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PREFACI10

O presente livro estd composto por uma série de temas
filosoficos tratados a partir de autores cldssicos, que, do ponto
de vista da Histéria da Filosofia, estende-se desde a Filosofia
Antiga até a Filosofia Contemporanea. Contudo, este nido
¢ um trabalho de Histéria da Filosofia, apesar de seus temas e
seus conteudos estarem distribuidos e abarcarem o percurso do
pensamento filos6fico ocidental em sua extensio. Também nao
¢ um livro tematico, voltado para um determinado conteudo,
tratado, por exemplo, pelas disciplinas cldssicas nos cursos de
Graduacido em Filosofia, como a Ontologia, a Metafisica, a Teoria
do Conhecimento, a Filosofia Politica, a Estética, a Etica, entre
outras. Estas disciplinas pretendem dar uma visdo panoramica do
seu objeto especifico, apresentando-o e analisando-o, discutindo,
com isso, as diversas perspectivas tedricas por meio das quais o
tema foi abordado ao longo da Histéria da Filosofia. Certamente,
esta nao é uma obra voltada para o interesse dos iniciados nos
estudos filosoficos e que pretendem se aprofundar no assunto,
discutindo diferentes interpretacdes, comparando-as entre si, para
contrapod-las e, a0 mesmo tempo, coteja-la com o texto original na
tentativa de langar novas perspectivas interpretativas a respeito do
texto original.

Até aqui nos limitamos a dizer ou delimitar negativamente o
campo e o teor do presente trabalho. O objetivo desta incursao é
para demarcar, positivamente, por contraposi¢ao, os objetivos que
deram origem a esta coletanea e a que publico é dirigida.

Do ponto de sua origem, o texto é o resultado da aplicagio
de um plano de trabalho do projeto PIBID, financiado com recursos
do governo federal. O projeto foi implementado a partir do curso
de Graduacio em Filosofia da Universidade Estadual de Londrina
(UEL), em parceria com duas escolas da Rede Publica de Ensino,
envolvendo professores e alunos das duas esferas de ensino. Do
ponto de vista filoséfico e académico, ele € uma amostra do esfor¢o
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na tentativa de aproximar e integrar ensino, pesquisa e extensao.
O escrito, em certa medida, contempla os trés momentos no
processo formativo dos académicos, e os estimula a pesquisarem
e aprofundarem os contetidos na medida em que fazem o contato
com as diferentes realidades do processo de ensino e aprendizagem,
que lhe lancam sempre novos desafios, os quais ultrapassam os
limites corriqueiros da sala aula — aulas, provas e trabalhos. Esta
experiéncia exercita o pensamento critico por parte do académico,
porque o obriga a sair de si mesmo, na medida em que ele precisa
comunicar a outros o que ele compreendeu e interpretou daquele
texto filosofico, pondo, assim, a prova o grau de dominio que
ele alcangou no uso daqueles conceitos. O ato de dizer, porém,
por escrito, ou seja, de materializar num texto, o processo dessa
aprendizagem, exige um grau de clareza e de reflexdo ainda mais
apurados. Por isso que a ideia de concluir o projeto com a edigao
de um texto que envolve professores do ensino superior e do
ensino médio, bem como alunos de ambas as esferas, mostra nao
s6 o esforco de produzir um trabalho coletivo, mas indica o grau
de entendimento que se tem da indissociabilidade no processo de
formagao académica, entre a esfera do ensino, da pesquisa e da
extensao.

O texto que ora vem a publico é o resultado material
da reflexdo filosofica conjunta realizada entre o publico e os
profissionais do ensino superior e do ensino médio, da inter-relacao
de académicos do Curso de Graduacao em Filosofia com os alunos
do Ensino Médio, experiéncia esta que, certamente, contribuiu no
processo de formagdo académica e, a0 mesmo tempo, viabilizou
uma maior integracdo entre os dois niveis de ensino.

A ideia de materializar esta experiéncia filosofica, na forma
de texto, tem a inten¢do de poder contribuir, ainda que de forma
parcial, com o ensino da Filosofia no Ensino Médio. A variedade
de autores e dos temas, aqui tratados, e a forma como sio
apresentados, possibilita o uso do presente livro como um novo
recurso didético. O livro, porém, ndo deve ser interpretado como
um manual de ensino da Filosofia, nem mesmo como uma histdria
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da Filosofia, porque esta ndo ¢é sua finalidade. Sua contribuigio
reside no fato de apresentar diversos autores distribuidos ao longo
da historia da Filosofia, os quais sdo abordados, a partir de um
tema especifico, tendo como ponto de partida um comentario,
seguido de textos do préprio Filosofo, e de uma série de questdes
que tenta problematizar o texto e que podem servir de guia para
a sua compreensao e interpretacdo. A presente obra destina-
se aos principiantes do estudo da filosofia e aos professores que
trabalham com o ensino da Filosofia no Ensino Médio, podendo
servir-se desta como um novo recurso diddtico complementar.
Acreditamos ser um texto que estimula o interesse pela Filosofia,
dada a diversidade de autores (filosofos), dos temas e dos problemas
filosoficos ai abordados, oferecendo varias portas de entrada ao
estudo da Filosofia a partir do interesse de cada um.

Do ponto de vista tedrico, o livro aborda temas e problemas
relacionados as diferentes areas da filosofia, tais como a Metafisica,
a Etica, a Teoria do Conhecimento, a Filosofia Politica, a Filosofia
do Direito, a Filosofia da Ciéncia, entre outras. As reflexdes aqui
desenvolvidas sio acompanhadas de extratos de textos do proprio
filésofo, o que fornece indicagoes uteis e podem servir de estimulo
ao leitor, despertando-lhe a curiosidade a respeito de determinado
tema. As sugestoes de leituras e referéncias bibliograficas que
aparecem ao final de cada texto sio um instrumento util para
aqueles que desejam iniciar uma pesquisa mais abrangente e
aprofundada sobre o pensamento dos determinados filésofos.

Enfim, as ideias filosoficas aqui postas em evidéncia, mediante
diferentes textos e de seus respectivos autores, sio a demonstragao
de que é possivel aprender filosofia fazendo filosofia. Neste sentido,
os textos classicos se constituem matéria-prima indispensavel,
a partir da qual aprendemos a disciplina e o rigor do ato de
pensar, porém, nio como um mero exercicio do raciocinio logico
indiferente a0 mundo, mas, ao contrario, fazendo do pensamento
critico a luz que suprime a indiferenca e as trevas da ignorancia.
Se assim for, a filosofia continuara tendo sentido, ndo sé para os

FILOSOFIA: iniciagdo ao estudo do pensamento cldssico

11



que se dedicam a pesquisa, mas para todos aqueles que querem
exercitar a autonomia do pensamento.

Prof. Dr. Tarcilio Ciotta
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INTRODUCAO

A universidade precisa ter como meta maior o estabelecimento
do trindmio pesquisa-ensino-extensio para justificar, frente a
sociedade, a razdo de sua existéncia. Entretanto, essa conexao, em
nosso meio social, nem sempre é alcangada e termina colocando-
se como um ideal a ser atingido, nio bastando que muitos
profissionais que ai atuam, focalizando, sobretudo, o campo da
pesquisa, compreendam o alto valor de consumar-se essa realidade
almejada.

Essa desconecxio referida, que gera um grave abismo,
constituindo precisamente dois mundos distintos, traz a existéncia,
de um lado, da universidade, do mundo académico, e dos tedricos
que o edificam; de outro lado, aparece a prépria sociedade, a
realidade concreta da escola, o corpo de profissionais do ensino
que o compdem, juntamente com os problemas inerentes a esse
universo, que ultrapassam o ambito do que nés podemos imaginar.

A chegada do PIBID - Programa Institucional de Bolsa de
Iniciacdo a Docéncia — projeto criado pelo governo federal, no
governo Lula, e dirigido técnica e financeiramente pelas CAPES —
Coordenagio de Aperfeicoamento de Pessoal do Ensino Superior —
representa a oportunidade de comec¢armos a contornar o referido
problema.

Cientes quanto ao valor, importancia e utilidade deste
referido programa, aproveitamos o espago e a possibilidade
concedida, por meio do edital publicado em 2009, extensivo, pela
primeira vez na historia, as universidades estaduais brasileiras,
para integrarmo-nos a ele por meio de um subprojeto, inserindo a

filosofia neste quadro.
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Como parte do PIBID/UEL, devidamente aprovado pela
CAPES, o subprojeto da area de filosofia integra o rol das seis
licenciaturas que estabelecem o plano maior de trabalho da
universidade nesta edi¢ao inaugural e pioneira, contando com uma
concepgao e uma estrutura propria. Coordenado pelo Prof. Dr.
Arlei de Espindola, sua mecanica de trabalho, que esta implicita
no presente livro, contempla as esferas tedricas e praticas dando a
mesma atengao para esses dois ambitos distintos, mesmo agora que
ja nos encaminhamos para o estagio de fechamento das atividades.

Para a etapa tedrica, reunimo-nos na UEL, no CLCH, todas
as quartas-feiras desde mar¢o de 2010, contando com a presenca de
todo o grupo de trabalho. Esse tem, além do referido coordenador
geral do subprojeto, 14 estagidarios e mais 2 professores/
supervisores. O grupo de estagidrios se divide em duas equipes de
7 quando parte para a esfera do ensino, estritamente, no interior
das escolas. O grupo do Colégio de Aplicacdo recebe a supervisiao
da Prof* Claudia da Silva Kryszczun e o grupo do Colégio Vicente
Rijo foi supervisionado, em 2010, pela Prof* Silvana Alves Barroso
e agora, em 2011, é conduzido pelo Prof. Helder Linhares Teixeira.

Dinamizando a atividade no meio académico, cada estagiario/
bolsista conta com um plano individual de estudos que se associa
a um filésofo especifico da tradi¢do. Seguindo um cronograma
preestabelecido, os 14 estagidarios possuem o compromisso de
divulgar os resultados preliminares de suas pesquisas, valendo-se
de um espaco em cada um dos encontros das quartas-feiras.

Dos encontros na universidade, apoiados nos estudos
e reflexdes individuais que cada um dos bolsistas desenvolve,
florescem os subsidios para as aulas semanais que sdo ministradas
no contraturno nas escolas; saem os contetidos para os textos das

comunicagdes que devem apresentar em congressos; acumulam-se

14 FILOSOFIA: inicia¢do ao estudo do pensamento cldssico



os materiais com vistas a produ¢do do trabalho de conclusio de
curso; resultam os conteudos que terminam de se converterem no
presente livro.

Muitos sdo os ganhos dessa experiéncia para todos que
terminam se relacionando com o presente subprojeto do PIBID/
UEL. A comunidade escolar dos 2 colégios envolvidos, que
desempenham o papel de maior campo de trabalho que temos,
dele extraem uma fonte de estimulo para se envolver com o estudo
da filosofia. Muitos jovens estudantes que ndo sabiam o que era
filosofia descobrem que esta disciplina estd muito proxima de nés.
Os professores/supervisores, afastados da pesquisa por forca da
contingéncia de terem uma carga de trabalho grande, com muitas
aulas para ministrarem em sua rotina profissional, encontram ai
uma bela oportunidade para se atualizarem e se capacitarem.

Os beneficios dos alunos/bolsistas sio muitos: eles exercitam-
se na pratica da pesquisa e da docéncia ja na propria universidade,
sofisticando seu processo de formacio; seguem trabalhando
no campo tedrico e pratico quando escrevem seus textos para
apresentarem nos congressos. Cada um deles, alids, proferiu duas
comunicagdes em eventos cientificos durante o ano de 2010,
devendo repetir este feito nos meses finais de 2011, participando
de mais uma atividade académica. Todos participaram: 1°)
“VII SEPECH - Seminario de Pesquisa em Ciéncias Humanas”,
promovido pelo CLCH/UEL, entre 10 e 13 de agosto de 2010;
2°) “II Encontro de Egressos e Estudantes de Filosofia da UEL”,
ocorrido também na UEL entre os dias 01 e 04 de setembro de
2010. Grande parte dos estagiarios nao havia tido, até o presente,
um trabalho aprovado para um congresso e escrito um texto para

proferir como uma comunicagio.
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Os estagidrios, contribuindo diretamente na destituicio do
abismo entre a universidade e a educacdo bdsica, obtiveram proveito
estando em permanente contato com as escolas que compdoem
nosso campo mais pratico de trabalho, devendo manter esse ritmo
até o periodo de fechamento do projeto. Ai eles ministraram aulas
de modo constante, acompanhados pelos professores/supervisores,
aos estudantes do ensino médio, cumprindo o propésito de se
exercitarem na docéncia. Aqui, como nos momentos anteriores,
tiveram de bolar recursos didaticos e metodoldgicos, além de
escreverem seus textos, para cumprirem com suas tarefas. Isso que
se passou regularmente no primeiro ano do projeto continuard
sendo feito neste momento em que visamos dar o arremate final e
concluir o trabalho, executando a segunda parte da atividade.

Tudo isso que precede esta sendo consolidado com a escrita
deste livro a ser amplamente difundido na rede publica de ensino,
intitulado Filosofia: iniciacdo ao estudo do pensamento classico,
que representa a documentacio de todo esse nosso esfor¢o
coletivo. O material recebeu o auxilio, em sua composi¢iao, do
mundo da experiéncia; ele nao foi construido por especialistas que
desconhecem o endereco da escola e os problemas concretos, em
partes, enfrentados na area de filosofia. Sua organiza¢io nio esta
reduzida ao empenho isolado e solitario do coordenador geral do
subprojeto. Essa envolve os professores/supervisores que conhecem
bem a realidade escolar, pois fazem parte do quadro de docentes
em plena atividade na educacdo basica. E os textos, abrigando
toda a historia da filosofia, marcados por seu carater didatico,
trazendo extratos das obras cldssicas, apds os artigos, juntamente
com um rol de questdes e, depois, uma listagem de livros para
o aprofundamento dos estudos, beneficia-se, por sua vez, dos

subsidios trazidos pelas reflexdes dos estudantes/estagiarios.
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A presente producdo, introdutéria reconhecidamente aos
estudos filosoficos, vem registrar o que desenvolvemos de forma
mais palpavel no PIBID/UEL, versao 2010/2011, coordenado,
no seu ambito geral, pelo Prof. Dr. Sérgio de Mello Arruda do
Departamento de Fisica da UEL. Ele representa, considerando
o subprojeto da area de filosofia, nossa experiéncia singular e
bastante proficua, concessora de forte estimulo para seguirmos
trabalhando.

Podemos garantir que o didlogo permanente estabelecido
entre todos nés, num transito do campo tedrico ao campo pratico
e vice-versa, serviu-nos para mostrar o quanto a filosofia, apesar
de exigir um esfor¢o solitario nos comegos, clama sempre pelo
debate. E foi dai que surgiram todas essas propostas de leitura,
verificadas por meio de cada um dos textos que aparecem nas
paginas seguintes, voltadas ao anseio de tocarem de alguma
maneira aos alunos do ensino médio.

Aqui, o leitor atento e o estudante, em fase inicial de
formacao, terdo acesso a estudos que — vale repetir — cobrem todos
os periodos da histéria da filosofia, sendo seguido de: extratos de
textos, questdes para reflexdo, e sugestdes de leituras. Oriundo
dos projetos dos alunos/estagiarios, o livro apresenta uma énfase
que recai, entretanto, sobre alguns problemas que se difundem no
interior da filosofia moderna e contemporanea, pois os planos de
pesquisa, em sua maior parte, estavam conectados a essa esfera.

Guardamos a expectativa de que os estudantes do ensino
médio, juntamente com a comunidade escolar desse plano do
ensino, possam encontrar no livio que se conduz agora ao
publico uma fonte de estimulo para se aproximarem da filosofia, e
apreendam subsidios suficientes para lhes impulsionarem em suas

reflexdes pessoais.
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Além de reconhecermos o apoio da Universidade Estadual
de Londrina e da CAPES para a realizacdo do trabalho e para o
estabelecimento da publicacdo deste volume, fica aqui expresso
nossos agradecimentos especiais a Cristina Duarte Ruiz, Assessora
da Pro-Reitoria de Planejamento de Nossa Universidade, e a
Lourdes Maria Monteiro, da parte de editoracdo e diagramacao.
Ambas se caracterizam por manterem grande entrega ao trabalho

e serem bastante prestativas sempre que sdo acionadas.

Os Organizadores
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A CRITICA DE ARISTOTELES A PLATAO NA
SUA TEORIA DO CONHECIMENTO

Alessandro Rodrigues dos Santos

1- COMENTARILO
1 As Bases DA TeoriA Do CONHECIMENTO EM PLATAO

A questio da teoria do conhecimento em Platio tem
suas bases na imortalidade da alma, que fundamenta outras
caracteristicas importantes. Por meio dela Platdo apresenta o
conhecimento como recordagdo, ou anamnese, pois a “alma” teria
tido um contato anterior com as ideias. A questdo da forma com
a qual o homem tem acesso ao mundo inteligivel é que fara Platio
dar origem a teoria do conhecimento: a anamnese. O que € o
conhecimento e o processo pelo qual ele acontece, qual a distin¢ao
entre conhecimento sensivel e conhecimento inteligivel sio os
desdobramentos dessa teoria.

E para dar resposta aos eristicos que Platio, contra a aporia
gerada por estes tltimos, constroi seu caminho inteiramente novo
até entdo, para aquisi¢ao do conhecimento. Segundo o historiador
Giovanni Reale (2002), os eristicos aparecem no Menon e, segundo
seu principio, ndo se pode aprender nem o que se sabe, nem o que
ndo se sabe, visto que ninguém procura saber o que se sabe e nem
pode procurar saber se ndo sabe o que procurar. O que os eristicos
tentaram foi bloquear a questdo de forma capciosa, afirmando que

a pesquisa e o conhecimento sdo impossiveis.
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E de que modo procurards, Socrates, aquilo que ndo
sabes absolutamente o que é? Pois procurards propondo-
te <procurar> que tipo de coisa, entre as coisas que nio
conheces? Ou, ainda que, no melhor dos casos, a encontres,

como saberds que isso <que encontraste> € aquilo que nao
conhecias? (PLATAO, 2001, p. 49).

Platdo apresenta nestes termos o mito da anamnese, ou
seja, ao recordar o que antes ja tomara contato, seja no hades
ou neste mundo, a alma configura-se imortal, tendo ja nascido
outas vezes. Por isso, ao confrontar-se com algo, ela se lembra e
consequentemente ocorre 0 mesmo com as demais informagdes
das quais ja tivera contato.

Como Platao equipara a reminiscéncia ao ato de pesquisar,
infere entio o adjetivo de preguicosos aos sofistas, por estes
terem se afastado desta investigagio. O conceito de anamnese
esta diretamente vinculado a condi¢do de unicidade da natureza
humana com o mundo e com a alma. Isto porque esta igualdade
permite que tendo uma vez recordado um fato, o homem possa
naturalmente recordar de tudo o que viu por si mesmo, seja
neste mundo ou no hades. Segundo Nicola Abbagnano, Platiao
exemplifica sua doutrina da anamnese com o mito do escravo que
aprende recordando o Teorema de Pitagoras, sendo habilmente

interrogado por Socrates.

Sendo entdo a alma imortal e tendo nascido muitas vezes, e
tendo visto tanto as coisas <que estio> aqui quanto as <que
estdo> no Hades, enfim todas as coisas, nio ha o que nio
tenha aprendido; de modo que nao é nada de admirar, tanto
com respeito a virtude quanto ao demais, ser possivel a ela
rememorar aquelas coisas justamente que ja antes conhecia.
Pois, sendo a natureza toda congénere e tendo a alma
aprendido todas as coisas, nada impede que, tendo <alguém>
rememorado uma sé coisa — fato esse precisamente que os
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homens chamam aprendizado-, essa pessoa descubra todas
as outras coisas, se for corajosa e ndo se cansar de procurar.
Pois, pelo visto, o procurar e o aprender sdo, no seu total,
uma rememorag¢ao. Nao é preciso entdo convencer-se daquele
argumento eristico; pois ele nos tornaria preguicosos, e é aos
homens indolentes que ele é agraddvel de ouvir, ao passo
que este <outro argumento> faz-nos diligentes e inquisidores
Confiando nesse como sendo o verdadeiro, estou disposto a
procurar contigo o que é a virtude (PLATAQ, 2001, p. 53).

Uma vez provada a verdade que ja estava presente na alma do
escravo, Platao também conclui que esta tltima é eterna. Além da
influéncia o6rfico-pitagorica, os estudiosos também apontam que,
no caso da génese da anamnese platonica, a maiéutica socratica teve
igual importancia, pois para que o processo maiéutico ocorresse e
a verdade surgisse da alma, esta (a verdade) ja deveria subsistir no
interior da alma. Assim, a doutrina da anammnese apresenta nao s
a metempsicose Orfico-pitagorica, mas também a justificacio e a
comprovacgdo da possibilidade da maiéutica socratica.

E no Fedon também que Platdo apresenta uma comprovagio
da doutrina da anamnese referindo-se aos conhecimentos
matematicos. Aqui o filésofo argumenta que, por meio dos
sentidos, é possivel identificar a existéncia de coisas iguais e de
outras andlogas, na realidade sensivel, porém, jamais encontramos
correspondéncia com tais dados, pois ndo existe coisa sensivel
perfeitamente quadrada ou circular. Dai concluir que ha um desnivel
entre os dados da realidade sensivel e as no¢des e conhecimentos
que possuimos.

Tendo feito tal analise, ndo € dificil concluir que se os dados
advindos da experiéncia sensivel sio imperfeitos, as nocoes que
de algum modo se possui estio presentes no interior do proprio

homem, que as encontra e as descobre. Por meio da matematica
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esta questdo fica clara, visto que tais nog¢oes sao conhecimentos
perfeitos e estao neste caso em posse de nossa alma. Tais raciocinios
sdao aplicados por Platio também as questdes estéticas e éticas de
bom, belo, justo, santo etc.

Estes problemas na propria teoria e a necessidade de
respostas levaram Platdo a trabalhar em vista de soluciona-los, o
que gerou a “teoria das ideias”, contudo, nao é no Fédon que esta
teoria encontrara uma explanagdo detalhada. De qualquer forma
a teoria das ideias estd no centro das teorias platdnicas. E possivel,
no entanto, apontar mesmo no Fédon algumas caracteristicas desse
pensamento: as ideias sdo os objetos especificos do conhecimento
racional; as ideias sdo critérios ou principios de juizo acerca das

coisas naturais; as ideias sao causas das coisas naturais.

Assim, depois de haver tomado como base, em cada caso, a
idéia, que é, a meu juizo, a mais sélida, tudo aquilo que lhe
seja consoante, eu o considero como sendo verdadeiro, quer
se trate de uma causa ou de outra qualquer coisa, e aquilo
que ndo lhe é consoante, eu o rejeito como erro (PLATAO,
2001, p. 140).

As ideias sdo critérios para avaliar as coisas sensiveis; é o
caso do principio de igualdade: duas coisas sio ou nio idénticas
e para afirma-lo é possivel utilizar-se deste principio. Da mesma
forma, para julgar outras coisas como belo, justo, bom ou santo,
o critério € fornecido pela ideia correspondente. As ideias sdo, no
Fédon, critérios de avaliagdo e valores. Segundo Platdo, as ideias
estdo na base das coisas naturais, ou seja, sao causa de tais coisas.
Neste caso ele sofre influéncia de Anaxdgoras, no sentido de que
Platao encara as ideias como causas da natureza sensiveis como
consequéncia desta teoria de Anaxagoras que diz: o intelecto é

causa e agente ordenador.
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2 A POSTURA DE PLATAO EM RELAGAO AOS ESCRITOS

A proposta desta pesquisa é encontrar os caminhos
de interpretagio da obra de Platio no que tange a teoria do
conhecimento proposta por ele. Nesta linha de pensamento,
¢ interessante que observemos o que ele mesmo aponta como
meios para isto na carta VII e no Fedro, o que se denomina

“autotestemunhos”.

Sobre essas coisas (i.€: as maiores) ndo existe um texto por
mim escrito nem existird jamais. De nenhuma maneira o
conhecimento dessas coisas é comunicdvel como os outros
conhecimentos, mas, depois de muitas discussdes sobre elas
e depois de uma comunidade de vida, subitamente, como luz
que se acende de uma faisca, ele nasce na alma e alimenta-se

de si mesmo. [...] ndo ha perigo de que alguém esqueca
essas coisas, uma vez que tenham sido bem impressas na
alma, pois que se reduzem a proposi¢des extremamente
breves (PLATAO apud REALE, 1997. p. XI).

Platao orientava observar os escritos como referéncias
aqueles que ja sabiam o que antes ele havia dito no Fedro. Sua
intencdo ndo era sendo a de indicar tal leitura, de qualquer que
fosse a abordagem dos textos escritos, aos membros da Academia,
uma vez que para ele tais individuos deveriam compreender em
sua “alma” o conteudo abordado, nio havendo necessidade
de registra-lo. Ou mesmo, se registrados, de interpreta-los, mas
somente de relembrar o que anteriormente ja se havia discutido
ou apreendido. Também na carta VII, Platdo aponta para uma
insuficiéncia de conteudo da verdade em qualquer escrito e para
uma observa¢io mais apurada da oralidade em detrimento dos

escritos. Isto para dizer que os “primeiros escritos” nao sio
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contetidos para serem materializados pela letra e que aquele que o
pretende o faz por ma intengao.

As “doutrinas nao escritas” de Platao foram registradas por
alguns discipulos, como Heraclides, Estieu, dentre outros. Tais
doutrinas foram designadas pelos estudiosos de “esotérico”. Isto
para distanciar do Platio “exotérico”. O termo “exotérico” tem
o objetivo de alcancar aqueles que se encontram fora da escola,
e “esotérico” dentro dela. Ao que parece ndo era incomum que
filésofos tivessem o habito de manter duas doutrinas como no
exemplo de Platdo: esotérica e exotérica. Aristételes também
possuia sua Doutrina das Formas, que era destinada aos seus
discipulos mais proximos; e assim capazes de compreender seu
pensamento.

E no exercicio de analise da teoria de Anaxagoras, contudo,
que Platao encontra uma possibilidade de avanco mesmo que ainda
com métodos naturalistas, mas que permitiu a ele postular sua
“segunda navegacao”. Anaxagoras afirmara que a inteligéncia é a
causa de tudo, porém nao conseguiu fundamentar esta proposta por
ainda utilizar o método naturalista. O que ocorre com Anaxagoras
¢ que ele mostra a necessidade de uma inteligéncia ordenadora
para os fendmenos fisicos, porém isto niao explica a “causa
verdadeira”, ou seja, “o Bem”. A proposta platonica de solugio
para esta questao dos fisicos é a mudanca do método, mudanga
que ele chamard de “segunda navegacao”, como metafora que ele
apresentard no Fedon 99b-d.

No Fedro, Platio afirma ndo serem suficientes para a
compreensao de um filésofo apenas seus escritos, visto que eles
(os escritos) ndo contemplam as coisas de “maior valor” que sio

justamente as que o tornam um homem “filésofo”.
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Ao analisar o Fedro 274a é possivel admitir a intencdo
platonica em termos de demonstrar como um texto deve ser
apresentado para ser bom, a saber: deve ser no maximo grau
possivel, verdadeiro e persuasivo ao mesmo tempo. Exatamente por
isto € que Platdo mostra que a comunicag¢ao oral é estruturalmente
superior a escrita.

Socrates utiliza-se da teoria do mito de Tamos e Theuth para
argumentar que a escrita somente da a ilusdo do aprendizado, de
modo que quem se entregar a uma ciéncia transmitida, em forma
escrita, mostrara ser muito ingénuo: “porque considera que os
discursos escritos sdo algo mais do que um apelo mneménico para
quem possui de antemdo tal conhecimento, concernente aqueles
argumentos sobre que versam os escritos mesmos” (PLATAO apud
TABATTONI, 2003, p. 166).

Na carta VII, ao escrever aos familiares e amigos de Dion,
Platio tem a preocupacdo de indicar que seus comentarios e
analises ndo escritas tinham tanto quanto ou até mais valor do
que as escritas. “Ndo me opus a explicar-lhe tudo: nem ele o havia
me pedido; ele se dava ares, de fato, de conhecer bem muitas e
fundamentais doutrinas e de possui-las o suficiente, baseado no
que ouvira dizer” (PLATAO apud TABATTONI, 2003, p. 165).

O que nos interessa neste caso € o fato de que Platiao aponta

para uma sabedoria que lhe “interessa” onde nem todos tém acesso.

Nio existe um escrito meu a respeito disso e nunca existira.
Nio é, de fato, de modo nenhum exprimivel como os outros
conhecimentos, mas somente apds longa freqiientagio e
convivéncia com a coisa mesma, inesperadamente, como a
luz que subitamente se acende por uma centelha de fogo, ele
nasce na alma e depois se nutre de si mesmo (PLATAO apud
TABATTONI, 2003, p. 165).
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Nas palavras de Franco Tabbattoni “vocé pode ter os gravetos
no bolso e isso ndo significa que possui o fogo” (TABATTONI,
2003, p. 165).

De fato, o que deve ser compreendido é que Platio ndo nega
seus escritos, contudo, demonstra nas cartas que tais escritos nao
possuem o conhecimento verdadeiro, pois quem teve contato com
o conhecimento nao precisa dos escritos para compreender em que
o conhecimento consiste.

O proprio Aristoteles, discipulo de Platao, aponta para estes
ensinamentos feitos por meio da “oralidade” e que sio chamados
“doutrinas ndo escritas”. Se Platdo recusou consignar por escrito
tais doutrinas, por outro lado ndo o fez em termos de torna-las
publicas aos seus seguidores em um ciclo de li¢oes orais que gerou
discussdes e incompreensdes importantes para sua andlise. A
postura de Platdo, em relagio a tornar publica de forma escrita tais
doutrinas, configura-se como sendo nao impossivel, mas apenas
“inutil”, uma vez que aqueles que poderiam tomar contato com
ela ndo as compreenderiam; dai somente permanecer na oralidade,

direcionadas aos seus discipulos na Academia.

3 ARISTOTELES E SUA CRIiTICA A PLATAO

A postura de AristOteles em relagio ao mestre nio é de
completo afastamento, mas partindo de suas aporias, ou seja, de
construgdes duvidosas da teoria do mestre. No entanto, Aristoteles
ao iniciar suas reflexdes tem ainda grande influéncia do mestre.
Aristoteles era discipulo de Platdo e mesmo em seus primeiros
escritos ndo abandona as doutrinas do mestre, somente apés um

longo tempo de estadia na Academia platonica é que ele comeca
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a formular suas proprias teorias e resgatar, em face as teorias de
Platao, o lugar da sensibilidade e dos fisicos na filosofia para entio
assumir uma postura critica.

Mais especificamente, a critica de AristOteles a Platdo tem
como objeto as ideias transcendentes para se chegar a uma “posicao
metafisica centrada no interesse pelas formas” e as inteléquias
imanentes. Isto para direcionar seu interesse nas ciéncias empiricas,

sua verificacdo e classificagao.

De fato, é o contrario que se da, pois se assim fosse nio
seria consentidneo com a razio. Da matéria, com efeito, (os
numeros) fazem sair uma multiplicidade de coisas, ao passo
que a idéia s6 gera uma vez. Assim, de uma s6 matéria, s
se aparelha uma mesa; mas quem aplica uma idéia, se bem
que esta uma, produz varias (mesas). O mesmo sucede com o
macho em rela¢do a fémea: esta é fecundada por uma unica
cépula, mas isto é imitacdo daqueles principios. Tal é, pois,
a conclusdo de Platio sobre as questdes que indagamos. E
evidente, pelo que precede, que ele somente se serviu de duas
causas: da do “que é” e da que é segundo a matéria, sendo

as idéias a causa do que é para os sensiveis, € 0 uno para as
idéias (ARISTOTELES, 1973, p. 224).

Estes esclarecimentos, contudo, nio sio suficientes uma
vez que, na obra aristotélica, a expressao do momento platonico
ndo se apresenta somente nas obras exotéricas; elas tomaram
sua forma e publicacio quando Aristoteles ainda estava na
Academia, como também nas obras esotéricas, posteriores ao
periodo transcorrido em Assos. Isto quer dizer que Aristoteles
continuou a construir e reconstruir seu pensamento a partir de
reflexdes feitas anteriormente, porém ele sentiu a necessidade
de acrescentar outros pensamentos. Segue-se, portanto, uma
auséncia de homogeneidade pela distincia dos escritos no que

tange ao tempo (momento histérico) em que foram escritos e até
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a propria inspirag¢do teorética chegando mesmo a contradi¢oes
internas.

A leitura de Aristoteles das teorias do platonismo passa por
sua visdo incisiva no que tange a forma que estes tltimos consideram
as espécies como substancias separadas, reais, independentemente
dos seres individuais de que sdo forma ou substancia. Em Aristoteles
a substancialidade da espécie é a mesma do individuo. No caso de
Platdo, as espécies tém uma realidade em si que ndo se dissolve nos
individuos existentes, dai a separagdo. Na analise de Aristoteles,
as espécies devem ser comum a muitos, portanto universais, e
como a substancia é individual, nao podem ser substancias (reais).
Vivente e homem, por exemplo, seriam multiplas substancias e isso
configuraria impossibilidade para o estagirita.

Grande parte dos historiadores da filosofia iniciou sua
exposi¢ao sobre Aristoteles pela critica dele a “teoria das ideias”,
postura que pode acarretar alguns erros, pois nao é somente a
“teoria das ideias” que AristOteles dirige suas criticas, mas as duas
etapas da “segunda navegagao”.

Em relagdo ao ataque que Aristételes dirige a realidade das
ideias de Platdo, o que Aristételes propoe na Metafisica abrange
quatro pontos: as ideias devem existir em maior numero do que
os proprios objetos sensiveis, por conta de dever existir ndo sé a
ideia de cada substancia, mas também a de todos os seus modos
e caracteres que podem ser concentrados em seus conceitos.
Neste caso, deve-se explicar ndo s6 as primeiras, mas também
as ultimas, o que se resolveria se fossem vinculadas somente na
realidade sensivel. A realidade das ideias platonicas condicionaria
a necessidade de admitir também outras tantas, como as ideias
de negac¢io ou as de coisas transitorias, pois delas também temos

conceitos. Isto fica claro conforme uma ideia de homem e uma
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ideia de homem individual requerer um terceiro; e uma ideia de
homem individual e outro homem individual, outro conceito, assim
sucessivamente. A inutilidade da existéncia das ideias das quais as
coisas participam significa que, com as ideias, nao se quer dizer o
que quer que haja, pois elas ndo sdo principios de agdo que possam
determinar a natureza das coisas. Por tltimo, a substancia ndo pode
existir separadamente daquilo que é substancia. “A afirmagao do
Fédon de que as idéias sdo causas das coisas é segundo Aristoteles
incompreensivel, pois ainda que supondo a existéncia de ideias,
delas ndo derivariam as coisas se nao interviesse para cria-las um
principio ativo” (ABBAGNANO, 1985, p. 214).

Estes argumentos sdo simplesmente indicativos e nio
configuram a separac¢do entre os dois fildsofos, tendo em vista
que estio fundados na separagio total entre o mundo sensivel e
inteligivel, coisa que ndo esta na raiz do pensamento platonico, pois
para Platio a ideia é uma referéncia para o homem de perfeicdo e
exemplo do que de fato deve ser e ndo o que todas as coisas sdo
efetivamente. O que para Aristételes configura contradi¢io com
o conceito de individualidade, por conta de existir uma validade
intrinseca no ser como tal e ndo apenas um valor.

Segundo David Ross é a aquisi¢io do conhecimento, em
toda sua extensdo e com todas as suas implicacdes, sobretudo
o conhecimento que merece em maior grau a designagio de
sabedoria, que motiva toda a Metafisica de Aristoteles, uma vez
que para Aristoteles o desejo de conhecer € inerente ao homem.
Este conhecimento também se configura em certos graus de
forma evolutiva: o primeiro leva em conta a sua aproximacao aos
sentidos; o segundo, como estagio intermediario, estd vinculado ao
uso da memdoria; diferenciando-os dos outros animais considerados

inferiores; o terceiro grau somente pode ser atingindo pelo
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homem e estd vinculado a experiéncia e a acio de aglutinacdao ou
coalescéncia de varias recordagdes da mesma espécie de objetos;
num estagio superior temos a arte, e esta ultima configura-se no
conhecimento das regras praticas, repousando sobre principios
gerais. Acima de todos estes estd a ciéncia, considerada o puro
conhecimento das causas. O que diferencia a ciéncia da arte ndo
€ sendo o fato de ela ndo estar sujeita a qualquer fim ulterior, mas
antes procurar o conhecimento pelo conhecimento, o que o torna
o produto mais elevado da civilizagio.

A divergéncia entre Platdo e AristOteles versa sobre a doutrina
das formas uma vez que o objeto do saber no aristotelismo é
totalmente outro, com o universo fisico e o céu tendo ocupado
o lugar deixado vago pelas ideias em que até entdo se acreditava.
Nio se pode, todavia, menosprezar o interesse de Platio pela
matematica, pois ocupa lugar privilegiado na educacio dos
soldados e sua func¢do é a de elevar a parte mais nobre da alma
a contemplacdo do mais excelente dos seres. Somente a homens
nela versados pode revelar-se a faculdade da dialética. Para
Platao, s6 a dialética realmente é ciéncia, porque s6 ela é capaz
de ir ao principio. O que vemos em Aristételes ndo é sendo uma

revalorizacdo radical do conhecimento matematico.

I1- EXTRATOS

As filosofias de que acabamos de falar sucedeu a doutrina de
Platdo, a maior parte das vezes conforme com elas, mas também
com elementos proprios alheios a filosofia dos itdlicos. Tendo-se
familiarizado, desde a sua juventude, com Cratilo e com as opinides
de Heraclito, segundo as quais todos os sensiveis estio em perpétuo
fluir, e ndo pode deles haver ciéncia, também mais tarde nio
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deixou de pensar assim. Por outro lado, havendo Sécrates tratado
as coisas morais, ¢ de nenhum modo do conjunto da natureza,
nelas procurando o universal e, pela primeira vez, aplicando o
pensamento as defini¢des. Platdo, na esteira de Socrates, foi também
levado a supor que (o universal) existisse noutras realidades e
ndo nalguns sensiveis. Nao seria, pois, possivel, julgava, uma
definicio comum de algum dos sensiveis, que sempre mudam. A
tais realidades deu entao o nome de “idéias”, existindo os sensiveis
fora delas, e todos denominados segundo elas. E, com efeito, por
participacdo que existe a pluralidade dos sindnimos, em relacdo as
idéias. Quanto a esta “participa¢ao”, nio mudou sendo o nome: os
pitagoricos, com efeito, dizem que os seres existem a imitagao dos
numeros, Platdo, por “participacdo” mudando o nome; mas, o que
esta participacdo ou imitacdo das idéias afinal sera? esqueceram
todos de o dizer. Demais, além dos sensiveis e das idéias diz que
existem, entre aqueles e estas, entidades matematicas intermédias,
as quais diferem dos sensiveis por serem eternas e imdveis, e das
idéias por serem multiplas e semelhantes, enquanto cada idéia é,
por si, singular. Sendo as idéias as causas dos outros seres, julgou
por isso os seus elementos fossem os elementos de todos os seres;
e, como matéria, sao principios o grande e o pequeno, como forma
¢ o uno; visto ser a partir deles, e pela sua participagdo no uno,
que as idéias sao numeros. Ora, que o uno seja substancia, e nao
outra coisa, da qual se diz que é uma. Platdo afirma-o, de acordo
com os pitagoricos e, do mesmo modo, que os nimeros sejam as
causas da substancia dos outros seres. Mas admitir, em lugar do
infinito concebido como uno, uma diada, e constituir o infinito
com o grande e o pequeno, eis uma concepgao que lhe é propria
como ainda por os nimeros fora dos sensiveis: (os pitagdricos)
pelo contrario, pretendem que os nimeros sao as proprias coisas,
se bem que nio ponham, entre estas, as entidades matematicas.
Se Platdo separou assim o uno e os nimeros do mundo sensivel,
contrariamente aos pitagoricos, e introduziu as idéias, foi por
consideracao das nocdes logicas (os seus predecessores nada
sabiam de dialética); por outro lado, se ele fez da diada uma
segunda natureza, é porque os numeros, a exce¢do dos impares,
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dela facilmente derivam, como de uma matéria plastica. De fato,
€ o contrario que se da, pois se assim fosse nao seria consentaneo
com a razdo. Da matéria, com efeito, (os nimeros) fazem sair uma
multiplicidade de coisas, ao passo que a ideia s6 gera uma vez.
Assim, de uma s6 matéria, s6 se aparelha uma mesa; mas quem
aplica uma idéia, se bem que esta uma, produz varias (mesas). O
mesmo sucede com o macho em relagao a fémea: esta é fecundada
por uma tnica cépula, mas isto é imitagao daqueles principios. Tal
é, pois, a conclusdo de Platdo sobre as questdes que indagamos.
E evidente, pelo que precede, que ele somente se serviu de duas
causas: da do “que é” e da que é segundo a matéria, sendo as
idéias a causa do que € para os sensiveis, e 0 uno para as idéias. E
qual a matéria subjacente, segundo a qual as idéias sdao predicadas
nos sensiveis e o uno nas idéias? E a diada, o grande e o pequeno.
Demais, ele pos num destes dois elementos a causa do bem e no
outro, a do mal, o que, como dissemos, ja havia sido objeto de
discussao de alguns dos filésofos anteriores, como Empédocles e
Anaxagoras (ARISTOTELES, 1973, p. 224).

Sendo entiao a alma imortal e tendo nascido muitas vezes, e tendo
visto tanto as coisas <que estio> aqui quanto as <que estaio> no
Hades, enfim todas as coisas, nao hda o que ndo tenha aprendido;
de modo que ndo é nada de admirar, tanto com respeito a
virtude quanto ao demais, ser possivel a ela rememorar aquelas
coisas justamente que ja antes conhecia. Pois, sendo a natureza
toda congénere e tendo a alma aprendido todas as coisas, nada
impede que, tendo <alguém> rememorado uma sé coisa — fato esse
precisamente que os homens chamam aprendizado-, essa pessoa
descubra todas as outras coisas, se for corajosa e ndo se cansar de
procurar. Pois, pelo visto, o procurar e o aprender sdo, no seu total,
uma rememoracdao. Nao é preciso entdo convencer-se daquele
argumento eristico; pois ele nos tornaria preguigosos, e é aos
homens indolentes que ele é agradavel de ouvir, ao passo que este
<outro argumento> faz-nos diligentes e inquisidores. Confiando
nesse como sendo o verdadeiro, estou disposto a procurar contigo
o que ¢é a virtude (PLATAQ, 1970, p. 53).
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Mas também estamos de acordo sobre o seguinte: uma tal reflexdo,
e a possibilidade mesma de fazé-la, provem unicamente do ato
de ver, de tocar, ou de qualquer outra sensacido; pois 0 mesmo
podemos dizer a respeito de todas.

- De fato, é o mesmo, Socrates, pelo menos em relagio ao fim
visado pelo argumento.

- Como quer que seja, seguramente sao as nossas sensagoes que
devem dar-nos tanto o pensamento de que todas as coisas iguais
aspiram a realidade propria do igual, como o de que elas sio
deficientes relativamente a este. Que dizer, sendo isto?

- Isso mesmo!

- Assim, pois, antes de comegar a ver, a ouvir, a sentir de qualquer
modo que seja, é preciso que tenhamos adquirido o conhecimento
do igual em si, para que nos seja possivel comparar com essa
realidade as coisas iguais que as sensagdes nos mostram, percebendo
que ha em todas elas o desejo de serem tal qual é essa realidade, e
que no entanto lhes sio inferiores (PLATAQ, 1970, p. 105).

Creio que tu crés que cada forma é uma pelo seguinte: quando
algumas coisas, multiplas, te parecem ser grandes, talvez te pareca
a ti que as olhas todas; donde acreditas o grande ser um.

Dizes a verdade, disse ele.

Mas...e quanto ao grande mesmo e as outras coisas grandes? Se
olhares da mesma maneira, com a alma para todos esses, nio
aparecera, de novo, um grande, um, em virtude do qual é necessario
todas aquelas coisas aparecem como grandes?

Parece que sim.

Logo, uma outra forma da grandeza aparecera, surgindo ao lado da
grandeza mesma e das coisas que desta participam. E, sobre todas
essas, <aparecera> de novo uma outra, de modo a, em virtude dela,
todas essas parecerem grandes. E nio mais serd uma cada uma
das tuas formas, mas ilimitadas em quantidade (PLATAO, 1961.
p-37).

Sobre essas coisas (i.é: as maiores) ndo existe um texto por mim
escrito nem existird jamais. De nenhuma maneira o conhecimento
dessas coisas é comunicdvel como os outros conhecimentos, mas,
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depois de muitas discussoes sobre elas e depois de uma comunidade
de vida, subitamente, como luz que se acende de uma faisca, ele
nasce na alma e alimenta-se de si mesmo.

[...] ndo hd perigo de que alguém esqueca essas coisas, uma vez
que tenham sido bem impressas na alma, pois que se reduzem a
proposicoes extremamente breves (REALE, 1997, p. XI).
Terminada a leitura, Socrates pediu-lhe que lesse novamente a
primeira hipdtese do primeiro argumento e, tendo sido lida, disse:
- O que afirmas tu ai, Zendo? Que, se os entes sao multiplos,
entdo tem de ser semelhantes e dissemelhantes, o que é impossivel?
Porque as coisas dissemelhantes nio podem ser semelhantes, nem
as semelhantes dissemelhantes? E isso que queres dizer?

- E isso — disse Zenio.

- Entdo, se é impossivel que as coisas dissemelhantes sejam
semelhantes, e que as coisas semelhantes sejam dissemelhantes,
¢ impossivel que haja muitas coisas; pois, se houvesse muitas
coisas, encontrar-se-iam numa situacao impossivel. Sera isso
que pretendem os teus argumentos, nio mais do que sustentar
energicamente, contra todas as afirmacdes, que ndo ha muitas
coisas? E supde que cada um dos teus argumentos é uma prova
disso, tal como pensas que todos os argumentos que escreveste
fornecem outras tantas provas de que nio ha muitas coisas? E isso
que dizes ou fui eu que nao percebi bem? (127d-130a) (REALE,
1997, p. 33).

111- QUESTOES PARA REFLEXAO

1) Qual a defini¢io de teoria do conhecimento defendida por

Platao? Cite suas principais caracteristicas.

2) Qual a posi¢ao defendida por Platio em relaciao as doutrinas

escritas e as doutrinas nio escritas?
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3) Em que consiste a critica de AristOteles a teoria do conhecimento

de Platio e qual é a sua postura?

4) Qual é a diferenca entre sensivel e inteligivel para Platio e como

¢ apresentada por ele cada uma delas?

5) Qual é a diferenga entre sensivel e inteligivel para Aristoteles e

como ele apresenta cada uma delas?
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CONSIDERACOES SOBRE O CONCEITO DE
CAUSA E SUBSTANCIA EM ARISTOTELES

Carlos Eduardo Teixeira

1- COMENTARI1O

Aristoteles comega a sua obra Metafisica,chamando a atencao
para o teor natural do saber: “todo ser humano naturalmente
deseja o conhecimento” (ARISTOTELES, 2006, p. 980a 22). Na
sequéncia, querendo demonstrar que todos os homens entendem
por sapiéncia (ou sabedoria) a forma mais elevada de saber e que
esta é o conhecimento das causas e dos principios, Aristoteles
traca uma rapida descri¢io das varias formas de conhecimento,
indica como se desenvolve uma das outras e mostra que todos,
concordemente, consideram como sapiéncia sé a arte e a ciéncia. A
experiéncia, assim como a sensagao, refere-se sempre ao particular,
e a arte e a ciéncia, atributos especificamente humanos, referem-se
ao universal, ao porqué e a causa das coisas. Do ponto de vista
da utilidade pratica, a experiéncia pode ter mais sucesso do que
a ciéncia, mas do ponto de vista do saber, ela é muito inferior: a
experiéncia, assim como a sensacdo, limita-se aos dados de fato,
enquanto que a arte e a ciéncia alcancam o conhecimento do
porqué e da causa dos fatos. Enfim, o sabio é considerado assim,
enquanto e na medida em que se eleva a um saber que estd acima
das necessidades praticas - e s6 o conhecimento puro das causas
¢ assim. Conclui-se, portanto, que a sapiéncia, ou sabedoria, é
conhecimento de certas causas e de certos principios, sendo esta

uma das defini¢oes que o proprio Aristoteles apresenta da metafisica
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“Assim, fica claro que a sabedoria (metafisica) é conhecimento de
certos principios e causas” (ARISTOTELES, 2006, p. 982a 1). Na
sequéncia, de acordo o livro II da Metafisica, o trabalho gira em
torno de apresentar os argumentos que mostram a necessidade do
teor finito das causas (com o numero de quatro) e para concluir se
vé importante uma abordagem da teoria da substancia (usiologia),
pelo fato de ser a substincia, como primeira categoria, o ser
fundamental, existente por si, segundo a qual buscamos as causas

e principios.

1 Os QUATRO SENTIDOS DE CAUSA

Estabelecido que a sapiéncia, ou sabedoria, é conhecimento
das causas e principios, AristOteles quer agora investigar esse
conceito de causa, e precisar quais sao as causas envolvidas na
constitui¢do de toda a realidade sensivel. Nesse intuito, o filésofo
percebe que ha no termo causa uma variedade de sentidos e procede
a uma determinacdo destes, indicando que causa se entende
de quatro maneiras diferentes, e que todos esses significados
cooperam entre si para o advento de todos os entes que tém ser, ou
seja, que passam a existir concretamente numa dimensdo estatica

e dindmica. Os quatros sentidos que se entende causa sdo esses:

causa formal (o que é) esséncia do ente;

causa material (do que é feito);

causa motora ou causa eficiente (causa do movimento);
causa final (para o que é feito) fim do movimento.

Duas destas causas, se olharmos bem, sao faceis de discernir:

a causa material e a causa eficiente. A causa material é aquela de
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que é feita uma coisa, a causa eficiente é aquela com que é feita
uma coisa. Os exemplos que ocorrem imediatamente a mente sao
sempre exemplos tomados das oficinas dos artifices: o barro e o
marmore sdo a matéria da estdtua, sao aquilo de que é feita a
estdtua, sao a causa material da estatua. Os palitos, os dedos do
escultor, os movimentos que o escultor imprime ao barro, os golpes
que dd com o cinzel e o martelo sobre 0 marmore sio a causa
eficiente, aquilo com que, o instrumento com que é feita a coisa.
Mas ndo é tdo facil de discernir as outras duas causas: a
formal e a final. O proprio Aristoteles, as vezes, ndo as discerne
muito bem. A causa final, dir-se-4, é bem claro: é o prop6sito que
o artifice tem. Mas o propdsito que o artifice tem qual é? Se o
propésito que o artifice tem é criar um objeto, o qual, por sua
vez, sirva para algo, qual é o seu proposito? A criacao do objeto
ou aquilo para qual o objeto serve? Se for este ultimo, poderemos
recolocar a pergunta e dizer: aquilo para o que o objeto serve é,
por sua vez, o ultimo fim que teve o artifice? Ou ndo serd um meio
para outro fim ulterior? E teremos aqui uma progressio infinita.
Mas podemos deter-nos e dizer: o proposito do artifice € a criagao
do objeto. Assim acontece, por exemplo, nas obras de arte, que
ndo tem outra finalidade, sendo a de ser o que sdo. E entdo nesse
caso, a causa final se confundiria com a causa formal. Por que: o
que é causa formal? E a ideia da coisa, a ideia da esséncia da coisa,
a ideia daquilo que a coisa é daquilo que antes que a coisa seja ja
estd na mente do artifice, e o artifice, antes que a matéria receba
essa esséncia e se torne substancia concreta individual, tem a
esséncia previamente pensada. Neste caso, a causa final coincidiria
com a causa formal. Cabe aqui salientarmos outras caracteristicas
da causa final que foram descritas por Santo Tomdas de Aquino

em seu comentario a Metafisica de Aristételes, na qual explica:
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A) a causa final é término do movimento, e por isso se opde ao
principio do movimento; B) é a primeira na inteng¢ao e a tltima na
realizacdo, por essa razdo € tida causa da coisa; C) é apetecivel por
si, esta € a razao pela qual é dita bem. Podemos observar também
que numa dimensao estatica da realidade a causa formal e material
¢ suficiente para explica-la, porém, numa dimensio dinamica,
levando em consideragdo a geracdo, a corrup¢dao, 0 movimento, o
devir, sao necessdrias as outras duas causas, eficiente e final.
AristéOteles ja estudou essas causas na fisica, todavia, ele
pretende aqui no livro primeiro da Metafisica, a partir do capitulo
3, por meio de uma metodologia muito usada por ele em todas
as suas obras, que é a doxologia (considerar as opinides dos
especialistas da sua época e da época passada), retomar a questdao
em outras bases, para determinar que as causas sio justamente

estas, € nao outras:

Isto foi por nds investigado suficientemente em nossa
obra sobre a natureza, entretanto, recorramos a evidéncia
daqueles que antes de nés empreenderam a investigacdo da
realidade e filosofaram acerca da verdade, pois claramente
eles também reconhecem certos principios e causas, de
modo que representard alguma ajuda para a nossa presente
investigacdo estudarmos seus ensinamentos, na medida
em que ou descobriremos algum outro tipo de causa, ou
ficaremos mais convictos quanto aos que acabamos de
descrever (ARISTOTELES, 2006, p.983b 1).

Essa determinagdo, como ja foi dito acima, desenvolve-
se com base no exame critico das doutrinas dos predecessores.
Aqueles, diz Aristoteles, tratavam de certas causas e certos
principios, que, em ultima andlise, nio sdo mais do que as quatro
causas acima descritas, embora captadas e expressas de maneira
mais ou menos obscuras e inadequadas. Os antigos pensadores
centravam a aten¢do principalmente sobre a causa material
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(por isso serem chamados de naturalistas) e nio chegaram a um
consenso quanto ao numero dessas causas. Tales de Mileto afirma
como principio a agua. Segundo Aristételes é presumivel que Tales
chegou a essa hipotese a partir da observagdo de que o nutriente
de tudo é umido, e de que o proprio calor é gerado da umidade e
sua existéncia depende dela, e também do fato de as sementes de
tudo apresentarem uma natureza umida e a dgua seria o principio
da natureza de coisas imidas. Anaximenes também da escola de
Mitelo e Didgenes de Apolonia afirmaram que o ar é anterior a
agua, e é, de todos os corpos simples, o mais primordial. Hipaso
de Metaponto e Heraclito de Efeso afirmam isso em relagio ao
fogo, Empédocles inclui a terra entre os elementos ja mencionados,
e afirma os quatro elementos (4agua, ar, fogo e terra). Todavia,
com base nos dados investigados por esses filosofos, concluimos
que estes sO se deram conta dos principios de ordem material,
insuficiente para explicar a realidade na sua dimensio dinamica,
levando em consideracdo o devir das coisas.

Segundo Aristoteles, se realmente é correto que toda a
geracao e destruicao procedem de um elemento, ou mesmo de mais
de um, assim como os filésofos pré-socraticos afirmavam, por que
sucede assim e qual é a sua causa? E conclui: ndo é certamente o
proprio substrato que produz sua propria mudanga:

Quero dizer, por exemplo, que nem a madeira nem o bronze
sdo responsaveis pela transformagdo de si mesmo: a madeira
nao fabrica um leito, nem o bronze uma estitua, mas é
alguma coisa mais, que é a causa da transformacio. Ora,
investigar isso significa investigar o outro tipo de causa: o
principio do movimento (causa eficiente), como deveriamos
dizer (ARISTOTELES, 2006, p.984a 20).

