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EDITORIAL

Ao dedicar o presente nimero a temdtica “Filosofia e Espago Piibli-
co”, a revista Philosophica pretende dar expressdo a uma vertente da
Filosofia, que lhe € tdo prépria quanto a busca de fundamentacido ou o
exercicio do pensamento categorial.

A nog¢do de Espaco Publico € aqui tomada em sentido amplo.
Abrange, por um lado, a ideia de um espaco de encontro no qual as ideias
se formam através da discussdo e da partilha, sedimentando uma raciona-
lidade critica e dialéctica, oposta @ meditagdo solitdria ou a transmissao
unilateral de um saber j4 feito. Assume também a acepg¢do mais ampla de
res publica, a esfera social do viver humano, realidade extra-filoséfica
em cujas bases estruturantes filésofos de todos os tempos procuraram
intervir, no cumprimento de uma racionalidade pratica e comunitdria.

A secgdo Artigos cobre o vasto leque temporal que vai da Antigui-
dade A actualidade. Descortinam-se nestes quatro ensaios diversos mati-
zes dessa vocagdo interveniente e multiplas possibilidades de articulag@o
entre teoria e pratica, desde a fungdo persuasiva do discurso a diagnose
dos mecanismos enraizados no inconsciente colectivo.

Partindo da andlise do De oratore de Cicero, Gilbert Larochelle evi-
dencia os tragos configuradores da concepgio da retérica protagonizada
pelo orador, exemplo do pensador comprometido com o contetido das
mensagens que transmite e consciente do alcance educativo das palavras
ditas.

Jodo Lopes Alves aborda um tema nuclear da filosofia politica, a
delimitagio conceptual da guerra e da paz, em trés doutrinas cldssicas:
Rousseau, Kant ¢ Hegel. Patente fica a complexidade deste problema,
quer do ponto de vista juridico (internamente, na tensdo entre sociedade
civil e Estado, externamente, no conflito entre Estados), quer no desfasa-
mento entre a exigéncia da Paz como principio racional dltimo e os anta-
gonismos emergentes da fragilidade da condi¢io antropolégica.

Sobre uma das mais influentes teorias contemporineas, a concepgao
da justi¢a como equidade elaborada por John Rawls, que desde a publica-
¢do de A Theory of Justice tem sido objecto de inimeras interpretagdes,
defende Denis Coitinho Silveira que, para além de uma fundamentagio
conduzida no plano deontoldgico, a teoria da equidade contém elementos
teleolégicos e pontos de aproximagdo com a reflexdo ética.

A impossibilidade de tracar fronteiras nitidas entre 4mbito privado e
dominio piblico € o fio condutor do artigo de Luca Silvestri dedicado a
Slavoj ZiZek e a andlise do prazer como categoria politica. Assim como a
fruicio individual se inscreve, nas sociedades massificadas, num terreno
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simbdlico e ideoldgico, também aos mecanismos da acgo politica subja-
zem modalidades vidrias de produciio e regulagio do prazer dos seus
membros individuais.

As intervengdes publicas que compdem a secgdo Debate foram pro-
nunciadas entre final de 2006 e meados de 2007, num momento em que a
supressdo do exame de Filosofia do ensino secundirio suscitou a maior
preocupagido na comunidade filoséfica, por acarretar, a curto prazo, o
proprio desaparecimento da disciplina dos curricula escolares. Perspecti-
vas miltiplas do papel desta disciplina no desenvolvimento global do
jovem como pessoa e como cidaddo sdo abordadas por professores e
outras personalidades de diferentes dreas através de contributos teéricos e
testemunhos vividos.

Os estudos de Anténio Pedro Mesquita, sobre Aristételes, de José
Pedro Serra, sobre o Trigico e de Adriana Verissimo Serrdo, sobre o
Sentimento da Natureza — reunidos em Estado da Questdo — foram recen-
temente apresentados em provas académicas de agregacdo na Universi-
dade de Lisboa.

Leituras, secgdo dedicada a andlise de textos e documentos, oferece
a leitura de um manuscrito de Kant, a Metafisica Dohna (1792/1793), por
Juan A. Bonaccini, e a investigacdo de Magda Costa Carvalho sobre as
relagdes de Delfim Santos com Henri Bergson.

Completam o presente nimero as habituais rubricas Recensdes e
Informagdes do Centro de Filosofia da Universidade de Lisboa e do
Departamento de Filosofia.

Fundada em 1993, a revista Philosophica chega ao seu 30.° niimero,
prevendo-se para breve a organizagido do Indice dos materiais publicados.

E 0 momento de agradecer a todos os colaboradores, sem os quais a
publicagio regular ndo poderia ter sido assegurada, e de cumprimentar os
seus leitores.

AV.S.



ARTIGOS

RHETORIQUE ET TRANSCENDANCE DE LA PAROLE
PUBLIQUE: L’ACTUALITE DU DE ORATORE

Gilbert Larochelle

Département des sciences humaines,
Université du Québec a Chicoutimi

« [...] une fois la régle corrompue, 1'éloquence s’est
arrétée, est devenue muette.»
Pétrone, Satiricon, 1.

La vocation de la parole publique chez Cicéron dépend tout entiére
de la haute exigence de liberté qu’il associe a I'esprit républicain. Sa
grandeur est dans ’engagement qu’elle porte, dans I'idée qu’elle sert a
défendre, mieux encore dans la dévotion a la vie en commun qu’elle ins-
pire. Rien qui ne soit digne de I’éloquence si parler ne signifie pas
d’abord et avant tout se mettre au service d’autrui et poursuivre une fina-
lité qui passe infiniment I’orateur lui-méme. Le songe de Scipion a la fin
du De republica n’annonce-t-il pas I’immortalité & celui qui aura usé de
sa liberté pour dédier son existence aux intéréts de la cité? Mais ce culte
paien pour les affaires publiques, nul ne le pourfendra davantage que
saint Augustin qui reprochait a Cicéron, dans Ciuitas Dei, de sacraliser le
profane et d’exciter les passions pour la «chose du peuple»!.

Certes, I’esprit républicain ennoblit la liberté et, a son tour, I’usage
de celle-ci par la rhétorique doit permettre de fixer le sens en hauteur. Car
nulle persuasion n’est possible dans un monde sans transcendance. Toute-
fois, il s’agit bien d’une dréle de république que celle qui n’appartient ni
au peuple dans les faits ni ne lui revient de droit. La signification qu’elle

1 Saint Augustin, Ciuitas Dei, 1, XX1-XXII

Philosophica, 30, Lisboa, 2007, pp. 5-26
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prend chez Cicéron parait curieuse, sinon paradoxale pour un lecteur du
XXI¢ siecle, mais aussi pour saint Augustin, peut-€tre I'un des plus grands
critiques qui ne fiit jamais encore a ce jour du De republica. D’une part,
les appels a la libertas traversent la pensée de I’ Arpinate: le rejet du pou-
voir absolu (Philippicae), le souci de défendre les colonies contre
I'empire (In Verrem), le désaveu des conspirations contre I’Etat (In Cati-
linam), la promotion des institutions civiles (Pro Murena), le respect de
la loi (De legitibus), la supériorité de 1'intérét public (De oftlinesignis),
etc. Cicéron se range du coté des citoyens ordinaires (populares). Et un
seul chemin sied a I'exercice de la liberté: que la violence le céde a la
persuasion, les armes a la toge: «Cedant arma togae, concedat laurea
linguae»?.

D’autre part, la notion de uirtus rattache 1'esprit républicain 4 un ef-
fort de dépassement: I’urbanité distinguées des optimates semble toujours
placée i la verticale de la multitude, comme si les qualités des élites ser-
vaient de corrigé dans I'instruction des droits. En effet, la vertu doit faire
autorité et seuls les plus forts savent se hisser vers elle. La valeur du
mérite donne 1'impression d’annuler, au moins de restreindre 1’univer-
salit¢ de la participation a la «chose du peuple». Elle finit par laisser
croire que la domination du plus fort est dans I'intérét du plus faible.
Somme toute, une ambivalence parait se dessiner entre liberté et vertu,
entre raison et participation, entre le poids du petit nombre et celui du
grand nombre: saint Augustin, incisif, tranche: cette république n’existe
pas, parce qu’elle ne se fonde ni sur un «consensus de droit» ni sur une
«communauté d’intéréts»’. Plutarque rappelle que cette capacité a jouer
sur des tableaux différents, parfois contradictoires est a I’image du par-
cours méme de Cicéron dans le cursus honorum: dés qu’il se mit a «avo-
casser», dit-il joliment, le désir de gloire et la montée en dignité 1’ont
souvent emporté jusqu’a «lui faire oublier le devoir de I'homme de
bien»*. Promotion de la justice la plupart du temps, mais & I’occasion
quelques contorsions pour défendre I’escroquerie (Pro Flacco) ou pour
innocenter le meurtre (Pro Milone).

2 Cicéron, De officiis, 1, 22, 77. «Que les armes le cédent A la toge, les lauriers 2
I’éloquence». II écrit aussi que la violence est propre a la béte, la persuasion a I"’homme.
De officiis, 1, 11, 34.

3 Saint Augustin, Ciuitas Dei, 11, XXI. Sur I'impuissance du grand nombre 4 susciter la

raison, Platon reste, par la voix de Socrate, le principal représentant de cette idée: voir le
Criton, 44 a.

4 Plutarque, Vie de Cicéron, vi et xxX. Tacite Partage la méme opinion de Cicéron en le
décrivant comme «envieux, jaloux et sujet aux autres défauts de la faiblesse humaine»
Dialogue des orateurs, XXV, 6.
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Dés lors, comment peut-on faire confiance a la rhétorique pour ma-
nifester la liberté et pour relever le défi de I’esprit républicain? Polybe
croyait que c'est la «cohésion des sociétés humaines» qui fonde la recon-
naissance de la dignitas>: ne faut-il pas s’inquiéter de constater que la
capacité a persuader le grand nombre en constitue le moyen le plus dé-
terminant? Quand les oreilles du peuple ne sont que «la fliite de
I’orateur»®, le discernement peut-il advenir par I’éloquence? La rhétori-
que, ce «tyran trés puissant» dont parle Gorgias dans son Eloge
d’Héléne’, n'est-elle pas une forme d’antisociété parce qu’elle divise®,
une fuite hors de la philosophie puisqu’elle indifférencie le trompeur et
I’ami véritable, bref un détournement de I’esprit républicain ou la licence
se confond avec la liberté? Comment une ruse du diable — «la seule erreur
des Grecs»? disait Ernest Renan — rapprocherait-elle du divin? Tel est le
théme de ce propos: mais il s’agit plutot de montrer I’actualité des orato-
rii libri, surtout du De oratore en rappelant que la vocation de la parole
publique s’inscrit dans une poursuite de I’excellence dont I’enjeu ultime
porte sur la transcendance de 1’homme. Plus qu’un accident du langage,
I’art du bene dicendi chez Cicéron est la substance de la dignitas et de
I’esprit républicain. Il ne se révele pleinement qu’aux points de suture
entre la libertas et la uirtus pour réconcilier les termes de ce paradoxe
politique. Signe d’élévation vers |’ humanitas, il incarne le dépassement
de soi dans le service public: voila ce qui en représente I’élément distinc-
tif. Et en I’absence de cette régle, remarquait Pétrone, I’éloquence s’arréte
et devient muette. N'est orateur que celui qui s’engage, celui qui se léve
debout pour faire objection au tyran — Antoine, Clodius, César, etc. —,
bref celui qui défend des valeurs, en I’occurrence républicaines. Dans
cette méme ligne de pensée, Tacite observe en considérant |’histoire de
Rome en rétrospective: la liberté est disparue avec I’éloquence et, apres
celle-ci, la grandeur du peuple. L’art de la parole importe d’autant plus
qu’il entraine des conséquences sur la vie en commun. «Dans aucune
nation régie par un pouvoir fort, écrit-il, nous ne connaissons d’éloquen-

5 Polybe, Histoire, V1, 14, 4-5.

6 Cicéron, Brutus L1, 192. Tacite reprend cette idée en disant que les anciens orateurs
«avaient considéré que le salaire de I'éloquence était la renommée et I’opinion de la pos-
térité», Annales, X1, V1, 1.

7 Gorgias, Eloge d’Héléne, B, X1, 8.

8 L'idée de I'antisociété inhérente a la rhétorique est évoquée, par le Socrate de Platon,
dans le Protagoras et dans le Gorgias.

9 Cette sortie d'Ernest Renan fut faite en 1885 dans son discours de réception de Ferdi-
nand de Lesseps 2 I’ Académie frangaise. Elle est citée par Antoine Compagnon, «La rhéto-
rique a la fin du x1x® siécle (1875-1900)» in Histoire de la rhétorique dans I'Europe
moderne 1450-1950, (sous la direction de Marc Fumaroli), Paris, Presses Universitaires
de France, 1999, p. 1215.
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ce»'0. Bref, la rhétorique fournit donc 1'outil du consilium publicum,
I"instrument pour forger des principes communs.

Pourquoi revenir & Cicéron encore une fois? Peut-&tre, a la vérité,
pour saisir, a travers lui, ce qui manque a notre temps pour qu’une grande
rhétorique montre la voie comme chez les Anciens et pour tirer de ce
rapprochement un moment d’interpellation. De nos jours, c’est le déclin
de l'idée d’excellence dans I’espace public, de responsabilit¢ dans
I’exercice de la liberté et d’universalité dans la parole politique qui rend
le retour a Cicéron utile et méme pertinent. Pierre Grimal soutient que
rien de nouveau ne peut étre dit sur 1’ Arpinate!!. Cependant, un tableau
contrasté se dessine dans lequel apparaissent nettement les enjeux de la
grande sophistique de I’heure. Invasion des signes et rétrécissement du
sens, prolifération de 1’éthique et éclipse de la morale, bref la rhétorique
d’aujourd’hui, pourtant omniprésente (cf. la publicité) ne transporte plus
rien au-dela d’elle-méme. Elle ne permet plus de placer quoi que ce soit
en hauteur, puisqu’elle est devenue son propre principe. Point
d’engagement pour la cité ou contre le tyran, comme s’il n’y avait désor-
mais d’éloquence que par la neutralisation du consensus universorum, par
des accommodements qui, diluant la cohésion sociale, font monter a cha-
que fois I'insignifiance d’un cran. De cette impasse, Cicéron en fut cons-
cient: la forme méme des dialogues du De oratore en porte le témoignage
en révélant la rhétorique comme I’antinomie du bavardage, parce que les
mots ne doivent jamais y empécher le sens de parler!

Bienséance et aptitude a la parole

La mise en scéne du De oratore contient une pédagogie a I’envers de
I’esprit républicain. La forme retenue pour construire I’ceuvre n’a rien
d’anodine. Peut-€tre offre-t-elle une voie féconde pour en saisir la signifi-
cation. En effet, le décor est planté de maniére a faire oublier la rhétori-
que et ses lieux habituels de déploiement: ni la tribune du sénat ni le pré-
toire du plaideur, encore moins la foule excitée et livrée a la conquéte de
I’ orateur. Plutdt y retrouve-t-on le ton familier d’une causerie ol les mar-
queurs de I’éloquence sont singuliérement absents: la uirtuosas, la graui-
tas, la majestas, la dignitas, etc. Cicéron aménage une ambiance de dé-
pouillement extréme pour décrire son contraire, comme si 'effet de
miroitement inversé de la perspective allait réhausser I’entendement de ce
que parler signifie dans le contexte de I’espace public.

10 Tacite, Dialogue des orateurs, XL, 3. Cicéron fait ce lien entre liberté et éloquence dans
Brutus, X11, 45.

11 Pierre Grimal, Cicéron, Paris, Fayard, 1986, p. 7.
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La trame du récit repose sur une série de dialogues empruntés, par
une fiction littéraire, aux temps anciens. Elle est campée dans le paysage
bucolique du Tusculum, localité située a une vingtaine de kilométres au
nord-est de Rome ou les patriciens et les nobles se rendaient, surtout en
été, pour échapper au climat torride et insalubre de la ville!2. La conversa-
tion met aux prises deux représentants illustres de I’éloquence: Crassus et
Antoine. Quelques personnages de moindre importance s’y joignent
comme Sulpicius, Scevola, Cotta, Catulus, etc. Le charme des lieux ins-
pire la détente et prédispose a la convivialité de I'amicitia. Le tableau
parait sortir du Phédre de Platon quand Socrate, pour trouver un site fa-
vorable a I’entretien, exalte I’ombre rafraichissante du platane, la douceur
du gazon, le bon air de 1'été!3. Copie conforme de la maniére grecque
avec cette seule différence que Crassus réclame des coussins pour assurer
I’aisance ou I’étiquette.

La société des amis apaise les soucis de la république: le De oratore
est écrit en un temps ot Rome bascule dans I’agitation entre les factions
de Clodius et de Milon. Il devient une sorte de fuite vers le repos (otium)
moins pour soulager I’esprit troublé de son auteur que pour le rendre
disponible & la réflexion. Le cercle des villégiateurs annonce, dans le
canevas narratif de Cicéron, une liberté de ton, I’abandon de toute réser-
ve, des effusions de spontanéité, bref une féte de la parole. Du reste, la
faconde sans pareille des deux héros tient de la légende: «[...] ce sont ces
deux hommes qui, & mon avis, ont été nos plus grands orateurs: ce sont
les premiers qui ont porté la gloire de I’éloquence latine a la hauteur de
celle de la Gréce»'4. Un sommet de I’excellence se prépare ainsi loin des
artifices de 'urbs et méme des effets de tribune du forum.

Toutefois, la discussion prend un tour imprévu dés le départ. Elle
débute par un dialogue de sourds ou chacun, de Crassus et d’Antoine,
expose en paralléle sa conception différente et, somme toute, irréductible
de I'art oratoire. L'un croit que celui-ci découle du travail toujours ina-
chevé d’éducation de I’homme complet: il est, bien siir, le visage
d’emprunt que Cicéron prend pour défendre son point de vue; I'autre y
voit plutdt une question d’habileté naturelle accrue par I’expérience. Puis,
quand les soliloques cessent, la fusion intersubjective de 1’échange tarde

12 Lieu de villégiature réputé pour sa fraicheur parce que situé a 670 métres au-dessus du
niveau de la mer, Tusculum se déployait sur le site de I’actuelle ville de Frascati. Ca-
ton, Sulpicius et Cicéron notamment aimaient a s’y rendre et a y tenir des conversa-
tions philosophiques. Frascati est encore aujourd’hui trés renommée, mais pour
I’excellence de son vin blanc...

13 Platon, Phédre, 230 b et c. Dans le Brutus, v1, 24, Cicéron ajoute méme au décor, outre
la pelouse, une statue de Platon.

14 Cicéron, Brutus, xxxv1, 138. Aussi, dans le De oratore, 11, 1,1, Cicéron déclare que
cette admiration pour Crassus et Antoine lui vient de I'éducation reque de son pére.
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et méme ne se produit véritablement jamais. De toute évidence, la simpli-
cité du moment n’accommode plus les héros. Elle menace plus qu’elle ne
favorise la prise de parole. D’un ton crispé, Crassus trouble la féte: «ce
genre d’entretien m’a toujours déplu»', confie-t-il. Et & Sulpicius qui lui
avoue avoir toujours espéré, dés sa «tendre jeunesse», entendre le maitre
discourir sur son art, il renchérit par une justification rétrospective de sa
réticence: «Ce n’était point fierté de ma part ou manque de savoir-vivre
ou refus de seconder ton noble et louable empressement [...], mais je n’ai
pas, je te le jure, la moindre habitude de ces discussions, et toutes ces régles
enseignées sous forme technique ne sont point mon affaire»'®. Le consen-
tement de I’orateur ayant ét€ obtenu a I’arraché, Cotta s’engouffre dans la
bréche pour en savoir plus: il ne faut pas le «laisser partir», lance-t-il, le
séquestrer au besoin pour le contraindre a parler, «puisque le résultat jugé
le plus difficile, qui était de faire parler Crassus, nous I’avons obtenu»!7.
Etrange situation que celle d’un maitre de I’éloquence, le plus grand
qui ne fit jamais par surcroit, que 1’on ne réussit pas a faire parler! Le
paradoxe atteint son point limite quand Crassus délégitime 1’ intérét méme
de la discussion en commengant par sa raison d’étre; d’abord, il accuse
les circonstances: «c’est le hasard qui m’a jeté au milieu de votre entre-
tien»'%; puis, il dénonce I'impasse du débat: «Qu’y a-t-il en effet de plus
sot que de parler sur la maniére de parler, puisqu’en lui-méme le fait de
parler est toujours une sottise, a moins que ce soit une nécessité?»!?. Ni
I’ombre du platane ni le relaichement de la tension urbaine ne conviennent
a I’orateur. Crassus est lato sensu hors de lui! Il se retrouve dans la posi-
tion d’un combattant illustre que I’on forcerait & descendre de son cheval
pour concéder, au fond, qu’il ne sait méme pas marcher... Au second jour
de la rencontre, une radicalisation se produit quand le summus orator
décline la requéte de César, nouvel interlocuteur arrivé a la villa du Tus-
culum, qui le prie d’engager une autre fois la conversation. Regrettant
d’avoir parlé la veille, il confesse: «j’ai été faible»?®. Pour récuser
Iinvite, il se déclare «inepte» (ineptus) ou, si I'on préfére, «non apte».
Or, un ineptus, c’est celui dont la parole s’avére hors d’ordre dans un
débat. Il se distingue entre tous par son incapacité a apercevoir ce que
parler veut dire, mieux a saisir le référent dans I’acte de parole. Bref, il ne
discerne pas, note Crassus, «ce que demandent les circonstances»; mieux,

15 Cicéron, De oratore, 1, 22, 99.
16 Idem.

17 Cicéron, De oratore, 1, 22, 100.
18 Cicéron, De oratore, 1, 24, 111.
19 Cicéron, De oratore, 1, 24, 112.
20 Cicéron, De oratore, 11, 4, 15.
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il «manque de convenance ou de mesure»?': voila I’ineptus dont I'attribut
est de ne point avoir I'intelligence du moment. Son incapacité a entrer
dans le langage de 1’autre méne a la multiplication des quiproquos. Triste
destin pour un orateur, d’autant moins compréhensible que les conditions
de la parole sont libérées de toute entrave. Misére de la parole quand elle
entreprend de parler d’elle-méme!

Revers de fortune ou devoir de réserve: de quoi témoigne cette inap-
titude a la parole dont la révélation constitue peut-étre un fopoi parmi les
plus marquants du De oratore? L’esprit du conuinium fréle 1'impasse,
parce que I'acte de dire (dicere) est déployé en dehors de son champ
d’expérience. Pour €lucider les corrélations manquées entre la ratio et
I’oratio, entre Iotium (le repos) et la dignitas (le réle public), bref entre
la liberté du moment et la vertu républicaine, plusieurs facteurs s’averent
nécessaires. Ces inadéquations sévissent dans tous les poles de la com-
munication: le locuteur, 1’auditoire, le contexte, le message.

D’abord, le locuteur. Un Romain, surtout s’il est une figure en vue,
ne sait pas quitter son personnage (persona: masque). Il reste en représen-
tation, méme dans ’amitié. Quand Cicéron relate le premier entretien, un
détail trahit ce fait: «[...] si la journée avait rappelé les séances du sénat,
le repas du soir fut digne du Tusculum»?2. Constat: la causerie n’était
donc pas sortie des codes inhérents a la scéne publique. De plus, la forme
dialogique elle-méme place aussi 1’orateur, dans la culture romaine du
moins, en situation d’anomalie. Rien ne détonne davantage pour lui que
de devoir partager la parole en s’insérant dans les modalités de la récipro-
cité. Alain Michel écrit que I'éducation, dans I'empire, «forme des
orgueilleux»?. Celui qui s’appréte a prononcer un discours doit sentir
qu’il fait événement et qu’il se détache de la multitude. Le Brutus rap-
pelle que son art tient de ’exception: «il n’y a rien au monde qui soit plus
difficile»?*. Il manque a Crassus une certaine hauteur de ton, cette soli-
tude du sommet ol réside I’excellence, mieux ou s’affirme, par une iden-
tification a double sens, la commune supériorité du locuteur et de I’objet
méme dont il parle. L’orateur est, par définition, un individualiste: «Oui!
qu’y a-t-il de plus admirable que de voir, en face d'une immense multi-
tude, un homme se dresser seul et, armé de cette faculté que chacun a

21 Cicéron, De oratore, 11, 4, 17.

22 Cicéron, De oratore, 1,7, 27.

23 Alain Michel, Rhétorique et philosophie chez Cicéron, Paris, Presses Universitaires de
France, 1960, p. 24. Sur le théme de I’éducation romaine, un ouvrage remarquable
s’impose: Henri Irénée Marrou, Histoire de I'éducation dans I’antiquité, Paris, Editions
du Seuil, 1965. Voir aussi I'ouvrage monumental de Paul Veyne, L'empire greco-
-romain, Paris, Editions du Seuil, 2005.

24 Cicéron, Brutus, V1, 25.
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cependant recue de la nature, en user comme il est seul alors, ou presque
seul, en mesure de le faire?». Et son plaisir est de forcer le respect de
tous: «Quelle puissance, renchérit Crassus, que celle qui dompte les pas-
sions du peuple, triomphe des scrupules des juges, ébranle la fermeté du
sénat, merveilleux effet de la voix d’un seul homme?»?3. L’évocation de
la solitude revient quatre fois dans ce passage. Elle condense les trois
dimensions de la rhétorique classique: 1'ethos par la dignitas de I’ orateur,
le pathos par 1I’émotion du bien dire, le logos par I’esprit républicain. Si
I’éloquence est «I’art dominateur»?, celui qui crée la cité et en préserve
le lien, son usage légitime, en tant que parole publique, doit viser «le
salut méme de I’Etat tout entier»?’.

Parler pour parler, c¢’est descendre de sa dignité. S’incliner devant
I’ordinaire (vulgatus) de la vie publique et en méconnaitre la portée véri-
table. Le langage étant la chose du monde la mieux partagée selon une
parité de condition entre tous les homines logui, son ennoblissement dans
I’art oratoire reléve du sublime. La rareté de I’occurrence fait ici la cherté
de la parole éloquente. Crassus emprunte aux deux univers en se refusant
a concevoir 'un sans D'autre: il use du matériau le plus répandu pour
I’inscrire dans I’art le plus réservé. Bref, le plus démocratique des mo-
yens, le plus aristocratique des résultats. Ainsi, se déclare-t-il «esclave du
peuple»?®, mais a la condition que I'eloquentia popularis s’autorise de la
sapientia. Or, sortir de cette dialectique, c’est accepter que |’ «art domina-
teur» domine celui qui le pratique. Cicéron n’accepte pas d’étre débouté
par le langage: le malaise de son héros tient du sentiment qu’il éprouve,
autour du platane, d’étre incarcéré dans un espace intralinguistique. Cette
impression rappelle la concession du sophiste de Leontium, Gorgias, pour
qui le langage est un «tyran» dont la puissance envofite et subjugue. Mon-
taigne reprendra la méme image en dénongant la «tyrannie parliére»®.
Dominer le langage ou étre dominé par lui: [’opposition recouvre la dé-
marcation entre Rome et Athénes, mieux entre les oratores et les rheto-
res. Tout I’effort de Cicéron incite a cultiver le déni des seconds au profit
des premiers, ceux-la seuls qui élévent la parole & la majestas. Pline
I’ Ancien souligne que, dans la hiérarchie du prestige a Rome, I’ orateur

25 Cicéron, De oratore, 1, 8, 31.

26 Cicéron, De oratore, 1, 8, 30.

27 Cicéron, De oratore, 1, 8, 34. Aussi, dans le De inventione, 1, 2, 2-3, Cicéron explique
que la cité fut constituée, a 'origine, par I'éloquence avec la lucidité d’'un «<homme
manifestement supérieur et sage».

