no idealismo critico, que busca uma conciliagdo entre o empirismo e o
racionalismo. Essa corrente filos6fica repudia o campo da experiéncia sen-
sivel imediata em favor dos ““a priori*’.

A fenomenologia de inspiragdo husserliana, também ndo resol-
ve a questdo:

*’(...) deparamos com (...) o mesmo descaso no que se refere ao

fundo ilético da consciéncia”!2°.

Husser| privilegia a consciéncia noética e compreende o mundo
como noema.

A dificuldade que se pde, tanto no idealismo quanto no empi-
rismo € a de enfatizar, ora o sujeito cognoscente, aperceptivo, ora o ““mun-
do-ilético”’, como fontes das representagGes. Nessa disjunc¢do entre a priori-
dade do sujeito ou a do objeto, como critérios de conhecimento vélido, o
conflito ndo pode ser resolvido.

Vejamos como a questdo é estudada por Vicente. Consideran-
do o mundo a partir do sujeito cognoscente, nosso fildsofo o descreve
como cenario sensorial, resultado de um “transcender ilético’’, isto é, uma
realidade a0 mesmo tempo instituida e desvendada pela consciéncial 2!«
122 'A emergéncia do mundo depende de um apetecer transcendental, um
““a priori”” do impulso do sujeito em direcdo ao mundo. Veremos adiante
como tal apetecer, no pensamento ferreiriano, aparece relacionado com o
mito e a verdade do Ser. Outro aspecto importante a ser considerado é que
o dado, para o nosso filésofo, ndo tem forma fixa'23. Dar forma ao dado
é propor-se 0 mundo como um destino, realizavel através da linguagem e
da poesial“' 123,

A eclosdo do ambito do mundo depende do homem, cuja con-
dicdo ontoldgica é a ek-sistencia, a qual consiste na consciéncia da perti-
néncia ao Ser. O apetecer transcendental depende da abertura exposta a
consciéncia, pelo Ser. E do apetecer, a instauracdo de um mundo 0pUET,
A pertinéncia do homem ao Ser expressa-se pela linguagem. O mito, lin-
guagem origindria, traga ao homem o projeto de um mundo 123,129,130
A verdade do Ser mostra-se na vida dos deuses, nos mitos originarios; tal
verdade é alétheia, desvelamento mitopoético'3!s 132,133,134 pecey



118

forma, o critério da verdade torna-se, ao nivel epistemoldgico, a poesia
( mito ) e o paradigma da verdade, ao nivel metafisico, a imaginacdo proto-
tipica do Ser!35. 136, 137, 138 A yardade é compreendida como doacado
de sentido a0 homem e ao mundo. A doacdo do Ser é a propria condicdo
de possibilidade do conhecimento; a proximidade ao Ser é o critério do seu
valor. Na medida em que rompe com o ente e retorna a sua matriz, o
conhecimento muda-se em qualitativamente superior, porque mais proxi-
mo da matriz origindria.

Mito e Religido

No Exege da Agdo rastreamos os primeiros passos que condu-
ziram Ferreira da Silva a relacionar estreitamente mito e religido: a afirma-
¢do do valor sacral da poesia, encara como possessdo daimoniaca.

Depois, um ano de siléncio a respeito desse assunto. Um ano
de siléncio, invadido por temas antropocéntricos: a soliddo e o encontro,
no Dialética das Consciéncias.

Na “Introducdo’ ao “ldéias para um Novo Conceito de Ho-
mem"’, Vicente retoma o assunto, estabelecendo um paralelismo entre o
papel da poesia e o da religido, como elementos constituidores do homem
e apontando o surgimento das diferentes religides e povos, na vida histori-
ca, como sinais indicativos das sucessivas manifestacdes de Deus' &%

Recorrendo a Heidegger ( Holderlin e a Esséncia da Poesia ),
Ferreira da Silva acaba por identificar a atividade poética e religiosa. A
representacdo religiosa é o mito, poiésis originaria' *°. A importancia do
mito religioso reside no seu papel de modelo para a acdo humana. Dessa
forma, a religido aparece como veiculo dos valores que informam a vida
sociall 4!, Religido e mito: termos permutdveis.

Em outros textos da mesma época'“, Vicente relaciona mito,
religido e poesia. A funcdo sacral da poesia, aproximacdo humana ao mito
origindrio, é reafirmada. A religido é mitica enquanto implica doagdo de
paradigmas, pela realidade origindria; a poesia é mito sagrado enquanto
expressa a aproximacdo da consciéncia a realidade origindria, da qual de-
pende e na qual se instaura. A religido constitui o real, desencadeia o

., 3
mundo; a poesia é o arauto do real, que o contempla e celebra!®?.

O cristianismo é entendido pelo fildsofo como manifestacdo
do sagrado, que privilegia a figura humana como instrumento dessa mani-
festacdo e que, ao mesmo tempo, se mostra como ruptura, em face das
outras representacdes do divino. O mito cristdo caracterizou-se pela hege-
monia do homem; de sua degradacdo resulta o mundo contemporédneo,
industrializado e mecanizado, "a noite dos deuses’ ! 44

O mito religioso explica, segundo Vicente, a pluralidade de
racas: 0 corpo € a expressao concreta de um impulso espiritual. A di-
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versidade corporal mostra, no plano concreto, os varios modos do homem
expor o sagrad0145.

A mitologia é encarada como presentificacdo do vir-a-ser do
divino, que abrange tanto a pluralidade das ragas humanas, quanto os
diferentes reinos da natureza considerados, por Vicente, como epifanias
sucessivas! #°. Tal vir-a-ser ocorre também como sucessio de culturas, in-
formadas pelos mitos religiososl47: "os deuses sdo origens"”s, o histori-

co se apdia no meta-histérico, isto é, no sagradol49.

A influéncia de Hélderlin é marcante, nestas consideracGes de
Ferreira da Silva. Nosso pensador conheceu, provavelmente, o ensaio A
Respeito da Religido, no qual o poeta estabelece lacos entre o mitico e o
religioso. Nesse texto, Holderlin afirma que a religido é, por esséncia, poéti-
ca: festa da vida superior, na qual os opostos — deus e 0 homem — sdo
conciliados. O poeta alemdo fala também da unidade de todas as grandes
religiGes: cada uma honra seu préprio deus e, em todos os deuses, um deus
comum. Essa maneira de conceber a religido, central na poesia de
Hdolderlin, apresenta similaridades com a filosofia da religido vicenteana.

*

Examinaremos, no que se segue, o conceito de logos em Ferrei-
ra da Silva, estudando sua oposicdo e suas relacdes com o conceito de
mito.
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DEBATE

PSIQUIATRIA, MORAL E SOCIEDADE

Roberto Pinto de Moura
Pontificia Universidade Cat6lica de Campinas

Em seu excelente A Psiquiatria como discurso da moralidade’’, Joel Birman
nos conta, amparado em farta bibliografia, a historia da Psiquiatria francesa, durante
o periodo conhecido com o nome de Alienismo. Narra-nos como surgiu o conceito de
alienacdo, e como foi imposta, ao alienado, a necessidade de internar-se no asilo;
como, estabelecidas as primeiras classificagdes nosoldgicas e a técnica de tratamento,
a nascente Psiquiatria avangou no espago social, buscando mais e mais manifestagdes
de loucura. Mostra-nos quanto, assim, cresceu o poder deste ramo da Medicina, que se
tornou importante instrumento de controle do individuo, pela sociedade industrial,
decidindo o destino das pessoas segundo os valores impostos por esta sociedade. O
alienado era “modelo da irreveréncia e do desrespeito as normas instituidas’’, deven-
do ser reintegrado na moralidade socialmente aceita. A doenca era a ndo-realiza¢do da
sociabilidade, por ndo-domi'nio das paixdes, frutos, estas, do desequilibrio emocional,
da acentuagdo de desejos, afetos; manifestagSes da animalidade, em choque com as
exigéncias da Cultura. Afastado das normas sociais, o doente se interiorizava em seu
préprio mundo. Tal rompimento se devia ao fato de a sociedade estimular os desejos
de homens que, fracos de vontade, se tornavam, assim, vitimas do progresso e da
Civilizacdo. Enquanto outros ‘‘neuropsiquiatras’’ buscavam a causa da loucura no
préprio organismo, os alienistas |lhe apontavam uma origem moral e social. Propu-
nham, para combater a doenga mental, medidas preventivas ( educagdo fortalecedora
da vontade das criangas, que deviam aprender a dominar seus instintos ) e curativas
(isolamento do doente e instituicdo do tratamento moral, para sua reintegragao na
realidade, reaquisicdo de moralidade, de respeito a ordem e a hierarquia, de amor ao
trabalho, contengdo dos instintos, dominio dos sentimentos ). Tratava-se de uma
"pedagogia do bem-viver”, através de medidas que hoje chamariamos de “condicio-
nantes”, atribuindo-se prémios e aplicando-se castigos (até maltratos fisicos) cuja
semelhanca com técnicas adotadas pelos nossos comportamentalistas é s vezes tio
grande, que temos, mais uma vez, de dar razdo a Salomdo, pois parece que nada é
mesmo novo, sobre a face da Terra...