Ao investigar os pré-socraticos, como ja foi mencionado,

nessa perspectiva de verificar se foi mencionada alguma outra
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causa além daquelas que Aristoteles identificou na fisica (material,
formal, eficiente, final), o filésofo conclui que nio foram
identificadas outras causas para além dessas quatros, e que, de

maneira obscura e incerta, foram trabalhadas pelos pré-socraticos:

Fizemos apenas um conciso e breve exame dos filosofos que
expressaram opinides acerca das causas e da realidade e de
suas doutrinas. Todavia, ficamos sabendo o suficiente sobre
eles, ou seja, que nem um dos que discorrem sobre principio
ou causa mencionou qualquer outro tipo além dos que
distinguimos no tratado sobre a natureza (ARISTOTELES,
2006, p.988a 20).

Conclui-se que o termo causa tem uma amplitude semantica
mais vasta do que aquela identificada pelos pré-socraticos. Para
esses “causa” abrangia apenas o significado de causa material,
apenas a origem material dos entes. Na medida em que para se
conhecer totalmente um determinado ente, precisamos invocar,
além do que ele é feito, causa material, também quem o fez, causa
eficiente, e em fun¢do do que foi feito, causa final, e de que foi
feito, que é a causa formal, percebemos que o termo causa se
amplia em sua carga semantica, obtendo assim uma totalidade de
quatro significados. De uma maneira ou de outra, um separado
do outro, de forma intuitiva e ndo sistemadtica, os quatros sentidos
do termo causa foram investigados pelos fildsofos predecessores,
sendo Aristoteles o primeiro filésofo a identificar essa amplitude

semantica do conceito de causa e sistematiza-la.
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2 O TEOR FINITO DAS CAUSAS

Ap6s identificar que conhecer a verdade equivale conhecer
as causas, e que se entende causa de quatro maneiras diferentes
(formal, material, eficiente e final), Aristoteles pretende agora,
de acordo com livro II e capitulo dois da Metafisica, demonstrar
alguns argumentos que implicam o teor finito dessas causas.

Segundo o filésofo, de acordo com os argumentos que
apresentarei logo mais:

1) As causas nao constituem uma série infinita no ambito das
espécies individuais de causas, ou seja, a finitude é pertencente a
todos os quatro sentidos de causa.

2) E também nio constituem uma série infinita de espécie, ou seja,
existem apenas quatro espécie de causas. “Ademais, é evidente que
ha algum primeiro principio e que as causas das coisas ndo sao
nem uma seqiiéncia infinita, nem infinitamente multiplas quanto
ao tipo [...]” (ARISTOTELES, 2006, p. 994a 1).

Segundo o fil6sofo um regresso ao infinito nao é possivel no
ambito de nenhuma espécie de causas: nem na material, nem na
motora, nem na formal, nem na final. Os motivos pelos quais niao
€ possivel dar-se uma série infinita de causas sdo os seguintes:

a) Em todas as séries de causas, os termos que estdo entre
o primeiro e ultimo sdo termos intermedidrios, e cada um desses
¢ causa dos sucessivos, mas €, por sua vez, causado, de modo que
deve, necessariamente, haver uma causa primeira. Numa suposta
série infinita de causas, o ultimo termo é o presente, todos os outros
termos (por mais numerosos que sejam) sao do tipo intermedidrios.
Portanto, nessa situagio faltaria um termo primeiro, e faltando este
nio haveria absolutamente uma causa e, portanto, nem mesmo

uma série de causas.
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b) Um processo ao infinito no ambito da causa final é

absurdo, porque, se todo fim existisse em fun¢do de um fim ulterior,

ndo existiria nenhum fim, ja que o fim é aquilo que ndo é em vista

de outro, portanto que é termo ultimo.

aqueles que insistem na introdu¢io da infinitude deixam
de compreender que estio aniquilando a natureza do
bem (ainda que ninguém tentaria fazer qualquer coisa se
nao fosse provavel que viesse a atingir algum limite), nem
haveria qualquer inteligéncia no mundo, porque o individuo
inteligente age sempre visando alguma coisa, o que constitui
um limite, porque o fim é um limite (ARISTOTELES, 2006,
p. 994b 14)

c¢) Tampouco no ambito da causa formal é possivel uma

série infinita de defini¢des, que remetem uma a outra, porque isso

destruiria a propria possibilidade de pensar e de conhecer. Para

Aristételes, tanto o saber cientifico como o conhecimento em geral

implicam que se alcance algo primeiro e determinado.

No que se refere aos tipos de causas, Aristoteles chama a

atencdo para o absurdo que resultaria se as considerassem infinitas

da seguinte forma: pressupor que o nimero dos tipos de causas

fosse infinito, resultaria na impossibilidade de obter conhecimento;

ademais, se o numero dos tipos de causas fosse infinito,
continuaria sendo impossivel obter conhecimento, uma vez
que é somente quando ficamos familiarizados com as causas,
que supomos conhecer uma coisa, e ndo seria possivel, num
tempo finito, examinar completamente o que é infinito por
adicdo (ARISTOTELES, 2006, p. 994b 30).

Assim sendo, segundo Aristoteles, a sabedoria, ou seja, o

conhecimento metafisico, é o conhecimento de causas e principios,

¢ sabio aquele que conhece as causas do fato e ndo apenas o fato,
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e que ha quatro significados para o termo causa, que cooperam
entre si para o advento e conhecimento de qualquer ente real
possuidor de substancia sensivel, a causa material, formal, eficiente
e final, sendo que essas causas, necessariamente, sao finitas quanto

as espécies individuais e aos tipos.

3 A SUBSTANCIA COMO SER FUNDAMENTAL: SEGUNDO A QUAL
BUSCAMOS AS CAUSAS E PRINCIP10S

Até o presente momento chegamos ao entendimento, a partir
da definicio de metafisica, do proprio Aristoteles, como ciéncia
das causas e principios, de que na estrutura da realizacdo, ou seja,
para o vir-a-ser de qualquer ente (constituido de matéria sensivel)
¢ necessario a cooperacdo de quatro causas que interagem entre
si. E para o conhecimento desse mesmo ente é necessario que se
conhega todas essas causas. E que o nimero destas tem que ser
necessariamente finitas, por motivos anteriormente explicitados.

N3io poderia terminar este texto sem fazer mengao a teoria da
substancia (ousiologia) de Aristoteles. A metafisica de Aristoteles
tem que necessariamente fazer meng¢do a substancia, e todos os
outros conceitos estao numa relacdo meio que de dependéncia da
substancia pelos motivos que apresentarei a partir de agora.

Aristoteles definiu a metafisica como ciéncia das causas e
principios e também ciéncia do ser enquanto ser, e todas essas
definicdes fazem uma referéncia direta a substancia. De que
maneira isso ocorre? De acordo com o filsofo, o ser possui quatro
significados, melhor dizendo, quatro grupos de significados: a) o
ser como verdadeiro (ser mental); b) o ser como acidente (casual,
fortuito); ¢) o ser como ato e poténcia; d) e o ser segundo as

diferentes figuras das categorias:
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Mas o termo simples (ndo qualificado) ser é empregado em
varios sentidos, entre os quais vimos que um era acidental, e um
outro verdadeiro (ndo ser sendo empregado como falso), e além
desses ha também as figuras de predicagio, isto é, as categorias, por
exemplo o que, ou seja, a substancia, a qualidade, a quantidade, o
lugar, o tempo, e outros significados similares, e além de todos esses
o que é em poténcia ou em ato (ARISTOTELES, 2006, 1026a 33).

O que nos interessa no momento € o ser segundo as categorias.
De acordo com o significado do ser segundo as diversas figuras
das categorias, existem oito categorias que exprimem diferentes
sentidos do ser. S3o elas: substancia ou esséncia (homem); qualidade
(branco); quantidade (dois metros); relacdo (maior); agdo ou agir
(fazer aquilo); paixdo ou padecer (sofrer alguma coisa); onde ou
lugar (cidade); quando ou tempo (ontem). O ser que é expresso
em cada “figura de categoria” constitui um significado diverso
do significado de cada uma das outras. Consequentemente, a
expressao “o ser segundo as figuras das categorias” designa tantos
significados diferente de ser, quantas sdo as categorias. O que nos
interessa destacar aqui é que ha uma prioridade da categoria da
substancia em relagao as outras, a substdncia aqui é entendida como
substrato, ou como sujeito. E de ser vista como o sujeito primeiro do
qual dependem todos os demais, sujeito primeiro que é autbnomo
e independente, a0 mesmo tempo em que principio e substrato
para a sustenta¢do daquilo que dele se predica, a substancia tem
mais ser, ou seja, o ser das outras categorias depende diretamente
do ser da substancia, s6 posso falar da qualidade, quantidade e das
outras categorias se existir anteriormente o ser substancial do qual
sdo as qualidades, e as outras predicagoes.

Na predicagio: “Socrates é branco” a qualidade branca é um

atributo que se fala de uma substancia. Percebe-se que as outras
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categorias nao tém existéncia independente, e, nesse sentido,
podemos concluir a superioridade ontoldgica da substancia; é dessa
forma que uma investigagio metafisica implica necessariamente
uma investigag¢ao acerca da substancia (ousia).

A partir da importancia que a tematica da substancia possui
na metafisica aristotélica, convém fazer algumas consideracoes
sobre esse conceito: o que seja a substancia? Seria a forma? A
matéria ou o sinolo (composto de matéria e forma)?

Sobre esse conceito, para uma determinacao mais precisa,
Aristételes estabelece alguns parametros, que permitem distinguir
o que € substancia do que nao é. Por conseguinte, o fildsofo elabora
as caracteristicas definidoras da substancia, embora de maneira

pouco ordenada, as destaca em ntimero de cinco:

1) é aquilo que nao inere a outro, e, portanto, nao se predica
de outro, mas é substrato de ineréncia e predicacdo de outros
modos de ser;

2) é aquilo que é capaz de subsistir separadamente do resto,
de modo auténomo, em si e por si;

3) é algo determinado, portanto, ndo pode ser substancia um
atributo universal ou um ente de razio;

4) é algo que possui uma intrinseca unidade, ndo pode ser
substancia um agregado de partes, uma multiplicidade nao
organizada de maneira unitaria;

5) e por ultimo, é caracteristica da substincia o ato e
a atualidade, s6 sera substancia o que é ato ou implica

essencialmente ato, e ndo o que é mera potencialidade.

E a partir destes parimetros que Aristoteles pretende

identificar o que seja a substancia, ou melhor dizendo, aquilo que
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pode ser maximamente chamado de substancia. O que nos convém
fazer é confrontarmos os trés candidatos a titulos de substancia
por exceléncia, (a matéria, a forma, e o sinolo) com as cinco notas
definidoras da substancia identificadas acima.

Comegamos com a matéria. Esta possui apenas uma das
caracteristicas indicadas, a matéria ndo inere a outro, e, portanto,
ndo se predica de outro, mas é substrato de ineréncia e predicagao
de outros modos de ser. Em certo sentido, a propria forma é
inerente a ela, porém, nio atende ao critério das outras quatro
caracteristicas, ndo pode subsistir por si separada da forma, ndo
¢ algo determinado (pois a determinagio deriva da forma). Nao é
ato, mas poténcia e potencialidade, pois a matéria estd como que
a espera da forma que a atualiza, portanto, apenas num sentido
muito fraco a matéria é substancia.

Na analise da forma, Aristételes chega a conclusio de que
esta sim, como também o sinolo (composto de matéria e forma),
possui todas as exigéncias requeridas para ser a substancia em
sentido proprio. Vejamos: a forma nao deve sua existéncia, ou
melhor, seu ser a outro. Possui existéncia separada, pode-se separar
da matéria em trés sentidos diferentes: 1) pelo pensamento; 2) a
forma é condi¢ao da matéria, e como tal possui mais ser, de modo
que tem mais autonomia do que a matéria; 3) existem substancias
que se esgotam inteiramente na forma e nao possuem qualquer
matéria. Nesses casos, a forma é em sentido absoluto, separado.
A forma ¢é algo determinado, e determinante também. E a forma
que faz tal ente ser o que ele é, e ndo outro; ¢ uma unidade, e
dd unidade a matéria que informa, e por ultimo a forma é ato,
principio que atualiza a matéria.

Ao que se refere ao sinolo (composto de matéria e forma),

podemos dizer que por for¢a da sua constitui¢ao, que ele também
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possui, assim como a forma, todas as caracteristicas que se busca
em algo para ser chamado, por exceléncia, substancia. Agora s6
nos resta investigar se entre a forma e o sinolo ha diferenca de grau
de substancialidade, quem é substincia em sentido mais forte?

Em diversas passagens, Aristoteles usa os dois termos para
indicar a substancia, em algumas ele parece considerar o sinolo e
o individuo concreto como substincia no mais alto grau, noutras,
ao invés, ele parece considerar a forma. Como podemos entender
que nio ha uma contradi¢ao nisso? Com efeito, dependendo do
ponto de vista no qual nos situemos, devemos necessariamente
responder de um ou de outro modo, do ponto de vista empirico,
e da constatacio. E claro que o sinolo ou o individuo parece ser a
substancia por exceléncia, porém, do ponto de vista ontolégico e
metafisico, ja que a forma é principio, causa e razdo de ser, quer
dizer, fundamento; e, relativamente a ela, o sinolo é principiado,
causado e fundado. Pois bem, fica evidente que, deste segundo
ponto de vista, ndo o sinolo, mas a forma é substancia, no mais
alto grau, justamente enquanto fundamento, causa e principio.
Percebe-se que ndo sdo nogdes que se contradizem, podendo ser
consideradas como duas faces de uma mesma moeda.

Como ja foi dito, uma investigacao acerca da causa do
ente requer necessariamente, e nio em segundo plano, profundas
meditacdes acerca da substdncia (usiologia). Percebe-se que
todas as defini¢oes de metafisica do proprio Aristoteles levam
a substancia, e, nesse sentido, investigar as causas e principios
primeiros e supremos € investigar as causas da substancia, o que
seria investigar o ser enquanto ser, sendo investigar a substancia,
o ser por exceléncia, segundo o qual os outros modos de ser

dependem.
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I1- EXTRATOS

Todos os seres humanos naturalmente desejam o conhecimento.
Isso é indicado pelo apreco que experimentamos pelos sentidos,
pois independentemente do uso destes, nds os estimamos por si
mesmos, e mais do que todos os outros, o sentido da visdo. Nio
somente objetivando a ag¢do, mas mesmo quando niao se visa
nenhuma acdo, preferimos a visio — no geral — a todos os demais
sentidos, isto porque, de todos os sentidos, é a visdo o que melhor
contribui para o nosso conhecimento das coisas e o que revela uma
multiplicidade de distingdes (ARISTOTELES, 2006, p. 980a 22).
A razdo da presente discussio deve-se ao fato de supor-se
geralmente que aquilo que é chamado de sabedoria diz respeito
as causas primeiras e aos principios, de maneira que, conforme
ja foi indicado, julga-se 0 homem da experiéncia mais sabio do
que os meros detentores de qualquer faculdade sensorial, o artista
mais do que o homem da experiéncia, o mestre mais do que o
artesdo, e as ciéncias especulativas mais ligadas ao saber do que
as produtivas. Assim, fica claro que a sabedoria é conhecimento
de certos principios e causas (ARISTOTELES, 2006, p. 981b 26)
Que ndo se trata de uma ciéncia produtiva fica claro com base no
exame dos primeiros filésofos. E por forca de seu maravilhamento
que os seres humanos comegam agora a filosofar e, originalmente,
comecaram a filosofar, maravilhando-se primeiramente ante
perplexidades 6bvias e, em seguida, por um progresso gradual,
levantando questdes também acerca das grandes matérias, por
exemplo, a respeito das mutacoes da lua e do sol, a respeito dos
astros e a respeito da origem do universo. Ora, aquele que se
maravilha e estd perplexo sente que € ignorante (de modo que, num
certo sentido, o amante dos mitos sio compostos de maravilhas);
portanto, se foi para escapar a ignorancia que se estudou filosofia,
¢ evidente que se buscou a ciéncia por amor ao conhecimento,
e ndo visando qualquer utilidade pratica (ARISTOTELES, 2006,
982b 11)
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Esta claro que precisamos obter conhecimento das causas primeiras
porque é quando pensamos compreender sua causa primeira que
reivindicamos conhecer cada coisa particular. Ora ha quatro
tipos reconhecidos de causa. Destes, afirmamos que um deles é a
esséncia ou natureza essencial da coisa (uma vez que o “porqué”
de uma coisa é, em ultima instancia, reduzivel a sua férmula, e o
“porqué” em ultima instadncia é uma causa e principio); um outro
¢ a matéria ou substrato; o terceiro [tipo de causa] é o principio do
movimento, o quarto é causa que se opde a isso, nomeadamente a
finalidade ou “bem” (ARISTOTELES, 2006, p. 983a 23)

A maioria dos primeiros filésofos concebeu apenas principios
materiais para todas as coisas. Aquilo de que todas as coisas
consistem, de que procedem primordialmente e para o que, por
ocasiao de sua destruicdo, siao dissolvidas em tltima estancia
(ARISTOTELES, 2006, 983b 7)

Ademais, é evidente que ha algum primeiro principio e que as
causas ndo sio nem uma sequéncia infinita, nem infinitamente
multiplas quanto ao tipo, pois a gera¢do material de uma coisa
a partir de outra ndo pode prosseguir numa progressdo infinita
(por exemplo, a carne a partir da terra, a terra do ar, o ar do fogo
e assim por diante, indefinidamente, sem uma interrup¢ao); nem
pode a origem do movimento (por exemplo, 0 homem ser movido
pelo ar, o ar pelo sol, o sol pela discordia, numa série ilimitada). Da
mesma maneira, nao pode a causa final ser ad infinitum, o caminhar
tendo como fim a saude, a saude a felicidade e a felicidade alguma
coisa mais — uma coisa sempre sendo por uma outra. E ocorre
precisamente 0 mesmo com a causa formal (ARISTOTELES, 2006,
p-994a 1).

O termo ser é utilizado em varios sentidos, mas com referéncia a
uma idéia central e uma caracteristica definida, e nio meramente
como um epiteto ordindrio. Assim, como o termo sauddvel
relaciona-se sempre como saude (no sentido de a preservar, ou no
de a produzir, ou naquele de ser um sintoma dela, ou naquele de
ser receptivo a ela ) e como médico relaciona-se com a arte da
medicina (no sentido de a possuir, ou naquele de estar naturalmente
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adaptado a ela, ou naquele de que é uma fun¢do da medicina)- e
descobriremos outros termos empregados de maneira semelhante
a esses- do mesmo modo ser é usado em diversos sentidos, mas
sempre com referéncia a um tnico principio. Com efeito, diz-se de
algumas coisas que sdo porque sdo substancias, outras porque sao
modificacdes da substancia; outras porque constituem um processo
para a substancia, ou destruicdes, ou privagdes, ou qualidades da
substancia, ou porque sao produtivas ou geradoras da substancia
ou de termos relativos a substancia, ou ainda negacdes de alguns
desses termos ou da substancia (assim, chegamos a dizer até que
nao-ser é nao-ser). Desta maneira, tal como hd um ciéncia de
todas as coisas saudaveis, o mesmo aplica-se verdadeiramente a
tudo o mais, pois ndo é somente no caso de termos que expressam
uma no¢ao comum que a investiga¢ao diz respeito a uma ciéncia,
como também no caso de termos que se relacionam a uma
caracteristica particular, posto que estes ultimos também, num
certo sentido, expressam uma nog¢ao comum. Fica claro, portanto,
que a investiga¢ao das coisas que sdo, enquanto sio, também diz
respeito a uma ciéncia. Ora, em todos os casos o conhecimento
sobretudo tange aquilo que é primario, isto €, aquilo de que todas
as outras coisas dependem e do que extraem seus nomes. Se, entao,
a substancia € essa coisa primaria, € das substancias que o fildsofo
deve apreender os primeiros principios e causas (ARISTOTELES,
2006, p.1003a 33).

A palavra ser apresenta varios sentidos que foram por nos
classificados em nossa exposicdo dos diversos sentidos em que os
termos sao empregados. Primeiramente denota o o gue de uma
coisa, isto é, a individualidade; e em seguida a qualidade, ou a
quantidade ou qualquer outra das demais categorias. Ora, de todos
esses sentidos contemplados por ser, o primordial é claramente o0 o
que, o qual denota a substancia; com efeito, quando descrevemos a
qualidade de uma coisa particular, dizemos que é boa ou ma, e nao
de trés cubitos ou um homem; mas quando descrevemos o que ela
¢, ndo dizemos que é branca ou quente ou de trés cubitos, mas que
¢ um homem ou um deus; e diz-se que todas as demais coisas sdo
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porque sdo quantidades ou qualidades, ou paixdes, ou qualquer
outra categoria do ser no primeiro sentido [isto €, do o que ¢, da
substancia] (ARISTOTELES, 2006, p. 1028a 10).
Conseqiientemente, poderiamos levantar a questao de se caminhar,
estar sauddvel e sentar significam em cada caso alguma coisa
que é, ou nio; analogamente, no que respeita a quaisquer outros
termos desse tipo, pois nenhum deles, por natureza, possui uma
existéncia independente ou pode ser dissociado de sua substancia
— pelo contrario, se é alguma coisa, é aquilo que caminha, esta
sentado ou esta saudavel. Ora, o que torna essas coisas mais
verdadeiramente existente € haver algo definido subjacente a elas,
isto €, a substancia ou o individual, o que ja esta implicito numa
predicacdo desse tipo, uma vez que independentemente dela,
niao podemos falar do bom ou do sentar. Fica claro, portanto,
que é em funcdo da substincia que cada uma dessas categorias
existe. Por conseguinte, a substancia é necessariamente aquilo
que é primariamente, nio num sentido qualificado, mas simples e
absolutamente (ARISTOTELES, 2006, p. 1028a 20).

A palavra substancia é empregada, se nao em mais do que isso, ao
menos em quatro casos principais, pois se julga que tanto a esséncia,
quanto o universal e o género sao substancia do particular, e em
quarto lugar o substrato. O substrato é aquilo do que as demais
coisas sao predicadas, ao passo que ele mesmo nio é predicado
de qualquer coisa mais. Dai devemos comegar por determinar sua
natureza, pois considera-se que o substrato primario de uma coisa
¢, no sentido mais verdadeiro, a sua substancia.

Ora, num certo sentido entendemos que a matéria é a natureza
do substrato, ao passo que num outro entendemos que € a forma,
enquanto num terceiro, a combinacio de ambas. Por matéria
quero dizer, por exemplo, o bronze; por forma, o delineamento em
que o bronze é configurado, e por combinacdo de ambas entendo
a coisa concreta, isto é, a estatua. Assim, se a forma é anterior
a matéria e mais verdadeiramente mais existente, por forca
do mesmo argumento ela também serd anterior a combinagio
(ARISTOTELES, 2006, p. 1028b 34)
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Uma vez que distinguimos no inicio o numero de casos nos
quais é definida a substancia e visto que um desses julga-se ser a
esséncia, € necessario que a investiguemos. Comecemos por tecer
abstratamente alguns comentdrios sobre a esséncia. A esséncia de
cada coisa € aquilo que se diz em virtude de si mesma. Com efeito,
ser tu nao € ser instruido, pois nio és instruido em fungao de ti
proprio. Tua esséncia é, portanto, aquilo que se diz que és em virtude
de ti proprio. Mas nem sequer tudo isso € a esséncia, pois esta nao
€ o que se diz ser em funcdo de si no sentido em que se diz que a
brancura pertence a uma superficie, porque ser uma superficie nio
€ ser branca. Tampouco € a esséncia a combinacdo de ambas, ou
seja, ser uma superficie branca. Por qué? Porque a prépria palavra
é repetida. Conseqiientemente a formula da esséncia de cada coisa
¢ aquilo que define a palavra mas ndo a contém. Assim, se ser uma
superficie branca é o mesmo que ser uma superficie lisa, branca e
lisa sdo uma e a mesma coisa (ARISTOTELES, 2006, p. 1029b 14).

111- QUESTOES PARA REFLEXAO

1) De acordo com o texto, e o pensamento de Aristoteles, quando

se pode dizer que uma pessoa realmente conhece?

2) Quais sdo as causas envolvidas na constituicio do toda da

realidade sensivel?

3) Por que na metafisica aristotélica a substancia tem prioridade

em relagdo as outras categorias?
4) Como podemos entender a substancia como forma?

5) Como podemos entender a substancia como sinolo (composto

de matéria e forma)?
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A ESTRUTURA DO AGIR ETICO NO
PENSAMENTO DE
SANTO TOMAS DE AQUINO

Paulo Roberto da Rocha

1- COMENTARI10
1 INTRODUGAO

O inicio da idade média foi marcado por um intenso
estudo da ética aristotélica, o que exerceu grande influéncia no
conceito eticoteoldgico, principalmente a partir do século XIII,
onde, portanto, a ética comecou a tomar duas dire¢des bem
distintas: uma teoldgica, dando prioridade aos problemas de
compatibiliza¢do da ética aristotélica com a tradicdo ética crista
procedente de Santo Agostinho, e uma filoséfica, que tentava
recuperar a tradicdo aristotélica da “eudaimonia”, coroada
pela contemplagdo filosofica. As discussdes no campo da moral
no periodo medieval sio marcadas principalmente pelo papel
da razao! no exercicio do ato moral, opondo entre si as duas

tendéncias; “intelectualista”, marcada por Santo Alberto Magno,

1“0 te6logo ndo procura provar, através da razdo, as verdades reveladas as quais
adere pela fé. Tal adesao perderia todo o valor se assentasse numa prova fornecida
pela razdo. Segundo Tomds, a fé ndo esta ligada a uma pesquisa da raziao natural
para demonstrar aquilo em que se acredita. O tedlogo apela para a razio natural
ndo para provar este ou aquele artigo de fé, por exemplo, a criagao temporal do
mundo ou o mistério de um Deus em trés pessoas, mas para explicitar o contetdo
desses artigos e captar a ordem dos argumentos pelos quais se passa de um para
outro. O papel da razio humana no ensino sagrado nao é provar as verdades da
fé, pois a fé perderia nessa altura todo o mérito, mas explicitar o contetido desse
ensino” (RASSAM, 1969, p. 20).
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maior intérprete de Aristoteles do século XIII e “voluntarista” por
Santo Anselmo, a partir do século XI. A plena integragio ao sistema
moral cristio do humanismo grego da Etica a Nicémaco confere
uma importancia decisiva na histéria do humanismo cristio na
ética de Tomds de Aquino, abordada em uma de suas principais
obras, a Suma Teologica.

Na ética de Tomas de Aquino, o fim dltimo do homem é
identificado como a bem-aventuranca, que em sua esséncia consiste
em ato da inteligéncia. Mas nio é possivel ao homem possuir a
bem-aventuranca perfeita nesta vida presente, e sim somente uma
bem-aventuranga imperfeita, sendo que o bem perfeito e suficiente
exclui todo mal e satisfaz todo desejo. No entanto, esta vida esta
submetida a muitos males, que nao podem ser evitados e o desejo
de bem nao pode ser saciado.

Tomdas afirma que o homem se distingue das criaturas
irracionais pela possibilidade de poder dominar seus atos por meio
da razdo e da vontade, ou o que ele denomina de livre-arbitrio. As
acdes humanas procedem segundo ele de uma vontade deliberada
ou esclarecida pela inteligéncia. Sendo assim, este “ato voluntario”
é realizado tendo em vista um fim, sendo este, portanto, o objeto da
vontade. E como este fim se apresenta a inteligéncia como verdade
ou algo desejavel, mostra-se como um bem, exercendo sobre a
vontade uma espécie de atragio, suscitando o desejo e colocando
a vontade em movimento. Influenciado tanto pelo voluntarismo
agostiniano que afirmava que as paixdes podem ser moralmente
elevadas, como pelo intelectualismo aristotélico quando este
elabora a ética humanista, razio e vontade terio um papel
fundamental na ética tomasica, muito mais de colaborac¢do do que
de disputa. Mas o homem nao € livre a ponto de nio querer a sua

felicidade, ou seja, alcancar a bem-aventuranga, o que ocorre é
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que ele pode errar nas escolhas concretas pelas quais, em sua vida,
o tornard apto ou ndo em possuir a bem-aventuranga prometida
por Deus. Santo Tomas nao faz citacdes de Platdo, mas os grandes
temas platonicos ja estavam presentes no pensamento ocidental
cristao, principalmente por intermédio de Santo Agostinho. Para
Platdo a felicidade consiste na contemplagio da vida imortal da
ideia do bem, ou ideia suprema, origem de tudo o que € belo e bom
no mundo. Mas isso somente seria possivel mediante ao desapego
dos bens sensiveis e pela busca incessante pela justica. Para Santo
Tomas, Deus € essa “ideia de bem ou ideia suprema” e origem de
tudo. Mas ele se refere mais explicitamente a Aristoteles, a quem
ele chama de “o filésofo por exceléncia”, sendo que este localiza
a bem-aventuran¢a na vida contemplativa. Portanto, os nossos
atos direcionados a esse fim sio mediante a lei natural, ou seja,
uma espécie de luz de Deus, que nos ajuda a discernir o que é
bom do que é mau. Com o tratado sobre a lei, Santo Tomas de
Aquino traga o horizonte objetivo da existéncia ética, restando-
lhe enumerar sistematicamente as virtudes segundo sua ordem, a
unidade organica que entre elas vigora e as modalidades de seu
exercicio concreto na vida do sujeito ético.

Tomas faz uma distin¢do entre duas concepgdes de razao:
razdo especulativa ou tedrica e razdo pratica, pois, segundo
ele, é proprio do homem que se incline a agir segundo a razao.
Enquanto a razao especulativa trata das coisas necessarias em
busca de verdades universais, cabe a razao pratica tratar das coisas
contingentes, nas quais se compreendem as operacdes humanas,
com o intuito de conhecer as realidades singulares, propondo tais
bens particulares ao querer da vontade. E como o homem deve agir
em vista do fim, sendo ele racional, podera ter, portanto, dominio

sobre os seus atos pela razdo pratica e pela vontade, e como o bem
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¢ definido como algo “que toda coisa deseja”, este se apresenta ao
intelecto como verdadeiro e, portanto, algo desejavel a vontade. O
papel da razdo pratica é de suma importancia, pois, por meio dela, o
homem tem a possibilidade de conhecer as realidades contingentes,
e estas ficam a mercé da vontade. A faculdade da inteligéncia
tem o primado sobre as outras faculdades e o conhecimento
intelectual humano ¢é ilimitado. O conhecimento se dd na alma,
a partir de sua inteligéncia. Mas ela ndo conhece o corpo pela
sua esséncia, como Deus, mas, de acordo com a adaptacido feita
por Agostinho nas concepg¢oes de Platdo, Santo Tomas afirma que
nosso conhecimento se dd a partir de nossa “participacdo” no que
ele denomina de “luz incriada” que é Deus, na qual estdo contidas
as razoes eternas. Como existem dois géneros de poténcias de
conhecer, os sentidos e a inteligéncia, conclui-se que ha também
dois géneros de poténcias apetitivas: as poténcias apetitivas
sensiveis que se seguem ao conhecimento sensivel, e a vontade,
que se segue ao conhecimento intelectual. Inteligéncia e vontade
sdo duas poténcias unidas e agem, portanto, uma sobre a outra
igualmente e sio denominadas de livre-arbitrio, onde a propria
vontade com seu poder de escolha enquanto penetrada pela razio
tem como objeto proprio a escolha dos meios para alcangar o bem
como um fim. A concepgao de liberdade de Santo Tomads repousa
sobre uma espécie de “colabora¢do harmonica” entre o intelecto
que apreende o verdadeiro e a vontade que tende para o bem,
compondo, portanto, a a¢io humana. Como nio existe moral
sem a liberdade, para fundamentar o ato livre, Tomds recorre a
natureza racional do homem, ou seja, a faculdade de julgar, que
resulta de uma delibera¢do. A liberdade tem seu fundamento na
razdo. Diante dos bens particulares, nossa vontade permanece

livre, sendo ela determinada apenas pelo bem absoluto. Mas a
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eleicio compete propriamente a vontade, ndo ao apetite sensitivo,
e este pertence apenas aos atos humanos. O homem, portanto, nao
elege necessariamente, mas livremente. A estrutura do ato livre,
portanto, é uma espécie de esfor¢o da razdo e da vontade, partindo
do universal da razdo para o singular da decisio. Mas as acoes
somente serdo humanas? se procedem de uma vontade deliberada
e esclarecida pelo intelecto e nio de uma vontade geral. Tomas,
neste ponto, faz uma distingio em duas ordens: liberdade de
especificagdo, em que a vontade é determinada pela inteligéncia, e
liberdade de exercicio, em que a vontade move a inteligéncia, mas
nio como um determinismo racional de uma das partes. A vontade
nio pode jamais ser determinada pelo exercicio do ato, tampouco
pela especificagao, pois o ato voluntario completo jamais pode
ser determinado, sendo que goza sempre de liberdade. Um ato
voluntario, portanto, é sempre realizado tendo em vista um fim,
pois o fim e o bem sio objetos da vontade. E o bem, entio, que
suscita o desejo, colocando a vontade em movimento na diregao
deste fim que é a bem-aventuranca ou felicidade, a contemplagio
da esséncia divina. O que pode encaminhar o homem a bem-
aventuranca ou afastd-la dela sio os habitos, mas o que nos
interessa aqui € justamente essa disposi¢do, essa capacidade da
natureza humana que qualifica 0 homem a bem agir, ou seja, o
homem que possui tal capacidade, o que podemos denominar
de virtudes, desenvolve suas capacidades naturais na intengio

de descobrir a melhor maneira de agir em cada ato singular em

2 Na nota de rodapé da questdao 1 do artigo 1 da Suma, Volume III, p. 32, Jean-
Louis Brugués apresenta uma distin¢ao classica entre duas categorias no campo
da moral: “atos do homem” que ndo o distingue dos seres inferiores como a
digestdo e a percep¢ao do som e “atos humanos” que sdo faculdades proprias do
homem como razio e vontade e unicamente sobre eles 0 homem exerce dominio.
Santo Tomas, desse modo, definird o pecado como “ato humano mau” (I-II, q.
71,a.5¢e6).
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fidelidade a natureza humana no que ela tem de especifico: a

inteligéncia desejante, no que Aristételes garante ser o homem.

2 AS VIRTUDES

Antes de abordar as virtudes, é importante destacar um
principio denominado de habito. Tomads, influenciado pela
tradi¢ao tanto filos6fica quanto teoldgica, classifica as virtudes
como habitos, ou seja, um estado, uma maneira de ser. Tomas
ndo qualifica o habito a um determinismo como um udnico tipo
de agir, a certo condicionamento ou domesticagio; como é uma
disposic¢ao natural ndo regrada pelo instinto ou por qualquer outro
tipo de determinismo, estd sempre aberto, buscando descobrir a
melhor maneira de agir concretamente no singular, em fidelidade
a especificidade da natureza humana, ou seja, a inteligéncia
desejante. Mas tanto a virtude, que orienta o homem para a bem-
aventuranc¢a como também seu oposto, o vicio, que faz com que o
homem se afaste dela, sao habitos. O verdadeiro sentido do habito,
segundo Tomads, é pura e simplesmente uma qualidade adquirida
e livremente desenvolvida que facilita e aperfeicoa a a¢do e o
proprio homem. Como o habito é aquilo de que alguém se vale
quando quer, a propria razao de habito revela que ele é ordenado,
sobretudo, pela vontade.

Tomas, seguindo os passos de seu “mestre” Alberto Magno,
propde uma inovagao referente a questao do habito, fazendo uma
espécie de classificacio do hdbito quanto ao seu carater inato.
Segundo ele existem hdbitos que sdo inatos, dados prontos ao
agir e outros sao adquiridos, mas a partir de uma disposi¢ao inata

presente no homem em conformidade com a sua natureza. Existem,
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portanto, no homem também habitos inatos, ou seja, uma espécie
de principio evidente da razao pratica, denominado de sindérese,
que sdo os fins das virtudes morais e o fim de tais virtudes é o bem
humano, que consiste na conformidade com a razdo. Segundo a
definicdo de Tomas na Suma?, os fins das virtudes morais devem
preexistir na razdo. Cabe, portanto, a razdo pratica, por meio da
sindérese, preestabelecer o fim das virtudes morais. A sindérese
pode ser definida como uma espécie de “intuicdo” dos primeiros
principios da lei moral, constituindo ndo uma poténcia, mas um
héabito inato, infuso por Deus e distinto da consciéncia. Em outras
palavras, a funcdo da sindérese é de apreender a lei natural que
nos é proporcionada por pura graca de Deus e preestabelecer um
fim para a virtude moral que é o bem humano, em conformidade
com a razdo. Diferentemente da vontade que tende a ser boa ou
ma, a sindérese, por ter como objetivo principal a apreensdo da
lei natural, tende somente para o bem. A lei natural é apresentada
como os principios universais, sendo a sindérese o habito desses
principios e a consciéncia aparece como certa aplicagio da lei
natural aquilo que se deve fazer.

Tomas classifica as virtudes como habitos bons. E essa
habilidade que torna o homem bom, dando condi¢ées de fazer
o melhor uso possivel de sua liberdade, com o intuito de colocar
em ordem harmoniosa suas paixdes no caminho das bem-
aventurancas. Ele faz uma distin¢do entre virtudes morais e
virtudes intelectuais. Para poder definir virtudes morais é preciso
considerar o que é o costume. Em sua concep¢do moral, as virtudes
morais sdo vivenciadas na afetividade humana, ou seja, em seus
desejos e aversdes, motivagoes, prazeres e tristezas. Por meio dos

costumes, os homens entendem suas maneiras de viver de acordo

3 Nota de rodapé da Suma Teologica. Q. 79, artigo 12. I* parte. p. 460.
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com uma espécie de inclinacao natural para alguma acio, tendo a
capacidade de exercer o seu império sobre as paixdes. Portanto,
segundo Tomads, enquanto o papel das virtudes intelectuais é o de
aperfeicoarem o intelecto especulativo e pratico, cabe as virtudes
morais aperfeicoarem a poténcia apetitiva. Ambas funcionam
como motores com a funcdo de aperfeicoar o homem.

Virtude moral, segundo Tomas, vem do latim m0s que
pode ter o sentido de costume ou com o sentido de inclinagio
natural ou quase natural para alguma acdo. Essa espécie de
inclinacdo para o ato convém da virtude apetitiva, pois move, com
isso, todas as outras poténcias para a agdo. Por isso, as virtudes
morais estdo presentes na faculdade apetitiva. Mas para que haja
uma agao boa é necessdrio que a poténcia apetitiva esteja bem
disposta pelo habito das virtudes morais e este tem a razao de
virtude humana, na medida em que se conforma com a razdo. No
tratado sobre as virtudes percebemos a importancia que Tomas
d4 para a virtude da prudéncia que, segundo ele, é a reta razao
do agir tanto de modo geral como particular, pois sem ela nio
pode existir virtude moral, ja que é um habito que faz escolhas,
e, para que estas sejam certas ou boas, é necessario que haja,
primeiro, a devida inten¢do na busca de um fim, que se faz pelas
virtudes morais com sua fun¢do especifica de inclinar as poténcias
apetitivas para o bem conveniente com a razdo, que é o fim devido,
e segundo que se usem corretamente 0s meios, e isso so se alcanga
por uma razdo que saiba aconselhar, julgar e decidir bem, o que
¢ proprio da prudéncia. Logo, a virtude moral ndo pode existir
sem a prudéncia. As virtudes morais, juntamente com a virtude
intelectual da prudéncia, portanto, Tomas as define como virtudes
principais ou cardeais, pois exigem a retidao do apetite e produzem

a poténcia de agir bem e sdo a causa do exercicio da boa acio.
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Ele descreve primeiramente a prudéncia como ja foi indicado,
como sendo uma virtude tanto intelectual como moral sendo ela
a propria considera¢ao da razao e uma virtude principal; e outras
trés virtudes morais, mas agora enquanto se afirma a razao em
relacdo a alguma coisa, sendo, pois, a justica em relacao as acoes e
duas virtudes em relagdo as paixdes, pois, para se afirmar a ordem
da razdo nas paixdes, é necessario levar em conta a oposi¢dao
delas a razdo, sendo, portanto, a temperanca que tem a fungio de
controlar a paixdo quando essa se impele a algo contrario a razdo,
e a fortaleza que nos firma inarredavelmente no que é racional
quando a paixao tende a nos afastar das normas da razdo como o
temor do perigo ou do sofrimento. Em relagdo ao sujeito, Tomas
afirma que chegamos a0 mesmo numero de virtudes.

Ele classifica as virtudes intelectuais em especulativas, que
tem por objeto o necessdrio e a verdade, ao passo que as virtudes
praticas se ocupam do contingente. Os hdbitos intelectuais
especulativos, apesar de nio influenciarem na parte apetitiva,
poderao ser chamados de virtudes, pois auxiliam na busca da
verdade nas boas a¢des, tornando o sujeito apto a contempla-la
nas coisas das quais tem conhecimento, por mog¢do da vontade.
Como a finalidade do homem esta presente na vida contemplativa,
a inteligéncia especulativa tem uma funcdo muito significativa,
pois o que se deseja contemplar é justamente a verdade que estd
presente em Deus. Herdando os conceitos aristotélicos, Tomas faz
a mesma distin¢do das atividades da inteligéncia em trés categorias:
a sabedoria na qual temos o desenvolvimento da inteligéncia,
capacitando o sujeito em emitir um julgamento definitivo e
universal sobre todas as coisas e dois outros habitos considerados
como partes potenciais da sabedoria, a ciéncia que tem a fungio

de aperfeicoar os multiplos processos da inteligéncia e o intelecto
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que habilita o sujeito a fazer um bom uso dos primeiros principios.
A distin¢dao das virtudes intelectuais praticas das demais virtudes
intelectuais esta justamente no seu objeto, ou seja, no contingente,
e sao elas: a arte enquanto se ocupa do contingente no dominio da
produgio e a prudéncia, que se ocupa do contingente no dominio
da acdo. Mas a arte se distingue da prudéncia, pois a prudéncia
se ocupa do contingente da a¢do e esta é uma virtude especial
justamente por ter como objeto a totalidade da conduta da vida e o
fim altimo da vida humana. A prudéncia, portanto, é considerada
tanto uma virtude intelectual como moral.

Mas, segundo Tomads, ndo basta ao homem somente os
principios naturais pelos quais consegue agir bem de acordo
com suas possibilidades para ordena-lo a bem-aventuranga, pois
estes excedem a natureza humana. E necessario que lhes sejam
acrescentados por Deus certos principios pelos quais ele se ordene
a bem-aventuranga sobrenatural. Ora, esses principios se chamam
virtudes teologais, primeiro por terem Deus como objeto, no sentido
que nos orientam retamente para ele; depois por serem infundidos
s6 por Deus; e, finalmente, porque essas virtudes sdo transmitidas
unicamente pela revelag¢ao divina na sagrada escritura. A distingao
das virtudes teologais em relacao as virtudes morais e intelectuais
esta no objeto. Nas virtudes teologais é o proprio Deus, fim ultimo
das coisas, enquanto ultrapassa o conhecimento da nossa razao,
enquanto que nas virtudes morais e intelectuais, o objeto é algo
que a razao humana pode compreender. As virtudes teologais
tém, portanto, a fun¢do de ordenar o homem a bem-aventuranga
sobrenatural. Primeiramente, no que diz respeito ao intelecto, sdo
acrescentados ao homem e apreendidos por iluminacido divina
alguns principios sobrenaturais, que sio o conjunto do que se deve

crer, o objeto da fé; em segundo lugar, a vontade se ordena para o
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fim sobrenatural, seja pelo movimento de inten¢do que tende para
este fim, como para algo possivel de se obter e isso é a esperanca;
seja por uma unido espiritual, pela qual a vontade € de certa forma
transformada nesse fim, o que se concretiza na caridade. Para
Tomas, na virtude da fé o essencial é a verdade. E ela que comanda,
e € ela que Deus quer nos transmitir. “A fé reside essencialmente
na inteligéncia, mas ela comeca na afeicio que inclina o espirito a
assentir e o fixa; e termina na afeigdo, pois s6 a caridade faz dela
de fato uma virtude”.* Assim, Tomas define que o ato de fé é crer;
¢ um ato do intelecto que se define por um objeto, por ordem da
vontade.

A esperanca é uma virtude bem distinta da fé e da caridade.
E uma virtude da vontade, ou seja, um impulso do apetite rumo
ao bem absoluto tdo distante de nés, que é Deus. E justamente a
espera do auxilio divino que torna a esperanga uma virtude, pois
ela pode tornar bom o ato humano, e como a nossa esperanca
como criatura de Deus € alcangar a bem-aventuranga eterna, este
se torna o objeto proprio e principal dessa virtude.

A caridade é definida como uma espécie de amizade do
homem para com Deus que nos torna participantes de sua bem-
aventuranca. E o amor, palavra que se identifica mais com a
definicao tomadsica de caridade, é o que se funda nessa comunhao
de Deus e 0 homem. Segundo Tomads, nao pode haver verdadeira
virtude sem a caridade, pois ela é considerada uma virtude
absolutamente verdadeira enquanto ordenada ao bem principal
do homem, que é Deus. Portanto, Tomas considera que as virtudes
teologais, consistindo em alcangar a regra primeira, que é Deus,
sdo mais excelentes que as virtudes morais e intelectuais, que

consistem em alcancgar a razdo humana. E importante ressaltar que

*Nota de rodapé da Suma, v. V, q.4, a.1. Edicoes Loyola, p. 96.
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Tomas de Aquino, no Tratado da caridade, ressalta a exceléncia
dessa virtude em relagio as demais, mas considera também a
virtude da prudéncia como exceléncia diante das virtudes morais.
A virtude moral da prudéncia é a unica das virtudes a apresentar
um cardter explicitamente racional, ou mesmo intelectual. A
principal inten¢do é buscar compreender, no Tratado da prudéncia
de Tomas de Aquino, a importancia que este concede a tal virtude,
retomando justamente sua concep¢ao racional e dindmica, perdida
devido a um dominio de uma moral da consciéncia na teologia
desde o século XVII.

3 A VIRTUDE DA PRUDENCIA

Carlos Nascimento ressalta que a phronesis-prudéncia
foi o centro da andlise da praxis por Aristoteles e foi posta por
Tomas em lugar bem privilegiado e, apesar de apresentar pontos
de divergéncia da concepgao aristotélica, esta ndo fica reduzida a
uma “rotina moral”. De acordo com as concepg¢des agostinianas
no Da Trindade, a prudéncia é mencionada junto com as trés
outras virtudes cardeais e consiste em “precaver as insidias”. O
que realmente provocou uma substancial mudanga no estudo da
prudéncia por meio primeiramente de Alberto Magno, primeiro
ocidental a fazer um comentario integral desta, foi a introdu¢ao do
livro VI da Etica a Nicémaco na Europa Ocidental. E justamente
a esses comentarios que Tomas se reporta. A funcdo da virtude da
prudéncia € alcancar a razido em si mesma, e fazer com que ela
alcance também o meio termo nas operagdes ou paixdes humanas.
Tomas inicia seu Tratado da prudéncia afirmando que a prudéncia
reside propriamente na razio e que € proprio dela conhecer o
futuro a partir das coisas presentes e futuras. Cabe, portanto,

ao prudente auxiliar na ordena¢io ou impedimento das coisas
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que devem ser feitas no presente e seu mérito esta no fato dessa
aplicacdo contingente, que é o fim da razao pratica. A exemplo de
Aristoteles, Tomas afirma que a prudéncia € a reta razdo do agir e,
sendo assim, estd presente na raz3o pratica, pois como vimos acima,
o papel da razdo pratica é conceder ao homem a possibilidade
de conhecer as realidades contingentes, e estas ficam a mercé da
vontade. E préprio do prudente, portanto, o poder aconselhar
bem, e o conselho versa sobre as coisas que devemos fazer para
alcancar um fim. Ora, a razdo dessas coisas é a razdo pratica. E,
pois, evidente que a prudéncia consiste exclusivamente na razio
pratica. Mas como esta presente nos atos humanos, a prudéncia
nio se concebe como sabedoria absoluta. Como o fim da razio
pratica € a aplicacdo a agdo, é necessario que o prudente conhega
tanto os principios universais da razio como os singulares, que
sdo o objeto das agdes, e que pela experiéncia sdo reduzidos a um
numero de casos mais frequentes. Compete a virtude da prudéncia
o papel de aplicar a reta razdo a acao. Tomds concede a ela também
a nogao propria de virtude moral, sendo que exige a retiddo do
apetite e produz a poténcia de agir bem, sendo, portanto, a causa
do exercicio da boa a¢do. Além disso, classifica a prudéncia como
uma virtude especial, pois tem como objeto o que deve ser feito, o
que tem sua existéncia no proprio agente.

Tomas afirma que, segundo Aristoteles, a virtude moral torna
reta a inten¢do do fim, a prudéncia, os meios ordenados ao fim. As
virtudes morais, portanto, tendem ao fim que é estabelecido pela
sindérese’ (ou razdo natural) que tem funcido especifica de colocar

a prudéncia em movimento, e esta, porém, movimenta as demais

S Devemos lembrar que o conceito de sindérese é completamente estranho ao
pensamento aristotélico. Tomds de Aquino postula a sindérese como um principio
intelectual na esfera pratica, dos preceitos da lei natural.
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virtudes morais, tornando-se, portanto, uma espécie de equilibrio
para elas. Seguindo os passos de Tomas, podemos constatar que
o ato principal da prudéncia é ordenar ou comandar. Mas além
dele, existem outros dois atos fundamentais para compreender
qual a funcdo especifica da prudéncia, que sao o deliberar, ao qual
compete a descoberta, porque deliberar é procurar, e o julgamento
relativo ao que foi descoberto, o que é fun¢io da razdo especulativa.
O que podemos verificar principalmente é a capacidade racional
que Tomas atribui ao homem, pois este, por meio da virtude da
prudéncia, tem total responsabilidade sobre seus atos, tendo,
portanto, plenas condi¢cdes de ponderar antes de qualquer acdo,
pois, segundo ele, todo ser humano é dotado de prudéncia. Como
¢ proprio da virtude da prudéncia deliberar, julgar e ordenar sobre
aquilo que se aplica a determinada acdo, segundo Tomas, esta claro
que a prudéncia visa ndo somente o bem particular, mas também o
bem comum. Mas é importante ressaltar que Tomas faz uma
distin¢do entre 03 tipos de prudéncia: uma falsa prudéncia que
¢ aquela em que a pessoa se dispde em vista de um fim mal; a
prudéncia que é verdadeira, mas é imperfeita, primeiro porque este
fim ndo é o bem para toda vida humana; e a terceira prudéncia,
verdadeira e perfeita, ou seja, aquela que delibera, julga e comanda
retamente em vista do fim bom da vida toda. Tais indaga¢oes nos
mostram que no agir ético de Tomds de Aquino, ndo basta dizer
sou prudente somente analisando um fato isoladamente. Devo
sempre contar com o auxilio das demais virtudes morais para que
possa prevalecer em mim uma vontade reta. Mas Tomas lembra
que ninguém pode ser virtuoso se ndo possui a prudéncia, pois as
virtudes sdo necessariamente conexas. Como a prudéncia inclui
o conhecimento dos principios universais, estes nao sao naturais,

mas sim descobertos pela experiéncia ou pela instru¢ao para que
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sejam aplicados no contingente. Além dessa “disposi¢ao estavel” e
de “boas disposi¢oes naturais” o que permite ao homem se expor
as situagdes mais desconcertantes € justamente este exercicio que
faz com que a virtude de prudéncia se aperfei¢oe cada vez mais,
pois esta ndo consiste unicamente no conhecimento, mas também
na vontade, sendo que seu ato principal é comandar, ou seja,

aplicar o conhecimento ao desejo e a acao.

4 CONCLUSAO

Com a colaboracdo tanto por parte da tradi¢ao crista como
também de todo arcabougo da tradi¢do filosofica, a proposta de
Tomas foi principalmente dar énfase ao papel da razdo no exercicio
do ato moral na perspectiva das tendéncias tanto “intelectualista”
como “voluntarista” a partir do século XI. Essa plena integracao
do humanismo grego na histéria do humanismo cristio dentro
de seu sistema moral confere a Tomas de Aquino na sua vocagio
teoldgica e filosofica o titulo de Doutor da Igreja.

Tomads recupera toda concepg¢ao teleologica de Aristoteles.
Um ponto importante para as discussdes contemporaneas ¢ a
distin¢do entre duas concepgoes de razdo: razdo especulativa ou
tedrica, que trata das coisas necessdrias em busca de verdades
universais, e razao pratica, que trata das coisas contingentes, nas
quais se compreendem as operagdes humanas. Algumas correntes
filosoficas tentam resgatar a unidade, recuperando a cisdo entre
teoria e pratica.

Tomas de Aquino revela um carater altamente sistematico em
sua reflexdo, pois demonstra uma grande pericia com as diversas

fontes utilizadas por ele. Nao se limita a “batizar Aristoteles”,
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mas constréi sua propria teoria, utilizando as diversas concepgoes
aristotélicas acerca da ética, principalmente por meio da obra
Etica a Nicémaco. Devido a atual perplexidade ética, pois em
nosso tempo ela tem sido vitima de grande desqualificacdo,
ficando muitas vezes reduzida a uma simples cautela, resta
caracterizado a importancia de recuperar o papel da phronesis-
prudéncia aristotélica, que no pensamento de Santo Tomas de
Aquino esteve sempre em local privilegiado, como Aristoteles o
reservara. Apesar da reconhecida distin¢do da proposta de Tomas
de Aquino da concepgao aristotélica, a prudéncia nao fica reduzida
a uma “rotina moral”, mas como vimos, Tomds atribui a0 homem
uma capacidade racional; por meio da virtude da prudéncia, tem
total responsabilidade sobre seus atos, possuindo, portanto, plenas
condicdes de ponderar antes de qualquer agdo, pois, segundo ele,

todo ser humano é dotado de prudéncia.

I1- EXTRATOS

A dltima e perfeita bem-aventuranca ndo pode estar sendo na visao
da esséncia divina. O homem nio é perfeitamente bem-aventurado
quando ainda lhe fica algo para desejar e querer. O intelecto
humano conhece de Deus apenas que ele existe. Permanece nele
ainda o desejo de conhecer a causa. Por isso, ndo é perfeitamente
bem-aventurado, pois, para a perfeita bem-aventuranga requer-
se que o intelecto atinja a esséncia mesma da primeira causa
(AQUINO, 2003, p. 78 ¢ 79).

O primeiro principio da razdo pratica esta fundamentado na
razdo de bem e é o seguinte: 0 bem ¢é aquilo que todos apetecem.
Portanto, este é o primeiro preceito da lei: o bem deve ser
praticado e procurado e o mal deve ser evitado. Sobre isso estdo
fundamentados todos os preceitos da lei da natureza (AQUINO,
2004, p. 562).

76 FILOSOFIA: inicia¢do ao estudo do pensamento cldssico



Deve-se considerar, entretanto, que uma coisa tende para o fim
por sua ag¢do ou por movimento, de duas maneiras: primeira,
como o homem, que por si mesmo se move para o fim; segunda,
como movida por outro para o fim. Portanto, os que sio dotados
de razio movem-se para o fim, porque tém o dominio de seus
atos pelo livre-arbitrio, que é a faculdade da vontade e da razdo.
E préprio da natureza racional tender para o fim agindo por si
mesma (AQUINO, 2003, p. 34).

Devemos considerar que os seres dotados de conhecimento
distinguem-se dos que nao o sdo. A natureza do ser que nao conhece
¢ mais restrita e limitada, ao passo que a dos que sdao dotados de
conhecimento tem maior amplitude e extensio (AQUINO, 2003,
p. 316).

Ora, a razao de que é possivel eleger ou nao pode-se compreender
pelo duplo poder do homem: ele pode querer e nao querer, fazer
e ndo fazer. E a razdo disso estd no poder préprio da razio. Tudo
aquilo que a razao pode apreender como bem, para isso a vontade
pode tender, ndo somente querer ou agir, como também nio querer
e ndo agir. Assim, pode apreender cada um desses bens como capaz
de ser eleito ou rejeitado (AQUINO, 2003, p. 194).