28 Cicéron, De oratore, 1, 52, 225-226.

29 Michel de Montaigne, Essais, t. 111, Paris, Editions Gallimard, coll. «La Pléiade», 1962,
p. 910.



Rhétorique et transcendance de la parole publique 13

arrive au deuxiéme rang, soit aprés les honneurs militaires?. Par contre,
les rhetores latini inspirent le mépris des Grecs, peuple bavard et parfai-
tement insipide auquel I’ Arpinate réserve ses qualificatifs les plus causti-
ques. Un peuple qui s’adonne a parler pour parler: le Cato Maior assimile
ce radotage a un signe de la sénilité?.

Puis, I'auditoire. La dignitas d’un grand orateur ne peut advenir, di-
sions-nous déja, que si elle est reconnue. Et le salaire du mérite est payé
par la multitude comme le disait Polybe. Crassus se sent désemparé au
Tusculum, parce qu’il a perdu ses «flites»: les oreilles du peuples.
L’orgueilleux ne livre sa prestation que s’il dispose d’un théatre et d'un
public. Cicéron pose, dans le Brutus, les conditions de travail de
’orateur: «Je veux qu’a la nouvelle qu’il parlera on se presse d’occuper
les bancs, le tribunal siége au complet, les scribes se montrent obligeants
pour indiquer une place ou céder la leur, le cercle des curieux soit consi-
dérable, les juges attentifs; qu’au moment ol se léve celui qui va parler,
le cercle des curieux réclame le silence; qu’ensuite il y ait des applaudis-
sements réitérés, de nombreux cris d’admiration»®2. A la domination et a
I’orgueil s’ajoute la vanité. Tacite reprend I’idée en d’autres mots. Il aver-
tit que si les circonstances ne sont pas des plus graves (grauissima),
I’éloquence «devient infirme et s’effondre». Par contre, il limite la super-
be de I’orateur en soulignant que |’enthousiasme de la foule provient du
fait que le peuple romain était persuadé que, par-dela le cérémonial,
«c’était son intérét qui se trouvait en jeu»3>.

Parler ne suffit pas: [’acte n’ouvre vers une plénitude que s’il rejoint
ce que Perelman efit appelé un «auditoire universel». Cicéron délimite
ainsi le destinataire de 'art du bene dicendi: «Mais quand je parle en
public, c’est I’approbation du peuple que je veux. Car I’orateur qui par
son langage réussit, dit-il, a avoir I'agrément de la multitude, il est impos-
sible qu’il n’ait aussi I’agrément des connaisseurs»*. Les priorités parais-
sent claires: le peuple d’abord, I’élite suivra. En filigrane, les effets habi-
tuels du discours rhétorique se trouvent classés selon une disposition
conséquente: instruire (docere), séduire (delectare) et émouvoir (movere).
Instruire n’importe, dans 1’éloquence, que si le savoir atteint les autres
dimensions de 1’auditeur: 1’admiration (la reconnaissance) et I’émotion

30 Pline I’ Ancien, Histoire naturelle, v, 43, 139

31 Cicéron, Cato Maior de Senectute, X1, 36. Un des passages les plus marquants contre
les Grecs se trouve dans le De oratore, 1, 28, 75 quand Cicéron parle des «vieux
radoteurs»: deliros senes. Aussi, les rhetores désignent, au sens péjoratif, les «<habiles»,
et les oratores, au sens mélioratif, les «sages».

32 Cicéron, Brutus, LXXX1v, 290.
33 Tacite, Dialogue des orateurs, XXX1X, 2, 5.
34 Cicéron, Brutus, XLIX, 184,



14 Gilbert Larochelle

(les passions). Point de persuasion sans ethos et sans pathos: Cicéron
dans le De oratore: «La majeure partie du discours doit avoir pour but
d’émouvoir»*. Ou encore dans le Brutus: «L.’effet produit est beaucoup
plus grand par celui qui enflamme le juge que par celui qui I’instruit».
Fénélon, dans ses Dialogues sur I'éloquence, exprime la nuance faisant
de I'orateur non pas un dévoyé du savoir, mais celui qui s’adresse a
I’homme complet dans la tradition de |’ humanitas, quitte a laisser perger
I’ambition dans I’intention: «Je dis que le philosophe ne fait que convain-
cre, et que I’orateur, outre qu’il convainc, persuade»®’. Bref, la vérité ne
convient que par le souci de 1’altérité qui la regoit.

Aussi, le contexte. Le malentendu du Tusculum porte une lecon sur
le langage lui-méme. L’attitude de Crassus enseigne, par la négative,
qu’il n’y a de parole que située. Bien avant les pergées de la linguistique
moderne et des théories cognitives, Cicéron alléguait que le discours ne
se fait jamais qu’a travers des contraintes déterminées. Le mot ne suit
pas, pour lui, la dictée de I'étre, comme dans le Cratyle de Platon. Son
épistémologie de la rhétorique est plutdt fondée sur des «conjonctures de
parole». En clair, parler c’est s’adapter: tenir compte de I’ «esprit du lieu»,
toujours insufflé par les attentes de I’auditoire. L’ orateur tient son effica-
cité du savoir de ce qui convient: «Quoique sans la chose le mot ne soit
rien, cependant la méme chose est souvent approuvée ou rejetée selon
qu’on la présente avec tel ou tel mot»*. Alors que le langage lui-méme
revét les caractéristiques d’une «cire trés molle»*® qui se dérobe au ma-
niement comme a la maitrise de I’ineptus, le défi devient celui d’appré-
cier les exigences d’une conjoncture de parole et de saisir les codes non
écrits. Il faut mesurer le «jusqu’ol» on peut aller, retrancher le «trop» et
compléter le «trop peu», écrit Cicéron, pour que le discours soit conforme
a la séance, mieux a ce «qui est séant»*. En somme, I’art du bien dire
découle d’une bien-séance; et c’est le convenable qui circonscrit la mé-
taphysique de I’ orateur.

L’atteinte au decorum est au cceur de la tension dialogique. La notion
recouvre celle de convenance et sert a rappeler 1’idéal dont le comporte-

35 Cicéron, De oratore, 11, 82, 337. Aussi: 27, 114-115.

36 Cicéron, Brutus, xx1, 89. Une plaidoirie trop stoicienne ne fonctionne pas: De oratore,
1, 53, 230. De plus, les stoiciens ont asséché, selon Cicéron, |’art de parler de fagon per-
suasive. Oratore, 32, 113.

37 Fénélon, Dialogues sur ’éloguence, in (Euvres, t. 1, Paris, Gallimard, coll. «La
Pléiade», 1983, p. 32.

38 Cicéron, Oratore, xx1, 72. 1l écrit également (cf. 71) que «les auditoires ne doivent étre
traités avec la méme sorte de mots ou d’idées».

39 Cicéron, De oratore, 11, 45, 177.

40 Cicéron, Oratore, XX1, 71, 73.
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ment pratique doit étre inspiré. Tirée du verbe decet et du substantif decens
(décence), elle renvoie a la beauté morale, de méme qu’a I’honestum. Le
De officiis 'associe a un usage prudent de la parole*. Elle transcende et
s’impose & travers toute la variété infinie des contextes. Loin de se rabattre
sur la technicité d’une régle de protocole, le decorum, pour un Romain, est
substance autant que forme. Contrarié, I’orateur du Tusculum ne voit pas la
substance dans la forme. Pourquoi parler si la liberté, la question la plus
grave que I’on ait a traiter*?, n’est pas en jeu? Or, le decorum constitue le
seul lieu possible ou la libertas rencontre la uirtus. Car I"art oratoire réside
tout entier dans une fonction salvatrice: son horizon d’exercice consiste a
maintenir les valeurs républicaines, a les défendre lorsqu’elles basculent du
cOté de la tyrannie. Cicéron recourt, de toute €vidence, a un argument des
sophistes: Calliclés, dans le Gorgias, soutient que I’éloquence sauve®.
Cependant, celle-ci n’est plus un effet de langage, mais un devoir (offi-
cium) lié aux exigences de la citoyenneté exemplaire qui doit étre le fait de
I'orateur. Et les Tusculanae disputationes énoncent que la plénitude de
I’Ame tient & un devoir pleinement accompli*4.

Platon, au début de sa République, disait qu’il faut savoir lire les
«petites lettres» dans les «grosses lettres»*. Aristote, dans sa Rhétorique,
signalait que les lois non écrites I’emportent sur les lois écrites*®. Cicéron
insiste & son tour sur le réle dévolu a I'’environnement de la parole avec la
notion de decorum. Or, celle-ci est clairement placée sous la dépendance
du stoicisme et de sa loi d’airain. Elle permet d’exprimer cette harmonie
entre ratio et oratio, entre volonté et contingence. A ce titre, deux corol-
laires ressortent de 1’équation: la relativité de toute conjoncture de parole
et le caractere pratique de son application. Certes, si le souci du con-
venable (decere) marque la précellence de I'orateur a la différence du
rhéteur, c’est parce que le savoir dont il procéde ne peut pas étre appris et
maitrisé une fois pour toutes. Erasme s’insurgeait, dans son Cicero-
nianus, de voir les prédicateurs de son temps n’aspirer qu’a devenir une
copie conforme de I’orateur romain sans tenir compte de la situation:
«Allons-nous, alors que nous sommes chrétiens, parler a des chrétiens
comme le paien Cicéron parlait & des paiens?»*’. Ainsi, la relativité ap-

41 Cicéron, De officiis, 1, XX V11, 94.
42 Cicéron, De oratore, 1, 40, 183.
43 Platon, Gorgias, 511 betc.

44 Cicéron, Tusculanae disputationes, xxu1, 54-55. Cette préoccupation est également
transversale au De officiis.

45 Platon, République, 11, 368 d-369 a.
46 Aristote, Rhétorique, 1375 a, 15-17

47 Brasme, Dialogus ciceronianus, in Erasme, Paris, Robert Laffont, coll. «Bouguins»,
1992, p. 433.
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parait comme une sorte de théoréme dans I’art de I'éloquence, méme si
son interprétation reste liée a une référence a la nature, cet universel con-
cret et intangible. Quant a la dimension pratique, rien qui ne puisse lui
céder: «Toute la qualité en effet de la vertu réside dans I’action»*®, stipule
le De officiis. Et I’action outrepasse tous les préceptes de la philosophie.
Ainsi, I’orateur dont parle Cicéron s’illustre a la fois comme visionnaire
du probabilisme (il travaille sur I’opinion vraisemblable) et comme vir-
tuose du cas d’espece (il s’adapte a I’infini). Voila deux dimensions qui
font de Iui un champion de la casuistique dont procéde au demeurant tout
le stoicisme. Enfin, le message. Quand la parole est tournée vers elle-
-méme, de quoi parle-t-elle au juste? L’acte performatif qui s’ensuit con-
fine alors a I'esprit de systéme. On reconnait celui-ci & 'espérance
d’enfermer I’éloquence dans des régles. «Il n’est point de connaissance
qu’on puisse réduire en systéme, lorsqu’on se borne a savoir le détail de
sa matiére»*. Toute I’importance de Cicéron se trouve dans ce combat
contre les maitres de la scolastique et leur propension a laisser croire que
des formules bien enseignées menent a une éloquence bien développée.
Or, la tentative de codifier les procédés de la parole constitue, dit-il, une
injure a 'intégrité du réel: le langage n’est jamais susceptible d’une
déclinaison en techniques dont I’application machinale assurerait, a qui
détient un tel savoir, une clairvoyance du signifié. L’orateur est plutot
celui qui énonce un message fort dans lequel régne non pas 1’alignement
des mots, mais I’engagement d’une pensée. Il suffit de I’écouter a la tri-
bune ou au sénat, prescrit Cicéron, et «vous distinguerez bientdt s’il s’est
borné i I’entrainement mécanique de la déclamation d’école ou s’il est
venu a I’éloquence avec le solide bagage d’une vaste culture générale»,
De la procéde le véritable défi de la pratique du bene dicendi: 1’éducation.

L’¢éloquence ne s’accomplit jamais autant que lorsqu’elle parvient a
se faire oublier. Pascal reprend Cicéron sans rien y ajouter: «La vraie
éloquence se moque de 1’éloguence»’'. A Rome, moins I’ orateur ne laisse
voir son art, plus il est écouté; plus il montre qu’il ne doit rien a la Gréce,
plus on le croit®?. Bref, la persuasion dissimule moins par tromperie que
pour faire jour a4 des dimensions plus fondamentales: la régle demeure a
I’arriére-plan pour que prédominent I’éducation et la culture. Le raison-
nement de Cicéron est fondé sur une déploration: que les maitres de
I’éloquence réduisent leur enseignement a la matérialité d’un savoir-faire.

48 Cicéron, De officiis, 1, vI1, 19.

49 Cicéron, De oratore, 1, 41, 186.

30 Cicéron, De oratore, 1, 16, 72; aussi: 12, 50; 3, 19.

51 Blaise Pascal, Pensées, 24, in (Euvres complétes, Paris, Galllimard, 1954, p. 1094,
52 Cicéron, De oratore, 11, XXXV, 153.
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Crassus est forcé au Tusculum de dévoiler son jeu: c’est I’épiphanie des
ruses du diable! Montaigne se félicitait, dans ce méme esprit, que son fils
ne fréquentit point les «escholes de la parlerie»™.

L’insistance des oratorii libri sur le contenu du message reste d’une
formidable actualité. En effet, de nos jours, le procéduralisme a introduit
dans ’espace public une espéce de tyrannie du fonctionnel ol ne compte
a la fin que ’observance des régles. Il tend a supplanter le discours philo-
sophique et a réduire ad minima les exigences de I'engagement républi-
cain au nom de I’efficacité pratique que garantirait la prépondérance des
formes. Il couronne le triomphe décisif du signe sur le sens: la déclinai-
son sans fin de I’'un dans I'immanence de son déploiement et I'indiffé-
rence vis-a-vis de I’autre avec la croyance d’assurer I’équité dans la plu-
ralité des cultures. Merleau-Ponty écrit: «On a bien raison de condamner
le formalisme, mais on oublie d’habitude que son tort n’est pas d’estimer
trop la forme, mais de l'estimer si peu qu’il la détache du sens»**. Le
détachement du sens, c’est 'esprit de systéme ou prévaut une circularité
référentielle et, par ricochet, une parole prise au piege de ses propres
filets. L’effort de Cicéron n’aura-t-il pas été d’enseigner, a la différence
de Quintilien, que 1’art oratoire représente plus qu’une dispositio
(pro cédure) et qu’il participe pleinement de ['inventio (le sens lui-
-méme). L’artificium (les regles) doit le céder a I'ingenium (le génie)
dans I’éloquence, & la créativité plutét qu’a I’'imitation. Rappeler cette
pédagogie n’est certes pas inutile, car elle seule permet d’apercevoir la
portée profonde de la rhétorique en évoquant son antipode: le bavardage,
I'indifférence au concret, bref cette prolifération des signes détachés de
tout référent précis!

Bavardage et rhétorique: une antinomie fondamentale

A Athénes, le défi est de faire taire I’orateur; 3 Rome, de le faire par-
ler. L’espace privé favorise le débat d’un coté; dans 'autre, il I'entrave.
De toute évidence, 1’arbre & palabre ne couvre pas de son ombre une re-
prise a I'identique d’une culture par une autre. De Platon a Cicéron, seul
un regard superficiel escamote les différences. Or, la mise en scéne offre
une clef de lecture, disions-nous déja. Pour I’interprétation de Cicéron
certes, mais aussi pour prendre la mesure de ce qui le distingue du philo-
sophe grec. L’ Arpinate emprunte tout’®, mais n’imite pas tant qu’on le

53 Michel de Montaigne, op.cit., p. 905.
54 Maurice Merleau-Ponty, Signes, Paris, Gallimard, 1960, p. 96.

55 Pierre Grimal, saluant «l’effort immense» de Cicéron, finit par lui refuser, dans la
méme phrase, toute originalité philosophique, puisqu’il ne fit que reprendre «ce que les
philosophes d’école avaient élaboré et continuaient de répéter inlassablement, avec de
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criit. Que ce soit au Pirée ou au Tusculum, la figure principale du récit
occupe, dans chaque cas, une fonction irréductible. Platon propose un So-
crate qui, par son humilité feinte ou fausse, se place de facto en périphérie
du point central de I'intérét. Se situant lui-méme dans la position de
I’ignorant, il interroge. Il habite le lieu de I'étonnement: celui des ques-
tions. Bref, c’est un Persan a Paris! Le doute est son meilleur allié et jamais
un discours final n’arrive a le dissoudre complétement: «On reprendra tout
cela demain», semblent suggérer, & chaque fois, les protagonistes épuisés.

O tempora, o mores: le maitre, & Rome, s’installe au centre, comme
la métropole dans I’empire. Et c’est la médiocrité qui s’adresse a la gloire
en postulant I’insignifiance, I’intérét marginal de la question sur la répon-
se attendue. Le disciple interroge, le savant répond. Les ignorants auto-
proclamés, les Sulpicius et les Cotta, ne parlent que pour reconnaitre la
supériorité de celui qui s’appréte a dissoudre les énigmes. Le maitre anti-
cipe, & chaque détour, la cessation souhaitée de son tour de parole, com-
me pour se délester d’un fardeau qui lui pése. On ne va surtout pas re-
prendre cela plus tard, insinue avec insistance Crassus au début du second
entretien; il repousse la curiosité de ceux qui voudraient approfondir la
question. Pire, il regrette de ne pas avoir amené un Grec de service pour
lui passer le relais dans la conversation entre bavards®. Si le dialogue, en
sa forme méme, ressortit a une stratégie d’humanisation de la dispute, il
reste marqué ni par la vivacité ni par la fluidité des échanges, mais plutot
par les implications pratiques d’un apprentissage.

Le savoir, cependant, ne voyage pas d’un point A vers un point B
sans qu’il y ait des enrichissements réciproques, des assouplissements
significatifs. Cicéron choisit un scénario ou 1’éloquence prend, en pre-
miére approximation, un tonalité¢ impériale, une teinte pompeuse qui
laisse entrevoir 1’humeur, sinon I'impatiente supériorité d’un optimate
devant des populares. Projection autobiographique ou artifice propre a la
fiction, Sainte-Beuve pousse le rapprochement jusqu’a dire de lui, dans
ses Causeries, qu’il fut «le seul génie que le peuple romain ait eu de
vraiment égal a son empire»’’. Mais, a I'inverse de la trajectoire uni-
latérale du sens dans I’empire — de la métropole vers les colonies, en
I’espéce du savant vers les ignorants —, le canevas des dialogues fait
montre d’une réelle ouverture de la position de chacun a I’argument de
I'autre, de telle sorte des nuances surgissent, des amendements se prépa-

temps en temps quelque variante». Op.cit., p. 444. Ernest Renan énoncait le méme
jugement sur Cicéron: Histoire des origines du christianisme, t. 1, Paris, Editions
Robert Laffont, coll «<Bouquins», 1995, p. 472.

56 Cicéron, De oratore, 1,22, 104,

57 Charles Augustin Sainte-Beuve, Pline le naturaliste, 22 avril 1850, in Causeries du
lundi, t. 11, Paris, Garnier Fréres, 1926-1947, p. 55.
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rent, des concessions surviennent comme pour rappeler a la fin le primat de
la discussion, voire de la persuasion en toute chose’®. Crassus et Antoine
reconnaissent la 1égitimité du point de vue de I’autre et redéploient a tour
de role leur démonstration pour atténuer la rigueur de la controverse et pour
circonscrire le bénéfice direct que chacun retire de I’échange.

En fait, la structure méme du De orafore enchisse le statut de
I’argumentation dans une méthode qui évolue sans cesse a égale distance
de la certitude hautaine et du relativisme. Méme si la servilité des disci-
ples contribue a hisser Crassus sur un piédestal — Cotta se compare a un
«enfant» et déclare sa «honte» devant un personnage aussi éminent>® —,
les interlocuteurs suivent une procédure d’enquéte non dogmatique et
marquée par I'intériorisation du principe de contradiction. Rempart contre
les assurances trompeuses sur une vérité derniére, I’orateur véritable,
souligne Cicéron, est celui qui, sur chaque point, se montre capable de
soutenir le «pour» et le «contre» et, par ricochet, de fragiliser tout raison-
nement linéaire®. Il reconnait, dans les Tusculanae disputationes, em-
ployer la maniére socratique pour découvrir le vraisemblable; certes,
n’épouse-t-il 1’avis contraire que dans I'intention de forcer une éclaircie
dans la conversation et de produire une représentation du probable¢!.
Ainsi, il n’en émanera jamais une certitude de nature métaphysique.

Ce modéle de prise en compte des opposés dans un débat correspond
a la dialectique et I’insertion de celle-ci au cceur méme de la rhétorique
vise a signifier que I’horizon de toute argumentation reste marqué par une
pluralité de choix possibles, par des entendements alternatifs en toutes
situations. Et c’est en cela précisément que le statut de la rhétorique
cicéronienne dépend d’abord et avant tout d’une formidable capacité de
décentrement de soi et d’adaptation aux valeurs de 1’autre. Or, sortir de
soi pour prendre la posture de I’advocatus diaboli et pour plaider tour a
tour les différentes théses, y compris celle que commande le jugement,
c’est le secret de la méthode d’Antoine: «Je plaide la cause de la partie
adverse, afin de le [il parle de son client] forcer a plaider la sienne et a
mettre au jour toutes les réflexions que son cas lui suggere. Aprés qu’il
m’a quitté, je remplis @ moi seul trois roles différents et, avec la plus
compléte impartialité, je prends successivement la place du défenseur, de

58 Michael Mendelson, «Everything Must Be Argued: Rhetorical Theory and Pedagogical
Practice in Cicero’s De oratore» in Journal of Education, Volume 179, Number 1,
1997, pp. 15-47. Par exemple, voir les concessions de Crassus & Scavola: De oratore,
I, 12, 54; 13, 55; 13, 56.

59 De oratore, 1, 35, 163.
60 De oratore, 11, 21, 80. Voir aussi le De officiis, 11, 2, 8.
61 Tusculanae disputationes, 1, 4, 8.
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I’adversaire et du juge»%2. Le De oratore emporte a cet égard deux impli-
cations: d’abord, la capacité de parler in utramque partem (des deux
cOtés) constitue un moment sophistique, le locuteur étant, au moins vir-
tuellement, disponible pour prendre n’importe quel point de vue dans le
débat; ensuite, le dénouement de celui-ci, s’il s’écarte de toute vérité fina-
le, est relégué a une échelle humaine. L.’ ombre de Protagoras plane pour
dire que «I’homme est la mesure de toute chose».

Par contre, si le procédé dialogique du De oratore repose sur la
transversalité du contradictoire, sur un développement ou le principe
d’opposition devient le signe annonciateur d’une clairvoyance, il ne se
solde jamais par |'impuissance ni par la suspension du jugement. Le scep-
ticisme n’est qu’un épisode intermédiaire. Loin de tout relativisme, Cicé-
ron se démarque de 1’attitude sophistique en ce qu’il y a dépassement de
I’échange immédiat par la recherche de principes communs. Ainsi, il
laisse entrevoir un débouché «post-sophistique» qui n’a rien a voir avec
une épistémologie antifondationnelle. Ni certitude ni dissolution quant
aux références dont le langage doit demeurer le serviteur: Crassus évite
I’un et I'autre de ces extrémes et il prouve, malgré les soubresauts de son
humeur, que son différend, notamment avec Antoine, est surpassé par un
esprit de coopération qui déjoue la superficialité de 1’affrontement: «Pour
moi, cédant a vos désirs, j’ai voulu vous indiquer les sources ot il vous
faut puiser, les chemins qu’il vous faut suivre; mais je n’ai nullement
prétendu vous guider en personne jusqu’au but: entreprise infinie et
d’ailleurs surperflue. Je me suis contenté de vous mettre sur la voie et,
comme a des voyageurs, de vous montrer du doigt la direction des sour-
ces®». L’humilité et la réserve de I’orateur enseignent ici que 1I’aména-
gement d’un logos partagé exige une réelle association et méme une ca-
pacité de compromis en droite ligne avec I’humanisme.

Polybe aide a comprendre ce qui allait devenir, un siécle apreés lui, la
spécificité du moment cicéronien dans la conception de la rhétorique.
Certes, il reproche aux Grecs de I’avoir circonscrite & un art de la contro-
verse (I’éristique) ou I’attention est portée a la technicité du «pour» et du
«contre». Il appelle «paradoxe» cette stratégie d’argumentation qui re-
fleurira au Moyen-Age sous le nom de disputatio. Or, un tel procédé est
le fait d’arme des habiles (rhetores) qui finissent par oublier jusqu’a la
nécessité de poser le défi des questions morales®*. L’art aux Grecs, les

62 De oratore, 11. 14, 102.

63 De oratore, 1, 46, 203.

64 Polybe, Histoire, X1, 26 c. Le raisonnement de Polybe n’est pas tout & fait juste. Il
décrit bien, certes, le Gorgias, mais certainement pas le Phédre ot I’échange conduit &
I’admission d’une collusion au moins latente, sinon explicite entre la parole et
I’élévation vers la beauté morale.
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meaurs aux Romains: Polybe laisse entendre que I'esprit de combat
devrait étre supplanté par I’établissement de convergences langagiéres,
I’art oratoire, aprés tout. devant ses lettres de noblesse a la propension a
fagonner du sens commun dans le but d’édifier la cité.

La dialectique porte donc la rhétorique; mais c’est la philosophie qui
la transporte au-dela d’elle-méme pour faire voir le principe en toute cho-
se. Un des temps forts du De oratore survient quand Crassus reproche a
Socrate d’avoir divisé la forme et le fond, la parole et I'esprit, I'art du
bien dire et I'exigence du bien penser: «Avant lui, ceux qui traitaient,
discutaient, enseignaient ce dont nous nous occupons aujourd’hui, (...)
s’appelaient tous du méme nom, parce que la connaissance et la pratique
des notions les plus relevées n’avaient aussi qu’un nom, la philosophie.
Ce fut lui qui leur enleva ce nom, jusque-la porté en commun, et qui, par
sa dialectique, sépara deux choses, liées au fond I'une a I’autre, la science
de bien penser et celle d’écrire dans un style brillant. C’est d’alors que
date cette séparation si importante, je dirais volontiers entre la langue et
le cceur, séparation vraiment choquante, inutile, condamnable, qui imposa
deux maitres différents pour bien vivre et bien dire»®. La capacité de
relier la contingence a une transcendance, de pratiquer un usage référen-
tialiste du langage signe, chez Cicéron, la vocation de la parole dans
I’espace public. Elle constitue le fondement de l'ordre civil, le critére
anthropologique de I"’humanisation qui permet de batir une civilisation,
de surmonter la dispersion, bref de faire habiter la diversité en un lieu
commun®s.