A mesma impressdo nos fica quando Birman nos mostra que, dada a importan-
cia atribuida entdo a sociabilidade, enorme énfase tinham o relacionamento entre os
enfermos e a influéncia de uns sobre os outros, ja sendo, entdo, efetuados tratamen-
tos em grupo ( ““tratamento matuo simultdneo”, de Falret ) pedagogia moral esta em
que cada um era professor e aluno, servindo-se os doentes, reciprocamente, de meio
de conten¢do, de exemplo e modelo de moralidade.

Realca ainda, o autor, a importancia dada ao trabalho, decorrente tanto da
necessidade de reintegracdo do alienado na sociedade industrial, como do seu papel
terapéutico ( laborterapia ! ) fundamental para a recuperagdo, tdo importante, para
isso, como os jogos, para o desenvolvimento psicolégico das criangas...

E muito interessante vermos como, em meio a pontos de vista sobremaneira
ingénuos e condutas condendveis, revelaram os alienistas extraordinéria intuigdo com
respeito a muitos aspectos das doengas mentais e da Psicologia do homem normal,
intuicdo esta que transparece em atitudes e conceitos que os tempos modernos con-
servaram e desenvolveram, procurando-lhes maior embasamento cientifico. Entre as
manifestacGes de tal intuicdo, podemos citar: a concepgdo da psico e da sociogénese
das enfermidades; a influéncia, sobre o comportamento, de técnicas de manipulacdo
baseadas em necessidades biol6gicas e emocionais dos enfermos; as vantagens do
tratamento em grupo; as virtudes terapéuticas do trabalho. Ao mesmo tempo, lasti-
mamos que negligenciassem com respeito a iniUmeras outras causas das enfermidades,



122

bem como tendo responsabilizado a sociedade industrial pelo aparecimento da loucu-
ra, ndo hajam denunciado os defeitos de tal sociedade, abrindo, desde entdo, os olhos
da humanidade, para os perigosos rumos que ia seguindo. Ao contrério, eles validaram
o “progresso’’ e fizeram recair o defeito apenas no homem que enlouquecia... A este
respeito, ninguém pode negar a Freud o mérito de, mostrando o conflito entre o
individuo e a Cultura, como causa das neuroses, ter-se posto a favor do primeiro,
condenando a maneira pela qual se tornava inevitavel o nocivo recalcamento dos
impulsos, no Inconsciente, dado o fato de a “‘educacdo’ visar a subjugacdo da crianca,
ao invés de lhe ir ensinando a elaboracdo consciente das situacdes da vida, e a busca
de caminhos sadios e legitimos de satisfacdo. Pena é, entretanto, que Freud estivesse
apenas interessado no conflito entre a sexualidade (e s6 depois também entre a
agressividade e a Cultura, quando sabemos que a sociedade repressiva que se fundou
com a Revolugdo Francesa, e culminou no Capitalismo, ndo esmaga apenas estas
necessidades humanas, mas, para multidGes, até mesmo a de viver.

Queremos tocar, embora muito de passagem, o problema da vinculacdo da
Psiquiatria com a Cultura e com a Moral. Sendo a primeira, como qualquer atividade
humana, uma expressdo da Cultura, tendo ela de usar, para definir o psiquicamente
normal, os critérios valorativo e estatistico, ndo podera deixar jamais de ser a manifes-
tacdo do pensamento de uma sociedade, apenas refinado e corrigido pela pesquisa
cientifica.

E quanto a Moral ? Se esta, como conceito do que é bom e mau para a
Humanidade, existird enquanto existir o Homem, como pode a Psiquiatria desvincu-
lar-se dela, deixando de servir aos ideais humanos, desde que estabelecidos com
sabedoria ?

Outra € a situacdo em que, consciente ou inconscientemente, seus sacerdotes e
servidores a transformam em instrumento de ideologias politicas, doutrinas religiosas
e interesses de uma s6 classe social ! Entdo, ela j& ndo é mais Psiquiatria, mas um
terrivel instrumento de opress3o.

FILOSOFIA NO 22 GRAU: CONDIGOES DE TRABALHO,
LINGUAGEM E INTERACAO

Cdsimo D. Avila
Universidade Federal Fluminense — UFF

1. Durante dois anos — fevereiro de 1980 a fevereiro de 1982,
acompanhamos, como observador participante, a reintrodugdo da Filosofia no 29
Grau da rede oficial do Estado do Rio de Janeiro. Nossa preocupagdo com este
problema se caracterizou por uma atitude, ao mesmo tempo filoséfica e cientifica,
mais filosofica talvez que cientifica devido as dificuldades encontradas em nossa
atividade de pesquisa. Interessamo-nos, desde o inicio, por desenvolver um projeto de
Pesquisa-Acdo (P.A.), tendo sido co-participantes alguns professores regentes da
disciplina ““Iniciacdo Filosofica’. A atuacdo dos professores, dentro e fora da sala de
aula, era discutida juntamente com a equipe técnica. Estes professores de Filosofia,
mediadores principais do nosso projeto, ndo separam o ensino ( acdo: linguagem/inte-
racdo ) da pesquisa ( reflexdo: linguagem/trabalho ). Tertam, dessa forma, realizar
uma praxis libertadora, isto é, uma atividade pratico-poiética ou politico-economi-
co-pedagdgica capaz de desencadear uma reflexdo critica sobre as condicGes de traba-
lho ( producdo cultural ), de linguagem ( comunicagdo livre e sem constrangimento )
e de interacdo ( transformacdo social ).

Estes trés processos dialéticos vdo servir, em nossa analise, como referencial
tedrico para compreender e interpretar criticamente a situacdo atual do professor de
Filosofia no 22 Grau da rede oficial do Estado do Rio de Janeiro que sé secundaria-
mente difere da situacdo reinante no magistério oficial e particular como um todo.
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2. Trabalho, linguagem e interagdo sdo os primeiros e mais fundamentais pro-
cessos de formagdo socio-cultural ( praxis ) que histérico-filosoficamente foram eleva-
dos ao nivel de categorias interpretativas ( theoria ). Nesse sentido Habermas ( 1973 )
faz uma reconstrugdo histérica dos textos hegelianos escritos sob a influéncia dos
estudos de economia politica ( 1803 — 1806 ). Nesse processo a linguagem tem prio-
ridade sobre o trabalho e a interacdo, podendo ter a seguinte representagdo grafica:

TRABALHO

INTERACAO

A linguagem é mediatizada pela representagdo simbolica ( o trabalho do pensa-
mento ) e pela atividade comunicativa cotidiana ( a pratica ético-politica e erdtico-pe-
dagdgica ou simplesmente interagdo ). Mas trabalho e interagdo se distinguem da
linguagem enquanto a ““técnica’’ mais originaria de todas as técnicas. Trabalho e
interagdo se relacionam dialeticamente pela mediagdo das normas técnicas e juridicas:
estas modificadas historicamente na medida em que um modo de produgéo é substi-
tuido por outro. Na relagdo senhor-escravo o dominio da técnica pelo “escravo’’
repercute sobre sua dependéncia politica em relagdo ao “senhor”’.

A partir deste referencial tedrico e da préxis pedagdgica de alguns professores
regentes de Filosofia no 22 Grau, faremos um esfor¢o no sentido de refletir sobre as
condic6es de produgdo, de comunicagdo e de transformagdo vivenciadas no Estado do
Rio de Janeiro.

1. O professor de Filosofia é um trabalhador assalariado, estando sujeito a
todas as questGes de ordem sindical e trabalhista. Ele se d4 ou ndo conta, como
qualquer trabalhador, de problemas ligados a suas condi¢Ges de trabalho e relativos a
sobrevivéncia ( saldrio justo e adequado ), e ao exercicio de magistério ( horério,
nimero de turmas e de alunos, salas de aula adequadas etc. ).

Enquanto observador participante constatamos que o professor de Filosofia,
como os das outras disciplinas, ndo tem realmente boas condi¢des de trabalho dentro
e fora da escola, o que o impede de preparar suas aulas de modo que ndo seja
repetitivo, reprodutor ou mero transmissor de conhecimentos, conhecimentos estes
que pouco ou nada servem para confrontar a realidade vivida por ele e seus alunos.
Em contraposicdo a ideologia dominante verificamos que um bom professor de Filo-
sofia ndo é s6 o que conhece algumas técnicas pedagdgicas ( Did4tica ), de relagdes
humanas ( Dindmica de Grupo, Grupo de Encontro, Laboratério de Sensibilidade
etc. ) ou de avaliacdo da aprendizagem. Ndo parece também ser aquele que estd em
dia com as teorias psicolégicas sobre o desenvolvimento da crianca e do adolescente;
nem mesmo o que tem no¢bes de Histéria, Sociologia e Filosofia da Educagdo; menos
ainda, por incrivel que parega, o que conhece Estrutura e Funcionamento do Ensino
de 12 e 22 Graus, Legislagdo de Ensino, Polftica e Planejamento da Educacdo. E os
Estdgios Supervisionados tomados como contrapartida “prética’ das pretensas ‘‘teo-
rias’’ estudadas anteriormente ? Basta observar que a concepcdo veiculada de teoria e
prética é também viciada ideologicamente...