O fil6sofo define o habito como uma disposi¢ao segundo a qual
alguém se dispoe bem ou mal, e no livro II da Etica diz que ¢é
segundo os hdbitos que nos comportamos em relagio com as
paixoes, bem ou mal. Quando, pois, ¢ um modo em harmonia
com a natureza da coisa, entdo tem a razao de bem; e quando em
desarmonia, tem a razdo de mal (AQUINO, 2003, p. 40).

Para compreender a sindérese € preciso considerar que o raciocinio
humano, sendo uma espécie de movimento, procede da intelec¢ao
de algumas coisas naturalmente conhecidas sem pesquisa
racional como um principio imével e termina igualmente em uma
intelec¢ao, na medida em que, mediante principios naturalmente
conhecidos por si mesmos (habito natural), julgamos as conclusoes
que encontramos raciocinando, no caso da razdo pratica, sobre as
coisas que tem relagdo com a acao (AQUINO, 1980, p. 713).
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E necessario, pois, que lhes sejam acrescentados por Deus
certos principios pelos quais ele se ordene a bem-aventuranca
sobrenatural, tal como esta ordenado ao fim que lhe é conatural
por principios naturais que, porém, nido excluem o auxilio divino.
Ora, esses principios se chamam virtudes teologais, primeiro por
terem Deus como objeto, no sentido que nos orientam retamente
para ele; depois por serem infundidos s6 por Deus; e, finalmente,
porque essas virtudes sdo transmitidas unicamente pela revelagao
divina, na sagrada escritura (AQUINO, 2004, p. 173).

Dai resulta que a caridade é mais excelente que a fé e a esperanga
e, por conseguinte, que todas as outras virtudes. Assim também
a prudéncia, que alcanga a razio em si mesma, é também mais
excelente que as outras virtudes morais, as quais alcancam a razao
na medida em que a prudéncia se constitui como meio termo nas
operagoes ou paixdes humanas (AQUINO, 2004, p. 304).

A prudéncia é a reta razdo do que deve ser feito. Portanto é
necessario que o ato principal da prudéncia seja o ato principal
da razao orientado ao que deve ser feito. Nela se distinguem trés
atos: o primeiro é deliberar, ao qual compete a descoberta, porque
deliberar é procurar. O segundo ato é o julgamento relativo ao que
foi descoberto, o que é fun¢iao da razdo especulativa. Mas a razao
pratica, ordenada a agio efetiva, vai mais longe e é seu terceiro
ato, comandar. Este ato consiste em aplicar a acdo o resultado
obtido na descoberta e no julgamento. E porque este ato esta mais
proximo do fim da razdo pratica, segue-se que este € o ato principal
da razdo pratica e, conseqiientemente, da prudéncia (AQUINO,
2004, p. 598).

E impossivel estar a bem-aventuranca do homem em um bem
criado. A bem-aventuranca é um bem perfeito, que totalmente
aquieta o desejo, pois ndo seria o ultimo fim, se ficasse algo para
desejar. O objeto da vontade, que é o apetite humano, é o bem
universal, como o objeto do intelecto é a verdade universal. Disto
fica claro que nenhuma coisa pode aquietar a vontade do homem
sendo o bem universal. Mas tal ndo se encontra em bem criado
algum, a ndo ser s6 em Deus, porque toda criatura tem bondade
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participada. Por isso, s6 Deus pode satisfazer plenamente a vontade
humana (AQUINO, 2003, p. 61).

De dois modos é movida a vontade: quanto ao exercicio do ato
e quanto a especificagdes do mesmo, que sio pelo objeto. Pelo
primeiro modo, a vontade ndo é movida necessariamente por
objeto algum, porque pode alguém nio pensar em objeto algum, e
conseqilentemente ndo ter o ato de o querer. Quanto ao segundo
modo de mogdo, a vontade é necessariamente movida por um
objeto, mas por outro nido. Se é proposto a vontade um objeto
que seja universalmente bom e segundo todas as consideracoes, a
vontade necessariamente tenderia para ele, se estd querendo algo,
mas nao poderia querer o oposto. Se, porém, ela propde a si um
objeto que nao seja bom segundo todas as consideracoes, nao
tenderia necessariamente para ele. Como a falta de qualquer bem
tem a razdo de ndo-bem, por isso, s6 aquele bem perfeito, ao qual
nada falta, é o bem que a vontade ndo pode deixar de querer, e este
bem é a bem-aventuranca (AQUINO, 2003, p. 164).

A virtude designa certa perfei¢io da poténcia. Mas a perfeicdao
de uma coisa é considerada, principalmente, em ordem do seu
fim. Ora, o fim da poténcia é o ato. Portanto, a poténcia serd
perfeita na medida em que é determinada por seu ato. As poténcias
racionais proprias do homem ndo sdo determinadas a uma coisa
s0, antes se prestam, indeterminadamente, a muitas coisas. Ora, é
pelos habitos que elas se determinam aos atos. Por isso as virtudes
humanas sao habitos (AQUINO, 2003, p. 95).

Para agir bem, é necessario que nao sé a razao esteja bem disposta
pelo hédbito da virtude intelectual, mas que a poténcia apetitiva
também o esteja pelo habito da virtude moral. Tal como o apetite
se distingue da razdo, assim também a virtude moral se distingue
da intelectual. E como o apetite é principio dos atos humanos
enquanto participa, de algum modo, da razdo, assim o habito moral
tem a razdo de virtude humana, na medida em que se conforma
com a razdo (AQUINO, 2004, p. 132).

Entre as vitudes teologais, serd mais excelente aquela que mais
alcangar a Deus. Ora, a fé e a esperanga alcangcam Deus na medida

FILOSOFIA: inicia¢do ao estudo do pensamento cldssico

79



em que recebemos dele ou o conhecimento da verdade ou a posse
do bem. Mas a caridade alcanca Deus para que nele permanega e
ndo para que dele recebamos algo (AQUINO, 2004, p. 304).

No que tém o uso da razdo (a prudéncia) se encontra em ato com
respeito as coisas necessarias para a salvagio; e pelo exercicio ela
merece 0 aumento até chegar a perfei¢io, com as outras virtudes.
Por isso o Apéstolo diz: o alimento solido é para os adultos que, em
virtude do costume, tém os sentidos exercitados no discernimento
do bem e do mal (AQUINO, 2004, p. 609).

111- QUESTOES PARA REFLEXAO

1) Qual a influéncia da tradi¢ao filoséfica e teoldgica no pensamento
de Tomas de Aquino?

2) Na estrutura do agir ético proposto por Tomas de Aquino, qual

a importancia das virtudes?

3) Que distingdo que Tomas de Aquino faz entre virtudes morais,

intelectuais e teologais?

4) Por que a virtude da prudéncia é considerada por Tomas como

uma virtude especial?

5) Estabeleca uma distingao entre a defini¢ao de prudéncia proposta

por Tomas de Aquino e a phronesis prudéncia de Aristoteles:
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SANTO AGOSTINHO: )
DO MANIQUEISMO AO LIVRE ARBITRIO

Igor Diniz Pereira®

1- COMENTARIO
1 O MANIQUEiISMO

Naio é raro hoje em dia ouvirmos em programas de televisao
conversas cotidianas com o termo “Maniqueismo”. Mas, sera que
sabemos realmente do que trata esta palavra? Em que consiste a
ideia maniqueista?

No estudo de Santo Agostinho é fundamental que fagamos
uma breve apresentagio da temdtica maniqueista, posto que o
filésofo foi adepto desta tradi¢io maniqueista durante quase dez
anos e, apos sua conversao ao cristianismo, passou a combater e
refutar veementemente a doutrina maniqueista. Este antagonismo
latente entre o autor e a tradicdo maniqueista influenciou de maneira
definitiva uma grande parte das obras e escritos filos6ficos de Santo
Agostinho. Por isso, faremos uma introdu¢io ao pensamento
Maniqueu para que possamos visualizar posteriormente com mais
clareza as divergéncias entre o pensamento maniqueista e as ideias
agostinianas.

O Maniqueismo foi uma espécie de filosofia e religido que
teve inicio proximo da data de 216 d.C. com nascimento de Mani.

Este seria (como podemos encontrar nos seus proprios escritos)

¢ Por haver trancado a matricula no curso, o estagiario foi substituido antes do
término do projeto por Guilherme dos Santos, aluno do 2° ano, que contribuiu
com a revisao final do presente texto, inserindo os extratos que faltavam.
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uma espécie de messias que tivera sido anunciado por Jesus Cristo,
e também o mensageiro de uma nova religido que viria a ser
chamada de maniqueismo, religido esta que se difundiu no mundo,
mesmo depois da morte do profeta Mani, por grande parte da
Asia, Europa e Africa.

O foco principal desta religido consiste em tentar explicar de
que maneira podemos justificar as desgracas do mundo, tendo o
entendimento e a crenga de que existe um Deus superior, soberano
— que € detentor de todo o bem do mundo -, ou seja, como pode
existir a maldade no mundo, as desgracas, sendo que Deus € o
proprio bem? Ou: seria Deus a causa do mal?

A questao que sera tratada por Santo Agostinho em relagdo ao
maniqueismo encontra-se enraizada neste impasse como podemos
observar no relato agostiniano em seu livro As confissdes, no qual
ele relembra quais eram suas angustias no tempo em que seguia a

doutrina maniqueista:

Com efeito, quando meu espirito se esforcava por voltar a fé
catolica, sentia-se repelido, porque a opinido que formava da
fé catblica ndo era exata [...] . Parecia-me injusto crer que nio
tivésseis criado nenhum mal do que acreditar que provisse
de Vs a sua natureza tal qual eu imaginava. Com efeito, o
mal aparecia a minha ignoriancia ndo s6 como substancia
mas como substancia corpdrea, ja que na minha mente nio
podia formular a idéia sendo de um corpo sutil difundido
pelo espaco [...]. Daqui deduzia eu a existéncia de um certa
substancia do mal que tinha uma massa feia e disforme — ou
fosse grosseira como a que chamam terra ou ténue e sutil
como o ar —a qual eu julgava ser o espirito maligno investindo
a terra. E porque a minha piedade, como quer que ela fosse
me obrigava crer que a bondade de Deus nio criou nenhuma
natureza md, estabelecia eu duas substincias opostas a si
mesmas, ambas infinitas: a do mal, mais diminuta, e a do
bem, mais extensa. Deste principio pestilencial provinha as
restantes blasfémias (SANTO AGSOTINHO, 1955, apud
COSTA, 2003, p.39).
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Para resolver a questio proposta anteriormente, Os
maniqueus sugeriram uma concepc¢do dualista da realidade, uma
divisdo entre bem e mal, para que Deus nio fosse responsabilizado
pelos males do mundo, ou seja, retirar de Deus a proveniéncia do
mal.

Para argumentar em defesa desta teoria ensinavam que
coabita no mundo a natureza boa (proveniente de Deus) e a
natureza md, ou, matéria md, e evidenciam que o mal e o bem
possuem poténcias e for¢as em pé de igualdade, porém o bem (luz)
¢ maior em quantidade e possui beleza, inteligéncia, ao contrario
do mal.

Entendendo que o homem possui uma natureza ma intrinseca
em sua alma, os maniqueus acreditavam ter a reposta para o mal
moral, para justificar as mds a¢cdes dos homens. De acordo com
o livro Maniqueismo, historia, filosofia e religido, tratando desta

resposta maniqueista ao problema do mal moral:

ali as pessoas acreditavam ter encontrado uma resposta
para o problema do mal moral no homem, posto que
nesta acreditava-se com intensidade que o homem nao era
totalmente livre, pois uma de suas partes, 0 corpo ou a matéria,
era ontologicamente ma, sendo o homem deterministicamente
condenado a praticar o mal, conforme diz Santo Agostinho
em uma de suas obras antimaniquéias, Sobre as duas almas,
contras os maniqueus, ao narrar a sua condi¢do enquanto
maniqueu:

Acreditava eu que minha liberdade somente poderia se
identificar com uma parte de mim mesmo, a minha alma
boa. A outra, a maior parte de mim mesmo, era totalmente
estrangeira a este oasis de pureza. A febre de minhas paixoes,
minhas cOleras, minha sexualidade, meu corpo, fonte de
corrup¢ao, e tudo mais, pertence ao universo onde prolifera a
natureza ma (COSTA, 2003, p. 89).
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Concluimos, portanto, que para os Maniqueistas o mal é
deterministico, materialista; ndo é de responsabilidade do homem
ou fruto de sua livre escolha. O mal maniqueista é natural, é a
matéria ma pecando em nos.

2 O Livre-ARBIiTRIO

Santo Agostinho, ao longo de seu arduo trabalho filoséfico e
sua conversao ao cristianismo, desenvolveu a tese do Livre-Arbitrio
para explicar o impasse relativo ao mal moral que antes, durante
o tempo em que seguia a doutrina maniqueista, ndo conseguia
explicar. A tese agostiniana do livre-arbitrio consiste basicamente
nos conceitos de liberdade e vontade livre.

O voluntarismo é de suma importancia para entendermos
por que razdo os homens agem mal, pois é na vontade corrompida
que, segundo o autor, consiste o mal moral ou o pecado. Vale
a pena ressaltarmos que ao tratar do pensamento de Santo
Agostinho sempre devemos nos atentar ao plano de fundo em que
este se apoia - sua devocao catolica, crista, teista, por isso é cabivel
sempre que fizermos alusdes a Deus, entender como bem, e ao mal
como pecado.

Se para os maniqueus o mal era uma substiancia, uma
matéria intrinseca a natureza humana, para Santo Agostinho, apds
sua conversao ao cristianismo, ndo era assim. Agostinho defende
a ideia de que nao existe uma natureza ma. O mal, para o filésofo
em questdo, seria algo com menor por¢ido de bem, ou a auséncia
de bem, e nao uma realidade em si mesma.

Quando o autor tenta explicitar acerca do mal moral, das
mas acoes dos homens no mundo, ele nos apresenta o livre-arbitrio,
que seria, segundo o autor, a liberdade concedida por Deus aos

homens. Neste contexto do livre-arbitrio encontra-se nossa vontade,
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e segundo ele 0 homem bom, aquele que goza da paz da vida situada
nas boas acdes, utiliza da boa vontade, da razao, para praticar suas
acoes. A boa vontade seria aquela praticada com amor as coisas
eternas e atemporais, que, no limite, podemos entender como Deus.
Sendo assim, qual seriam as a¢des que, de fato, poderiamos vincular
ao mal moral? De acordo com o autor, 0 mal moral seria o fruto
de acdes praticadas com uma vontade corrompida. A vontade
corrompida seria toda a a¢do que o homem pratica visando uma
segunda classe de amor, 0 amor enquanto sinénimo de paixoes, ou
libido, 0 amor as coisas mundanas, corpéreas e temporais. Nesta
passagem da obra de Santo Agostinho, O livre-arbitrio, vemos a

diferenca entre o bem e o mal:

Agora é o momento de examinarmos com cuidado se cometer
o mal é outra coisa do que menosprezar e considerarmos os
bens eternos — bens dos quais a alma goza por si mesma e
atinge também por si mesma e aos quais nao pode perder,
caso os ame de verdade —, e ir em busca dos bens temporais
como se fossem bons e admirdveis. Bem esses experimentados
com o corpo, a parte menos nobre dos homens, que nada
tem de seguro. Para mim, todas as mds agoes, isto €, nossos
pecados, podem estar vinculados nesta categoria (SANTO
AGOSTINHO, 1995, p. 68).

A partir deste raciocinio iniciamos uma nova questdo,
pois vimos ser no livre-arbitrio, concedido por Deus, a ocasido
onde encontramos o pecado. Em nossa vontade livre esta a nossa
escolha de proceder bem ou mal, a questao que nos resta, portanto,
€ investigar se, posto que é no livre-arbitrio que a ma acio se
encontra, seria o livre arbitrio um mal?

Sera que, para Santo Agostinho, Deus seria responsavel por
ter criado e nos concedido algo de mal? Haveria alguém em quem

poderiamos responsabilizar pelos males do mundo?
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3 O L1VRE-ARBITRIO E UM MAL?

Tendo em vista que para Agostinho Deus é o sumo bem, o
provedor de todos os bens do mundo, seria dificil entender que o
filésofo acreditaria que o livre-arbitrio, ou qualquer outro bem

concedido por Deus, seria um mal.

Ora, todo bem procede de Deus. Nao ha, de fato, realidade
alguma que ndo proceda de Deus. Considera agora, de
onde pode proceder aquele movimento de aversio que nds
reconhecemos construir o pecado — sendo ele movimento
defeituoso, e todo defeito vindo do nao-ser, nio duvides de
afirmar, sem hesita¢do, que ele ndo procede de Deus. (SANTO
AGOSTINHO, 1995, p. 143).

A justificativa encontrada pelo autor da obra O Livre-
arbitrio, para o mal moral, lhe fornece subsidios para uma
argumentacao que refutara a tese maniqueista de que o homem
possui uma natureza ma, e ja que esta natureza pertence ao homem,
ao proceder de forma ma, o homem nio possui responsabilidade
por suas agoes.

O argumento agostiniano entende o livre-arbitrio como um
bem concedido por Deus, pois a acio humana s6 é capaz de possuir
valor e ser merecedora de louvor caso seja fruto da livre escolha
do homem, da razio humana. A vontade de seguir nossa razio e
proceder de forma boa, ou nao é mérito, ou demérito do homem.
Assim, Santo Agostinho retira de Deus qualquer possibilidade
de ser responsavel pelas acdes humanas e deixa aos homens a
responsabilidade por seus atos. O homem ¢é detentor de sua livre
escolha.

Entende-se, portanto, segundo o autor, que tudo o que existe

no mundo é proveniente de Deus, assim, o livre-arbitrio também
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0 é; porém, mesmo que seja na ocasido do livre-arbitrio que o
pecado se encontre, nio podemos classifici-lo como um mal. O
livre-arbitrio, para o autor, é um bem, mas nio em total perfei¢ao
e exceléncia; é um bem e a condi¢do necessaria para sermos livres

e responsaveis por nossas agoes.

11- EXTRATOS

Buscava a origem do mal, mas buscava-a erroneamente. E, ainda
mesmo nessa indagagdo, ndo enxergava o mal que nela havia.
Obrigava a passar, ante o olhar do meu espirito, todas as criaturas,
tudo o que nelas podemos ver como a terra, o mar, o ar, as estrelas,
as arvores e 0s animais sujeitos a morte, bem como aquilo que nao
vemos nela, como firmamento do céu, todos os anjos e todos os
espiritos celestes. Mas, como se estes ultimos fossem corpéreos,
a minha imagina¢do colocou-se a uns nuns lugares e outros em
outros (SANTO AGOSTINHO, 2000, p. 176).

Deste modo ja vos, 6 meu Auxilio, me tinheis libertado daquelas
prisdes. Entretanto buscava, sem éxito, a origem do mal. Porém
ndo permitieis que eu, nas ondas do pensamento, me apartasse
daquela fé pela qual acreditava na vossa existéncia, na vossa
substancia inalteravel, na vossa providéncia para com os homens,
e na vossa justi¢a. Cria em Jesus Cristo, vosso Filho, na Sagrada
Escritura, que a autoridade da vossa igreja recomenda. Cria que
Vos estabelecestes um caminho de salvacdo para com os homens
em direcdo aquela vida que comeca ap6s a morte.

Salvos e bem arraigados, no meu coragio, estes principios,
investigava angustiosamente a origem do mal. Que tormentos
aqueles do meu coragio parturiente! Quantos gemidos meu Deus!
(SANTO AGOSTINHO, 2000, p.181).

Ag. Se um homem matar a outro, ndo por desejo de conseguir
alguma coisa, mas pelo temor de que lhe suceda algum mal? Nio
seria esse homem homicida?
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Ev. Certamente o seria. Mas nem por isso sua ac¢do deixaria de ser
dominada pela concupiscéncia. Pois aquele que mata um homem
levado pelo medo, deseja, sem duvida, viver sem medo (SANTO
AGOSTINHO, 1995 p. 33).

Ag. Com efeito, desejar vida sem temor, ndo s6 € proprio de homens
bons, como também dos maus. Com esta diferenca, porém: os maus,
ao contrario, desejam uma vida sem temor, para gozar plena e
seguramente de tais coisas, e para isso esforcam-se de qualquer modo
para afastar todos os obstaculos que o impecam. Levam entao vida
criminosa e perversa —vida que deveria antes ser chamada de morte.
Ev. Confesso meu erro, e alegro-me muito de haver compreendido
claramente a natureza desse desejo culpavel que se chama paixio.
Agora, vejo com evidéncia em que consiste esse amor desordenado
por aquelas coisas terrenas que se podem perder contra a propria
vontade (SANTO AGOSTINHO, 1995, p. 35).

Desse modo, o homem torna-se orgulhoso, curioso e dissoluto,
e fica sujeito a um tipo de vida a qual, em comparacdo a vida
superior anteriormente descrita, é antes morte. Apesar de tudo é
claro que sua vida continua submissa ao governo da Providéncia
Divina, que pde todas as coisas em seu lugar e retribui a cada um
conforme os seus méritos (SANTO AGOSTINHO, 1995, p. 141).
Com efeito, ndo pode existir realidade alguma que nio venha de
Deus. De fato, em todas as coisas nas quais notares que hd medida,
nuimero e ordem, nao hesites em atribui-las a Deus, como seu ator.
Alids, a um ser ao qual tiveres retirado completamente esses trés
elementos, nele nada restara. Absolutamente. Porque mesmo se
nele permancesse um comego qualquer de perfeicio desde que ai
nao encontres mais a medida, nem o nimero, nem a ordem: visto
que em toda parte onde se encontrarem esses trés elementos existe
a perfeicao plenamente realizada — tu deverias retirar mesmo um
inicio de perfeicio que parecesse até ser apenas certa matéria
oferecida ao artifice para que trabalhe com ela e a aperfeigoe.
Porque — se a perfei¢do em sua realizacao completa é um bem - o
comeco dessa perfeicdo ja é certo bem. Assim, se acontecesse a
supressao total do bem, o que restaria ndo é um quase nada, mas
sim um absoluto nada.
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Ora, todo bem procede de Deus. Nio ha, de fato, realidade alguma
que ndo proceda de Deus. Considera agora, de onde pode proceder
aquele movimento de aversio que nds reconhecemos construir o
pecado — sendo ele movimento defeituoso, e todo defeito vindo do
nio-ser, ndo duvides de afirmar, sem hesitagio, que ele nao procede
de Deus (SANTO AGOSTINHO, 19935, p. 142-143).

Ag. Penso, portanto, que tu te lembras como em nosso primeiro
dialogo (I,11,21) ficou suficientemente estabelecido que nada pode
sujeitar o espirito a paixdo, a ndo ser a propria vontade. Porque
nem um agente superior nem um igual podem constrangé-la a esse
vexame, visto que seria injustica. Tampouco um agente inferior,
porque esse nao possui poder para tal. Resta, portanto, que seja
proprio da vontade aquele movimento pelo qual ela se afasta do
criador e dirige-se as criaturas, para usufruir delas. Se, pois, ao
declarar esse movimento culpavel (e para ti apenas duvidar disso
parecia irrisorio), certamente, ele nio é natural, mas voluntario
(SANTO AGOSTINHO, 1995, p.149-150).

Ag. Considera, agora, eu te rogo, com quanta cegueira dizem: “Se
Deus previu minha vontade futura — visto que nada pode acontecer
sendo o que ele previu — é necessario que eu queira o que ele previu.
Ora se isso fosse necessario, nao seria mais voluntariamente
que eu quis — forgoso é reconhecé-lo -, mas por necessidade.” O
insélita loucura! Pois como nao pode acontecer nada sendo o que
foi previsto por Deus — a vontade da qual ele previu a existéncia
futura é vontade livre (SANTO AGOSTINHO, 1995, p. 157).

Ev. Eis que agora ndo nego mais, antes admito que tudo o que
Deus previu aconteceu necessariamente. Mas se ele previu os
nossos pecados, foi de tal forma que haveriamos de guardar nossa
vontade. E esta ndo deixa de ser livre, e estar sempre posta sob
nosso poder (SANTO AGOSTINHO, 1995, p. 159).

Constitui um erro comum a maioria dos homens quando, ao
conceber-me seu espirito a existéncia de relidades melhores, ndo
as procura com os olhos corporais, em seus lugares proprios. Seria
por exemplo, como se alguém, percebendo pela razio a perfeita
redondeza do circulo, se irritasse por ndo o encontrar em uma voz,
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caso ainda nio tivesse visto nenhum outro corpo redondo além
dessa futura. Semelhantes a esse homem sio aqueles que véem
em sua mente, por uma idéia verdadeira que uma criatura seria
melhor, se, mesmo dotada de vontade livre, ficasse sempre fixa em
Deus, sem nunca haver de pecar. E de outro lado, ao constatar os
pecados dos homens, se contristassem, nao de que eles continuem
a pecar, mas de que tenham sido criados de tal modo que sempre
quiséssemos gozar de sua imutavel verdade, sem jamais aceitar o
pecado (SANTO AGOSTINHO, 1995, p. 165).

Caso a vontade livre ndo devolver a Deus o que lhe deve pela
pratica da virtude, dard gloria a Deus por um justo castigo.
(SANTO AGOSTINHO, 1995, p. 200).

Ninguém é responsavel pelo que ndo recebeu. Contudo, é culpado,
com justica, se nao fizer o que devia. Ora, é dever fazé-lo quem
recebeu uma vontade livre e uma capacidade suficientemente
grande para isso (SANTO AGOSTINHO, 1995, p. 202).

Ag. Mas enfim, anteriormente a vontade, qual poderia ser a
causa determinante da vontade? Realmente, ou bem é a vontade
ela mesma, e nao se sai dessa raiz da vontade; ou bem nao é a
vontade, e entdo nao hd pecado algum. Logo, ou a vontade é a
causa primeira do pecado, e nenhum pecado serd causa primeira
do pecado, e a nada se pode imputar justamente o pecado a nio
ser a quem seja dono da vontade. Ou, afinal, a vontade nio serd
mais a causa do pecado e, assim, ndo haverd mais pecado algum

(SANTO AGOSTINHO, 1995, p. 207).

111- QUESTOES PARA REFLEXAO:

1) Explique em que consiste a concep¢do dualista de mundo

proposta pelo Maniqueismo.

2) Na tradicdo maniqueista, o mal moral no mundo é de

responsabilidade do homem?
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3) Em quais conceitos consiste a tese do livre-arbitrio proposta

por Santo Agostinho?

4) De acordo com Santo Agostinho, seria o livre-arbitrio um bem

ou um mal?

5) Demonstre como Santo Agostinho explica a proveniéncia das

mas a¢des no mundo.
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MONTAIGNE E O CETICISMO

Francisco Prado Rosa

1- COMENTARI1O

1 INTRODUCAO A0 CETICISMO

Michel de Montaigne nasceu em 28 de fevereiro de 1533, no
castelo de Montaigne na Franca. Em 1570, completou os primeiros
dois volumes de sua obra intitulada Ensaios, e a publicou em
1580, republicando-a depois em 1588 numa edi¢io aumentada,
incluindo o livro trés.

Dentro dos Ensaios trabalharemos com o capitulo XII do
livro segundo, intitulado Apologia de Raymond Sebond. Neste
ensaio podemos verificar argumentos que mostram os flertes do
filésofo com o ceticismo. O ceticismo surgiu na Grécia, um dos
seus idealizadores foi Pirro de Elis (360 a.C-275 a.C), e, anos mais
tarde, na segunda metade do século II e inicio do século III, um
médico e filésofo grego chamado Sexto Empirico desenvolveu
ainda mais essa doutrina com sua obra Hipdteses pirronicas.
No ensaio Apologia de Raymond Sebond, Montaigne apresenta
varios argumentos que levam a incerteza sobre a apreensio de
um conhecimento verdadeiro. Para isso, o método escolhido pelo
filésofo é o de adversar a toda razdo uma razdo igual, a fim de
negar o dogmatismo e instaurar a duvida em relagdo as teorias que
se apresentam, pretendendo ter encontrado a verdade absoluta.

O ceticismo ficou durante um longo periodo no esquecimento,
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praticamente toda a idade média. Dito isto, foi apenas no século
XV, na Italia, que se colocou a obra de Sexto Empirico. E um pouco
mais tarde, com a traducdo desta para o latim, o ceticismo voltou
a ser empregado novamente nas discussoes filosoficas da época.
Montaigne é considerado o principal responsavel pela ampla
divulgacdo do ceticismo no inicio da idade moderna durante o
renascimento.

Realizaremos aqui uma breve reconstru¢ao dos argumentos
de Montaigne no ensaio Apologia de Raymond Sebond, em que ele
critica a vaidade do homem por ser homem, ser dotado de razio,
e ter a posse da ciéncia e a aproximacdo desses argumentos ao
ceticismo antigo de Pirro e Sexto Empirico.

Montaigne, realizando uma vontade de seu pai, traduziu
do espanhol para o francés a obra do te6logo catalio Raymond
Sebond, intitulada Teologia natural, e, enquanto se dedicava a este
trabalho, pode averiguar que era uma obra de estrutura solida,
mesmo achando ousado e corajoso o objetivo do autor, que se
propde a provar contra os luteranos e ateus todos os artigos de fé
da religido crista, baseando-se unicamente em razdes humanas e
naturais. Vale frisar que Montaigne esta inserido em um contexto
complexo neste sentido, ja que a reforma religiosa de Lutero esta
no centro das ateng¢des. Montaigne se propoe a destruir as duas
principais objeg¢oes feitas pelos ateus e luteranos a obra do tedlogo
Raymond Sebond: a primeira consiste na impossibilidade de se
apoiar na razao, que é puramente humana, para ratificar algo que
somente € possivel conhecer pela graga divina; e a segunda é que
os argumentos de Raymond Sebond sdo fracos e podem facilmente

ser superados por argumentos mais fortes e bem construidos.
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2 RESPOSTAS DE MIONTAIGNE

Para responder a primeira obje¢io e defender Sebond,
Montaigne argumenta que embora nao seja perito em teologia, ele
acredita que a religido firma seus pilares apenas na fé e que esta
nos é dada pela graga de Deus, mas que nao hd nada de errado
em usar a razao para alcangar esta mesma fé. Ele diz que a razdo
¢ incompetente para falar a respeito dos artigos de fé, contudo, na
falta da presenca da iluminacao criada pela fé, podemos empregar
meios humanos, assim como Sebond entendia. Ao prosseguir com
sua defesa a Sebond, Montaigne argumenta que as verdades de fé
podem ser verificadas e constatadas racionalmente, o que faz com
que o filésofo coloque antes a fé como fundamento da religido,
para s6 admitir que esforcos como o de Sebond sao vélidos apés
a fé, auxiliando-a e nido antes da iluminacido divina. Ilustrando
os argumentos do teblogo a fé os tornaria firmes e solidos. A
abordagem de Montaigne atinge a teologia racional, e traga as
trilhas para uma visdo religiosa mais cheia de fideismo, ou seja,
uma concepg¢ao que insiste na ideia de que a fé nao precisa da
razdo, mas € juiz da razao e de suas pretensdes.

Para responder a segunda obje¢io e criticar os que
consideram as razoes de Sebond fracas e incapazes de estabelecer
o que pretendem, Montaigne procura mostrar que todo raciocinio
tem falhas e, dessa forma, Sebond nio deveria ser criticado por
seus erros. Ele usa uma argumentacao de carater cético para arguir
a favor da ideia da vaidade por parte dos contrdrios a Sebond. A
vaidade destes apareceria nas varias formas que assume a vaidade
humana, principalmente a crenga do homem em se achar superior
as outras criaturas, na confianca de ser homem, por ser dotado de

razao e ter posse da ciéncia.
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O homem julga que, mesmo desprovido da luz divina,
pode compreender o universo. Assegurando a heranca de teorias
antropocéntricas vindas do neoplatonismo e estoicismo, nao passa,
porém, de uma criatura impregnada pela vaidade, insignificante, e
cujo egocentrismo o faz acreditar que pode conhecer o mundo,
e que o mesmo foi feito e se move de acordo com seu bel-prazer.
Segundo Montaigne, querer justificar ou explicar, por meio de
suas luzes naturais, realidades que se deduzem a compreensao
do homem é um equivoco muito grande. O homem é parte do
universo, ndo seu centro. E como tal, ndo pode arriscar, mediante
sua ciéncia, estabelecer limites e regras ao poder divino e submeter
Deus e seus entraves as leis de sua compreensdo falha, fazendo
com que se possa acreditar que o homem pode ser maior que o ser
eterno e infinito.

3 ARGUMENTOS DE MIONTAIGNE

De forma primeira, para melhor apontar a “vaidade do
homem?”, e criar uma atitude cética com relacao as manias humanas
de pensamento, Montaigne compara os homens com os animais,
com a clara intencdo de humilhar o homem e sua razao orgulhosa,
mostrando que este mesmo homem ndo tem boas razdes para se
autoproclamar superior a eles. Quando comparamos o homem
com os animais, descobrimos que eles possuem algumas faculdades
admiraveis que nao existem nos homens, e que a racionalidade da
qual o homem tanto se orgulha nao deixa de ser uma forma de
comportamento animal. A vaidade do homem em achar-se superior
aos outros animais estaria calcada na ideia de que o homem tem o
uso da razdo como um privilégio exclusivo seu, eliminando assim
os animais deste grupo e praticamente criando uma hierarquia

natural.
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Para criticar essa amostra da vaidade humana, Montaigne
cita varios exemplos que demonstram, dada a defini¢io de razdo
proporcionada, que os animais também parecem possuir aspectos
desta mesma racionalidade. Ele ilustra isso, citando animais que
parecem empregar raciocinios logicos em seus comportamentos
tais como o da raposa que serve de guia aos habitantes da Tracia,
ou o do cdo légico que, supostamente, empregava o silogismo
disjuntivo, dentre outros casos de animais que parecem possuir
faculdades e sentimentos iguais aos dos humanos. Os animais,
segundo Montaigne, sdo capazes de raciocinio, de prudéncia, de
gratiddo, de ressentimento, e possuem as mesmas necessidades e
prazeres que os nossos. Com respeito a linguagem, temos a palavra,
mas os animais também possuem capacidades de comunicacdo,
sejam entre si, e em alguns casos, até com os humanos. Nio
entender a linguagem dos animais ndo caracteriza necessariamente
um problema com eles, mas pode ser algo vindo do préprio homem.
Além disso, Montaigne sugere que o instinto nio € inferior a razdo,
pelo contrario, ja que afirma que o instinto atende a seu intento de
forma mais competente e natural do que a propria razio.

No que condiz a felicidade, ela se encontra mais entre os
simples e ignorantes e ndo entre os sabios e fildsofos. Montaigne se
utiliza do exemplo de Pirro, pai do ceticismo, que, vitima de uma
tempestade no mar, teria permanecido indiferente e animado os
seus companheiros a agirem com a mesma calma de um porco que
estava a bordo com eles e contemplava o fendmeno sem qualquer
reagao de maior pavor. Com esse exemplo, Montaigne sugere que
a ignorancia propicia a tranquilidade, enquanto o conhecimento
provoca a inquietagdo, que gera a infelicidade. A ciéncia, diz, tem
muitas vezes efeitos problematicos e ndo beneficia 0 homem. Por

outro lado, a ignorancia e a simplicidade trouxeram ao homem
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uma vida mais tranquila, livre de perturba¢des ou inquietagdes,
favorecendo-o a aproveitar os prazeres da vida e a encontrar a
tao querida felicidade. O exemplo do inicio do paragrafo, entre
outros, revelariam que a ignorancia é preferivel ao conhecimento,
e que € esta mesma ignorancia e ndo a ciéncia das coisas que traz
a felicidade e a serenidade da alma.

O ensinamento dos escritores da Biblia é, segundo ele,
agricultar uma ignorancia a fim de confiar apenas na fé, pois é
somente esta que é capaz de apreender os grandes mistérios de
nossa religido, ou, pelo menos, aqueles mistérios que Deus julgou
apropriado revelar aos homens. Sem a fé, todos os raciocinios
seriam intteis e sem qualquer precisdo. Seria justamente por nao
haver razdo para amparar a fé crista que se poderia ser um cristao
mais puro e receber melhor aquilo que Deus quisesse revelar.
Montaigne lembra que os autores biblicos também quiseram
humilhar a razao e rebaixar suas abrasadoras aspiracées quando se
deleitaram a colocar a vaidade da sabedoria humana, que somente
¢ “loucura diante de Deus”. Loucura e principalmente orgulho,
pois 0 homem € apenas criatura que por meio de muitos espinhos
coloca-se como ser superior aos outros animais, e quer determinar

por si mesmo questdes que vao além de sua capacidade cognitiva.

CONSIDERACOES FINAILS

Os argumentos de Sebond sdo considerados fracos pelos
objetores. Montaigne, todavia, tenta demonstrar que eles sio
verossimeis e que possuem a forca de qualquer espécie de
argumento, ou seja, possuem solidez demonstrativa como qualquer

outro produzido pela razio humana. Desta forma sua busca é
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por combater a razdo usando-a contra si mesma. A fim de refutar
aqueles que acreditam achar razbes mais consistentes que as do
te6logo, sua proposta é fazer uma considera¢ao do homem, em cujo
favor ndo ha socorro externo, nao ha apelo a graca divina. A razio
¢ inteiramente cega, afirma Montaigne. E com este argumento ele
procura se manter no plano da propria razio humana. Perante
as razoes dos opositores descrentes, - que confiantes no poder da
razao, de fundamentarem a verdade, atacam as demonstracoes de
Sebond e a religido -, Montaigne apresenta apenas razdes contrarias
que eles possam aceitar, ou mesmo, demonstrar a fragilidade da
razdo, baseando-se nela mesma, sem, de modo algum, recorrer a
intervencdes sobrenaturais, ou mesmo apoiar-se em algum autor
que julguem ser uma autoridade. O motivo desta proposta se deve
ao fato de os objetores de Sebond aceitarem apenas um combate a
razdo por ela mesma. Com a finalidade de desestruturar as teses
sustentadas pela razdo, Montaigne propde, doravante, outras teses,
igualmente defendidas pela razao, que se contrapdem as primeiras.
Assim sendo, procura derrotar aqueles que pretendem provar a
religido por razdes especulativas.

Como poderia Sebond basear-se em outras razdes que nao
as naturais com a finalidade de defender a fé? Objeta Montaigne!
Que outras poderiam ser concebidas? Por meio deste argumento ele
demonstra e justifica a fraqueza dos raciocinios de Sebond, todavia,
apesar da fraqueza destes, nio pode haver argumentos melhores
do que os por ele apresentado. E enfim ele chega a conclusdo de
que ndo é possivel chegar a qualquer certeza, usando apenas os
raciocinios. Nem mesmo as mais elevadas mentes humanas foram
capazes de alcangar a verdade sobre qualquer que seja o assunto
valendo-se apenas da razdo. Com essas ponderacbes, como se

poderia criticar os argumentos por Sebond apresentado em sua
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obra, se o problema é da razdo? Entao, deve se criticar essa tltima,
e ndo Sebond.

Apresentando a pusilanimidade da razdo, Montaigne em
sua Apologia culmina, pelo fato de tanto criticar a racionalidade,
tecendo uma critica a obra de Sebond, bem como de sua
fundamentacdo racional. Desta forma, pode-se dizer que aquilo
que pretendia ser uma defesa, torna-se na verdade uma critica a
ela. E todo projeto de defesa da religido proposta na obra do autor
por ele defendida racionalmente nao é possivel, pois se a razao
ndo é capaz de se sustentar, também nio pode sustentar outras
coisas, tendo em vista que, se o alicerce ndo se sustenta a si mesmo,
nio poderia sustentar uma casa. Doravante podemos dizer que a
defesa fideista da religido crista, feita por Montaigne, esta baseada
na demonstragido da fraqueza dos argumentos usados contra ela e
ndo na for¢a dos argumentos de Sebond. Ao criticar os adversarios
de Sebond com o emprego de argumentos céticos, Montaigne
coloca-lhes em mesmo pé de igualdade. Assim como Sebond nao
pode provar por intermédio da razdo a existéncia de Deus, os seus
adversarios ateus também nao podem provar o contrario. Tendo
em vista que Montaigne ataca os fundamentos dos argumentos, a
continuidade de tais ndo serve nem para um, nem para o outro. E,
por fim, pode-se concluir que s6 é possivel conhecer a Deus por

meio da fé, nio pela razio.

I1- EXTRATOS

E em verdade a ciéncia coisa importante e util. Os que a desprezam
ddo prova de estupidez. Nao considero, entretanto, seu valor tio
elevado quanto o imaginam alguns, como o filésofo Herilo, por
exemplo, que a encara como o soberano bem e lhe atribui o poder
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que ndo tem, a meu ver, de nos tornar sensatos e satisfeitos. Ou
como outros que nela véem a mie de todas as virtudes, resultando
da ignorancia todos os vicios (MONTAIGNE, 1972, p. 208).
Consideremos a vida incorruptivel dos corpos celestes, sua beleza
e grandeza, seu movimento continuo e regulado com tamanha
exatiddo: “quando contemplamos, no espago celeste do vasto
mundo, o éter imdvel com suas cintilantes estrelas, e meditamos
nas sendas do sol da lua” (Lucrécio); consideremos o dominio
e o poder que esses corpos exercem niao somente sobre nossas
existéncias e nosso destino “pois todos os atos e a vida dos homens
dependem da influéncia dos astros” (Manilio), mas também
sobre nossas tendéncias, nossos raciocinios, nossas vontades, que
governam e perturbam segundo o sentido dessa influéncia como
no-lo demonstra a razio: “percebendo o secreto império que tao
longinquos astros tém sobre os homens, as leis fixas que regulam
os movimentos periddicos do universo e os sinais que determinam
o curso dos acontecimentos” (Manilio) (MONTAIGNE, 1972, p.
214)

Platdo em sua idade de ouro, sob Saturno, inclui entre os principais
privilégios do homem de entdo o de se comunicar com os animais.
Assim, questionando-os e os estudando, conhecia exatamente as
faculdades de cada um bem como as diferencas, o que tornava
mais agudo seu raciocinio, mais perfeita sua prudéncia e mais
eficiente sua conduta na vida. Havera melhor prova da insensatez
do homem em querer julgar os animais? Esse grande fil6sofo cré
que, quanto a forma corporal de que os dotou a natureza, esta s6
atendeu aos progndsticos possiveis naquela época. Essa falha que
impede nossa comunicagio reciproca tanto pode ser atribuida a
nds como a eles, que consideramos inferiores. Estd ainda por se
estabelecer a quem cabe a culpa de nao nos entendermos, pois
se N30 0 penetramos o pensamento dos animais, eles tampouco
penetram os nossos e podem assim nos achar tdo irracionais
quanto nés achamos (MONTAIGNE, 1972, p. 215)

Os homens que nos servem, fazem-no mais barato e em condicoes
menos agradaveis e menos vantajosas que as de nossos passaros,
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cavalos e cdes. Quantos sacrificios ndo aceitam em prol do bem-
estar desses animais? E nem os mais abjetos servidores fariam de
bom grado por seus senhores o que os principes se vangloriam
de fazer por seus bichos. Didgenes, vendo seus parentes em
dificuldades para resgaté-lo, dizia: “E loucura desesperar-se; quem
cuida de mim e me sustenta é meu criado”. Os que sustentam
bichos deveriam dizer também que sdo seus servidores e nio que
se servem deles. Os animais s3o ainda mais generosos do que nos,
pois nunca se viu um ledo escravo de outro ledo, nem um cavalo
de outro cavalo (MONTAIGNE, 1972, p. 219)

Em matéria de sutileza maliciosa, haverd mais evidente que a
do asno do filésofo Tales? Carregado de sal, atravessava um
riacho quando por acaso deu um passo em falso. Os sacos que
carregava molharam-se, o sal dissolveu-se e a carga ficou mais leve.
Percebeu-o o asno, e desde entdo, cada vez que se deparava com
um corrego, entrava na agua com sua carga, até que, descobrindo
a malicia, seu dono passou a carrega-lo com 13. Ndo produzindo
mais o banho o resultado almejado, deixou o asno de entrar na
dgua (MONTAIGNE, 1972, p. 224).

Cem artesdos conheci, e cem lavradores, mais prudentes e felizes
do que professores universitarios. Com os primeiros gostaria de
me parecer. A meu ver, a erudi¢do deve incluir-se entre as coisas
necessarias a vida, como a gléria, a nobreza, a grandeza, a
dignidade, a beleza e a riqueza. Talvez, mas nio de modo essencial
(MONTAIGNE, 1972, p. 230).

O filésofo Pirro, vitima de uma tempestade no mar, nio achou
coisa melhor para animar seus companheiros de inforttinio senio
incita-los a imitar a serenidade de um porco que estava a bordo e
contemplava o fendmeno sem se apavorar (MONTAIGNE, 1972,
p.231).

Dizem que no Brasil as pessoas s6 morrem de velhice, o que se
atribui a pureza e a calma do ar que respiram, e que, a meu ver,
provém antes da serenidade e da tranqiilidade de suas almas
isentas de paixoes, de desgostos, de preocupacdes que excitam e
contrariam. Ignorantes, iletrados, sem lei nem rei, nem religiao
alguma, sua vida desenvolve-se numa admiravel simplicidade
(MONTAIGNE, 1972, p. 232).
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O homem nao pode ser sendo o que é, e sua imaginacdo s6 pode
exercitar-se dentro dos limites a seu alcance. E diz Plutarco: tem
maior presun¢do quem, nao sendo senao homem, fala e devaneia
acerca de deuses e semideuses do que quem, ignorando musica,
julga os que cantam; ou, ainda, quem nunca tendo estado em
campos de batalha, discute armas e guerra, imaginando, porque
possui algumas no¢oes do assunto, estar apto para compreender
os resultados de uma arte que desconhece (MONTAIGNE, 1972,
p. 245).

Nossa linguagem tem seus defeitos e suas insuficiéncias, como
todas as coisas. Em sua maioria, as desordens deste mundo tém
sua origem nas sutilezas dos gramaticos. Nossos processos nascem
somente de discussoes engendradas pela interpretacao das leis;
as guerras, quase sempre, decorrem de nossa incapacidade em
exprimir claramente as convengoes e tratados concluidos pelos
principes. Quantas querelas, e querelas importantes, tém resultado
da duvida na interpretagio da silaba (MONTAIGNE, 1972, p.
248).

Em nossa presuncdo, queremos submeter a divindade a nossa
apreciagao. Dai os devaneios, os erros espalhados pelo mundo, o
qual coloca e pesa em sua balanca coisas a serem pesadas com pesos
de que nao dispde: “é espantoso verificar até onde vai a arrogancia
humana ap6s o mais insignificante éxito” (Plinio) (MONTAIGNE,
1972, p. 249).

Quanto a mim, prefiro crer que esses fildsofos s6 se ocuparam
de ciéncia ocasionalmente, como divertimento. Usaram a razao
como instrumento frivolo e vao, avancando toda espécie de idéias
estranhas, ora com seriedade, ora com ironia. Esse mesmo Platio,
que define o homem como definiria uma galinha, diz, depois de
Socrates, em outro trecho de sua obra, que, em verdade, nao sabe
o que seja 0 homem, “uma das pecas do mundo mais dificeis de
conhecer”. Tais opinides varidveis e instaveis constituem uma
confissao tacita, mas evidente, de sua vontade de niao sair da
indecisao. Esfor¢cam-se os filosofos para que seu modo de ver nem
sempre apare¢a com nitidez; escondem-no sob as folhagens que
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lhes oferecem a fabula e a poesia, ou sob outra mascara qualquer,
pois nossa imperfei¢ao faz que a carne crua nem sempre convenha
a nosso estomago e se deva deixa-la alterar-se, corromper-se.
Assim agem; obscurecem por vezes suas opinides e seus juizos,
falsificam-nos para coloci-los ao alcance de todos. Nao querem
pronunciar-se francamente acerca da ignorancia e da fragilidade
da razdo humana para nido fazer medo as criangas, mas as
revelam suficientemente sob a aparéncia de sua ciéncia confusa e
contraditéria (MONTAIGNE, 1972, p. 257).

111- QUESTOES PARA REFLEXAO

1) Qual o objetivo de Montaigne no Ensaio Apologia de Raymond
Sebond?

2) Quais os dois principais problemas encontrados na obra de
Sebond?

3) Qual a posi¢io inicial de Montaigne em sua argumentagio
que vai de encontro a primeira objecao apontada pelos ateus e

luteranos a Sebond?

4) Para a segunda obje¢io Montaigne adota uma postura de

colocar em duvida a razio humana. Que argumentos ele utiliza?

5) Como podemos comparar a racionalidade humana com as dos

animais?

6) A ciéncia e a razao para Montaigne sao eficazes a ponto de

serem infaliveis?
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7) O titulo do ensaio do autor com o termo “Apologia” no fim é o

que diz a palavra ou podemos constatar outro sentido na palavra?

8) Tente refletir sobre a posi¢io de Montaigne na hora de

argumentar contra a racionalidade humana.
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HOBBES E A LIBERDADE CIVIL

Jasiel Silva Nascimento

1- COMENTARILO
1 Do ESTADO NATURAL AO ESTADO CIVIL

Thomas Hobbes de Malmesbury é um filésofo inglés que
viveu entre 1588 e 1679. Ele é um escritor conhecido por sua
filosofia politica, mas escreveu sobre outros temas. Encontra-se na
tradigao filosofica inserido na corrente jusnaturalista, juntamente
com John Locke e Jean Jacques Rousseau, em especial.

Jusnaturalismo, ou direito natural moderno, é um modelo
construido a partir da dicotomia estado de natureza x estado civil, e
tem no contrato social o divisor de dguas, na passagem daquele para
este. O estado de natureza é um estado ndo politico, e mergulhado
nele, o homem desconhece a vida em sociedade. Naturalmente os
homens encontram-se em condicdes de igualdade, pois todos tém
direito a todas as coisas, havendo também igualdade no que tange
as paixodes e as capacidades, a saber, a razdo o impele a fugir da
morte, quer dizer, das paixdes ao alcance alimentadas por objetos
desejantes.

O estado politico é, portanto, o periodo pds-contrato no
qual as leis regem as relagdes humanas. E o contrato social é uma
convengao que surge a partir dos atos voluntarios e deliberados
de cada individuo que estdao interessados em sair do estado de
natureza. Assim sendo, a passagem do estado de natureza para

o estado civil ndo é um produto resultante das proprias forgas
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internas, por isso nao é um processo natural, e sim um processo
artificial.

O pensamento politico hobbesiano é norteado pela antitese
anarquia versus unidade, e aqueles que ndo gostam de Hobbes por
ser um autor absolutista vale dizer que ele ndo esta preocupado,
portanto, com outra antitese que norteie o pensamento de outros

comentadores que seria opressdo versus liberdade.

O pensamento politico de todos os tempos é dominado
por duas grandes antiteses: opressio-liberdade e anarquia-
unidade. Hobbes pertence, decisivamente, as fileiras dos
que tiveram o pensamento politico estimulado pela segunda
antitese. O ideal que ele defende ndo é a liberdade contra a
opressdo, mas a unidade contra a anarquia (BOBBIO, 1991,
p. 26).

O que o autor do Leviata teme é um estado sem leis, onde
cada um governe a si mesmo e seja guiado por suas proprias
paixoes. Tal estado é maléfico e perigoso, pois provoca um estado
de guerra generalizada, e na guerra ninguém esta seguro, a vida

esti em risco. A esse estado Hobbes denomina estado natural.

2 O ESTADO DE NATUREZA

O homem é o lobo do homem” e “guerra de todos contra
todos”. Estas duas frases caracterizam bem o que para Hobbes é o
estado natural. O estado de natureza é anterior ao estado civil e é
caracterizado pelo seu perfil bélico, retratado bem no capitulo XIIT
do Leviatd, que tem como titulo: “Da Condi¢do da Humanidade
Relativamente a Sua Felicidade e Miséria”, e também no capitulo I
de Do Cidadao, “Da Condi¢io Humana Fora da Sociedade Civil”.
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Este ¢ um estado em que os homens sdo guiados por suas paixdes
e a sua condicdo é independente de sua vontade. Assim o é porque
ha um estado de inseguranca a qualquer beneficio que o homem
possa buscar, pois os direitos sio muitos, todavia nio havendo

nada que o garanta é como se ndo existissem.

E dado que a condi¢ao do homem é uma condicdo de guerra de
todos contra todos, sendo neste caso cada um governado por
sua propria razdo, e nao havendo nada, de que possa lancar
a mao. Que nio possa servir-lhe de ajuda para preservagio
de sua propria vida contra seus inimigos, segue-se daqui que
numa tal condi¢ao todo homem tem direito a todas as coisas,
incluido os corpos dos outros. Portanto, enquanto perdurar
este direito de cada homem a todas as coisas ndo podera
haver para nenhum homem (por mais forte e sabio que seja)
a seguranca de viver todo o tempo que geralmente a natureza
permite aos homens viver (HOBBES, 1983, p.78).

A principal das condicdes objetivas é a igualdade, e torna-se
necessario entender que os homens sdo iguais tanto em esperanca
de alcancar seus fins, como em capacidades. Todavia, serem iguais
em capacidades ndo significa que os homens possuem capacidades
fisicas ou intelectuais iguais, muito pelo contrario. Hobbes
explicita que ha diferengas significativas entre os seres humanos,
tanto no que concerne a um, quanto a outro. A capacidade igual
que possuem € a de provocar o maior de todos os males, qual seja,
a morte. “Sao iguais aqueles que podem fazer coisas iguais um
contra o outro; e aqueles que podem fazer coisas maiores (a saber:
matar). Portanto, todos os homens sio naturalmente iguais entre
si” (HOBBES, 1992, p. 33).

Outro grande problema que aflige os homens no estado de
natureza € a escassez de bens, tendo em vista que os desejos sdo

muitos e os recursos sao poucos e acontecendo de mais de um
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homem desejar 0 mesmo objeto o clima de desconfianga entre eles

cresce, tornando-se inimigos.

Portanto se dois homens desejam a mesma coisa, ao
mesmo tempo que é impossivel ela ser gozada por ambos,
eles tornam-se inimigos. E no caminho para seu fim (que é
principalmente sua préopria conservacdo, e as vezes apenas
seu deleite) esforcam-se por se destruir ou subjugar um ao
outro (HOBBES, 1983, p. 75).

A natureza ter dado para todos direito sobre todas as coisas,
inclusive os corpos dos outros, provoca um sério problema, tendo
em vista ndo estar estabelecido um critério distinto entre 0 meu
e o teu. Segundo Bobbio, estes trés motivos que seguem seriam
suficientes para explicar o estado de miséria que € o estado natural:
“a igualdade de fato, unida a escassez dos recursos e ao direito
sobre tudo, destina-se por si s6 a gerar um estado de impiedosa
concorréncia, que ameaga converter-se continuamente em luta
violenta” (BOBBIO, 1991, p. 126).

O problema se intensifica quando Hobbes expde o seu
pensamento sobre os seres humanos. Contrariando o pensamento
aristotélico, cujo teor expde em sua politica, que acredita no
homem como sendo um animal naturalmente politico e que sua
felicidade estd em cumprir este fim, que seria de viver entre seus
concidadios, o homem hobbesiano é mais para insociabilidade
que para sociabilidade. “Por outro lado, os homens nio tiram
prazer algum da companhia uns dos outros (e sim, pelo contrario
um enorme desprazer)” (HOBBES, 1983, p. 75). Mas buscamos
companhia para tirarmos alguma vantagem dela, “portanto, niao
procuramos companhia naturalmente e s6 por si mesma, mas para
dela recebermos alguma honra ou proveito” (HOBBES, 1983, p.