Aussi, les artifices du dialogue n’offrent-ils qu'une facade dont la
didactique commande a chaque tournant une compréhension au second
degré, a I'instar du monde des apparences chez Platon. Et toute la ruse du
De oratore consiste a exposer un probléme en le théitralisant. Elle évite
la déduction syllogistique et la démonstration théorétique que pour mieux
illustrer le propos en le vivant par une mise en acte qui rappelle, au pas-
sage, le primat romain de la uita actiua sur I'otium. 1l s’agit de jouer un
réle dans une atmosphére tragique ou se détermine la pédagogie d’une
lecture inversée. Ce renversement, dont la figure classique est le péritro-
pe, Crassus le pratique a souhait en voulant dire a tous moments: «Voyez,
la rhétorique, ce n’est pas cela». Plus il s’exaspére autour du platane, plus
le témoignage devient puissant. Plus la séance confine au bavardage, plus
la rhétorique est placée en hauteur. A travers ce personnage central, ¢’est
dans le soin que Cicéron prend a ne pas dire qu’il affirme le plus. Procédé
tout a fait cohérent, d’ailleurs, avec la primauté du contradictoire et con-
sistant & proposer ce qu’il faut appeler une «explication vécue».

65 De oratore, 1. 16, 60-61. Antoine soutient le contraire: De oratore, 1, 54, 233.
66 De oratore, 1, 8, 32-33. Aussi: De republica, 1,7, 12.
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Rien n’aide mieux que le bavardage a apercevoir a contrario ce que
la rhétorique présuppose. Or, bavarder, c’est tenir une «parole séparée»
qui ne montre rien au-dela d’elle-méme; user du langage pour ne laisser
surgir aucun signifié, le faire revenir a lui-méme inlassablement comme
un boomerang, de maniére a ce que les signes ne parlent jamais que des
signes dans I'indifférence totale au concret; c’est I’enfermer par le fait
méme dans une modalité circulaire qu’illustre, du reste, la disposition des
interlocuteurs sous le platane. Certes, la menace est celle d’une parole
sans hauteur qu’aucun fondement ne soutient. Les mots s’y multiplient en
proportion de leur désengagement vis-a-vis de tout référent. Une prolifé-
ration sans épiphanie ot I’acte de parler conduit a I’impossibilité de créer
une correspondance entre le verbe et le monde.

La transcendance des signes de la communication est le levain secret
de I'art oratoire. Nulle autre voie ne tient, selon Cicéron, pour qui tente
de prendre la mesure de I'éloquence. Les épicuriens n’y comprennent
rien, puisqu’ils méprisent 1’engagement politique et la uita actiua; les
stoiciens ne valorisent que I’énoncé sec et enferré dans la rationalité des
paradoxes; le spécialiste d’école limite son discernement en essayant de
saisir la «parole ailée» (Homére) en dehors de son véritable champ
d’application: le forum. Les rhetores latini ne pergoivent guére que le
bien dire produit un agrandissement du monde qui, par-dela les circons-
tances contingentes, ouvre sur I'universalité d’un principe. L’antinomie
entre bavardage et rhétorique se décline donc sur le fond d’un contraste
irréductible. Elle départage des attitudes éthiques davantage que de sim-
ples méthodes. D’un cété, 'autonomie du langage, 1'absence d’une
emprise sur les choses, le repli vers la condition paisible de spectateur du
monde (uita contemplatiua) font du bavard un locuteur omnipuissant. Il a
des réponses sur tout, parce qu’il ne représente rien. Il ne dépend de per-
sonne, parce que son discours est autoréférentiel, fictif, arbitraire et, pour
cette raison, dangereux pour I’esprit de la république. D’un autre coté,
I’orateur est celui qui a besoin de I’autre, de son approbation pour faire
advenir le probabile, la vraisemblance par un compromis négocié en vue
du maximum d’effets sur le bien public®’ . Il opere, certes, en deca de la
vérité, Cicéron lui réservant la pleine conscience de sa fragilité, de ses
limitations cognitives, de son enracinement dans les modulations chan-
geantes de 1"histoire. Bref, un anti-Platon.

Le De officiis pose une partition lexicale qu’il faut mettre en paralle-

67 Le probable est en lui-méme une limite imposée A la connaissance de |’orateur. Il
s’insere dans ce que Cicéron appelle le devoir «moyen» qu’il faut différencier du de-
voir «parfait». De officiis, 1, 3, 8; De finibus, m, 58-59. Aussi: Clara Auvray-Assayas
Cicéron, Paris, Les Belles Lettres, 2006. Sa lecture de I'ceuvre de Cicéron est cons-
truite autour de la notion de probabile.
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le avec I’antinomie entre bavardage et rhétorique. Il différencie deux
types de discours: la parole de la conversation (sermo) et la parole de
I’éloquence (contentio); 1'une convient a la rencontre informelle des
amis, 1’autre sied plut6t aux tribunaux, au sénat, au forum®. On sait que
Socrate excellait dans la conversation: il en fit le chantier, mieux le mo-
dus operandi de la philosophie. Par contre, en spécifiant deux cadres
distincts pour fixer I’exercice de la parole, Cicéron entendait batir la per-
ception de la convenance non seulement selon le contexte, mais aussi
selon le genre. Or, dans le sermo, il est nécessaire, disait-il, de faire preu-
ve de modération, de se «rendre compte d’abord de quoi 1’on parle» et
«d’éviter la présence de quelque défaut de caractere»®. Les risques y
sont, néanmoins, des potentialités réelles dans la mesure ol s’y retrouve
‘un petit groupe d’interlocuteurs qui dialoguent a visiére fermée. Car,
n’est-ce pas dans le cénacle de I’échange privé que se produit le plus
souvent le male dicere dont il recense les variantes: dénigrement, médi-
sance, injure contre les absents et, en général, la banalité (idle talk)’"?
Quand Crassus dit: «ce genre d’entretien m’a toujours déplu»’!, c’est bien
le sermo qu’il met en cause. Et 4 son tour, quand il se fait servir la fanfa-
ronnade de Scevola a titre de réplique, 1’accusation qu’il encaisse passe,
au comble de sa virulence, par le désaveu de la conjoncture de parole
elle-méme. En clair, le cadre inhibe 1’accés au contenu: «Il faut que nous
soyons ici sur tes terres, ol tu régnes, pour que j'aie supporté pareille
prétention». Puis, I’offensive se poursuit en notifiant qu’un autre genre
d’échange verbal (la contentio) elit permis de révéler le contenu, de réta-
blir la transparence propre a I’espace public, d’éviter de dire n’importe
quoi. Il renchérit en exaltant sans retenue les procédés du forum: «Au-
trement je soufflerais & une foule d’opposants les formules nécessaires,
qui leur permettraient de te combattre, armés de 1’ordonnance du préteur,
ou de t’assigner hors du tribunal au lieu contesté... »™. Bref, la conversa-
tion tourne a vide et se mue en bavardage quand elle excéde sa limite,
quand ce dont elle parle exige une mise en ceuvre au grand jour et une
pleine reconnaissance par le contrdle de la multitude.

Le bavardage définit une forme dégradée de la conversation. Mon-
taigne le vilipendait et s’alarmait que I’on puisse «eslever les mots» et
«deprimer le sens»”. On déprime le sens quand apparait, au cceur de la

68 De officiis, 1,37, 132.
69 De officiis, 1,37, 134.
70 Idem.

71 De oratore, 1, 22, 99.
72 De oratore, 1, 10, 41.

73 Michel de Montaigne, Essais, t. 1, Paris, Editions Gallimard, coll. «La Pléiade», 1962,
p. 245.
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conjoncture de parole, une «dissonance cognitive» dans la corrélation
entre le locuteur, I’auditoire, le decorum et le message. Or, il y a dans
cette dynamique un bris du lien social, au minimum une accentuation de
la difficulté & édifier des principes partagés et a habiter un horizon com-
mun. Mais la mise en scéne de Cicéron ne signifie pas que le sermo soit
condamnable. Elle dévoile plutdt les dangers de la manipulation dont le
langage devient I’occurrence sous le mode d’une antirhétorique lorsqu’il
se replie sur lui-méme et céde i 1’esprit de systéme. Mieux encore, elle
démontre que plus la parole se réduit au formalisme de son efficacité,
plus la capacité a dépister les impostures de son usage diminue. Les ap-
pels respectifs de Crassus et de Scavola résonnent comme des incitations
a préserver les mécanismes de la persuasion publique afin de débusquer
les aveuglements et d’élargir sans cesse les champs d’application possi-
bles de la discussion.

A I’heure ol les démocraties résolvent les conflits en standardisant
les structures de la parole afin de contourner les débats, en rabattant les
relations sociales sur le recours & des procédures dont la fonction consiste
a faire taire par anticipation toute controverse, ne faut-il plus s’étonner de
constater 1’évidence du lien causal entre la perte de sens et le rétrécisse-
ment de la place accordée a I’échange verbal? Ainsi pointe, de fagon lente
mais décisive, un monde ol I’homme n’est plus placé devant son pro-
chain, mais devant des choses. La tendance actuelle a vouloir tout objec-
tiver pourrait bien &tre I’indice le plus sGr d’un amoindrissement de la
liberté, parce qu’elle dépossede I'individu de son plus précieux outil pour
I’exercer: la parole. La discipline imposée par ces processus de réification
sociale a pour résultat d’affaiblir la capacité critique, de neutraliser peu a
peu les réflexes de défense devant les pratiques de manipulation et, plus
grave encore, de distraire toute tentative de réflexion sur les finalités de la
vie en commun. La persuasion glisse et migre vers le régne des moyens:
techniques, procédures, normes et lois inspirent désormais des automa-
tismes et de moins en moins cet effort de tous et chacun pour batir en-
semble la concordia. Elle est déployée de fagon a réduire, voire a élimi-
ner les obstacles & son efficacité et non pas a ouvrir le champ des options
possibles qui rendraient 1’argumentation nécessaire. Peut-il en ressortir
une «démocratie de I'indifférence» quand la vocation de I’éloquence
s’arréte 2 mesure que s’installent ’abstraction du locuteur et la passivité
résolue de I'auditoire? Le constat que Cicéron fit en 54 peut servir de
décalque pour notre temps: «Ce sont nos fautes, non le hasard qui font
que, si nous avons encore le mot république, nous n’avons depuis quelque
temps déja plus la chose»’™. Un préjugé tenace a, depuis lors, rendu

74 De republica, v, 1, 2.
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I’éloquence suspecte, parce que la transcendance qui la fonde, I’esprit
d’excellence que I’on y rattache serait le signe distinctif de I’aristocratie’.

Mais la rhétorique témoigne plutét d’une extréme attention a I’autre.
Telle se révéle la signification du De oratore dont la trame repose sur la
confiance de Cicéron en la discussion raisonnée, sur la capacité résolutoi-
re de 1’échange verbal & la condition qu’il demeure ouvert et transparent.
L’ceuvre entiére postule un interlocuteur de bonne volonté sur
1’approbation duquel il est sage de miser pour négocier sans reliche un
univers de sens ou s’incarne le destin de la cité. Toutefois, I'exercice de
la parole publique recéle maints périls et qui davantage que 1’ Arpinate en
paya plus cher le prix pour en avoir aussi longtemps savouré la volupté?
Avec une conscience de la précarité ontologique de la vie en commun, il
sut mieux que quiconque rappeler que la liberté par la parole publique
reste I'insigne grandeur du «métier d’homme»75.

RESUME

Pourquoi revenir a Cicéron encore une fois? Peut-€tre, a la vérité, pour
comprendre, a travers lui, ce qui manque a notre temps pour qu’une grande
rhétorique montre la voie comme chez les Anciens et pour tirer de ce
rapprochement un moment d’interpellation. De nos jours, c’est le déclin de I’idée
d’excellence dans I’espace public, de responsabilité dans I’exercice de la liberté et
d’une universalité dans la parole publique qui rend le retour & Cicéron utile, sinon
nécessaire. Une relecture des oratorii libri permet de faire surgir un tableau
contrasté dans lequel apparaissent les enjeux de la grande sophistique de I’heure.
Invasion des signes et rétrécissement du sens, prolifération de I’éthique et eclipse
de la morale, bref la rhétorique, pourtant omniprésente (cf. la publicité), ne
transporte plus rien au-dela d’elle-méme. Le présent essai montre que, de cette
impasse, Cicéron en fut conscient: la forme méme des dialogues du De oratore en
porte le témoignage en révélant la rhétorique comme I’antinomie du bavardage,
dans la mesure ou la véritable éloquence porte toujours, en derniére analyse, sur
une recherche du consensus universorum.

75 George Steiner, Dans le chdteau de Barbe-Bleue. Notes pour une redéfinition de la
culture, Paris, Gallimard, coll. «Folio», 1973, p. 127.

76 De republica, v1, 15, 15. Notons que ['expression latine munus humanum est traduite,
selon les éditions, tantdt par «métier d’homme», tantot par «mission de I’homme».
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RESUMO

RETORICA E TRANSCENDENCIA DA PALAVRA PUBLICA:
A ACTUALIDADE DO DE ORATORE

Porqué voltar uma vez mais a Cicero? Talvez para compreender através dele
o que falta ao nosso tempo: uma grande retérica que indique, como nos Antigos, o
caminho, e para retirar dessa aproximagio um momento de interpelagdo. Nos nos-
sos dias, o declinio da ideia de exceléncia no espago piblico, de responsabilidade
no exercicio da liberdade e de universalidade na palavra piblica tornam o retorno a
Cicero til, se nio mesmo necessdrio. Uma releitura dos oratorii libri permite
evidenciar um quadro contrastado em que aparecem os desafios da grande sofistica
do momento. Invasio dos signos e encolhimento do sentido, prolifera¢do da ética e
eclipse da moral, em suma, a retdrica, embora omnipresente (veja-se a publici-
dade), nio transporta mais nada para além dela mesma.

O presente estudo mostra que Cicero teve consciéncia deste impasse: a pré-
pria forma dos didlogos do De oratore € testemunho da retérica como antinomia
do palavreado, sendo que a verdadeira eloquéncia incide sempre, em tltima ani-
lise, numa busca do consensus universorum.
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1. A Guerra segundo Rousseau

Pode surpreender que, apesar do papel nuclear no pensamento politi-
co moderno desempenhado por Jean-Jacques Rousseau, as reflexdes do
“Newton do mundo moral” (Kant) sobre o fendmeno da guerra ndo
tenham alcangado (e, de meu conhecimento, continuam a nio alcangar) o
lugar que mereceriam na imponente massa de literatura secunddria susci-
tada pela sua obra.

A insuficiéncia impressiona de facto, mas nio supde nada de muito
misterioso. Penso que contribuiu em decisiva medida para algum efeito
de alheamento do comentarismo, apesar de tudo relativo,! que o trabalho
de exegese e critica fosse fortissimamente atraido pelo fulgor do “petit
traité”, como o adjectivou Rousseau, publicado em 1762 sob o titulo “Du
Contract Social, ou Principes du Droit Politique” <CS> (Rousseau,
1964). Ora, esta obra de intensidade literdria e tedrica verdadeiramente
tinica, tendo a crédito uma influéncia avassaladora, incidiu principalmen-
te no “direito estatal interno”, se quisermos recorrer a uma epigrafe hege-
liana <das innere Staatsrecht> (Hegel, 1974: §§ 260 ss.; no caso de Hegel
cito com referéncia aos pardgrafos <§> que dividem o texto) por contra-
posicdo a juricidade “externa” que, grosso modo, corresponderia ao direi-
to das gentes (ou, em linguagem de hoje, de focagem mais especializada,
Direito Internacional Publico), onde sdo cruciais as questdes de guerra e

1 Refiro, com viva recomendagio de leitura, os estudos de Stelling-Michaud, sobre os
Ecrits sur I’Abbé de Saint-Pierre, em J.-J.Rousseau, 1964, Vol. III, pp. CXX-CLVIII;
Hoffmann, ‘Rousseau, la guerre et la paix’, 1965; Truyol Y Serra, ‘La guerra y la paz en
Rousseau y Kant’, 1979, pp. 47-62; Hassner, ‘Rousseau and the Theory and Practice of
International Relations’, 1997, pp. 200-19; Morgado, ‘Rousseau e o Projecto de Paz
Perpétua’ (2006) 153-73.

Philosophica, 30, Lisboa, 2007, pp. 27-60
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de paz. Acresce que o filésofo genebrino renunciou intencionalmente a
tratar do relacionamento inter-Estados que coroaria o universo politico.
Como se sabe e o préprio Rousseau destacou, o CS seria, no propésito
originario do autor, tdo-sé a primeira parte de um tratado muito mais
amplo no seu objecto, a que pensava dar o titulo de “Institutions Politi-
ques”. Todavia, o projecto gorou-se, por razdes cujo sentido geral é
comentado na conclusio do CS:

“Apos estabelecer os verdadeiros principios do direito politico <n.a.: o
"direito estatal interno”> e empreender a fundacio do Estado sobre a
respectiva base, estaria apoid-lo mediante as suas relacOes externas, o
que abrangeria o direito das gentes, o comércio, o direito da guerra e
as conquistas, o direito ptblico, as ligas, as negociacoes, os tratados,
etc.. Tudo isto porém forma um novo objecto demasiado vasto para a
minha curta vista; sempre deveria fixa-lo mais perto de mim” (Rous-
seau, 1964, Ocuvres Complétes <OC>, 111, p. 470).

A ablag@o da matéria internacional que prolongaria o CS nio obstou
a que o tema da guerra comparecesse em ordem dispersa por vdrios luga-
res da obra rousseauniana: no Discurso sobre as causas da desigualdade
entre os homens (Rousseau 1964: OC, TII, pp. 178-9), no artigo Economie
Politique da Enciclopédia de Diderot e d’Alembert (Idem, 268-9), em
trechos do préprio CS e de o Emilio (Idem, pp. 357-8 e Rousseau, 1969,
OC, IV, 848-9), naturalmente no Extracto e no Julgamento sobre o Pro-
Jjecto de Paz Perpétua do Abade de Saint Pierre (Rousseau, 1964, OC,
III, pp. 563-616) e, associados aos escritos sobre o famoso Projecto do
Abade, nalguns fragmentos respeitantes & guerra e ao “estado de guerra”
(situagdo segundo Rousseau distinta da de guerra, como adiante comenta-
rei; Idem, pp. 1899-1904). No seu conjunto, estes textos nido s6 desenham
ideias que contribuem para iluminar o significado da guerra como se con-
jugam com as nogdes da célebre mansuetude do “estado de natureza”
rousseauniano e da sua transi¢do para um “estado social”, esse sim neces-
sariamente belicoso. Neste particular, Rousseau pensa a guerra a partir de
uma critica radical do que ele chama o “horrivel sistema de Hobbes” e a
“absurda doutrina” do fil6sofo inglés. (Idem, p. 610)

Sabe-se como Hobbes, precisamente nos antipodas daquilo que
Rousseau pensard, concebe que a guerra (talvez melhor dito, neste con-
texto, relagdes de violéncia) € consubstancial ao estado de natureza dos
humanos, visto sob a imagem de “guerra de todos contra todos”, com os
coroldrios do medo constante de morte violenta (the Fear of Violent

2 As referéncias de Rousseau ao projecto gorado das Institutions Politiques encontram-se
esparsas por lugares da sua obra além do CS, nomeadamente nas Confessions, OC, 1,
p. 404.
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Death) que a proximidade do outro significa por natureza, a suspensdo de
quaisquer termos de convivialidade satisfatdria e o inerente bloqueio das
potencialidades de inventiva industriosa e artistica, de conhecimento
racional das coisas, de circulagdo das pessoas, dos bens e das ideias. Nes-
te cendrio descorogoante, Hobbes pode concluir incisivamente que a vida
em estado de natureza € “solitdria, pobre, sordida, selvagem e curta”.
(Hobbes, 1995, p. 111). Tera sido justamente para sair do ‘tale of horror’
do seu estado “natural”, que o homem se auto-inflingiu o “artificio” do
poder irrestrito (mas nfo arbitrdrio) do Leviatd como um dispositivo de
prevengio e repressdo das pulsdes da liberdade natural. Ao conjecturar
que sdo partes contratantes do hipotético pacto inter-individual de consti-
tuigdo do Leviatd os homens em relagio de vizinhanga, logo sob ameaca
permanente de se trucidarem uns aos outros, Hobbes, como € sabido,
avanga a ideia de que, pelo pacto assim ficcionado, delegam de jure, num
dado homem ou numa assembleia (oligdrquica ou democrética), “o poder
soberano ilimitado de os representar a todos eles, legislando, governando,
julgando e policiando, a fim de se assegurar, pela for¢a da espada se
necessdrio, que os contratantes vivam em paz uns com 0s outros e este-
jam protegidos dos restantes homens” (Alves, 2005, p. 127). Deste modo,
reprime-se a violéncia da guerra “natural”, desregrada e generalizada, por
recurso a contengao coerciva da paz civil que o Estado institui e assegura,
segundo as regras que o proprio Estado estabelece. Numa palavra: naru-
reza significa guerra, sociedade significa paz ou, mais precisamente,
seguranga.

Uma brecha na plausibilidade desta visdo das coisas foi detectada
por Montesquieu, no Espirito das Leis, com a sua sagacidade habitual.
Considera Montesquieu que numa situagdo de igualdade virtual de forgas
em que todos se sentissem por igual ameacados, como € suposto por
Hobbes?, a tendéncia mais verosimil consistiria nio em se entre-atacarem,
mas em se evitarem, € a paz, que nao a guerra, seria “‘a primeira lei natu-
ral”. Vé-se que Rousseau ja ndo anda longe. E Montesquieu acrescenta,
enunciando uma critica que vird a concitar considerdaveis concordincias, a
de Rousseau a cabega, que a ideia de império e de dominio, atribuida ao
homem natural, “é tdo compésita e depende de tantas outras ideias” que
decerto ndo a teria em mente originariamente. No fundo, Hobbes ndo

3 Uma das ideias chave da antropologia hobbesiana é a de que a natureza fez os homens
tdo iguais nas faculdades de corpo e de espirito que mesmo as diferengas de forga entre
individuos néo sdo suficientes para que algum possa reivindicar beneficios que néo este-
jam ao alcance dos outros, até porque os mais fracos t8m sempre o recurso de compen-
sar as suas inferioridades pelo uso da asticia e da inteligéncia (Hobbes, 1995, pp. 109
ss.). E esta posi¢io de igualdade que torna o medo ou desconfianca de uns homens
perante os outros homens uma lei geral do “estado de natureza” (sobre o tema, Alves,
2005, pp. 125-35).
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atenderia a que atribui aos homens, “antes do estabelecimento das socie-
dades”, desejos e motivos que ndo podem surgir-lhes enquanto ndo as
houver, s6 a partir de entdo se suscitando razdes de ataque e de defesa
(Montesquieu, 1979, p. 126).

Rousseau desenvolverd esta linha de argumentacdo, que decerto
seria de seu conhecimento como grande leitor e admirador de Montes-
quieu. Sustenta, também ele, que o homem €, de seu natural, pacifico e
assustadigo, pronto a fugir ao menor perigo”. (Rousseau, 1964, OC, III,
p. 601) Coisas como a honra, o interesse, a vinganca, a vontade de impé-
rio, que poderiam empurra-lo a arrostar com os perigos e a morte, ‘‘sont
loin de lui dans I’état de nature” (Idem). A par destas razdes pela negati-
va, intervém no cendrio, pela positiva, o sentimento humano bdsico da
“Pitié”, ou compaixdo, que manifesta a repugndncia do homem em pro-
vocar nos semelhantes mais sofrimento do que o estritamente necessdrio.
Trata-se, diz Rousseau, de “uma disposicdo conveniente a entes tdo
débeis e sujeitos a tantos males como nés somos” (Idem, p. 154). Senti-
mento natural prévio a qualquer forma de reflexdo, da compaixdo se pode
dizer que, temperando os efeitos do “amour de soi méme”, contribui cru-
cialmente para a conservagdo da espécie (Idem, p. 156).

Tal € o fundamento antropoldgico primordial da tese rousseauniana
do que seria popularizado sob a designac¢do (muito imprépria) de “bom
selvagem”. O qual, observa Rousseau, ndo poderia ser bondoso porque,
em rigor, nem sabe o que significa ser-se maldoso. A neutralizacio das
paixdes e a ignorincia dos vicios impedi-lo-iam de fazer o mal intencio-
nalmente. O ‘estado de natureza’, em Hobbes matriz tempestuosa de vio-
léncia, transforma-se em Rousseau num campo de calmaria e de estagna-
¢do civilizacional que, todas as contas feitas, seria propicia afinal, numa
contabilidade de custos / beneficios de felicidade e infelicidade, ao que de
melhor podem esperar os homens. Ou seja, bem pouco. O olhar hostil
com que Rousseau considerava, em contra corrente na época, as chama-
das “luzes do progresso”, tdo intimamente associadas as ideologias suas
contemporaneas da modernidade, ganha aqui explicacao e justificagdo®.

Mas se o estado de natureza € isto, as razdes de ser da guerra como
flagelo endémico da humanidade devemos procurd-las no contrédrio disto
que € o “estado social’. O movimento da invers@o tedrica anti-hobbesiana
fica assim completo.

4 Primeiro critico da modernidade com um olhar moderno, Rousseau dirige & ideia de
progresso, tdo cara ao iluminismo setecentista, uma severa barragem de contestagdes,
inaugurada, como se sabe, com o polémico Discurso sobre a Ciéncia e as Artes, datado
de 1750, em que s3o antecipados muitos dos temas das correntes actuais de criticismo
aos maleficios do progresso e da “civilizagio” em geral (Rousseau, 1964, III, pp. 1-57).
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A passagem do “paleolitico” de soliddes do estado de natureza ao
“neolitico” do estado social teria sido movida pelo impeto de apropriagio
egoista dos bens da terra por alguns homens e a pulsdo ctipida de proibir
aos outros a sua frui¢do (aquilo que justamente se chamard ‘propriedade
privada’ enquanto que opera¢do de privar de propriedade os outros).

Paralelamente, surge a delimitacdo exclusivista dos territérios e a
superveniéncia de mil predagGes, mil desigualdades de fortuna e poderio,
mil violéncias de ataque ou defesa.

E bem conhecido o proémio de Rousseau a 2.* parte do Discurso
sobre a origem da desigualdade:

“Quem primeiro delimitou um terreno e decidiu declarar Isto perten-
ce-me [...] foi o verdadeiro fundador da sociedade civil. Qantos cri-
mes, guerras, mortes, quantas misérias e horrores, teria poupado ao
género humano [....] quem houvesse gritado aos seus semelhantes:
Cuidai de ndo escutar este impostor; estais perdidos se esquecerdes
que os frutos sdo de todos e a Terra é de ninguém” (Rousseau, Idem
p. 164).