2. Se o professor de Filosofia no 29 Grau tivesse boas condi¢des materiais de
trabalho, de ordem econdmica, politica e cultural, ndo resta davida de que teria
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também boas condigdes de comunicagdo, isto é, uma linguagem atualizada capaz de
se fazer entendido e compreendido pelosalunos: estes ainda estdo em grande parte
fora dosistema, apesar da prépria escola e dos meios modernos de comunicagdo
social. Enquanto jovens ainda ndo foram totalmente contaminados pelo sistema esta-
belecido: carregam no seu interior forgas suficientes para gritar, reagir, interpelar,
lutar por sua libertagdo. Seu mundo pode explodir e fazer explodir, romper com as
correntes, arrebentar os muros do sistema opressor e alienador. Este mundo deveria
ser a matéria-prima trabalhada pelo professor de Filosofia, embora esta ndo seja uma
tarefa s6 deste trabalhador social... Uma vez que existe a disciplina Filosofia no 29
Grau do Estado do Rio de Janeiro (e tudo indica a tendéncia a um retorno em
termos de Pais ), é de suma importancia que o regente desta disciplina saiba traduzir
em termos e expressdes correntes o que os fildsofos disseram para o seu publico e seu
tempo. Contudo, ndo interessa conhecer as teorias em si e a sucessdo dos grandes e
pequenos filésofos da Histéria da Filosofia, a menos que se queira condicionar os
adolescentes pelo doutrinamento moral e civico! O estudo dos filésofos e de suas
obras de pensamento sé tem sentido na medida em que o professor de Filosofia estd
interessado em ajudar o aluno a articular o pensamento com a experiéncia, 0 que
exige um empenho redobrado na atividade, estudo e pesquisa filoséfica. Ora, sem
condigdes minimas de trabalho docente-decente-discente, ndo podem professor e
aluno penetrar no mundo da reflexdo critico-libertadora, mundo da representagdo
simbolica ( linguagem ), e conjuntamente, criar um novo modo de pensar voltado para
as camadas populares de que os alunos de Filosofia sdo um pequeno, mas importante
segmento.

3. Se trabalho e linguagem, referenciais tedricos correspondentes aos dois pro-
cessos simultdneos e heterogéneos de producao ( poiesis ) e de representagdo simboli-
ca ( theoria ), nos ajudam a conectar a experiéncia do fazer e a experiéncia do dizer
na atividade material e sensivel do professor de Filosofia, podemos perguntar agora: a
quem serve a Filosofia no 29 Grau ? Para quem o professor de Filosofia trabalha, ao
suportar passivamente péssimas condigGes de produgdo e de comunicagdo ? Ainda:
por que se lhe exige, no periodo de preparagdo universitaria ou em provas de concur-
so (quando as ha), conhecimentos de Didética, de Psicologia, de Administracdo
totalmente desvinculados de uma prética real ou, em propor¢do maior ou nula ( no
caso dos licenciados em Pedagogia, Histéria e Ciéncias Sociais que lecionam Filoso-
fia ), conhecimentos técnicos desvinculados da formacgdo especificamente filoséfica ?
Por que, no Estado do Rio de Janeiro, os professores de Filosofia no 29 Grau, numa
propor¢do muito grande, talvez acima de 70 ou 80 por cento, sdo licenciados em
Pedagogia ? Mais uma vez: a quem serve o professor de Filosofia que, por falta de
condicBes de trabalho sério no sentido de desenvolver uma experiéncia de pensamen-
to filoséfico ( experiéncia de linguagem ), aceita ( ou acaba por ) se tornar “professor
oficial”’, “funcionério do sistema’’, cooptador da politica dominante ? A quem serve
este cidaddo adaptado ao burocratismo escolar, ao didatismo, ao psicologismo etc. ?

Estes problemas reenviam a outros relativos a interacdo ou condicdo de trans-
formagdo ou mudanga social. Aqui se reencontram, na questdo politica, as duas
outras anteriormente analisadas. A situagdo do ensino de Filosofia no 29 Grau, do
ponto de vista poiético (ou da produgdo ) e tedrico ( ou da representagdo simboli-
ca ), ndo teria explicagdo coerente sem o dado politico, ou melhor, sem o ato politico
ou interativo da relacdo entre partes ou partidos, entre grupos ou classes sociais,
relagdo de conciliagdo ou de oposigdo, de harmonia ou de conflito, de pacificacdo ou
de luta, de identificagdo ou de contradigdo, de aliena¢do ou de libertagdo. O professor
de Filosofia no 22 Grau do Estado do Rio de Janeiro, em sua maioria, pende para o
primeiro lado da balanga, adaptando-se ao didatismo, burocratismo e psicologismo
reinante. Mas, por forca de uma atuagdo consciente, sem deixar de sofrer as conse-
quéncias da violéncia institucional, muitos professores de Filosofia se opoem e lutam
como podem para ndo sé superar os problemas de sobrevivéncia, como também para
ndo perder o contato com as fontes do filosofar — fontes académicas ( através de
cursos ou grupos de estudo ) e fontes populares ( escuta da experiéncia sofrida dos
jov)ens, sobretudo dos alunos pobres, trabalhadores assalariados que estudam a noi-
te ).

O professor de Filosofia no 22 Grau vive o mesmo clima de seus colegas das
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outras disciplinas, clima de autoritarismo que se expressa nas divisGes do poder e do
saber. Nem ele, nem seus alunos. nem os funciondrios tém participagdo real nas
decisGes importantes da vida escolar e comunitaria. Mas serd isto verdade ? Esta afif-
magdo parece injusta, uma vez que, a confiar no discurso oficial dos documentos ( e
em outras vias ), o professor dispdem de liberdade na preparagdo do programa‘e
sua execugdo, na avaliagdo dos alunos etc. Ora, o autoritarismo se oculta exatamente
neste tipo de liberdade onde se & obrigado a fazer planos, planejamentos ou progra-
mas com antecedéncia, a se sujeitar ao sistema de avaliacdo estabelecido e ‘‘cientifica-
mente’”’ comprovado (nos EE UU..), a premiar ou castigar com o instrumento
abstrato das notas e diplomas. Aqui poder e saber se confundem: u modo de produ-
¢cdo e de comunicacdo docente/discente sofre a influéncia da dominaugé“o ideoldgica
vigente. A producdo se transmuda em reproducdo e repeticdo da tradicdo esvaziada de
contetdo historico-social e cultural: ensina-se, por exemplo, a Filosofia sob forma de
doutrina, tomando o pensamento dos filésofos fora do contexto de sua experiéncia
socio-econdomica e politico-cultural. Em consegiiéncia, a linguagem do professor ndo
deixa de ser estereotipada, artificial, abstrata e incapaz de levar o aluno a descobrir,
no fundo invisivel e inaudivel dos acontecimentos, a sua esséncia | trama ou rede de
relacoes contraditdrias ). A tratar, por exemplo da ciéncia histérica, os conceitos
filos6ficos dominantes ndo ajudam a entender e, mesmo, encobrem o fato de que a
histéria dos vencidos nunca ou raramente é contada: o que aparece como verdade
historica sdo abstrages produzidas intencionalmente pelos “historiadores oficiais’’.

Estas consideracbes tém o objetivo de mostrar que a experiéncia do professor
de Filosofia, quer queira quer ndo, é fundamentalmente politica. Pela interacio ou
ato de ensinar-pesquisar ( de falar-escutar |, ele se caloca pré ou contra o "espirito do
sistema’’ que aprisiona; se acomoda ou questiona; transmite acriticamente idéias e
ideologias ou produz, na medida das possibilidades, uma obra de pensamento: na
interacdo se encontram dialeticamente a linguagem e o trabalha.

Por outro lado, esta reflexdo ndo pretende insinuar que o professor de Filoso-
fia no 20 Grau deva ser "fildsofo profissional’, especialista em Filosofia. A experién-
cia tem mostrado que bons professores de Filosofia nem sempre sdo licenciados em
Filosofia. No caso do Rio de Janeiro encontramos até mesmo licenciados em Pedago-
gia que tém trabalhado criticamente em suas aulas, o suficiente para despertar nos
alunos o interesse pela reflexdo filostfica a partir de questSes bem préoximas da
realidade: sem conhecimento de Ldégica e Histéria da Filosofia, tém demonstrado
capacidade de refletir e fazer refletir. Sdo eles mesmas,com seus alunos, aprendizes de
filbsofo: sabem detectar as contradi¢des, os conflitos e as lutas, e aos poucos, em
cursos promovidos pela SEAF ( Sociedade de Estudos e Atividades Filoséficas ) ou
por meio de encontros com colegas, planejam e estudam contetdos e métodos ade-
quados para as turmas que lhes foram confiadas. Estes professores, bem ou mal,
ajudam os filhos do povo a toamarem consciéncia de seus problemas...