75). A visdo que este possui de seus semelhantes nao é lisonjeira,
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e, segundo Bobbio, quem quisesse escolher uma quantidade de
maximas sobre a maldade humana, nas obras de Hobbes, nao
encontraria embaragos com a escolha.

O autor do Leviata diz que ha trés causas principais de
discordia entre os homens, a saber; a competi¢ao, a desconfianca e
a gloria. A primeira estd ligada aos lucros, a segunda a seguranca,
e a terceira a reputagao. Do fato de serem os homens guiados por
suas paixoes, e, estando nas condicoes de igualdade, ter direitos a
todas as coisas e havendo escassez de alimentos, ndo poderia dar
outro resultado sendo o de uma guerra generalizada; e nio uma
guerra qualquer, mas uma guerra de todos contra todos. Este ndo
¢ um estado que abrange apenas lutas armadas, mas também a

disposi¢ao de trava-las.

Pois a guerra ndo consiste apenas na batalha, ou no ato de
lutar, mas naquele lapso de tempo durante o qual a vontade
de travar batalhas é suficientemente conhecida. Portanto a
nog¢io de tempo deve ser levada em conta quanto a natureza
da guerra, do mesmo modo que quanto a natureza do clima.
Porque tal como a natureza do mau tempo nao consiste em
dois ou trés chuviscos, mas numa tendéncia para chover que
dura varios dias seguidos, assim também a natureza da guerra
nao consiste na luta real, mas na conhecida disposi¢ao para
tal, durante o tempo em que ndo ha garantia do contrario
(HOBBES, 1983, p. 76).

Esta condi¢ao de guerra nao é vantajosa para o homem, pois
nela ndo ha lugar para o desenvolvimento e a produgdo nio é
possivel. Contudo, caso consiga produzir em pequena quantidade,
seu fruto torna-se incerto, porque nao ha nada que garanta a
seguranca. E um estado precério e miseravel, a morte estd sempre

diante dos olhos.
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Portanto tudo aquilo que é vdlido para um tempo de guerra,
em que todo homem é inimigo de todo homem, o mesmo é
valido também para o tempo durante o qual os homens vivem
sem outra seguranca sendo a que lhes pode ser oferecida por
sua prépria forca e sua propria invencao. Numa tal situagio
nio ha lugar para a inddstria, pois seu fruto é incerto;
conseqiientemente nao ha cultivo da terra, nem navegacio,
nem uso das mercadorias que podem ser importadas pelo
mar; ndo ha construgdes confortaveis, nem instrumentos para
mover e remover as coisas que precisam de grande forga; ndo
ha conhecimento da face da terra, nem computo do tempo,
nem artes, nem letras; ndo ha sociedade; e o que é pior do
que tudo, um constante temor do perigo de morte violenta.
E a vida do homem € solitdria, pobre, sérdida, embrutecida e
curta (HOBBES, 1983, p. 76).

3 O PACTO SOCIAL

Como o estado natural ndo é seguro, pois nele 0 homem é
afligido pelo medo reciproco a todo tempo, os ditames da reta razdo
conduzem o homem a um estado mais seguro onde ha um poder
comum que a todos governa. Razdo, para Hobbes, é o simples
ato de fazer calculos racionais, ou seja, por meios de calculos ser
capaz de descobrir quais os meios mais adequados para alcancar
seu objetivo. Enfim o estado natural € intoleravel porque poe em
risco o maior de todos os bens, isto €, a vida.

A reta razio sugere ao homem algumas regras para a
preservacdo do maior bem de todos, sendo o estado de guerra um
risco a vida. O primeiro preceito da razdo é buscar a paz enquanto
existir esperanca de alcancd-la, mas se nio for possivel, deve-se
buscar a guerra. Segundo Bobbio, estas sdo regras de prudéncia,
e 0 homem é obrigado a segui-las apenas se, a0 observa-las, tiver

garantias de seguranga, que é o fim desejado. E neste caso s
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havera resultados satisfatorios se forem respeitadas por todos os
membros de um grupo. Dai segue-se outra lei importantissima para
sair do estado de guerra, qual seja, respeitar os pactos. Em suma,
no estado de natureza fica dificil aos homens seguir as leis eternas,
que sdo ditames da reta razao, tendo em vista que ndo ha nenhuma
garantia que os outros cumpririo um pacto de seguirem as leis
naturais. Além dos ditames da reta razdo, trés paixdes guiam o
homem para a paz, quais sejam, medo da morte, o desejo daquelas
coisas que sao necessarias para uma vida confortavel, e esperanga
de consegui-las por meio do trabalho.

Com o intuito de preservar sua vida, impulsionado pela
reta razdo e pelas paixodes, que citamos acima, o homem trilha seu
caminho em busca da paz, mas no estado em que se encontra, um
estado natural e de guerra, conforme supracitamos, nao é possivel.
Desta forma, a condi¢do para obter seu fim é um acordo entre
todos para sair do estado natural e entrar em um estado em que
haja garantias que todos cumprirdo as leis. Havendo concérdia
entre todos, o Estado serd formado segundo a razdo. Este acordo
¢ um ato de vontade racional, e nio se forma naturalmente. O
acordo que funda o Estado tem como fungdo estabelecer um
poder comum capaz de fazer a lei ser cumprida; por isso todos os
membros entregam seu direito a um poder soberano e este se torna
responsavel por fazer cumprir a lei. No estado civil ja é possivel
pensar no justo e no injusto, pois segundo Hobbes onde nao ha
poder comum nido ha lei, e ndo havendo lei nio ha injustica.
Desta forma o estado social tem ndo s6 a incumbéncia de fazer
a lei ser cumprida, mas também de estabelecé-la. E quem garante
o cumprimento da lei é o poder da espada, ou seja, as pessoas
cumprem a lei devido as puni¢oes nelas previstas.

No Leviatd, Hobbes da a seguinte defini¢io de Estado “uma
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pessoa, de cujos atos cada individuo de uma grande multidao, com
pactos reciprocos, fez-se autor, a fim de que ela possa usar a forga e
os meios de todos, conforme creia oportuno, para a paz e a defesa
comuns” (HOBBES, 1983, p. 106).

Enfim, para Hobbes o estado de natureza é um estado ruim
para o homem, apesar de gozar de direito a todas as coisas e a
liberdade ser absoluta. Nenhum desses bens que se possa ter existe
na verdade, tendo em vista que nao ha nenhuma garantia para
goza-los. A partir do pacto social, 0 homem ¢é introduzido dentro
de uma ordem moral, e assim é preciso fazer tudo para evitar a
discordia e buscar a concordia, “ndo faca aos outros, o que nio
gostaria que fizesse a si” (HOBBES, 1983, p. 79). E preciso haver,
dentre outras varias coisas, moderacdo no uso dos bens. Estes
devem ser distribuidos de forma equitativa, e quanto aqueles que
nao podem ser divididos deve haver um arbitro imparcial para
julgar a causa. A sociedade civil é o que leva ao homem, por meio
do poder soberano, a real liberdade porque a lei coage, mas por
outro lado da um direito. Assim sendo, na sociedade civil tanto os
direitos quanto a liberdade sdo limitados, porém sdo reais porque

ha seguranga que garante sua existéncia.

4 A LIBERDADE CIVIL

Para entender o sentido de liberdade a que Hobbes emprega

no seu Leviata é preciso explicitar sua definicio:

Liberdade significa,em sentido proprio,a auséncia de oposigao
(entendendo por oposicio os impedimentos externos do
movimento); e ndo se aplica menos as criaturas irracionais e
inanimadas do que as racionais. Porque de tudo o que estiver
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amarrado ou envolvido de modo a ndo poder mover-se senido
dentro de certo espago, sendo esse espago determinado pela

oposicio de algum corpo externo, dizemos que ndo tem
liberdade de ir mais além (HOBBES, 1983, p. 129).

Este é o significado geral de liberdade empregado por
Hobbes. Quanto a liberdade do homem ele define: “um homem
livre é aquele que, naquelas coisas gracas a sua forca e engenho é
capaz de fazer, ndo é impedido de fazer o que tem vontade de fazer”
(HOBBES, 1983, p. 129). Desta forma, o homem ¢ livre sempre
que faz aquilo que tem vontade. Hobbes nao nega a liberdade da
vontade. Ao realizar sua vontade, desejo ou inclina¢ao, o homem é
livre; isto se deve ao fato de ndo haver nenhum impedimento para
que faca o que deseja.

Hobbes argumenta que apesar de em muitas cidades gregas
e latinas, as pessoas se orgulharem de serem livres, de tal sorte a
haver gravado em suas portas a palavra libertas, “como se pode ver
na cidade de Lucca em letras bem grandes”, ndo se pode inferir dai
que as pessoas tivessem 14 mais liberdade que em outras cidades.
A liberdade que reside nos studitos de cidades democraticas é a
mesma que hd em cidades monarquicas, pois aos suditos cabe
cumprir a lei e a vontade de seu soberano, seja uma assembleia,
seja um monarca. Segundo expde o autor do Leviatd, o medo e a
liberdade sdo compativeis, ou seja, ao se fazer algo por medo da
lei a pessoa continua livre. Pois nio havia nada que impedisse de
tomar decisdo diferente.

O medo e a liberdade sio compativeis: como quando alguém
atira seus bens ao mar com medo de fazer afundar seu barco,
e apesar disso o faz por vontade propria, podendo recusar
fazé-lo se quiser, tratando-se portanto da agdo de alguém
que € livre. Assim também as vezes s6 se pagam as dividas
com medo de ser preso, o que, como ninguém impede a
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absteng¢ao do ato, constitui o ato de uma pessoa em liberdade.
E de maneira geral todos os atos praticados pelos homens no
Estado, por medo da Lei, s3o acdes que seus autores tém a
liberdade de nao praticar (HOBBES, 1983, p. 129).

Todavia, tendo em vista todos os cidaddos no estado civil
terem transferido seus direitos em favor da paz e preservacio de
suas vidas, ndo podera descumprir a lei sem praticar uma injustica,
pois esta ligado ao pacto por meio do contrato, ficando livre apenas
em relacdo as coisas que ndo transferiu por meio do contrato.
Desta forma, encontra-se autorizado a descumprir uma lei, ou a
desobedecer ao soberano, apenas quando este atentar contra sua

vida; neste caso, podera sim resistir da forma que puder.

Se o soberano ordenar a alguém (mesmo que justamente
condenado) que se mate, se fira ou se mutile a si mesmo, ou
que ndo resista aos que o atacarem, ou que se abstenha de
usar os alimentos, o ar, os medicamentos, ou qualquer outra
coisa sem a qual ndo podera viver, esse alguém tem a liberdade
de desobedecer (HOBBES, 1983, p. 133).

Com esta definicao de liberdade, Hobbes enfrenta os seus
problemas emrelacido aqueles que defendem um estado democratico
como sendo um estado em que a liberdade existe de fato. Segundo
mantém no cap. XXI do Leviatd, a partir do momento em que os
seres humanos criaram o homem artificial, tendo em vista a paz,
também criaram as cadeias artificiais, as leis civis. E estas prendem
os soberanos e os suditos. E o que faz com que estas cadeias nao se
rompam € o perigo que circunda o estado de natureza.

Desta forma, havendo leis, em todos Estados, o homem
encontra-se preso a seu soberano, e ndo importa se quem governa
¢ um monarca ou uma assembleia, a liberdade é a mesma. O pacto
social nos dd seguranga e paz, contudo limita nossa liberdade por
meio das leis.
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I1- EXTRATOS

A natureza fez os homens tdo iguais, quanto as faculdades do
corpo e do espirito que, embora por vezes se encontre um homem
manifestamente mais forte de corpo, ou de espirito mais vivo do que
outro, mesmo assim, quando se considera tudo isto em conjunto,
a diferenca entre um e outro homem nio é suficientemente
consideravel para que qualquer um possa com base nela reclamar
qualquer beneficio a que outro ndo possa também aspirar, tal
como ele. Porque quanto a forca corporal o mais fraco tem forca
suficiente para matar o mais forte, que por secreta maquinagao,
quer aliando-se com outros que se encontrem ameagados pelo
mesmo perigo (HOBBES, 1983, p. 74).

E contra esta desconfianga de uns em relagao aos outros, nenhuma
maneira de garantir é tdo razoavel como a antecipagao; isto € pela
forga ou pela astucia, subjugar as pessoas de todos os homens que
puder, durante o tempo necessario para chegar ao momento em
que nao veja qualquer outro poder suficientemente grande para
ameaga-lo. E isto ndo é mais do que sua propria conservagao exige,
conforme é geralmente admitido. Também por causa de alguns
que, comprazendo-se em contemplar seu proprio poder nos atos
de conquistas, levam estes atos mais longe do que sua seguranca
exige, se outros que, do contrdrio, se contentariam em manter-
se tranqiilidade dentro de modestos limites, nio aumentaram
seu poder por meio de invasoes, eles serdo incapazes de subsistir
durante muito tempo, se se limitarem apenas a uma atitude de
defesa. Consequentemente esse aumento do dominio sobre os
homens, sendo necessario para a conservacao de cada um, deve ser
por todos admitidos (HOBBES, 1983, p. 75).

De modo que na natureza do homem encontramos trés causas
para discoérdia. Primeiro, a competi¢iao; segundo a desconfianga;
e terceiro a gloria. A primeira leva os homens a atacar os outros
tendo em vista o lucro; a segunda, a seguranga; e a terceira, a
reputagio. Os primeiros usam a violéncia para se tornarem senhores
das pessoas, mulheres, filhos e rebanhos dos outros homens; os
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segundos, para defendé-los; e os terceiros por ninharias, como uma
palavra, um sorriso, uma diferen¢a de opinido, e qualquer outro
sinal de desprezo, quer seja diretamente dirigido a suas pessoas,
quer indiretamente a seus parentes, seus amigos, sua nagao, sua
profissdo ou seu nome (HOBBES, 1983, p. 75).

Liberdade significa, em sentido proprio, a auséncia de oposi¢do
(entendendo por oposicio os impedimentos externos do
movimento); e ndo se aplica menos as criaturas irracionais e
inanimadas do que as racionais. Porque de tudo o que estiver
amarrado ou envolvido de modo a nio poder mover-se senao
dentro de um certo espago, sendo esse espaco determinado pela
oposic¢ao de algum corpo externo, dizemos que nao tem liberdade
de ir mais além. E 0 mesmo se passa com todas as criaturas vivas,
quando se encontram presas ou limitadas por paredes ou cadeias; e
também das dguas, quando sao contidas por diques ou canais, e se
assim nao fosse se espalhariam por um espago maior, costumamos
dizer que ndo tém liberdade de se mover da maneira que fariam
se ndo fossem esses impedimentos externos. Mas quando o que
impede o movimento faz parte da constitui¢io da propria coisa
ndo costumamos dizer que ela ndo tem liberdade, mas que lhe falta
o poder de se mover; como quando uma pedra esta parada, ou
um homem se encontra amarrado ao leito pela doenga. (HOBBES,
1983, p. 129).

Conformemente a este significado proprio e geralmente aceito da
palavra, um homem livre é aquele que, naquelas coisas que gracas a
sua forca e engenho é capaz de fazer, nao é impedido de fazer o que
tem vontade de fazer. Mas sempre que as palavras livre e liberdade
sdo aplicadas a qualquer coisa que ndo é um corpo, ha abuso de
linguagem; porque o que ndo se encontra sujeito a0 movimento
ndo se encontra sujeito a impedimentos (HOBBES, 1983, p. 129).
O medo e a liberdade sio compativeis: como quando alguém atira
seus bens ao mar por medo de fazer afundar seu barco, e apesar
disso o faz por vontade propria, podendo recusar fazé-lo se quiser,
tratando-se portanto da acdo de alguém que é livre (HOBBES,
1983, p. 129-130).
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Porque as leis de natureza (como justica, a equidade, a modéstia,
a piedade, ou, em resumo, fazer aos outros o que queremos
que nos facam) por si mesmas, na auséncia do temor de algum
poder capaz de leva-las a ser respeitadas, sdo contrarias as nossas
paixdes naturais, as quais nos fazem tender para a parcialidade,
o orgulho, a vinganca e coisas semelhantes. E pactos sem a espada
ndo passam de palavras, sem for¢a para dar qualquer seguranga a
ninguém (HOBBES, 1983, p. 103).

A Unica maneira de instituir um tal poder comum, capaz de
defendé-los das invasdes dos estrangeiros e das injurias uns dos
outros, garantindo-lhes assim uma seguranca suficiente para que,
mediante seu proprio labor e gragas aos frutos da terra, possam
alimentar-se e viver satisfeitos, é conferir toda sua forca e poder
a um homem, ou assembléia de homens, que possa reduzir suas
diversas vontades, por pluralidade de votos, a uma sé vontade.
O que equivale a dizer: designar um homem ou uma assembléia
de homens como representante de suas pessoas, considerando-
se e reconhecendo-se cada um como autor de todos os atos que
aquele que o representa sua pessoa praticar, em tudo o que disser
respeito a paz e seguranca comuns; todos submetendo assim suas
vontades a vontade do representante, e suas decisdes a sua decisio.
Isto é mais do que consentimento, ou concérdia, é uma verdadeira
unidade de todos eles, numa s6 e mesma pessoa, realizada por um
pacto de cada homem com todos os homens, de um modo que
¢ como se cada homem dissesse a cada homem: cedo e transfiro
meu direito de governar-me a mim mesmo a este homem, ou a
esta assembléia de homens, com a condi¢do de transferires a ele
teu direito, autorizando de maneira semelhante todas as suas
acoes. Feito isto, a multiddao assim unida numa s6 pessoa se chama
estado, em latim civitas. E esta a geracio daquele grande Leviatd,
ou antes (para falar em termos mais reverentes) daquele Deus

Mortal, ao qual devemos, abaixo do Deus Imortal, nossa paz e
defesa (HOBBES, 1983, p. 105-106).
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111- QUESTOES PARA REFLEXAO

1) Segundo podemos extrair do pensamento de Hobbes, uma
pessoa continua livre, ou perde sua liberdade, a partir do momento
que € coagida a fazer algo, por forcas das circunstancias?

2) O que leva os homens a fazerem o pacto social?

3) No estado natural o gozo da liberdade é pleno. Assim sendo,

por qual motivo o ser humano sai dele?

4) Quando Hobbes se refere a igualdade entre os homens, a que

exatamente eles esta se referindo?

5) Em que diferem o homem pensado por Aristételes e 0 homem
pensado por Hobbes?
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HUME E SUA INVESTIGACAO SOBRE 0OS
PRINCIP10S DAS REGRAS MORALIS.

Guilherme Jacobino da Silva

1- COMENTARILO
1 Como CONHECEMOS

O fil6sofo David Hume nasceu em abril do ano 1711 em
Edimburgo na Escécia e morreu em agosto de 1776 na mesma
cidade. Ou seja, viveu no século XVIII, periodo conhecido também
como o “século das luzes”. Foi juntamente com Adam Smith (1723-
1790) e Thomas Reid (1710-1796), entre outros, uma das figuras
mais importantes do chamado iluminismo escocés. E visto por
vezes como o terceiro e o mais radical dos chamados empiristas
britanicos, depois de John Locke (1632-1704) e George Berkeley
(1685-1752). Hume influenciado principalmente pelo método
utilizado por Newton (1643-1727) nas ciéncias naturais, em que
as conclusoes eram tiradas da observa¢ao dos fendmenos, limita o
conhecimento que pode ser obtido somente pela razao e transfere
essa funcdo aos sentidos e a experiéncia.

Hume pretende em uma de suas obras, intitulada Investigacio
acerca do entendimento humano, como o proprio nome sugere,
investigar como conhecemos e finalmente chegar a um método que
todos possam seguramente utilizar para alcancar o conhecimento
de diversas questoes.

Para ele existe um tipo de filosofia denominada como abstrusa

(que pode significar obscura, confusa, dificil de compreender) que
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pode nos levar a adquirir conhecimentos que nio siao confiaveis.

Por esse motivo, devemos, entao, buscar um método que fuja disso:

O tnico método para libertar de vez o saber destas questoes
abstrusas, consiste em examinar seriamente a natureza do
entendimento humano e mostrar, por meio de uma analise
exata de suas faculdades e capacidades, que ela ndo é, de
nenhuma maneira, adequada a assuntos tdo remotos e
abstrusos (HUME, 1972, p.11).

E comeca Hume sua investigagio sobre o entendimento
humano: todo homem admite, afirma ele, que as percep¢des do
sentido sdo diferentes da lembranga ou a antecipagdo do que ja
sentimos alguma vez. Temos de aceitar que por mais que tragamos
em nosso pensamento copias fiéis do que ja sentimos, essas sao de
certa forma mais apagadas que as originais. E disso conclui que
temos dois tipos de percepcdes, “as menos fortes e menos vivas
sdo geralmente denominadas pensamentos ou idéias (HUME,
1972, p. 16) e “pelo termo impressdo, entendo, pois, todas as
nossas percepgdes mais vivas, quando ouvimos, vemos, sentimos,
amamos, odiamos, desejamos ou queremos” (HUME, 1972, p. 16).
Todas as nossas ideias nascem das impressoes. Nos é impossivel
imaginar algo que nunca esteve presente ao menos de certa forma
aos nossos sentidos. Mesmo que consigamos imaginar monstros,
fadas, unicornios ou qualquer outra coisa fantasiosa, estamos
apenas pegando algumas de nossas ideias mais simples (que
vém diretamente dos nossos sentidos) e as juntando com outras,
formando, com isso, ideias mais complexas (no caso do unicérnio,
por exemplo, mesmo que nunca tenhamos visto de fato algum na
natureza, estamos pegando duas ideias simples, a de um cavalo e
a de um chifre, que ja pudemos ter a impressao correspondente na
natureza, e as juntamos, formando assim, um unicérnio em nossa
imaginagao).
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Hume diz existir dois géneros a que estdo divididos todos
os objetos da razdo humana “[...] relacdes de idéias e de fatos”
(HUME, 1972, p. 29). As relacdes de ideias, pertencem as questdes
das ciéncias matemadticas, ja que o conhecimento verdadeiro
a respeito dessas sdo estabelecidos apenas pela aplicagio do
principio de ndo contradi¢io; essas podem ser compreendidas
apenas utilizando-se das operagdes do nosso entendimento, e
nao precisam necessariamente nem que os objetos da mesma, por
exemplo, existam realmente no universo: “embora nunca tenha
havido na natureza um circulo ou um triangulo, as verdades
demonstradas por Euclides conservarao para sempre sua certeza
e evidéncia” (HUME, 1972, p. 30). Ja com as questdes de fato
(que tratam de acontecimentos, de agdes, de uma coisa feita, do
que € real), o mesmo nio ocorre para Hume, uma vez que, apenas
pela operacao do nosso entendimento, nio podemos encontrar
qualquer indicio de falsidade ou erro nos fatos, pois o contrario
de um fato, ndo necessariamente gera contradi¢ao: “que o sol nao
nascerd amanha, é tio inteligivel e ndo implica mais contradicdo,
do que a afirmagiao que ele nascera” (HUME, 1972, p. 30). Com
nossa razao somente podemos pensar inimeras coisas (absurdas
ou ndo) a respeito da realidade, e como estas estio na nossa
imaginacdo, da mesma forma como o que poderia ser verdadeiro,
fica complicado, como indica o nosso fildsofo, distinguirmos uma
das outras.

Como entdo eu poderia saber acerca dos fatos de forma
segura? Imaginemos a seguinte situacdo: um homem qualquer,
dotado de faculdades cognitivas como qualquer outro, porém que
nunca teve acesso ao nosso mundo chega por aqui repentinamente.
Como esse homem poderia ter conhecimento a respeito, por

exemplo, de como as leis da natureza regem nosso planeta? Se
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eu lhe entregasse uma maca, e posteriormente perguntasse o que
aconteceria caso ele a soltasse, o que ele me responderia? Poderia
de imediato responder que ela cairia no chdo, como também
poderia responder que ela continuaria ali, estdtica no ar, ou que
subiria até o céu, ou ainda que procuraria a arvore da qual foi
gerada, assim como qualquer outra resposta que nos pareca nada
comum. E isso ele faria, ja que com a razdo somente ndo poderia
afirmar seguramente sobre os fatos. Para ter a resposta certa da
questdo que eu lhe faria, ele teria que ao menos ter vivenciado
tal evento, necessitaria experimentar essa situacdo: “[...] aquele
homem, desprovido de experiéncia, jamais poderia conjeturar [...]
sobre qualquer questdo de fato, nem teria seguranca de algo que
ndo estivesse imediatamente presente a sua memoria ou aos seus
sentidos” (HUME, 1972, p. 45).

Para Hume, portanto, um homem desprovido de experiéncia
ndo poderia saber nada sobre a realidade do nosso mundo (pelo uso
da nossa razdo apenas, e nao dos nossos sentidos, nio poderiamos
afirmar nada em relagdo a qualquer evento), logo, para podermos
seguramente investigar o que se encontra no campo das questdes
de fato, devemos nos orientar pelo seu método empirico, que

consiste basicamente em se apoiar na experiéncia e na observagao.

2 METODO PARA ATINGIRMOS OS FUNDAMENTOS DA MORALIDADE

Como poderiamos chegar a saber o porqué de seguirmos
certas leis morais? David Hume quer exatamente chegar a resposta
dessa questio. A moral trata de assuntos relativos aos nossos
costumes, as regras de boa conduta que seguimos para viver bem

com nossos semelhantes. Mas, como e por que adotamos essas
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regras? Serd que elas foram meras invencdes para privilegiar certo
grupo de pessoas, por exemplo? Por que serd que preferimos certas
acoOes a outras? Essas sdo algumas das questdes que nosso curioso
filésofo pretende responder em uma outra obra de sua autoria,
intitulada Investigacdo sobre os principios da moral. Mas antes
de nos langarmos nessa jornada, devemos primeiramente, como ja
nos orientara Hume no seu outro texto, identificar a que campo
estaria vinculada tal investigagdo: estaria ela ligada as relacdes de
ideias, ou as questoes de fato? (ja que o proceder para cada uma
delas nao seria o mesmo).

E é exatamente isso que Hume faz logo no primeiro capitulo
das Investigacbes sobre os principios da moral. Hume comeca
se perguntando como poderiamos chegar entdo seguramente a
respostas de questdes do tipo feito anteriormente. Comecemos
com a razdo que é do campo das relacdes de ideias: serd que a
razdo poderia, sem se repousar na experiéncia, dizer quais acdes

nos seriam agradaveis ou ndo, por exemplo?

Compete a virtude [...] ser estimdvel e ao vicio ser odioso. E
isso que constitui a propria natureza ou esséncia de cada um
deles. Mas poderia a razao ou argumentacdo distribuir esses
diversos epitetos a quaisquer objetos e estabelecer de antemao
que este deve produzir amor, e aquele 6dio? (HUME, 2005,
p- 49).

O que Hume quer nos mostrar é que somente a razao,
sem se apoiar nos nossos sentimentos, nio pode prever o que
nos seria agradavel ou ndo, o que estimariamos ou ao contrario,
abominariamos ou nio. Parece entio ja termos chegado ao ponto
da questdo. A moral estd no campo das ag¢des, ndo é do tipo de
questdes como as da geometria, por exemplo, que conseguimos

alcangar a clareza e a evidéncia apenas pelo raciocinio; logo,
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parece-nos que o método mais adequado para tal investigagao é
o empirico: “sendo essa uma questido de fato, s6 podemos esperar
obter sucesso seguindo o método experimental” (HUME, 2005, p.
52). E nos diz Hume de como serd sua investigagao:

Para alcancar esse objetivo, vamos seguir um método muito
simples: [...] examinar todos os atributos do espirito que
tornam uma pessoa objeto de estima e afei¢do, ou de ddio
e desprezo; bem como todos os hédbitos, sentimentos ou
faculdades que, atribuidos a qualquer pessoa, implicam
louvor ou censura, e poderiam figurar em qualquer
panegirico ou satira do seu cardter e conduta. A pronta
sensibilidade que, nestas questdes, é tio universal entre os
homens, oferece ao fildsofo uma garantia suficiente de que
nunca estard muito enganado ao compor o seu catilogo,
nem correrd qualquer risco de classificar erradamente os
objetos da sua contemplacdo. Basta-lhe consultar por um
momento seu coragdo e decidir se desejaria ou niao que
esta ou aquela qualidade lhe fosse atribuida, e se esta ou

aquela atribui¢io procederia de um amigo ou de um inimigo
(HUME, 2005, p. 51).

3 A UTILIDADE

Hume entdo prossegue sua investigacdo seguindo seu
método. Comega a analisar um apanhado de qualidades que sio
por todos sempre estimdveis, que nos agradam, e que por esses
motivos, sempre que se manifestam, geram aprovagao por onde
passam. Vamos entio tentar seguir seus passos.

Uma das qualidades que ele considera como sendo das mais
apreciadas por todos é a benevoléncia. A boa vontade com seus
semelhantes, acredita o filésofo, é reconhecida por todos como das

mais valorosas qualidades que se pode ter.
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Podemos observar que, ao enumerar os louvores merecidos
por qualquer pessoa beneficente e humana, hi uma
circunstancia que nunca deixa de ser salientada, que é a
felicidade e satisfagao que a sociedade deriva das suas acoes e
bons oficios (HUME, 2005, p. 56).

Todas as qualidades que sdo proprias do homem, e tem a ver
com o bem da nossa espécie, parecem sempre a todos cativar. Seria
o caso também, por exemplo, de qualidades como a generosidade,
a filantropia, a justiga, entre outras — e que fique claro, que nosso
filésofo, em momento algum, quer recomendar ou orientar todos
os homens a seguir sempre o caminho de tais a¢des virtuosas, por
exemplo. O objetivo dele, como dito antes, é o de investigar os
fundamentos de nossas regras morais e, acredita Hume, que essas
virtudes expostas acima, entre outras, sempre que sao apreendidas
seduzem por si s6 o coracao de todos. Vamos analisar o caso da
justica por exemplo.

A justica parece poder ser considerada uma virtude,
bastando imaginarmos a imagem de seu contrario, a injustiga,
para podermos ver o quanto esta é condenada e malquista por
todos. Mas qual serd o motivo que nos leva a eleger uma qualidade
como virtude e outra como vicio?

A justi¢a nos parece ser essencial e necessdria para a paz e
seguranga de todos. Ja a injustica parece ndo ter 0 mesmo mérito.
Se pensarmos em um reino, por exemplo, onde seu rei o governa
com total injustica, serd que ai todos estariam vivendo bem, com
felicidade, seguros, entre outras coisas que almejamos sempre?
Provavelmente ndo. Esta parece ser entdo uma regra de boa
conduta que adotamos por nos proporcionar certas vantagens.

O que Hume consegue encontrar em comum nas regras

morais que adotamos, como as que queremos que todos sempre as
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sigam, € a utilidade que elas apresentam para toda a sociedade de
individuos e, consequentemente, ao proprio individuo, ja que ele se
encontra inserido naquela. As regras aceitas por todos sdo sempre
as que nos trazem paz, seguranca, felicidade. Por esses atributos
nos parecerem sempre muito uteis, nunca um dever é reconhecido

como tal, por ser indiferente aos nossos interesses.

Pois que fundamento mais forte se poderia desejar ou conceber
para qualquer dever do que a observac¢do de que a sociedade
humana ndo poderd subsistir sem o seu estabelecimento, e
chegara a graus tanto mais elevados de felicidade e perfei¢io
quanto mais invioldvel for o respeito por aquele dever?
(HUME, 2008, p.79).

Nenhuma regra parece ser criada sem passar antes pelo
julgamento do que nés proprios sentimos quanto a elas. Para serem
aceitas, basta-se averiguar se todos a reconhecem como sendo
agradavel e ttil ou ndo para nés, porque a maneira como sentimos
é comum a todos. E de nossa natureza procurar sempre o que é
benéfico para nossa sociedade, sendo que uma regra que niao passe
por esse crivo com certeza ndo vingara: “o bem da humanidade
€ o unico objetivo de todas essas leis e regulamentacdes. [...] as
regras que seguimos [...] sio as melhores que se poderiam inventar
para mais adequadamente servirem os interesses da sociedade”
(HUME, 2005, p. 71).

Hume acredita entdo ter encontrado o que nos faz preferir e

promover uma qualidade a vicio, e outra a virtude:

Parece assim que, de uma maneira geral, conseguimos chegar
ao conhecimento da forca daquele principio em que aqui
se insistiu, e podemos determinar qual o grau de estima e
aprovacao moral que deve resultar das reflexdes sobre a
utilidade e o interesse publicos. A necessidade da justica
para a subsisténcia da sociedade é o #nico fundamento
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dessa virtude, e como nenhuma exceléncia moral é mais
altamente valorizada do que ela, podemos concluir que esta
circunstancia da utilidade é, de modo geral, aquela que é
dotada de maior energia, e aquela que possui um controlo
mais completo sobre nossos sentimentos. Ela deve, portanto,
ser a fonte de uma parte considerdvel do mérito atribuido
ao sentimento de humanidade, a benevoléncia, a amizade, ao
espirito publico, e outras virtudes sociais da mesma natureza,
bem como a tnica origem da aprovagdo moral que se da [...]
a justica, a veracidade, a integridade e a outras qualidades
e principios considerados uteis e dignos de estima (HUME,
20035, p. 82).

A utilidade é nosso guia nas distingdes morais que fazemos
rotineiramente. Nosso sentimento de apreco por ela é uma fonte

segura de nossas preferéncias morais, acredita o filésofo.

4 A simpPATIA

Depois do que acredita ter encontrado nosso filésofo, o
fundamento de nossas preferéncias morais, uma outra questio
surge: se 0 que procuramos sempre € a utilidade das ag¢oes, isto
poderia ser um principio muito egoista e, ao contrario do que
almejamos com nossas regras, que seria trazer a paz, a seguranca
e a felicidade a nossa sociedade, isso poderia trazer, sim, a guerra
e 0 caos, porque ai o que todos procurariam seria apenas de seu
interesse, apenas o que fosse util para si, ndo se importando com
ninguém.

Isto infelizmente parece realmente o que ocorre por muitas
vezes, bastando pararmos e olharmos para a Histéria, ou apenas ao
nosso redor para percebermos; disso nosso filésofo nao discorda.

Porém, mesmo agindo assim, ou observando isso acontecer, nos
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sempre conseguimos reconhecer se uma agio é virtuosa ou nio.
Esta ndo precisa estar diretamente ligada a nds, ao nosso interesse
imediato; conseguimos perceber e louvar uma atitude virtuosa,
mesmo esta nio estando direta ou indiretamente ligada aos nossos
interesses.

Vejamos o caso da literatura ou da propria histéria como
exemplo. Como conseguiriamos entender que o que o autor de certa
obra quer nos mostrar que esta acontecendo na trama apresenta
uma imagem de vicio ou virtude? Essa estoria narrada, muitas
vezes pode ser apenas inven¢ao de dado fato que nunca aconteceu
realmente, somos cientes disso. Mas mesmo assim apreciamos
atos heroicos e sabemos quando o que se passa, ao contrario, esta
sendo um ato covarde, maléfico ou pernicioso. Como também é o

caso da Historia, como nos fala nosso filosofo:

E freqiiente fazermos elogios a a¢bes virtuosas praticadas em
épocas muito distantes e paises remotos, nas quais mesmo
a maior sutileza da imaginagdo seria incapaz de descobrir
qualquer vestigio de interesse pessoal ou encontrar qualquer
relagio entre a nossa felicidade e seguranca presentes e
acontecimentos tao separados de nos (HUME, 2005, p. 94).

Naturalmente  reconhecemos agdes  virtuosas  por
percebermos que essas trazem ou ndo beneficios para os outros
de nossas espécies. Nutrimos o que nosso filésofo denomina
de simpatia pelos nossos proximos; € isso que nos faz sempre
reconhecer de modo mais amplo o que seria uma virtude ou seu

contrario. Diz Hume:

Parece também que, na nossa aprovagio geral dos caracteres e
dos costumes, a tendéncia das virtudes sociais para a utilidade
nido nos motiva tendo em vista quaisquer consideragdes de
interesse proprio, pois possui uma influéncia muito mais
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universal e abrangente. Parece que a tendéncia para o bem
comum e a promog¢ao da paz, da harmonia e da ordem da
sociedade, ao afetar os principios benevolentes da nossa
estrutura, sempre nos coloca do lado das virtudes sociais, E
parece, como uma confirmacao adicional, que estes principios
de humanidade e simpatia penetram tiao profundamente
todos os nossos sentimentos e tém sobre eles influéncia tdo
poderosa que lhes podem permitir provocar as mais enérgicas
censuras e aplausos (HUME, 2005, p. 109).

E assim, pensa Hume, sempre fiel a seu método, exposto na
primeira parte do texto, pode-se chegar finalmente aos principios
gerais que regem nossa moralidade: “a presente teoria é o simples
resultado de todas estas inferéncias, cada uma das quais parece
assentar numa experiéncia e observacdo uniforme” (HUME, 2005,
p.109).

11- EXTRATOS

Em vao esperamos que os homens, em virtude de frequentes
decepcoes, abandonem finalmente estas ciéncias etéreas e
descubram o verdadeiro campo da razio humana. De fato, além
de muitas pessoas empenharem-se sensatamente em sempre repetir
semelhantes ponderacdes, além disso, digo eu, nas ciéncias nunca
hd razao para desesperar; embora os esforcos anteriores tenham
fracassado, ha ainda esperanca de que a diligéncia, a boa sorte
ou a sagacidade aperfeicoada de geragdes sucessivas possam
alcangar descobertas desconhecidas das épocas anteriores. Todo
espirito aventureiro se langard para a conquista do dificil prémio
e se vera mais estimulado do que desencorajado pelas falhas de
seus predecessores, porquanto espera que a gloria de terminar uma
aventura tdo dificil lhe é reservada. O unico método para libertar
de vez o saber destas questdes abstrusas consiste em examinar
seriamente a natureza do entendimento humano e mostrar, por
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meio de uma andlise exata de suas faculdades e capacidades, que
ela nao é, de nenhuma maneira, adequada a assuntos tao remotos
e abstrusos. Devemos submeter-nos a esta fadiga a fim de viver
tranqiilos todo o resto do tempo, e devemos cultivar a verdadeira
metafisica com cuidado para destruir a metafisica falsa e adulterada.
A indoléncia que, para algumas pessoas, oferece prote¢io contra
esta filosofia enganadora, € para outras superada pela curiosidade;
e o desespero que em alguns momentos prevalece, pode ser seguido
de grandes esperancas e de expectativas otimistas. O raciocinio
exato e justo € o unico remédio universal adequado a todas as
pessoas e aptiddes, o unico capaz de destruir a filosofia abstrusa e
o0 jargdo metafisico que, mesclados com a supersti¢io popular, se
tornam, por assim dizer, impenetraveis aos pensadores descuidados
e se afiguram como ciéncia e sabedoria. (HUME, 1972, p. 11-12).
Todos os objetos da razdo ou da investigacio humanas podem
dividir-se naturalmente em dois géneros, a saber: relacoes de idéias
e de fatos. Ao primeiro pertencem as ciéncias da geometria, da
algebra e da aritmética e, numa palavra, toda a afirmacdo que
¢ intuitivamente ou demonstrativamente certa. Que o quadrado
da hipotenusa ¢é igual a soma do quadrado dos dois lados, é uma
proposi¢cao que exprime uma relagdo entre estas figuras. Que trés
vezes cinco é igual a metade de trinta exprime uma relacdo entre
estes numeros. As proposicdes deste género podem descobrir-se
pela simples operacao do pensamento e nio dependem de algo
existente em alguma parte do universo. Embora nunca tenha
havido na natureza um circulo ou um triangulo, as verdades
demostradas por Euclides conservardo para sempre sua certeza e
evidéncia.

Os fatos que sdo os segundos objetos da razio humana, nio sio
determinados da mesma maneira, nem nossa evidéncia de sua
verdade, por maior que seja, é de natureza igual a precedente.
O contrario de um fato qualquer é sempre possivel, pois, além
de jamais implicar uma contradi¢ao, o espirito o concebe com a
mesma facilidade e distingao como se ele estivesse em completo
acordo com a realidade. Que o sol ndo nascerd amanha é tio
inteligivel e ndo implica mais contradi¢io do que a afirmacdo
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que ele nascerd. Podemos em vao, todavia, tentar demonstrar sua
falsidade. Se ela fosse demonstrativamente falsa, implicaria uma
contradi¢do e o espirito nunca poderia concebé-la distintamente
(HUME, 1972, p. 29-30).

Suponde que um homem, dotado das mais poderosas faculdades
racionais seja repentinamente transportado para este mundo;
certamente notaria de imediato a existéncia duma continua
sucessao de objetos e um evento acompanhado por outro, mas
seria incapaz de descobrir algo a mais. De inicio, nio seria capaz,
mediante nenhum raciocinio, de chegar a idéia de causa e efeito,
visto que os poderes particulares que realizam todas as operagoes
naturais jamais se revelam aos sentidos; nem é razoavel concluir,
apenas porque um evento em determinado caso precede outro, que
um € a causa e o outro, o efeito. Essa conjuncdo pode ser arbitraria
e acidental. Nao ha base racional para inferir a existéncia de um
pelo aparecimento do outro. E, numa palavra, aquele homem,
desprovido de experiéncia, jamais poderia conjeturar ou raciocinar
sobre qualquer questdo de fato, nem teria seguranca de algo que
ndo estivesse imediatamente presente a sua memoria ou aos seus
sentidos (HUME, 1972, p.45).

A ideia de atribuir os louvores que fazemos as virtudes sociais a
utilidade de que se revestem parece tio natural que seria de esperar
encontrar este principio em todos os autores que escreveram
sobre a moral, como base principal dos seus argumentos e
investigagoes. Podemos observar na vida cotidiana que sempre
se apela para a circunstancia da utilidade, e nio se imagina
que se possa fazer a alguém maior elogio do que apresentar ao
publico a sua utilidade, enumerando os servi¢os que ele prestou a
sociedade e ao género humano. E mesmo no caso de uma forma
inanimada, como ¢é louvavel o fato de a regularidade e elegancia
das suas partes nio diminuir a sua adequagio a algum proposito
util! E como € satisfatorio desculpar qualquer desproporc¢do ou
aparente deformidade, se pudermos mostrar que essa particular
conformagao é necessaria para o uso pretendido! Um navio parece
mais belo a um artifice, ou alguém moderadamente conhecedor da
navegacao, quando a sua proa é mais larga e ampla do que a popa,
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do que se fosse construido segundo uma regularidade geométrica
precisa, em contradi¢do com todas as leis da mecanica. Um edificio
cujas portas e janelas fossem exatos quadrados ofenderia os
olhos devido a essa mesma proporc¢do, como algo inadaptado a
figura humana, para cujo uso se destina a sua construcdo. Porque
estranhariamos, entdo, que alguém cujos habitos e conduta sdo
danosos a sociedade, e perigosos ou prejudiciais para todos
os que com ele se relacionam, passe por essa razdo a ser objeto
de desaprovacdo, transmitindo a cada espectador o mais forte
sentimento de desgosto e 6dio? (HUME, 20035, p. 92).

Mas embora a razdo, quando ¢é perfeitamente auxiliada e
aperfei¢oada, seja suficiente para nos informar das tendéncias
perniciosas ou uteis das qualidades e a¢des, por si ndo é suficiente
para produzir qualquer censura ou aprovacdo moral. A utilidade
¢ apenas uma tendéncia para um certo fim, e se o fim nos fosse
totalmente indiferente, sentirfamos a mesma indiferenca em
relagdo aos meios. Para que as tendéncias uteis sejam preferidas
as perniciosas, € preciso que um sentimento se revele aqui.
Este sentimento tem de ser uma satisfacio com a felicidade da
humanidade e uma indignacao com a sua miséria, pois estes sao
os diferentes fins que a virtude e o vicio tendem a promover. Logo,
aqui a razdo informa-nos das vdrias tendéncias das acdes, e a
humanidade discrimina favoravelmente aquelas que sdo uteis e
benéficas (HUME, 2005, p. 166).

111- QUESTOES PARA REFLEXAO

1) Para Hume, de onde surgem todas asideias do nosso pensamento?

2) Qual o melhor método segundo Hume para chegarmos ao

conhecimento do mundo factual?

3) E qual o melhor método para chegarmos a certeza de

conhecimentos do tipo matematico?
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4) Para Hume, a investigacdo sobre os principios de nossas leis
morais estaria no campo das relagoes de ideias ou das questoes de

fato? Por qué?

5) O que Hume vai encontrar em comum nas agdes que

identificamos como virtuosas?

6) Por que escolhemos essas regras morais que seguimos no nosso

cotidiano?

7) Nessas escolhas teriam algum principio egoista que as regem

segundo Hume? Justifique.
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BELO E SUBLIME EM EDMUND BURKE

Thais Cristine Nascimento de Almeida

1- COMENTARIO
1 INTRODUGAO

Edmund Burke (1729-1797) iniciou seus estudos em sua
cidade natal, Dublin na Irlanda, tendo posteriormente se dirigido
a Inglaterra, local onde deu continuidade as suas pesquisas e, mais
tarde, morreu.

Durante sua vida, o pensador teve destaque como
representante do conservadorismo britdnico no século XVIII,
dedicando a maior parte de sua obra a filosofia politica, sendo
Reflexbes sobre a revolucio na Franca (1790) seu titulo mais
conhecido.

Entretanto, anteriormente, em certo momento de sua
juventude, o autor mergulhou na tematica da estética filosofica
participando de discussoes e lendo sobre o assunto. Apés dez anos
de investigacdo, langou seu unico volume direcionado ao tema,
intitulando-o Uma investigacao filosdfica sobre a origem de nossas
idéias do sublime e do belo (1757).

Nesta publicacio, influenciado, sobretudo, pelo Do sublime
de Longino, Burke teoriza a respeito de nosso comportamento
diante da arte ou da natureza. Dessa maneira, trata sobre o prazer
que sentimos ao nos depararmos com o belo e sobre a dor ao
entrarmos em contato com o sublime. Esse, entdo, serd o assunto

sobre o qual discorreremos nas linhas a seguir.
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2 DOR, PRAZER E ESTADO DE INDIFERENCA

E pelo conceito de novidade que o filésofo inicia sua
constru¢do do conhecimento do funcionamento humano que ird
nos levar a explicagdo dos nossos sentimentos em relagdo a arte. A
novidade, entdo, é o objeto de nossa curiosidade. A curiosidade é
uma paixao que nos acompanha desde a infancia, sendo de grande
importancia, pois leva-nos ao interesse de conhecer aquilo que
nos rodeia. No entanto, podemos perceber que se permanecermos
durante um certo tempo apenas em fun¢io do conhecimento das
novidades, elas, que ndo passam de superficialidades, acabam por

nos entediar. Burke explica:

Porém, como aquelas coisas que nos atraem apenas por sua
novidade ndo podem prender nossa aten¢dao por muito tempo,
a curiosidade é de todos os sentimentos o mais superficial; ela
passa sem cessar de um objeto para outro, tem um apetite
bastante agudo, mas muito facilmente satisfeito, e sempre
uma aparéncia de aturdimento, inquietude e ansiedade.
A curiosidade é, por sua prépria natureza, um principio
bastante ativo; ela examina rapidamente a maioria de seus
objetos e logo esgota a variedade que comumente se encontra
na natureza; as mesmas coisas freqiilentemente reaparecem e
retornam com um efeito cada vez menos agraddvel (BURKE,
1993, p. 41).

Para que ndo vivamos uma existéncia de superficialidade
toldada pelo tédio necessitamos de algo que, apds nos depararmos
com alguma novidade, tenha virtudes que nos magnetizem a
permanecer em seu contato. Trata-se da capacidade de incitar
outras paixdes como prazer e dor. Ndo significa que a curiosidade
saia de cena, visto que, segundo o autor, ela “estd mesclada,

em maior ou menor quantidade, com todas as nossas paixoes”
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(BURKE, 1993, p. 42), ou seja, ela permanece, porém misturada a
outras paixdes de carater mais profundo.

Como ja citamos acima, o prazer e a dor sido paixoes
mais intensas e possibilitam nosso interesse prolongado em
determinados assuntos. Investiguemos, entdo, acerca dessas duas
paixoes. Seriam elas interdependentes? Nasceria o prazer do cessar
de uma dor? Surgiria a dor do cessar de um prazer? Edmund Burke
afirma que ndo, uma vez que anterior a sensa¢do de prazer ou de
dor nos encontramos no estado de indiferenca. Em suas palavras:
“0 espirito humano, muitas vezes, e creio que na sua maioria, nao
estd em um estado nem de dor nem de prazer, o que chamo de
estado de indiferenca” (BURKE, 1993, p. 42).

O argumento usado por ele para justificar tal observagao
é, por exemplo, se “sem estar com sede, tivésseis de beber um
tipo saboroso de vinho, ou provar um doce sem estar com fome”
(BURKE, 1993, p. 42) seria apanhado por uma sensag¢io prazerosa,
embora ao se lembrar de instantes anteriores ao acontecimento,
em condicbes normais, perceberia que estava até entio em um
estado de indiferenca, e nio de dor. O mesmo funciona para o
caso em que se envolve a dor, pois “supondo, por outro lado, que
um homem no mencionado estado de indiferenga sofra um golpe
violento” (BURKE, 1993, p. 43) sera acometido por uma dor, e
esta ndo se sucederd da elimina¢do de um estado de prazer, mas de
indiferenca. Logo, podemos perceber trés estados de espirito: o de
indiferenca, o de prazer e o de dor.

Avancando um pouco mais, dispomo-nos a tratar da
cessa¢ao do prazer e da dor. Inicialmente, se surpreendidos por
uma sensag¢ao prazerosa, passamos do estado de indiferenca para
o de prazer. Ja quando apds algum tempo de desfrute do prazer, o

mesmo acaba se esvaecendo, isto € a transicao do estado de prazer
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de volta ao original, o de indiferenca, logo, a cessacdo do prazer.
Citando Burke: “toda espécie de prazer nos proporciona uma
satisfa¢ao efémera e, quando acaba, retornamos a indiferenca, ou
antes caimos em uma tranqiiilidade suave, tingida da cor agradavel
da sensag¢ao anterior” (BURKE, 1993, p. 44).

No que diz respeito a cessagado da sensacdo de dor, Burke
¢ veemente no argumento de que a eliminacao de uma dor nao é
o surgimento de um prazer. A transi¢do do estado de dor para o
de indiferenca pode ser tranquilizante e apaziguadora. Entretanto,
ndo se pode dizer que tem as caracteristicas de um prazer real — ou
um prazer positivo, em suas palavras — uma vez que o espirito, em

tal estado, comporta-se da seguinte maneira, segundo Burke:

encontramo-los em um estado de muita serenidade, tomados
de espanto, em uma espécie de tranquilidade toldada de
horror. O aspecto do semblante e a postura do corpo, em
semelhantes ocasides, correspondem tao bem a esse estado de
espirito que qualquer pessoa, desconhecendo a causa dessa
aparéncia, antes julgaria estarmos sob a influéncia de alguma
perturbacio do que no gozo de algo proximo ao prazer
positivo (BURKE, 1993, p. 44).

Percebida, entdo, a ndo equivaléncia da transi¢ao do estado
de dor para o de indiferenca com o prazer positivo (real), embora
essa cessacdo de dor possa trazer prazer, o filésofo nomeia por
deleite esse prazer relativo “para indicar a sensacdo que acompanha
a elimina¢do da dor ou do perigo” (BURKE, 1993, p. 46). Assim, o
prazer positivo permanece sendo chamado de prazer, enquanto o
prazer nascido do deliciamento causado pela cessacdo de uma dor

torna-se a ser entendido por deleite.
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3 AUTOPRESERVACAO E SOCIEDADE

Ja sabendo sobre o funcionamento dos estados do espirito
humano, iremos agora investigar devido a que tais sensagoes se
apossam dos homens. Nos, seres animados, carregamos conosco
um instinto de autopreservagao. Essa autopreservacio diz
respeito aos nossos cuidados com nossa vida, uma vez que para o
desempenho mais pleno possivel de nossas atividades precisamos

estar ao abrigo do perigo.

As paixdes que dizem respeito a autopreservagdo derivam
principalmente da dor ou do perigo. As idéias de dor, de
doenca e de morte enchem o espirito de intensos sentimentos
de pavor; mas vida e satde, ndo obstante nos proporcionem
a sensagao de prazer, ndo produzem tal impressio mediante o
mero contentamento (BURKE, 1993, p. 47).

Como o desempenho de nossos deveres de qualquer tipo
depende da vida, e como desempenhd-los com energia e
eficiéncia depende da saide, somos afetados de modo muito

intenso por qualquer coisa que ameace algum desses estados
(BURKE, 1993, p. 49).

Percebemos, entdo, o pertencimento da autopreservacdo a
paixdo da dor. Entretanto, dando continuidade a investigacao das
paixoes, podemos nos atentar também ao conceito de sociedade.
Burke faz duas divisdes dentro de sociedade: a sociedade dos sexos
e a sociedade geral.

Na sociedade dos sexos, tratamos de paixdes que estao
diretamente relacionadas com o tema da procriagio. Enquanto
que na autopreservagdo era a dor a paixdao que se evidenciava, na
sociedade dos sexos temos o prazer como a paixdo em destaque,

uma vez que a procriagio € circundada de boas sensacoes.
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a reproducido da espécie humana constitui uma finalidade
de grande importancia e é necessario que os homens sejam
impelidos a sua busca por um poderoso incentivo. Ela é,
portanto, acompanhada de um prazer muito intenso; contudo,
como ndo estd de modo algum destinada a ser nossa atividade
mais constante, nao convém que a auséncia desse prazer seja
inseparavel de uma dor muito forte (BURKE, 1993, p. 50).

Ainda dentro deste contexto, ou seja, na sociedade dos
sexos podemos observar a diferenca que acontece entre os homens
e 0s outros animais: os animais vivem a solta e quando se trata
de procriagio para eles é apenas luxuria, um pedido da natureza
a ser realizado. Seus tunicos critérios para a escolha do parceiro
costumam ser 0 apego a espécie e a diferenciacdo entre os sexos.

No entanto, ao tratarmos de seres humanos, percebemos que
ndo vivem a solta, uma vez que estao inseridos em uma sociedade,
logo, criam suas preferéncias no momento da escolha de um
companheiro. O amor pelo qual o homem procura é chamado pelo
autor de beleza do sexo. Essa ndo se limita a uma beleza fisica, mas
a qualidades sociais as quais os homens dedicam sua preferéncia,

como Burke nos esclarece:

Os homens sdo atraidos para o sexo em geral, apenas
como tal, e pela lei comum da natureza, mas se afeicoam a
determinados seres pela beleza pessoal. Chamo a beleza de
uma qualidade social, porque toda vez que a contemplagio
das mulheres e dos homens, e nio somente deles, quando a
visdo de outros animais nos proporciona uma sensacao de
alegria e de prazer [...], somos tomados de sentimentos de
ternura e de afeicao por suas pessoas (BURKE, 1993, p. 50).

Tendo visto, entdo, ao que se refere a sociedade dos sexos

precisamos continuar com a investiga¢do e analisarmos a outra

metade que incorpora o conceito de sociedade: a sociedade em
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geral, o qual trata do convivio social. Se neste houver alguma
relacdo social especial é prazer o seu resultante, contudo se ndo
houver nada de especial, ndo havera prazer ou dor. Agora, se neste
convivio social o que houver for a soliddo absoluta e total, o que
acontecera sera uma dor intensa, diferentemente do que acontece
com a soliddo temporaria que pode gerar prazer devido ao fato de
o homem ser um ser, além de ativo, contemplativo e necessitar de
algum tempo sozinho para tal realizacao.