Daqui cai a terra o germe das guerras, pois o grande fautor desta
doenca crénica da humanidade “civil” veio a consistir no impulso que o
estabelecimento da hipotética primeira sociedade deu ao de todas as
outras. A razdo de ser de que proliferem sociedades que evoluirdo rapi-
damente para Estados mais ou menos complexos pois “une société ne
sauroit exister sans un gouvernement” (Montesquieu), e governar grupos
gera necessariamente complexidade, € facil de entender. Rousseau resu-
me com acutildncia a sua ideia num trogo incluido nos escritos sobre o
Abade de Saint-Pierre, intitulado ‘Que !’état de guerre nait de I'état
social’:

“Da primeira sociedade formada segue-se necessariamente a formacao
de todas as outras. Tem de se fazer parte dela ou de a ela nos unirmos
para lhe resistir. H4 que imitd-la ou deixarmo-nos engolir por ela”.
(Idem, p. 603)

Vale por dizer que a dindmica da guerra com o seu cortejo de cala-
midades se pde em marcha devido ao pluralismo das sociedades politicas,
ou, brevitatis causa, dos Estados que se tém formado em todo o vasto
mundo. Aquilo que, no status naturae ou no estado “pré-civil”, digamos
assim, das rudimentares sociedades primitivas, poderia resultar em confli-
tos fugazes entre individuos ou, quando mais, entre mindsculos grupos
efémeros, pela disputa deste ou daquele bem particular, da lugar a lutas
organizadas de longa duragdo entre grandes corpos colectivos com voca-
¢do de permanéncia e alta complexidade estrutural, visando objectivos
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politicos estrategicamente determinados: dominar, conquistar, preservar
os dominios e as conquistas, prevenir ameagas de ataque. Um diagndstico
desta nova qualidade nos conflitos humanos aparece condensado no CS:

“A guerra ndo é de modo algum uma relacdo de homem a homem,
mas uma relacdo de Estado a Estado em que os particulares néo sdo
inimigos sendo acidentalmente, ndo como homens, nem mesmo como
cidad@os, mas como soldados”. (Idem, p. 357)

O mesmo ¢ afirmado no ‘Estado de Guerra’ com mdxima concisao:
“ndo ha guerra entre os homens; somente hd guerra entre os Estados”
(Idem, p. 604). A caracterizacdo politica da guerra como acontecimento
circunscrito aos confrontos entre Estados remete, pois, um como que
suceddneo “civil” do belicoso estado de natureza hobbesiano para o
patamar das relagdes internacionais.

Nao que tal signifique alguma moderag¢do nos niveis de violéncia.
Pelo contrdrio, para Rousseau agrava-os, e isto num duplo registo. Por
um lado, um registo de grandeza. Rousseau salienta-o, com clareza:

“A independéncia retirada aos homens acantona-se nas sociedades, e
estes grandes corpos, entregues as suas proprias impulsoes, produzem
os choques mais terriveis, na proporgido em que as suas massas exce-
dem as dos individuos”. (Idem, p. 604)

Deste ponto de vista, a “artificialidade” de dimensio dos Estados,
comparada a “naturalidade” dos individuos, pode piorar a propensio a
belicosidade (e sabemos que piora). De facto, enquanto que os homens
esbarram nos limites insuperdveis de forca e de expressio fisica estabele-
cidos pela natureza, os Estados, sendo criagdes artificiais, ndo t€ém medi-
da determinada, a sua grandeza € indefinida e pode sempre ser aumentada
ou restringida, com o acicate de que um Estado “se sente fraco tanto
quanto existam outros mais fortes do que ele” (Rousseau, Idem, p. 605).

Por outro lado, a passagem do “estado natural™ ao “estado social”
gera uma condigdo de duplo constrangimento (condi¢do mista, nas pala-
vas de Rousseau), grivida de violéncias refor¢cadas. Uma vez mais, a
explicagdo de Rousseau € cristalina:

“De homem a homem, vivemos no estado civil, submetidos as leis; de
povo a povo, cada um goza da liberdade natural; o que, no fundo, tor-
na a nossa situagdo pior do que se ignordssemos estas distingGes. Pois,
vivendo simultaneamente no estado social e no estado de natureza,
estamos sujeitos aos inconvenientes de um e de outro, sem encontrar
seguranca em nenhum deles”. (Idem, p. 610)
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Rousseau estabelece depois uma ligagdo intrinseca entre guerras
externas e despotismo interno. E uma das suas ideias, alids ndo original,
que influenciard segmentos determinantes do idealismo cldssico alemdo,
mormente Kant e Fichte, conhecerd prolongamentos até ao nosso tempo
(basta lembrar a contrario a relagdo orgénica entre Paz e “Estado de
Direito” democratico contida na Declaragdo Universal dos Direitos do
Homem) e, o que é mais importante, terd confirmagGes bem tristes na
ordem do acontecimento. Eis como o “Citoyen de Genéve” analisa a
situacdo, no Jugement sur le Projet de Paix Perpétuelle do Abade de
Saint-Pierre, forcando as cores, com recurso a sua infungivel retdrica:

“E facil de compreender que, por um lado a guerra e as conquistas, e,
por outro lado o progresso do despotismo, se ajudam mutuamente; que
se deita mdo 4 vontade, num povo de escravos, <n.a.: metédfora forte
de gente submetida e submissa> ao dinheiro e aos homens de que se
precise para subjugar outros homens; que, reciprocamente, a guerra
fornece o pretexto de exacg¢des pecunidrias e outro, nio menos espe-
cioso de manter grandes exércitos para se conservar o povo em respei-
to. Enfim, todos podemos lobrigar bastante bem que os Principes con-
quistadores tanto fazem guerra aos seus sibditos como aos seus
inimigos e que a condigdo dos vencedores nido € melhor do que a dos
vencidos”. (Idem, p. 593)

A visio rousseauniana do mundo dos homens, no seu tragado actual,
resulta, assim, mais sombria do que a do préprio Hobbes. Na verdade, o
autoritarismo armado do Leviathan permitiria que se coabitasse em segu-
ranga, mediante a repressdo “institucional” dos apetites anémicos do
estado de natureza. Para Rousseau nada se salva: nem no novo estado de
“segunda natureza” civil, com as inerentes desigualdades de propriedade
e a violéncia competitiva que faz alastrar entre os homens, nem no “esta-
do social”, gerador de guerras e de despotismo. Talvez se ndo salve
sequer o tempo ideal retrospectivo de um hipotético estado de natureza,
povoado de humanos tidos por “bons” apenas porque sdo “bornés et stu-
pides”. Como quer que seja, parados num tempo sem histdria, absoluta-
mente irrecuperdvel, uma vez passado o Rubicdo histérico da entrada na
“civilizagdo” devido a algum conjunto fortuito de circunstincias externas,
sobre as quais podemos conjecturar, mas nada sabemos de seguro (Idem
p. 140). Como comentard Starobinski, “a transformacéo € irreversivel; o
caminho de regresso estd aberto somente aos sonhadores” (Starobinski,
1964, p. LVII). As ténues esperancas de melhoria da condi¢do humana as
quais Rousseau acena projectam-se ndo no passado, nem no presente,
mas no futuro hipotético da possibilidade de se promover a educagio para
a liberdade a que aponta o que podemos chamar ‘contrato educacional’
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do Emilio e de se alcancar o estidio de legifimidade do poder politico
segundo os direitos da razdo e a razao do direito ser direito que encontra
fundamento no ‘“‘contrato social”.’ Possibilidades essas que se mostram
de verificagdo terrivelmente improvavel, aprisionadas como estdo “num
horizonte de extremismo 16gico [...] a reflectir um horizonte de extremo
risco existencial. O rol de horrores da histéria humana ilustra-o com elo-
quéncia: hd o risco de que os governantes confisquem o poder, o risco de
que a guerra, interna e externa, perverta e aniquile o corpo politico, o
risco de que prevalegam os egoismos particulares, os pessoais e os colec-
tivos, abolindo-se nas realidades da exploragdo a possibilidade de fazer
valer o interesse comum, hd enfim o risco maior de que os povos “nio
vejam” a razdo — eventualidade que se bloqueou o pensamento politico de
Platdo, como nido haveria de bloquear outros pensamentos!” (Alves,
1983: p.48). Mas precdria que seja, a aposta num futuro melhor ou
menos mau ¢ tudo quanto nos resta, pois da “histéria do presente” s6
temos a esperar o pior.

Quanto a relagdo de Estado a Estado da guerra, o pessimismo de
Rousseau adensa-se. Mesmo num contexto de sociedades politicas legiti-
mas, a questdo da guerra nao ficaria resolvida. Note-se que Rousseau niao
ignora os esforgos histéricos porfiados de se trazer as disciplinas do direi-
to ao relacionamento entre Estados, guerra incluida (o Projecto do Abade
de Saint-Pierre inscreve-se nesse movimento, muito vivo doutrinariamen-
te no século XVIII), mas a fraqueza de raiz do direito das gentes — falta
de uma instincia supra-estatal com o poder efectivo de sancionar as pre-
varicagbes — deixa-o muito céptico sobre a possibilidade de se alcancar
um estddio de paz genuina entre entidades soberanas independentes:

“Quanto ao que se chama comummente o direito das gentes, certo é
que, faltando as sang0es, as suas leis nfo passam de quimeras mais fra-
cas ainda do que a lei natural. Esta, pelo menos, fala ao corago dos par-
ticulares, ao passo que as decisdes do direito das gentes, sem outra
garantia sendo a utilidade de quem se lhe submete, sfo respeitadas ape-
nas quando o interesse as ratifica”. (Rousseau, 1964, OC, III, p. 610).

E patente, no entanto, que a guerra desencadeada nio se processa de
forma ininterrupta, mas como situagdo recorrente, e que os Estados con-
seguem intervalar relagdes tempordrias de coexisténcia nio directamente
bélicas, bi ou multilaterais (ligas e confederacdes, p.e.)®. Simplesmente,
trata-se de situagdes que nio sio de paz efectiva permanente mas de tré-

5 Sobre a discutidissima nogiio de “contrato social” em Rousseau, permito-me citar Alves,
1983, pp. 11-56, e 2005, pp. 137-53, bem como a bibliografia af referenciada.

6 E interessante que Rousseau tenha dedicado grande aten¢@o & constitui¢do e ao papel das
confederagdes (Rousseau, 1964, 111, pp. 564 ss.).
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gua passageira. No essencial, os Estados vivem neste caso aquilo que
Rousseau chama “estado de guerra”, distinguindo-o explicitamente da
guerra e que € algo como um purgatério entre céu e inferno. O rasgo con-
ceitual merece realce e a mais de um titulo. Em primeiro lugar, porque
cola a realidade das coisas muito melhor do que uma retdrica tremendista
de guerra permanente de todos contra todos’. Gagnebin observa que
Rousseau desenvolve aqui uma nog¢do nova que nio encontramos em
Hobbes, Grdocio, Pufendorf ou nos autores do século XVIII (Gagnebin,
1964: p. 1904). Nova, e de considerdvel impacte para a compreensdo das
relacdes internacionais®. Realmente, se ndo houvesse pausas longas na
beligerdncia, nem se vé como seria concebivel o surgimento de algum
principio de civilidade no contacto entre Estados. Ora, a existéncia de um
mddico de regras de civilidade impée-se a observagdo. Mesmo os peles-
-vermelhas iroqueses de Montesquieu, que comiam os prisioneiros,
enviavam e recebiam embaixadas e reconheciam direitos de guerra e de
paz. Rousseau explica-se com a clareza habitual:

“"Embora os dois termos de guerra e de paz parecam exactamente cor-
relativos, o segundo compreende uma significagdo muito mais exten-
sa, atendendo a que se pode interromper e perturbar a paz de muitas
maneiras sem se ir até a guerra”. (Idem, p. 1902)

Pode-se, é certo, prolongar uma situagio de hostilidades continuas e
€ o que se chama “fazer a guerra”. Mas sucede também que por exaustdo
reciproca ou pela impossibilidade de chegarem a um desenlace, os Esta-
dos inimigos fiquem expectantes provisoriamente € ndo empreendam
actos ofensivos um contra o outro. A sua relacio de hostilidade nio
muda, procuram acumular meios de combate com vista & guerra proxima
futura, agunardam ou fomentam oportunidades favoriveis para se ataca-
rem, mas t€m os actos de guerra efectiva suspensos. Para os leitores que
nds somos, recém chegados ao terceiro milénio com trinsito pela segunda
metade do século XX, a proximidade deste estado intermédio entre guerra
e “ndo-guerra” a nogdo de “guerra fria”, lembrada de passagem por Ber-
nard Gagnebin, acode irresistivelmente.

7 Hobbes: “durante o tempo em que os homens vivem sem um poder comum capaz de 0s
manter a todos em respeito, eles se encontram naquela condi¢o a que se chama guerra;
e uma guerra que é de todos os homens contra todos os homens” (1995, p. 111).

8 Gagnebin, 1964, p. 1899. Note-se que Hobbes se aproxima da ideia de estado intermédio
entre guerra e ndo-guerra mas ndo a tematiza com a nitidez de Rousseau: (... a guerra nio
consiste apenas na batalha, ou no acto de lutar, mas naquele lapso de tempo durante o qual
a vontade de travar batalha é suficientemente conhecida [...] a natureza da guerra ndo con-
siste na luta real, mas na conhecida disposi¢o para tal, durante todo o tempo em que ndo
ha garantia do contrério. Todo o tempo restante é de paz.”: Hobbes, 1995, p. 111).
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A terminologia perfilhada — estado de guerra — € também desde logo
significativa de que para Rousseau a distin¢do entre “guerra” e “estado de
guerra” nao estabelece a linha de separacdo entre guerra e paz, mas muito
mais uma diferenciacdo de graus dentro do género “guerra”. De resto,
Rousseau é perfeitamente esclarecedor a este respeito, ao caracterizar a
situacdo como um estado de guerra modificado “em que os dois inimigos
se atam as maos sem perderem nem disfarcarem a vontade de se destrui-
rem” (Idem, p. 1904). No fundo, esta nocio, aliada a um grande cepticis-
mo, e € dizer pouco, sobre a efectividade do direito das gentes, parece
manifestar que Rousseau se resigna a inevitabilidade de rela¢des de guer-
ra quando estejam em causa entes politicos soberanos.(Truyol y Serra,
1979, p. 54) Quer dizer: ndo considera vidvel a criagdo de condi¢des de
paz genuina entre os Estados. Os seus escritos relativos ao Projecto do
Abade de Saint-Pierre vdo no mesmo sentido, independentemente da
grande simpatia e admiragdo que exprime pelo sentido geral do Projecto e
pela qualidade humana do autor que chegara a conhecer pessoalmente®.

Mas ndo € obrigatdrio que se pense assim, embora este tivesse sido,
e talvez ainda seja, o pensamento dominante. No seu futuro imediato, a
reflexdo de Jean-Jacques Rousseau cruza-se com a concorréncia de duas
orientacdes paradigmaticas ndo homdlogas da sua: a de Kant, que recusa
a resignacdo e procura encontrar os caminhos da paz; a de Hegel, que
integra a guerra nos planos da razio.

A elas vamos passar de seguida.

2. O Imperativo de Paz segundo Kant

Considero que um dos titulos de grandeza da filosofia de Kant é a
sua reflexdo sobre as questdes da paz e da guerra. Titulo de grandeza, e
verdadeiramente um marco milidrio na histéria do pensamento ocidental,
como escrevi noutro lugar (Alves, 2004, p. 256). Nao porque antes dele
se ndo houvesse debatido profusamente o tema, muito mais pelo dngulo
da guerra do que pelo da paz, deve dizer-se, como, por exemplo, no caso,
que acabdmos de apreciar, de Jean-Jacques Rousseau. O traco distintivo
kantiano consistiu em que, por um lado, inscreveu a questdo nio como
algo de lateral ao sistema de ideias da sua filosofia, mas de intrinseco,
para ndo dizer constitutivo dessa filosofia, e, por outro lado, atacou o

9 Entre varias outras mengdes leiam-se as primeiras linhas do Extrait du Projet de Paix
Perpétuelle de Monsieur I'Abbé de Saint Pierre: “Como nunca houve Projecto mais ele-
vado, mais belo e mais 1itil a ocupar o espirito humano do que o de uma Paz perpétua e
universal entre todos os povos da Europa, nenhum autor mereceu mais a ateng¢do do
publico do que aquele que propds os meios para por este Projecto em execugdo” (Rous-
seau, 1964, III, p. 563).
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binémio guerra/paz do ponto de vista das condigdes objectivas de estabe-
lecimento de um estado de paz entre os povos. Neste conspecto, o fend-
meno da guerra passa a ser relegado para o estatuto, de certo modo subal-
terno teoricamente, de auséncia de paz, ao passo que, inversamente, a
tradigdo pré-kantiana tendia a ver a paz como auséncia intervalar de guer-
ra. Quer-se dizer que, antes de Kant, o lugar da necessidade era ocupado
pela guerra, ndo pela paz, e a esta “realidade” (que aparentava sé-lo, de
facto, nas prdticas humanas) opunham-se tdo-somente, quando oposi¢ao
havia, lamentos piedosos ou exortagdes de ordem moral (a condenagao da
guerra por Erasmo fornece um exemplo muito elaborado disto mesmo:
Erasmo, 1999).

Com Kant as coisas entram noutro patamar de exigéncia reflexiva. O
horizonte antropolégico-politico da filosofia kantiana perspectiva a ques-
tdo da Paz como uma finalidade imperativa para a afirmacio do que deve
vigorar de racionalmente humano na humanidade.

Pode dizer-se que o tema da Paz percorre transversalmente todo o
pensamento de Kant. H4 uma isomorfia de fundo entre o “projecto de paz
perpétua metafisica” da Critica da Razdo Pura (Hassner), o projecto poli-
tico de paz interna associdvel ao primado do Direito, considerado dentro
dos limites da simples razdo (Doutrina do Direito, conclusdo) e o projec-
to cosmopolitico de paz universal esquematizado monograficamente no
opusculo sobre a Paz Perpétua. Estes diversos cruzamentos convergem no
fim dltimo da Histéria que trard a luz da razdo o plano escondido da
Natureza. Leia-se Kant:

“Pode-se considerar a histéria da espécie humana, em seu conjunto,
como a realizagdo de um plano oculto da natureza para estabelecer
uma constitui¢do politica perfeita interiormente e, quanto a este fim,
também exteriormente perfeita, como o tnico estado no qual a nature-
za pode desenvolver plenamente, na humanidade, todas as suas dispo-
sigdes”. (Kant, 2003, p. 17)

Ora, falar de uma “constitui¢do politica perfeita” significa na esfera
interna que se saiu do “status naturae” entre os individuos humanos para
o Estado de Direito, pressupondo a metifora fundadora do “contrato ori-
gindrio” ideal; e, na esfera externa, a andloga superacdo do “estado de
natureza” andrquico nas relacdes inter-Estados, criando-se condi¢des de
rentncia a violéncia para dirimir conflitos. Num caso e noutro, o impera-
tivo da “razdo moral prética” formula um veto irrevogéivel: “ndo deve
haver guerra” (Kant, 2005, p. 243).

Nio deixa de ser paradoxal (ou talvez ndo) que o filésofo da Paz,
contrariamente ao sentido da ‘démarche’ tedrica de Rousseau, enraize a
sua reflexdo num julgamento da natureza humana tributdrio, em larga
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medida, da visdo pessimista de Hobbes, e isto apesar de ter escrito uma
refutacdo politica anti-Hobbes (Kant, 1988, pp. 73-98). Kant tira partido
da recep¢io das grandes linhas do “‘status naturae” hobbesiano para
apoiar uma ideia muito idiossincratica da sua filosofia, a de que a Nature-
za faz surgir, da discdrdia dos homens, a harmonia, mesmo contra a von-
tade humana (Kant, 2003, p. 9 e 1988, p. 140). Com efeito, segundo Kant,
0 bem providencial da Paz ndo ¢ natural, carece de ser instaurado contra
as pulsdes de violéncia de um “estado de natureza” humana em bruto,
ainda ndo disciplinado pela raziio, meio ambiente nio de paz, mas de
guerra declarada, ou na iminéncia de o ser. Tomando a liberdade de mais
uma auto-citagcdo alongada, direi que, na rede conceitual kantiana, “o
estddio de paz permanente configura-se perante os homens como um
‘bem racional’ao mesmo tempo de dever e de esperanga, que pode alcan-
car plenitude prética e, justamente porque pode, devemos empenhar-nos
em que alcance. Por isso se conclui no Zum ewigen Frieden que a questio
da paz nio se oferece de chofre as possibilidades humanas, é um proble-
ma que deve ser resolvido pouco a pouco”. (Alves, 2005, p. 27)

Ou, nas palavras de Kant, a paz perpétua ndo € uma ideia vazia,
“mas uma tarefa que, pouco a pouco resolvida, se aproxima constante-
mente do seu fim” (Kant, 1988, p. 171).

Kant ndo se contenta em proclamar que assim deve ser. Com escri-
pulo intelectual caracteristico, delineia um plano muito pormenorizado
das condi¢des ideais de efectivacdo da Paz. Estamos, € certo, convém
nunca esquecer, a contas com aquilo que Kant designa por “ideia de
razdo”, sendo, no entanto, de ter presente também que, no contexto da
filosofia kantiana, uma “ideia de razdo” ndo é, a nenhumas luzes, a
expressio de alguma inclinagido subjectiva arbitriria. E, sim, um impera-
tivo racional que deve ganhar realidade como critério de legitimagéo te6-
rica das boas préticas, enquanto que principio orientador do entendimento
e da accdo que se exerce na multiplicidade pluriversal da experiéncia
humana. Se assim ndo for, ou sdo viciosas as préticas, ou ndo € boa a
teoria (cf. Kant,1988, pp. 5-102).

Qual pode ser, entdo, o esquema racionalmente procedente de um
projecto filoséfico de Paz, por experiéncia tio contrdrio & natureza das
relagGes entre os homens e entre os povos? Como implantar esse projecto
de civilizagdo contra as tendéncias naturais dos seres humanos, alimenta-
das pelas paixdes da cupidez e pelas pulsdes desenfreadas da belicosidade?

O opisculo de 1795/ 96, Para a Paz perpétua. Um projecto filosdfi-
co, contém a resenha mais bem articulada das ideias de Kant na matéria',

10 Muito desvalorizado por alguma critica, quando da publicagio (1795), como trabalho
menor, se ndo ferido de senilidade do autor, o ensaio sobre a Paz Perpétua — alids, ime-
diatamente entendido na sua importancia por um Fichte e um Humboldt, p.e.— foi recu-
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Esbogando com suave ironia um simulacro das formas candnicas dos
verdadeiros tratados internacionais, Kant distingue ai o que chama “arti-
gos preliminares para a paz perpétua entre os Estados”, “artigos definiti-
vos” com 0 mesmo escopo, dois “suplementos” e um “apéndice” dividido
em duas partes.

Nos artigos preliminares, ou condi¢des prévias de consecucdo, pela
negativa, do estddio de paz (aquilo que os Estados devem abster-se de
perpetrar), serd util, para inicio de debate com o sentido do pensamento

de Kant, destacar sumariamente as suas exigéncias:

a) Que os Estados ndo celebrem convengdes de paz com reserva
mental de admitirem que a paz € vulnerdvel a circunstancias justificativas
do recurso a guerra;

b) Que ndo acolham pretensdes de apropriagéo, pela forga, de outros
Estados;

¢) Que ndo mantenham exércitos permanentes, até porque — um
curioso argumento — as despesas com forgas armadas podem tornar a paz
mais insuportivel do que uma guerra curta;

d) Que ndo contraiam dividas publicas para financiamento de inicia-
tivas de politica externa, o que — outro curioso argumento — pode levar a
constitui¢do de tesouros a todo o tempo mobilizdveis para a guerra;

e) Que ndo interfiram, pela forca, nas escolhas e nos conflitos de
politica interna de outros Estados;

f) Que ndo recorram a priticas de guerra pérfidas (como assassinatos
politicos, desrespeito de actos de rendigdo, instigagdes a traicdo, etc.), as
quais, destruindo a confianga em acordos futuros de paz, sdo propensas a
estimular guerras de exterminio.

Devo dizer que este elenco de requisitos negativos para a paz consti-
tui, no seu conjunto, uma introducdo relativamente decepcionante, ou
assim o julgo. Ndo tanto por algumas trivialidades que se ndo priva de
exibir, mas sobretudo porque o seu acolhimento generalizado pressuporia
que a paz ja reinasse nas relagdes internacionais. No fundo, cai-se na
armadilha frequente de propor para um problema medidas cuja adopgio
supde que o problema se encontra resolvido.

Com a passagem aos “artigos definitivos”, as coisas mudam de figu-
ra. Dir-se-ia que o poderoso pensamento de Kant comega energicamente
a pensar.

E que nos propde ele de essencial? Trés proposi¢des, qual delas a
mais significativamente importante.

perado nos estudos kantianos mais recentes como um dos textos centrais das filosofias
da histéria e juridico-politica de Kant.
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E bem conhecido e comentado que Kant designa, em primeiro lugar,
como condigdo necessdria de paz entre os Estados, a instauracio genera-
lizada de constitui¢des politicas de modelo republicano e, em segundo
lugar, que advoga a criacdo de uma sociedade ou liga de Estados livres
(de constitui¢io republicana, estd implicito) com o objectivo (restrito) de
dirimir os conflitos inter-Estados por meios pacificos.

Por dltimo, Kant propde a definigdo de um direito de cidadania
cosmopolita, circunscrito a institucionalizagdo de condicdes de hospitali-
dade universal, ndo como méxima filantrépica, mas sob forma de regra
juridica em sentido préprio.

As condicoes de viabilidade de um estddio de paz perpétua articu-
lam-se em torno a este feixe de requisitos. Vale a pena examinar um pou-
cO mais em pormenor o conjunto do esquema e o alcance de cada uma
das suas componentes. '

E visivel que o trago profundo da combinatéria kantiana passa pela
conjugacado entre factores de ordem politica interna (0 modelo constitu-
cional republicano) e factores externos (liga de Estados e cidadania cos-
mopolita). E, mais marcante ainda, que a pega de charneira do conjunto
consista no republicanismo do Estado. Com efeito, a ideia chave de Kant
ndo € que a sustentagio da situag@o de paz perpétua entre 0s povos assen-
te apenas na conven¢do de uma sociedade universal de Estados, ideia
muito antiga na tradi¢do europeia e que ganhara frescura renovada no
Projecto de Paz Perpétua, quase contemporineo, do Abade de Saint-
-Pierre. Verdadeiramente inovadora e percuciente € a ideia de que a Liga
de Estados deva ser formada por parceiros politicamente homogéneos, e
que a homogeneidade se apure com referéncia a formatacdo constitucio-
nal dos colectivos politicos segundo os principios republicanos do “Esta-
do de Direito”.