4. Nestes dois anos de escuta, atitude que consideramos fundamental para o
estudioso e pesquisador, aprendemcs que o retorno da Filosofia ao 20 Grau pode
servir para fins opostos: manter o sistema dominante, fazendo os alunos déceis,
respeitosos, passivos, alienados ( propriedades do sistema )... ou contribuir para que
assumam conscientemente suas experiéncias contraditérias e lutem com as armas do
pensamento para supera-las. Neste segundo caso a Filosofia no 29 Grau n3o retorna,
pois a idéia de "retorno’ sé tem sentido se a Filosofia é concebida sob o signo do
‘mesmo’’, e portanto do “sistema” estabelecido. No Estado do Rio de Janeiro ha
duas Filosofias em luta: a que retorna e a que se faz pela problematizagdo radical,
onde a leitura dos filésofos pode ser um instrumento, e ndo a leitura sobre os
filosofos ou sobre a Filosofia. O professor que problematiza com seus alunos est4
sempre questionando, interrogando, fazendo falar o siléncio, mas ao mesmo tempo
estd afinando o seu cuvido para escutar o siléncio e exercitando o seu olhar para ver
o invisivel no visivel. Nesse sentido ele articula a préaxis ( trabalho do pensamento e
atividade interativa ) e a teoria ( linguagem ou atividade comunicativa ). Estas duas
atitudes fundamentais — a de ouvir o siléncio e ver o invisivel — sdo, certamente,
mais importantes para a formacdo dos adolescentes do que a preocupacdo com a
cultura ilustrada — conhecimento dos mecanismos da Légica formal e das doutrinas
estilizadas dos manuais de Filosofia.
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ASPECTOS ETICOS SIGNIFICATIVOS DA
ENCICLICA “LABOREM EXERCENS"

Alfredo Gomes

Antonio Henrique Serpa

Claudio Z. Menegazzi

Renato Simdes

( Alunos do 32 ano do Curso de Filoso-
fia — PUCCAMP. )

INTRODUCAO

A lIgreja, "perita em humanidade’’, como dizia Paulo V| em seu discurso
na ONU a 5 de dezembro de 1965, proporciona nesta Enciclica de Jodo Paulo Il
( Laborem Exercens — 1981 ), contribuiges significativas para o conjunto da socie-
dade humana, no que se refere a um de seus problemas atuais mais sérios: o trabalho
humano.

Jodo Paulo |l apresenta uma reflexao sobre a necessidade de o homem
redescobrir-se como pessoa e buscar a transformacdo da sociedade, apontando pistas
concretas para uma ética social do trabalho. Transparece, em vérios aspectos da
Enciclica ( que pretendemos abordar ), uma ética personalista, social e cristd que,
assentada em bases cientificas de andlise, avalia criteriosamente a realidade do tra-
balho.

1. Aspecto subjetivo e aspecto objetivo do trabalho

O Papa aborda a questdo do trabalho considerando-o sobretudo sob a
Stica de dois grandes sentidos: o objetivo e o subjetivo. Quanto ao primeiro refere-se
a técnica; quanto ao segundo refere-se ao préprio homem enquanto sujeito do tra-
balho. Parte dai a riqueza da Enciclica, pois da visdo conjunta destes dois sentidos, de
forma intercomplementar, encontram-se colocacdes éticas eficazes e exigentes para o
homem.

Em relagdo ao primeiro sentido ( objetivo-técnica ), mesmo com o avan-
¢o técnico, industrial, eletronico etc., a Enciclica lembra que "o sujeito préprio do
trabalho continua a ser o homem’ !. Decorre que o primeiro aspecto esta subordina-
do eticamente ao segundo.

A técnica por sua vez, é considerada em dois sentidos: Um como “‘con-
junto de meios de que o homem se serve no préprio trabalho”“; o outro acontece
quando “‘em alguns casos a técnica, de aliada, pode também transformar-se quase em
adversaria do homem, como sucede quando a mecanizacdo do trabalho ‘suplanta’ o
mesmo homem, tirando-lhe todo o gosto pessoal e o estimulo para a criatividade e
para a responsabilidade; igualmente quando tira o emprego a muitos trabalhadores
que antes estavam empregados; ou ainda quando, mediante a exaltacdo da maquina,
reduz o homem a escravo dela’’3. No primeiro caso, a Enciclica valoriza positivamen-
te os instrumentos técnicos; no segundo, mostra os perigos para 0 homem que sua
utilizagdo ndo criteriosa acarreta.
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Quanto ao segundo sentido ( subjetivo ) apresentado na Enciclica, o
homem enquanto sujeito do trabalho, é claramente definida uma perspectiva ética
personalista. Jodo Paulo Il utiliza-se das palavras do Génesis ( Gén 1, 26-31 ) como
base, desdobrando-as através de uma reflexdo filos6fica da pessoa: ‘O homem deve
submeter a terra, deve dominé-la porque, como ‘imagem de Deus’, € uma pessoa; isto
é, um ser dotado de subjetividade capaz de agir de maneira programada e racional,
capaz de decidir por si mesmo e tendente a realizar-se a si mesmo. E como pessoa,
pois, que o homem é sujeito do trabalho""4.

“Dominar a terra’’ ndo se prende, portanto, exclusivamente a dimensdo
objetiva do trabalho, mas, principalmente, & sua dimensdo subjetiva. O homem é
aquele que “domina”, no sentido de que realiza determinado trabalho, como pessoa,
como sujeito ( agente ) consciente e livre, e, como tal, decide por si mesmo.

Eis uma andlise que estabelece profundas exigéncias éticas no campo do
trabalho. Fundamenta-se na proeminéncia do sentido subjetivo sobre o objetivo que,
como Jodo Paulo |l o reconhece, encontra apoio na tradi¢cdo do ensinamento cristdo.
Nas proprias palavras do texto: ‘“(..) o fundamento para determinar o valor do
trabalho humano ndo é, em primeiro lugar, o género de trabalho que se realiza, mas o
fato de que, aquele que o executa, ser uma pessoa. As fontes da dignidade do trabalho
devem ser procuradas sobretudo ndo na sua dimensdo objetiva, mas sim na sua dimen-
sdo subjetiva”S.

Reconhece, portanto, a Enciclica, o primado do valor subjetivo sobre o
objetivo. Equivale a fundamentar o valor do trabalho no homem como sujeito do
trabalho. Embora seja verdadeiro que o homem esta destinado ao trabalho e é por ele
interpelado, a consciéncia ética, personalista e cristd, impGe a valorizagdo maior da
direcdo inversa: ““antes de mais nada, o trabalho é ‘para o homem’ e ndo o homem
‘para o trabalho’"’6.

O trabalho humano comporta diferentes valores objetivos, mas, de acor-
do com as colocagdes seguras da Enciclica, todo e qualquer trabalho se mede pela
dignidade do trabalhador, pela pessoa, por ser o homem que o executa; dos trabalhos
mais simples e marginalizados aos mais complexos, tem-se sempre como fim do
trabalho, o homem.

O acelerado processo de desenvolvimento, da civilizagdo unilateralmen-
te materialista, valoriza o sentido objetivo do trabalho, tratando o homem como
mero instrumento de produgdo, como mercadoria. E precisamente esta inversao da
ordem que merece o nome de capitalismo. Na andlise deste fato, o Papa revela o seu
conhecimento da realidade do trabalho na sociedade atual e, mais do que isto, 0 uso
de conceitos cientificos para uma analise adequada. Quando fala de trabalho "‘reduzi-
do a simples forga-de-trabalho’’ ndo estd falando num trabalho metafisico, abstrato,
mas em situacoes em que o trabalho realmente é apenas mercadoria que se vende na
qualidade de forga-de-trabalho. Ou seja, estd falando de um trabalho efetivamente
existente, de um trabalho situado, historico.

Na andlise desse tema, Jodo Paulo |l faz uso de um conceito verdadeira-
mente revoluciondrio: o conceito do capital como trabalho acumulado. Ao avaliar o
conflito trabalho capital, Jodo Paulo || assume uma postura nitidamente revoluciona-
ria, ao reduzir o capital a trabalho acumulado. Inverte a equagdo capitalista que faz
do trabalho capital’’'. Vale dizer: define-se o capital pelo trabalho e ndo o inverso.

Por outro lado, de maneira muito inteligente e tendo talvez como gran-
de ponto de referéncia a questdo operéria na Polonia, Jodo Paulo fala do ““movimento
de solidariedade entre os homens do trabalho’, quando comegam surgir os conflitos
entre os dois sentidos apresentados, quando a maquina comeca a dominar o homem,
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visando apenas a supervalorizagdo do capital. A solidariedade entre os trabalhadores é
“a reagdo contra a degradagdo do homem como sujeito do trabalho e contra a
exploragdo inaudita que a acompanhava, no campo dos lucros, das condi¢des de
trabalho e de previdéncia para a pessoa do trabalhador. Tal reagdo uniu o mundo
operdrio numa convergéncia comunitaria, caracterizada por uma grande solidarieda-
de’’8.