Existem trés principais paixdes relativas a sociedade
mencionadas por Burke: simpatia, imitacio e ambicido. A simpatia
trata de nossa comogao para com a situagao vivenciada pelo outro,

a capacidade que temos de nos colocar no lugar do outro.

a simpatia deve ser considerada uma espécie de substituicdo,
mediante a qual colocamo-nos no lugar de outrem e somos
afetados, sob muitos aspectos, da mesma maneira que eles; de
modo que essa paixdo pode ou partilhar da natureza daquelas
relacionadas a autopreservacio e, derivando-se da dor, ser
uma fonte do sublime, ou pode aliar-se as idéias de prazer,
e entdo o que se afirmou sobre os sentimentos sociais, quer
digam respeito a sociedade em geral, quer apenas a alguns de
seus modos especiais, pode-se aplicar aqui (BURKE, 1993, p.
52).

Tendo em vista que o motivo de nosso interesse pelos
infortinios alheios é fruto da simpatia, somos impelidos a nos
deleitarmos com a dor de outrem, com o terror — desde que nao
sejam de forma direta demais —, ou seja, a sentirmos certo prazer
em tais condigdes, pois a piedade é seguida de prazer.

Na tentativa de explicar o motivo de funcionarmos de tal
maneira, Burke insere a ideia de que o Criador ao nos conceber
com a simpatia, a fez de maneira em que nela o deleite — prazer na

dor — estivesse presente, ainda que nessas condi¢oes mesclado com
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o malestar em se tratando de nossa relacio com os infortinios
de nossos semelhantes. Pois, se o contato com as dores alheias
fosse estritamente doloroso, teriamos a provavel reagao de evitar
tais emocdes, de delas nos distanciar. Ao ndo nos afastarmos da
situacgdo referida acima devido a esse prazer, ainda nos aliviamos
ao consolarmos a quem esta a sofrer.

A imitacdo é derivada do prazer que o homem tem de
observar os outros e reproduzir o que foi examinado. E uma forma
mais prazerosa de aprendizado do que aquela que se da com o
ensinamento. Muitas artes se iniciaram e ainda utilizam a imitacao
para serem realizadas; um exemplo seria a pintura, imitando a
natureza.

Inegavel é, entdo, o aprendizado por meio da imitagio.
No entanto, ela ndo permite que se exceda o ja conhecido, ndo
ha a possibilidade de novidades, de melhoramentos. Assim, é
conveniente que haja uma ambicdo em nosso interior, “é essa
paixdo que impele os homens para todos os meios pelos quais
os vemos distinguir-se e que tende a tornar tao agradavel tudo o
que nele desperta a ideia dessa distingao” (BURKE, 1993, p. 57).
Como com a ambi¢ao ha o desejo de distin¢ao dos individuos uns
dos outros, novidades tendem a serem construidas, assim como o

progresso.

4 BELO E SUBLIME

Ja comentamos a respeito da capacidade de na simpatia
tanto a dor quanto o prazer estarem presentes. Examinemos,
entdo, como essas duas paixoes se apresentam quando tratamos

do belo e do sublime.
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O belo, para Burke, é relativo aquilo que seja de carater
delicado, suave, relacionado a pequenez. O autor caracteriza
as reagdes do corpo ao entrar em contato com o belo como o
relaxamento dos musculos, dos nervos, do corpo em geral levando
ao estado de paz. Tal estado gerado pela beleza é o de prazer.

O sublime, citando Burke, é “tudo que seja de algum modo
capaz de incitar as idéias de dor e de perigo, isto €, tudo que seja de
alguma maneira terrivel ou relacionado a objetos terriveis ou atua
como modo analogo ao terror. [...] (Essa €) a mais forte emocao de
que o espirito é capaz” (BURKE, 1993, p. 48).

E por meio deste conceito que o pensador lanca luz ao fato
de que a obscuridade, o perigo, o horror também siao fontes de
contemplacdo e ndo é somente o belo que se designa a estética.

Existe, no entanto, uma diferenga entre perigo real e o
meramente sugestivo. O perigo acontecido na realidade nos
causa pavor pela ameaca que verdadeiramente estd acontecendo.
Entretanto, quando se trata de um perigo ou horror que acontece
de forma em que nossa razio sabe que ndo ird nos causar dor
real, o sentimento que nos invade costuma ser o de deliciar-se
com a sensacdo de desestabilizagdo e terror causados pela arte ou
qualquer outro que nao ira direta e objetivamente nos afetar.

Desta maneira, podemos dizer que o sublime é fundado
na dor e com ela se deleita. Considerando o terror, entio, como
gerador do sublime, o autor define aquele como aquilo que causa
tensao nos nervos e no corpo. Assim, nio importa se tal tensido
parte do corpo para o espirito, como no caso de uma situa¢do
real, ou se parte do espirito para o corpo, como seria o caso da
contemplacido de algo terrivel.

Como ja acima citado, o sublime é forjado por aquilo que

produz o terror. Existe uma diferenca bdsica entre dor e terror,
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apesar de sua reagido corpOrea se manifestar de semelhante
maneira, a saber, “as coisas que causam a primeira [a dor] agem
sobre o espirito pela intervengao do corpo, ao passo que as que
produzem o segundo [o terror] geralmente afetam os 6rgios do
corpo pela acdo do espirito, que o adverte do perigo” (BURKE,
1993, p. 138).

O corpo ao perceber tal situacio age com uma “tensio,
contragdo ou excita¢ao violenta dos nervos” (BURKE, 1993, p.
138).

De maneira oposta a reagao causada pela dor ou pelo terror,
a causada pelo prazer, visto que é causada pela beleza, a qual
seria delicada e leve ao espirito, é a de relaxamento dos nervos,
causando paz e tranquilidade corporal.

Burke pretende com essa teoria mostrar que niao sé do
belo é feita a estética filosofica, visto que o sublime também pode
despertar a atengdo de nossos espiritos com reagdes e sensacoes
em nossos corpos; e apesar de a dor ser a paixdo correspondente
ao sublime, podemos com ela nos deliciar, ou seja, sentir com ela

certo prazer.

I1- EXTRATOS

Dor e prazer

Parece, pois, necessario para mover as paixdes em um grau
consideravel em pessoas de uma certa idade que os objetos
destinados a esse objetivo, além de terem algum grau de novidade,
sejam capazes de incitar dor ou prazer por outros motivos. Dor e
prazer sdo idéias simples, ndo passiveis de defini¢io. E improvavel
que as pessoas se enganem quanto aos seus sentimentos, mas
muitas vezes se equivocam quanto aos nomes que lhes dao e
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quanto aos seus raciocinios sobre eles. Segundo muitos, a dor
nasce invariavelmente da eliminacido do prazer, assim como
julgam que a origem do prazer estd na cessa¢do ou diminui¢do
de uma dor. De minha parte, estou antes inclinado a crer que o
efeito mais elementar e natural da dor e do prazer tem um carater
positivo, e que eles ndo devem necessariamente sua existéncia a
uma dependéncia mutua. O espirito humano, muitas vezes, e creio
que na sua maioria, ndo estd em um estado nem de dor nem de
prazer, o que chamo de estado de indiferenga. Quando sou levado
dessa disposicao de espirito para a de prazer real, nio parece
inevitavel que passe por alguma espécie de dor intermedidria. Se
em tal estado de indiferenca, sossego ou tranquilidade, seja qual
for a denominagdo que se prefira, fosseis subitamente entretido
por uma pega musical, ou suponde que um objeto de forma bela
e cores brilhantes e vivas vos fosse apresentado, ou imaginai que
vosso olfato fosse gratificado com a fragrancia de uma rosa, ou
se, sem sentir sede, tivésseis de beber um tipo saboroso de vinho,
ou provar um doce sem estar com fome: em todos os diferentes
sentidos, da audic¢do, do olfato e do paladar, sem divida alguma
experimentarieis prazer; entretanto, se eu perguntar sobre o estado
anterior de vosso espirito, dificilmente me direis que esses prazeres
vos encontraram em um estado de dor, ou, tendo infundido nesses
sentidos diferentes prazeres, direis que sobreveio alguma dor,
embora o prazer tenha cessado completamente. Suponde, por
outro lado, que um homem no mencionado estado de indiferenca
sofra um golpe violento, ou que beba uma po¢ao amarga, ou que
seus ouvidos sejam feridos por um som aspero e rangente: aqui nao
ha eliminacdo do prazer e, no entanto, sente-se em cada sentido
atingido uma dor bastante perceptivel. Pode-se argumentar, talvez,
que a dor, nesses casos, nasceu da cessacdo do prazer de que ele
gozava anteriormente, embora o seu grau fosse tdo pequeno que
somente quando eliminado se tornasse perceptivel. Mas isso me
parece ser uma sutileza que ndo encontra respaldo na natureza.
Pois, se anteriormente a dor ndo sinto nenhum prazer real, nio
tenho motivo algum para julgar que tal coisa exista, uma vez que
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o prazer somente é prazer quando sentido. Pode-se dizer o mesmo
quanto a dor e por razdo idéntica. Nada pode me convencer de
que o prazer e a dor sejam apenas relativos, que podem existir
apenas quando contrastados; pelo contrario, julgo poder discernir
claramente que had dores e prazeres positivos, absolutamente
independentes uns dos outros. Nada é mais evidente do que isso.
Nao had nada que eu possa distinguir com maior clareza em meu
espirito do que os trés estados: de indiferenca, de prazer e de dor.
Posso perceber cada um deles sem qualquer idéia de sua relacdo
com alguma outra coisa. Caio sofre um ataque de célica: esse
homem realmente sente dor; estendei-o em uma grade de tortura e
ele sentird uma dor ainda maior; mas tera esta ultima dor nascido
da eliminacao de algum prazer? Ou sera o ataque de cOlica um
prazer ou uma dor, dependendo de como nos aprouver considera-
la? (BURKE, 1993, p. 42).

Sobre o sublime

Tudo que seja de algum modo capaz de incitar as idéias de dor
e de perigo, isto €, tudo que seja de alguma maneira terrivel ou
relacionado a objetos terriveis ou atua de um modo andlogo ao
terror constitui uma fonte do sublime, isto é, produz a mais forte
emo¢do de que o espirito é capaz. (Digo a mais forte emocdo,
porque estou convencido de que as idéias de dor sio muito mais
poderosas do que aquelas que provém do prazer. Sem duvida
alguma, os tormentos que nos podem ser infligidos sio muito
maiores, quanto ao seu efeito sobre o corpo e o espirito, do que
quaisquer prazeres que os hedonistas mais consumados poderiam
sugerir, ou do que a imaginac¢do mais vivida e o corpo mais sadio
e requintadamente sensivel poderiam gozar. Mais ainda, ndo creio
que se poderia encontrar alguém que quisesse usufruir de uma vida
plena de satisfacdo ao preco de termind-la em meio aos tormentos
que a justica infligiu recentemente na Franga, em poucas horas, ao
infeliz regicida. Contudo, ndo obstante o efeito da dor seja muito
mais forte do que o do prazer, ela geralmente causa uma impressao
muito menor do que a idéia de morte, dado que dificilmente a esta
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se prefere, até mesmo em lugar das dores mais extremas; ademais,
o que geralmente torna a propria dor, se me € licito dizé-lo, mais
dolorosa é ser considerada a emissaria dessa rainha dos terrores.)
Quando o perigo ou a dor se apresentam como uma ameaca
decididamente iminente, nio podem proporcionar nenhum deleite
e sdo meramente terriveis; mas quando sio menos provaveis e de
certo modo atenuadas, podem ser — e sao — deliciosas, como nossa
experiéncia didria nos mostra. A seguir, procurarei esclarecer a
causa disso (BURKE, 1993, p. 48).

Simpatia

E devido a primeira dessas paixdes que nos interessamos pelas
preocupacdes dos outros que nos comovemos tanto quanto
eles e raramente suportamos permanecer como espectadores
indiferentes de suas acoes ou de seus sofrimentos. Pois a simpatia
deve ser considerada uma espécie de substituicio, mediante a
qual colocamo-nos no lugar de outrem e somos afetados, sob
muitos aspectos, da mesma maneira que eles; de modo que essa
paixdo pode ou partilhar da natureza daquelas relacionadas a
autopreservagao e, derivando-se da dor, ser uma fonte do sublime,
ou pode aliar-se as idéias de prazer, e entdo o que se afirmou sobre
os sentimentos sociais, quer digam respeito a sociedade em geral,
quer apenas a alguns de seus modos especiais, pode-se aplicar aqui.
E principalmente por esse principio que a poesia, a pintura e as
outras artes relacionadas a sentimentos comunicam suas paixoes
de um coragdo a outro e muitas vezes sao capazes de enxertar um
deleite no desgosto, na infelicidade e na propria morte. Observa-
se comumente que objetos que causariam aversio na realidade
sdo, nas ficgdes tragicas ou outras semelhantes, a fonte de um
tipo de prazer muito intenso. Aceita pela maioria, essa afirmagio
tem sido motivo de muitas controvérsias. O contentamento tem
sido atribuido, em primeiro lugar, ao alivio sentido ao considerar
que uma historia tdo sombria é apenas uma ficcio e, em seguida,
ao supor que estamos ao abrigo dos males a cuja representagio
assistimos. Receio ser uma pratica bastante corriqueira em
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investigagdes desta natureza atribuir sentimentos nascidos somente
da estrutura mecanica de nossos corpos ou da conformacdo ou
constituicio de nossos espiritos a certas conclusdes da faculdade
do raciocinio sobre os objetos que nos sdo apresentados, pois tenho
motivos para crer que o papel exercido pela razio no incitamento
de nossas paixdes chegue, de modo algum, a ser tio grande quanto
se costuma crer (BURKE, 1993, p. 52).

Os efeitos da simpatia pelos infortunios de nossos

semelhantes

Para examinar adequadamente essa questio quanto ao efeito
da tragédia, devemos antes nos interrogar acerca das sensacdes
que nos incitam os sentimentos de nossos semelhantes, quando
atingidos por desgracas reais. Estou convencido de que sentimos
um certo deleite - e provavelmente ndo pequeno - nos inforttnios
e dores reais de outrem, pois, seja qual for aparentemente o
sentimento, se ele ndo faz com que os evitemos, se, pelo contrario,
leva-nos a deles nos aproximar se nos prende a aten¢io, nesse caso
julgo que certamente temos algum tipo de deleite em contemplar
objetos dessa espécie. Por acaso ndo lemos as historias reais de
cenas dessa natureza com tanto prazer quanto romances ou
poemas, cujos eventos sdo ficticios? Nem a leitura da prosperidade
de um império nem a da gléria de um rei podem causar um
sentimento tao agradavel quanto a ruina do Estado da Macedénia
e o infortunio daquele infeliz principe. Comovemo-nos tanto com
uma tal catastrofe na histéria quanto com a destrui¢ao de Troia
na fabula. Nosso deleite, em semelhantes casos, é enormemente
intensificado se aquele que sofre for uma pessoa admiravel que
sucumbe a um destino desonroso. Tanto Cipido quanto Catdo sdo
caracteres virtuosos, mas causam-nos uma emog¢ao mais profunda
a morte violenta do segundo e a ruina da nobre causa a que ele
aderira do que os merecidos friunfos e ininterrupta prosperidade
do primeiro, pois o terror é uma paixao que sempre gera deleite,
quando sua a¢do nao é muito direta, e a piedade é acompanhada
de prazer, porque nasce do amor e da afei¢ao social. Sempre que
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a natureza nos destina a atividade, a paixdo que nos move em
dire¢do a ela é seguida de deleite ou de algum tipo de prazer,
seja qual for seu objeto, e como nosso Criador determinou que
foéssemos unidos pelos lagos da simpatia, reforcou-os mediante
um deleite proporcional e exatamente quando nossa simpatia é
mais necessdaria, isto é, nos infortinios de nossos semelhantes. Se
essa paixao fosse meramente dolorosa, evitariamos com o maior
cuidado todas as pessoas e lugares que poderiam incita-la, como
efetivamente o fazem algumas pessoas que levam tdo longe a
indoléncia a ponto de ndo tolerarem nenhum sentimento forte.
Mas com a maior parte da humanidade o que ocorre é muito
diferente: ndo ha espeticulo que busquemos com tanta avidez
quanto o de alguma desgraga incomum e atroz; portanto, quer a
desdita ocorra diante de nossos olhos, quer ela se passe na historia,
sempre nos provoca deleite. Ele ndo é puro, mas mesclado com um
razoavel mal-estar. O deleite que auferimos dessas cenas de grande
sofrimento impede-nos de evita-las, e a dor sentida induz-nos a
consolar-nos a nos proprios ao fazé-lo aqueles que sofrem; esses
impulsos ocorrem anteriormente a qualquer raciocinio, por um
instinto que age sobre nos, segundo seus proprios designios, sem o
concurso de nossa vontade (BURKE, 1993, p. 53).

Sobre a paixao causada pelo sublime

A paixdo a que o grandioso e sublime na natureza dao origem,
quando essas causas atuam de maneira mais intensa, é o assombro,
que consiste no estado de alma no qual todos os seus movimentos
sdo sustados por um certo grau de horror. Nesse caso, o espirito
sente-se tdo pleno de seu objeto que nio pode admitir nenhum
outro nem, conseqiientemente, raciocinar sobre aquele objeto que
¢ alvo de sua atencdo. Essa é a origem do poder do sublime, que,
longe de resultar de nossos raciocinios, antecede-os e nos arrebata
com uma forga irresistivel. O assombro, como disse, é o efeito
do sublime em seu mais alto grau; os efeitos secundarios sdo a
admiragao, a reveréncia e o respeito (BURKE, 1993, p. 65).
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111- QUESTOES PARA REFLEXAO

1) Tendo em vista o comentario e os extratos de texto acima,
explique o funcionamento do prazer e da dor na teoria de Edmund

Burke, indicando o estado de indiferencga.
2) Como funciona a cessagao do prazer e da dor, segundo Burke?

3) Na teoria de Burke, o que € deleite e porque ele se diferencia do

prazer?

4) Tendo em mente a teoria concebida por Burke, responda
justificando  suas respostas: Qual paixdo corresponde a
autopreservacdo? Qual paixdo corresponde a sociedade dos sexos?

Qual a fung¢io da beleza para esta ultima?

5) Com base no comentdario e nos extratos acima, explique o que
€ belo e o que é sublime indicando qual a paixdo acompanha cada

um e qual seu efeito sobre o espirito humano.
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EDUCACAO MORAL EM KANT

Carlos Augusto Schroeder

1- COMENTARIO
1 INTRODUCAO A EDUCACAO KANTIANA

O presente texto visa levar ao leitor o tema da educagio
moral em Kant. Trata-se de uma apresenta¢iao introdutoria e
convidativa do que a filosofia moral kantiana tem a nos dizer,
no tocante niao s6 ao ambito educacional, mas, sobretudo,
mostrando que o fim da educagio é a formagdo moral. E notado
que a moralidade kantiana é um tema que se mostra mais em voga
dentre aqueles que se interessam pelo estudo da filosofia de Kant,
mas a intengao deste texto € colocar a educagao como tema central
nao somente das nossas discussoes, bem como das discussoes
kantianas, mostrando que, ao contrario do que se costuma dizer, a
questdo da pedagogia ocupa espago privilegiado em sua filosofia.
O material a ser utilizado como fonte principal das discussoes deste
trabalho sao dois livros: primeiramente a obra Sobre a pedagogia,
que contém os principios educacionais estabelecidos pelo autor, e a
Fundamentacdo da metafisica dos costumes, que fornece a base da
filosofia moral de Kant e ird entrar em consondncia com o intento
pedagdgico referente a formacao moral.

A principal fonte das questoes educacionais, como ja foi dito,
¢ a obra Sobre a pedagogia (1803), uma obra relativamente curta
se comparada as demais de Kant. Este livro se deu pelo resultado

de ligdes recolhidas por um estudante chamado Theodor Rink de
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um curso dado por Kant pouco tempo antes de sua publicagio.
Por esse fator, e por considerarmos que a obra fora resultado de
uma producdo madura e tardia de Kant, nota-se argumentos de
outras consagradas obras expostas de maneira mais sucinta.” Isso
revela que ha a possibilidade de interconexdes desta obra com
outras varias da filosofia critica, ja fixadas anteriormente. Outra
obra, que norteard esse trabalho e refere-se a esfera moral é a
Fundamentacdo da metafisica dos costumes (1785), que abordara
como principais questdes o que toca a formulac¢ao do principio da
moralidade. Ou seja, Kant fundamenta a moral sob um principio
que seria interligado as questoes educacionais, sobretudo quando
Kant afirma que o propdsito maior da educagdo é a formacado de

um carater bom, ou seja, a formagao de um sujeito moral.

2 SOBRE A NECESSIDADE DE EDUCACAO

Iniciando pelas questdes educacionais, Kant diz no inicio da
Pedagogia®: “o homem ¢ a tnica criatura que precisa ser educada”
(KANT, 1996, p. 11). Com essa afirmacdo, ele nos revela que os
homens possuem a possibilidade de serem educados, apresentando
certa diferenca em relacio aos demais animais, ou seja, esse € o
cardter que se manifesta peculiar na espécie humana. De maneira
que os outros animais possuem naturalmente o projeto de sua
existéncia, portanto “ndo precisam ser cuidados, no maximo

precisam ser alimentados, aquecidos, guiados e protegidos de

7 As obras que podem ser mencionadas como referéncia de discussdo de Kant na
pedagogia sio: Critica da razdo prdtica e Metafisica dos costumes.

8 Deste momento em diante utilizarei Pedagogia para referir-me a obra Sobre a
Pedagogia.
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algum modo” (KANT, 1996, p. 11). Desta forma, os animais usam
de suas forgas naturalmente para preservar sua espécie. Com o
ser humano nio funciona desta maneira, pois ele precisa de um
guia que consiga transformar sua “animalidade em humanidade”
(KANT, 1996, p. 12). Portanto, cabe ao educador o norteamento
do uso e do desenvolvimento das faculdades mentais para que o
jovem possa fazer uso delas, pois hd na natureza humana uma
necessidade implicita de educacao, que o ser humano precisa valer-
se para evitar a propensido natural que tem a fazer uso de suas
forcas de maneira nociva caso nio seja educado. Mas para que o
jovem possa desenvolver-se racionalmente ele precisa antes disso
se disciplinar, ou seja, ele precisa ser disciplinado para que possa
fazer posteriormente por si o projeto de sua existéncia.

Kant afirma que: “o homem tem necessidade de sua propria
razdo” (KANT, 1996, p. 12). Mas fica evidente que para que o
homem faga uso de sua propria razdo ele precisa anteriormente
ser educado. Isso nos mostra que subjacente ao uso da razio, faz-
se necessario a instru¢do para que o individuo possa extrair aos
poucos todas as faculdades referentes a sua humanidade. Com
isso da-se a necessidade de educagio, pois “a espécie humana
¢ obrigada a extrair de si mesma pouco a pouco, com suas
proprias forgas, todas as qualidades naturais, que pertencem a
humanidade” (KANT, 1996, p. 12). Uma vez que estas ndao foram
dadas no momento de seu nascimento, “as disposicbes naturais
do ser humano nao se desenvolvem por si mesmas, toda educagao
¢ uma arte. A natureza ndo depositou nele nenhum instinto para
essa finalidade” (KANT, 1996, p. 12).

Portanto, se no homem nenhuma faculdade instintiva foi
dada para se desenvolver naturalmente, a natureza se incumbiu

de nele depositar a razao. Com efeito, a racionalidade ndo segue
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sempre 0 mesmo curso, diferentemente dos animais que possuem
uma linearidade nas suas acoes devido aos seus instintos; os homens
possuem a faculdade racional para agir conforme seus proprios
propésitos. Mas para que haja o uso assertivo dessa capacidade,
faz-se necessario um guia para tal propésito, antes do ser humano

atingir o ponto que pode realizar a¢bes por si mesmo.

3 A EDUCACAO DISCIPLINADORA

Dentro dessa perspectiva tragada por Kant, coloca-se
a educacdo como atividade primordial para ndo somente a
sobrevivéncia, mas o desenvolvimento humano, cabendo agora
a articulacdo e a relagio de como deve funcionar a educacio. A
primeira esfera com a qual a educagdo deve se preocupar €, segundo
Kant, formar um sujeito disciplinado. Esta esfera da educagio ele
chama de “educacdo fisica”, que nao é nosso principal objeto
de estudo, mas é a base para que se tenha uma boa formagio
moral, uma vez que cabe a educacio fisica tratar dos “cuidados
materiais”. A educagao fisica consiste em guiar o jovem no sentido
de frear suas vontades, de forma a colocar suas atitudes no curso
da racionalidade. E para que as atitudes sejam norteadas pela
racionalidade faz-se necessario que haja disciplina.

Essa disciplina representa exatamente a formacdo cultural,
constituindo o ser humano no sentido de instrui-lo, fazendo com
que ele tenha a possibilidade de obter conhecimento. Ressaltando
o que foi dito, o fato de o jovem adquirir conhecimento
¢ imprescindivel para que ele possa colocar em prética as
disposicoes que lhe sdo inerentes, e esse ponto se mostra relevante

para a proposta educacional de Kant, uma vez que auxilia nas
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circunstancias que surgem ao individuo. Sendo assim, essa criagao
de cultura diz respeito a criacdo de determinadas habilidades, que
podem ter indmeros fins. Essa etapa da capacita¢ao da escolha dos
fins é importante, mas esta distante de ser o ponto central do qual
Kant quer chegar ao escrever a Pedagogia.

Mas sendo a educagdo fisica a primeira etapa, qual seja
a possibilidade de capacitacio das faculdades inerentes ao ser
humano de maneira peculiar, ela pode ser colocada como a base
para a formag¢do moral do ser humano. Sendo assim esta deve
comportar alguns aspectos: o primeiro ponto é definido por
Kant como a parte “negativa” da educagio, pois trata de impedir
os defeitos do jovem e frear certo impulso natural que ele tem
a liberdade. Nesse primeiro momento ndo se pode deixar que
o infante realize as coisas da maneira que bem entende, pois se
assim for ele se acostumara e, com grandes dificuldades, ird
conseguir se desvencilhar daquilo que conquistou. Quando a parte
negativa da educagio fisica ndo é aplicada, fica comprometido
o desenvolvimento humano. Por isso é necessario fazer com que
ele aprenda a frear-se anteriormente. Ao ponto que o jovem vai
adquirindo autonomia, ou seja, capacidade para pensar por si, é
possivel conceder a ele gradativamente a liberdade. O segundo
aspecto relacionado a educagido fisica é a parte “positiva” que
consiste simplesmente em proporcionar ao jovem a instrugao, ou
seja, fazer com que ele desenvolva suas capacidades mentais de tal
modo que tenha a possibilidade de conhecimento efetivo.

A educacio fisica, portanto, deve fazer com que o jovem
primeiramente esteja sujeito a obediéncia de maneira passiva,
considerando que ele ainda ndo possui suas faculdades mentais
desenvolvidas. Mas com o transcorrer dos tempos, ele pode

fazer paulatinamente uso da reflexio e de sua liberdade, ou
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seja, “no primeiro periodo, o constrangimento é mecanico; no
segundo, é moral” (KANT, 1996, p. 31). No primeiro instante da
educacdo fisica a forma de frear o jovem é de maneira direta e
mecanicamente, enquanto que na segunda etapa, em que lhe foi
dada certa liberdade, esse constrangimento deve ser aplicado via
moralidade.

Fica expresso aqui que ha, por um lado, uma grande
importancia de uma educacdo disciplinadora e mecanica, mas
Kant pretende colocar o seu sistema educacional, além disso,
dando um carater de racionalidade e articulacio a educacdo.
Considerando esse fator, entendo que a educacdo disciplinadora
ndo ¢ suficiente para a formag¢io de um individuo, pois para que
ela seja realizada de maneira completa é necessario formar um
individuo nio s6 disciplinado, mas moral e que tenha certo valor

perante a humanidade.

4 A EDUCAGAO PARA A FORMAGAO MORAL

Quando caminha da educacdo fisica para a educagio
pratica, Kant nos indica que o fim supremo de sua educagido é a
formagao de um ser moral. Nao basta que o homem possa escolher
os fins dos quais tem a possibilidade de atingir, mas que ele possa
escolher os bons fins. Além disso, é necessario que tenha um valor
perante a sociedade na qual estd inserido, e um “valor intrinseco”
que represente para o individuo uma dignidade interior na agio
praticada. Na Pedagogia, Kant nos mostra esse fator de supremacia
da educagio moral uma vez que afirma que a maneira mecanica de
educacdo (fisica) ndo se faz suficiente, pois é necessario que haja
uma forma educacional raciocinada que leve o jovem a fazer uso

de sua racionalidade para os bons fins.
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Sobre a causa da primazia da educag¢io pratica diz Kant:

Na verdade, ndo basta que o homem seja capaz de toda sorte
de fins; convém também que ele consiga a disposicio de
escolher apenas os bons fins. Bons sdo aqueles fins que sio
aprovados necessariamente por todos e que podem ser, ao
mesmo tempo, fins de cada um (KANT, 1996, p. 86).

Que o homem, portanto, seja culto, disciplinado e prudente,
nio basta; tem ele também, e principalmente, que se tornar
moralizado para que possa ndo s6 ter a faculdade de escolher
os fins, mas que faga uso de suas faculdades intelectuais para a

escolha dos bons fins.

O que Kant pretende com sua educacdo é nao somente
treinar e disciplinar o homem, mas torna-lo um ser ilustrado’
e, portanto, que ele saiba fazer uso publico e privado de sua
racionalidade. O simples treinamento serve somente aos
animais. Isso nao significa que o treinamento ndo seja parte
da teoria educacional kantiana, significa que a educacio
fisica se mostra como uma etapa para que possamos aplicar
a educacdo pratica. Portanto, “ndo é suficiente treinar as
criancas. Urge que aprendam a pensar” (KANT, 1996,
p. 28). Para que haja o desenvolvimento do pensamento
autonomo e da moralizacio do individuo, ou seja, para que
haja uma educa¢ao moral, é necessario seguir trés etapas que
compreendem a “educacio pratica”. A primeira é a formagio
da habilidade, a segunda a da prudéncia, enquanto que a

terceira representa a moralidade.

? Sobre a questdo da ilustragao Kant escreve: Resposta a pergunta: O que é
esclarecimento?
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Quando Kant diz que o homem precisa desenvolver
habilidade, afirma que é necessario que se tenha uma habilidade
que seja real, ou seja, nio uma forma mascarada e ostentada,
mas uma capacidade real de resolucao dos problemas. Além
disso, a habilidade deve ser algo sustentado constantemente e
tornar-se um habito. Ja a prudéncia representa a aplicagdo das
habilidades adquiridas. Isso coloca a prudéncia e a habilidade em
uma relag¢do de interdependéncia, pois sem a prudéncia de nada
vale ter habilidade, visto que ndo é possivel realizar a¢does quando
ndo se tem habilidade suficiente para fazé-las. Da mesma forma,
a habilidade para escolher pelos fins que se quer nada pode fazer
se nao houver a prudéncia para colocar as habilidades que se tem
em pratica. Portanto, a prudéncia se mostra como a aplicabilidade
das habilidades.

No que diz respeito a moralidade diz Kant: “esta é a maneira
de se preparar para uma sibia moderagio” (KANT, 1996, p.
92). Portanto, a moralidade compreende o “domar das paixoes”
(KANT, 1996, p. 96). A moralidade se mostra como o freio que
impossibilita que as tendéncias do ser humano se tornem paixaes.
Esse “freio” representa a capacidade racional que o ser humano
tem de realizar agdes de maneira alheia as suas inclinagdes, ndo
possibilitando que estas ordenem o que ele ira realizar. Apos estar
instruido via educagio fisica, resta que o jovem saiba fazer-se guia
de seus proprios atos, mas é necessario que haja alguém que lhe
mostre a ideia de dever que, segundo Kant, é potencialidade da
racionalidade humana.

Fica como elemento central das reflexdes kantianas a
respeito da educagio pratica a formacdo do carater, ou seja, um
ser que se mostre capaz de realizar boas ac¢oes utilizando-se da

sua racionalidade. Se na educagio fisica o processo consiste em
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cuidar do corpo, desenvolver habitos saudaveis e cuidar de nossa
vida material, na educagdo pratica formar o carater envolve
essencialmente o desenvolvimento da virtude, isto é, a capacidade
do individuo de agir conforme o dever. Essa acdo se da por meio
do uso da razdo, ou seja, das regras que o sujeito estabelece para si.

Para que o jovem possa estabelecer posteriormente por si o
uso da racionalidade é necessario que lhe ensinem primeiramente
com exemplos, para que posteriormente seja colocada a ideia
de que ele possui deveres a cumprir: “estes deveres sdo aqueles
costumeiros, que as criancas tém em relagio a si mesmas e aos
demais” (KANT, 1996, p. 95). Os deveres para consigo mesmas
representam a conserva¢ao de dignidade interior, mas o jovem
deve estar imbuido também pela ideia de dignidade que ele possui
perante a humanidade.

O que se pode evidenciar na questio da formagio moral
¢ que Kant espera a conservacdo de uma chamada dignidade
interior, que se mostra inerente ao ser humano. A melhor forma
de conservar essa dignidade é formar o cariter de maneira reta.
E para que esse carater tenha uma forma reta é necessario que
o jovem tenha a ideia de dever. Primeiramente os deveres devem
ser para consigo mesmo como afirma Kant, mas nao s6 isso; ele
precisa saber que tem deveres também para com a humanidade
também. Mas antes de assumir essa postura perante a si mesmo e
perante a humanidade, é necessario esclarecer o conceito de dever.

O conceito de dever é apresentado na Fundamentacdo da
metafisica dos costumes, que é a obra que procura estabelecer “o
principio supremo da moralidade” (KANT, 2009, p. 85), ou seja,
trata-se da base da filosofia moral kantiana. Segundo Kant, “dever
¢ a necessidade de uma acdo por respeito a lei” (KANT, 2009, p.

127). Esse respeito do qual fala Kant é seguir a racionalidade de
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maneira que a intencionalidade de suas acdes possa valer para todas
as pessoas que também estiverem defrontando sua racionalidade
com a mesma situagao.

O guia de nossas agdes morais deve ser em todos os casos,
portanto, a racionalidade, de forma que nio podemos permitir que
elas sejam guiadas por alguma inclinagiao imediata, mas agir por
respeito a lei. Pois quando agimos por inclina¢do, colocamos-nos
por vezes fazendo isso de forma incorreta. Mas, quando mesmo sem
encontrar nenhuma inclina¢do que movimente nossa a¢ao e nao
haja nenhuma afinidade por uma determinada pessoa, ajudamos
ndo por inclina¢do, mas porque pensamos que devemos ajuda-la,
independente de nossas posicoes pessoais. Diz Kant: “ai sim reside
o verdadeiro valor moral” (KANT, 2009, p. 129). Isso coloca o
principio da moralidade da a¢do ndo na consequéncia que se possa
tirar dessa a¢do, mas no valor intrinseco que ha nela, pois afirma
Kant que: “o valor moral da a¢io nio reside, portanto, no efeito
que dela se espera; também nio reside em qualquer principio da
acdo que precise pedir o seu mobil a este efeito esperado” (KANT,
2009, p. 130).

Apds o desenvolvimento do conceito de dever, tirando da
acao o valor moral na primeira secio da Fundamentacdo da
metafisica dos costumes, na segunda se¢ao Kant chega ao objetivo
central de sua obra, que é desenvolver o principio supremo
da moralidade. Esse principio assenta-se sobre o conceito de
“imperativo categorico”, que Kant opta por colocar em trés
formulacées. Abordarei a segunda defini¢do, pois nela esta contida
a ideia de relagao das agdes com sua generalidade e da mesma
maneira em consonincia com a questio de deveres que cada
ser humano tem em relacio a humanidade. Portanto, a segunda

formulacdo do “imperativo categdrico” é a seguinte: “age de tal
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maneira que tomes a humanidade, tanto na tua pessoa, quanto na
pessoa de qualquer outro, sempre ao mesmo tempo como fim e
nunca meramente como meio” (KANT, 2009, p. 243-244).

Ap6s essa formulagio fica evidente que a acdo moral é aquela
que comporta os seguintes questionamentos: hda a possibilidade
de generalizacio das minhas a¢bes? Antes disso, é possivel que
a maxima, ou seja, a intencionalidade de minhas acdes, seja da
mesma maneira generalizada? As minhas a¢des podem ser vistas
como um fim em si mesmo?

Estas trés questoes colocadas ddo a dimensdo da educacio
moral que Kant almeja, pois a generalizagdo nio diz respeito
somente ao ato de agir; mas fala inevitavelmente do agir
respeitando e tratando as pessoas e a sua propria pessoa como fim
e nunca simplesmente como meio. E exatamente esse o caminho
educacional ao qual Kant se propoe na Pedagogia.

Outro dado estd no fato de que a acdo moral comporta seu
verdadeiro valor na inten¢ao com que ela é praticada, ndo sendo
somente os fins que ela alcanga que determinam o verdadeiro valor
moral. O que pode ser ressaltado é que por vezes Kant pode ser
acusado de excluir totalmente as paixdes das dadas agdes morais,
mas a a¢do moral nio significa agir excluindo e desconsiderando
totalmente as paixdes e inclinagbes, pois agir moralmente
representa a agdo com base no dever, ndo deixando que o projeto
da atitude seja guiado pelas paixdes. Sendo assim, essa acusagio
se mostra improcedente, pois ndo se trata da exclusio total das
paixoes, mas que de maneira racional possamos guiar e tragar os
nossos atos.

Desta forma estdo ligadas as esferas: moral e educacional.
Da mesma maneira em que a moral assenta-se sobre o conceito

de dever, a educagdo tem o propoésito de desenvolver no jovem
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a racionalidade de forma a inserir o conceito de dever. Ou seja,
fazer com que o jovem aprenda a realizar suas a¢des tendo como
base a racionalidade, nao tendo como alicerce de sua vida e suas
acoes as paixoes. Sendo assim, a educa¢io mostra-se necessaria
ao ser humano para que ele possa entender que a humanidade se
mostra acima dos interesses pessoais que ele possui. Pois antes da
preservacdo do individuo deve-se primar pelo desenvolvimento do
homem enquanto humanidade. Entendendo e aplicando o conceito
de dever, realizando suas acdes de maneira raciocinada e nio
mecanica, o jovem aprende que faz parte de um todo (humanidade)
e que tem responsabilidades perante sua propria pessoa e perante a

humanidade também, Kant conclui na Pedagogia que:

deve-se orientar o jovem a humanidade no trato com os
outros, aos sentimentos cosmopolitas. Em nossa alma ha
qualquer coisa que chamamos de interesse: 1) por nos
proprios; 2) por aqueles que conosco cresceram; e por fim
3) pelo bem universal. E preciso fazer os jovens conhecerem
esse interesse para que eles possam por ele se animar (KANT,
1996, p. 106)

A educacio moral, portanto, consiste em inculcar de
maneira paulatina no jovem o conceito de dever e mostrar que
ele tem uma parcela de responsabilidade importante perante aos
demais. Com o animo pelo bem universal, o jovem aprende que
tem os deveres para consigo mesmo e deveres para com os demais,
sendo esses deveres inerentes a todo ser humano e isso que lhes
confere uma dignidade que s6 pode ser atribuida a humanidade.
A forma de alcancar os propésitos da educa¢ao moral em Kant é
auxiliando o jovem a fazer bom uso de sua racionalidade, tratando
a humanidade como um fim e ndo simplesmente como meio. Sendo
que a melhor forma de ensinamento dos deveres morais é agindo

de forma a respeitar tais deveres.
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I1- EXTRATOS

Dever é a necessidade de wma acio por respeito a lei. Pelo
objeto, como efeito da a¢do em vista, posso eu sentir em verdade
inclinacdo, mas nunca respeito, exatamente porque é simples um
efeito e ndo a atividade de uma vontade. De igual modo, ndo posso
ter respeito por qualquer inclinagio em geral, seja ela minha ou
de um outro; posso quando muito, no primeiro caso, aprova-
la, e, no segundo, por vezes ama-la mesmo, isto é, considera-la
como favoravel ao meu préprio interesse. S6 pode ser objeto de
respeito e portanto mandamento aquilo que estd ligado a minha
vontade somente como principio e nunca como efeito, nao aquilo
que serve a minha inclinacio mas o que a domina ou que, pelo
menos, a exclui do célculo na escolha, quer dizer a simples lei por
si mesma. Ora, se uma acdo realizada por dever deve eliminar
totalmente a influéncia da inclina¢do e com ela todo o objeto da
vontade, nada mais resta a vontade que a possa determinar do que
a lei objetivamente, e, subjetivamente, o puro respeito por esta lei
pratica, e, por conseguinte, a maxima que manda obedecer a essa
lei, mesmo com prejuizo de todas as minhas inclinagoes (KANT,
2008, p. 31-32).

O valor moral da a¢ido ndo reside, portanto, no efeito que dela
se espera; também ndo reside em qualquer principio da agdo que
precise pedir seu mobil a este efeito esperado. Pois todos estes
efeitos podiam também ser alcancados por outras causas, e nao
se precisava, portanto, para tal da vontade de um ser racional,
na qual vontade - e s6 nela — se pode encontrar o bem supremo
incondicionado. Por conseguinte, nada sendo a representacdo da
lei em si mesma, que em verdade sé no ser racional se realiza,
enquanto € ela, e ndo o esperado efeito, que determina a vontade,
pode constituir o bem excelente a que chamamos moral, o qual se
encontra ja presente na propria pessoa que age segundo esta lei,
mas se nao deve esperar do efeito da agao (KANT, 2008, p. 32).
Age como se a maxima da tua agdo se devesse tornar, pela tua
vontade, em lei universal da natureza. Age de tal maneira que uses
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a humanidade, tanto na tua pessoa como na pessoa de qualquer
outro, sempre e simultaneamente como fim e nunca simplesmente
como meio (KANT, 2008, p.62).

O homem é a tnica criatura que precisa ser educada [...]. Os
animais logo que comecam a sentir alguma for¢a, usam-na com
regularidade, isto é, de tal maneira que nao se prejudicam a si
mesmos [...]. Os animais, portanto, ndo precisam ser educados, no
maximo precisam ser alimentados, aquecidos, guiados e protegidos
de algum modo (KANT, 2006, p. 11).

Um animal é por seu préprio instinto tudo aquilo que pode ser;
uma razdo exterior a ele tomou por ele antecipadamente todos
os cuidados necessarios. Mas o homem tem necessidade de sua
propria razdo. Nao tem instinto, e precisa formar por si mesmo o
projeto de sua conduta. Entretanto, por ele ndo ter a capacidade
imediata de realizar, mas vir ao mundo em estado bruto, outros
devem fazé-lo por ele (KANT, 2006, p. 12).

Os animais cumprem seu destino espontaneamente e sem o saber.
O homem, pelo contrario, € obrigado a tentar conseguir o seu fim;
o que ele ndo pode fazer antes de ter dele um conceito. O individuo
humano nao pode cumprir por si s6 essa destina¢ao. Se admitirmos
um primeiro casal, realmente educado, do género humano, é
preciso saber também de que modo ele educou os seus filhos. Os
primeiros genitores dao a seus filhos um primeiro exemplo; estes
o imitam e assim se desenvolvem algumas disposi¢des naturais.
Mas nao podem todos ser educados desse modo, uma vez que as
criangas véem os exemplos ocasionalmente (KANT, 2006, p. 18-
19).

A origem da arte da educagio, assim como seu progresso, é: ou
mecadnica, ordenada sem plano conforme as circunstincias, ou
raciocinada. A arte da educacdo ndo é mecanica senao em certas
oportunidades, em que aprendemos por experiéncia se uma coisa
¢ prejudicial ou util ao homem. Toda arte desse tipo, a qual fosse
puramente mecanica, conteria muitos erros e lacunas, pois nio
obedeceria a plano algum. A arte da educagiao ou pedagogia deve,
portanto, ser raciocinada, se ela deve desenvolver a natureza
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humana de tal modo que esta possa conseguir o seu destino
(KANT, 2006, p. 21).

Mas essa formagao fisica da alma se distingue da formag¢ao moral,
pois que esta se refere a liberdade, aquela, apenas a natureza. Um
ser humano pode ter uma soélida formagio fisica, pode ter um
espirito muito bem formado, mas ser mau do ponto de vista moral,
sendo desse modo uma criatura ma (KANT, 2006, p. 59).
Deve-se, portanto, submeter as criangas a uma certa lei necessaria.
Mas esta lei deve ser geral e é preciso té-la presente sobretudo nas
escolas [...]. Sempre se diz que as coisas devem ser apresentadas
as criangas de tal modo que as cumpram por inclinagido, o que é
bom em muitos casos; entretanto, muitas coisas devem ser-lhes
prescritas como dever (KANT, 2006, p. 78).

Deveres para consigo mesma |[...] consistem em conservar uma
certa dignidade interior, a qual faz do homem a criatura mais
nobre de todas [...]. Deveres para consigo e os demais é o respeito
e atencdo aos direitos humanos e procurar assiduamente que os
ponha em pratica (KANT, 2006, p. 90).

Pergunta: o homem é bom ou mau por natureza? Ndo é bom
nem mau por natureza, porque nao é um ser moral por natureza.
Torna-se moral apenas quando eleva sua razio até os conceitos do
dever e da lei. Pode-se, entretanto, dizer que o0 homem traz em si
tendéncias originarias para todos os vicios, pois tem inclinacdes
e instintos que o impulsionam para um lado, enquanto sua razao
o impulsiona para o contrario. Ele, portanto, poderd se tornar
moralmente bom apenas gragas a virtude, ou seja, gracas a uma
forca exercida sobre si mesmo, ainda que possa ser inocente na
auséncia dos estimulos (KANT, 2006, p. 95).

Deve-se orientar o jovem a humanidade no trato com os outros,
aos sentimentos cosmopolitas. Em nossa alma ha qualquer coisa
que chamamos de interesse: 1. Por nds proprios; 2. Por aqueles
que conosco cresceram; 3. Pelo bem universal. E preciso fazer os
jovens conhecerem esse interesse para que eles possam por ele se
animar. Eles devem alegrar-se pelo bem geral mesmo que nio seja
vantajoso para a patria, ou para si mesmos (KANT, 2006, p. 106).
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Convém orienta-los a dar pouco valor ao gozo dos prazeres da
vida. Assim, perdera o temor pueril da morte. E preciso demonstrar
aos jovens que o prazer nao deixa conseguir o que a imaginag¢ao
promete (KANT, 2006, p. 107).

111- QUESTOES PARA REFLEXAO

1) E possivel fazer uma ligacio entre a questdo educacional e o

tema liberdade em Kant?

2) Qual relevancia da educacdo fisica proposta por Kant na

atualidade?

3) O sistema educacional tem formado pessoas disciplinadas e

com um carater reto?
4) Qual é o fundamento da filosofia educacional kantiana?

5) Dentro da perspectiva de homem colocada por Kant, qual é o

traco distintivo deste com os outros animais?

6) Qual a possivel relagdo entre deveres para consigo mesmo e

deveres para com os demais?
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RESSENTIMENTO E MORAL DO
SENHOR E DO ESCRAVO

Cassiano Clemente Russo do Amaral

1- COMENTARILO
1 MORAL DO SENHOR E MORAL DO ESCRAVO

Tendo como tema a questdo do ressentimento em Friedrich
Nietzsche, o presente artigo pretende discorrer sobre algumas
nogoes deste conceito a partir do referencial das tipologias do
senhor e do escravo, sem entrar, contudo, em uma discussao
de cardter ético, pois o que se visa é a discussio de um aspecto
psicolégico da filosofia de Nietzsche. Assim, as duas tipologias
de Nietzsche sio citadas como exemplificacdes prévias de uma
abordagem sobre o tema do ressentimento em sua dimensio
valorativa. Feitas estas observacdes, espera-se que este texto possa
contribuir para a reflexdo sobre um tema de filosofia e, a0 mesmo
tempo, despertar o interesse dos leitores para algumas questdes
abordadas pela filosofia de Friedrich Nietzsche, assim como
alcangar uma parcela significativa dos estudantes que se iniciam
na leitura das obras do pensador alemao.

O tema do ressentimento, na filosofia de Nietzsche, esta
intimamente ligado a oposi¢ao entre dois tipos de moral: a moral
dos senhores (aristocratica) e a moral dos escravos (gregaria). A
distin¢do essencial entre elas se baseia no modo como se fundam as
suas respectivas valoragoes, com base “nas quais sdo feitos juizos
sobre o valor moral das inten¢ées e acoes humanas” (GIACOIA,
2002, p. 77).
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Comecando pela moral dos senhores, pode-se afirmar que a
sua principal caracteristica é uma postura de autoafirmacdo, em
que o sentimento de distancia em relagdo aos outros é tomado de
vida e de paixdo, sendo o seu oposto (o tipo escravo) apenas uma
imagem anddina e insignificante.

Segundo Nietzsche, 0 modo de valorar nobre:

Age e cresce espontaneamente, busca seu oposto apenas para
dizer Sim a si mesmo com ainda maior jubilo e gratidio —
seu conceito negativo, o ‘baixo’, ‘comum’, ‘ruim’, é apenas
uma imagem de contraste, palida e posterior, em relacio ao
conceito bdsico, positivo, inteiramente perpassado de vida
e paixao, ‘nds, os nobres, nds, os bons, os belos, os felizes!’
(NIETZSCHE, 2009a, p. 26).

A moral dos senhores tem como ponto de partida a
afirmacdo de uma identidade prépria, marcada por valoragdes que
identificam o tipo nobre como alguém poderoso, bom, belo, feliz,
caro aos deuses. Ela ndo tem necessidade de se opor a um outro,
ao que lhe é exterior, para construir a sua prépria identidade. E
a partir do pathos' da distancia que se instituem os conceitos de
baixo, de comum, de ruim, “na distincia que o separa do que é
posto a frente e destacado” (GIACOIA, 2002, p. 78). Deste modo,
o conceito contrario ao bom do modo de valorar aristocratico
ndo designa o mau, “no sentido moral de malvado, mas de ruim”
(GIACOIA, 2002, p. 78).

Em oposicao a moral dos senhores (autoafirmativa), a moral

dos escravos possui como elemento originario a negatividade. Nela

10 Segundo Paulo César de Souza, na nota 40 de sua traducdo de Além do bem
e do mal, pelo termo se “entende um afeto imoderado”. Tomando a palavra na
sua origem, ela se revela “semanticamente afim a palavra ‘afeto’”. Para mais
informagoes, ver Nietzsche (2009a).

182 FILOSOFIA: inicia¢do ao estudo do pensamento cldssico



a negagao constitui, pois, o seu primeiro ato criador. “Enquanto
toda moral nobre nasce de um triunfante Sim a si mesma, ja de
inicio a moral escrava diz Nao a um ‘fora’, um ‘outro’, um ‘nio-
eu’ — e este Ndo é seu ato criador” (NIETZSCHE, 2009a, p.26).

Neste caso, ha a necessidade prévia de um elemento estranho
a si para se criar pela via da negacdo sua propria identidade e seus
valores. Aqui ocorre um processo de inversio. O bom é o oposto
do afirmado pelo modo nobre de valorar, pois, na perspectiva
escrava, o conceito de bom retne todos os atributos agrupados
sob o conceito de ruim da moral dos senhores. Nessa inversao,
bom passa a designar os pobres, os impotentes, os sofredores, os
feios, os doentes, enquanto que os nobres sdo identificados como
os impios, os insaciaveis, os lascivos, os cruéis, os maus. Aqui, o
conceito de mau, ao contrario do modo de valorar nobre, passa a
ter o sentido moral de malvado.

Segundo Giacoia (2002, p. 79):

Para o escravo, bom é o compassivo, 0 que renuncia 2 ira, a
vinganga, o que é humilde, comum, o que nega a si mesmo, o
altruista. Mau (agora em sentido de malvado, que pratica o
mal) é o que separa, o que diferencia, o que seleciona, o que
age, agride, ataca, afirma orgulhosamente o préprio eu.

E possivel perceber, a partir deste breve comentario,
como o problema do ressentimento liga-se a essas duas formas
de valoragdo. Em perspectivas valorativas distintas, como a do
nobre e a do escravo, o ressentimento se desenvolvera segundo a
constituicdo psicolégica de uma determinada concrecio vital, de
acordo com a especificidade da ocorréncia do ressentimento nesse

organismo.
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2 RESSENTIMENTO

A separagao operada por Nietzsche entre esses dois tipos de
moral pressupde outra diferencia¢do, de cardter mais fisioldgico,
referente a distingdo entre agio e reacdo, e que envolve, por sua
vez, uma concep¢ao dinamica de forga, a qual introduzira o par de
opostos forte e fraco, como complementar a nobre e escravo.

Desse modo, as caracterizacoes tipologicas de Nietzsche
se relacionam a modalidades de descarga de forgas, estando o
ressentimento associado ao modo como a descarga ocorre nos
tipos nobre e escravo. Neste sentido, o ressentimento, enquanto
variante internalizada do sentimento ou instinto de vinganga,
encontra-se em associagdo com a capacidade ou incapacidade de

promover uma descarga externa de forgas.

O processo do ressentimento...é finalisticamente orientado
no sentido da elaboracio psiquica de um estimulo que
produz desprazer, e consiste em mobilizar, voltando-a para
uma causa externa ‘culpada’ pelo sofrimento, a descarga de
um afeto tonico, para apagar da consciéncia a marca da dor
vivenciada, fazendo-a se esquecer do inforttnio e liberando-a
para novas impressodes (GIACOIA, 2002, p. 83).

Segundo Nietzsche, a descarga, sob a forma do desejo e do
impulso de vinganga, se faz necessaria como anestésico de uma

experiéncia de sofrimento.

[...] todo sofredor busca instintivamente uma causa para
seu sofrimento; mais precisamente, um agente; ainda mais
especificamente, um agente culpado suscetivel de sofrimento
— em suma, algo vivo, no qual possa sob algum pretexto
descarregar seus afetos, em ato ou in effigie: pois a descarga
de afeto é para o sofredor a maior tentativa de alivio, de
entorpecimento, seu involuntariamente ansiado narcético
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para tormentos de qualquer espécie. Unicamente nisto,
segundo minha suposi¢ao, se ha de encontrar a verdadeira
causalidade fisiologica do ressentimento, da vinganga e
quejandos, ou seja, em um desejo de entorpecimento da dor
através do afeto...” (NIETZSCHE, 2009a, p. 108).

De inicio, o ressentimento é, para Nietzsche, algo instintivo,
pois, segundo o filosofo, “todo sofredor busca instintivamente uma
causa para seu sofrimento; mais precisamente, um agente; ainda
mais especificamente um agente culpado suscetivel de sofrimento.”
(NIETZSCHE, 2009a, p. 108). Essa reagao pode ocorrer de duas
maneiras: ou o sofredor exterioriza seus afetos em uma reagio
imediata, “para fora, na forma dos atos” (PASCHOAL, 2003, p.
100), ou ele muda a dire¢do de seus afetos e os descarrega para
dentro de si mesmo “in effige”.!!

Deste modo, é possivel falar tanto do ressentimento do
tipo nobre quanto do ressentimento do tipo escravo, uma vez
que ambos possuem a necessidade de anestesiar uma experiéncia

dolorosa por meio de uma descarga de um afeto vigoroso.

3 A OCORRENCIA DO RESSENTIMENTO NAS TIPOLOGIAS DO NOBRE E
DO ESCRAVO

Conforme o comentdrio sobredito, o ressentimento se
encontra em estreita relacio com a capacidade — ou a incapacidade -
de descarga de um gquantum de for¢a, em um registro marcadamente
fisiol6gico, cujo desiderato consiste na necessidade de se anestesiar
uma experiéncia de sofrimento, 2 medida que o sentimento, ou o

impulso de vinganga, guia um determinado organismo a acio, o

! De forma imagindria.
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que, em phisiologicis, traduz-se no mecanismo de descarga, ou, em
linguagem psicologica, na liberacao de uma determinada energia
afetiva.

Por sua vez, a capacidade de afastar da consciéncia a dor
vivida é que diferencia o ressentimento do tipo forte e do tipo
fraco. Aqui a diferenca esta relacionada a eficicia do mecanismo
de descarga externa, em conformidade com a tipologia a que essa
descarga ocorre.