Com flexiblidade suficiente como para acomodar regimes de monar-
quia constitucional, o que, alids, permite repudiar qualquer forma de
autocracia'l, o republicanismo kantiano ampara-se nos termos do nticleo
duro cenceitual da figura que entrou na terminologia juridico-politica sob
a denominagdo de “Estado de Direito”. Grosso modo, um modelo consti-
tucional baseado na separacgio entre poder legislativo e poder executivo,
na igualdade dos cidaddos perante a lei e na formacdo das leis de modo
que os cidaddos as aceitem como se nelas houvessem consentido. Nio se
quer dizer com isto que o republicanismo de Kant corresponda, ponto por

I Consistindo os pontos nodais do republicanismo kantiano na separagio do poder exe-
cutivo e do poder legislativo, como principio constitucional, e no sistema representati-
vo como forma de governacdo, sem o modo republicano de governar, remata Kant,
“todo o governo € despético e violento (seja qual for a sua constitui¢io)”: (Kant, 1988,
p. 14).
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ponto, ao Estado demo-liberal tal hoje entendemos o conceito. Designa-
damente, o “contrato social origindrio” de Kant, pura “ideia de razdo”,
ndo exige que a vontade popular se manifeste historicamente; o decisivo é
que o legislador produza as leis como se elas derivassem da vontade
comum e cada cidaddo seja considerado como se houvesse dado o seu
consentimento aquela vontade. Movemo-nos, assim, no que concerne a
vontade politica, num mundo de ficgdes juridicas em sentido préprio,
ancoradas no principio tipicamente kantiano do “als ob” que prescinde de
confirmages facticas.

Ao lado da novidade do republicanismo, acabam por aparecer como
aspectos quase menores as exclusdes de cidadania activa em razido da
falta de independéncia econémica ou do estatuto familiar e do sexo, que
Kant também acolhe, ndo se emancipando do fundo ideolégico das aper-
tadas malhas censitdrias do primeiro liberalismo. Mas é indiscutivel que,
embora peado por limitagdes epocais, o republicanismo kantiano exprime
um modelo de constituicdo gerador de regimes de tipo representativo em
que a vontade dos cidaddos ganha de direito o estatuto de causa primeira
das escolhas, conquanto ao nivel de abstrac¢do acima referenciado, e, o
que € verdadeiramente determinante, eleva-se ao papel de condigdo obri-
gatdria do estddio de paz perpétua entre os povos.

O abandono das decisdes de paz e de guerra ao poder absoluto dos
principes de “Ancien Régime” €, pois, banido sem ambiguidade dos
caminhos de emancipagio da humanidade como ente de razio, por cuja
abertura Kant pugnou intelectualmente sem descanso. No fundo, diz-nos
que, sem 0 “‘estado de paz” dentro dos Estados a que a constitui¢do repu-
blicana d4 forma, ndo ha espago para o estado de paz entre os povos.

A suspicicia de Kant acerca da aceitagdo espontinea, pela vontade
humana, dos juizos da razdo, mesmo os que pareceriam mais consensuais,
tais os que sinalizam a paz como bem precioso a obter e a preservar, isto
a par de certezas sombrias acerca da “maldade da natureza humana”,
terdo contribuido para a sua coincidéncia com a proposta de Saint-Pierre
de criagdo convencionada de uma liga ou federagio “de tipo especial” (a
expressdo € de Kant), na verdade uma *“federagio de paz (foedus pacifi-
cum)”, estritamente defensiva, contra as ameacas de guerra, que, indo
incomensuravelmente mais fundo do que os tratados de paz ordindrios,
destinados a terminar guerras “empiricas”, visaria por fim 8 GUERRA.

Este desiderato, o mais ambicioso a que se pode almejar no relacio-
namento internacional, requereria a garantia de que os Estados membros
fossem internamente livres e governados sob o império do Direito. Situa-
-se aqui a principal fractura entre o Projecto de Saint-Pierre e o de Kant,
pois, alheio a exigéncia de republicanismo, o Abade deixava as decisdes
ao poder tendencialmente absoluto dos governantes. Bem pesadas as
coisas, tratar-se-ia de uma Liga ndo de povos, mas de Principes. Ora, para
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Kant somente numa repiblica, ndo de stbditos, mas de cidaddos, se pode
presumir com legitimidade tedrica o seu consentimento racional para
decidir da paz e da guerra, pois apenas cidaddos detém o atributo de
autonomia de juizos prépria de sujeitos livres. S6 num povo de entes
livres € de supor, nas decisdes, o genuino conhecimento de causa de
quem paga 0s custos e suporta as terriveis provacOes da guerra; pelo con-
trdrio, numa constituicdo ndo republicana, decidir a favor da guerra €
coisa de somenos para o principe que ndo a paga nem a sofre (Kant,
1988, p. 129).

Duas questdes criticas irrompem, entdo como hoje. Por um lado, a
questdo da coercibilidade na imposigdo de arbitragens da federagido opos-
tas ao interesse imediato de um Estado soberano; de facto, quem coage, e
com que meios? Foi este vazio nas relagdes internacionais que justificou,
vimo-lo atrds, a descrenga de Rousseau sobre as possibilidades de se
implantar uma situagdo de paz permanente entre os Estados e constitui
um desafio central num pensamento como o de Kant que atribui & coer-
cdo <Zwang> o papel de critério distintivo do Direito. Por outro lado, fica
em aberto a questdo de se determinar se o objectivo da federagido deve
(ou ndo deve) suscitar algo como uma forma de governagdo mundial que,
sustentando-se num ‘‘contrato social” inter-Estados, controlaria a situacio
de anarquia nas relagdes internacionais, analogamente ao “contrato origi-
ndrio” entre individuos para controlo da selvajaria do estado de natureza
pelo advento do Estado de Direito.

Ora, € interessante que Saint-Pierre correspondesse ao problema da
coer¢io com uma resposta clara e linear, adequada a situagdo o suficiente
para, no essencial, reaparecer uns duzentos e trinta anos depois na Carta
das Nag¢des Unidas, enquanto que Kant, neste particular, vacilasse. No
Projecto de Saint-Pierre, a liga ou federagdo de Estados € dotada de um
orgdo judicial, designado pelos soberanos membros, para decidir por via
processual pacifica os litigios entre as partes e tem assegurados, pelos
Estados, os meios de impor, manu militari se necessario, contra algum
Estado prevaricador o cumprimento das decisdes da Liga e, de um modo
geral, prevenir ou reprimir actos que violem, ou ameacem violar, o com-
promisso de paz. Prevé-se, assim, um dispositivo de garantia coerciva que
pode ir até fazer-se guerra ao servico da paz. E discutivel, como comenta
Miguel Morgado, se esta modalidade de beligerincia, no contexto do
Projecto, configura o conceito técnico-juridico de guerra, ou se tem mais
“o cardcter de uma accdo policial do que propriamente militar” (Morga-
do, 2006), mas, como quer que seja, aparece desenhado um sistema de
paz sem pacifismo em que se ndo prescinde do recurso a forga para elidir
a guerra.

Kant ndo se pronuncia sobre a solugdo de Saint-Pierre, nem propde
alternativas. Talvez lhe repugnasse que uma Liga de Estados livres e
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soberanos fosse dotada do poder de fogo bastante para fazer guerra a
algum deles. Mas nido se pronunciando, condena-se a ficar por injungdes
excessivamente vagas sobre a coactividade das leis internacionais, o
mesmo & dizer sobre a sua efectiva obrigatoriedade. Assim, escreve na
conclusdo da defesa do segundo artigo definitivo para a Paz Perpétua
(que o direito das gentes se deve fundar numa federagdo de Estados
livres):

“Os Estados com relagdes reciprocas entre si nio tém, segundo a
razdo, outro remédio para sair da situagdo sem leis, que encerra sim-
plesmente a guerra, sendo o de consentir leis piiblicas coactivas”
(Kant, 1988, p. 136; sublinhados meus).

Isto, tal os homens singulares prescindem da sua liberdade selvagem
(sem leis) a favor de um poder supra omnes “artificial” que controle os
maleficios e sofrimentos da violéncia andrquica. Ressaltam desta passa-
gem duas notas: por um lado, a indestrutivel confianga de Kant na bonda-
de dos veredictos da razdo, o que no seu pensamento vive em tensdo
constante com a desconfianga acerca da aceitagdo espontdnea das deci-
sdes racionais pelos interessados; por outro lado, a 6bvia insuficiéncia da
resposta ao problema que enfrenta, no caso o da necessidade de leis na
esfera internacional dotadas de amparo coercivo. No fundo, Kant limita-
-se a enunciar o problema, ao passo que Saint-Pierre foi a procura de uma
solugio.,

A resisténcia a ideia de dar resposta ao problema com a instauragio de
um “Estado de Povos” que no limite “abrangeria todos os povos da terra” é
mais argumentada. Kant ndo exclui que a ideia possa ser correcta in thesi
mas duvida fortemente da sua aceitabilidade in hipothesi. E, de facto, sdo
convocéveis vdrios argumentos contra. Limitando-me a uma resenha sim-
plicissima, temos problemas préticos de governabilidade, do que as dificul-
dades politicas dos grandes impérios histéricos ddo bons retratos en rac-
courct; 0 risco, para nio dizer certeza, de formas de governacdo despotica
(outra vez a Histdria o confirma, a uma escala que a dimensao da repiblica
mundial transcenderia vertiginosamente); a extrema violéncia revoluciona-
ria (é o termo!) que tal empresa exigiria para ser levada a cabo, com efeitos
de sofrimento humano provavelmente superiores aos beneficios esperados.
E interessante, a propdsito, registar a mesma preocupagio em Rousseau,
feita relativamente ao Projecto de Saint-Pierre mas comentando no caso de
espécie a ideia de uma Liga da cristandade europeia que Henrique IV e o
ministro Sully tinham preconizado, sem éxito:

“... Devemos admirar um plano tdo belo e ter o consolo de ndo o ver
em execugdo, pois tal ndo seria possivel senZo por meios violentos e



44 Jodo Lopes Alves

temiveis para a humanidade [...] Qual de nés se atreveria a dizer que
esta Liga Europeia é de desejar ou que € de temer? Talvez produzisse
mais desgracas de um s6 golpe do que as que evitaria durante sécu-
los”. (Rousseau, 1964,0C, IIL, p. 600)

Kant observa na Doutrina do Direito que os obsticulos que tornam
irrealizavel alguma associagdo universal de Estados acabam por submer-
gir do mesmo passo, no imediato, a ideia de paz perpétua. Mas ji é
admissivel que os principios que apontam no sentido da formagdo da
associagdo universal se configurem como “meios de aproximagdo conti-
nua a essa ideia”, fundados num dever que é também direito das pessoas
e dos Estados (Kant, 2003, p. 238). Esta disposi¢io de paciéncia histdri-
ca, caracteristicamente kantiana, explica os contornos defensivos da fede-
ragdo de Estados livres. Para que “nem tudo se perca” (Kant), propde-se o
sucedineo negativo de uma federagio contra a guerra, de funcionamento
permanente e em expansdo continua, embora sob o perigo constante de a
guerra voltar a irromper (Kant, 1988, p. 136). Trata-se, pois, de uma fede-
ragdo de finalidade limitada, cujo objectivo inico consiste em afastar o
recurso a guerra para resolver conflitos entre os Estados. Note-se que ndo
se pressupde a aboli¢cdo do conflito, ou mesmo relagcdes amistosas entre
os individuos e os Estados, mas tdo-somente (um somente enorme, con-
venhamos) a juricidade dos diferendos, neutralizada a guerra. Doutro
modo, os Estados continuardo a resolver disputas “de forma barbara (a
maneira dos selvagens), quer dizer, por intermédio da guerra” (Kant,
2005, p. 239). E barbirie € o que, desgragadamente, ndo tem faltado nos
percursos da Histdria.

O direito cosmopolita a que se refere o terceiro artigo definitivo para
a paz perpétua nao deve ser dissociado deste cendrio de federalismo frou-
xo. Embora reivindique ser, mais do que uma maxima filantrépica, uma
regra de direito, restringe-se a significar “o direito de um estrangeiro a
nio ser tratado com hostilidade em virtude da vinda ao territério de
outrem”. E, diz Kant, um direito a hospitalidade (Kant, 1988, p. 137).

Nio €, porém, uma nogdo irrelevante ou simplesmente um ideia
curiosa, como comentou Hannah Arendt em momento menos inspirado.
Em primeiro lugar, porque atribui ao individuo, na sua singularidade, o
papel de sujeito de direito internacional, abrindo o caminho de uma cida-
dania mundial, e isto é tudo menos despiciendo. E, ao acentuar que o
direito de visita contempla obriga¢des bilaterais, nem o visitado devendo
agredir o visitante, nem o visitante agredir o visitado, o que pde implici-
tamente em tela de juizo toda a crénica de ignominias da colonizac¢io
europeia moderna'?, Kant conclui este tépico no Para a Paz Perpétua, de

12 Sobre este tépico, v. 0 comentério sucinto e esclarecedor de Terra, 2004, pp. 51-4.
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forma surpreendente pela amplitude de vistas, antecipando muitos dos
nossos temas, leitores de hoje, sujeitos e pacientes da chamada globaliza-
¢do mundial:

“Como se avangou tanto no estabelecimento de uma comunidade
(mais ou menos estreita) entre os povos da Terra que a violagdo do
direito num lugar da Terra se sente em todos os outros, a ideia de um
direito cosmopolita ndo é nenhuma representagio fantéstica e extrava-
gante do direito, mas um complemento necessario de cédigo ndo
escrito, tanto do direito politico como do direito das gentes, num direi-
to piblico da humanidade em geral e, assim, um complemento da paz
perpétua, cuja continua aproximacio s6 € possivel encontrar sob esta
condicdo”. (Kant, 1988, p. 140)

Encerrando este capitulo, ainda direi que encontramos em Kant uma
grande ambicdo no objectivo e uma modéstia cautelosa no processo. O
sereno filésofo de Konigsberg nutre a ambigdo enorme de melhorar o
mundo, e, neste aspecto, herda a beneficio de inventdrio a grande tradi¢do
militante do jusnaturalismo racionalista moderno; mas guarda também a
prudéncia de preconizar processos que, por um lado, sejam praticdveis
segundo as luzes comuns do entendimento e, por outro, nao fagam correr
o risco de provocar mais sofrimentos do que aqueles que se pretende
suprimir. Ndo deixa por isso de ser irénico que o tenham acusado de uto-
pismo irrealista, quando um dos seus cuidados principais foi o de ladear
as quimeras da utopia.

Porém, a era das revolugdes calgara as botas de sete léguas, como
dird Hegel. O republicanismo de Kant € insepardvel de uma leitura ilumi-
nista restritiva das revolugdes americana e francesa que tinham criado as
primeiras republicas de grande porte da idade moderna; s6 que essas
revolugGes seguiram vias que ndo foram as entreabertas pelo pensamento
kantiano. As fases revoluciondrias sucedem Napoledo, a Santa Alianga,
os prenincios do imperialismo norte-americano, e o pacifismo de Kant
quebra-se contra o adamastor da guerra. O espirito do tempo toma o
nome de Hegel.

3. Hegel: a guerra como empresa racional

Sabe-se que a filosofia hegeliana da guerra é um dos aspectos que
contribuiu fortemente para algumas das vagas de incompreensdo hostil
que, bom ano mau ano, distorcem a correcta receptividade do pensamento
de Hegel em geral. Se Kant ganhou no quadro de honra da tradigio filo-
s6fica ocidental o lugar de filésofo da Paz, e € justo que tenha ganho,
Hegel foi consideravelmente incompreendido por efeito da ma reputacio
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de parecer um filésofo da guerra. A qualificagdo até talvez ndo seja de
todo despropositada, mas devemos entender-nos sobre o que pode signi-
ficar dizer-se que Hegel é um filésofo da guerra. Ora, tal como a questio
da paz ndo é exterior a nervura da filosofia de Kant, antes se situa no
intimo dessa filosofia (cf. cap. supra), a compreensido do pensamento de
Hegel sobre a guerra € indissocidvel das linhas de forca da sua filosofia.

O filésofo que se propds pensar o “real” como razdo em acto e o
“racional” como expressdo consciente dos avatares da realidade — “was
verniinftig ist, das ist wirklich; und was wirlkich ist, das ist verniinftig” —
e para quem “‘a Historia é a figuragio do Espirito sob forma de aconteci-
mento” (Hegel, 1974, § 348), ndo poderia abster-se de questionar um
fendmeno recorrente nos percursos da humanidade com uma persisténcia
aparentemente perene. Por outro lado, ao imperativo filoséfico sempre se
acrescentariam os desafios do tempo proprio. Realmente, seria dar mos-
tras de grande distrac¢io filoséfica passar ao lado do sentido da guerra
quando se vive ao longo de toda uma €poca marcada pelo seu uso como
instrumento reflectido de designios revoluciondrios e contra-revolucio-
narios (Revolugdo Americana, Revolugio Francesa, Império napolednico,
Santa Alianga) e, no mesmo movimento, se redesenha a ponta de baioneta
o mapa politico mundial. Uma época, portanto, em que a guerra pode ser
pensada como a arma de tltima instancia da razio politica. Na conhecida
tipologia de concepgdes ideoldgicas da guerra que Rapoport delineou — a
escatoldgica (que vé€ na guerra o ‘erzatz’ paroxistico de realizagio de
grandes designios providenciais — divinos, naturais ou humanos — tais
como guerras santas, consagracgio da raca eleita, revolug@o do proletaria-
do redentor, cumprimento do destino manifesto dos EUA, etc.); a cata-
clismica (a guerra seria como um flagelo de Deus punitivo dos desman-
dos da humanidade, ou uma catdstrofe natural que foge aos calculos e
manobras de politicos e generais); a politica (a guerra como instrumento
racionalmente controlado de objectivos politicos: Rapoport, 1976, pp. 8
ss.), a época hegeliana representa incontestavelmente, e no terreno que
nido s6 nas ideias, o predominio de uma concepgio politica do fenémeno-
-guerra. Nao surpreende, por isso, que pensadores da grandeza de Fichte,
de Hegel, de Clausewitz, de certo modo também Kant enquanto pensador
da Paz, sejam, a par de nomes menos significativos na histéria das
ideias!'3, referéncias capitais da procura da razao-de-ser do papel da guer-
ra na histéria dos conflitos humanos.

Na apreciagido do filésofo de Berlim, “a guerra de nenhum modo
deve ser vista como um mal absoluto ou um puro acidente” (Hegel, 1974,
§ 324) e esta perspectiva distancia-o imediatamente da guerra como o

13 Merece uma chamada de atengdo a qualidade, na senda de Clausewitz, de obras de
oficiais do Exército prussiano, como R.V, Lilienstern e A.v. Gneisenau.
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cendrio de horror sanguindrio que Rousseau abominava, ou a manifesta-
¢do de selvajaria ndo racional aduzida por Kant. Com Hegel, a guerra
respeitabiliza-se como empresa de razdo. Mas ndo de qualquer maneira,
nem a qualquer pregco. A mais-valia racional da guerra ndo é um valor
absoluto, deve observar limites na violéncia e seguir normas de conduta.

Antes de examinar, na especialidade, os limites e as normas, ha que
ndo esconder, a partida, o cardcter altamente discutivel desta orientacio
de pensamento de, na generalidade, se incluir o fenédmeno-guerra do lado
de dentro da razdo.

Que se tome a guerra como alvo da reflexdo filoséfica nem € de
estranhar (estranho € ignora-la), nem é novo (lembre-se apenas, nas inevi-
tdveis origens gregas, os fragmentos do enigmatico Heraclito sobre as
virtudes genesiacas da guerra, inspiradores de toda uma ilustre descen-
déncia de pensamento). Mas tomar a guerra a sério ndo inculca necessa-
riamente qualificd-la como acto de razdo. Pode mesmo dizer-se que a
propensdo mental mais frequente consiste em, contrariamente, repelir a
guerra para zonas de aberracdo irracional. Tolstoi, na esteira de Schope-
nhauer e mobilizando para o pleito todo o seu portentoso génio literario, é
um defensor bem persuasivo desta atitude intelectual'*. Mesmo na pers-
pectiva hegeliana do “real que € racional e do racional que é real”, com a
sua astiicia caracteristica de fazer significar as monstruosidades irracio-
nais como elementos a contrario do processo da razdo, ndo se estaria
inibido de, sem deixar de reconhecer que a guerra faz parte integrante da
histéria da humanidade, avaliar o fenémeno como uma das doencas
infantis da evolugdo da espécie, revogavel ou superdvel pelo amadureci-
mento paulatino dos valores racionais. Por esta rota se encaminhou a
reflexdo kantiana, como aflorei no cap. anterior. Mas ndao Hegel. Para ele,
ndo hd que apresentar desculpas em nome da razao pelos factos de guerra.
Mais: como uma das malhas que a razio tece, Hegel vé na guerra um
factor positivamente insuperdvel da dimensdo ética do homem.

Na verdade, ao longo do seu percurso intelectual, desde os escritos
de juventude até aos de maturidade, Hegel sempre atribuiu & guerra
papéis de primeira importincia na economia geral do sistema da ética,
actuantes uns na constituicdo interna dos Estados, outros, na “soberania
para o exterior” <Die Souverinetit gegen aussen>, dentro do campo de
ac¢do das relagOes internacionais.

Na esfera interna, a guerra configuraria um factor positivo de reali-
zacdo da ética porque determina um grau de exigéncia civica capaz de
arrancar drasticamente o homem “privado” do casulo dos seus interesses
particulares, compelindo-o, a golpes de sofrimento e sacrificio, no limite
o sacrificio da prépria vida, a tomar consciéncia de que o seu ser indivi-

14 Sobre o tema, Philonenko, 1980, pp. 181-91.



48 Jodo Lopes Alves

dual, para subsistir e desenvolver as potencialidades humanas proprias, €
devedor da pertenca a um todo colectivo que transcende os circulos restri-
tos da familia, da propriedade e dos mesteres. “No estado de guerra a
futilidade das coisas e bens temporais, objecto, em tempos de normalida-
de, de tantos tropos edificantes, passa a ser tomada a sério”. (Hegel, 1974,
§ 324). A lei do todo em guerra pode impor o sacrificio de “bens, opi-
nides, e tudo o0 mais que se contém na existéncia singular” (/dem). Trata-
-se de uma situagio extrema de suspensdo dos direitos do individuo e, se
tal for preciso, de sacrificio do direito supremo a vida prépria, perante um
estado de necessidade colectivo que ndo tolera tergiversagdes. No fundo,
“War is ... the ultimate proof that the values of civil society are only rela-
tive” (Avineri, 1974), p. 196. Repito que a ideia ndo € inédita, nem € rara,
mas isso ndo quer dizer que seja indiscutivel. H4 uma grande plétora
especulativa, seja na assungao das virtudes de educac@o ética da guerra, a
Hegel, seja no seu contrario, pois também € possivel sustentar que um
ambiente de guerra pode estimular, em vez de dissolver, o egoismo indi-
vidual, levando-o mesmo a extremos de ferocidade por imperativos de
sobrevivéncia. O mais provdvel é que, num estado de guerra, ambas as
propensdes coexistam e, por vezes, nos mesmos homens. De facto, a
guerra é um grande alimentador de protocolos de ambivaléncia como, de
outro ponto de vista, Hegel salientou no célebre artigo sobre o Direito
Natural, de 1802-3!3: as inter-relagdes dos povos oporiam o lado positivo
da “igual e calma subsisténcia de duas individualidades, coabitando em
boa paz” e o lado negativo da auto-afirmacio agressiva de cada povo
perante os outros. Hegel enuncia aqui uma ideia a que se manterd fiel e
que € basilar na sua teoria da guerra: aquele confronto € animado pela
energia dramdtica de significar um choque entre direitos absolutos — o
absoluto que cada povo encarna — e € a impossibilidade de dirimir pelo
julgamento da razdo dois absolutos um dos factores que faz da guerra
uma pratica histdrica necessdria.

“Na rivalidade que opde os Estados uns aos outros, quando as vonta-
des particulares de cada um deles ndo alcangam resolver os seus dife-
rendos por negociacgdo, somente a guerra pode decidir” (Hegel, 1974,
§ 334).

Hegel sugere, pois, que entre direitos iguais perante os juizos da
razdo decidem as razdes da for¢a. O vencedor ndo ganha mais razio por
que vence; é simplesmente o que vence.

15 Titulo completo: “Sobre as maneiras de tratar cientificamente o Direito Natural, seu
lugar na filosofia prética e relagdo com as ciéncias positivas do Direito”.
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Em ligacdo com a temdtica da guerra, deve-se ainda a Hegel uma
cuidada teoria da instituicio militar e do soldado. As guerras entre os
Estados podem implicar que se morra em favor do todo, e, de facto, ndo
seria preciso que os filésofos no-lo lembrassem. A esta capacidade,
quando assumida reflectidamente, chama Hegel “virtude de bravura”. O
militar é o tipo humano que adopta a bravura como dever de profissio. O
seu perfil profissional significa assim uma como que “corporativizagdo™
do risco de morte ao servico do todo que o Estado personifica. Note-se
que a assungdo da bravura como dever profissional permanente do militar
nio exime os mais cidaddos de comprometerem bens e vida sempre que
estejam em jogo situagGes de ameaca a existéncia independente do Estado:

“Os diferendos entre Estados podem dizer respeito a qualquer aspecto
das suas relagdes. A classe particular consagrada a defesa do Estado <
a classe militar > tem por missdo cuidar destes conflitos. Mas quando
o Estado enquanto tal for ameagado na independéncia, o dever chama
a sua defesa todos os cidaddos™ (Hegel, 1974, § 326).

Neste contexto conceptual, dificilmente se pode fugir a valorizagio
ética da condig@o militar. Pois, o que

“mesmo para o selvagem aparece como objecto de mixima admira-
¢d0? Um homem que néo se apavora, que nio teme, que, portanto, nao
cede ao perigo, mas ao mesmo tempo procede energicamente com
inteira reflexfio. Até no estado maximamente civilizado prevalece este
apreco superior pelo guerreiro (....) Por isso se se pode ainda polemi-
zar quanto se queira na comparacao do estadista com o general sobre a
superioridade do respeito que um merece perante o outro, o juizo esté-
tico decide a favor do tltimo”.

Hegel? Nao, Kant!! E o filésofo da Paz Perpétua diz mais algumas
coisas a primeira vista nele surpreendentes:

“Mesmo a guerra se € conduzida com ordem e no sagrado respeito
pelos direitos civis, tem em si algo de sublime e ao mesmo tempo tor-
na a maneira de pensar do povo que a conduz assim tanto mais subli-
me quanto mais nuMmMerosos eram oS perigos 2 que estava exposto e
sobre os quais tenha podido afirmar-se valentemente. Contrariamente
uma paz longa encarrega-se de fazer prevalecer o espirito mercantil,
porém com ele o baixo interesse pessoal, a covardia e moleza, e ainda
de humilhar a maneira de pensar do povo” (Kant, 1992, p. 160).