E evidente o apoio dado pela Enciclica em questdo as associacGes de
trabalhadores ( no caso, os sindicatos ), vendo nelas a possibilidade de se fortalecer,
ainda mais, o sentido subjetivo do trabalho, pois é ai que se vai exigir o respeito as
condigdes de trabalho e de remuneragdo justa, bem como a legislagdo social etc.

2. O trabalho e a dignidade humana

Outro aspecto ético enfatizado pela Enciclica estd na defini-
¢do da dignidade do trabalho humano em relagdo a dignidade da pessoa
humana, Para Jodo Paulo Il ai estd a chave da questdo social: “‘O trabalho
humano é uma chave, provavelmente a chave essencial, de toda a questdo social, se
nés procurarmos vé-la verdadeiramente do ponto de vista do bem do homem"?.
Descreve uma série de diferentes trabalhos realizados pelos homens, desde o trabalho
bragal do trabalhador nas minas e pedreiras até o trabalho da enfermeira e da dona-
de-casa. Sobre quase todos, afirma, pesa a fadiga, as dificuldades. Mesmo com estas
situagOes, "o trabalho é um bem do homem (...), é ndo s6 um bem ‘Gtil’ ou de que se
pode usufruir, mas é um bem digno, ou seja, que corresponde a dignidade do homem,
um bem que exprime esta dignidade do homem e que a aumenta (...). O trabalho é
um bem do homem — é um bem da sua humanidade — porque, mediante o trabalho,
o homem ndo somente transforma a natureza, adaptando-se as suas proprias neces-
sidades, mas também se realiza a si mesmo como homeme e até, em certo sentido, ‘se
torna mais homem*'10,

Assim, eticamente afirma-se o trabalho como virtude.
3. Dimensdo comunitaria do trabalho

Além da dimensdo pessoal vista anteriormente, a Enciclica aborda o
trabalho em sua dimensdo comunitédria quando, por exemplo, atribui-lhe a funcdo de
edificar a vida familiar, permitindo a manutencdo e a prépria vida da familia, sendo
esta, por sua vez, considerada fundamentalmente como a primeira escola para o
trabalho: “(...) a familia é, ao mesmo tempo, uma comunidade tornada possivel pelo
trabalho e a primeira escola interna de trabalho para todos e a cada um dos ho-
mens”' 11,

Por sua dimensdo comunitéria, o trabalho esta ligado ao campo de
valores da “grande sociedade de que o homem faz parte, em virtude de lagos culturais
e histéricos particulares”!2. O homem, pertencendo a uma Nacdo “ir4 aumentar o
bem comum procurado juntamente com os seus compatriotas, dando-se conta assim
de que, por este meio, o trabalho serve para multiplicar o patriménio da familia
humana inteira, de todos os homens que vivem no mundo” ! 2__

Por seu imprescindivel papel, quer na formagdo da pequena comunida-
de ( familia ), quer na formagdo da grande comunidade ( sociedade, nacdo ), o traba-
lho é pdlo de um conjunto de valores éticos no campo social.

4. O primado do trabalho

Referindo-se ao conflito trabalho/capital, Jodo Paulo |l reafirma um
principio sempre ensinado pela Igreja: o “principio da prioridade do ‘trabalho’ em
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confronto com o ‘capital’. Fundamenta-o usando uma argumentagéo cristalina: ‘’Este
principio diz respeito diretamente ao proprio processo de produgao, relativamente ao
qual o trabalho é sempre uma causa eficiente primdria, enquanto que o ‘capital’,
sendo o conjunto dos meios de produgdo, permanece apenas um instrumento, ou
causa instrumental. Este principio é uma verdade evidente, que resulta de toda a
experiéncia historica do homem (...). E preciso acentuar e por em relevo o primado
do homem no processo de producgdo, o primado do homem em relagdo as coisas. E
tudo aquilo que estd contido no conceito de ‘capital’, num sentido restrito do termo,
é somente um conjunto de coisas. Ao passo que o homem, como sujeito do trabalho,
independentemente do trabalho que faz, o homem, e sé ele, € uma pessoa. Esta
verdade contém em si conseqiiéncias importantes e decisivas’ 13.

Tirar as consequéncias, ou melhor dizendo, ir as consegiiencias extre-
mas de tal principio, implica transformar radicalmente a nossa sociedade, pois o seu
contetdo ético estd a exigir relagdes de trabalho em que o capital ndo explore o
trabalho, em que o trabalhador seja o principal beneficiado no processo de produgao
e, seja 0 agente deste, e ndo apenas um dos seus meios. Se observarmos o que faz
entre nds o capitalismo, percebemos que tal doutrina implica mesmo uma transforma-
¢do radical !

5. O trabalho e os Direitos Humanos

No pendltimo capitulo da Enciclica, Jodo Paulo |l fala a respeito dos
direitos dos homens do trabalho, direitos estes que 1{€m por base os critérios éticos
anteriormente apontados: ‘(...) os direitos da pessoa humana constituem o elemento-
chave de toda a ordem moral social’’14.

Entre outras questGes chaves da ética social, aponta o problema da justa
remuneracdo do que trabalho que é executado. A maneira mais importante de realizar
a justica, segundo ele, no contexto atual, é a remuneragdo justa do trabalhador,
porque assim ele terd acesso aos bens destinados ao uso comum, tanto da natureza
como da produgdo, equilibrio na vida familiar etc.

Insiste também na revalorizagdo social das fungdes maternas. Ao mesmo
tempo, Jodo Paulo Il afirma a importancia que tem a mulher de “desempenhar
plenamente as suas fung¢Ges, segundo a indole que lhes é propria, sem discriminagdes
e sem exclusao dos empregos para que tenham capacidade, como também sem faltar
ao respeito pelas suas aspiragoes familiares e pelo papel especifico que |hes cabe no
contribuir para o bem comum da sociedade juntamente com o homem* " ~.

Outras subvengdes sociais, como demonstra a Enciclica, devem apresen-
tar-se como direitos dos trabalhadores: direito ao repouso, as férias, direito a pensdo
de aposentadoria, ao seguro para a velhice, ao seguro para os casos de acidente de
trabalho e demais.

Mas, o enfoque especial ( inclusive com um extenso item, especifico ) é
dado, de fato, a importancia dos sindicatos. E colocado no conjunto de todos os
direitos, ‘o direito de se associar, quer dizer, o direito de formar associagGes ou
uniGes, com a finalidade de defender os interesses vitais dos homens empregados nas
diferentes profissGes. Estas unides tém o nome de sindicatos (...). Os sindicatos s3o
um expoente da luta pela justica social, pelos justos direitos dos homens do trabalho
segundo as suas diversas profissGes (...); esta ‘luta’ deve ser compreendida como um
empenho normal das pessoas ‘em prol’ do justo bem: no caso, em prol do bem que
corresponde as necessidades e aos méritos dos homens do trabalho, associados segun-
do as suas profissdes; mas ndo & uma luta ‘contra’ os outros. Se ela assume um carater
de oposic5~o aos outros, nas questOes controvertidas, isso sucede por se ter em

consideracdo o bem que € a justica social, e ndo por se visar a ‘luta’ pela luta, ou
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entdo, para eliminar o antagonista. O trabalho tem como caracteristica, antes de mais
nada, unir os homens entre si; e nisto consiste a sua forca social: a forca para
construir uma comunidade’ 16.

O Papa fala ainda do direito & greve, como “‘ultimatum’’ dirigido aos
6rgdos competentes, a fim de que seus justos direitos sejam alcancados. O capitulo
encerra-se falando da dignidade do trabalho agricola, do trabalho das pessoas defi-
cientes e do trabalho exercido pelos migrantes.

CONCLUSAO

Inegavelmente, Jodo Paulo Il trouxe, na Laborem Exercens, significati-
vas contribuicées que muito bem deveriam provocar a transformacdo da realidade
social do trabalho. Sua andlise, de notdvel conteGdo ético ( que procuramos abordar
em alguns de seus aspectos ), a par de ser humanista e cristd, tem também segura
fundamentacdo cientifica e uma perspectiva politica, além de profundamente crite-
riosa.

Seus fundamentos éticos chamam-nos a atengdo e exigem que a situa-
cado atual do trabalho seja destruida historicamente, e reconstruida uma nova ordem,
onde o trabalhador seja, de fato, o sujeito real, concreto e digno de seu trabalho.

NOTAS

(1) JOAO PAULO I, Papa. Carta Enciclica “‘Laborem Exercens”. n® 5.
(2) Ibid., n9 5.

(3) Ibid., n© 5.

(4) Ibid., n9 6.

(5) Ibid., n° 6.

(6) Ibid., n© 6.

(7) Luis Roberto BENEDETTI. “Laborem Exercens’: uma Enciclica exigente”’, In:
Vida Pastoral, n2104, p. 13.