Para Nietzsche, o tipo aristocratico pode ser considerado
como forte por possuir uma capacidade de esquecimento
mais vigorosa, um metabolismo mais robusto, que lhe permite
desvencilhar-se de suas experiéncias negativas. Neste caso, o
ressentimento, quando aparece, “se consome e se exaure numa
reacdo imediata” (NIETZSCHE, 2009a, p. 28).

Por essa disposicao é que se pode dizer que:

[...] o ressentimento ndo envenena, uma vez que se esvai numa
reagdo imediata que Nietzsche identifica como ‘a verdadeira
reagido, a dos atos’ e que se processa langando os afetos para
fora, num movimento que elimina a dor a0 mesmo tempo em
que libera a consciéncia paranovas experiéncias. Essa liberagao
da consciéncia se identifica com uma capacidade de esquecer
que ndo é considerada como uma forma de ‘vis inertiae’, mas
como uma disposi¢do ativa, assegurada por uma capacidade,
por uma ‘for¢a pléstica [...] propiciadora do esquecimento’,
pela qual se pode (kan) se esquecer. Esta verdadeira reagdo
¢ propria ao tipo nobre, que é necessariamente ativo e que
possui aquela forga plastica modeladora, aquela disposigao
expansiva, agressiva, de dar combate aos inimigos, propria a
toda forma saudavel de vida... (PASCHOAL, 2005, p. 100).

No caso de um tipo aristocratico, quando o instinto de

vinganga aparece, 0 que ocorre € uma pronta reagao, consistente

na descarga de afeto para fora, resultando em uma efetiva
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narcotiza¢do da dor por meio da acdo imediata. Dai a afirmagio
de Nietzsche, que identifica a felicidade dos nobres com a agao.

Segundo Nietzsche:

Os ‘bem-nascidos’ se sentiam mesmo como os ‘felizes’; eles
nao tinham de construir artificialmente a sua felicidade, de
persuadir-se dela, menti-la para si, por meio de um olhar aos
seus inimigos...e do mesmo modo, sendo homens plenos,
repletos de for¢a e necessariamente ativos, nio sabiam separar
a felicidade da agdo — para eles, ser ativo é parte necessdria
da felicidade...tudo isso o oposto da felicidade no nivel dos
impotentes, opressos, achacados por sentimentos hostis e
venenosos... (NIETZSCHE, 2009a, p. 27).

Em contrapartida, na tipologia do escravo, por ter aquela
forca plastica do esquecimento debilitada, o processo de descarga
psiquica para forando ocorre,ndo podendo a consciéncia do escravo
se libertar da experiéncia do sofrimento. Aqui, a incapacidade
de esquecimento indica uma espécie de “agio compensatoria”
(PASCHOAL, 20035, p. 101), que se processa de forma imaginaria,
ou in effigie, resultando em uma descarga para dentro, sem afastar,
porém, a impressao de uma vivéncia ruim.

O que ocorre, neste caso, € a prorrogacdo da permanéncia da
causa do sofrimento na consciéncia, numa espécie de “dispepsia, de
indigestao de experiéncias passadas” (PASCHOAL, 20035, p. 101).
A esse tipo de homem — o escravo — é proprio operar esquivando-
se da acdo, sendo a sua felicidade identificada como nao acdo, “no
nivel dos impotentes, opressos, achacados por sentimentos hostis
e venenosos, nos quais ela aparece [...] como distensio do animo
e relaxamento dos membros, ou, numa palavra, passivamente”
(NIETZSCHE, 2009a, p. 27). Neste registro, pode-se identificar
o tipo escravo como alguém ressentido, uma vez que, em seu

modo de valorar, a (re)agio imediata é substituida pela agio
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compensatéria da imaginacdo - proveniente de sua incapacidade
para a agao efetiva — restando-lhe apenas o “canal subterraneo da
internaliza¢do” da dor (GIACOIA, 2002 p. 87).

3 CoNcLusAo

Conforme o que ja foi comentado, as duas tipologias se
encaixam no mecanismo de descarga do ressentimento, estando o
seu diferencial na dire¢ao da descarga do afeto: enquanto no nobre
a reagao se d4 mediante a acdo, no escravo ocorre uma espécie de
“reacdo substitutiva” (PASCHOAL, 20035, p. 101), sendo ambas
as disposicoes formas de se eliminar “as dores e desventuras,
de se relacionar com as expressdes externas e com 0s inimigos”
(PASCHOAL, 2005, p. 101).

Assim, o homem nobre se caracteriza por um triunfante sim
ao mundo e a si mesmo, enquanto que O escravo, por sua vez,
necessita de uma caricatura externa, para poder, por oposic¢io,
suportar a sua existéncia malograda e declinante, marcada pela
negatividade.

Por fim, a relacdo pretendida com este artigo consistiu na
tentativa de se demonstrar como as duas formas de valoracdo
se situam em um registro que tem no ressentimento, enquanto
anestésico de uma experiéncia de sofrimento, o seu ponto de
diferenciacio no modo como o homem se posiciona frente a

efetividade, como nos casos do nobre e do escravo.
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I1- EXTRATOS

A rebelido escrava na moral come¢a quando o proprio
ressentimento se torna criador e gera valores: o ressentimento dos
seres aos quais é negada a verdadeira reacdo, a dos atos, e que
apenas por uma vinganca imaginaria obtém reparaciao. Enquanto
toda moral nobre nasce de um triunfante Sim a si mesma, ja de
inicio a moral escrava diz Nao a um ‘fora’, um ‘outro’, um ‘nao-eu’
—e este Nao é seu ato criador. Esta inversao do olhar que estabelece
valores — este necessdrio dirigir-se para fora, em vez de voltar-se
para si — € algo proprio do ressentimento: a moral escrava sempre
requer, para nascer, um mundo oposto e exterior, para poder agir
em absoluto — sua a¢io é no fundo reagio. O contrério sucede no
modo de valoragio nobre: ele age e cresce espontaneamente, busca
seu oposto apenas para dizer Sim a si mesmo com ainda maior
jubilo e gratidio — seu conceito negativo, o ‘baixo’, ‘comum’,
‘ruim’, é apenas uma imagem de contraste, palida e posterior, em
relacdo ao conceito bdsico, positivo, inteiramente perpassado de
vida e paixdo, ‘nds, os nobres, nds, os bons, os belos, os felizes !’.
Quando o modo de valoracdo nobre se equivoca e peca contra a
realidade, isso ocorre com relagdo a esfera que nao lhe é familiar,
que ele inclusive se recusa bruscamente a conhecer: por vezes nao
reconhece a esfera por ele desprezada, a do homem comum, do
povo baixo; por outro lado, considere-se que o afeto de desprezo,
do olhar de cima para baixo, do olhar superiormente, a supor
que falseie a imagem do desprezado, em todo caso estard muito
longe do falseamento com que o 6dio entranhado, a vinganga do
impotente, atacara — in effigie, naturalmente — o seu adversario.
De fato, no desprezo se acham mescladas demasiada negligéncia,
demasiada ligeireza, desatengao e impaciéncia, mesmo demasiada

alegria consigo, para que ele seja capaz de transformar seu objeto
em monstro e caricatura. (NIETZSCHE, 2009, p. 26).
Precisamente o oposto do que sucede com o nobre, que primeiro

e espontaneamente, de dentro de si, concebe a nocdao bdsica de
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‘bom’, e a partir dela cria para si uma representa¢io de ‘ruim’. Este
‘ruim’ de origem nobre e aquele ‘mau’ que vem do caldeirao do
odio insatisfeito — o primeiro uma criagdo posterior, secundaria,
cor complementar; o segundo, o original, o comego, o auténtico
feito na concepc¢ao de uma moral escrava — como sdo diferentes as
palavras ‘mau’ e ‘ruim’, ambas aparentemente opostas a0 mesmo
sentido de ‘bom’: perguntemo-nos quem é propriamente ‘mau’,
no sentido da moral do ressentimento. A resposta, com todo o
rigor: precisamente o ‘bom’ da outra moral, o nobre, o poderoso,
o dominador, apenas pintado de outra cor, interpretado e visto de
outro modo pelo olho do veneno do ressentimento. (NIETZSCHE,
2009, p. 28).

Enquanto o homem nobre vive com confianca e franqueza diante
de si mesmo, o homem do ressentimento niao é franco, nem
ingénuo, nem honesto e reto consigo. Sua alma olha de través;
ele ama os refagios, os subterfigios, os caminhos ocultos, tudo
escondido lhe agrada como seu mundo, sua seguranga, seu
balsamo; ele entende do siléncio, do ndo-esquecimento, da espera,
do momentdneo apequenamento e da humilhagio propria...
Mesmo o ressentimento do homem nobre, quando nele aparece, se
consome e se exaure numa reacao imediata, por isso nao envenena:
por outro lado, nem sequer aparece, em indmeros casos em que
¢ inevitavel nos impotentes e fracos. Nao conseguir levar a sério
por muito tempo seus inimigos, suas desventuras, seus malfeitos
inclusive — eis o indicio de naturezas fortes e plenas, em que ha um
excesso de forga plastica, modeladora, regeneradora, propiciadora
do esquecimento (NIETZSCHE, 2009, p. 28).

Os ‘bem-nascidos’ se sentiam mesmo como os ‘felizes’; eles nao
tinham de construir artificialmente a sua felicidade, de persuadir-
se dela, menti-la para si, por meio de um olhar aos seus inimigos
(como costumam fazer os homens do ressentimento); e do
mesmo modo, sendo homens plenos, repletos de forca e portanto
necessariamente ativos, nao sabiam separar a felicidade da agio
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— para eles, ser ativo é parte necessaria da felicidade — tudo
isso o oposto da felicidade no nivel dos impotentes, opressos,
achacados, por sentimentos hostis e venenosos, nos quais ela
aparece essencialmente como narcose, entorpecimento, sossego,
paz, ‘sabbat’, distensdo do animo e relaxamento dos membros, ou,
numa palavra, passivamente (NIETZSCHE, 2009, p. 27).

111- QUESTOES PARA REFLEXAO

1) O que é o ressentimento?

2) Explique a relagdo entre ressentimento e moral do senhor.
3) Explique a relagdo entre ressentimento e moral escrava.
4) Qual é o modo de valoracdo tipico do homem ressentido?

5) Por que o homem ressentido sofre de uma espécie de indigestao
de experiéncias passadas?
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TRABALHO E ESTRANHAMENTO EM MARX

André Luiz Silva Ferreira

1- COMENTARIO
1 A NATUREZA DO HOMEM

Em meados do século XIX um filésofo nascido na cidade de
Trier, em um local que hoje faz parte do territorio correspondente
a Alemanha, desenvolvia, em parceria com outro jovem pensador,
um método de investigacdo que iria deixar marcas profundas na
historia do pensamento ocidental. Este método influenciaria um
grande numero de intelectuais e orientaria algumas experiéncias
politicas no decorrer do século seguinte. Karl Heinrich Marx,
contando com a contribuicio de Friedrich Engels, escreve, a
quatro maos, A Ideologia alema, texto no qual se langa as bases
do Materialismo Dialético. A principal caracteristica da visao
inaugurada pelos pensadores em tela, a qual se opunha ao idealismo
até entdo reinante entre seus contemporaneos, aparece sintetizada
na seguinte formulacdo presente nas Teses ad Feuerbach, escritas
por Marx: “os fil6sofos se limitaram a interpretar o mundo de
diversas maneiras, mas o que importa é transforma-lo” (MARX;
ENGELS, 2007. p. 535). Aqui esta sugerido algo muito caro ao
pensamento marxiano: o homem tem a possibilidade de, por
meio da sua acdo, mudar o mundo; transformar tanto a natureza
externa como também a si proprio.

Na oportunidade da redacao de A ideologia alema, Marx e
Engels, intencionando explicitar os pressupostos do seu método

investigativo, escrevem:
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Os pressupostos de que partimos ndo sio pressupostos
arbitrarios, dogmas, mas pressupostos reais, de que sO se
pode abstrair na imagina¢ao. Sio os individuos reais, sua
acdo e suas condi¢des materiais de vida (MARX; ENGELS,
2007, p. 86).

Estas premissas orientavam a investiga¢io que aqueles
levavam a cabo, e, visto que temos como suporte metodologico
o materialismo desenvolvido no século XIX, orientam também o
texto que ora produzimos. Neste espaco pretendemos apresentar
uma reflexdo sobre as condi¢oes de vida dos individuos reais
contemporaneos.

Partindo da visio de mundo apontada, dirfamos: a condig¢io
para que haja uma historia do homem, e assim para que se possa
falar de um momento historico efetivo deste, o que, por seu turno,
constitui nosso objetivo, é que existam homens individuais vivos.
Mas para viver os homens precisam respeitar algumas condices.
O que significa que, por existir e para continuar existindo, eles
tém de cumprir determinadas exigéncias concretas, as quais sao
impostas por sua propria natureza. Os homens, assim como os
demais animais, necessariamente tém de satisfazer certas caréncias
para continuarem vivos. Tanto uns como os outros sao impelidos a
realizar a manuteng¢ao da sua existéncia fisica. Esta é uma exigéncia
imediata da historia. As primeiras necessidades, as mais basicas,
que estes seres tém de satisfazer para viver sdo as seguintes: comer,
beber e se proteger das condi¢des climdticas. No que diz respeito as
necessidades do homem, os fundadores do materialismo dialético

escrevem:

Devemos comecgar por constatar o primeiro pressuposto de
toda existéncia humana e também, portanto, de toda historia
humana, a saber, o pressuposto de que os homens tém de estar
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em condi¢oes de viver para poder fazer historia. Mas, para
viver, precisa-se, antes de tudo, de comida, bebida, moradia,
vestimenta e algumas coisas mais (MARX; ENGELS, 2007,
p. 32).

A todo instante, tanto os homens como o restante dos
animais, estdo sob as determinacdes concretas da natureza. No
entanto, os primeiros se distinguem dos segundos no ato de
satisfagao das necessidades apontadas. Por meio da sua atividade
os homens, gradativamente, distanciam-se do modo de vida
selvagem. No seu desenvolvimento historico eles acabam por
dar vida a inimeros objetos que, por seu turno, os auxiliam no
cumprimento das exigéncias naturais. Diferente dos animais
selvagens, o homem molda o mundo ao seu redor, organizando-o
com vistas a facilitar a satisfacio das suas caréncias. Se, por
exemplo, a dgua é algo imprescindivel, este ser desenvolve um
sistema para que tenha acesso a este recurso sem grande sacrificio.
Auxiliado pelos poderes que a sua atividade desperta, o homem
ameniza as, originalmente, duras condi¢des, impostas pelo meio
natural onde vive, e transforma a sua existéncia de rude, bruta,
selvagem, em existéncia humana. A atividade do homem cria a
possibilidade de uma vida rica em recursos, uma vida confortavel.
Este é o elemento que o diferencia do restante dos animais. Do
ponto de vista do materialismo que nos orienta, entende-se que
no ato de produgio de seus meios materiais de vida o homem,

imediatamente, distingue-se dos demais seres:

Pode-se distinguir os homens dos demais animais pela
consciéncia, pela religido ou pelo que se queira. Mas eles
mesmos comecam a se distinguir dos demais animais tao logo
comeg¢am a produzir seus meios de vida, [...] Ao produzir
seus meios de vida, os homens produzem, indiretamente, sua
propria vida material (MARX; ENGELS, 2007, p. 87).
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Nos limites da natureza, todos os seres precisam se manter
em constante metabolismo com a natureza externa, inorganica,
para sobreviver. Eles satisfazem suas caréncias fisicas consumindo
a matéria inorgdnica, extracorporea. A maneira como cada ser
o faz, entretanto, é determinada pelo modo de atividade vital
especifico de cada um. Em contraste com os demais animais, que
somente consomem aquilo que a natureza lhes oferece, 0 homem
transforma a matéria natural de maneira consciente. Nesta medida,
ele realiza na matéria natural seu objetivo. E muito conhecida a
formulacdo marxiana presente em O capital, a qual diz respeito a

este ponto:

Uma aranha executa operagoes semelhantes as do teceldo, e
a abelha envergonha mais de um arquiteto com a construgio
dos favos de suas colmeias. Mas o que distingue de antemdo o
pior arquiteto da melhor abelha é que ele constituiu o favo em
sua cabeca, antes de construi-lo em cera. No fim do processo
de trabalho obtém-se um resultado que ja no inicio deste
existiu na imagina¢ido do trabalhador, e portanto idealmente
(MARX, 2010, p. 124).

A atividade vital do homem caracteriza-se, como se viu, por
sua intencionalidade, pela consciéncia. Quando age sobre a matéria
natural, ele o faz visando a realizacao de um fim preestabelecido. O
ente consciente utiliza-se das propriedades mecanicas, fisicas, dos
elementos naturais, para a realizacdo do seu objetivo. Ao desejar
construir uma cadeira, por exemplo, antes mesmo de o movimento
concreto ter inicio, 0 homem sabe o que deseja encontrar no final
do processo, ou seja, o objeto, a cadeira. Sabe escolher o material
mais adequado e ainda qual a melhor maneira para produzir. Ele
escolhe todos os passos, todos os momentos do processo produtivo.

Define cada etapa de antemao, antes de efetivamente comecar a
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agir. Ao final do processo o que se encontra é a objetivacao do
homem, ou, a externacdo das suas capacidades produtivas. O
objeto que resulta da produgdo é o homem objetivado. Ou seja,
um objeto que serve para a satisfacio de alguma necessidade
deste ente. O resultado do processo de trabalho é a adequagio da

matéria natural as necessidades concretas dele.

2A SITUACAO DO TRABALHADOR NA SOCIEDADE CAPITALISTA

Nio obstante todo desenvolvimento empreendido pelo
homem no decorrer da histéria, muitos hao de concordar quando
dizemos: a vida do ser humano nos limites da sociedade atual
ndo passa sem que a maioria dos individuos enfrente grandes
dificuldades para sobreviver. Este se tornou um ponto até banal
nas conversas dos cidadios ordindrios. Pelas ruas, nos bares, nas
reunides de amigos, no colégio, enfim, nos dias atuais onde houver
um grupo de homens reunido este topico pode, facilmente, render
muitos comentarios e depoimentos relatando situacdes particulares
que confirmam o fato de que a existéncia no registro da sociedade
atual, na maioria dos casos, nao se da de maneira tranquila. Isto,
principalmente, porque apropriar-se dos meios para satisfazer
as necessidades mais basicas ndo tem sido tarefa ficil para estes
individuos.

Fato é que todo homem, por sua propria natureza, necessita
de habitacdo e vestimenta para se proteger das incleméncias do
tempo, de alimento etc. E ainda, a partir do momento que supera
a mera existéncia animal, selvagem, necessita de algo mais, como
cuidados com a satude, ou uma infraestrutura bdsica, saneamento
etc. Dito de outra forma: necessita de algumas condigdes objetivas
para que sua vida seja de fato digna de um ser humano. Verifica-
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se também que ndo ha outro ser que possa garantir a produgao
dessas condicdes sendo ele proprio.

Nesta altura nos perguntamos: no interior da sociedade
atual, a qual organiza a producdo orientando-se pelo capital, quem
sdo os individuos responsaveis por produzir, ou, quem constroi
casas, quem faz as redes de esgoto e agua encanada, que grupo
de individuos ergue, a partir dos elementos naturais, o mundo
dos homens, quem sio aqueles que constroem todos os objetos
que servem para satisfazer as necessidades humanas? A classe dos
trabalhadores o faz! Sao aqueles que vivem do trabalho assalariado
os que criam toda essa riqueza objetiva. Qualquer produto que
nos venha a mente, dos computadores mais sofisticados até a rede
de esgoto, ou os postes e as luzes que iluminam as ruas, as proprias
ruas; tudo que nos cerca, em suma, como antes nos referimos,
o mundo dos homens, nos limites da sociedade capitalista, é
construido pela classe trabalhadora.

Em O capital, obra na qual o modo capitalista de
organiza¢ao da produgao € analisado de maneira impar, Marx nos
deixa ver como se da este momento da decisdo de qual individuo

ira efetivamente produzir e ainda qual o carater desta produgio:

O capitalista compra a forca de trabalho para usa-la. A
utilizacio da forca de trabalho é o préprio trabalho. O
comprador da for¢a de trabalho a consome ao fazer trabalhar
o vendedor dela. O tltimo torna-se, desse modo, actu [de fato],
forca de trabalho realmente ativa, o que antes era apenas
potentia [em potencial]. Para representar seu trabalho em
mercadorias, ele tem de representa-lo, sobretudo, em valores
de uso, em coisas que sirvam para satisfazer a necessidades de
alguma espécie (MARX, 2010, p. 124).

Verifica-se, portanto, que na sociedade capitalista um

individuo vende a outro sua capacidade de trabalho, tornando-
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se assim um trabalhador assalariado. O primeiro produz os
objetos que o segundo determina. No final tanto a atividade como
o produto desta passam a pertencer ao comprador da for¢a de
trabalho.

E fascinante observar o grau de sofisticacdo que a atividade
produtiva do homem alcancou. Cotidianamente nos deparamos
com as maravilhas que o trabalho gerou. Como, por exemplo, toda
tecnologia que permite a automacado do cotidiano que por sua vez
traz facilidades antes impensaveis etc. Sem duvida os produtos do
trabalho transformaram a vida, que nos primérdios, no momento
do homem selvagem, era hostil, em algo bem mais facil de enfrentar.
Mas a possibilidade da vida se tornar uma viagem prazerosa,
afastada da escassez de recurso, das condic¢oes rudes, dos perigos
e dificuldades da vida selvagem, se estende para a totalidade da
espécie humana? Olhando para o cotidiano, podemos observar:
a classe responsavel pela producio das condigdes objetivas,
materiais, ou seja, a classe responsavel pela produ¢io de uma
vida efetivamente melhor, é aquela que experimenta as maiores
provacgdes, que encontra as mais diversificadas dificuldades quando
tenta viver. De fato se sairmos para dar uma volta e nos deslocarmos
até os bairros populares, onde vivem os trabalhadores, certamente
iremos nos deparar com pessoas vivendo em condi¢des que estao
longe de serem ideais, ou as mais dignas possiveis. Falamos da
falta de infraestrutura, de conforto e também de recursos que
diretamente estao relacionados com a manutencdo da existéncia
fisica do homem. Na mesma cidade, a alguns minutos de distancia,
é possivel encontrar lindas construgdes, casas sumptuosas, pessoas
vivendo com grande conforto gozando de todos os frutos do
trabalho humano. Estes ultimos, certamente, nao sio os produtores

efetivos dessas condicoes de vida.
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3 ESTRANHAMENTO

Observa-se que no interior da sociedade capitalista os
trabalhadores, aqueles que produzem, ndo tém acesso senao a
uma parte infima da riqueza produzida por suas proprias maos.
A produg¢ido aparece mesmo como algo separado da sua existéncia
individual, algo independente. Diante de um prédio, o qual é
resultado direto da sua acdo, da sua atividade, do seu trabalho,
o construtor olha e ndo se enxerga. Este encara a matéria natural
transformada em prédio por ele mesmo, como algo estranho, sob
o qual ndo tem nenhum poder, isto €, algo que nado lhe pertence e
que nao ird lhe servir para satisfazer necessidade alguma. E nestes
moldes, quanto mais riqueza o trabalho cria mais aumenta o fosso
que separa o trabalhador dos objetos da sua produciao. Marx dira
que sob as condigoes capitalistas de produ¢ao quanto mais produz
mais o trabalhador se deforma, chegando ao ponto de afirmar que
aqui este se torna uma mercadoria humana, justamente porque

vende sua propria atividade vital:

Com a valorizacio do mundo das coisas, aumenta em
propor¢ao direta a desvalorizagio do mundo dos homens.
O trabalho nio produz somente mercadorias; ele produz a
si mesmo e ao trabalhador como uma mercadoria, e isto na
medida em que produz, de fato, mercadorias em geral. Este
fato nada mais exprime sendo: o objeto que o trabalho produz,
o seu produto, se lhe defronta como um ser estranho, como um
poder independente do produtor (MARX, 2004, p. 80).

Nos limites da sociedade capitalista, concluird Marx, o
trabalho é atividade estranha ao trabalhador, é estranbhamento,
assim como o resultado da atividade, o produto, é objeto estranho

ao trabalhador, é também estranhamento. A estes dois aspectos
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do fendémeno apontado o filésofo denominara respectivamente:
“estranhamento-de-si” e “estranhamento da coisa”.

O trabalhador encerra sua vida no produto, ndo hd outro
ser capaz de dar vida aos objetos que o homem cria. Quando se
relaciona com os produtos, frutos da sua atividade, como objetos
estranhos, a vida, o seu modo de vida especifico, defronta-se com
o individuo particular como um poder ameagador que o subjuga.
O trabalhador nao consegue enxergar ligacio alguma entre sua
vida e os objetos que cria, visto que estes sao propriedade de um
terceiro. O objeto, no entanto, é o proprio homem objetivado,
nesta medida o resultado da produgio é homem que aparece a
si mesmo como um ser estranho, inimigo, pertencente a outro. O
estranhamento da coisa, efetivamente, significa: o produtor nao

consegue se reconhecer na sua esséncia objetiva. Lé-se

O trabalhador encerra sua vida no objeto; mas agora ela nao
pertence mais a ele, mas sim ao objeto [...] A exteriorizagdo
do trabalhador em seu produto tem o significado ndo
somente de que seu trabalho se torna um objeto, uma
existéncia externa, mas bem além disso, que se torna uma
existéncia que existe fora dele, independente dele estranha
a ele, tornando-se uma poténcia auténoma diante dele, que
a vida que ele concedeu ao objeto se lhe defronta hostil e
estranha (MARX, 2004, p. 81).

Sob a determinacdao do capital, o produto resultante da
atividade é um mundo de seres hostis que ao invés de servirem
como meios de vida frustram as expectativas e os anseios do
individuo. O mundo material, moldado pelo trabalho, surge
como uma instancia alheia as necessidades individuais. Isto, por
seu turno, resulta, como dird Marx, do fato de que a prépria
produgdo é estranhamento ativo, é atividade de estranhamento,

estranhamento de si, como se pode ler: “o estranhamento nio se
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mostra somente no resultado, mas também e principalmente, no
ato da produgio, dentro da prépria atividade produtiva” (MARX,
2004, p 82). O homem passa a ndo se reconhecer na sua propria
atividade vital. O processo de trabalho nio é determinado pelo
produtor, este nao produz o que necessita ou deseja, mas, ao
contrario, tem de atender as exigéncias de um sujeito que ndo
participa efetivamente da atividade de produgio. Esta tltima surge
como uma atividade que ndo corresponde a sua natureza, mas é
apenas um meio de garantir a subsisténcia, visto que o trabalhador
troca as horas de produgido por um salario. O homem que produz
ndo se interessa pela atividade em si. Nos Manuscritos econémico-
filosoficos encontramos uma passagem em que O autor nos mostra
o carater externo que o trabalho assume em relacdo a natureza

humana quando sob a determina¢do do Capital:

Em que consiste, entdo, a exterioriza¢do do trabalho?
Primeiro, que o trabalho é externo ao trabalhador, isto é, ndo
pertence ao seu proprio ser, que ele ndo se afirma, portanto,
em seu trabalho, mas nega-se nele... Que nido desenvolve
nenhuma energia fisica e espiritual livre, mas mortifica sua
physis e arruina o seu espirito... O trabalho ndo é, por isso,
a satisfacio de uma caréncia, mas somente um meio para
satisfazer necessidades fora dele... Finalmente, a externalidade
do trabalho aparece para o trabalhador como se o trabalho
ndo fosse seu proprio, mas de um outro... Chega-se, por
conseguinte, ao resultado de que o homem s6 se sente como
ser livre e ativo nas suas funcoes animais, comer, beber,
e procriar, quando muito ainda habitacdo, adornos, etc., e
em suas funcoes humanas s6 se sente como animal (MARX,
2004, p. 83).
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4 COMUNISMO

Diante deste quadro observado na sociedade orientada
pelo capital, o autor da Critica da economia politica postula a
necessidade historica da superagio do estranhamento. O que
levaria a sociedade dos homens ao modo de organizagao comunista
da vida. Este modo de organizacdo social, o Comunismo, tem
como pressuposto a abolicido da propriedade privada burguesa,
e caracteriza-se, segundo o filésofo, por ser a construcdo das
condicdes objetivas para a livre associagio dos individuos
produtores, os quais, neste arranjo social, hio de regular, por
sua propria a¢ao, o metabolismo com a natureza. Em tal projeto
societario havera de desaparecer qualquer instancia alheia aos
individuos que produzem, ou, dito de outra forma, nada além
da vontade e necessidade dos individuos livremente associados
determinara o processo produtivo. Sobre a plataforma comunista,
as condicdes objetivas desenvolvidas ao longo da histéria pelo
trabalho do homem serdo, finalmente, apropriadas pelos homens.
Ou seja, supera-se a situacdo de estranhamento, mantida pela
propriedade privada, existente entre o trabalhador e o mundo
material que sua atividade engendra. Com efeito, a organizagio

comunista é essencialmente economica:

O comunismo distingue-se de todos os demais movimentos
anteriores, porque revoluciona os fundamentos de todas
as relagoes de producio e de intercimbio precedentes e
porque pela primeira vez aborda conscientemente todos
0s pressupostos naturais como criagio dos homens que
existiram anteriormente, despojando-os de seu cariter
natural e submetendo-os ao poder dos individuos associados.
Sua organizacdo €, por isso, essencialmente econdmica,
a producio material das condi¢des dessa associagdo; ele
faz das condicoes existentes as condicdes da associacio. O
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existente que 0 comunismo cria é precisamente a base real
para tornar impossivel tudo o que existe independentemente
dos individuos, na medida em que o existente nada mais é que
um produto do intercambio anterior dos proprios individuos
(MARX; ENGELS, 2007, p. 67).

Com a libertacgio do homem em relacio a divisdo
sociotécnica do trabalho, anseia-se que este possa experimentar
a existéncia em um sentido pleno. Ao invés do homem limitado
e parcial engendrado pela especializagao e particularizagio da
atividade, vislumbra-se a possibilidade de uma atividade vital
capaz de gozar de todas as condi¢oes desenvolvidas historicamente.
Como afirma Marx em certo lugar, em tal sociedade, é possivel
pescar de manha, cacgar de tarde, plantar, pintar ao entardecer,
criticar depois do jantar, sem nunca se tornar cagador, pescador,
pintor ou critico. Em tal realidade, o homem devera se apropriar
completamente da esséncia humana objetivamente desenvolvida.
E isto se diferencia da forma como entendemos a apropriagiao
sob os moldes da propriedade privada. Fechamos nossa reflexdo
neste texto com uma passagem que expressa a crenca de Karl
Marx numa realidade diferente, em que se possa emancipar todos
os registros da existéncia do homem, em contraposi¢io com a

realidade regulada pela propriedade privada:

Assim como a propriedade privada é apenas a expressio
sensivel de que o homem se torna simultaneamente objetivo
para si e simultaneamente um objeto estranho e nio
humano [...] assim a supra-suncdo positiva da propriedade
privada, ou seja, a apropriagao sensivel da esséncia e da vida
humanas, do ser humano objetivo, da obra humana para
e pelo homem, ndo pode ser apreendida apenas no sentido
da frui¢do imediata, unilateral, ndo somente no sentido da
posse, no sentido do ter. O homem se apropria da sua esséncia
omnilateral de uma maneira omnilateral, portanto como um
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homem total. Cada uma das suas relagdes humanas com o
mundo, ver, ouvir, cheirar, degustar, sentir, pensar, querer,
intuir, perceber, ser ativo, amar, enfim todos os 6rgdos da sua
individualidade, [...], s3o no seu comportamento objetivo ou
no seu comportamento para com o objeto a apropriacdo do
mesmo, a apropriacao da efetividade humana. A propriedade
privada nos fez tdo cretinos e unilaterais que um objeto
somente € nosso se 0 temos, portanto quando existe para nos
como capital ou é por n6s imediatamente possuido, comido,
bebido, trazido em nosso corpo, habitado por nés... o lugar
de todos os sentidos fisicos e espirituais passou a ser ocupado
portanto, pelo simples estranhamento de todos esses sentidos,
pelo sentido do ter... A supra-sunc¢io da propriedade privada
é, por conseguinte, a emancipa¢do completa de todas as
qualidades e sentidos humanos (MARX, 2004, p. 108- 109).

Nesta medida, afirma-se que na sociedade comunista, aquela
que é fruto da superacdo, ou suprassung¢ao da propriedade privada,

o homem podera se realizar plenamente como ser humano.

I1- EXTRATOS

Antes de tudo, o trabalho é um processo entre o homem e a
Natureza, um processo em que o homem, por sua propria agio,
media, regula e controla seu metabolismo com a Natureza. Ele
mesmo se defronta com a matéria natural como uma forca natural.
Ele pde em movimento as forg¢as naturais pertencentes a sua
corporalidade, bragos e pernas, cabe¢a e mao, a fim de apropriar-
se da matéria natural numa forma Ttil para sua propria vida. Ao
atuar, por meio desse movimento, sobre a Natureza externa a
ele e ao modifica-la, ele modifica, a0 mesmo tempo, sua propria
natureza. Ele desenvolve as poténcias nela adormecidas e sujeita
0 jogo de suas forgas a seu proprio dominio. Nao se trata aqui
das primeiras formas instintivas, animais, de trabalho. O estado
em que o trabalhador se apresenta no mercado como vendedor
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de sua propria forca de trabalho deixou para o fundo dos tempos
primitivos o estado em que o trabalho humano nao se desfez
ainda de sua primeira forma instintiva. Pressupomos o trabalho
numa forma em que pertence exclusivamente ao homem. Uma
aranha executa operacoes semelhantes as do teceldo, e a abelha
envergonha mais de um arquiteto humano com a constru¢do
dos favos de suas colmeias. Mas o que distingue, de antemao, o
pior arquiteto da melhor abelha é que ele construiu o favo em
sua cabeca, antes de construi-lo em cera. No fim do processo de
trabalho obtém-se um resultado que ja no inicio deste existiu na
imaginacdo do trabalhador, e portanto idealmente. Ele ndo apenas
efetua uma transformacio da forma da matéria natural; realiza, ao
mesmo tempo, na matéria natural seu objetivo, que ele sabe que
determina, como lei, a espécie e 0 modo de sua atividade e ao qual
tem de subordinar sua vontade (MARX, 1996, p. 297- 8).

O engendrar pratico de um mundo objetivo, a elaboragio da
natureza inorganica é a prova do homem enquanto um ser
genérico consciente, isto €, um ser que se relaciona com o género
enquanto sua propria esséncia ou se relaciona consigo enquanto
um ser genérico. E verdade que também o animal produz. Constroéi
para si um ninho, habitacdes, como a abelha, castor, formiga etc.
No entanto, produz apenas aquilo que necessita imediatamente
para si ou sua cria; produz unilateralmente, enquanto o homem
produz universalmente; o animal produz apenas sob o dominio da
caréncia fisica imediata, enquanto o homem produz mesmo livre
da caréncia fisica, e s6 produz, primeira e verdadeiramente, na
sua liberdade com relagdo a ela; o animal s6 produz a si mesmo,
enquanto o homem reproduz a natureza inteira; no animal, o seu
produto pertence imediatamente ao seu corpo fisico, enquanto
o homem se defronta livremente com o seu produto. O animal
forma apenas segundo a medida e a caréncia da espécie a qual
pertence, enquanto o homem sabe produzir segundo a medida
de qualquer espécie, e sabe considerar, por toda parte, a medida
inerente ao objeto; 0 homem também forma, por isso, segunda as
leis da beleza.

206 FILOSOFIA: inicia¢do ao estudo do pensamento cldssico



Precisamente por isso, na elabora¢io do mundo objetivo é que o
homem se confirma, em primeiro lugar e efetivamente, como ser
genérico. Esta produgdo é a sua vida genérica operativa. Através
dela a natureza aparece como sua obra e sua efetividade. O
objeto do trabalho é portanto a objetivacao da vida genérica do
homem: quando o homem se duplica ndo apenas na consciéncia,
intelectualmente, mas operativa, efetivamente, contemplando-se,
por isso, a si mesmo num mundo criado por ele. Consequentemente,
quando arranca do homem o objeto de sua produgio, o trabalho
estranhado arranca-lhe sua vida genérica, sua efetiva objetividade
genérica e transforma sua vantagem com relacio ao animal na
desvantagem de lhe ser tirado o seu corpo inorganico, a natureza
(MARX, 1996 , p. 85).

No6s partimos de um fato nacional-econdmico, presente.

O trabalhador se torna tanto mais pobre quanto mais riqueza
produz, quanto mais a sua produ¢do aumenta em poder e extensao.
O trabalhador se torna uma mercadoria tdo mais barata quanto
mais mercadorias cria. Com a valorizacio do mundo das coisas
aumenta em proporc¢do direta a desvalorizacio do mundo dos
homens. O trabalho ndo produz somente mercadorias; ele produz
a si mesmo e ao trabalhador como uma mercadoria, e isto na
medida em que produz, de fato, mercadorias em geral.

Este fato nada mais exprime, sendo: o objeto que o trabalho
produz, o seu produto, se lhe defronta como um ser estranho,
como um poder independente do produtor. O produto do trabalho
¢ o trabalho que se fixou num objeto, fez-se coisa, é a objetivagio
do trabalho. A efetivagdo do trabalho é a sua objetivacdo. Esta
efetivagao do trabalho aparece ao estado nacional-econdmico
como desefetivagao do trabalhador, a objetivagio como perda do
objeto e serviddo ao objeto, a apropriagio como estranhamento,
como alienagio.

A efetivagdo do trabalho tanto aparece como desefetiva¢ao que o
trabalhador é desefetivado até morrer de fome. A objetivacdo tanto
aparece como perda do objeto que o trabalhador é despojado dos
objetos mais necessarios nao somente a vida, mas também dos
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objetos do trabalho. Sim o trabalho mesmo se torna um objeto, do
qual o trabalhador s6 pode se apossar com os maiores esforcos e
com as mais extraordindarias interrupcdes. A apropria¢ao do objeto
tanto aparece como estranhamento que, quanto mais objetos o
trabalhador produz, tanto menos pode possuir e tanto mais fica
sob o dominio do seu produto, do Capital (MARX, 2004, p. 80-1).
Fisicamente o homem vive somente destes produtos da natureza,
possam eles aparecer na forma de alimento, aquecimento, vestudrio,
habitagao etc. Praticamente, a universalidade do homem aparece
precisamente na universalidade que faz da natureza inteira o seu
corpo inorganico, tanto na medida em que ela é 1) um meio de
vida imediato, quanto na medida em que ela é o objeto/matéria
e o instrumento de sua atividade vital. A natureza é o corpo
inorganico do homem, a saber, a natureza enquanto ela mesma
ndo é o corpo humano. O homem vive da natureza significa: a
natureza é o seu corpo, com o qual ele tem de ficar num processo
continuo para nao morrer. Que a vida fisica e mental do homem
estd interconectada com a natureza ndo tem outro sentido senio
que a natureza esta interconectada consigo mesma, pois 0 homem
¢ uma parte da natureza.

Na medida em que o trabalho estranhado 1) estranha do homem a
natureza,2) e 0 homem de si mesmo, de sua propria fungio ativa, de
sua atividade vital; ele estranha do homem o género humano. Faz-
lhe da vida genérica apenas um meio da vida individual. Primeiro,
estranha a vida genérica, assim como a vida individual. Segundo,
faz da ultima em sua abstracio um fim da primeira, igualmente em
sua forma abstrata e estranha (MARX, 2004, p 84).

111- QUESTOES PARA REFLEXAO

1) Do ponto de vista do Materialismo Dialético, qual elemento

distingue imediatamente 0 homem dos demais seres?
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2) Cite as principais caracteristicas da atividade vital do homem, e

ainda comente a respeito dos resultados desta tltima.

3) O que significa dizer: o trabalhador se encontra estranhado em
relacdo aos produtos de sua atividade? Quais as consequéncias

desta situacao?

4) Como se organizaria a producdo em uma sociedade pos

capitalista?
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HABERMAS: DIREITO E DEMOCRACIA

Fernanda Martins de Oliveira

1- COMENTARIO
1 PARTICIPACAO POLITICA E CIDADANIA

Jurgen Habermas é um dos mais importantes filésofos do
século XX, tendo nascido em Diusseldorf, Alemanha, em 18 de
Junho de 1929. Foi, durante os anos 1960, um dos principais
estudiosos da teoria critica, e, posteriormente, critico do movimento
estudantil. E considerado um dos ultimos representantes da
escola de Frankfurt. Apesar de complexo, é possivel descobrir
no pensamento habermasiano uma continuidade ao longo de
suas vastissimas obras, que abordam temas de epistemologia, de
politica, de ética e de comunica¢do. Habermas procura criar uma
teoria critica social que se assenta em uma teoria da sociedade.
Ao se assumir como defensor da modernidade, Habermas procura
também criar uma teoria da razdo, que inclua uma teoria pratica,
ou seja, que a0 mesmo tempo seja justificativa e explicativa.

A esséncia da fundamentacio da teoria de Habermas
¢ a esfera publica, que, segundo o autor, é o local de discussio
de interesse geral, na qual se faz necessaria a participacio do
individuo, que deve ter capacidade e qualidade deliberativa para
assim tomar decisdes.

A participagdo politica e a cidadania sdo elementos que nio
se podem separar da democracia, entendendo-se que o processo

democratico esta além de uma simples escolha de candidatos ao
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governo. Sendo assim, a participa¢do é necessaria para identificar
a democracia em uma determinada sociedade. Habermas faz um
resgate historico-socioldgico da formacdo da esfera publica, na
tentativa de demonstrar e tentar compreender a esfera publica
como um espaco formado por pessoas particulares, que buscam

defender seus interesses, 0s quais possam vir a se tornar coletivos.

2 MODELOS NORMATIVOS DE DEMOCRACIA

Habermas define trés modelos normativos de democracia:
liberal, republicano e deliberativo.

Na democracia liberal a tarefa do processo democratico
no Estado estd na escolha que o povo faz de um representante
e tem por finalidade defender interesses sociais mediando com o
Estado, o qual, por sua vez, tem o papel de administrador do poder
publico, e deve ter como fim o bem coletivo. Isto significa dizer que
o processo democratico medeia entre Estado e Sociedade: o Estado
¢ o administrador e a Sociedade, por meio de seu representante, é o
sistema-estrutura em torno da economia de mercado.

Naconcepgiorepublicanajaniohdumapoliticade mediagao:
a concepg¢ao politica se dd em forma de reflexdo contextualizada
na vida ética, constitutiva do processo de coletivizacdo social
como um todo. Este processo tem sua formacdo fundamentada na
solidariedade social. Ou seja, o processo de formagdo da vontade
e opinido é reproduzido na autocompreensao dos autores sociais
e politicos. Tal concep¢do tem como base atribuir significado
estratégico a opiniao publica, de caréter politico, e a sociedade civil,
os quais devem impor “forga integrativa e autonomia a praxis de
entendimento mutuo entre os cidadaos do Estado” (HABERMAS,
2003, p. 78).
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O cidadao da democracia liberal é examinado pelos direitos
individuais que foram dispostos pelo Estado e demais cidadaos, e
para verificar se o Estado esta em conformidade com o interesse
social, devem-se agregar interesses particulares que possam ser
validados e transformados a esses direitos politicos, exercendo
assim sobre o Estado sua influéncia. Ou seja, os cidadaos podem
controlar se o poder estatal estd cumprindo aquilo que é de
interesse do povo. Ja na republicana, os direitos de cidadania,
participacdo e comunica¢do politica, segundo Habermas, sio
garantia de participagdo em uma praxis comum, onde se tornam
politicamente responsaveis e onde ha pessoas livres e iguais. Sendo
assim, o poder estatal surge do poder produzido na comunicagio,
em meio a praxis de decisio propria dos cidaddos do Estado.
Ou seja, na democracia liberal se vale do particular para validar
seus direitos politicos, enquanto na republicana o que valido é o
interesse comum. A liberal consistiria na disputa pelas posi¢des no
poder administrativo, no qual o cidadio exerce, pelo voto, apenas
a expressao de suas preferéncias entre os agentes em disputa,
enquanto que na republicana Habermas diz que os direitos de
participacdo, cidadania e comunicagdo politica sio garantia de
uma participagdo em uma praxis comum, em que cidaddos se
tornam sujeitos iguais, livres e politicamente responsaveis. O poder
nasce de outro poder, que é gerado comunicativamente em meio
a uma praxis de autodeterminagio dos cidaddos. Sendo assim, a
formacao da vontade e da opinido € guiada para uma comunicacdo
publica de entendimento mituo, centrada na interlocugio.
Segundo Habermas, a visdo republicana tem por vantagem a
democracia pura, firmada em uma sociedade em que cidadios
consensualmente sio remetidos a fins coletivos entre interesses

particulares opostos. No entanto, a desvantagem ¢é ser idealista
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em demasia, tornando este processo dependente das virtudes dos
cidadios voltados ao bem comum, o que acarretaria em discursos
politicos estritamente éticos. Para Habermas, a politica nio se
constitui apenas de questdes que dizem respeito a acordos mutuos
de carater ético.

Além dessa critica aos republicanos, o autor ataca também
democracias que sdo apenas de carater normativo do sistema
politico, e propde entio um modelo de democracia deliberativa,
que aos seus olhos é o cora¢io do processo democratico, nao
somente “regras de um jogo”. O fato é que o processo democratico,
auxiliado nas formas de comunica¢ido, e com a institucionaliza¢iao
das falas/discursos e negociagdes, deve fundamentar a suposi¢ao
da racionalidade para os resultados que provém do processo.

Para Habermas, constru¢iao da opinido e da vontade nio é
dada livremente, pois para o autor isso se da na mudanga politica
de valores. A base do processo democratico se da preferencialmente
nas discussoes publicas que sio modificadas pela racionalidade da
vontade. Busca-se um equilibrio entre agentes que tém interesses,
os quais divergem nos acordos estabelecidos, que sdo escolhidos
racionalmente e voltados a um fim especifico, por meio de um
fundamento moral.

A sociedade civil é uma espécie de organizagio que
institucionaliza os discursos, que sdo capazes de dar fim a
problemas, convertendo-os em interesse mutuo dentro da esfera
publica, a qual é estrutura de comunica¢ao aprofundada no mundo

da vida,' por meio da sociedade civil.

12 Lugar transcendental do individuo, do qual nao se pode evadir, responsavel
pela reproducdo da cultura, integragao social e socializagio dos membros de
uma comunidade. Adesdo as normas constitucionais por cada cidaddo, a fim de
formar uma alianga progressiva.
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3 FORMACAO DO SUJEITO POLITICO

No pensamento de Habermas se retoma um tema do
iluminismo e da modernidade, que é a afirmacdo do sujeito, o qual
inventa a sociedade civil frente ao Estado. O autor defende que o
Homem s6 pode ter consciéncia de si por meio do outro se houver
uma interacdo reflexiva, a qual acontece pela linguagem, ou seja,
na a¢do comunicativa e na relacdo com o mundo objetivo. O autor
refere a sociedade como formacio de estruturas objetivas e de
intersubjetividades, que por sua vez sio produzidas pela linguagem
e pela acdo. Habermas defende que a formacgao do sujeito nasce em
novas condi¢des sociais formuladas em um “modelo descritivo”, e
tem base em importantes estruturas do capitalismo organizado.

Habermas difere a possibilidade normativa, pois a norma,
segundo o autor, é a evolu¢io que nos faz caminhar para a
modernidade. Para ele, a base do comprometimento dos cidaddos
com as normas constitucionais se justifica por estas tltimas terem
sido elaboradas por eles em um determinado momento histérico e,
sendo assim, sdo de sua livre vontade; ou seja, nao ha necessidade
de coacdo externa. Portanto, o civismo se fundamenta a partir
de uma livre adesdo as normas constitucionais por meio de cada
cidaddo a fim de formar uma alianca progressiva.

E assim, Habermas mostra o papel que cumpre o Direito:
o Estado ndo é um fim em si mesmo, um lugar onde se gera suas
proprias validades; o direito nasce da reivindicagdo, e sua garantia
ndo se reduz a ela. O advento da legalidade esta no fato da
sintetiza¢do e na autonomia dos cidadaos, enquanto seres politicos.
Em sua obra mais recente, Direito e democracia, Habermas explica

de forma clara qual o papel dos direitos subjetivos:
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Direitos subjetivos sdo direitos negativos que protegem 0s
espacos da acdo individual, na medida em que fundamentam
pretensoes, reclamdveis judicialmente, contra intervengoes
ilicitas na liberdade, na vida e na propriedade. A autonomia
privada é a garantida, nessa esfera colocada sob prote¢iao
do dinheiro, principalmente através do direito de fechar
contratos, de adquirir, herdar ou alienar propriedade

(HABERMAS, 2003, p. 116).

Para Habermas, as esferas publicas e privada nio sio
fechadas e sim se interpenetram. Todavia, incluiriamos um nivel
dos subsistemas, concebido pelo Estado e pela esfera economica
que, para Habermas, é um procedimento sistémico, e da sociedade
civil, a qual é um procedimento comunicativo, estendendo-
se a opinido publica e a familia. Diante disto, o pensamento
habermasiano defende que a interferéncia do Estado na economia
€ necessariamente a ideia de uma sociedade auténoma, pois a
constru¢ao da base da democracia, de acordo com uma visdao
politica, se dd por meio dos principios normativos da racionalidade
comunicativa. Para o autor, a esfera publica é local de solidificacdao
dos principios sociais, e desta forma, os movimentos sociais sao
representagdo da contrarresposta a transformagdo do processo
burocratico que edificam a democracia.

Habermas em suas obras nos oferece um vasto e enriquecido
conhecimento sobre direito, democracia e politica, para cujas
explanagdes seriam necessarias muitas paginas. Porém, o que
aqui foi apresentado, em poucas paginas, abre a curiosidade para
uma leitura mais aprofundada da obra do autor que ainda hoje é

motivo de debates em congressos e ambientes universitarios.
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I1- EXTRATOS

Na dogmatica do direito civil alemao, que entre nés foi determinante
para a compreensio do direito em sua totalidade, a doutrina do
direito subjetivo foi influenciada pela filosofia do direito idealista.
De acordo com Savigny, uma relacdo juridica garante “o poder que
compete a pessoa singular: uma regido onde domina a sua vontade
- ¢ domina com nosso consentimento”. Aqui ainda se acentua o
nexo entre as liberdades subjetivas de a¢do e o reconhecimento
intersubjetivo pelos parceiros do direito. No entanto, a medida que
a reflexdo prossegue, cresce o valor intrinseco atribuido ao direito
privado; o “direito no sentido subjetivo” é legitimo por si mesmo,
porque ele, partindo da vulnerabilidade da pessoa, da aplicagio
livre da vontade individual, garante “uma regido de dominagio
independente”. Para Puchta, o direito é essencialmente direito
subjetivo: “O direito é o reconhecimento da liberdade que advém
em igual medida aos homens como sujeitos que detém o poder
da vontade”. Nesta linha de interpretagao, direitos subjetivos sao
direitos negativos que protegem os espa¢os da a¢ao individual,
na medida em que fundamentam pretensdes, reclamaveis
judicialmente, contra intervengdes ilicitas na liberdade, na vida
e na propriedade. A autonomia privada é garantida, nessa esfera
colocadasoba prote¢io do direito, principalmente através do direito
de fechar contratos, de adquirir, herdar ou alienar propriedade.
No entanto, o século XIX veio mostrar que o direito privado
somente poderia legitimar-se por si mesmo durante o tempo em
que a autonomia privada do sujeito do direito estivesse apoiada
na autonomia moral da pessoa. No momento em que o direito
em geral perdeu sua fundamentagido idealista, especialmente
a retaguarda da teoria moral kantiana, o invélucro do “poder
de dominagio individual” perdeu o ntcleo normativo de uma
legitima liberdade da vontade, naturalmente necessitada de
protecdo. Somente tivera forca legitimadora o lago que Kant, com
o auxilio do principio do direito, estabelecera entre a liberdade de
arbitrio e a vontade auténoma de pessoa. Depois que esse lago foi
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rompido, o direito passou a afirmar-se, segundo a interpretacao
positivista, como a forma que reveste determinadas decisdes e
competéncias com a for¢ca da obrigatoriedade fatica. Direitos
subjetivos valem, desde a época de Windscheid, como reflexos
de uma ordem juridica, a qual transmite a individuos o poder de
vontade incorporada objetivamente nela: “Direito é um poder de
vontade ou dominacdo da vontade conferido pela ordem juridica”.
Mais tarde, a interpretacdo utilitarista de Ihering, segundo a qual
o proveito e nao a vontade constitui a substancia do direito, é
introduzida nesta defini¢ao: “O direito subjetivo é conceitualmente
um poder juridico,conferido ao individuo através da ordemjuridica,
cujo fim consiste em ser um meio para a satisfacido de interesses
humanos” Areferénciaao gozoeaointeresse permitiu a extensao dos
direitos privados subjetivos aos direitos em geral. Eventualmente,
resulta de um direito subjetivo, ndo somente um direito de A a
algo que esta protegido contra as intromissoes de terceiros, mas
também um direito, seja absoluto ou relativo, a participagdo em
realizagbes organizadas. Finalmente, Hans Kelsen determina o
direito subjetivo em geral como interesse protegido, objetiva e
juridicamente, e como liberdade de arbitrio (ou “poder querer”,
no sentido de Windscheid), assegurada objetiva e juridicamente.
Ao mesmo tempo, ele despe o direito objetivo das conotacoes da
teoria de Thon, até entdo influentes. Segundo Kelsen, a autorizagio
subjetiva é garantida através da vontade de um detentor do
poder e revestida de uma validade deontoldgica (Sollgeltung) - as
proposicoes do direito estabelecem liberdades de acdo devidas. Esse
“dever-ser” é compreendido de modo empirico, nao deontoldgico,
como a validade que o legislador politico confere as suas decisoes,
acoplando normas penais ao direito legislado. O poder de sangao

estatal eleva a vontade do legislador ao nivel de “vontade do
Estado” (HABERMAS, 1997).