O que ressalta em primeiro lugar deste trecho de Kant é que a valori-
zagdo ética da guerra e do guerreiro ndo representava um exclusivo de
Hegel mas algo que circulava no espirito do tempo; em segundo lugar,
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que Kant, a chamar-se-lhe pacifista, era tudo menos um pacifista ingénuo,
incapaz de ajuizar o fenémeno-guerra sendo como mal histérico absoluto.
Kant ndo hesita mesmo em falar da guerra como “algo de sublime”. E
sublime, porque, para Kant, tal como mais tarde para Hegel, pode dizer-
-se que a guerra faz falta a higiene civica dos povos.

Se quisermos confrontd-lo directamente as ideias hegelianas, o
“pacifista” Kant evidencia o aspecto paradoxal de uma admirag¢do entu-
sidstica pela figura do soldado que ndo encontramos tio marcada em
Hegel. E que para este a guerra s6 vale dentro dos estritos pardmetros
conceptuais da sua filosofia geral de compreensido da razdo-de-ser intima
daquilo que as coisas sdo. Donde que a “virtude de bravura” se recorte,
para o militar, como virtude apenas formal. O valor efectivo da bravura
prende-se exclusivamente ao seu fim dltimo de defesa da soberania do
Estado (Hegel, 1974, § 328). De facto, “the courage of the warrior is not
simply the courage of risk but the courage of risking one’s life for the
sake of an ethical ideal” (Verene, 1972, p. 179). Bravos podem ser os
ladrdes, os assassinos ou os aventureiros movidos pela gandncia de
ganhos materiais, também eles podem exibir a coragem de arriscar a vida
pelos seus designios, mas dai ndo vem qualquer valia ética nem para os
designios, nem para a coragem (Hegel,1974,§ 328). O que valoriza eti-
camente a bravura como atributo de classe do soldado ndo sdo as proezas
espectaculares ou os sacrificios nos teatros de guerra mas que proezas e
sacrificios se produzam ao servi¢o da finalidade universal de defesa do
Estado. Assim, a bravura do homem de guerra vale no mundo moderno
nio a titulo de virtude pessoal de um individuo mas como o contributo de
“um membro do todo”. Donde — observagdo fundamental para se com-
preender o alcance e limites da guerra no pensamento hegeliano e que
lembra as passagens de Rousseau sobre a guerra como choque ndo entre
individuos mas entre Estados — que a coragem militar deva ser dirigida
nao contra “outras pessoas tomadas individualmente, mas contra um
outro todo hostil em geral, de maneira que a coragem pessoal aparece
como coragem que jd nio é pessoal”, mas algo de “mecanico”, que se
inscreve no espirito de universalidade que caracterizaria a era moderna. A
invencdo das armas de fogo ndo teria sido alheia a esta disposiciao do
Espirito, antes a reforgaria, “e ndo foi por acaso que a invengio de tais
armas transformou o aspecto puramente pessoal da coragem num aspecto
mais abstracto” (Hegel, Idem).

O coroladrio € que, diferentemente dos lugares comuns da copiosa
literatura de panegirico das virtudes do guerreiro em torno aos actos de
destruicio exercidos sobre outrem, a violéncia triunfante ndo merece de
Hegel qualquer acolhimento de glorificagdo. A mais-valia ética atribuida
a guerra estriba-se nos valores patridticos de defesa do Estado, e tanto
melhor se se puder prescindir de arrojos pessoais nos campos de batalha,
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como o armamento moderno permite. No fundo, “Hegel propde que na
era do advento da ciéncia filoséfica se deve converter as guerras em
puros actos de razdo, poupando o mais possivel nas emogdes e nos
heroismos. Aquiles e Heitor tornaram-se excedentes de mdio-de-obra
desejavelmente dispensdveis”. (Alves, 2004, p. 254)

Alids, note-se que, como exercicio no terreno, as virtudes da guerra
sdo preponderantemente negativas. Se a guerra pode desempenhar o seu
papel de termocautério ético que relativiza o relativo € porque gera limi-
tacdes dolorosas aos direitos individuais, transporta destruigiio e prova-
coes, suscita pavores e sofrimento. Afinal, aquilo que, segundo Hegel,
sd0 os espagos da positividade — autonomia da pessoa, livre pensamento,
reconhecimento reciproco dos direitos, vida de familia — caem todos do
lado da Paz.

Precisamente por isso um dos tragos cruciais da filosofia hegeliana
da guerra consiste na ideia de que a finalidade racional dltima de qual-
quer guerra deve ser a defini¢do dos termos da Paz. “War in Hegel's
account is not an act of total destruction undertaken by one nation against
another” (Verene, 1972, p. 171). A guerra (como empresa de razio) serve
nio para destruir mas para decidir disputas entre os “direitos absolutos”
de cada Estado beligerante. Num quadro de racionalidade, a paz que pre-
serve a sobrevivéncia do vencido deve figurar sempre como horizonte
indefectivel da guerra. Assumindo com toda a nitidez que as guerras
“racionais” sdo por defini¢do conflitos entre Estados, a posi¢do de Hegel
€ clarissima acerca dos limites “civilizados™ que devem circunscrever o
conflito

“Devido ao facto de os Estados se reconhecerem mutuamente como
tais, subsiste entre eles uma ligagio de respeito reciproco como deten-
tores de um valor em si e para si. Dai que no decurso das guerras a
prépria guerra se determine na perspectiva de ndo ser uma situagio
perpetudvel. A guerra comporta, assim, a regra do direito das gentes
de que se preserve a possibilidade de paz e, por exemplo, se respeitem
os embaixadores, além de que ndo deve ser dirigida contra as institui-
¢Oes internas e a pacifica vida familiar e privada, ou contra os civis
<privat Personen>. (Hegel, 1974, § 338)

E, sabe-se, a protec¢do dos ndo-combatentes permanece até hoje
como preocupagio preventiva e repressiva axial da legisla¢do internacio-
nal vigente sobre os actos de guerra.

E abissal o fosso que separa esta concepgio estritamente politico-
-militar da guerra e a “Weltanschauung” de guerra pela guerra, de adora-
¢do da violéncia, de cultivo do 6dio ao estrangeiro, de vontade demencial
de dominio, que alimentard o imagindrio de ndo poucos delirios ideoldgi-
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cos que haveriam de povoar com terrivel impacte os nossos tempos,
como foi o caso dos nazi-fascismos. Vale a pena sublinhar a diferenca,
pois o pensamento hegeliano foi aproximado destas patologias com sur-
preendente irreflexdo, por parte de alguns autores'®. Mas ndo seria apro-
priado opostamente querer adogar as ideias de Hegel como se ndo postu-
lassem que a guerra € um ingrediente positivamente constitutivo da
histéria humana. E certo que para Hegel o destino da guerra deve consis-
tir em preparar a paz, que a guerra deve ser comandada ndo pelo 6dio mas
pela razdo, que, como tal, deve deixar de fora dos seus cendrios de des-
truigdo pessoas e infraestruturais civis, que o filésofo de Berlim veria o
sinistro conceito de “guerra total” estimulado pela alta tecnologia indus-
trial-militar como algo de criminoso, mas ndo por isso a guerra deixa de
ser GUERRA. E ndo por isso deixa de ser diagnosticada por Hegel como
um elemento de que se ndo pode prescindir nas relagdes entre Estados, se
se quiser desatar nés gérdios. Mais: sem a guerra o espirito de solidarie-
dade activa dos membros de um povo amoleceria nos célculos do comér-
cio e dos egoismos privados. Perpetuar a guerra seria uma aberragio do
espirito que a razdo repele; querer perpetuar a paz, uma perigosa ilusio
ou, pior, um pantanoso factor de decaimemto civico.

Situa-se neste ponto fulcral o desencontro entre a esperanca kantiana
da paz perpétua e a valoriza¢do hegeliana da guerra nas dialécticas da
Histéria. H4 nas Grundlinien der Philosophie des Rechts de Hegel uma
critica directa ao Projecto de Kant que vale a pena reter:

“Nao existe pretor que decida os diferendos entre Estados. Quando
muito existem arbitros ou mediadores que, em qualquer caso, inter-
vém de maneira contingente, conforme a vontade particular dos Esta-
dos interessados. O projecto kantiano de paz perpétua, realizdvel por
uma federacdo de Estados — federagdo que resolveria os conflitos e
enquanto que poténcia reconhecida pelos Estados federados arbitraria
os diferendos, tornando impossivel o recurso a guerra para obter deci-
sOes — pressupde a adesdo unidnime dos Estados. S6 que uma tal deci-
sdo repousard sobre razdes de ordem moral, religiosa ou outras e, em
iltima instincia, estard sempre dependente de vontades particulares
soberanas, permanecendo, portanto, imersa na contingéncia” (Hegel,
1974, § 333).

Esta critica mostra-se claramente insuficiente. Hegel passa por alto o
republicanismo kantiano na ordem interna e o direito cosmopolita de

16 Sem falar de intérpretes desprovidos de qualquer interesse, ou de obras historicamente
distantes como o cldssico Hegel und seine Zeit (1857), de R. Haym, vejam-se os ata-
ques, ndo tdo longinquos, de Popper em The Open Society, e, em polémica com
Pelczynski e Avineri, o artigo ‘Hegel Rehabilited?’ de S. Hook.
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protec¢io individual na ordem externa. Ora, como aprecidmos no
cap. anterior, estes dois elementos sido verdadeiramente fundamentais na
economia do argumento kantiano. Se os deixamos na sombra, falhamos a
compreensdo do alcance e pressupostos do projecto de Kant. Com efeito,
limitando-se a dirigir o foco da critica sobre o federalismo de Estados,
Hegel obtém um ganho de causa fécil, pois, mesmo que, sem mais, se
alcangasse um pacto federativo como o proposto por Kant, o pacto ficaria
vulnerdvel ds op¢des de governos nacionais movidos, por natureza e defi-
nicdo, pelos interesses particulares préprios. De facto, os governos dos
Estados sdo “formas de sabedoria particular, ndo de providéncia univer-
sal” (Hegel, Idem, § 337). Nada garante, excepto a pura contingéncia de
razbes de poder, a perpetuidade dos tratados bilaterais ou multilaterais
que subscrevam. No fundo, o pacto kantiano seria ferido pela fraqueza
comum & generalidade do direito das gentes: a sua universalidade nao
supera o nivel do dever-ser, e por isso mesmo as relagdes entre Estados
alternam fases de respeito e fases de desrespeito dos tratados (Hegel,
Idem, § 333); quebrada a anuéncia — e pode sempre ser quebrada — a
necessidade da guerra como regulagio de conflitos reaparece no horizon-
te. Revela-se aqui alguma coincidéncia de Hegel com Rousseau no que se
chamou atrds resignagido a guerra, embora seja hiante a separagido entre
ambos acerca da avaliacdo que fazem do fenémeno.

Sobraria a superacdo do recurso a guerra pela constituicdo de um
governo mundial. Se para Kant a ideia € aceitdvel em tese mas muito
dificilmente afirmavel por hipétese, para Hegel nem isso. No pensamento
hegeliano, que ndo cabe desenvolver neste artigo, a pluralidade dos Esta-
dos particulares, com os seus atributos constitutivos de independéncia e
de soberania, € verdadeiramente o nec plus ultra “terreno” do que Hegel
denomina por Espirito Objectivo, circulo ideal compreensivo da “objecti-
vagdo” das obras humanas na histéria, na cultura <Bildung>, nas forma-
¢oes do relacionamento ético, maxime na politica. A universalidade abso-
luta do Espirito — o denominado Espirito Absoluto — essa produz-se
apenas e tdo-s6 como hegemonia das formas de pensamento nas figuras
da Arte, da Religido e da Filosofia!”. Na histéria politica ndo se pode
esperar racionalmente, pouco importando aspiragGes sem suporte racio-

17 Retomando uma aproximag@o ultra-sinéptica: “Ao (re)descobrir-se como o “elemento”
comum das diferenciagdes histéricas que o manifestam ou objectivam, o Espirito reco-
nhece-se 0o mesmo nas particularidades desta segunda natureza, instituida pela acgio
humana (...) e pode, legitimamente, pensar-se como absoluto. Por trés grandes vias de
realizac@o se desenvolve a esfera do “Espirito Absoluto™: a Arte, em que o Absoluto se
efectiva pela intui¢do e como forma; a Religido, que o realiza pelo sentimento e como
representacio; enfim, a Filosofia (...) genuina “consciéncia” do Absoluto que nela
devém didfano como pensamento puro e emancipado que a si mesmo se pensa na iden-
tidade das suas vérias figuragGes” (Alves, 1983, p. 140).
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nal, ir além da particularidade dos Estados, o que instala irremediavel-
mente a guerra (embora com os constrangimentos de “civilidade™ acima
referenciados) na posi¢do de rbitro de tdltima instdncia dos conflitos
inter-estatais.

Aparentemente, o tribunal do mundo foi reconhecendo bastas razdes
a razdo de Hegel face as grandes linhas do contraposto projecto kantiano
de paz, e nem precisamos de desenvolver esta afirmagdo, de visivel que
ela €. Devemos, no entanto, interrogarmo-nos se Hegel € tdo convincente
quanto parece e Kant tdo pouco.

Em primeiro lugar, como sublinhei atrds, no plano da interpretagio
filoséfica Hegel ndo convence. Omitir a andlise da exigéncia republicana
na constitui¢do interna dos Estados e da necessidade de um direito cos-
mopolita dos individuos fere de morte a procedéncia da critica hegeliana.
Nio € aceitdvel que se afaste com as costas da mdo o projecto kantiano
sem pelo menos discutir estes dois pressupostos, explicitamente alegados
por Kant como essenciais, e a verdade € que Hegel nem sequer os men-
ciona. Por outro lado, mesmo quanto a efectividade do pacto federativo
de Paz, julgo que Kant ndo duvidaria também das suas fragilidades no
presente histérico. A proposta de Kant dirige-se claramente ao futuro, e a
um futuro longinquo, para ser atingido “pouco a pouco”, com a paciéncia
da ideia que ndo tem pressa, em percurso que se sabe que vai ser feito de
avangos e de recuos.

Estas observacgdes sfio, porém, de simples técnica hermenéutica e
valem o que valem. No confronto Kant/Hegel, realmente paradigmatico,
o que mais deve interessar sdo as mudangas no rumo das coisas submeti-
das ao julgamento da razio. Mudam no sentido de Kant? Confirmam
Hegel? Infirmam ambos? Reservo algumas tentativas de resposta para a
breve conclusdo seguinte.

4. Conclusao

Como vimos, a concepgdo de Hegel de que as relagdes internacio-
nais se fixam num insuperdvel “estado de natureza” tendencialmente
belicoso apoia-se em duas ideias basilares: por um lado, a de que a pre-
tensdo kantiana de se constituir convencionalmente uma federagao de
Estados para a Paz releva da pura contingéncia dos interesses que 0s
Estados envolvidos defendam como seus, o que mantém a guerra (efecti-
va ou virtual) como ultima ratio no solucionamento de conflitos criticos;
por outro lado, a ser assim, entdo as guerras apresentam-se como meios a
que se pode apelar para solucionar conflitos nos casos de esgotamento da
negociacdo diplomdtica. Mas este reconhecimento nido garante de per si a
racionalidade das guerras, e muitas delas sdo, de facto, manifestagdes de
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irracionalidade crassa ou brutal. Para se manterem dentro de padrdes de
racionalidade, para serem conduzidas “com ordem e no sagrado respeito
pelos direitos civis”, como pretendia Kant, as guerras devem ter um esco-
po militar restrito que deixe as populagOes civis a salvo dos efeitos de
destrui¢do e visar sempre a reconstitui¢cdao das possibilidades de paz.

Tais sdo os requisitos de que a guerra se cumpra como acto de razdo.
Ora, assim como a invencdo das armas de fogo, sublinhada por Hegel,
alterou os parimetros dos factos de guerra e a propria esséncia da guerra,
o progresso da tecnologia militar do nosso tempo, ligado intimamente aos
desenvolvimentos tecno-cientificos da grande industria, devastou o cend-
rio hegeliano da guerra como empresa racional, por destrui¢do dos seus
pressupostos.

De facto, os tremendos efeitos de destrui¢do e os massacres colossais
das duas guerras mundiais do século XX fizeram da pretensdo de civili-
dade da guerra segundo Hegel algo de brutalmente obsoleto. Com esses
desastres humanos, ganhou uma realidade temivel a visiio apercebida por
Clausewitz de que quanto mais grandiosos forem os motivos e os meios
postos em movimento pela guerra mais esta se aproximard da sua forma
abstracta e tendera ao esmagamento do inimigo. Fins politicos e fins mili-
tares sobrepor-se-iam e a guerra seria cada vez mais guerreira e cada vez
menos politica (Clausewitz, 1976, p. 88).

O conceito e a pritica de guerra total, associada a carnificinas de
alta tecnologia, a envolver nas redes de violéncia e de devastagio a gene-
ralidade das populacdes e todas as estruturas materiais da vida quotidiana,
contrariam drasticamente o pressuposto hegeliano de racionalidade que
consistiria na militarizagdo a outrance da guerra, com exclusdo dos civis,
ressalvados casos extremos de ameaga a independéncia nacional. Nos
cendrios de guerra total, a tendéncia é para se inverter a equagdo: massa-
cram-se Os civis e preservam-se os militares como recursos humanos
raros e de qualificacdo valiosa.

O surgimento e os progressos fulminantes do armamento nuclear,
que continuam euforicamente o seu caminho, agora, segundo parece, no
sentido de uma miniaturizagdo “tactica” facilmente manejavel, levam as
ultimas consequéncias o efeito filoséfico, se me permitem dizé-lo assim,
subentendido em todos estes desenvolvimentos. A ideia chave de Hegel
é, como referi atrds, que a guerra pode ser, e nos casos de impossibilidade
da via negocial é mesmo, o tinico instrumento disponivel para a solugido
racional de conflitos entre Estados. A tecnologia militar avancada, com a
sua roleta russa de terrores geridos a beira do abismo, em que se pde em
jogo o cancelamento de qualquer futuro vivivel para a inteira humanida-
de, trouxe algo de inédito a historia do género humano: a suspeita para-
doxal de que o formiddvel potencial adquirido pelos meios de guerra
esvazia objectivamente a guerra de sentido util. Dito de outra maneira: o
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recurso a guerra deixou de ser uma solugdo racional de conflitos. Persis-
tir num tipo de jogo competitivo que pode (e realmente pode) implicar a
aniquilagdo dos contendores e a desapari¢cido do préprio campo de jogo,
recorta um caso limite intolerdvel de irracionalidade da razdo. Em perda
de pertinéncia pelo menos desde 1914-18, o paradigma hegeliano de
resignagdo ao “ser” da guerra caduca quando deflagram as bombas de
Hiroshima e de Nagazaqui. Em paralelo, o “dever-ser” kantiano da paz
reentra nos percursos da histéria.

Assegurar a paz num mundo de egoismos em competi¢do tornou-se
a preocupagdo maior dos povos, agora que O recurso a guerra, mormente
se envolver algum dos Estados que Hegel chama “os dominantes” numa
dada época, pode significar, na expressdo de Michel Lacroix, um puro
e simples “humanicidio” (Lacroix, 1994). A emergéncia da questio
ambiental, em larga medida imbricada nas questdes militares, traz um
fortissimo acrescento ao arsenal dos terrores que nos afligem. A paz dei-
xou de ser questdo de desejo ou opgdo ao lado de outras, para se nos
impor como a questdo prévia de todas as questdes. O futuro da humani-
dade, ou, mais precisamente, as possibilidades de que a humanidade
tenha um futuro, prendem-se inexoravelmente a viabilidade de um estado
de paz. Pensar a paz obriga a pensar uma dimensdo cosmopolita dos des-
tinos humanos, e isto é Kant puro.

Esta ligagdo intrinseca do espirito do tempo ao espirito de Kant nido
¢ para ser vista como um simples produto intelectual. Encontramo-la nas
realizagdes juridico-politicas bésicas do relacionamento internacional
(e, qualquer que seja o seu futuro imediato, a humanidade ndo as vai
esquecer, tal ndo esqueceu os contributos da Revolugdo Francesa, apesar
dos fracassos e até dos crimes revoluciondrios), nomeadamente a Carta
das Nagdes Unidas e a Declaragdo Universal dos Direitos do Homem
<DUDH>, fontes e inspiragdo de uma legislagio de concretizacio densa e
diversificada que faz mancha de 6leo pelo mundo. Nas suas grandes
linhas, esta matéria d4 testemunho de um impressionante “poder de intui-
¢do profética” da parte de Kant (Friedrich, 1962, p. 139).

Se recapitularmos a renovada arquitecténica das relacGes entre os
Estados e dos Estados com os cidaddos que nos envolve ideologicamente
— em bosquejo grosseiro: a afirmagdo do direito a auto-determinagio das
nagdes; o reconhecimento e protec¢do dos direitos do homem por um
“regime de direito”; o direito dos individuos e dos povos a que prevaleca
um ordenamento da vida internacional que favoreca “o desenvolvimento
de relagdes amistosas entre as nagdes” (predimbulo da DUDH); o reco-
nhecimento de que as justas exigéncias da moral, da ordem piblica e do
bem-estar geral s6 numa sociedade democratica podem encontrar satisfa-
¢do; a interdependéncia estabelecida na Carta das Nagdes Unidas e na
DUDH entre as estruturas internas do “Estado de Direito” e a possibilida-
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de de um ordenamento externo de liberdade, de justica e de paz — encon-
tramos a inspiragdo do pensamento de Kant a cada esquina. Acima de
tudo, teria, certamente, encantado Kant a verificacdo de que, embora por
invios e sangrentos caminhos, a espécie humana pudera aproximar-se da
consciéncia de que a paz perpétua, universal, nio somente era desejdvel
(como outros antes de Kant j& tinham demonstrado) e concebivel (o que
também ja fora demonstrado) mas necessdria e inevitdvel (Friedrich,
Idem).

Ao mesmo tempo, novos sopros de crise ameagam de ruina um outro
pilar da arquitecténica hegeliana: a soberania estatal como “valor supre-
mo”. Como se sabe e tem sido copiosamente propagandeado, a soberania
do Estado-Nacdo estd a ser erodida internamente pela proliferacdo de
colectividades intermédias e de multiplos e pluriformes centros privados
de representacdo dos interesses, que comegam a ter mesmo na esfera das
relacGes externas uma expressido que leva a falar-se do surgimento de
uma ‘“‘sociedade civil internacional” (Slaughter, 1995, Schutter, 1996,
Alves, 2005, pp. 69-81) e, externamente, pela chamada globalizagio
mundializante, tendencialmente federadora da decisdo politica. Nesta
curva dos percursos da humanidade, pesam alteragdes cruciais nos cend-
rios de guerra e paz e, a montante, os fantasticos desenvolvimentos tecno-
l6gicos com o seu cortejo de novas expectativas e de novas ameagas nas
esferas entrecruzadas do social, do politico, do cultural, do ambiental.
Inopinadamente, o providencialismo kantiano revela-se “realista” e o
“realismo” hegeliano parece obsoleto.

Fica em aberto a questio de se reflectir sobre se problemas mundiais
nio vdo requerer obrigatoriamente qualquer coisa como o “Estado Mun-
dial Homogéneo” que Alexandre Kojéve julgou ver contido no pensa-
mento de Hegel (Kojéve, 1972, pp. 289 ss. e 1981, p. 586). Nio creio que
se possa pensar produtivamente o problema, seja em Kant, que, sem o
recusar, dificilmente lhe reconhecia aceitabilidade pritica, menos ainda
em Hegel que, pesem as imaginosas pretensdes de Kojéve, negou explici-
tamente a procedéncia de verdadeiros poderes “terrenos” acima dos Esta-
dos particulares, ou em Rousseau que veria na ideia o cume do perigo,
para ndo dizer certeza, do despotismo. De facto, nenhum deles pensou
seriamente, a ndo ser pela negativa, a possibilidade e, sobretudo, a dese-
Jjabilidade de um governo mundial dotado, designadamente, de meios de
controlo, pela for¢a, da guerra e do que a guerra conduz. Mas nés, huma-
nos a entrada do século XXI, ndo nos podemos considerar dispensados de
0 pensar, talvez mais na sua expressdao “civilizacional” cosmopolita do
que como resposta politica. Afinal, a marcha do mundo trouxe ao campo
das realidades factores novos impensados (porque obviamente impensd-
veis) por um Rousseau, um Kant ou um Hegel, que fazem do problema
uma polémica que, sem deixar de interessar a filosofia, a transborda por
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todos os lados. Tal ndo serd, porém, o quinh@o dos problemas autentica-
mente filosoficos que batem a porta da filosofia, esse discurso de balango
e contas do real? Penséa-los, ndo serd o nosso dever minimo?

N.B.: As tradugbes em portugués adoptadas neste artigo sdo da respon-
sabilidade do autor, salvo outra indicagdo especifica.
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RESUMO

1. Oposigdo de Rousseau ao sistema de Hobbes relativamente ao bindémio
‘estado de natureza’ / ‘estado social’. 2. A guerra como decorréncia do ‘estado
social” e conflito entre Estados, segundo Rousseau. 3. Guerra e despotismo em
Rousseau. 4. A distingdo rousseauniana entre“guerra” e “estado de guerra”. 5. A
inevitabilidade da guerra num ambiente de pluralidade de entes politicos
soberanos, nos pontos de vista de Rousseau e de Hegel. 6. O imperativo racional de
Paz segundo Kant. 7. A Paz Perpétua como tarefa de realiza¢@o histérica paulatina.
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8. Republicanismo de Estado, cidadania e paz no pensamento kantiano. 9. A fede-
ragdo defensiva do “Zum ewigen Frieden” e a associagdio mundial de Estados
como horizonte de esperanga para a Paz. 10. O direito cosmopolita. 11. Hegel, ou a
guerra como empresa racional insubstituivel de solugdo de conflitos criticos entre
os Estados. 12. A guerra como prolegémeno a virtude civica em Hegel e também
em Kant. 13. A profissionalizagdo militar da “virtude da bravura” e os
constrangimentos na condugdo da guerra como acto de razio segundo Hegel. 14. A
nova tecno-ciéncia militar como factor de irracionalizagio da guerra.15. O regresso
de Kant.

Palavras-chave:

Estado de Natureza; Estado Social; “Guerra” e “Estado de Guerra”; Paz
Perpétua; Republicanismo; Cidadania; Cosmopolitismo; Federagdo; Estado
Mundial.

ABSTRACT

1. Rousseau versus Hobbes’ system regarding the opposition between ‘State
of Nature” and ‘Civil State’. 2. War as a consequence of the ‘Civil State’, as well
as, according to Rousseau, a kind of conflict between States. 3. War and Despotism
in Rousseau’s Tought. 4. The rousseaunian distinction between “Guerre” and “Etat
de Guerre”. 5. The War’s inevitability in a sovereign entities’ context, from the
different points of view both of Rousseau and of Hegel. 6. The kantian rational
Imperative of Peace 7.The Perpetual Peace as a progressive historical
achievement. 8. Republican State, Citizenship and Peace according to Kant. 9. The
defensive Federalism from the “Zum ewigen Frieden” and an Universal
Association of States as hopeful prospects for Peace. 10. The Cosmopolitan Law.
11. The Hegelian view of War as a rational procedure to settle critical conflicts
between States. 12. War as civic virtue training, according to Hegel, as well as to
Kant. 13. The military “professionalism of courage™ and the constraints of rational
Wars conduct, according to Hegel. 14. The advanced military technology as a
factor to make the War irrational. 15. Kant’s coming back.