(8) JOAO PAULO I, Papa. Carta Enciclica “Laborem Exercens”. n® 8.
(9) Ibid., n@ 9.

(10) Ibid., n© 9.

(11) Ibid., n©@ 10.

(12) Ibid., n© 10.

(13) Ibid., n2 12.

(14) Ibid., n® 17.

(15) Ibid., n© 19.

(16) Ibid., n© 20.
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NOTICIARIO CIENTIFICO-CULTURAL

LETRAS:
REVISTA DO INSTITUTO DE LETRAS (PUCCAMP)

Congratulamo-nos com o Instituto de Letras da PUCCAMP em langar a
sua revista: LETRAS. Trata-se de uma publicacdo quadrimestral de divulgagdo de
trabalhos e pesquisas de professores, alunos e estudiosos da drea. Além de representar
um marco na historia do Instituto de Letras, esta Revista é uma conquista da prépria
comunidade universitdria, que poderd servir-se dela, como bem o querem os seus
empreendedores, para '‘mostrar e demonstrar a quantos leitores houver o verdadeiro
valor e a importancia das letras’’ ( Prefacio ). A frente da Revista estdo professores da
mais alta competéncia. Diretor: Professor Carlos de Aquino Pereira. Conselho Edito-
rial: Prof. Antonio Paulo Carrozzo (Coord.), Prof. Dr. Antonio Suéarez Abreu, Prof.
Dr. Eduardo Roberto Junqueira Guimaraes, Prof. Dr. Flavio René Kothe, Prof. Dr.
Joaquim Brasil Fontes Jr. Conselho Redatorial: Profa. Ana Helena Cizotto Belline,
Prof. José Alexandre dos Santos Ribeiro, Profa. Juracy Salzano Fiori, Profa. Nair
Leme Fobé, Prof. Reynaldo Gongalves. O nimero de abertura (vol. 1, n® 1, setem-
bro/1982 ) traz a seguinte matéria: CONCORDANCIAS SINTATICAS DE SUPER-
FICIE ( Lando Lofrano); THE TRANSLATOR'S DUAL FUNCTION AS
READER-WRITER ( Nair Leme Fobé); PREPOSITIONS AS CASE MARKERS
( Antonio P. Carrozzo, Jo Ann Aebersold ); O ROMANCE DE MERVIN ( Joaquim
Brasil Fontes Jr.); O PERCURSO DO HEROI (Flivio René Kothe); THE
CONRADIAN MYTH ( Reynaldo Gongalves ). Endereco para correspondéncia com a
Revista:

LETRAS — Revista do Instituto de Letras

Pragca Imaculada, 105 (a/c Curso de Pés-Graduacdo em Linguisti-

ca) —PUCCAMP,

Edificio do Antigo Semindrio ( Swift ) —Salan® 9

13100 — CAMPINAS — SP

VIl CONGRESSO INTERNACIONAL DE LOGICA,
METODOLOGIA E FILOSOFIA DA CIENCIA

Realizar-se-d em Salzburg, Austria, de 11 a 16 de julho de 1983, por
iniciativa da International Union of History and Philosophy of Science, compreen-
dendo entre outras se¢Ges: Fundamentos e Filosofia da Matematica, da Fisica, da
Biologia, da Psicologia, das Ciéncias Sociais, da Linguistica, da Ldgica e Principios
fundamentais da Etica da Ciéncia. Prazo para envio de comunicacSes: Até 20 de
janeiro de 1983, de preferéncia em inglés.

InformagGes: Paul Weingartner ou Georg Dorn. ( 7th International

Congress of Logic, Methodology and Philosophy of Science ).

Instituto der Philosophie — Universitaet Salzburg.

Franziskanergasse 1/1. A-5020 SALZBURG — Austria.
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XVII CONGRESSO MUNDIAL DE FILOSOFIA

Organizado pela Fédération Internationale des Sociétés de Philosophie
( FISP ), o Congresso se desenrolarda em Montreal no periodo de 21 a 27 de agosto de
1983, tendo como tema principal: Filosofia e Cultura. Temas das sessGes plendrias e
especiais: Determinacdo filoséfica da idéia de cultura; Cultura e valores; Filosofia e
cultura. Temas das sessOes gerais: Logica e metodologia; Teoria do conhecimento;
Filosofia da Linguagem e das Ciéncias; Antropologia filoséfica e Psicologia filoséfica;
Metafisica; Filosofia da Religido; Etica, Filosofia Politica e Social; Filosofia do direi-
to, da arte; Historia da Filosofia; Filosofia da Hist6ria.

Durante o congresso, realizar-se-do simpdsios, mesas-redondas,
workshops, sessGes das sociedades filiadas & FISP e dois coléquios sobre o pensamen-
to de Marx e Jaspers em comemoragado ao centendrio de falecimento e de nascimento.

Presidente do Comité organizador: Venant Cauchy.

InformacgGes:

Secrétariat du XVlle. Congrés mondial de Philosophie.
Département de Philosophie — Université de Montréal
C.P. 6128, succursale A

MONTREAL, P. Q. H3C 3J7 — CANADA.

V ENCONTRO DE PROFESSORES DE FILOSOFIA DO
ESTADO DO RIO DE JANEIRO

O Encontro, realizado nos dias 1, 2 e 3 de setembro de 1982 na UERJ,
por iniciativa da SEEC/RJ, Sub-Reitoria de Assuntos Comunitarios, Departamento
Cultural e Associagdo dos Diplomados do Centro de Educagdo e Humanidades da
UERJ, prestou na abertura uma homenagem ao Prof. Hans L. Lippmann. O encontro
constou de palestras, debates e sessOes de estudos, com o objetivo de aplicar a tema-
tica discutida ao ensino da filosofia no 29 Grau. Titulos das palestras: A Filosofia da
Existéncia — Profa. Creusa Capalbo; O Jovem e a Filosofia — Profa. Maria do Carmo
Bittencourt; Correntes Fenomenologicas Contemporaneas — Prof. Eduardo Silvério
Abranches do Soveral.

PRIMEIRO CONGRESSO INTERAMERICANO DA FILOSOFIA
DA RELIGIAO

Realizar-se-& no periodo de 3 a 7 de janeiro de 1983, na cidade de
Vitéria. Temario: O desafio da religido; a caracterizacdo da religido; a justificagdo da
religido; a ética da religido; para uma unidade da religido. Temas de outras sessGes:
Deus e o mal; fé/razdo, filosofia/teologia; a mulher e a Filosofia da Religido; a
experiéncia religiosa, a mistica, o monarquismo, o fundamentalismo; a religiosidade
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popular/indigena; a religido e a identidade cultural/nacional; o marxismo e a cosmo-
visdo judaico-cristd; a filosofia e a teologia da libertagdo; a Filosofia da Religido nos
paises socialistas.

InformagGes: Prof. Sérgio Schweder
Departamento de Filosofia — Universidade Federal do Espirito Santo.
Caixa Postal 1084 — 29000 — VITORIA — ES

CINQUENTENARIO DA FUNDAGAO DO MOVIMENTO
E DA REVISTA “ESPRIT”

Coléquio realizado nos dias 30, 31 de outubro e 12 de novembro de
1982 pela Association des Amis d’Emmanuel Mounier em Dourdan, Franga. Progra-
ma do Coléquio, intitulado “Le Personnalisme d’'Emmanuel Mounier hier et demain’’:
A Fundagdo d’Esprit — O clima s6cio-cultural dos anos 30 e as pesquisas personalis-
tas, por René Remond. O projeto ESPRIT, os primeiros nimeros e sua repercussdo,
por Jean Lacroix. As opgdes do personalismo apds 50 anos, face ao cristianismo, por
A. Dumas; face aos fascismos, por J. Hellman; face aos comunistas, por A. Mandouze;
face a democracia, por E. Borne. A evolugdo do personalismo no estrangeiro, em
particular na Poldnia, por J. M. Domenach. As exigéncias atuais do personalismo face
ao Terceiro Mundo, por M. Desroches. As exigéncias do personalismo no mundo
de hoje. Mesa-redonda introduzida por H. Bartoli, F. Garrigue, A. Grosser, P.
Thibaud. Discussdo geral.

Informacgdes:

Association des Amis d’'Emmanuel Mounier.

19, rue H. Marrou.

92290 — CHATENAY-MALABRY — FRANCA.

SEGUNDO CONGRESSO INTERNACIONAL DE
FILOSOFIA LATINO-AMERICANA

O Congresso, realizado em Bogotad no periodo de 11 a 16 de julho de
1982, foi uma iniciativa da Faculdade de Filosofia da Universidade Santo Tomas de
Aquino. Teve como tema central “A historia das idéias no século XX em sua perspec-
tiva filos6fica”. Os estudos realizados até este momento sobre o tema da histéria das
idéias tém seguido basicamente trés critérios: o cronolégico, seguindo um estudo
particular ou global das idéias de acordo com as periodizagdes econdmicas ou politi-
cas; o geografico, destacando autores e estudos particulares de paises ou dreas geogra-
ficas mais amplas; o tematico, assinalando tendéncias, temas particulares ou influén-
cias das filosofias européias em nossa histéria.