Republicanismo e liberalismo
A diferenga decisiva entre essas duas concepgoes consiste no papel
do processo democratico. Segundo a concepcao liberal o processo
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democratico cumpre a tarefa de programar o Estado no interesse
da sociedade, entendendo-se o Estado como o aparato de
administra¢do publica e a sociedade como o sistema, estruturado
em termos de uma economia de mercado, de relagoes entre pessoas
privadas e do seu trabalho social. A politica (no sentido da
formagao politica da vontade dos cidaddos) tem a fungdao de
agregar e impor os interesses sociais privados perante um aparato
estatal especializado no emprego administrativo do poder politico
para garantir fins coletivos. Segundo a concepcdo republicana a
politica ndo se esgota nessa fun¢ao de mediacdo. Ela é um elemento
constitutivo do processo de formagio da sociedade como um
todo. A politica é entendida como uma forma de reflexdo de um
complexo de vida ético (no sentido de Hegel). Ela constitui o meio
em que os membros de comunidades soliddrias, de carater mais ou
menos natural, se dio conta de sua dependéncia reciproca, e, com
vontade e consciéncia, levam adiante essas relagoes de
reconhecimento reciproco em que se encontram, transformando-
as em uma associagdo de portadores de direitos livres e iguais.
Com isso, a arquitetonica liberal do Estado e da sociedade sofre
uma mudanca importante: junto a instancia de regulagio
hierarquica representada pela jurisdicio do Estado, e junto a
instancia de regulacdo descentralizada representada pelo mercado
(junto, portanto, ao poder administrativo e ao interesse proprio
individual) surge a solidariedade e a orientagao pelo bem comum
como uma terceira fonte de integracdo social. Essa formagio
horizontal da vontade politica, orientada para o entendimento ou
para um consenso alcan¢ado argumentativamente, deve mesmo
gozar de primazia, seja geneticamente, seja de um ponto de vista
normativo. Para a pratica da autodeterminacdo cidada supoe-se
uma base de sociedade civil autbnoma, independente tanto da
administracdo publica como do intercimbio privado, que
protegeria a comunicagao politica da absorcdo pelo aparato estatal
ou da assimilagio a estrutura do mercado. Na concepgao
republicana o espaco publico e politico e a sociedade civil como
sua infraestrutura assumem um significado estratégico. Eles tém a
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funcdo de garantir a forca integradora e a autonomia da pratica de
entendimento entre os cidaddos. A esse desacoplamento entre
comunicagdo politica e sociedade econdémica corresponde um
reacoplamento entre o poder administrativo e o poder comunicativo
que emana da formagio da opinido e da vontade politica.
Assinalarei, tendo em vista a avaliagio do processo politico,
algumas  das  conseqiiéncias  desses  enfoques  rivais.
a) Conceito de cidaddo. Em primeiro lugar, distinguem-se os
respectivos conceitos de cidaddo. De acordo com a concepcdo
liberal, o status dos cidadaos define-se pelos direitos subjetivos que
eles tém diante do Estado e dos demais cidadaos. Na condi¢ao de
portadores de direitos subjetivos os cidaddos gozam da protecdo
do Estado na medida em que se empenham em prol de seus
interesses privados dentro dos limites estabelecidos pelas leis. Os
direitos subjetivos sao direitos negativos que garantem um ambito
de escolha) dentro do qual os cidadidos estdo livres de coacoes
externas. Os direitos politicos tém a mesma estrutura. Eles ddo aos
cidadios a possibilidade de fazer valer seus interesses privados, ao
permitir que esses interesses possam agregar-se (por meio de
elei¢des e da composi¢dao do parlamento e do governo) com outros
interesses privados até que se forme uma vontade politica capaz de
exercer uma efetiva influéncia sobre a administracdo. Dessa forma
os cidaddos, em seu papel de integrantes da vida politica, podem
controlar em que medida o poder do Estado se exerce no interesse
deles proprios como pessoas privadas. Conforme a concepgio
republicana, o status de cidaddo nao é definido por esse critério de
liberdades negativas das quais s6 se pode fazer uso como pessoa
privada. Os direitos de cidadania, entre os quais se sobressaem os
direitos de participagdo e de comunicacdo politicas, sio melhor
entendidos como liberdades positivas. Eles ndo garantem a
liberdade de coaghes externas, mas sim a participagdo em uma
pratica comum, cujo exercicio é o que permite aos cidaddos se
converterem no que querem ser: autores politicos responsaveis de
uma comunidade de pessoas livres e iguais. Nessa medida o
processo politico ndo serve somente para o controle da atividade
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do Estado por cidadidos que, no exercicio de seus direitos privados
e de suas liberdades pré-politicas, jd alcancaram uma prévia
autonomia. b) Conceito de direito. A polémica que tem por objeto
o conceito classico de personalidade juridica como portadora de
direitos subjetivos encerra, no fundo, uma controvérsia sobre o
proprio conceito de direito. Ao passo que para a concepg¢ao liberal
o sentido de uma ordem juridica estd em que essa ordem permite
decidir em cada caso particular que direitos cabem aos individuos,
esses direitos subjetivos, de acordo com a concepg¢ao republicana,
devem-se a uma ordem juridica objetiva que ao mesmo tempo
possibilita e garante a integridade de uma convivéncia com
igualdade de direitos e autonomia, fundada no respeito muatuo. No
primeiro caso, a ordem juridica se constréi a partir dos direitos
subjetivos; no segundo, concede-se o primado ao conterido objetivo
que essa ordem juridica tem. E verdade que esses conceitos
dicotomizados nao dio conta do conteudo intersubjetivo de
direitos que exigem o respeito reciproco de direitos e deveres
mediante relacdes de reconhecimento de carater simétrico. Mas é
a concepgao republicana que revela afinidade com um conceito de
direito que outorga a integridade do individuo e as suas liberdades
subjetivas 0 mesmo peso atribuido a integridade da comunidade
cujos membros singulares tém como reconhecer-se reciprocamente,
tanto como individuos quanto como integrantes dessa comunidade.
Pois a concepc¢do republicana vincula a legitimidade da lei ao
procedimento democratico da génese dessa lei, estabelecendo
assim uma conexdo interna entre a pratica da autodeterminagio
do povo e o império impessoal da lei. “Para os republicanos os
direitos ndo passam em ultima instancia de determinagdes da
vontade politica prevalecente, enquanto que para os liberais certos
direitos estdo sempre fundados numa ‘lei superior’ de uma razio
ou revelacdo transpolitica ... De um ponto de vista republicano, o
objetivo de uma comunidade, o bem comum, substancialmente
consiste no sucesso de seu empenho politico por definir, estabelecer,
efetivar e sustentar o conjunto de direitos (ou, menos
tendenciosamente, leis) melhor ajustados as condi¢des e costumes
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daquela comunidade, ao passo que num ponto de vista
contrastantemente liberal os direitos baseados na lei superior
ministram as estruturas transcendentais e os limites ao poder
indispensdveis para a operacao mais satisfatoria possivel da busca
pluralista de interesses diferentes e conflitantes”. c) Processo
politico. Essas conceituagoes distintas do papel do cidaddo e do
direito exprimem um desacordo muito mais profundo sobre a
natureza do processo politico. De acordo com o ponto de vista
liberal a politica é essencialmente uma luta por posi¢des que
assegurem a capacidade de dispor de poder administrativo. O
processo de formagdo da opinido e da vontade politica na esfera
publica e no parlamento é determinado pela concorréncia entre
atores coletivos, que agem estrategicamente com o objetivo de
conservar ou adquirir posi¢oes de poder. O éxito é medido pelo
assentimento dos cidaddos a pessoas e programas, quantificado
pelo nimero de votos obtidos em elei¢oes. Por meio de seus votos
os eleitores expressam suas preferéncias. Suas decisdes de voto tém
a mesma estrutura que as escolhas orientadas para o éxito dos
participantes de um mercado. Esses votos permitem a busca de
posi¢oes de poder, que os partidos politicos disputam entre si
adotando uma atitude semelhante de orienta¢do para o éxito. O
input de votos e o output de poder respondem ao mesmo modelo
de acdo estratégica: “Diversamente da deliberagio, a interagio
estratégica tem por fim a coordenagdo mais do que a cooperagio.
Em ultima andlise, o que se exige das pessoas é que nio levem em
conta nada que nao seja o interesse proprio. Seu meio é a barganha,
nio o argumento. Seus instrumentos de persuasio nio sé
reivindicacdes ou razdes mds ofertas condicionais de servigos e
abstencdo. Seja formalmente incorporado num voto ou num
contrato ou simplesmente efetivado de modo informal em condutas
sociais, um resultado estratégico ndo representa um juizo coletivo
da razio mas uma soma vetorial num campo de forcas”
(HABERMAS, J. 1994).
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111- QUESTOES PARA REFLEXAO

1) Qual o principal objetivo de Habermas ao fazer o resgate

historico-socioldgico da esfera publica?

2) Habermas define trés modelos normativos de democracia:
liberal, republicano e deliberativo. De acordo com o texto explique
cada um deles.

3) Em sua opinido qual a melhor forma de governo? Justifique sua
resposta.

4) Habermas fala sobre mundo da vida. Pesquise e faga uma sintese

sobre o assunto.

5) De acordo com o texto, como se dd a formagdo do sujeito
politico?
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A DEFINICAO DE HOMEM EM ERNST
CASSIRER: HOMEM, UM ANIMAL
SIMBOLICO

Caroline Santos Umezu

1- COMENTARILO
1 PonTO DE PARTIDA DA F1LOSOFIA DOS SimBOLOS

Ernst Cassirer foi um filésofo judaico-alemio que viveu
entre os anos de 1874 e 1945 e ficou conhecido por seguir uma
tradi¢ao neokantiana, desenvolvendo uma filosofia da Cultura,
como uma teoria dos simbolos. Cassirer expandiu com a ideia
de Kant no que se trata da importancia do fato cientifico para o
conhecimento humano, pois ele coloca no mesmo patamar todas
as outras formas de atividade humana, como o fato mitico, social
e estético.

Para compreender o ponto de partida das discussoes da
filosofia dos simbolos de Cassirer faz-se necessario entender
a “Revolucao Copernicana” realizada por Immanuel Kant.
Antigamente o universo era conhecido de uma forma diferente
da qual conhecemos hoje. A Terra era o centro do universo e
era o sol que girava em torno da Terra; tinhamos o chamado
geocentrismo. Na antiguidade era raro quem discordasse desta
teoria, e um dos que defendiam essa visdo era o filosofo Aristoteles
(384-322 a.C), e foi o astronomo grego Ptolomeu (78-161 d.C.)
quem deu a forma final para tal teoria. Essa visio predominou
no pensamento humano até o século XVI, momento em que o

astronomo e matematico polonés Nicolau Copérnico (1473-1543
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d.C.) realizou uma das maiores revolucdes cientificas de todos os
tempos alterando completamente o entendimento que se tinha
sobre o cosmos (mundo). Na teoria heliocéntrica de Copérnico a
Terra perde seu lugar privilegiado no centro do universo e o Sol
passa a ocupar seu lugar.

Entende-se por “revolucdo copernicana de Kant” a
transformagaorealizada por Kantna epistemologia (conhecimento),
semelhante a realizada na concep¢do de universo por Nicolau
Copérnico. Kant autodenominou que realizou uma espécie de

“inversao copernicana” no campo epistemoldgico:

Segundo Kant, as investigacdes sobre o conhecimento nio
devem partir dos objetos de conhecimento, mas sim da
propria razio que produz o conhecimento. Assim como
Copérnico colocou o Sol no centro do sistema, Kant coloca
a razdo no centro das investigagcOes, para que primeiramente
fosse examinado como se processa e se fundamenta o
conhecimento e o que é possivel conhecer (FERNANDES,
2003, p. 1).

2 A ©ExPANSAO FEITA POR CASSIRER SOBRE A “INVERSAO
CoPERNICANA” DE KANT

Cassirer em sua obra Filosofia das formas simbdlicas
afirma que realizou em sua filosofia uma ampliagdo na “inversao
copernicana” kantiana. Cassirer concorda com essa teoria de Kant,
mas vé a necessidade de amplia-la. Se para Kant a ciéncia era vista
como um conhecimento universal, em Cassirer a ciéncia passa a
ser compreendida como um dos conhecimentos simbélicos, uma
constru¢ao simbodlica em meio a outras. Nessa perspectiva, perde
seu cardater universal e se coloca no mesmo patamar de outros

conhecimentos simbdlicos, de outras formas simbdlicas:
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Assim, se a ciéncia é uma construcdo simbolica, tal
caracteristica nao é exclusiva da ciéncia, mas também de
outras esferas da produgao cultural. Dessa forma, enquanto
que Kant s6 admite a ciéncia como forma de conhecimento
objetivo, Cassirer amplia essa caracteristica para outras
formas. Considerando que a “realidade” é uma construgio
simbolica e que existem varias formas de construir
simbolicamente a realidade, dai se segue que existem vdrias
formas de objetividade (FERNANDES; MACHADO, 2005,

p-2).

Existem varias formas simbolicas, as fundamentais e aquelas
que criamos construindo qualquer tipo de conhecimento. As
formas simbdlicas fundamentais sio: a religido, o mito, a arte, a
historia, a ciéncia e a linguagem. Cada uma dessas formas tem
tragos particulares e objetivos visivelmente diversificados, e é nessa
diversidade que Cassirer procura a semelhanca, o trago em comum
que ha entre formas muitas vezes conflitantes além de serem
somente diferentes. Percebe-se na religido e na ciéncia um conflito
entre seus particulares, assim como com o mito e com a arte. Mas
Cassirer diz o que é de mais importante nessa investigagao: “o que
procuramos aqui nao é uma unidade de efeitos, mas uma unidade
de acdo; uma unidade nao de produtos, mas do processo criativo”
(CASSIRER, 1994, p. 119).

3 Os simBOLOS

A filosofia de Cassirer é baseada na definicio do homem
nos termos da cultura humana. Mas, definir 0 homem é conhecer
e reconhecer o que ele tem de mais diferente dos outros animais,
algo que seja singular no ser humano. O que tem entdo ou deixa de

ter os outros seres para podermos definir o homem em Cassirer?
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E importante lembrarmos que o homem também é um
animal como qualquer outro animal, entdo ha caracteristicas que
encontramos nas diferentes espécies de animais. A caracteristica
a qual Cassirer trabalha em sua obra Ensaio sobre o homem é
que 0s animais em sua estrutura anatomica possuem um sistema
receptor e um sistema efetuador. Um sistema que recebe estimulos
externos e um sistema que reage a eles. Estio em todos os casos
entrelacados, funcionam como um “circulo funcional”; para o
organismo sobreviver tem que haver um equilibrio entre esses dois
sistemas. No mundo humano isso ndo é diferente, mas segundo
Cassirer (1994) o homem descobriu outro método para se adaptar
no meio em que ele vive, ambiente que é diferente de outros

animais, e esse método é:

[...] uma caracteristica nova que parece ser a marca distintiva
da vida humana. O circulo funcional do homem nio ¢é s6
quantitativamente maior; passou também por uma mudanca
qualitativa. O homem descobriu, por assim dizer, um novo
método para adaptar-se ao seu ambiente. Entre o sistema
receptor e o efetuador, que sido encontrados em todas as
espécies de animais, observamos no homem um terceiro elo
que podemos descrever como sistema simbdélico (CASSIRER,
1994, p. 47).

Agora o homem nio estd mais em um mundo meramente
fisico, agora vive em mundo simbdlico. A linguagem, o mito, a
arte, a historia e a ciéncia fazem parte desse mundo. “Envolveu-se
de tal modo em formas linguisticas, imagens artisticas, simbolos
miticos ou ritos religiosos que nido consegue ver ou conhecer
coisa alguma a nao ser pela interposicio desse meio artificial”
(CASSIRER, 1994, p. 48).

Um dos problemas que se depara ao estudar o autor é

encontrar uma defini¢do precisa do que ele entende por forma
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simbélica e quais sdo estas. Mas na obra Ensaio sobre o homem,
Cassirer (1994) esclarece ao leitor o que é de maior importancia
para esse entendimento, define o que é simbolo. Refletindo sobre
a importancia do simbolo, sente-se necessario distinguir sinais de

simbolos:

Os simbolos — no sentido proprio do termo — nao podem ser
reduzidos a meros sinais. Sinais e simbolos pertencem a dois
universos diferentes de discurso: um sinal faz parte do mundo
fisico do ser; um simbolo faz parte do mundo humano do
significado. “Os sinais sdo operadores” e os simbolos sio
“designadores”. Os sinais, mesmo quando entendidos e
usados como tais, tém mesmo assim uma espécie de ser fisico
ou substancial; o simbolo tem apenas um valor funcional
(CASSIRER, 1994, p. 58).

Para Cassirer (1994), os sinais sdo operadores e os simbolos
designadores, ou seja, qualquer palavra pode ser um sinal, mas seu
significado serd o simbolo, pois este designa algo. Por exemplo,
falar que hd fumaga, isso é um sinal que ha fogo, porém sera um
simbolo se me designarem que essa fumaca esta trazendo “perigo”
ou se “estd tudo bem”. O simbolo faz parte do mundo humano do
significado, tem um valor funcional. O simbolo é uma linguagem
proposicional, é objetivo, enquanto o sinal tem uma linguagem
emocional, subjetiva, essa € a verdadeira fronteira entre 0 mundo
animal e o mundo humano.

Para deixar mais claro, Cassirer (1994) da exemplos de tais
diferengas. O sinal é algo bem suscetivel aos animais domésticos,
pois estes sdo treinados ao ouvirem algum sinal e ligam este com
algum evento. Se eles ouvem certa campainha como sinal de
“hora de comer”, caso troquem essa campainha por outro sinal,
o animal jd ndo saberd o que tem que fazer, talvez nem saiba que

teria que fazer algo. O sinal é isso, ndo ha significado. Simbolo é
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saber que tudo tem um nome e que posso usar diferentes simbolos
para expressar o0 mesmo objeto, sentimento ou desejo, sejam estes
em linguas diferentes, ou até mesmo na mesma lingua, mas com

termos diferentes.

4 A DEFINICAO DE HOMEM EM CASSIRER

Cassirer (1994) fundamenta que o homem é um animal
simbolico, pois nenhum outro animal pode atingir o estagio
proposicional da linguagem, mas somente emocional e subjetiva,
nem mesmo os macacos antropoides, considerados mais proximos
do homem e considerados os animais mais “inteligentes”. Assim,
s6 0 homem desenvolve uma linguagem simbdlica, a linguagem
que é proposicional e funcional. E com essa ideia que surge o
novo enfoque a respeito da diferenca mais primdria que existe
entre 0 mundo humano e mundo dos outros seres. Considerar
que o homem por ser racional seria uma defini¢io mais certa para
a distin¢do entre o homem e outros animais, para Cassirer, esse

termo ndo seria muito apropriado:

A razdo nio é um termo muito adequado com o qual
compreender as formas da vida cultural do homem em toda
a sua riqueza e variedade. Mas todas essas formas sdao formas
simbolicas. Logo, em vez de definir o homem como animal
rationale, deveriamos defini-lo como animal symbolicum
(CASSIRER, 1994, p. 50).

Mesmo nio sendo adequado utilizar o termo rationale
para definir o homem, Cassirer nio o desconsidera; diz que essa
defini¢do ndo perdeu sua forca, ele até afirma, mas também mostra

que nio é bem assim:
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Aracionalidade é de fato um traco inerente a todas as atividades
humanas. A prépria mitologia ndo é uma massa grosseira de
supersticdes ou ilusdes crassas. Nao é meramente cadtica,
pois possui uma forma sistemdtica e conceitual. Mas por
outro lado, seria impossivel caracterizar a estrutura do mito
como racional. A linguagem foi com freqiiéncia identificada a
razdo, ou a prépria fonte da razdo. Mas é ficil perceber que
essa defini¢do ndo consegue cobrir todo o campo. E uma pars
pro toto; oferece-nos uma parte pelo todo. Isso porque, lado
a lado com a linguagem conceitual, existe uma linguagem
emocional; lado a lado com a linguagem cientifica ou logica,
existe uma linguagem da imaginacdo poética (CASSIRER,
1994, p. 49).

Por isso, Cassirer nio defende que a razdo seja a marca
distintiva entre o mundo animal e o mundo humano. E uma
diferenga singular sim, mas ndo o que Cassirer busca como
uma distin¢do singular e mais primdria entre essas espécies. Ser
construtor de coisas, como defende Marx, e naturalmente politico
como defende Aristoteles, ja impoe distintividade entre o homem
e os outros animais. Porém, se existem varias marcas distintivas,
caracterizadoras do homem, é mais adequado considerar, segundo
Cassirer, aquela que é mais primdria e originaria. Entdo, para
homem ter uma participagio, uma integracdo por natureza na
politica, ele tem que ter primeiramente uma compreensao de fazer-
se simbolico, ou seja, sua relacdo com a sociedade depende de criar
e compreender os simbolos; também na concep¢ao marxiana, em
que o homem é um construtor de coisas, homo faber, tem ele que
ter o dominio do uso simbdlico para que haja compreensio em
suas atividades, assim como a razdo. Nao desconsiderando as
outras marcas como importantes e distintivas, Cassirer defende
que a capacidade de produzir e compreender simbolos seja aquela
marca mais primdria e diferenciadora do homem. Assim, o homem

¢ primeiramente um animal simbélico.

FILOSOFIA: inicia¢do ao estudo do pensamento cldssico 231



I1- EXTRATOS

A cultura humana esta sem duvida dividida em vdrias atividades que
precedem segundo linhas diferentes e perseguem fins diferentes. Se
nos contentarmos em contemplar os resultados dessas atividades
— as criagdes do mito, os ritos ou credos religiosos, obras de arte,
teorias cientificas — parece impossivel reduzi-los a um denominador
comum. Uma sintese filosofica, porém, significa algo diferente.
O que procuramos aqui nao é uma unidade de efeitos, mas uma
unidade de a¢do; uma unidade ndo de produtos, mas do processo
criativo (CASSIRER, 1994, p. 119).

No entanto, no mundo humano encontramos uma caracteristica
nova que parece ser a marca distintiva da vida humana. O circulo
funcional do homem nio é s6 quantitativamente maior; passou
também por uma mudancga qualitativa. O homem descobriu, por
assim dizer, um novo método para adaptar-se ao seu ambiente.
Entre o sistema receptor e o efetuador, que sdo encontrados em
todas as espécies de animais, observamos no homem um terceiro
elo que podemos descrever como sistema simbolico (CASSIRER,
1994, p. 47).

Com vistas a um enunciado claro do problema, devemos distinguir
com cuidado entre sinais e simbolos. Parece ser um fato estabelecido
que encontramos sistemas bastante complexos de signos e sinais
no comportamento animal. Podemos até dizer que alguns animais,
em especial os animais domésticos, s3o extremamente suscetiveis
aos sinais. Um cdo reage as minimas mudangas de comportamento
de seu dono; distingue até as expressdes do rosto humano ou as
modulacoes da voz humana. Mas ha uma enorme distancia entre
tais fendmenos e a compreensio da fala simbdlica e humana. As
famosas experiéncias de Pavlov provam apenas que os animais
podem ser treinados facilmente para reagir nio s6 a estimulos
diretos como a todo tipo de estimulos mediatos e representativos.
Uma campainha, por exemplo, pode tornar-se um “sinal de
jantar”, e um animal pode ser treinado para ndo tocar na comida
enquanto esse sinal estiver ausente. Com isso, porém, ficamos
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sabendo apenas que o experimentador, nesse caso, conseguiu
mudar a situagio alimentar do animal. Ele complicou essa situagio
acrescentando-lhe voluntariamente um novo elemento. Todos os
fendmenos comumente descritos como reflexos condicionados
ndo estdo apenas muito afastados mas sdo até opostos ao carater
essencial do pensamento simboélico humano. Os simbolos — no
sentido proprio do termo — nio podem ser reduzidos a meros
sinais. Sinais e simbolos pertencem a dois universos diferentes de
discurso: um sinal faz parte do mundo fisico do ser; um simbolo
faz parte do mundo humano do significado. “Os sinais sdo
operadores” e os simbolos sio “designadores”. Os sinais, mesmo
quando entendidos e usados como tais, tém mesmo assim uma
espécie de ser fisico ou substancial; o simbolo tem apenas um valor
funcional (CASSIRER, 1994, p. 57-58).

Chegamos aqui ao ponto crucial de todo o nosso problema. A
diferenca entre a linguagem proposicional e a linguagem emocional
¢ a verdadeira fronteira entre 0 mundo humano e o mundo animal.
Todas as teorias e observagdes relativas a linguagem animal
estardo bem longe do alvo se deixarem reconhecer essa diferenca
fundamental. Em toda a literatura sobre o tema parece nao haver
uma unica prova conclusiva de que algum animal jamais deu o
passo decisivo que leva a linguagem subjetiva a objetiva, da afetiva
a proposicional (CASSIRER, 1994, p. 55-56).

Os grandes pensadores que definiram o homem como animal
rationale nio eram empiristas, nem pretenderam jamais dar uma
explicacio empirica da natureza humana. Com essa defini¢do,
estavam antes expressando um imperativo moral fundamental.
A razdo é um termo muito inadequado com o qual compreender
as formas da vida cultural do homem em toda a sua riqueza e
variedade. Mas todas essas formas sido formas simbdlicas. Logo,
em vez de definir o homem como animal rationale, deveriamos
defini-lo como animal symbolicum. Ao fazé-lo, podemos designar
sua diferenga especifica, e entender o novo caminho aberto para o
homem - o caminho para a civilizagio (CASSIRER, 1994, p. 49-50).
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A partir do ponto de vista que acabamos de chegar, podemos corrigir
e ampliar a defini¢do cldssica do homem. A despeito de todos os
esforcos do irracionalismo moderno, essa definicio do homem
como animal rationale nao perdeu sua for¢a. A racionalidade
¢ de fato um traco inerente a todas as atividades humanas. A
propria mitologia ndo é uma massa grosseira de supersticbes ou
ilusoes crassas. Nao é meramente cadtica, pois possui uma forma
sistemdtica e conceitual. Mas por outro lado, seria impossivel
caracterizar a estrutura do mito como racional. A linguagem foi
com frequéncia identificada a razdo, ou a propria fonte da razio.
Mas é facil perceber que essa defini¢io nao consegue cobrir todo
o campo. E uma pars pro toto; oferece-nos uma parte pelo todo.
Isso porque, lado a lado com a linguagem conceitual, existe uma
linguagem emocional; lado a lado com a linguagem cientifica ou
logica, existe uma linguagem da imaginacdo poética (CASSIRER,
1994, p. 49).

Em resumo, podemos dizer que o animal possui uma imaginagao e
uma inteligéncia pratica, enquanto apenas o homem desenvolveu
uma nova forma: uma imaginacdo e uma inteligéncia simbdlicas.
Além disso, no desenvolvimento mental individual, fica evidente a
transi¢ao de uma forma para outra — de uma atitude meramente
pratica a uma atitude simbélica. Mas esse passo é aqui o resultado
de um processo longo e continuo. Pelos métodos comuns da
observacao psicolégica ndo é facil distinguir os estagios individuais
desse complicado processo. Existe, no entanto, outro método de
se obter uma plena compreensdo do carater geral e da suprema
importancia dessa transi¢ao. Neste caso a propria natureza fez uma
experiéncia, por assim dizer, capaz de lancar uma luz inesperada
sobre o ponto em questdo. Temos os casos cldssicos de Laura
Bridgman e Helen Keller, duas criangas cegas, surdas e mudas, que
apreenderam a falar mediante métodos especiais. Embora os dois
casos sejam conhecidos e tenham sido tratados com freqiiéncia na
literatura psicoldgicas, devo mesmo assim reapresenta-los ao leitor,
pois contém aquela que € talvez a melhor ilustracio do problema
geral de que nos estamos ocupando. Mrs. Sullivan, a professora de
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Helen Keller, registrou a data precisa em que a crianga comegou de
fato a entender o sentido e a fun¢io da linguagem humana. Cito
suas proprias palavras:

Tenho que escrever uma linha esta manha porque uma coisa
importantissima aconteceu. Helen deu o seu segundo grande passo
em sua educacdo. Aprendeu que tudo tem um nome e que o alfabeto
tem a chave para tudo que ela quer saber. Hoje de manha, quando
se estava lavando, ela quis saber o nome da “dgua”. Quando quer
saber o nome de alguma coisa, e a aponta para a coisa e bate na
minha mao. Soletrei “a-g-u-a” e ndo pensei nisso até depois do café
da manha... [Mais tarde] saimos para ir até a casa das bombas,
e fiz Helen segurar a caneca dela debaixo da bica enquanto eu
bombeava. Quando a 4gua fria jorrou, enchendo a caneca, eu
soletrei “4-g-u-a” em sua mao livre. A palavra assim tdo perto da
sensag¢ao da agua fria correndo-lhe pela mao pareceu assombra-
la. Deixou cair a caneca e ficou como que transfixada. Uma nova
luz espalhou-se por seu rosto. Soletrou “dgua” varias vezes. Entao
se deixou cair no chdo e perguntou o nome dela e apontou para
a bomba e para a trelica e, voltando-se de repente, perguntou o
meu nome. Soletrei “professora”. Durante todo o caminho de
volta para casa ela esteve muito excitada, e aprendeu o nome de
todos os objetos que tocou, de modo que em poucas horas havia
acrescentado trinta novas palavras a seu vocabulario. Na manha
seguinte, ela levantou-se como uma fada radiante. Saltitou de
objeto em objeto, perguntando o nome de tudo e beijando-me de
pura alegria... agora, tudo deve ter nome. Aonde quer que vamos,
ela pergunta avidamente pelos nomes de tudo o que nao aprendeu
em casa. Estd ansiosa para que seus amigos soletrem, e avida
por ensinar as letras para todas as pessoas que fica conhecendo.
Abandona os 7 sinais e pantomimas que usava antes, assim que
tem as palavras para usar no lugar deles, e a aquisicio de uma
nova palavra proporciona-lhe o mais intenso prazer. E notamos
que seu rosto fica mais expressivo a cada dia.

Dificilmente o passo decisivo que leva do uso de sinais e
pantomimas ao de palavras, isto é, de simbolos, poderia ser descrito
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de maneira mais marcante. Qual foi a verdadeira descoberta da
menina naquele momento? Helen Keller havia antes aprendido
a combinar uma certa coisa ou evento com um certo sinal do
alfabeto manual. Uma associacdo fixa estabelecida entre essas
coisas e certas impressoes tacteis. Mas uma série dessas associacoes,
mesmo quando repetidas e ampliadas nio implicam ainda uma
compreensao do que significa a fala humana. Para chegar a tal
compreensao, a menina teve de fazer uma descoberta nova e muito
mais significativa, teve de entender que tudo tem um nome — que
a fung¢do simbolica ndo estd restrita a casos particulares, mas € um
principio de aplicabilidade universal que abarca todo o campo do
pensamento humano. No caso de Helen Keller, essa descoberta
veio como um choque repentino. Ela era uma menina de sete anos
de idade que, com exce¢do de defeitos no uso de certos 6rgaos
dos sentidos, estava em excelente estado de satde e possuia uma
mente altamente desenvolvida. Em virtude de a sua educacio
ter sido abandonada, estava muito atrasada. Entdo, de repente,
tem lugar o desenvolvimento crucial. Este funciona como uma
revolucdo intelectual. A menina comeca a ver o mundo sob uma
nova luz. Aprendeu a usar as palavras nio como meros sinais ou
signos mecanicos, mas coOmo um instrumento inteiramente novo de
pensamento. Um novo horizonte se abre, e a partir desse momento
a crianca corre a vontade por essa drea incomparavelmente mais
ampla e livre (CASSIRER, 1994, p. 60-62).

111- QUESTOES PARA REFLEXAO

1) Qual foi a primeira reflexdo que Cassirer fez ao iniciar sua

filosofia das formas simbélicas?

2) Quais sao as principais formas de conhecimento que o homem

tém acesso assim que ele cria e compreende os simbolos?

FILOSOFIA: inicia¢do ao estudo do pensamento cldssico



3) Para o homem criar e compreender os simbolos, ele também
necessita conhecer anteriormente os sizais, mas nem todos que tém
o conhecimento dos sinais atingem a compreensao dos simbolos.

Explique essa afirmacio.

4) Quais sao as diferencas mais marcantes entre sinais e simbolos

na concepgao do autor?

5) Qual o argumento, a explicacdo principal que Cassirer utiliza

para defender que o homem é um animal simbdlico?
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MICHEL FOUCAULT E A VERDADE
PRODUZIDA PELA HISTORIA

Rodrigo Lima de Oliveira

1- COMENTARILO
1 MicHEL FoucAULT E SEU PENSAMENTO

Quem ¢é Michel Foucault? Quando assim perguntamos sobre
uma pessoa, estamos interessados em saber mais do que apenas
simplesmente sua nacionalidade ou atividade. A pergunta revela nosso
interesse em conhecer sua vida, seu pensamento, sua obra. Foucault
foi um filoésofo a frente de seu tempo, suas obras cortejam varias
areas e por isso € dificil classificar, identificar o lugar ou o estatuto
em que sua obra encontra em determinada corrente de pensamento
filosofico. Em uma entrevista a um jornalista fez a seguinte pergunta:
“devemos chama-lo de fil6sofo?” Foucault responde: “nao, o que eu
faco ndo é absolutamente uma filosofia; e também nio é uma ciéncia
cujas justificativas ou demonstracoes temos o direito de exigir-lhe”
(FOUCAULT, 1989, p. 69.) e continua dizendo:

eu sou um pirotécnico. Fabrico alguma coisa que serve,
finalmente, para um cerco, uma guerra, uma destruicdo.
N3io sou a favor da destrui¢do, mas sou a favor de que possa
passar, de que se possa avangar, de que se possa fazer cairem
os muros. Um pirotécnico ¢ inicialmente, um gedlogo. Ele
olha as camadas do terreno, as dobras, as falhas. O que é
facil cavar? O que vai resistir. Observa de que maneira as
fortalezas estio implantadas. Perscruta os relevos que podem
ser utilizados para esconder-se ou langar-se de assalto. Uma
vez tudo isto bem delimitado, resta o experimental, o tatear
(FOUCAULT, 1989, p. 69.)
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Michel Foucault nasceu em Poitier, na Franga, em 1926,
licenciou-se em filosofia em 1948. Defendeu sua tese de doutorado
em 1960, na Sorbonne; foi professor do Collége de France de 1970
a 1984, ano em que veio a falecer por contrair a doenca sarcoma de
kaposi, que é transmitida via sexual ou parentética, ataca o pulmao
e o tubo digestivo. Pelo fato de ser portador da Aids, seu sistema
imunoldgico era baixo e ndo conseguiria resistir. Foucault marcou
de modo significativo o pensamento de seus contemporaneos, nao
apenas no dominio da filosofia, mas também nas ciéncias humanas,
juridicas, ciéncia politica, biomédica e na literatura. Foucault tem
como seu primeiro trabalho o livro intitulado Doenca mental e
personalidade de 1954; escreve em 1960 sua tese secundaria a
Antropologia de Kant e publica, em 1961, a Histéria da loucura
na idade cldssica, sua tese universitaria que o qualifica como
professor. Em 1963 publica O nascimento da clinica, e ja em 1966
As palavras e as coisas, livro que teve grande impacto no momento
intelectual francés, periodo dominado por Sartre e pela filosofia
existencialista marxista. Neste periodo, Foucault ocupa uma
cadeira na universidade da Tunisia como professor de filosofia. A
obra Arqueologia do saber foi publicada em 1969, onde Foucault
explica seu projeto e mostra como seus trabalhos nio rejeitam a
historia, mas tomam para si novas maneiras de fazé-la por meio de
possibilidades e acontecimentos.

Em 1971 profere a aula inaugural no Collége de France com
o tema A ordem do discurso, que em seguida é transformado em
livro. Publica nos anos de 1973, 1975 e 1976, respectivamente: Eu
Pierre de Riviere, que matei minha made, minha irmd e meu irmdo,
um caso de parricidio no século XIX, o livro Vigiar e punir, que
explica como a ontologia do presente estd marcada pela questdao

do poder, e a Vontade de saber, o primeiro volume da Historia da
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sexualidade; ja em 1984 publica dois novos volumes da Historia
da sexualidade: o uso dos prazeres e o cuidado de si, que trata
da problematiza¢iao da sexualidade desde a antiguidade grega e
romana, um eixo ético de sua obra.

Podemos enquadrar Foucault na histéria da filosofia, ou
melhor, na tradicdo filoséfica como um pensador da “tradigio
critica”; ele faz uma filosofia critica do pensamento que sera a
analise das condi¢des em que sdo formadas ou modificadas certas
relagdes entre sujeito e objeto, na medida em que estas relacoes
sao constituidas de um saber possivel, a filosofia moderna, com seu
inicio desde Descartes, que tem se ocupado sempre do problema
do conhecimento, ou seja, com a questdo da verdade. Foucault
desprende-se desse lugar, pois ndo se prende em qual o caminho mais
certo da verdade; trata sim de reconstruir uma verdade produzida
pela historia e livre de relacbes com o poder, quer dizer, a historia
traz a luz as caracteristicas de um proéprio regime de verdade. A
verdade estd centrada no discurso cientifico e nas instituicdes que
o produzem. Uma das indicacoes tradicionais de verdade esta
fortemente ligada a sua permanéncia e consequentemente sua
irredutibilidade ao acontecimento historico. A verdade é aquilo
que permanece sem sofrer alteragdes a quaisquer contingéncias.

Michel Foucault supde que em qualquer tempo e lugar ha
verdade; por conseguinte, o cumprimento de certas condigdes que
podem ser conhecidas facilmente, a procura da verdade é nada
mais do que o desejo de conhecimento que estabelece sua propria
verdade arbitrariamente, e este conhecimento é distinto do saber.
O saber é um processo pelo qual o sujeito do conhecimento, ao
invés de ser fixo, sofre uma modificacio durante o percurso do
exercicio da atividade do conhecer, ou seja, s6 ha conhecimento na
medida em que se encontra uma relagio entre o sujeito e o que ele

conhece, uma forma de trama, luta singular, um duelo.
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Foucault é um filésofo da geragdo de pensadores franceses
dos anos 1960, periodo apds o esgotamento do existencialismo,
corrente filoséfica que tem como seus representantes principais
Jean Paul Sartre e Maurice Merleau-Ponty, que promovem a
filosofia como fundamentalmente o estudo do ser humano, sua
natureza, o sentido da existéncia humana e os limites de suas
possibilidades. Esta ideia do sujeito pensante havia sido base do
saber filos6fico na modernidade. Foucault voltou sua filosofia para
a historia, fundiu filosofia e histéria de uma maneira nova.

A obra de Foucault pode ser dividida em trés fases distintas.
A primeira fase em que Foucault chama seus estudos historicos de
arqueologia, como um procedimento de escavar verticalmente as
camadas descontinuas de discursos com a finalidade de trazer a luz
conceitos e praticas marginalizadas; esfor¢o para desvelar praticas
discursivas que historicamente constituem determinados objetos
ou sujeitos. Esta fase caracteriza-se do inicio dos anos 1960 até o
final dos anos 1970.

A segunda fase, chamada “genealogia”, termo que Foucault
denomina para seus estudos da busca da origem, e que procura a
singularidade do acontecimento, trabalha a partir da diversidade e
da dispersio, do acaso, dos comecos e dos acidentes, sem pretensdes
de voltar ao tempo para restabelecer a continuidade da historia.
Mas tem como preocupacdo restituir os acontecimentos na sua
singularidade, fase que se deu nos anos 1970.

Por fim, a terceira fase é a fase ética, quando Foucault
se volta para a ética grega antiga; o termo que Foucault utiliza
para se referir a essa fase é uma “estética da existéncia”. Ele faz
uma distingdo de dois tipos de moral, uma moral greco-romana
direcionada para a ética, e por meio da qual se trata de fazer
de sua vida uma obra de arte; e uma moral cristd que sustenta

essencialmente a ideia da obediéncia a um cédigo:
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se me interessei pela Antiguidade, foi porque, por toda uma
série de razdes, a idéia de uma moral como obediéncia a um
c6digo de regras esta desaparecendo, jd desapareceu. E a esta
auséncia de moral corresponde, deve corresponder uma busca
que é aquela de uma estética da existéncia (FOUCAULT,
2004, p. 290).

2 FOUCAULT, A GENEALOGIA E A HISTORIA

Foucault tem como projeto genealdgico expor de uma
maneira clara as relacdes entre o homem e a verdade, o eixo de

sua pesquisa, diz Foucault:

A histéria dos dominios do saber em relagdo com as praticas
sociais, excluida a preeminéncia de um sujeito de conhecimento
dado definitivamente é um dos primeiros eixos de pesquisa
[...]. O segundo é um eixo metodoldgico, que poderiamos
chamar de analise de discursos [...] como jogos estratégicos,
de acdo e de reagio, de pergunta e de resposta, de dominagio
e de esquiva, como também de luta [...]. Enfim, o terceiro
eixo, que vai definir, por seu encontro com os dois primeiros,
o ponto de convergéncia em que me situo, consistiria em uma
reelaborag¢ao da teoria do sujeito (FOUCAULT, 2003, p. 8-9).

A trajetoria de Foucault parece definir-se como um eixo que
mostra, por seu desenrolar, a natureza mesma de sua investigagao.
Em principio toda sua obra constitui um conjunto de histéria que
versa sobre objetos nio muito bem definidos como a loucura, a
clinica e a morte, a penalidade, o controle do corpo, relacionados
entre si desde uma perspectiva muito geral. Todas elas se concentram
em um dominio historico particular e que formulam uma histéria
que é concebida segundo um modelo da andlise discursiva. A

histéria aparece nas obras de Foucault de duas maneiras: como
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objeto de descricao e como questio metodoldgica; o conceito de
historia esta entrelacado ao conceito de genealogia.

A genealogia é o periodo no qual Foucault faz referéncia as
suas obras dedicadas a andlise das formas de exercicio do poder;
a genealogia é um saber interpretativo, decifrador, que considera,
antes de tudo, a fixacdo, as mutacoes dos sentidos construidos
pelas relagoes humanas de forga e a historicidade da linguagem, e
Foucault as chamara de praticas sociais.

O conceito, assim como todo conhecimento, é uma invencao,
uma interpretagio imposta, uma Convengao que permanece € se
modifica no jogo das relagdes de for¢a ou poder. A genealogia
nesse sentido é uma filosofia histérica, politica e semidtica, pois
ndo parte de um significado a priori, um dado, mas busca o lugar
que o significado foi inventado e imposto, em que o valor foi
atribuido e como que fixado as coisas, assim também como as
lutas em redor desses significados e valores. O triunfo da verdade e
sua captura e dobramento por uma vontade de verdade mais forte
que manifesta e se impde na luta, para Nietzsche, um verdadeiro
acontecimento historico, e diz em sua obra chamada Genealogia
da moral que existe “uma vontade de poder operando em todo
acontecer” (NIETZSCHE, 1998, p. 67). Ora a vontade da verdade,
o “saber” e poder sio indissociaveis.

O procedimento genealdgico opera pervertendo o objeto,
desfazendo as sinteses, desmanchando, destecendo, demolindo
aquilo que o homem criou e construiu em torno do vazio. A
genealogia busca o comeco, seja da origem ou do seu nascimento,
de um sujeito, um carater, um valor, um conceito, enfim, é sempre
uma busca desestabilizadora da unidade, de identidade e da
verdade; a genealogia ndo opera com categorias semelhantes,
mas da diferenga, voltando-se contra o sujeito e contra o proprio

sujeito de conhecimento, aquele que busca a verdade absoluta.
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Sendo assim hd uma descrenca no homem; a genealogia
preocupa-se em mostrar o vazio de todas as identidades construidas
ao longo da histéria por esse animal humano, desprezivel,
enganoso, que inventa mascaras e que nao pode viver sem mentiras

reconfortantes. Diz Foucault:

La onde a alma pretende se unificar, 14 onde o Eu inventa
para si uma identidade ou uma coeréncia, o genealogista
parte em busca do comeco [...]; a andlise da proveniéncia
permite dissociar o Eu e fazer pulular nos lugares e recantos
da sua sintese vazia, mil acontecimentos agora perdidos
(FOUCAULT, 1989, p. 20).

Foucault faz uma anadlise historica da propria formagio do
sujeito e a andlise historica do nascimento de certo tipo de saber,
ignorando a preexisténcia de um sujeito de conhecimento. E para
isso Foucault toma como ponto de partida um texto de Nietzsche

datado de 1873, e s6 publicado postumamente. Diz o texto:

Em algum ponto perdido deste universo, cujo clardo se
estende a indmeros sistemas solares, houve, uma vez, um astro
sobre o qual animais inteligentes inventaram o conhecimento.
Foi o instante da maior mentira e da suprema arrogancia da
historia universal (NIETZSCHE apud FOUCAULT, 2003, p.
13).

3 A ORIGEM

O procedimento genealogico é uma pesquisa historica
da origem, pois o método historico tradicional se preocupa em
associd-la a uma necessidade fixa, ao lugar da esséncia, a uma
forma imoével, a uma finalidade metafisica, a perfeicao, ao solo da

verdade. A origem seria para Foucault o lugar da verdade, onde
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esta antes mesmo do conhecimento; a investigacao genealdgica € a
de que aquilo normalmente denominado como verdade constitui
efeito da vontade, “histéria” de verdade observada na articulacao
entre estratégias de poder e tecnologias de saber. A genealogia tem
por objetivo assinalar a singularidade dos acontecimentos que,
por sua vez, remetem ao acaso, ao erro, a discordia, a diversidade.
Ela tem por objetivo a busca de descontinuidades em que
desenvolvimentos continuos foram encontrados.

O procedimento da pesquisa da origem tem a pretensdo de
retirar todas as mascaras para revelar uma identidade primeira.
A genealogia tem o cuidado de escutar a histéria em vez de
acreditar na metafisica. Segundo Foucault, “atrds das coisas ha
algo inteiramente diferente: ndo seu segredo essencial e sem data,
mas o segredo que elas s3o sem esséncia, ou que sua esséncia foi
construida peca por pega a partir de figuras que lhe sdo estranhas”
(FOUCAULT, 1989, p. 18).

Para Michel Foucault ha uma necessidade de a genealogia
depender da historia, pois assim pode conjurar a fabula da origem:
“a historia, com suas intensidades, seus desfalecimentos, seus
furores secretos, suas grandes agitacdes febris como suas sincopes,
é proprio corpo do devir. E preciso ser metafisico para lhe procurar
uma alma na idealidade longinqua da origem” (FOUCAULT, 1989,
p. 20).
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4 A VERDADE

O termo verdade® utilizado por Michel Foucault remete
ao conjunto de procedimentos que permitem pronunciar, a cada
instante, uma instincia suprema. Em A verdade e as formas
juridicas, nome dado as suas conferéncias realizadas na PUC do
Rio de Janeiro em 1973, Foucault distingue entre duas historias
da verdade: por um lado, uma histéria interna da verdade, que se
corrige a partir dos seus proprios principios de regulagio, e, por
outro, uma historia externa da verdade. A primeira finaliza-se na
historia das ciéncias, a segunda, parte de regras de jogo que em
uma sociedade fazem nascer determinadas formas de subjetividade,
determinados dominios de objetos, determinados tipos de saber.
Foucault situando-se sob a égide de Nietzsche, o qual concebe o
papel da filosofia como um trabalho de diagndstico, e nio como

uma busca de uma verdade intemporal, diz:

E aqui onde a leitura de Nietzsche foi para mim muito
importante: ndo ¢é suficiente fazer uma histéria da
racionalidade, mas a histéria mesma da verdade. Ou seja,
em lugar de perguntar a uma ciéncia em que medida sua
historia lhe aproximou da verdade ou impediu o acesso a
ela, ndo haveria antes de dizer que a verdade consiste em
uma determinada relacdo ndo é ou nao tem ela mesma uma
histéria? (FOUCAULT, 2003, p. 24).

Sobre o conceito de verdade Foucault afasta-se da concepcao

de filosofia moderna, como pensava Descartes, rompendo a unidade

13 Foucault, situando-se sob a égide de Nietzsche, concebe a tarefa como um
trabalho de diagnodstico, e nio como busca de uma verdade intemporal. Mas esse
trabalho de diagnoéstico, também sob a égide de Nietzsche, pode ser concebido
como a tarefa de levar a cabo uma historia da verdade (CASTRO, 2009, p. 421).
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de um sujeito'* que realiza o0 movimento pela continuidade que vai
do desejo de conhecer, do instinto ao saber, do corpo a verdade.
Este problema do conhecimento, isto é, a questio da verdade,
Foucault desloca esse lugar. Depois de Nietzsche essa questdo se
transformou, e nao é qual é o caminho mais certo da verdade? O
ponto trata de reconstituir uma verdade produzida pela historia,
isto €, os tipos de discurso que elas acolhem e fazem funcionar
como verdadeiros, como o0s mecanismos e as instancias que
permitem distinguir os enunciados verdadeiros ou falsos. Foucault
concebe sua tarefa filosofica como um trabalho de diagnostico, e
nio como a busca de uma verdade intemporal, uma tarefa de levar

a cabo uma histéria da verdade.

Uma histéria da verdade, da vontade de verdade ou das
politicas de verdade: por um lado, uma historia interna da
verdade, de uma verdade que se corrige a partir dos seus
proprios principios de regulagdo: por outro, uma histéria
externa da verdade. A primeira é a que se leva a cabo na
historia das ciéncias, a segunda, a que parte das regras de
jogo que, em uma sociedade, fazem nascer determinadas
formas de subjetividade, determinados dominios de objetos,
determinados tipos de saber (FOUCAULT, 2008, p. 17).

A analise proposta por Michel Foucault em A verdade e

as formas juridicas, sobretudo na segunda conferéncia, em que

14 “A afirmagdo de que o sujeito tem uma génese, uma formacdo, uma historia,
e que ele ndo € originario, foi, sem duvida, muito influenciado em Foucault pela
leitura de Nietzsche, de Blanchot e de Klossowski, e talvez também por aquela
de Lacan; ela ndo é indiferente a assimilagio frequente do filésofo a corrente
estruturalista dos anos 1960, visto que a critica das filosofias do sujeito encontra-se
também em Dumézil, em Levi-Strauss e em Althusser. O problema da subjetividade,
isto é, “a maneira pela qual o sujeito faz a experiéncia de si mesmo”, torna-se
entdo o centro das analises do fildsofo: se o sujeito se constroi, ndo é sobre o fundo
de uma identidade psicoldgica, mas por meio de praticas que podem ser ou de
conhecimento ou ainda por técnicas de si” (REVEL, 20085, p. 84-85).
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pretende mostrar como a tragédia de Edipo, a que se pode ler em
Sofocles, instaura um determinado tipo de relacdo entre poder e
saber, entre poder politico e conhecimento. O saber e poder sdo
processos e lutas que, articulados as praticas sociais, como politica
e econOomica, determinaram de certa forma o nascimento das
“ciéncias do homem”, dando origem a um regime de produgao da
verdade, que para o filésofo francés trata de constituir uma nova
politica da verdade, desvinculado-a das formas de hegemonia no
interior em que elas agem.

Para Foucault as tragédias eram onde encontramos
o verdadeiro discurso, a verdade do discurso se situa no
acontecimento de sua enunciacdo, o discurso esta investido de

poder e desejo:

pronunciando por quem de direito e conforme o ritual
requerido; era o discurso que ditava a justica e atribuia a cada
qual sua parte. Era o discurso que, profetizando o porvir, ndo
somente anunciava o que ia acontecer, mas contribuia para
sua realizagdo, suscitava a adesio dos homens e se tramava
assim com o destino (FOUCAULT, 2008, p. 15).

A tragédia de Edipo, segundo Foucault, é o primeiro
testemunho de praticas judicidrias gregas, uma histéria de um
povo, de um soberano que ignorando certas verdades, por uma
série de técnicas e procedimentos de pesquisa, descobre uma
verdade que ignorava. Edipo é uma histéria de uma pesquisa da
verdade; trata-se, consequentemente, de reconstituir uma verdade
produzida pela histéria.

O conhecimento nao é uma faculdade nem uma estrutura
universal, apenas o resultado, o acontecimento, o efeito de
natureza e cardter perspectivo e parcial em relacdo estratégica

a certa situacdo do homem. E a0 mesmo tempo generalizante e
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particular, esquematizante, ignora diferencgas e assimila coisas entre
si, sem preocupar-se com a verdade. O conhecimento é sempre um
desconhecimento da historia.

Para Foucault nao se trata de focalizar o sujeito como
sujeito do conhecimento, como ponto de origem a partir do qual
o conhecimento é possivel e a verdade aparece, mas diz respeito
ao fato de ver como é que o sujeito é fundado e refundado
permanentemente através da historia.

O lugar da historia na genealogia tem como cuidado o
conceito de saber e poder, e esta analise da genealogia foucaultiana
se d4 a partir de Edipo; ndo o Edipo de Freud que vinha sendo
considerado como um relato, a fabula mais antiga de nosso desejo
e de nosso inconsciente, e utilizada como um instrumento de
limitacdo e coagdo para conter o desejo e fazé-lo entrar em uma
estrutura familiar definida por nossa sociedade; nem o Edipo dos
mitos de Lévi-Strauss, muito menos o de Deleuze e Guattari, o
L’Anti-edipe, que é uma critica feita a Freud. Foucault deixa de
lado o problema mitico; o Edipo que lhe interessa é na realidade
o texto de Sofocles, portanto, o discurso. Foucault tem como
pretensio mostrar como a tragédia de Edipo, a que se pode ler em
Séfocles, instaura um determinado tipo de relacdo entre poder e
saber, entre poder politico e conhecimento. Para Foucault, Edipo
ndo existe, 0 que existe € apenas o texto de Soéfocles, e deste modo
que o discurso de Sofocles em questio é um discurso literdrio.
Foucault ndo esta interessado nas caracteristicas taxondmicas de
um discurso, se esse discurso é filosofico, ficticio, conto, romance,
teatro, cientifico, ou se é um discurso mitico; o que estd em jogo
¢ observar o discurso em seu exercicio, em suas emergéncias de
acontecimento.

Neste sentido Foucault analisa um dado discurso, mediante
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a identificacdo de possiveis relagdes com outros discursos e com
praticas e instituicdes sociais, sobretudo as chamadas praticas
juridicas.

A tragédia de Edipo é um procedimento de pesquisa da
verdade que obedece exatamente as praticas judicidrias gregas
dessa época. Por esta razao, o primeiro problema que se coloca é

o de saber o que era na Grécia a pesquisa judicidria da verdade.

11- EXTRATOS

A tragédia de Edipo é fundamentalmente o primeiro testemunho
que temos das praticas judicidrias gregas. Como todo mundo
sabe, trata-se de uma histéria em que pessoas — um soberano,
um povo — ignorando uma certa verdade, conseguem, por uma
série de técnicas de que falaremos, descobrir uma verdade que
coloca em questdo a propria soberania do soberano. A tragédia
de Edipo é, portanto, a historia de uma pesquisa da verdade; é um
procedimento de pesquisa da verdade que obedece exatamente as
praticas judicidrias gregas dessa época. Por esta raziao o primeiro
problema que se coloca é o de saber o que era na Grécia arcaica a
pesquisa judicidria da verdade (FOUCAULT, 2003, p.31).

Parece-me que esse mecanismo da verdade obedece inicialmente
a uma lei, uma espécie de pura forma, que poderiamos chamar
de lei das metades. E por metades que se ajustam e se encaixam
que a descoberta da verdade procede em Edipo. Edipo manda
consultar o deus de Delfos, o rei Apolo. A resposta de Apolo,
quando a examinamos em detalhe, é dada em duas partes. Apolo
comega por dizer: “o pais esta atingido por uma conspurcagao”.
A essa primeira resposta falta, de certa forma, uma metade: ha
uma conspurcagio, mas quem conspurcou, ou 0 que conspurcou?
Portanto, ha necessidade de se fazer uma segunda pergunta e
Edipo for¢a Creonte a dar a segunda resposta, perguntando a que
¢ devida a conspurcagio. A segunda metade aparece: o que causou
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a conspurcacao foi um assassinato. Mas quem diz assassinato diz
duas coisas. Diz quem foi assassinado e o assassino. Pergunta-se
a Apolo: “quem foi assassinado?” A resposta é: Laio, o antigo rei.
Pergunta-se: “quem assassinou?” Nesse momento o rei Apolo se
recusa a responder e, como diz Edipo, ndo se pode forcar a verdade
dos deuses. Fica, portanto, faltando uma metade. A conspurcacio
correspondia a metade do assassinato. Ao assassinato correspondia
a primeira metade: “Quem foi assassinado”. Mas falta a segunda
metade: o nome do assassino. Para saber o nome do assassino, vai
ser preciso apelar para alguma coisa, para alguém, ja que nio se
pode forcar a vontade dos deuses. Este outro, o duplo de Apolo,
seu duplo humano, sua sombra mortal é o adivinho Tirésias
que, como Apolo, é alguém divino, [...] o divino adivinho. Ele
estd muito proximo de Apoio, também é chamado rei, [...] mas
¢ perecivel, enquanto Apolo é imortal; e sobretudo ele é cego,
esta mergulhado na noite, enquanto Apolo é o deus do Sol. Ele
¢ a metade de sombra da verdade divina, o duplo que o deus luz
projeta em negro sobre a superficie da Terra. E esta metade que
se vai interrogar. E Tirésias responde a Edipo dizendo: “Foste tu
quem matou Laio” (FOUCAULT, 2003, p.34-35).