Keywords:

State of Nature; Civil State; “War” and “State of War”; Perpetual Peace;
Republicanism;

Citizenship; Cosmopolitanism; Federation; Worldwide State.



O LIBERALISMO EM JOHN RAWLS
E A RESPOSTA AOS COMUNITARISTAS

Denis Coitinho Silveira
Universidade Federal de Pelotas

Introducio

A teoria da justica como eqiiidade foi apresentada por John Rawls
em 1971, com a publicagio da obra A Theory of Justice, que estabeleceu
um novo marco em filosofia politica na segunda metade do século XX,
no mundo ocidental. Sua teoria da justica como eqilidade parte de um
pressuposto ético motivacional, com a pergunta pelas razdes para o com-
promisso enquanto membro de uma comunidade moral, defendendo a
tese da co-originalidade de liberdade (liberty) e igualdade (equality) em
uma sociedade marcada pelo pluralismo razodvel (reasonable pluralism)
de doutrinas abrangentes (compreensive doctrines), visando fornecer uma
orientacdo filoséfica e moral para as instituicdes democriticas.

Os comunitaristas, como Michael Sandel, Michel Wazer, Alasdair
MacIntyre e Charles Taylor, tendem a interpretar a teoria da justica como
eqiiidade como deontoldgica, procedimental, universalista (abstrata) e
que estabelece a prioridade do justo sobre bem. Estas criticas comunita-
ristas a Rawls estdo situadas no debate liberalismo-comunitarismo (the
liberal-communitarian debate) ambientado na década de 80 e tiveram
inicio apés a publicac¢dc de A Theory of Justice, que propiciou um novo
modelo de teoria da justica para a filosofia politica, gerando fortes criti-
cas tanto dos libertarianos, como Nozick, ou dos igualitaristas, como
Dworkin, bem como dos comunitaristas!. As criticas dos comunitaristas a
teoria da justica de Rawls podem ser sintetizadas em cinco teses, a saber:
1 — opera com uma concepgio abstrata de pessoa que € conseqiiéncia do
modelo de representagdo da posigdo original sob o véu da ignoréincia;

I Ver a anélise das principais criticas feitas A teoria da justica de Rawls realizada por
Véronique Munoz-Dardé em La Justice Sociale: le libéralisme égalitaire de John
Rawls. Paris, Nathan, 2000.

Philosophica, 30, Lisboa, 2007, pp. 61-82
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2 — utiliza principios universais (deontolégicos) com a pretensio de apli-
cacdo em todas as sociedades, criando uma supremacia dos direitos indi-
viduais em relag@o aos direitos coletivos; 3 — ndo possui uma teoria da
sociedade em fungio de seu contratualismo, trazendo como conseqiiéncia
uma atomizagfo do social, em que a pessoa € considerada enquanto dtomo
isolado; 4 — utiliza a idéia de um Estado neutro em relagcdo aos valores
morais, garantindo apenas a autonomia privada (liberdade dos modernos)
e ndo a autonomia publica (liberdade dos antigos), estando circunscrita a
um subjetivismo ético liberal; 5 — € uma teoria deontolégica e procedi-
mental, que utiliza uma concepgio ética antiperfeccionista, estabelecendo
uma prioridade absoluta do justo em relagio ao bem.

Meu objetivo € apontar que essas criticas podem ser facilmente res-
pondidas, evidenciando que a teoria da justica como eqiiidade utiliza
alguns mecanismos e pressupostos encontrados em modelos teleolégi-
cos/substanciais, a saber: possui uma concep¢do deontolégica com gran-
des caracteristicas teleolégicas, na qual o justo e o bem sdo complementa-
res; estd circunscrita a uma concepgio substancial de justiga, ndo sendo
apenas procedimental; seu universalismo ndo se fundamenta no idealismo
transcendental, pois ndo determina a priori os seus principios de justica,
com a inteng¢do de apontar para os aspectos aproximativos entre comuni-
taristas e liberais. Para tanto, parto das criticas realizadas pelos comunita-
ristas a teoria da justica como eqiiidade; posteriormente, analiso os aspec-
tos teleoldgicos contidos em seu modelo deontolégico; em seguida,
destaco a intrinseca relagdo entre o procedimental e o substancial em sua
teoria; por fim, apresento as respostas s criticas comunitaristas a2 Rawls,
destacando a especificidade de sua concepgio de justica.

1. As Criticas dos Comunitaristas & Rawls

Para os comunitaristas, os liberais (universalistas) estariam sim-
plesmente preocupados com a questdo de como estabelecer principios de
justica que poderiam determinar a submissao voluntdria de todos os indi-
viduos racionais, mesmo de pessoas com visdes diferentes sobre a vida
boa. O que se estabelece como critica € que, para os comunitaristas, 0s
principios morais s6 podem ser tematizados a partir de sociedades reais, a
partir das prdticas que prevalecem nas sociedades reais?. Para eles, em
John Rawls, encontram-se premissas abstratas de base como a liberdade e
a igualdade que orientam (ou devem orientar) as praticas legitimas. A

2 Ver Chandran Kukathas; Philip Pettit, “A Theory of Justice” and Its Critics. Oxford,
Polity, 1990, p. 111. Sobre debate entre os comunitaristas e os liberais ver o trabalho de
Shlomo Avineri e Avner De-Shalit, Communitarianism and Individualism. Oxford, Ox-
ford University Press, 2001.
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questdo colocada é que, na interpretacdo comunitarista, a prética tem
precedéncia sobre a teoria, e ndo seria plausivel que pessoas que vivem
em sociedades reais identifiquem principios abstratos para sua existén-
ciad. A critica comunitarista aponta como insuficiente a tentativa de iden-
tificar principios abstratos de moralidade através dos quais sejam avalia-
das as sociedades existentes. A questdo-chave é a negacdo de principios
universais de justica que possam ser descobertos pela razdo, pois, em sua
avaliagiio, as bases da moral nio sfo encontradas na filosofia, e, sim, na
politica. Os comunitaristas criticam o esquema contratualista da teoria da
justica de Rawls que procura compreender as estruturas da sociedade de
uma forma idealizada. Também criticam a idéia de uma justi¢a procedi-
mental que, de forma independente, possa oferecer uma base suficiente
para as instituicdes sociais*. Para os comunitaristas, s6 € possivel o esta-
belecimento de leis e regras para as instituicdes a partir de uma andlise da
tradi¢do da comunidade e da moral efetivada por essa comunidade para a
identificagdo de valores que podem ser aceitos por todos.

As principais criticas dos comunitaristas a teoria da justica como
eqiiidade de John Rawls podem ser agrupadas em cinco teses que pro-
blematizam determinados aspectos do pensamento liberal. Em primeiro
lugar, criticam a concepgio abstrata de pessoa que seria conseqiiéncia do
modelo de representacio da posigdo original sob o véu da ignorincia, em
que ter-se-ia a distingio entre a pessoa e suas concep¢des de bem. Para os
comunitaristas a pessoa nao pode possuir realidade de forma independen-
te de sua concepgio de bem, em funcdo de ela ser constitutiva da identi-
dade pessoal’. Uma segunda critica se dirige & universalidade dos princi-
pios da justica na teoria da justica como eqiiidade de Rawls, na qual esses
principios deontoldgicos teriam a pretensdo de aplicagdo em todas as
sociedades e trariam, por conseqiiéncia, a predomindncia dos direitos

3 Ver Stephen Mulhall; Adam Swift, “Rawls and communitarianism”. In: Samuel Free-
man (Ed.). The Cambridge Companion to Rawls. Cambridge, Cambridge University
Press, 2003, p. 460.

4 Ver Maria Elésegui Itxaso, “Comunitarismo versus Liberalismo, estado de la cuestién”,
Veritas, Porto Alegre, v. 43, n. 2, junho/1998, p. 290.

5 Este é o problema central apresentado por Michael Sandel em Liberalism and the Limits
of Justice, isto €, que a teoria da justica como eqiiidade de Rawls opera com uma con-
cepcdo de sujeito moral como um eu completamente dissociado de suas experiéncias
contingentes. Para Sandel, uma pessoa com essas caracteristicas seria incapaz de realizar
escolhas morais, porque lhe faltariam a experiéncia e a motivagdo, invalidando sua
capacidade de escolha. A concepg¢do de pessoa que estd contida na posi¢do original ndo
dé conta de inserir referéncias ao mundo empirico, revelando uma concepgio de sujeito
completamente desencarnado, sendo uma concepgio formal, abstrata e distanciada das
contingéncias e, sendo assim, incapaz de identificar as motivagdes necessdrias. Ver Mi-
chael Sandel, Liberalism and the Limits of Justice. Cambridge, Cambridge University
Press, 1982, pp. 20-28.
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individuais em relacdo aos direitos sociais®. Os comunitaristas criticam a
pretensdo de universalidade do liberalismo e apresentam como alternativa
uma proposta multiculturalista que evidenciaria que diferentes culturas
incluem uma diversidade de valores e diferentes formas sociais e institu-
cionais. Em terceiro lugar, criticam a concep¢do individualista e atomizada
de pessoa na teoria da justica como eqiiidade, o que impediria a existén-
cia de uma teoria da sociedade no esquema procedimental contratualista
(posigdo original sob o véu da ignorincia), o que traria, por conseguinte,
uma atomizagdo do social’. Os comunitaristas identificamn a matriz social
a partir de um ponto de visto sécio-filoséfico, como sendo a responsavel
pela formagio de uma concepgio de bem e, dessa maneira, criticam o
ponto de vista liberal em que a sociedade seria vista como uma aventura
cooperativa para o beneficio individual, em que a sociedade & interpreta-
da como uma associagdo privada formada por individuos que possuem
interesses de maneira independente da comunidade. Uma quarta critica é
enderecada ao subjetivismo ético contido na teoria de Rawls que operaria
com a idéia de um Estado neutro com respeito aos valores morais, garan-
tindo apenas a liberdade de expressdo dos individuos, isto é, a capacidade
de decidir livremente e perseguir racionalmente uma certa concepgio de
bem®. O contraponto oferecido pelos comunitaristas destaca que o Estado

6 Essa critica é estabelecida principalmente por Michael Walzer em seu livro Spheres of
Justice, apontando que toda teoria da justi¢a que se pretende filosdfica e na qual se percebe
a presenca do filésofo que sai da caverna para descobrir principios universais incorre em
um fundamental erro, pois ndo respeita a cultura prépria de uma comunidade politica,
criando um mecanismo artificial que ndo condiz com a realidade politica da comunidade
real. Para Walzer, a teoria de justiga rawlsiana erra quando pretende que as priticas da
comunidade politica sejam examinadas a partir da razdo abstrata do filésofo e pensadas a
partir de padrOes abstratos e utSpicos por ele construidos e identificados como principios
(Michael Walzer, Spheres of Justice. Oxford, Blackwell, 1983, pp. 15-16).

70 que estd em questio é uma forte critica a uma congepgdo individualizada e atomizada
de pessoa, em que os direitos individuais estariam acima dos interesses da sociedade.
Para Charles Taylor, as teorias liberais de justiga, em especial a teoria da justiga como
eqiiidade de Rawls, ao afirmarem a prioridade na escolha de fins por parte dos indivi-
duos, estariam afirmando os direitos individuais em sobreposi¢do aos direitos da socie-
dade. Essa interpretagdo ressalta que a teoria liberal concebe a pessoa atomisticamente,
sendo incapaz de explicar de forma adequada a questio da sociabilidade humana. A
questdo apontada € que o cerne das teorias liberais encontra-se nos direitos individuais e,
sendo assim, as institui¢des liberais ndo possuem capacidade de avaliagio da importén-
cia do apoio em relagdo as capacidades humanas que tornam possivel a escolha indivi-
dual. Para Taylor, as institui¢des deveriam estar preocupadas em garantir que o contexto
social e politico sirva de modelo para auxiliar no desenvolvimento das capacidades que
possibilitam a escolha individual. Ver Charles Taylor, “Atomism”, In Philosophical
Papers. 2 vol. Cambridge, Cambridge University Press, 1985, pp. 187-210.

8 Esta critica & realizada por Alasdair MacIntyre, em After Virtue, afirmando que ndo é
possivel esperar que a investigacdo a respeito das estruturas sociais acontecga a partir de
um ponto de vista desinteressado e imparcial e afastado da comunidade, e que isto possa
servir como paradigma com valor moral positivo. A questio é a afirmagdo de uma razio
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ndo deve ser neutro em relagio a uma hierarquizagio dos valores, tendo a
tarefa de fomentar esses valores, promovendo a virtude através da educa-
¢do e excluindo os piores valores. Por tltimo, a teoria da justica como
eqiiidade de Rawls € interpretada como somente procedimental e deonto-
16gica, na qual imperaria uma neutralidade do Estado e das leis, com uma
concepgio ética antiperfeccionista, que estabelece uma prioridade absolu-
ta do justo em relacdio ao bem?. A critica comunitarista aponta a impossi-
bilidade de separacio entre a esfera publica, que operaria com critérios
unitdrios, e a esfera privada, que resguardaria a pratica das distintas con-
cepgOes morais, em fungido de que determinadas visdes morais incluem
como parte dessa €tica uma visdo global do individuo, ndo podendo dis-
tinguir as concepgdes éticas das atuagOes e escolhas publicas!®.

2. Teoria Deontologica/Teleoldgica

O objetivo de Rawls € elaborar uma teoria da justica como eqiiidade
que se apresente como alternativa ao utilitarismo em suas diversas versdes
(TJ § 6: 25)!'. Como, na teoria utilitarista, o bem se define de maneira
independente do justo, esta teoria é caracterizada como teleoldgica e no,
contratualismo de Rawls, seu objetivo é estabelecer a prioridade do justo
em relagio ao bem, a teoria da justica como eqiiidade se identifica como
deontoldgica. O que € importante demonstrar € que a teoria teleoldgica que
se mostra distante de forma absoluta da teoria da justica como eqiiidade € o
utilitarismo cldssico, isto €, o contraponto que € estabelecido por Rawls
quer analisar as diferengas substanciais das duas doutrinas. Dessa forma, é
possivel analisar as semelhangas da teoria da justica como eqiiidade com
outros modelos teleolégicos, revelando que esta teoria ndo € puramente

pritica como uma atividade ordenada que leve em consideragdo a perspectiva da comu-
nidade que compartilha crengas sobre bens e disposi¢des inseridos em préticas comparti-
lhas comumente. Ver Alasdair MacIntyre, After Virtue. A Study in Moral Theory. 2. ed.
London, Duckworth, 1985, pp. 426-427.

? Para Maclntyre, a teoria da justica como eqiiidade de Rawls ndo contribui em nada com
o0 objetivo de reconstru¢do da comunidade, insistindo em um projeto que estd condenado
ao fracasso absoluto, isto €, a um projeto que estd centrado em um individuo racional
atomizado que se sobrepde a sociedade, em que os interesses individuais antecedem ao
estabelecimento de lagos morais entre si, sendo independente dessa criagdo, o que impli-
ca assumir uma ética antiperfeccionista que impde uma prioridade do justo sobre o bem.
Ver Alasdair MaclIntyre, AfterVirtue A Study in Moral Theory. 2. ed. London, Duck-
worth, 1985, p. 419.

10 Ver Cesar Augusto Ramos, “A critica comunitarista de Walzer 2 teoria da justiga de
John Rawls™. In: Sonia Felipe (Org.), Justica como Egqiiidade. Florianépolis, Insular,
1998, p. 235.

I John Rawls, A Theory of Justice (TJ). Cambridge, Mass, Harvard University Press,
2000 (Revised Edition).
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deontoldgica, como € apresentada em seu modelo cldssico, pois pressupde
elementos teleolégicos como, por exemplo, o conseqiiencialismo.

Rawls procura formular uma concepgio de justica como eqiiidade
(justice as fairness), colocando a eqiiidade como base articuladora da
justiga, tendo como objetivo central superar a debilidade teérica da filoso-
fia moral predominante no mundo anglo-saxdo, combatendo principal-
mente a tese utilitarista que prioriza o bem em relagio ao justo. O resul-
tado serd uma teoria moral deontolégica e ndo-naturalista, uma teoria que
estabelece a prioridade do justo (right) sobre o bem (good), capaz de dar
um fundamento filoséfico a esse dever ou a nogéo de justica que deve ser
ontologicamente anterior a qualquer concepg¢do empirica do bem. Sua
proposta € estabelecer uma concepg¢o de justica que generalize e eleve a
um plano superior a teoria contratualista de Locke, Rousseau e Kant,
estabelecendo um construtivismo de tipo kantiano. O papel da justica €
especificar os direitos e deveres bdsicos dos cidaddos e determinar as
partes distributivas apropriadas, sendo a justica a virtude mais importante
das institui¢des sociais, significando que cada pessoa possui uma inviola-
bilidade normativa fundada na justica (7J § 1: 3). O objetivo primdrio da
justica € a estrutura bdsica da sociedade, isto &, a forma pela qual as insti-
tuicdes sociais (constituicdes e acordos) distribuem direitos e deveres
fundamentais e determinam a divisdo de vantagens vindas da cooperagio
social. O conceito de justiga, entio, se define pela atuagio de seus princi-
pios na atribui¢io de direitos e deveres e na definicdo da divisdo apro-
priada de vantagens sociais, ndo constituindo conflito com a nog¢éo tradi-
cional de justica (7J § 2: 10). E possivel perceber, inicialmente, que por
mais que a inteng¢do de Rawls seja estabelecer uma concepgédo deontold-
gica em TJ, ele ndo consegue escapar de uma perspectiva conseqiiencia-
lista, em que as conseqii€ncias sdo fundamentais para a valoragdo moral
de um ato, distinguindo-se de uma visdo estritamente deontolégica, na
qual as conseqiiéncias nfo sio levadas em consideracio para o estabele-
cimento do valor moral de uma agdo, por basear-se somente em critérios
absolutos. Esse conseqiiencialismo, que estd associado a uma perspectiva
teleoldgica, € percebido na justica como eqiiidade no momento em que se
compreende a justica como a virtude mais importante das institui¢cdes
sociais e se identifica a estrutura bdsica como objeto da justica e ndo a
corregdo ou incorregdo moral de conduta dos agentes particulares, estabe-
lecendo uma relagio necessdria com as conseqiiéncias ou os efeitos que
as vdrias configuragOes institucionais possuem para a distribuicio de
beneficios e encargos (direitos e deveres) na sociedade, constituindo-se
como uma teoria “conseqiiencialista-contratual!2,

12 Sobre o papel do conseqiiencialismo na teoria da justiga como eqiiidade ver Thomas
Pogget, “Three problems with Contractarian-Consequentialist ways of assesing social
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Rawls propde uma teoria contratualista (que opera em um plano
mais abstrato que as teorias contratualistas cldssicas), apresentando uma
concepgdo de justica que surge de um consenso original e estabelece
principios para a estrutura bdsica da sociedade. Em uma posi¢ao original
de igualdade, pessoas livres e racionais que tém a preocupacio de pro-
mover seus interesses aceitam principios como definidores dos termos
bdsicos de sua associacdo. Esses principios t€ém a funcio de regular todos
os acordos, bem como as formas de governo e os tipos de cooperagdo
social, e é essa maneira de interpretar os principios da justi¢a que € iden-
tificada com a justica como eqiiidade. A concep¢io exposta por Rawls € a
da justica como eqiiidade, que opera com uma nogdo publica da justica
especifica de uma sociedade bem-ordenada. O que significa encontrar
principios defensdveis por um conjunto de seres racionais em uma situagao
de igualdade inicial, pois s6 a partir da igualdade, esses seres racionais
serdo capazes de colocarem-se de acordo e decidirem imparcialmente. E é
essa imparcialidade, eqiiidade (fairness), o que define propriamente a
justiga. Dessa forma, os individuos chamados a optar por uma idéia de
justica serdo seres racionais e mutuamente desinteressados. Estardo dis-
postos a perseguir os fins, especificando os meios para alcangd-los, e
capazes de atuar sem buscar unicamente a satisfacdo de seus interesses
privados, capazes de comprometerem-se na elaboragio de um ideal de
justica. O que estd em jogo € apresentar um modelo procedimental de
representagio, uma situagdo imagindria de imparcialidade, em que ndo
entrem em acdo referéncias contingentes. Em uma posicdo original (ori-
ginal position), os principios de justica sdo escolhidos sob o véu da igno-
rancia (veil of ignorance), em que ninguém conhece as condi¢des particu-
lares. Ninguém conhece o seu lugar na sociedade, a posigio de sua classe
ou status social, sua sorte na distribuicio de habilidades naturais, sua
inteligéncia, forca etc. Conhecem apenas algo tio impreciso como as
bases elementares da organizagdo social e da psicologia humana. As pes-
soas, sob o véu da ignorincia, escolhem os principios de justica como
resultado de um consenso ou ajuste eqilitativo. As parfes que entram em
consenso na posi¢do original, sob o véu da ignorincia, sio racionais e
desinteressadas (ndo possuindo interesse no interesse das outras) e, sendo
assim, ndo podem escolher um principio utilitdrio porque ndo garantiria
vantagens e/ou direitos para uma minoria em beneficio de uma maioria.
As partes escolheriam, entfio, dois principios. O primeiro principio esco-
lhido seria aquele que exigiria a igualdade na atribui¢do de deveres e
direitos bdsicos, assegurando, assim, a liberdade. O segundo principio
escolhido seria aquele que afirmaria que as desigualdades econdmicas e

institutions”. Social Philosophy and Policy, v.12, n.2 (1995), 253 ¢ Alvaro Vita, A Jus-
tica Igualitdria e seus Criticos, Sdo Paulo, Unesp, 2000, pp. 32-33.
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sociais, como desigualdade de riqueza e autoridade, sdo justas se resulta-
rem em beneficios para cada um e especialmente para os membros menos
favorecidos da sociedade, sendo que esses principios possuem uma
ordem lexogrifica entre eles (77 § 11: 53). Mas, por que as partes ndo
poderiam escolher um principio utilitirio que ndo garantiria vantagens
e/ou direitos para uma minoria em beneficio de uma maioria e por que
escolheriam o segundo principio, que estabelece que as desigualdades sido
justas se resultarem em um aumento de vantagens para os menos favore-
cidos? Parece ser provavel que, em uma situagio de incerteza, a escolha
do ponto de vista racional utilizasse o principio da utilidade, que afirma
que a agdo € vdlida moralmente se maximizar o que é o bem (felicidade,
bem-estar, preferéncias)'®. O que as leva a negagdo do principio utilitdrio
e a afirmacédo do principio da diferenca € o pressuposto de uma ética das
virtudes, que considera a igualdade dos seres humanos como pessoas
éticas, que tém uma concepgido de bem e senso de justical4, isto €, na
posigdo original, estdo pressupostas premissas morais que nio podem ser
apagadas (escondidas) pelo modelo procedimental contratualista preten-
dido, a saber: um critério forte de igualdade moral e um pressuposto
motivacional de que € possivel agir segundo um senso de justigal>.

Ja na posigdo original, sob o véu da ignorincia, as pessoas que esco-
lhem os principios de justiga para orientar a estrutura¢do social possuem
ponderadas convicgdes sobre a justica (our considered convictions of
Justice) (TJ § 4: 18)'6, Essas convicgdes sobre a justiga ja estdo pressu-
postas — mesmo na posi¢do original sob o véu da ignorincia — bastando

13 Segundo Harsany, na posigdo original sob o véu da ignorincia, a melhor escolha racio-
nal em condiges de incerteza deve encontrar-se em um principio de maximizagio da
utilidade média e ndo o principio da diferenga defendido por Rawls. Ver J. Harsany,
“Can the Maximin Principle Serve a Base for Morality? A critique of John Rawls’s
theory”. American Political Science Review, v. 69, 1995, pp. 594-606.

1477 § 3. 11: “For given the circumstances of the original position, the symmetry of
everyone’s relations to each other, this initial situation is fair between individuals as
moral persons that is as rational beings with their own ends and capable, I Shall as-
sume, of a sense of justice.

15 Clark Wolf interpreta que as duas faculdades morais (senso de justica e concepgio de
bem) sio elementos cruciais para a concepgao de cidaddos como livres e iguais, sendo
que a capacidade de senso de justica é necessdria para possibilitar a cooperagéio social.
Ver Clark Wolf, “Fundamental rights, reasonable pluralism and the moral commit-
ments of liberalism”. In: Davion ; Wolf (Eds.). The Idea of a Political Liberalism: es-
says on Rawls. Lanham and Oxford, Rowman & Littlefield Publishers, 2000, p. 105.

16 Na interpretagiio de Kenneth Baynes, a posiciio original ndo representa a situagio de
escolha baseada simplesmente em uma nogfo neutra de racionalidade, e isto porque ela
pressupde uma concepgdo de sociedade bem-ordenada (well-ordered society) e pessoa
(person) que possui uma compreensio do que € justo. Ver Kenneth Baynes, “Rawls’s
model-conception of the person”. In: The Normative Grouds of Social Criticism: Kant,
Rawls, Habermas. Albany, Suny Press, 1992, pp. 125-135.
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agora a teoria da justiga definir a regra que efetive a justica'’. Aceitar os
principios de justiga equivale a subscrever uma determinada nocdo de
bem comum, pois o que obriga a estabelecer certos procedimentos especi-
ficos, visando garantir a eqiiidade é uma determinada compreensdo da
vida humana e, portanto, uma concep¢do de bem!'®. Na posi¢do original,
sob o véu da ignorincia, se dd por pressuposto o direito dos bens prima-
rios (primary goods) (liberdades fundamentais, oportunidade, renda,
riqueza e auto-respeito), ja que estes constituem as condi¢cdes necessdrias
para que as diferencas pessoais cheguem a satisfazer suas diversas con-
cepgdes de bem (77 § 15: 78-81)1%. Os bens primdrios sdo aceitos sobre a
base de uma determinada concepgio de personalidade moral, a qual sub-
jaz a nogdo de justica como eqiiidade®. Revela-se, assim, a finalidade
especifica do equilibrio reflexivo (reflective equilibrium), que € uma
situacio de avangos e recuos na posi¢do original, em que se estabelecem
os principios e consensos acerca do bem, estabelecendo um didlogo per-
manente entre os principios e os juizos particulares (7J § 4: 18).
Evidencia-se que a proposta de John Rawls é deontoldgica, pois ndo
especifica o bem de maneira independente do justo ou ndo interpreta o
justo como maximizador do bem. Sua proposta € construir uma teoria
procedimental de justica. As partes envolvidas na posi¢@o original ndo se
movem a partir de uma concepgio prévia de dever ou justiga. A justica é
o resultado imediato de um procedimento, sendo uma justica procedimen-

17 Adina Schwartz defende o posicionamento que a teoria da justica como eqiiidade &
mais teleoldgica do que Rawls gostaria de admitir. Isto porque ha premissas teleologi-
cas que subjazem a posigéo original sob o véu da ignorancia, como se mostra pela pre-
senga dos juizos particulares de justica (our judgments of justice) no método do equili-
brio reflexivo (reflective equilibrium). Adina Schwartz. “Moral neutrality and primary
goods”. Ethics 83 (1973), 294-298.