InformagGes:

Facultad de Filosofia. Universidad Santo Tomas.

Carrera 9a., n2 51 — 23. BOGOTA 2, D.E. — COLOMBIA.
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INTERNATIONAL SOCIETY FOR METAPHYSICS

Além de manter um Semindrio permanente sobre “Ldgica e Metafisi-
ca’’, a Sociedade realizard seu proximo Congresso em Montreal por ocasido do Con-
gresso Mundial de Filosofia em agosto de 1983, com o tema “’Fundamentos Metafi'si-
cos da Cultura”.

Informagdes:

George F. McLean, ISM Secretary.
The Catholic University of America.
Washington, D.C., 20064 — USA.

CENTRO DE DOCUMENTACAO DO PENSAMENTO BRASILEIRO

Organizado em convénio com o Instituto do Patrimbnio Artistico e
Cultural ( IPAC ) da Bahia, o Centro tem o propdsito de preservar livros e documen-
tos de autores nacionais, de interesse da Filosofia e de outros ramos do saber, bem
como de coloca-los a disposi¢do de pesquisadores e estudiosos. Faz parte do projeto a
elaboracdo de um catdlogo da obra filosdfica de autores brasileiros, disponivel nas
principais institui¢ées do Pais.

Informacgdes:

Secretaria Executiva do Centro — Ed. Futurus, sala 501, Avenida da
Franca, 164.

Bibiioteca do Centro: Rua Gregério de Mattos, 45 — térreo

( Solar Ferrdo — Pelourinho — 40000 — SALVADOR — BA )

RESENHAS

RADICE, Licio Lombardo.
Per una nuova lettura de Gramsci. In: Educazione e Rizoluzione.
Roma, Editori Riuniti, 1976, pp. 51 — 63.

1 — CONSIDERACOES PRELIMINARES

Lidcio Lombardo Radice nasceu em 1916, filho de pedagogo ilustre,
desde cedo veio a se familiarizar com as questdes da Educacdo. Em 1946 casou-se
com Adele Maria Jemolo, dedicada, como ele, aos problemas educacionais. Em 1955
fundou a revista Riforma Della Scuola. E professor de matemética e geometria na
Universidade de Roma. Desde 1938 milita no Partido Comunista Italiano, de cuja
dire¢gdo chegou a participar, antes de uma perturbacdo cardiaca que o obrigou a
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retirar-se um pouco da atividade mais diretamente politica. Durante dois anos perma-
neceu preso nos carceres de Mussolini.

( Notas de Leandro Konder, publicadas na 22 orelha do livro: RADICE,
L. L. Educacdo e Revolugdo. Rio de Janeiro, Paz e Terra, 1968. )

Algumas observagGes se fazem necessérias para a devida situagdo do
texto:

1. Trata-se de um artigo publicado na revista Riforma Della Scuola, n@
4, 1968, e inserido como capitulo no livro Educazione e Rivoluzione.

2. Em 1968 a Editora Paz e Terra publicou a tradugdo de um livro de
RADICE com o titulo de Educagdo e revolugdo, cujo titulo original é L'educazione
della mente, sem ligagdo com o livro do qual tratamos. A publicagdo do livro
Educazione e Rivoluzione ocorreu em 1976, na Itélia, ndo havendo ainda tradugdo e
publica¢do no Brasil.

2 — APRESENTACAO DO TEXTO

RADICE apresenta em seu artigo a obra de Giovanni URBANI, La
formazione dell’'uomo; scritti di pedagogia. Ed. Riuniti, 1967, versando sobre o pen-
samento de Gramsci. O contato com a obra de Urbani levou Radice a uma nova
leitura de Gramsci, dando ensejo a elaboragdo do artigo em pauta.

Urbani lembra o aspecto central que tem, em Gramsci, a politica e seu
nexo com a educagdo, tendo em vista ser ele um homem de a¢do que “identificou na
‘politica’ a atividade humana na qual, em concreto, atua a coincidéncia entre conheci-
mento e acdo” ( p. 52 ). Gramsci ressalta o aspecto pedagdgico da politica, dando-lhe
a prioridade como melhor fundamento da significagcdo derivada da educacgdo. A justi-
ficativa vem a partir de consideragGes historicas sobre a derrota da classe trabalhadora
frente a burguesia, em consequiéncia da incapacidade daquela de estabelecer a hege-
monia na sociedade. O problema fundamental se pGe: “como uma classe subalterna
pode conquistar as caracteristicas proprias da funcdo dirigente’” ? ( p. 53 ).

Radice considera que a universalizagdo do aspecto politico em todas as
obras de Gramsci leva a uma nova leitura dele, no sentido de ultrapassar a sua agao
politica imediata para nela descobrir o significado “perene’”, isto é, apreender
Gramsci em seu préprio método que tornou viavel e significativa a sua “palavra de
ordem’ em tempo que j& se passou. Assim a releitura de Gramsci o mostra como
“’maestro di metodo’’ a ser compreendido através de uma atitude hist6rico-critica que
revela, no meio das mudangas, o que permanece atual.

Duas questdes basicas sdo assim analisadas: os jovens e o problema da
relagdo das geracOes e a escola como forga produtiva e, simultaneamente, instrumento
de hegemonia de classe.

Quanto aos jovens: o conflito entre jovens adultos manifesta a contradi-
¢do profunda dos conflitos sociais e politicos das classes. A “rebelido permanente’’
dos jovens, gerada pela falta “relativa” de um “elo histérico intermediario’’, dé as
condigOes para que os adultos de outra classe devam dirigi-los. Tal rebelido se deve
grandemente aos intelectuais adultos que, ndo podendo separar do aspecto politico a
realidade sdcio-histérica da relagdo das geragGes, levam a geragdo juvenil a desprezar a
geragdo precedente. Esse desprezo implica uma visdo “espontaneista’” e a-hist6rica
que desconhece o esfor¢o e o trabalho como constitutivos de uma heranga e de uma
continuidade histérico-social.
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Bem ao contrério, a agdo politica deve reconhecer que “cada geragdo
educa a nova geracgdo, isto é, a forma, e a educagdo é uma luta contra os instintos
ligados as fungGes biolSgicas elementares, uma luta contra a natureza, para dominé-la
e criar o homem ‘atual’ & sua época’ ( p. 56 ). O trabalho se faz o principio educativo
fundamental, o elemento de ligagdo histdérica entre as geragdes e, mais radicalmente, a
condigdo bésica da vida humana, da producdo do homem. Isso ndo significa o desco-
nhecimento do trabalho em sua contradi¢do de fundamento universalmente humano
como atividade produtiva, aliado as formas de alienagdo que assume nas relacoes
dominadoras de produgdo. A educagdo se faz luta contra os instintos, mas luta
inserida no momento da transmissdo positiva de uma heranca que, por sua vez,
envolve e mantém a ligagdo com a mudanca revolucionéria.

Quanto a escola: o pensamento de Gramsci revela uma escola como
forga produtiva com a tarefa historica de transmitir o passado ao presente, resultando
dai seu valor como instrumento de hegemonia, de formacdo do consenso. Esta escola
valoriza a relagdo pedagégica como relacdo de hegemonia, como relacdo de dirigentes
e dirigidos. Assim ficam afastadas as tendéncias libertarias afrouxadoras dos lagos
hegemdnicos, para dar lugar ao papel diretivo das geragGes adultas sobre as novas. O
estudo é apresentado como tarefa 4rdua e laboriosa ndo podendo ser aliviada com
facilidades.

A funcdo da escola se liga a necessidade de a classe trabalhadora tornar-
se hegemdnica e assumir um comportamento de dirigente ja ainda na sociedade
capitalista, como exigéncia da revoluc¢do socialista. Isso implica assumir toda a heran-
¢a social de um ““ponto de vista universal”’, no sentido da transformagao das relagGes
de produgdo. A reforma da escola supera assim o carater ‘‘reformistico’’ que pode
aparecer ter num primeiro momento.

Afi também se fundamenta a abordagem de Gramsci que mantém liga-
dos heranca e revolucdo. Pela heranca formam-se os homens como ‘‘dirigentes”’, e
revolucionariamente busca-se que todos os homens sejam dirigentes.

Gramsci, apesar de estar ligado ao seu tempo e & sua situacdo, langou
bases que o projeta na histéria para além de seu tempo. No entanto, é necessario
completar e ultrapassar o pensamento gramsciniano em vista do desenvolvimento das
situagdes histéricas ou do surgimento de situacdes novas, tais como:

— Mudanga profunda no pensamento cristdo que leva a uma diversa
relagdo de confronto e colaboracdo entre o pensamento marxista e os cristdos revolu-
ciondrios, também no campo da educacéao.

— A situagdo da escola evoluiu criando o problema da escola superior
de massa, que ultrapassa a crise da escola de elite do tempo de Gramsci.