Temos toda a verdade, mas na forma prescritiva e profética que é
caracteristica ao mesmo tempo do ordculo e do adivinho. A esta
verdade que, de certa forma é completa, total, em que tudo foi
dito falta, entretanto alguma coisa que é a dimensdo do presente,
da atualidade, da designac¢ao de alguém. Falta o testemunho do
que realmente se passou. Curiosamente, toda esta velha historia
¢ formulada pelo adivinho e pelo deus na forma do futuro.
Precisamos agora do presente e do testemunho do passado:
testemunho presente do que realmente aconteceu (FOUCAULT,
2003, p. 35).

O primeiro é dado espontaneamente e inadvertidamente por
Jocasta ao dizer:

“Veés bem que nio foste tu, Edipo, quem matou Laio, contrariamente
ao que diz o adivinho. A melhor prova disto é que Laio foi morto
por varios homens no entroncamento de trés caminhos”. A este
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testemunho vai responder a inquietude ji quase a certeza, de
Edipo: “Matar um homem no entroncamento de trés caminhos é
exatamente o que eu fiz; eu me lembro que ao chegar a Tebas matei
alguém no entroncamento de trés caminhos”. Assim, pelo jogo
dessas duas metades que se completam, a lembranca de Jocasta
e a lembranca de Edipo, temos esta verdade quase completa a
verdade do assassinato de Laio. Quase completa pois falta ainda
um pequeno fragmento: o de saber se ele foi morto por um s6 ou
por varios, o que alids ndo € resolvido na peca (FOUCAULT, 2003,
p.36).

Vemos que falta ainda a ultima certeza, pois Jocasta ndo esta
presente para atestar que foi ela quem deu a crianca ao escravo.
Mas, excetuando esta pequena dificuldade, agora o ciclo esta
completo. Sabemos que Edipo era filho de Laio e Jocasta; que ele
foi dado a Polibio; que foi ele, pensando ser filho de Polibio e
voltando, para escapar da profecia, a Tebas, que ele nao sabia que
era sua patria, que matou, no entroncamento de trés caminhos, o
rei Laio, seu verdadeiro pai. O ciclo estd fechado. Ele se fechou
por uma série de encaixes de metades que se ajustam umas as
outras. Como se toda esta longa e complexa historia da crianca
ao mesmo tempo exilada e fugindo da profecia, exilada por causa
da profecia, tivesse sido quebrada em dois, e em seguida, cada
fragmento partido de novo em dois, e todos esses fragmentos
repartidos em maos diferentes. Foi preciso esta reunido do deus
e do seu profeta, de Jocasta e de Edipo, do escravo de Corinto e
do escravo do Citerdo para que todas estas metades e metades de
metades viessem ajustar-se umas as outras, adaptar-se, encaixar-se
e reconstituir o perfil total da historia (FOUCAULT, 2003, p. 37).
E quando, no fim da peca, a verdade vai ser descoberta, quando o
escravo de Corinto diz a Edipo: “Nio te inquietes, nio és o filho
de Polibio”, Edipo nio pensara que nio sendo filho de Polibio,
podera ser filho de um outro e talvez de Laio. Ele diz: “Disse isso
para me envergonhar, para fazer o povo acreditar que eu sou
filho de um escravo; mas mesmo que eu seja filho de um escravo,
isto ndo me impedira de exercer o poder; eu sou um rei como

FILOSOFIA: inicia¢do ao estudo do pensamento cldssico 253



os outros”. Ainda aqui é do poder que se trata. E como chefe de
justica, como soberano, que Edipo, nesse momento, convocara a
dltima testemunha: o escravo do Citerdo. E como soberano que
ele, ameagando-o de tortura, lhe arrancara a verdade. E quando a
verdade é arrancada, quando se sabe quem era Edipo e o que fez —
assassinato do pai, incesto com a mae — que diz o povo de Tebas?
“Nos te chamdvamos nosso rei”. Isto significando que o povo de
Tebas, a0 mesmo tempo em que reconhece em Edipo quem foi
seu rei, pelo uso do imperfeito — chamavamos — o declara agora
destituido da realeza (FOUCAULT, 2003, p. 42-43).

Edipo é aquele que, apos ter conhecido a miséria, conheceu a gloria,
aquele que se tornou rei apés ter sido heréi. [...] Edipo é aquele
que ndo dd importancia as leis e que as substitui por suas vontades
e suas ordens [...]. Edipo representa na peca de Séfocles um certo
tipo do que eu chamaria de saber-e-poder, poder-e-saber.[...] Edipo
€ no fim da peca, um personagem supérfluo. Isto na medida em que
este saber tiranico, este saber de quem quer ver com seus proprios
olhos sem escutar nem os deuses nem os homens, [...] Edipo em
seu poder solitario se tornou indtil, [...] Edipo foi que, por saber
demais, nada sabia. A partir desse momento, Edipo vai funcionar
como o homem do poder, cego, que nao sabia e ndo sabia porque
poderia demais. Assim, enquanto o poder é taxado de ignorancia,
inconsciéncia, esquecimento, obscuridade, havera por um lado, o
adivinho e o filésofo em comunicagio com a verdade, verdades
eternas, dos deuses ou do espirito e, por outro lado, o povo que,
sem nada deter do poder, possui em si a lembranga ou pode ainda
dar testemunho da verdade. Assim, para além de um poder que se
tornou monumentalmente cego como Edipo, ha os pastores, que se
lembram e os adivinhos que dizem a verdade (FOUCAULT, 2003,
p. 46-48).

A genealogia é cinza; ela é meticulosa e pacientemente documentaria.
Ela trabalha com pergaminhos embaralhados, riscados, varias
vezes reescritos. [...] A genealogia exige, portanto, a minucia
do saber, um grande nimero de materiais acumulados, exige
paciéncia. Ela deve construir seus “monumentos ciclopicos” ndo a
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golpes de “grandes erros benfazejos”, mas de “pequenas verdades
inaparentes estabelecidas por um método severo”. Em suma, uma
certa obstinacdo na erudi¢do. A genealogia ndo se opde a historia
como a visdo altiva e profunda do filésofo ao olhar de toupeira
do cientista: ela se opde, ao contrario, ao desdobramento meta-
historico das significagoes ideais e das indefinidas teleologias. Ela
se opOe a pesquisa da “origem” e nio deixa, na sua tagarelice, de
desconhecé-la; ela estaria nesta articulacdo inevitavelmente perdida
onde a verdade das coisas se liga a uma verdade do discurso que
logo a obscurece, e a perde. Nova crueldade da historia que coage
a inverter a relacdo e a abandonar a busca “adolescente”: atras
da verdade sempre recente. [...] comedida, existe a proliferagiao
milenar dos erros. Mas nao acreditemos mais “que a verdade
permaneca verdadeira quando se lhe arranca o véu; ja vivemos
bastante para crer nisto”. A verdade, espécie de erro que tem a seu
favor o fato de ndo poder ser refutada, sem duvida porque o longo
cozimento da histéria a tornou inalteravel. E além disto a questio
da verdade, o direito que ela se da de refutar o erro de se opor a
aparéncia, a maneira pela qual alternadamente ela foi acessivel aos
sabios, depois reservada apenas aos homens de piedade, em seguida
retirada para um mundo fora de alcance, onde desempenhou ao
mesmo tempo o papel de consolacdo e de imperativo, rejeitada
enfim como idéia inutil, supérflua, por toda parte contradita -
tudo isto ndo é uma historia, a historia de um erro que tem o nome
de verdade? A verdade e seu reino originario tiveram sua historia
na histéria. Mal saimos dela, “na hora da sombra mais curta”
quando a luz ndo parece mais vir do fundo do céu e dos primeiros
momentos do dia. Fazer a genealogia dos valores, da moral, do
ascetismo, do conhecimento ndo sera, portanto, partir em busca de
sua “origem”, negligenciando como inacessiveis todos os episodios
da historia; sera, ao contrario, se demorar nas meticulosidades e
nos acasos dos comecos; prestar uma aten¢ao escrupulosa a sua
derrisoria maldade; esperar vé-los surgir, mascaras enfim retiradas,
com o rosto do outro; nio ter pudor de ir procura-las 14 onde
elas estdao, escavando os basfond; deixar-lhes o tempo de elevar-
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se do labirinto onde nenhuma verdade as manteve jamais sob
sua guarda. O genealogista necessita da histéria para conjurar a
quimera da origem, um pouco como o bom filésofo necessita do
médico para conjurar a sombra da alma. E preciso saber reconhecer
os acontecimentos da historia, seus abalos, suas surpresas, as
vacilantes vitorias, as derrotas mal digeridas, que dao conta dos
atavismos e das hereditariedades; da mesma forma que é preciso
saber diagnosticar as doengas do corpo, os estados de fraqueza
e de energia, suas rachaduras e suas resisténcias para avaliar o
que é um discurso filosofico. A historia, com suas intensidades,
seus desfalecimentos, seus furores secretos, suas grandes agitacoes
febris como suas sincopes, € o proprio corpo do devir. E preciso ser
metafisico para lhe procurar uma alma na idealidade longinqua da
origem (FOUCAULT, 1989, p. 18 -19).

111- QUESTOES PARA REFLEXAO

1) Na perspectiva de Michel Foucault, quais as caracteristicas da

verdade como producio historica?

2) Como se articulam a origem e a histéria?

3) O que Foucault pensa sobre a origem e a inven¢ao de verdade?
4) Em que consiste a analise genealogica?

5) Que é o discurso para Foucault?

6) O que Foucault entende por verdade?
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O CINEMA PENSADO POR MEIO DO
CONCEITO DE IMAGEM-MOVIMENTO
SEGUNDO A FILOSOF1A
DE GILLES DELEUZE

Adriano Borges Oliveira®®

1- COMENTARILO
1 SOBRE O CINEMA E A FILOSOFIA

Quando aconteceu a primeira se¢ao publica de cinema em 28
de dezembro de 1895 em Paris, que foi promovida pelos precursores
dos documentarios cinematograficos, [rmaos Lumiére, um magico
teatral chamado Georges Mélies, impressionado com a novidade
e motivado em usar a técnica de reproducido de imagens em suas
apresentacgoes, chegou para conversar com um deles querendo
informacdes de como poderia ter um aparelho destes que captava
as imagens em movimento. Mas para desanimar Méliés, Lumiére
logo esclareceu que tal aparelho chamado “cinematografo” nao
tinha nenhum futuro como espetaculo ou forma artistica, sendo
que nao passava de um equipamento cientifico de reprodugio
de movimento, e sO teria serventia para pesquisas, havendo

impressionado so pelo frescor que tinha de novidade.

15 Aluno/Estagiario integrado ao projeto em seu segundo ano de desenvolvimento
em substitui¢ao ao Aluno/Estagiario Alessandro Rodrigues dos Santos que havia
feito a defesa de sua monografia e teve de ser desligado antes do término dos
trabalhos.
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E neste viés do pessimismo ante o cinema que o filésofo Henri
Bergson que viveu na época que o cinema se iniciou enxergava
esta “arte”, criticando o movimento que dava corpo ao cinema,
como movimento ilusério. Ao passo que o filésofo predecessor
de Bergson, o também francés Gilles Deleuze, apaixonado por
cinema, e que admirava o pensamento de Bergson, presenciando o
exorbitante crescimento desta forma artistica, sentiu necessidade
de encontrar uma justificativa para o cinema tendo a capacidade
de produzir um movimento verdadeiro, e nao s6 isso, de considerar

também o cinema como uma forma de pensamento.

2 CoMENTAR10 SOBRE GiLLES DELEUZE

Antes de elucidar sobre como o cinema pode ser pensado
por meio do conceito de imagem-movimento, e qual o significado
de tal conceito que faz uma relagio entre filosofia e cinema, sera
conveniente primeiro salientar brevemente como é na pratica o
modo de fazer filosofia do pensador francés Gilles Deleuze (1925-
1995), o que sera fundamental para criarmos uma espécie de
familiaridade antecipada com o pensamento do filésofo. Pois bem,
para Deleuze a filosofia é criag¢do, tal como as questdes ligadas
a0 pensamento como a arte e a ciéncia, mas ao contrario da arte
que produz sensacdes e da ciéncia que produz fungoes, a filosofia
produz conceitos.

Até entdo esta definicio pode ndo trazer novidades, ja que
é classico este sentido filosofico de resolver problemas e construir
significados mediante a reflexdo, e como consequéncia as criacoes
de conceitos filosoficos serviriam como ferramentas para tal.

Mas no que cabe ao pensamento de Deleuze, ele é um pensador
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que cria sua filosofia partindo de conceitos oriundos da filosofia
de outros pensadores, portanto podemos dizer que a criacdo de
conceitos aqui cabe tanto como uma autorreferéncia para assuntos
procedentes, como acaba também sendo referéncia para outros
filésofos procedentes.

No caso do cinema, para ser conceituado como uma forma
de pensamento, Deleuze vai mais além do que dar uma classificagio
estética. No primeiro capitulo da obra A Imagem-movimento, ele
faz uma investigacdo arida e puramente filosofica pelas estruturas
compositivas do cinema, mais precisamente no que condiz aos
conceitos de imagem e movimento. Ou seja, apesar de ser uma tese
filosofica sobre uma forma de se fazer arte que é o cinema, aqui
o0 juizo de gosto estético fica em segundo plano, pois o conceito
de imagem-movimento sera construido tomando como base um
periodo cinematografico como um todo, que se dd sob o cinema
classico em seus primérdios - final do século XIV e comego do
século XX - com os primeiros curtas-metragens de ficgao. Portanto,
remotas vezes obras especificas sdo usadas como referéncia, e sdo
apenas colocados como exemplos de defini¢io de movimento no
cinema, o que ndo deixa de ser curioso. Mas isso so reforca a ideia
de que a intengao de Deleuze em A imagem-movimento era obter
uma filosofia do cinema em tal periodo cinematografico como um

todo.

3 A IMAGEM E MOVIMENTO
Para poder relacionar a filosofia com o cinema, Deleuze busca

fazer uma investigagiao filoséfica sob dois conceitos que surgem

como importantes estruturas que compoem o cinema. Mas antes
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de elucidar de que maneira isso acontece € conveniente retomar
os significados gerais de tais conceitos e fazer uma relagao entre
eles. Ao pensarmos sobre os termos “imagem” e “movimento”,
de forma conjunta, mesmo sem nenhuma investigacao agucada,
provavelmente logo notamos a ideia de cinema como relacdo
entre os dois conceitos, pois nesse caso buscariamos o significado
de imagem como uma representacio de alguém ou algo, e do
movimento como efeito de mover ou mover-se. Mas para agucar
esses termos e se pensar filosoficamente o cinema, retomamos a
maneira na qual Deleuze faz sua filosofia, a de buscar conceitos
oriundos de outros filésofos para formar sua prépria ideia ou tese,
e o escolhido aqui é o filésofo francés Henri Bergson. Ndo a toa
que o primeiro capitulo da obra de Deleuze A imagem-movimento
intitula-se “Teses sobre o movimento. Primeiro comentdrio
de Bergson” e, antes de tudo, Deleuze ja parte para a analise e
compreensdo das teses sobre o movimento de Bergson que sdo
conceitos ja filosoficamente produzidos, como ponto de partida
para elaborar o seu proprio conceito, chamado justamente de
imagem-movimento.

Portanto, convém dizer que o foco aqui é exatamente o
exame de Deleuze sobre as teses bergsonianas para poder falar
sobre filosofia e cinema, e nio um estudo mais detalhado sobre
a filosofia de Bergson. Pois bem, as distingdes que Deleuze
faz sobre as teses do movimento em Bergson sio trés, sendo a
primeira introdutéria para as outras duas, e € a partir dela que
tanto Bergson quanto Deleuze comeg¢am a falar sobre movimento
cinematografico. Mas serd conveniente também um breve estudo
sobre as outras duas, pois Deleuze vai construir sua tese conforme
distingue as trés teses.

Discuta-se sobre o movimento, pois é tratando dele primeiro

que Deleuze comeca a pensar o cinema, tendo a necessidade de se
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haver o movimento captado em um filme de maneira auténtica,
esse sentido aqui sobre legitimidade sera justificado mais adiante
e fara sentido apds a primeira distingao sobre o movimento. Pois
bem, a primeira tese de Bergson sobre o movimento é a mais
importante por se mostrar introdutdria para as outras duas, ela
se mostra como um “ato de percorrer indivisivel”, como consta
em A imagem-movimento, e que segundo Deleuze se refere em
nio confundir o movimento com o espaco percorrido pelo movel,
sendo que o espaco percorrido, a trajetoria que o movel fez, é
passado; ja o movimento € presente, é o estar se movimentando, e
s6 pode ser dividido ao se tornar outro movimento ou mudando
sua natureza. Portanto, o espaco percorrido é homogénico, ja o
movimento é heterogéneo; portanto, 0 movimento nio pode se
reconstituir no espaco visto que mesmo multiplicando os cortes
imoveis, isso faria o tempo decalcar sobre o espago, e o tempo iria
se espacializar.

Segundo Bergson, o cinema ira produzir esse movimento nao
legitimo de forma que o movimento é reconstituido mediante varias
fotografias por segundo em fileiras ordenadas de forma temporal
(em linguagem cinematografica esse efeito pode ser chamado
de corte instantaneo), logo é a soma de uma reconstitui¢cio do
movimento por meio de posi¢cdes no espago (que como ja vimos,
este tipo do movimento era refutado por Bergson por se confundir
com o proprio espago) com instantes no tempo pelos cortes
fotograficos. Bergson batizaria essa formula em 1907 no livro A
evolugao criadora com o nome de ilusido cinematografica.

E por meio dessa ideia de movimento nio legitimo que faria
com que Bergson fosse um critico em relagdo ao cinema, ja que a
reconstitui¢io do movimento cinemtografico com cortes imoveis
deixa escapar o movimento real com sua dura¢ido concreta, e,

assim, o cinema nao passaria de mera ilusdo. Nesse sentido nos
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poderiamos encarar 0 movimento cinematografico como diz o
filésofo argentino Adridn Cangi (Imagens da imanéncia; escritos
em memoria de Henri Bergson) sobre esta critica bergsoniana, no
qual o movimento no cinema seria uma sombra como se fosse
projetada no fundo de uma caverna platonica, fazendo uma ligacao
direta com o que Platdo ja dizia muito antes em sua Alegoria da
Caverna, na qual alguns escravos presos em uma caverna, sé viam
as sombras do mundo real que uma fogueira refletia na parede, ou
seja, segundo a critica bergsoniana, o movimento cinematografico
também nido passa mais de que reflexos ilusérios do que seria a
verdadeira realidade, sendo sua produgao artificial.

Feita esta definicio de movimento e conseguinte a critica,
surgem agora varias duvidas. Mas entao por que Deleuze escolheria
Bergson para falar de cinema? Como o pensamento critico
bergsoniano sobre o movimento cinematografico é tio fundamental
para Deleuze pensar sobre o movimento como algo verdadeiro
no cinema? N3o seria isso um equivoco e entdo entrariamos aqui
em uma situacdo ambigua? Antes de procurarmos as respostas
podemos questionar ainda como é curioso que Bergson dé um
titulo tio moderno pela época como “cinematografico” a ilusiao
do movimento, que se mostra muito mais antiga, e pode ser taxada
até como o mito das cavernas em tempos modernos. Agora para
elucidar as ideias de como Deleuze pode resolver esses problemas,

veremos uma cita¢do sua do livro Imagem-movimento:

A reproducdo da ilusio ndo é também, de certo modo,
sua correcdo? A partir da artificialidade dos meios pode-
se concluir a artificialidade do resultado? O cinema opera
por meio de fotogramas, isto é, de cortes imdveis, vinte e
quatro imagens/segundo, mas o que ele nos oferece ndo é o
fotograma, mas uma imagem média a qual 0 movimento nio
se acrescenta (DELEUZE, 1985, p. 7).
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O que podemos dizer é que Bergson prolongou sua tese
até onde realmente sua tese poderia ir, j4 que esta era ainda
contempordnea com o cinema dos irmaos Lumiére, (a tese Matéria
e memoria, de Bergson, é de 1886, os irmdos Lumiére eram uns dos
pioneiros do cinema, em 1885), portanto, ndo havia ainda uma
montagem mais detalhada, separa¢io da camera e do projetor,
nem ao menos a mobilidade da cimera, pode-se dizer que Bergson
ndo estava preparado ainda ao que estava por vir, e sua critica se
dava apenas a um cinema mais primitivo, ou seja, ao principio do
cinema.

Segundo Paulo Roberto Machado, como consta em seu
livro, Deleuze, a arte e a filosofia, o movimento é reproduzido
pelo cinema de forma artificial, por meio de uma decomposicio,
de uma recomposicdo artificial, mas o movimento apresentado, o
movimento tal como aparece ao espectador, tal como é percebido
ao espectador, nio é artificial. Portanto, os meios de reprodugio
sao artificiais, mas ndo o resultado, ou seja, 0 movimento que se
mostra na tela chega ao espectador de modo legitimo, assim o
movimento ndo se acrescenta na imagem, mas é encontrado em
cada imagem. E essa percep¢do natural do espectador para com a
obra cinematografica que apreende a imagem como movimento,
e € exatamente isso que Deleuze quer dizer quando se fala em
imagem-movimento, mostrando como a imagem e 0 movimento
fazem uma fusdo em um sé conceito, 0 que torna uma oposi¢ao ao
pensamento bergsoniano.

A segunda tese de Bergson sobre o movimento, encontrada
na obra A evolug¢do criadora distinguida por Deleuze no capitulo
2 de A imagem-movimento, é uma definicio de movimento
que se transforma conforme o tempo, distinguindo-se assim de

forma historica. Ela tem inicio na antiguidade cldssica com a
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fisica de Aristoteles, na qual se remete aos instantes essenciais do
movimento de um corpo. Para exemplificar, imaginamos um corpo
caindo e buscamos o que € essencial em tal movimento, e no caso
da fisica aristotélica poderiamos dizer em relagdo da altura, se é
baixo ou alto, se o deslocamento é feito por forma espontanea
ou de forma forgada, e se o objeto foi lancado do espago ou em
queda livre. Esse sentido de buscar a esséncia, que é parte da fisica
aristotélica, vai em direcio de buscar as verdades que importam
nas coisas, assimilando-se com sua teoria do conhecimento,
assim se perguntarmos, o que € essencial em um ser humano?
podemos dizer que todos os seres humanos pensam, e que é algo
que vale para todos os seres humanos, portanto, as questoes que
cabem para todo tipo de movimento nesse sentido de defini¢ao
da antiguidade cldssica sobre 0 movimento tem a mesma valia.
Ja a ciéncia moderna retoma o estudo sobre o movimento, mas
de forma diferente a que AristOteles pensava. Aqui 0 movimento
nio mais se remete em momentos especiais, mas em qualquer
instante de sua trajetoria. S6 que é importante salientar que todo
movimento ainda tem seus instantes, mas o que na antiguidade era
tratado como “pose” a ciéncia considera como “corte”, como, para
Galileu, em que nido havia um momento que fosse essencial em um
movimento, no caso de se estudar um corpo caindo; é necessario
considerar como importante todos os momentos de sua trajetoria.

Podemos dizer que a diferenca que acontece entre a filosofia
antiga e a ciéncia moderna, nesta questao do movimento, ¢ uma
diferenca de grau, pois apesar de questionar a especialidade dos
movimentos, ambos pensamentos consideram cada momento do
movimento como imobilidades, ou seja, cada movimento tem
seus momentos. Neste sentido, Bergson critica o cinema como

um sistema que reproduz o movimento em fun¢io de um instante
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qualquer, escolhido apenas de modo a passar a impressio de
continuidade, como em um filme no qual se passa de uma cena
para outra, e para isso nota-se a repeti¢io de fotogramas. Sendo
que nesse sentido do movimento partir de um instante qualquer,
o cinema faz parte desta linhagem moderna sobre os estudos
do movimento. Portanto, Bergson aqui continua se mostrando
um critico do cinema, e, para elucidar melhor essa ideia, vamos

novamente nos reportar as palavras de Deleuze:

Pois se é necessario reportar o movimento a um instante
qualquer para poder analisi-lo, ndo se percebia o interesse
de uma sintese ou de uma reconstituicao fundada no mesmo
principio, a ndo ser um vago interesse de confirmacio. Esta é
a razdo pela qual nem Marey nem Lumiére confiavam muito
na invenc¢ao no cinema (DELEUZE, 1985, p. 15).

Podemos dizer que seguindo esse principio sobre o
movimento, Bergson seria levado a um pessimismo diante do
futuro do cinema como potencial artistico ou como qualquer coisa,
pois nesse sentido ndo se via interesse em um sistema que apenas
reproduz um movimento ilusorio a partir de um instante qualquer,
como também ndo haveria cabimento analisar algo assim. Da
mesma maneira também se demonstrava um critico da ciéncia
moderna, e defendia a ideia de que a ciéncia tem uma necessidade
de um novo tipo de filosofia, no qual fosse capaz de pensar o tempo
como duracdo, como produgio de algo novo, tratando-se de arte
e cinema, Deleuze refere que Bergson tem a necessidade de um
novo tipo de arte que faga exatamente o que se espera da filosofia
nesse sentido de tempo e duragao. Com esse problema, Deleuze vé
a importancia de se reportar a uma terceira tese bergsoniana sobre

0 movimento.
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4 A TERCEIRA TESE BERGSONIANA E A JUSTIFICACAO DE
DeLEUZE

Nesta terceira tese Bergson nio demonstra nenhuma énfase
ao cinema, mas ela vai ser importante para Deleuze, pois é por
meio dela que conceitos filosoficos serdo remetidos em énfases
cinematograficas, como veremos adiante. A tese refere que o
movimento é um corte movel da duracdo de um todo, percebe-se
assim que agora 0 movimento estd em um espaco que tem uma
duragdo, que se tem um todo, sendo uma mudanga na posi¢ao
do espaco e sendo que quando se tem uma mudanga no espaco,
havera uma mudanca no todo. Para compreendermos melhor esta
relagio do movimento com o todo vamos nos utilizar do seguinte

exemplo de Deleuze:

Se considero partes ou lugares abstratamente, A e B, nio
compreendo o movimento que vai de um a outro. Mas estou
em A, faminto, e em B existe alimento. Quando atingi B e
comi, 0 que mudou nao foi apenas meu estado, mas o estado
do todo que compreendia B, A e tudo o que havia entre os
dois (DELEUZE, 1985, p 14).

Portanto, podemos dizer que o todo nao é fechado, é aberto,
ja que a tendéncia do movimento é mudar, fazendo sempre algo
de novo. A mudanca que o movimento como um corte movel
implica ¢ uma mudanga qualitativa, e exprime uma duragio como
realidade mental ou espiritual. Esta definicao metafisica faz sentido
ao buscarmos qual € o significado do todo, que pode ser concebido
como relacdo, pois a relacio ndo é uma propriedade dos objetos,
ela é sempre exterior aos seus termos.

Os objetos aqui s3o concebidos como cortes imoveis, mas

o movimento que estabelece entre eles modifica suas posicoes
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respectivas, exprimindo a mudanca do todo em relagio aos
objetos. Tendo essas defini¢oes bergsonianas de movimento todo e
objeto, Deleuze as utiliza ao seu favor para relacionar com quesitos
cinematograficos fundamentais, que sao o enquadramento, o
plano e a montagem. O enquadramento surge como o foco imével
de um ambiente ou dos objetos em favorecimento do movimento,
o plano como favorecimento do movimento, e a montagem que
determina o todo, ou seja, a relacdo entre todos os fatores.
Portanto, parece claro que ja na distin¢do da primeira tese
sobre o movimento, Deleuze constréi seus argumentos em uma
espécie de revitalizacdo dos conceitos filosoficos de Bergson,
adaptados para uma condig¢io cinematografica nao muito distante.
E é desta maneira que Deleuze usa de argumentos filosoficos,
que sdo justamente as teses sobre o movimento de Bergson, para
pensar filosoficamente o cinema por meio do movimento e chegar

no conceito de imagem-movimento.

11- EXTRATOS

Mas minha principal maneira de me safar nessa época foi
concebendo a histéria da filosofia como uma espécie de enrabada,
ou, 0 que da no mesmo, de imaculada concep¢ao. Eu me imaginava
chegando pelas costas de um autor e lhe fazendo um filho, que
seria seu e, no entanto, seria monstruoso. Que fosse seu era muito
importante, porque o autor precisava efetivamente ter dito tudo
aquilo que eu lhe fazia dizer. Mas que o filho fosse monstruoso
também representava uma necessidade, porque era preciso passar
por toda espécie de descentramentos, deslizes, quebras, emissoes
secretas que me deram muito prazer. Meu livro sobre Bergson
[Bergsonismo]| me parece exemplar nesse género. E hoje tem gente
que morre de rir acusando-me por eu ter escrito até sobre Bergson.
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E que eles ndo conhecem o suficiente de histéria. Ndo sabem o tanto
de 6dio que Bergson no inicio pode concentrar na Universidade
francesa, e como ele serviu — querendo ou nio, pouco importa —
para aglutinar todo tipo de loucos e marginais, mundanos ou nio
(DELEUZE, 1992, p. 14).

Os grandes autores de cinema nos pareceram confrontdveis nao
apenas com pintores, arquitetos, musicos, mas também com
pensadores. Eles pensam com imagens-movimento e com imagens
tempo, em vez de conceitos. A enorme propor¢ido de nulidade
na produgdo cinematografica ndo constitui uma objecdo: ela
ndo é pior que em outros setores, embora tenha consequiéncias
econOmicas e industriais incomparaveis. Os grandes autores de
cinema sdo, assim, apenas mais vulneraveis; é infinitamente mais
facil impedi-los de realizar sua obra. A historia do cinema é um
vasto martirolégio. O cinema nio deixa, por isso, de fazer parte
da histéria da arte e do pensamento, sob as formas auténomas
insubstituiveis que esses autores foram capazes de inventar e,
apesar de tudo, de fazer passar (DELEUZE, 1985, prélogo).
Bergson sabia mais que qualquer outro, ele que havia transformado
a filosofia ao colocar a questio do “novo” em vez da questdo
da eternidade (como a produgio e a apari¢do de algo novo sao
possiveis?). Ele dizia, por exemplo, que a novidade da vida nio
podia aparecer em seus primérdios, porque no inicio a vida era
for¢ada a imitar a matéria... Nao é a mesma coisa para o cinema?
Em seus primérdios o cinema ndo é for¢ado a imitar a percepgio
natural? E, melhor ainda, qual era a situagio do cinema no
principio? De um lado, a camera era fixa, o plano era, portanto,
espacial e formalmente imével; de outro, o aparelho de filmagem
era confundido com o aparelho de proje¢ao, dotado de um tempo
uniforme abstrato (DELEUZE, 1985, p. 7).

Quando nos indagamos sobre a pré-historia do cinema somos as
vezes levados a consideragdes confusas, porque ndo sabemos até
onde remonta, nem como definir a linhagem tecnologica que o
caracteriza. E sempre possivel, entdo, invocar as sombras chinesas
ou 0s mais arcaicos sistemas de projecao (DELEUZE, 1985, p. 9).
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E se era necessdrio reportar o movimento ao instante qualquer
para poder analisa-lo, ndo se percebia o interesse de uma sintese
ou de uma reconstitui¢io fundada no mesmo principio, a nao ser
um vago interesse de confirmagio. Esta é a razdo pela qual nem
Marey nem Lumiére confiavam muito na inven¢do do cinema.
Teria ele pelo menos um interesse artistico? Aparentemente nem
isso, pois a arte parecia preservar os direitos de uma sintese mais
elevada do movimento, e continuar ligada as poses e formas que a
ciéncia repudiara. Encontramo-nos no préprio coragdo da situacdo
ambigua do cinema enquanto “arte industrial”: nao era nem uma
arte nem uma ciéncia (DELEUZE, 1985, p. 13).

Apesar de se deter em pleno curso, a segunda tese de Bergson
possibilita um ponto de vista sobre o cinema, que nao seria mais o
aparelho aperfeicoado da mais velha ilusio, mas, ao contrario, o
6rgao da nova (DELEUZE, 1985, p. 18).

Qual é o conteudo da filosofia? Muito simples: a filosofia é uma
disciplina tao criativa, tdo inventiva quanto qualquer outra
disciplina, e ela consiste em criar ou inventar conceitos. E os
conceitos nao existem prontos e acabados numa espécie de céu em
que aguardariam que uma filosofia os apanhasse. Os conceitos, é
preciso fabrica-los. E claro que os conceitos ndo se fabricam assim,
num piscar de olhos. Ndo nos dizemos, um belo dia: “Ei, vou
inventar um conceito!”, assim como um pintor nao se diz: “Ei, vou
pintar um quadro!”, ou um cineasta: “Ei, vou fazer um filme!”. E
preciso que haja uma necessidade, tanto em filosofia quanto nas
outras dreas, do contrario nao ha nada. Um criador nao é um ser
que trabalha pelo prazer. Um criador s6 faz aquilo de que tem
absoluta necessidade. Essa necessidade — que é uma coisa bastante
complexa, caso ela exista — faz com que um filésofo (aqui pelo
menos eu sei do que ele se ocupa) se proponha a inventar, a criar
conceitos, e ndo a ocupar-se em refletir, mesmo sobre o cinema
(DELEUZE, 1987, p. 2).

Se fabricamos um bloco de movimento/duragio, é possivel que
fagamos cinema. Nao se trata de invocar uma histéria ou de recusa-
la. Tudo tem uma histéria. A filosofia também conta historias.
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Histérias com conceitos. O cinema conta histérias com blocos
de movimento/duragdo. A pintura inventa um tipo totalmente
diverso de bloco. Nao sao nem blocos de conceitos, nem blocos de
movimento/duragao, mas blocos de linhas/cores. A musica inventa
um outro tipo de bloco, também todo peculiar. Ao lado de tudo
iss0, a ciéncia ndo é menos criadora. Eu ndo vejo tantas oposi¢oes
entre as ciéncias e as artes (DELEUZE, 1987, p. 3).

Um grande filésofo é aquele que cria novos conceitos: esses
conceitos ultrapassam as dualidades do pensamento ordinario
e, a0 mesmo tempo, dao as coisas uma verdade nova, uma
distribui¢do nova, um recorte extraordinario. O nome de Bergson
permanece ligado as no¢oes de duracdo, memoria, impulso vital,
intuicdo. Sua influéncia e seu génio se avaliam gragcas a maneira
pela qual tais conceitos se impuseram, foram utilizados, entraram
e permaneceram no mundo filoséfico. Desde Os dados imediatos,
o conceito original de duracdo estava formado; em Matéria e
memoria, um conceito de memoria; em A evolucdo criadora, o de
impulso vital. A relagdo das trés nog¢oes vizinhas deve indicar-nos
o desenvolvimento e o progresso da filosofia bergsoniana. Qual é,
pois, essa relacio? (DELEUZE, 1966, p. 125).

Nao ha conceito simples. Todo conceito tem componentes, e se
define por eles. Tem portanto uma cifra. E uma multiplicidade,
embora nem toda multiplicidade seja conceitual. Nao ha conceito
de um s6 componente: mesmo o primeiro conceito, aquele pelo
qual uma filosofia “comeca”, possui varios componentes, ja que
nio é evidente que a filosofia deva ter um comego e que, se ela
determina um, deve acrescentar-lhe um ponto de vista ou uma
razdo. Descartes, Hegel, Feuerbach nao somente nio comegam
pelo mesmo conceito, como nio tém o mesmo conceito de comego.
Todo conceito é ao menos duplo, ou triplo, etc. Também nio ha
conceito que tenha todos os componentes, ja que seja um puro
e simples caos: mesmo os pretensos universais, Como conceitos
ultimos, devem sair do caos circunscrevendo um universo que os
explica (contemplagio, reflexdo, comunicacio...). Todo conceito
tem um contorno irregular, definido pela cifra de seus componentes.
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E por isso que, de Platiao a Bergson, encontramos a idéia de que o
conceito é questdo de articulacio, corte e superposicdo. E um todo,
porque totaliza seus componentes, mas um todo fragmentario. E
apenas sob essa condi¢do que pode sair do caos mental, que nio
cessa de espreita-lo, de aderir a ele, para reabsorvé-lo (DELEUZE,
1991, p. 7).

111- QUESTOES PARA REFLEXAO

1) Qual o motivo do pessimismo de Bergson em relagido ao futuro

do cinema?

2) O que levou a Deleuze ter escolhido a filosofia de Bergson como

partida para a formulacdo de sua propria filosofia sobre o cinema?

3) Como Deleuze resolve o problema da ilegitimidade do

movimento cinematografico deixado por Bergson?
4) Deleuze busca na filosofia bergsoniana a concep¢iao do
movimento na ciéncia moderna para fazer uma relagio com o

movimento cinematografico. Como Deleuze faz isso?

5) O que Deleuze quer dizer quando se refere ao conceito imagem-

movimento?
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ANOMALIA, CRISE E REVOLUCAO
CIENTIFICA EM THOMAS KUHN

Caio César Malassise Luiz'¢

1- COMENTARILO
1 SOBRE CRISES E O SURGIMENTO DE TEOR1AS CIENTIFICAS

Thomas Samuel Kuhn foi um filésofo da ciéncia americano,
de formacdo em Fisica pela Universidade de Harvard. A partir de
uma oportunidade de ingresso como Junior Fellow da Society of
Fellows da Universidade de Harvad, pode desfrutar de trés anos de
liberdade académica, onde se aprofundou em estudos sobre historia
e filosofia da ciéncia, antes estudados por Kuhn apenas como uma
espécie de hobby. Esse periodo, seguido de um periodo lecionando
Historia da Ciéncia, foi decisivo na mudanga do objeto de estudo
de Kuhn, que ndo mais foi a fisica, mas a historia e a filosofia da
ciéncia. Como resultado, Kuhn pode sistematizar algumas de suas
ideias num livro chamado A estrutura das revolucoes cientificas,
cujas ideias serdo exploradas neste presente texto.

Segundo Kuhn, é chamado de ciéncia normal o periodo em
que a comunidade cientifica produz suas investigagdes a partir de
um paradigma, tendo por objetivo a solu¢ao dos quebra-cabecas
deste, lembrando que o que Kuhn chama de quebra-cabegas sao os

problemas da ciéncia normal.

' Aluno/Estagiario integrado ao projeto em seu segundo ano de desenvolvimento
em substituicdo ao Aluno/Estagiario Paulo Roberto da Rocha que havia concluido
o curso e teve de ser desligado antes do término dos trabalhos.
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Pode ser que eventualmente a natureza nao se comporte de
acordo com as expectativas da comunidade cientifica. A partir
dessa constatacdo, de que existe uma anomalia no que se refere a
relagdo entre a teoria e a natureza, os esforcos se dardo no sentido
de uma investigagio minuciosa que pretende fazer com que o
problema deixe de ser uma anomalia e possa ser incorporado a
ocasionais ajustes da teoria do paradigma. Com frequéncia, a
partir de detectadas anomalias, estas levardao a novas descobertas
no ambito da ciéncia normal.

Quando ocorrem novas descobertas, podem acontecer tanto
processos construtivos como destrutivos. O progresso dar-se-a na
medida em que paradigmas antes aceitos forem deixados de lado e
trocados por outros que sejam capazes de dar conta da descoberta
de problemas que eventualmente aparecam.

No entanto, ndo serd s6 a partir de novas descobertas que
acontecerdo as mudancas de paradigmas. A historia da ciéncia esta
repleta de exemplos de revolucdes cientificas que ndo aconteceram
a partir de descobertas. E importante ressaltar que o surgimento de
novas teorias acontecerd em situacoes em que houver um frequente
insucesso da comunidade cientifica em resolver os quebra-cabegas
da ciéncia normal, ocorrendo muitas vezes resisténcia por parte
da comunidade cientifica, pois a substituicio de um paradigma
acarreta em uma série de providéncias a serem tomadas, como
mudanga nos problemas e técnicas da ciéncia. Nas palavras de
Kuhn: “o fracasso das regras existentes é o prelidio para uma
busca de novas regras” (KUHN, 1990, p. 95).

O periodo de crise sera caracterizado entdo por este espaco
de tempo no qual o paradigma se mostra insuficiente na resolugio
de determinados quebra-cabegas, além de outros fatores como
surgimento de diferentes versdes sobre uma mesma teoria, pressao

da sociedade, entre outros.

276 FILOSOFIA: inicia¢do ao estudo do pensamento cldssico



2 COoMO LIDAR COM AS CRISES

Kuhn comega o capitulo 7 da Estrutura das revolucées
cientificas com a suposi¢do de que as crises sio precondicoes
necessarias que levariam ao surgimento de novas teorias. A
partir desta suposi¢do, pergunta-se de que maneira os cientistas
habitualmente lidam com as crises.

Primeiramente, ele vai nos mostrar o que os cientistas nao
fazem quando diante de anomalias, mesmo as mais graves e as de
longa duragio, e a partir de uma analise historica, generaliza duas
reagoes:

1 — a primeira é a de que ndo ocorre a renuncia ao paradigma que
os tenha levado a crise.

2 — A segunda é a de que as anomalias n3o sdo tratadas como
contraexemplos (aqui se vé uma diferenca em relagio a tradicao
em filosofia da ciéncia, em que as anomalias sdo vistas exatamente
como contra-exemplos).

A partir dessas duas constatacoes, parece ser o caso de
que uma teoria cientifica que tenha status de paradigma sé sera
invalidada e substituida se houver teoria alternativa para firmar-se
em seu lugar.

Isso nao quer dizer que os cientistas ndo rejeitem teorias, ou
que a experiéncia ndo seja parte essencial do processo de rejeicdo.
O que acontece é que quando se nega um paradigma, aceita-se
outro, baseando-se em suas comparag¢des ndo s6 com a natureza,
mas também entre si. Nas palavras de Kuhn, “negar um paradigma
sem simultaneamente substitui-lo por outro é rejeitar a propria
ciéncia” (KUHN, 1990, p. 109)

Com essa tese de que as teorias nio sao automaticamente

rejeitadas com o aparecimento de anomalias, tem-se um
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contraexemplo do falseacionismo de Popper, no qual as teorias
deveriam ser abandonadas a partir do eventual surgimento de
anomalias. Esse contraexemplo pode ser mera fonte de incomodo,
ou ainda vir a culminar numa necessidade de abordagem diferente
da epistemologia, na qual estas constatagdes nao sejam problemas,
podendo inclusive vir a se assemelhar a tautologias.

O tnico tipo de rejei¢ao a paradigma que Kuhn cita é o do
cientista que ndo consegue tolerar uma crise e vai rejeitar a ciéncia
para substitui-la por outra ocupagao. Este, nas palavras de Kuhn,
vai ser visto como “o carpinteiro que culpa suas ferramentas pelo
seu fracasso” (KUHN, 1990, p. 110).

De acordo com Kuhn, existe ainda outro motivo para
“duvidar de que os cientistas rejeitem paradigmas simplesmente
porque se defrontam com anomalias ou contra-exemplos”
(KUHN, 1990, p. 108). Ele vai afirmar que ndo ha pesquisa sem
contraexemplos. Existe aqui uma linha ténue entre a ciéncia normal
e a ciéncia em estado de crise. Com raras excegoes, os paradigmas
aceitos nao ddo conta de resolver todos seus problemas (e por isso
a existéncia dos “quebra-cabecas” da ciéncia normal). Digo que
¢ ténue a linha que separa a ciéncia normal da linha em estado
de crise, pois a historia mostra que problemas antes considerados
quebra-cabegas vieram a tornar-se contraexemplos.

Ex: Copérnico considera contraexemplo os quebra-cabecas
da teoria de Ptolomeu, o mesmo ocorre com Lavoisier e a teoria
flogistica, Einstein com a teoria de Newton e Maxwell.

Parece haver um consenso quanto a generaliza¢do, na qual
verdade e falsidade sdo determinadas de acordo com a relagao entre
os enunciados e os fatos, e é sempre desejavel que a ciéncia normal
busque cada vez mais a aproximacio entre as teorias e os fatos.
A diferenca em Kuhn é que quando nio se consegue resolver um

problema, nio se deve desacreditar a teoria, mas sim o cientista, e
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a questdo agora passa a ser de como a comunidade cientifica reage

as anomalias no que se refere a relagao da teoria e a natureza.

3 CoMO LIDAR COM AS ANOMALIAS

Kuhn vai recorrer mais uma vez a exemplos retirados da
historia, defendendo novamente a tese de que ndao hd pesquisa sem
contraexemplos, pois com muita frequéncia a pratica normal acaba
por trazer a tona alguma discrepancia. Vou citar mais um exemplo
entdo que é o da discrepancia entre as predicdes do movimento
do perigeu da lua, a partir de calculos feitos por Newton e a
observacao destes movimentos. Essa anomalia ndo levou a uma
crise; a comunidade, como em outros momentos da histéria, decidiu
ao invés de acatar propostas que modificavam a lei newtoniana
referente ao inverso do quadrado das distancias, esperar que uma
analise posterior, como foi o caso, viesse a solucionar o problema.
Apesar de esta ter sido uma anomalia persistente, ndo levou a uma
crise. Nas palavras de Kuhn: “segue-se dai que para uma anomalia
originar uma crise, deve ser algo mais que uma simples anomalia”
(KUHN, 1990, p. 113).

Kuhn ndo dd uma resposta precisa a questio de quais
anomalias devem ser tratadas como mais que anomalias simples.
Naio acredita que haja um critério geral para resolver esta questao.
O que ele mostra sdo alguns exemplos caracteristicos de situacdes
especificas, como, por exemplo, quando a anomalia coloca
em questdo alguma parte fundamental do paradigma, alguma
importancia pratica especifica, a evolucao no desenvolvimento de
alguma ciéncia, a durag¢do prolongada de determinada anomalia

sem solucdo, e provavelmente diversas outras causas.
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Quando a partir de alguma ou algumas dessas circunstancias
parecer ser o caso de uma anomalia ser reconhecidamente mais
que um simplesmente quebra-cabe¢a com solu¢ao possivel, tem-se
um indicio da transi¢do para a crise. A partir dai, se a anomalia
nio for resolvida por meio de sucessivas andlises, se solucoes-
padrdo comegarem a ser fortemente questionadas, ou se s6 forem
encontradas resolug¢des parciais do problema, vai acontecer de
ainda haver um paradigma, e, no entanto, este ja ndo sera mais
aceito por toda a comunidade. “Quando, por essas razdes ou
outras similares, uma anomalia parece ser algo mais do que um
novo quebra-cabega da ciéncia normal, é sinal de que se iniciou
a transi¢do para a crise e para a ciéncia extraordindria” (KUHN,
1990, p. 113).

O ponto que interessa a Kuhn é este da ciéncia extraordinaria,
quando a ciéncia ndo se mostrou capaz de solucionar o problema
que gerou a crise ou foi deixado de lado para alguma geragio
posterior por falta de aparato tecnoldgico, pois é nesse periodo
que pode surgir um novo candidato a obter o status de paradigma.

Geralmente, o primeiro passo apds reconhecer uma anomalia
relevante no corpo da teoria cientifica é separa-la e analisa-la
de maneira solida e rigorosa a partir dos métodos tradicionais
da ciéncia normal, embora sabendo que estes podem nio ser
efetivamente corretos. Nesse processo, tem-se uma aproximagao
com a imagem do cientista como concebida pelo senso comum,
em seu laboratério fazendo experiéncias sem saber ao certo o
que procura e criando hipoteses especulativas, descartando-as
conforme seu insucesso ou tomando-as como base para uma analise
posterior que pode vir a culminar numa espécie de direcionamento
a um novo paradigma, quando bem-sucedidas.

Quando se faz necessdria a substitui¢io de um paradigma,

o periodo de passagem para um novo paradigma vai ser o de

280 FILOSOFIA: inicia¢do ao estudo do pensamento cldssico



revolugao cientifica. A pergunta que Kuhn propde é a seguinte:
“Por que chamar de revolu¢gio uma mudan¢a de paradigma?”
(KUHN, 1990, p. 125). Traga-se entdo um paralelo entre a
revolucao cientifica e a revolugdo num sentido politico. Ora, assim
como o processo revolucionario na comunidade politica, em que
existe um descontentamento de alguns com a situacdo vigente,
também acontece com a comunidade cientifica, na qual geralmente
uma pequena parcela de seus membros identifica algum tipo de
fraqueza no paradigma vigente, o que consequentemente pode
vir a culminar numa crise ou ainda dar inicio a um periodo de
revolugdo cientifica.

Levando em conta o que foi dito até entdo, é possivel
esbocar uma definicio de revolugido cientifica como ocasides
nas quais paradigmas sdo substituidos por paradigmas mais
adequados, lembrando que esse desenvolvimento se dd de maneira
nido cumulativa e, mais uma vez fazendo uma compara¢do com
a revolu¢ao num sentido politico, diz-se que “tal como a escolha
entre duas institui¢des politicas em competi¢do, a escolha entre
paradigmas em competicio demonstra ser uma escolha entre

modos incompativeis de vida comunitaria” (KUHN, 1990, p. 127).

I1- EXTRATOS

O estagio final do desenvolvimento deste ensaio comegou com
um convite para passar o ano de 1956-1959 no Center for
Advanced Studies in the Behavioral Sciences. Mais uma vez tive
a oportunidade de dirigir toda minha aten¢io aos problemas
discutidos adiante. Ainda mais importante foi passar 0 ano numa
comunidade composta predominantemente de cientistas sociais.
Esse contato confrontou-me com problemas que nio antecipara,
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relativos as diferencas entre essas comunidades e as dos cientistas
ligados as ciéncias naturais, entre os quais eu fora treinado.
Fiquei especialmente impressionado com o niimero e a extensio
dos desacordos expressos existentes entre os cientistas sociais no
que diz respeito a natureza dos métodos e problemas cientificos
legitimos. Tanto a Historia como meus conhecimentos fizeram-
me duvidar de que os praticantes das ciéncias naturais possuam
respostas mais firmes ou mais permanentes para tais questoes do
que seus colegas das ciéncias sociais. E contudo, de algum modo,
a pratica da Astronomia, da Fisica, da Quimica ou da Biologia
normalmente ndo evocam as controvérsias sobre fundamentos
que atualmente parecem endémicos entre, por exemplo, psicélogos
ou socidlogos. A tentativa de descobrir a fonte dessa diferenca
levou-me ao reconhecimento do papel desempenhado na pesquisa
cientifica por aquilo que, desde entido, chamo de ‘paradigmas’.
Considero ‘paradigmas’ as realizacdes cientificas universalmente
reconhecidas que, durante algum tempo, oferecem problemas e
solugdes modelares para uma comunidade de praticantes de uma
ciéncia (KUHN, 1990, p. 12-13).

Algumas vezes um problema comum, que deveria ser resolvido
por meio de regras e procedimentos conhecidos, resiste ao ataque
violento e reiterado dos membros mais hdbeis do grupo em cuja
area de competéncia ele ocorre. Em outras ocasides, uma pega de
equipamento, projetada e construida para fins de pesquisa normal,
ndo funciona segundo a maneira antecipada, revelando uma
anomalia que ndo pode ser ajustada as expectativas profissionais,
ndo obstante esfor¢os repetidos. Desta e de outras maneiras, a
ciéncia normal desorienta-se seguidamente. E quando isto ocorre —
isto é, quando os membros da profissio nio podem mais esquivar-
se das anomalias que subvertem a tradicao existente da pratica
cientifica — entdo comegam as investigacdes extraordindrias
que finalmente conduzem a profissio a um novo conjunto de
compromissos, a uma nova base para a pratica da ciéncia. Neste
ensaio, sio denominados de revolugodes cientificas os episodios
extraordindrios nos quais ocorre essa alteracio de compromissos
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profissionais. As revolugdes cientificas sdo os complementos
desintegradores da tradicao a qual a atividade da ciéncia normal
estd ligada (KUHN, 1990, p. 24-25).

Neste ensaio, ‘ciéncia normal’ significa a pesquisa firmemente
baseada em uma ou mais realizag¢des cientificas passadas. Essas
realizagdes sdo reconhecidas durante algum tempo por alguma
comunidade cientifica especifica como proporcionando os
fundamentos para sua pratica posterior. Embora raramente na sua
forma original, hoje em dia essas realizagdes sao relatadas pelos
manuais cientificos elementares e avangados. Tais livros expoem o
corpo da teoria aceita, ilustram muitas (ou todas) as suas aplicacdes
bem sucedidas e comparam essas aplicagdes com observacdes e
experiéncias exemplares (KUHN, 1990, p. 29).

A ciéncia normal, atividade que consiste em solucionar
quebra-cabecas, é um empreendimento altamente cumulativo,
extremamente bem sucedido no que toca ao seu objetivo, a
ampliacdo continua do alcance e da precisio do conhecimento
cientifico. Em todos esses aspectos, ela se adequa com grande
precisdo a imagem habitual do trabalho cientifico. Contudo, falta
aqui um produto comum do empreendimento cientifico. A ciéncia
normal ndo se propde descobrir novidades no terreno dos fatos ou
da teoria; quando é bem sucedida, ndo as encontra (KUHN, 1990,
p-77).

A emergéncia de novas teorias é geralmente precedida por um
periodo de inseguranga profissional pronunciada, pois exige a
destrui¢ao em larga escala de paradigmas e grandes alteractes nos
problemas e técnicas da ciéncia normal. Como seria de esperar,
essa inseguranca é gerada pelo fracasso constante dos quebra-
cabegas da ciéncia normal em produzir os resultados esperados.
O fracasso das regras existentes é o preludio para uma busca de
novas regras (KUHN, 1990, p. 995).

Uma anomalia reconhecida e persistente nem sempre leva a
uma crise. Ninguém questionou seriamente a teoria newtoniana
por causa das discrepancias de ha muito reconhecidas entre as
predi¢oes daquela teoria e as velocidades do som e do movimento
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de Mercurio. A primeira dessas discrepancias acabou sendo
resolvida de maneira inesperada pelas experiéncias sobre o
calor, empreendidas com um objetivo bem diverso; a segunda
desapareceu com a Teoria Geral da Relatividade, ap6s uma crise
que ndo ajudara a criar. Aparentemente nenhuma das discrepancias
pareceu suficientemente fundamental para evocar o mal-estar que
acompanha uma crise. Puderam ser consideradas como contra-
exemplos e mesmo assim serem deixadas de lado para um exame
posterior (KUHN, 1990, p. 112-113).

Certamente a ciéncia (ou algum outro empreendimento talvez
menos eficaz) poderia ter-se desenvolvido dessa maneira
totalmente cumulativa. Muitos acreditaram que realmente
ocorreu assim e a maioria ainda parece supor que a acumulagio
é, pelo menos, o ideal que o desenvolvimento historico exibiria,
caso nao tivesse sido tio comumente distorcido pela idiossincrasia
humana. Existem importantes razoes para tal crenca. No Cap. 9,
descobriremos quaio estreitamente entrelagadas estio a concepgao
de ciéncia como acumulagdo e a epistemologia que considera o
conhecimento como uma constru¢io colocada diretamente pelo
espirito sobre os dados brutos dos sentidos (KUHN, 1990, p. 129-
130).

Essas alteragoes caracteristicas na concep¢do que a comunidade
cientifica possui a respeito de seus problemas e padroes legitimos
seriam menos significativas para as teses deste ensaio se
pudéssemos supor que representam sempre uma passagem de um
tipo metodoldgico inferior a um superior. Nesse caso, mesmo seus
efeitos pareceriam cumulativos. Nio é de surpreender que alguns
historiadores tenham argumentado que a histéria da ciéncia
registra um crescimento constante da maturidade e do refinamento
da concep¢ao que o homem possui a respeito da ciéncia. Todavia
¢ ainda mais dificil defender o desenvolvimento cumulativo dos
problemas e padroes cientificos do que a acumulagido de teorias
(KUHN, 1990, p. 142)
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111- QUESTOES PARA REFLEXAO

1) O que Thomas Kuhn entende por ciéncia normal?
2) Qual a relevancia das anomalias no periodo de crise?

3) Como a comunidade cientifica reage ao se deparar com um

periodo de crise?
4) O que significa revolucao cientifica?

5) Com base no texto, é possivel dizer que o conhecimento

cientifico progride? Justifique.
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