— A proposta da escola unitéria e, em Gramsci, muito genérica, sendo
necessarios outros aprofundamentos e especificagdes.

— A indicagdo de Gramsci sobre a jungdo do politico e do técnico para
solugdo dos problemas do ensino superior, continua sendo um dos grandes problemas
atuais, marcado por enormes dificuldades ndo superadas.

— A perspectiva da andlise das relagées jovens-adultos feita por
Gramsci, sofre a influéncia polémica do momento historico fascista, deixa um pouco
a margem a influéncia positiva da juventude em relagdo aos adultos no processo de
heranga.

3 — CONCLUSAO

Radice adverte os leitores de Gramsci sobre um duplo perigo: primeiro,
partindo de uma falsa referéncia histdrica, circunscrever 0 pensamento gramsciniano
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ao seu tempo e esvazia-lo para os tempos atuais; segundo, desconhecendo a atitude
histdrico-critica, transferir para outras situagGes, historicamente diferentes, um pensa-
mento que refletia uma agdo situada e determinada historicamente.

A leitura verdadeiramente historica e critica de Gramsci ndo pode dei-
xar de ter presente a relagdo dialética que sempre esteve presente na agdo e no
pensamento de Gramsci. Por ter sido, antes de tudo, um homem de agao, um politi-
co, inserido em seu tempo e em suas determinacoes, ele pode pensar “‘para a eterni-
dade’’, ser um técnico, um especialista, de um método que permanece capaz de
orientar a compreensdo de outras situagGes historicas.

A nova leitura de Gramsci feita por Radice tem como enfoque a dimen-
sdo politica de valor universal, marcada pelo consenso hegemoénico como projeto
revolucionério, e ndo limitada pelo momento historico.

Apesar da exigiidade do texto e da falta de desenvolvimento de aspec-
tos interessantes, como a relagdo entre heranga e revolugdo, o artigo de Radice serve
de bom subsidio para os leitores de Gramsci no esforco de aprofundamento de seu
pensamento.

Jefferson lldefonso da Silva
Pontificia Universidade Catélica de Campinas

PRADO JR., Bento; PEREIRA, Oswaldo Porchat; FERRAZ, Tércio Sampaio.
A filosofia e a visdo comum do mundo.
Sao Paulo, Brasiliense, 1981. 139 pp. ( Colegao Almanaque ).

Esta obra compreende sete textos de trés autores, escritos num periodo
de doze anos. Todos discutem sobre a natureza da investigagdo filos6fica e sua relagdo
com a visdo de mundo do homem comum. E obra de carater polémico em que 0s
textos do Prof. O. Porchat sdo analisados criticamente pelos outros autores.

As discussGes sdo iniciadas a partir do trabalho do Prof. Porchat intitu-
lado: O Conflito das Filosofias, o qual corresponde a aula inaugural do Departamento
de Filosofia da USP em marco de 1968.

Nele, o autor afirma que uma andlise da Histéria do Pensamento se
revela como a Histéria das Filosofias dogmaticas onde se reserva papel secundério a
movimentos como a sofistica e o ceticismo. E a historia de enorme variedade de
teorias que se excluem mutuamente, pois cada uma acredita ser a verdadeira Filoso-
fia. Entretanto, quem cré ter alcancado o saber, escapou do conflito: este sé se
instaura quando se estd buscando a verdade e se fica perplexo diante das inUmeras
solugOes propostas as quais nunca dialogam entre si. Tal conflito, porém, ndo invalida
a reflexdo filoséfica, pois ndo se tem como demonstrar tal invalidagdo: ao recusar a
Filosofia, corre-se o risco de filosofar.

Sé o philésofo podera abster-se de filosofar. “Apés reconhecer o con-
flito insuperavel das filosofias, o carater contraditorio de qualgquer empreendimento
que se constituisse como filosofia da recusa da filosofia... Ihe restara o ato heréico da
recusa nao-filoséfica e filosoficamente injustificavel da filosofia. Dira respeitoso adeus
ao Logos que o enfeiticara e |he inspirara grande temor... continuard a ouvir seus
apelos mas ndo mais lhes responderd”. ( p. 21 ).
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No texto: A Filosofia como discurso aporético, Tércio Sampaio Ferraz
Jr. afirma que o artigo de Porchat é um “paradoxo pragmético’” e justifica sua
afirmacdo através de andlise das fungdes pragmaticas do discurso.

No artigo: Breve Resposta, Porchat responde a estas criticas e o texto
seguinte: Prefacio a uma Filosofia pode ser considerado como explicitacdo desta
resposta. O autor descreve nele seu percurso filoso6fico que o levou a opcdo por uma
visdo de mundo segundo o enfoque do homem comum, uma ““humilde ndo-filosofia”
incapaz de ter justificagdo definitiva e Gltima.

Os dois textos seguintes sdo de Bento Prado Jr. O primeiro foi apresen-
tado num coléquio sobre Filosofia e Senso Comum em agosto de 1978, na
UNICAMP, e se intitula: Por que rir da Filosofia ? O autor discute sobre a natureza e
a validade da oposigdo entre filosofia e senso comum e também faz alusGes a tese do
Prof. Porchat.

No segundo texto: Sobre a Filosofia do Senso Comum — publicado em
1980 — em apenas dez curtos paragrafos, o autor critica a tese da possibilidade de
uma filosofia do senso comum.

O daltimo artigo — A Filosofia da Visdo comum do Mundo, — é também
do Prof. Porchat que o dedica a Bento Prado Jr. Nele, o autor procura aclarar a sua
tese de uma visdo comum do mundo de uma ndo-filosofia “redescobrindo e revivendo
o homem comum em mim... Um mergulho profundo, definitivo e de alma inteira na
vida cotidiana dos homens.” Tal postura derivou de seu proprio percurso filos6fico:
“descoberta do conflito das filosofias e de sua indecidibilidade, tentacdo do ceticis-
mo, rentincia a Filosofia, redescoberta da vida comum, siléncio da ndo-filosofia,
promocéo filoséfica da visdo comum’ ( p. 137 ). E um texto que retoma, de modo
mais elaborado e amadurecido, as idéias centrais dos seus outros dois textos anterio-
res e leva em consideragdo as criticas que eles despertaram.

Esta coletanea de artigos é, portanto, do maior interesse para quem se
interessa por Filosofia, Ciéncia ou por uma investigagdo sobre o senso comum e sobre
suas relagoes com a reflexdo filoséfica. O carater polémico dos artigos torna sua
leitura muito atraente. A clareza dos escritores permite que o contetdo dos textos
seja accessivel mesmo aos que ndo possuam profundos conhecimentos filosoficos.

Outro fator muito positivo desta obra é o de que ela se compde de
artigos de pensadores brasileiros, o que nos permite avaliar como esta tradicional
questdo é debatida e repensada por nossos filésofos.

Vera Licia Caldas Vidal
Departamento de Filosofia — UFRJ

RABUSKE, Edvino A.
Antropologia filosofica
Porto Alegre, E.S.T., 1981, 214 pp.

O A. é professor nos cursos de Graduacgdo e Pés-Graduacdo da PUC-RS
e na Faculdade de Filosofia de Viamdo. Doutorou-se em Filosofia na Universidade de
Munique, na Alemanha, em 1977.

Nesta obra procurou dizer o que é o homem, o que pode e o que deve
ser, investigando o ser humano em sua estrutura fundamental. A visdo do homem é
um pressuposto imprescindivel no campo das ciéncias humanas. Entretanto, ndo
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existe uma idéia unitaria sobre o mesmo. Muitas ciéncias tratam aspectos parciais. Ha
também diferentes antropologias filos6ficas. Rabuske indaga pela esséncia do homem
através de uma dialética entre filosofia e ciéncias particulares. Ndo se preocupa tanto
em questionar os resultados a que chegam os cientistas, mas a interpretacdo que
fazem dos mesmos.

A estrutura da obra é simples. Depois de passar pelas ciéncias, sobretu-
do pela biologia, tematiza o homem como ser de cultura. Descreve a esséncia do
homem como consciéncia, razdo e liberdade. Apresenta como dimensdes fundamen-
tais do homem: linguagem, comunidade, historicidade e ética. O ponto alto da obra
encontra-se no Gltimo capitulo sobre “Antropologia e Metafisica”, no qual tematiza
o homem como pessoa e o sentido da vida. Aparece a verdadeira dignidade do homem
na aceitag¢do do infinito no finito.

O A. estd comprometido com a Filosofia Classica e com o pensamento
cristdio. Ao mesmo tempo escreve para leitores exigentes e criticos, numa grande
abertura para o didlogo. Talvez a dimensdo corpGrea merecesse maior destaque.

A obra recomenda-se como livro-texto para professores, alunos e inte-

ressados num estudo filos6fico sistematico, claro e metddico, sobre o homem. O A.

ndo s satisfaz as exigéncias académicas, mas também revela extraordinéria sensibili-
dade existencial.

Urbano Zilles

Departamento de Filosofia — PUC/RS
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