18 Charles Taylor, in “Le Juste et le Bien”, Revue de Métaphysique et de Morale. Paris,
anné 93, n.1, jan/mars, 1988, pp. 33-56, defende a idéia de que toda teoria que estabe-
lece a prioridade do justo em relag@o ao bem, encontra-se fundamentada em uma con-
cep¢do de bem, pois o que estabelece a obrigatoriedade de estabelecer certos procedi-
mentos é uma certa compreensdo da vida humana em uma doutrina antropolégica e,
sendo assim, em uma concepgao especifica de bem.

19 Stéphane Chauvier aponta que o motivo para introduzir uma nogio como a de bens
primdrios possui uma dupla exigéncia de neutralidade e de compatibilidade com a res-
ponsabilidade individual que pesa sobre a teoria liberal de justiga social. Ver Stéphane
Chauvier, “Biens premiers et besoins fondamentaux”. In: Cathérine Audard (Coord.).
John Rawls: politique et métaphysique. Paris, PUF, 2004, p. 70.

20 Payl Ricoeur defende a idéia de que a teoria deontoldgica usada por Rawls ndo ¢ des-
provida de perspectivas teleoldgicas, pois na posi¢do original, embora nio se saiba
sobre sua concepgdo de bem, ji se sabe que os individuos preferem ter mais bens
sociais em relagdo a ter menos. Ver em Paul Ricoeur, “On John Rawls’ A Theory of
Justice: is a pure procedural theory of justice possible?” International Social Science
Journal 42 (1990), 557.
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tal pura (pure procedural justice). Entretanto, as pessoas sio movidas
pelo interesse moral, pela capacidade de serem eqilitativos, interesse esse
que se faz especifico na formulag@o de bens primdrios, em que estd pres-
suposto que todos tém direito a uma igual parcela dos bens primarios
produzidos em uma sociedade. Aqui, se percebe claramente o limite de
uma teoria de justica procedimental, em funcao de, na justica como eqiii-
dade, se reconhecer a necessidade de uma precompreensdo de bem ou dos
bens que a sociedade vai distribuir. A posi¢d@o original é o local no qual se
concordam com principios que proporcionam que os bens sejam reparti-
dos de forma justa, eqiiitativa, e tem como pressuposto essencial uma
ponderada convicgdo sobre a justiga, que garante bens como a liberdade,
a vida, a igualdade e bens sociais minimos para a sobrevivéncia, assu-
mindo claramente um caréter igualitdrio, inserindo, de uma certa maneira,
algum contetddo no esquema formal (deontoldgico), operando uma com-
plementaridade entre o justo e o bem?'. Esta aproximagdo em direcio a
um modelo teleoldgico serve, também, para objetar a respeito de interpre-
tagdes que tém por objetivo a associagdo da teoria da justiga como eqiiida-
de com as teorias utilitaristas, que identificam a escolha dos principios da
justica na posigio original com o desejo racional de satisfagio individual.

3 Teoria Procedimental/Substancial (Universalista, mas nao-Trans-
cendental)

Em 77 § 87, no qual Rawls procura fazer alguns comentdrios finais a
respeito de sua teoria da justica como eqiiidade, identifica, como sua
inten¢do, desenvolver uma teoria substantiva de justica (77 § 87: 507). A
questio colocada € procurar identificar as caracteristicas fundamentais da
justica como eqiiidade, demonstrando a discordincia com as teorias éticas
que se utilizam da justificativa cartesiana (dedutiva) ou da justificativa
naturalista. Rawls destaca que a obra TJ foi dividida em trés partes
(Theory — Teoria, Institutions — Institui¢des e Ends — Objetivos) e que
cada parte propiciou apoio a outra, dando uma idéia de todo ordenado. Na
primeira parte (Theory), acontece a apresentagdo dos elementos essen-
ciais da estrutura teérica e a argumentag¢do em favor dos principios da
justica com base em estipulacdes razodveis em razdo da escolha dessas
concepgOes. Na segunda parte (Institutions), Rawls examinou os tipos de
institui¢des prescritas pela justica como eqiiidade e os tipos de deveres e
obrigagBes que ela impde. A terceira parte (Ends) verifica se a justica

21 Ver o texto de Samuel Freeman sobre a congruéncia do direto (right) e bem (good) ¢
seus limites em “Congruence and the Good of Justicz”. In: S. Freeman (Ed.). The
Cambridge Companion to Rawls. Cambridge, Cambridge University Press, 2003,
pp. 277-315.
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como eqliidade € uma concepgdo vidvel, obrigando & investigagdo sobre a
estabilidade e sobre a relagfo entre o justo e o bem (7J § 87: 506-514).
Rawls confirma que essas consideragcdes ndo determinam o reconheci-
mento inicial dos principios, mas o confirmam, em fun¢do de mostrar que
a natureza humana permite que a escolha original seja implementada,
abrindo espago para uma interpretacdo moral da natureza humana (77
§ 87: 514).

Em Political Liberalism IV, 7, Rawls analisa a passagem de um con-
senso constitucional (constitutional consensus) para um consenso sobre-
posto (overlapping consensus)??. A profundidade (depth) de um consenso
sobreposto determina que seus principios e ideais politicos tenham por
base uma concepg¢io politica de justica que faga uso das idéias fundamen-
tais de sociedade e pessoa da forma especificada pela justi¢ca como eqiii-
dade. A extensdo (breadth) do consenso sobreposto obriga a esses princi-
pios irem além da abrangéncia dos principios politicos no horizonte de
procedimentos democriticos, estabelecendo certos direitos substantivos
(substantives rights), como a liberdade de consciéncia e pensamento,
igualdade eqiiitativa de oportunidades e principios que atendam as neces-
sidades bdsicas (PL IV, 7.1: 164). Para Rawls, um consenso constitucio-
nal é “restrito demais” (foo narrow), em fungido de ser um consenso
puramente politico e procedimental que ndo terd possibilidade de pro-
mulgar uma legislacio que abordard os fundamentos constitucionais e as
questdes de justica bdsica. Aqui, se revela a importincia da extensio do
consenso sobreposto que estabelece uma legislagdo que garante a liberda-
de de consciéncia (liberty of conscience) e pensamento (freedom of
thought generally), a liberdade de associagio (freedom of association) e
movimento (freedom of movement) e a satisfagio das necessidades bdsi-
cas dos cidaddos (basic needs of all citizens), garantindo a participagdo na
vida politica e social (PL IV, 7.3: 166)%. Essa abordagem do consenso
sobreposto a respeito de sua profundidade, extenséo e especificidade revela
que a justica como eqiiidade utiliza-se de principios substanciais de justica
e ndo somente de principios que respeitam o procedimento justo®.

22 John Rawls, Political Liberalism (PL). New York, Columbia University Press, 1996.

23 Em Justice as Fairness (JF), Rawls trata da nogio de consenso sobreposto e conclui
afirmando que (1) ndo hd garantia de que a justica como eqilidade possa alcangar o
apoio de um consenso sobreposto, dadas as visGes abrangentes existentes em socieda-
de, mas (2) quer articular uma concepgiio de justica para um regime constitucional que
seja defensédvel em si mesma e também que possa ser endossada por todos (JF I, § 11:
37-38). John Rawls, Justice as Fairness. A Restatement. Edited by Erin Kelly. Cam-
bridge, Mass, Harvard University Press, 2001.

24 Brian Barry defende o argumento de uma circularidade nfo-viciosa em Rawls, em que
o critério da aceitabilidade razodvel de principios confere uma certa substéncia 2 idéia
de igualdade fundamental a0 mesmo tempo em que deriva dessz mesma idéia. E a idéia
de uma sociedade bem-ordenada como sendo aquela que a igualdade humana funda-



72 Denis Coitinho Silveira

Em PL V, 5, Rawls ressalta que a justica como eqiiidade ndo € neu-
tra no sentido procedimental (is not procedurally neutral), pois seus prin-
cipios de justi¢a sdo substantivos e expressam mais que valores puramen-
te procedimentais (procedural values)®. Fica ressaltado que a forma de
neutralidade da justica como eqiiidade ndo pode ser confundida com
algumas formas de liberalismos que defendem uma neutralidade por nio
utilizarem nenhuma idéia do bem, somente as puramente instrumentais. A
justica como egqiiidade pretende ser objeto de um consenso sobreposto, a
saber, como um todo pretende articular uma base piblica de justificagio
para a estrutura bésica de uma sociedade bem-ordenada, partindo de
idéias que estdo subjacentes a cultura publica e abstraindo as doutrinas
abrangentes. Seu objetivo € encontrar um terreno comum, um terreno
neutro politico como objetivo de um consenso sobreposto. Rawls consi-
dera que a justica como eqiiidade pode encorajar certas virtudes morais
como as de tolerdncia, senso de justi¢a e razoabilidade e afirmar a supe-
rioridade de certas formas de cardter moral (PL V, 5.4: 194). A questido
que ja tinha sido identificada por Rawls é que as idéias de bem podem ser
introduzidas para a complementacio da concepgio politica de justica,
desde que essas idéias de bem sejam politicas, isto é, desde que estejam
identificadas com uma concepgdo politica razodvel de um regime consti-
tucional. Essas virtudes morais associadas as idéias de bem estio vincu-
ladas aos principios de justi¢a politica e, sendo assim, sdo compativeis
com o liberalismo politico. Essa concep¢io de regime constitucional que
favorece a tolerdncia, desencorajando as discriminac¢des religiosas ou
sociais ndo assume a forma de um Estado perfeccionista. Esse Estado se
vale de medidas razodveis para fortalecer as diversas formas de sentir e
pensar que ddo sustentacdo a cooperac¢do social eqilitativa entre seus
cidadios livres e iguais (PL V, 5.4: 195). Entretanto, podemos perceber
que essa concepgdo de Estado que assume certas virtudes politico-morais
ndo pode ser confundida com a interpreta¢do do liberalismo cldssico de
um Estado minimo. A justica como eqiiidade assume certas virtudes poli-
ticas para a garantia da eqiiidade social, demonstrando, assim, a substan-
cialidade de seus principios e, também, a aproximagdo a uma ética das
virtudes?.

mental é reconhecida pela partes. Ver Brian Barry, Justice as Impartiality. Oxford,
Clarendon Press, 1995, p. 8.

35 PL V., 5.3: 192: “Justice as fairness is not procedurally neutral. Clearly its principles
are substantive and express far more than procedural values, and so do its political con-
ceptions of society and person, wich are represented in the original position”.

26 Analisando a circularidade de T/, que, nas partes da Theory e Institutions, utiliza-sc da
justiga como principio e, na parte que trata dos Ends, trata da justiga como virtude, per-
cebe-se uma circularidade que aponta para uma aproximagéo entre a ética deontoldgica
e a ética das virtudes. Isso porque o principio da justica passa a ser compreendido
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Em PL VII, 9, Rawls adverte da importincia de incorporar uma for-
ma ideal para a estrutura basica (basic structure), além do elemento de
justica procedimental pura, para a determinacdo das partes distributivas
de maneira eqiiitativa (PL VII, 9: 281). Uma questdo essencial, entio, é
investigar a respeito do papel especifico da estrutura bdsica, a saber, a
partir de qual principio as pessoas morais livres e iguais podem aceitar a
argumentacio de que as desigualdades sociais e econdmicas decorrem da
boa ou mé sorte ou das contingéncias histéricas e naturais? A resposta
apresentada € que as partes, como pessoas morais, livres e iguais partirdo
da suposigdo de que todos os bens primdrios, como renda e riqueza, deve-
riam ser iguais, levando em consideragdo os requisitos organizacionais e
a eficiéncia econdmica. A partir desse raciocinio, ndo seria justo (ou
razodvel) se contentar com uma divisdo igual. A estrutura bdsica, entio,
deve permitir desigualdades econémicas e organizacionais, considerando-
-se que estas desigualdades melhorem a situac@o de todos, especialmente
a situagdo dos menos privilegiados, desde que as desigualdades sejam
uma coeréncia com a liberdade igual e a igualdade eqiiitativa de oportu-
nidade (PL VII, 9: 282). Sendo a divisdo igual o ponto de partida, os que
estdo em uma situagcdo em que menos se beneficiam possuem um poder
de veto. Dessa maneira, as partes chegam ao principio da diferenca. Para
a compreensdo do principio da diferenca, ¢ importante destacar, que os
dois principios de justi¢a, quando operam juntos, incorporam um elemen-
to fundamental de justi¢ca procedimental pura na reparticdo das parcelas
distributivas. Esta € a insuficiéncia e o limite da justica procedimental
pura, pois nio estabelece o que é o seu contetido distributivo, ndo estabe-
lecendo o que deve ser objeto de distribui¢do (PL VII, 9: 283). Em fungio
desse raciocinio, temos que os principios de justica, e, em especial, o
principio da diferenca, aplicam-se aos principios piiblicos e as politicas
mais importantes que regulam as desigualdades sociais e econdmicas?’.
Os principios de justica ndo exigem a distribui¢do igual, mas revelam a
idéia basilar que ninguém deve possuir menos do que receberia numa
divisdo igual de bens primdrios e, também, que, quando a cooperagdo
social possibilitar uma melhora em termos gerais, as desigualdades que

enquanto uma virtude moral, entretanto, esta virtude ndo vai além de sua fungio orien-
tadora, o que nio resulta em uma fundamentagdo tradicional da esfera da justiga. Creio
que é possivel pensar em uma complementaridade entre uma ética dos principios e uma
ética das virtudes, interpretando a virtude moral como uma outra face do principio
moral que possui a fungdo de lhe confirmar a validade.

27 A aplicagio do principio da diferenca acontece na tributagio de renda e propriedade, na
politica fiscal e econdmica e no contexto institucional (direito piblico, normas legais)
das transagbes especificas. Ver Philippe Van Parijs, “Difference Principles”. In: Sa-
muel Freeman (Ed.). The Cambridge Companion to Rawls. Cambridge University
Press, 2003, pp. 200-240.
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existem devem beneficiar aqueles que estdo em uma situagio mais desfa-
vorecida, tendo por base de referéncia a divisdo igual®®. Os principios de
justica tém a finalidade de especificar uma forma ideal para a estrutura
bésica, forma essa que restringird e ajustard os processos institucionais e
procedimentais®. Essa andlise a respeito do papel dos principios de justi-
¢a nos aponta, novamente, para os limites de uma teoria puramente pro-
cedimental de justi¢a, que ndo contém principios estruturais para uma
ordem social justa e, assim, ndo oportuniza um critério mais forte que
tenha como objetivo politico eliminar a injusti¢a e esclarecer a respeito
das mudancgas para uma estrutura basica justa da sociedade. Essa € a defe-
sa do ponto de vista de uma justica substancial, em que se percebe a
especificacdo dos principios estruturais fundamentais, apontando os ele-
mentos essenciais da agdo politica, que servem como fundamentagdo
racional da eqiiidade social®’. Essa interpretagdo do papel forte dos dois
principios de justica, que devem garantir os bens sociais primdrios para a
estrutura bdsica da sociedade, revela o aspecto substantivo da justica
como eqilidade e demonstra a idéia que uma teoria procedimental de jus-
tica ndo € auténoma, contribuindo para a efetivacio de um sentido subs-
tancial de justica que estd pressuposto.

E de fundamental importincia fazer referéncia ao texto Replay to
Habermas, em que, na quinta parte, Rawls debate com Habermas a res-
peito da questdo da justica procedimental versus justica substantiva,
esclarecendo seu posicionamento de defesa de uma concepgdo liberal
substantiva de justica. Habermas, depois de estabelecer as objegdes®! a

28 Este é o argumento utilizado por Scanlon que aponta que a tese central do principio da
diferenca constitui-se na idéia de que as institui¢des basicas da sociedade possuem uma
base cooperativa, tomando os cidaddos como parceiros iguais. T. M. Scanlon, “Rawls’
Theory of Justice”. In: Norman Daniels (Ed.) Reading Rawls. Stanford, California,
Stanford University Press, 1989, p. 204.

29 A teoria da justiga como eqiiidade se ocupa dos principios que vdo orientar a estrutura
bésica da sociedade e n@o as escolhas de nivel privado, principios esses que se consti-
tuem como objeto de uma teoria de justi¢a social.

30 pL VIL 9: 285: “A purely procedural theory that contained no structural principles for
a just social order would be of no use in our world, where the political goal is to elimi-
nate injustice and to guide change toward a fair basic structure. A conception of justice
must specify the requisite structural principles and point to the overall direction of po-
litical action”.

Jiirgen Habermas, “Reconciliation through the public use of reason: remarks on John
Rawls Political liberalism”. The Journal of Philosophy, XCII, n.3, 1995. A primeira
obje¢do de Habermas é a divida se o esquema da posi¢@o original é adequado para
assegurar a imparcialidade de principios de justica deontolégicos. Em segundo lugar,
destaca que Rawls deveria separar as questdes de aceitacdo. Fica a suspeita de que a
neutralidade de sua concepgiio de justi¢a politica frente as concepedes de mundo inva-
lidaria a pretenséo de validade cognitiva. Em terceiro lugar, para Habermas, essas duas
decisdes estratégicas tém como conseqtiéncia uma constru¢do de um Estado de direito

3



O liberalismo em John Rawls e a resposta aos comunitaristas 75

alguns aspectos da realizac¢io do projeto rawlsiano, tece algumas conside-
ragdes a respeito do contraponto entre a justica procedimental em relagdo
a justica substancial. Habermas propde uma teoria procedimental da
moral e do direito limitada aos aspectos procedimentais do uso piblico da
razio que desenvolve o sistema de direitos a partir da idéia de sua institu-
cionalizagdo juridica. Habermas prop&e que a filosofia se limite ao escla-
recimento do ponto de vista moral e do procedimento democrético e a
andlise das condig¢des do discurso e a negociagdo racional, de um ponto
de vista puramente reconstrutivo; sendo que, as respostas substanciais
que precisam ser dadas se deixa a cargo dos participantes, o que ndo
exclui o filésofo de participar da discussdo publica no papel de intelectual
e ndo no papel de especialista.

Rawls responde a acusagdo de Habermas de que a teoria da justica
como eqiiidade é substantiva em vez de procedimental. A justica proce-
dimental estabelece a justica de um procedimento ou € o procedimento
que tem o valor de imparcialidade, enquanto a justica substantiva espera a
justica de seu resultado. Para Rawls, existe uma conex@o entre a justica
procedimental e a substantiva, como se pode observar a partir de dois
casos, a saber: no primeiro, terfamos a justica procedimental perfeita,
como procedimento de sentido comum de dividir um pastel (igual divi-
sd0); no segundo, teriamos a justica procedimental imperfeita, como em
um juizo criminal, em que nenhum procedimento criminal pode garantir
que condena o acusado se, e somente se, o acusado cometeu o crime.
Dessa forma, a justi¢a procedimental depende da justi¢a substantiva (RH
§ 5.1: 421)%2. Para Rawls, ndo € possivel uma legitimidade procedimental
sustentada sobre si mesma, sendo necessdria uma justi¢a substantiva. Os
cidaddos, na sociedade civil, nio usam a idéia de justica como eqiiidade
como uma plataforma, conduzidos pelo filésofo (experr), de onde julgam
os ordenamentos e politicas existentes. Os cidaddos t€ém que possuir
algumas idéias do direito e da justi¢a, possuindo alguma base para a sua
reflexdo. Segundo Rawls, Habermas considera que sua concepgdo se
limita aos aspectos procedimentais do uso publico da razdo; pelo uso
regular da idéia de legitimidade, mais do que pela idéia de justica. Rawls
chama a atengfo para a diferenga entre legitimo e justo. Por exemplo, um
governante legitimo ndo garante um governo justo. A legitimidade é uma
idéia mais fraca que a idéia de justiga, pois se pergunta pelo procedimen-
to e néo pelo resultado; mas, em algum ponto, a injusti¢a do resultado de

que coloca os direitos basicos liberais sobre o principio democrético de legitimacio,
invalidando sua tentativa de conciliagdo entre as liberdades dos modernos e as liberda-
des dos antigos.

32 John Rawls, Replay to Habermas (RH). In: Political Liberalism. New York, Columbia
University Press, 1996, pp. 372-434.
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um procedimento democrdtico legitimo corrompe sua legitimidade, tra-
zendo a injustica. Um procedimento legitimo ¢ um procedimento que
todos podem aceitar razoavelmente como livres e iguais enquanto todos
tém que tomar decisdes coletivas e falta normalmente o acordo. E impor-
tante observar, ressalta Rawls, que a legitimidade das legislagdes depende
da justica da constitui¢iio, e quanto maior o desvio em relagio a justiga,
maior a probabilidade de um resultado injusto, sendo que as leis ndo
podem ser injustas se se pretendem legitimas. Dessa reflexdo, conclui-se
a necessidade de juizos de justica substantiva (RH § 5.1: 423-424).
Habermas acusa a teoria da justica como eqiiidade de ser substancial
por incluir a condenacdo da escraviddo, da perseguicdo religiosa, da
subordinagdo das classes trabalhadoras, da opressdao das mulheres, da
acumulacdo de vastas fortunas, da tortura etc. Ndo é um problema para
Rawls admitir que sua teoria € substantiva e ndo puramente procedimen-
tal (RH § 5.4: 431). A justica como eqiiidade € substantiva por surgir no
horizonte da tradi¢do do pensamento liberal das sociedades democrdticas,
como pertencente ao éthos das comunidades politicas de cultura plural e
democritica®*. Dessa maneira, a teoria da justica ndo pode ser identifica-
da como puramente formal em um dmbito puramente universalista, pois
ndo opera com pressupostos transcendentais, como € a interpretacio de
Habermas. Como doutrina politica, a justica como eqiiidade ndo quer
tomar parte de nenhuma doutrina compreensiva da forma e dos pressu-
postos estruturais do pensamento e da a¢do. Prefere deixar essas doutrinas
como estdo e estabelecer a critica somente na medida em que ndo forem
razodveis politicamente (RH § 5.4: 432-433). Com isso, Rawls, respon-
dendo a obje¢do de Habermas, conclui que ndo € possivel uma legitimi-
dade procedimental de forma auto-sustentada, sendo necessdria uma jus-
tica substantiva. Os cidaddos, na sociedade civil, ndo utilizam a idéia de
justica como eqiiidade como plataforma, conduzidos pelo filésofo, de
onde julgam os ordenamentos e politicas existentes. Os cidaddos devem
possuir algumas idéias do direito e da justi¢a, possuindo uma base objeti-
va para sua reflexdo. Para Rawls, a legitimidade € uma idéia mais fraca
do que a idéia de justica, pois ao perguntar-se apenas pelo procedimento e
ndo pelo resultado, € possivel que a injustica do resultado de um proce-
dimento legitimo corrompa a legitimidade, efetivando a injustiga. Dessa
maneira, ndo existe nenhum impedimento em admitir que a justica como
eqiiidade € substantiva e nido puramente procedimental, pois ressalta uma

33 Segundo Alvaro de Vita niio € necessario recorrer ao mecanismo contratual da posicao
original para assegurar a validade dos principios de justica em uma sociedade bem-
-ordenada, mas, que é a propria sociedade bem-ordenada que oferece a validade a res-
peito dos principics de justica através da tradigio democritica que oferece consensos
bésicos a respeito da justica. Ver: Alvaro Vita, Justica Liberal: argumentos liberais
contra o neoliberalismo. Rio de Janeiro, Paz e Terra, 1993, pp. 34-35
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conexdo intrinseca entre justica procedimental e justica substantiva, a fim
de preservar a justiga eqiiitativa®.

E importante observar que Rawls ndo utiliza o esquema do idealismo
transcendental de Kant em sua posi¢do de construtivismo politico (PL III,
2: 99-101 — Kant’s moral constructivism), pois nega o universalismo
aprioristico de Kant. O universalismo utilizado por Rawls ¢ consensual
(pragmitico e ndo-transcendental), pois se relaciona com a idéia de um
consenso sobreposto entre doutrinas abrangentes divergentes, que busca
encontrar um minimum politico para a coexisténcia em sociedade que se
encontra habitada por diversas concepgdes de bem, religides e doutrinas
filosdficas, ndo sendo uma idéia deduzida da razdo®. Em Rawls, se per-
cebe a utilizagdo de uma razio (racionalidade) mais fraca do que em
Kant, isto €, ele utiliza-se do razodvel (em vez do racional puramente),
que procura encontrar acordos consensuais dialdgicos, operando com
uma razio a posteriori, diferenciando-se da razfo aprioristica utilizada
por Kant*. O universalismo de Rawls dialoga com premissas particularis-
tas no momento em que pretende desenvolver e articular a nog@o de justi-
¢a contida no senso comum da comunidade democritica, estabelecendo
uma complementaridade entre o universalismo e o particularismo?. Vale
lembrar que em RH, Rawls responde a Habermas que sua teoria ndo utili-
za argumentos quase transcendentais como € percebido na teoria do agir

34 Nythamar de Oliveira argumenta na mesma direcdo, afirmando que o procedimento
contratual de inspiragdo kantiana utilizado por Rawls possibilita a articulagdo entre
uma concepgdo substantiva de justiga e uma concepgdo procedimental de justiga a par-
tir da prépria concepgédo de “sociedade democrética liberal”, significando a nogédo de
sociedade e de sua estabilidade. Ver: Nythamar de Oliveira, Tractatus Ethico-Politicus.
Porto Alegre, Edipucrs, 1999, p. 174. E importante ressaltar que a teoria da justiga
como eqiiidade defende uma co-originilidade entre a autonomia publica e privada,
estabelecendo uma complementaridade entre a liberdade dos antigos e a liberdade dos
modernos.

350 que estd em questdo, para Rawls, é a elaboragio de uma teoria politica e ndo-
-metafisica que engloba posi¢des universais com preocupacdes particulares. Esta € a
interpretagdo de Cathérine Audard, ao analisar a autonomia doutrinal em Rawls, apon-
tando que o trabalho do filésofo é o de construir uma teoria da justica que seja plena-
mente autdnoma e adaptada as condigdes da democracia, a fim de que os principios de
justiga sejm adotados pelos cidaddos livres e iguais, racionais e razodveis. Ver Cathéri-
ne Audard, “La cohérence de la théorie de la justice”. In: Idem (Coord.). John Rawls:
politique et métaphysique. Paris, PUF, 2004, p. 21.

36 Segundo Loparic “(...) cabe reexaminar, parece-me, o sentido em que se pode continuar
falando em filiagdo kantiana da filosofia pritica de Rawls” (Zeljko Loparic, “Sobre a
interpretagdo de Rawls do fato da razio”. In: Sonia T. Felipe (org.). Justica como
Egiiidade. Florianépolis, Insular, 1998, p. 85).

37 Ver o capitulo “L’universalisme et la diverité des peuples”, em que Bertrand Guillarme
analisa as caracteristicas do universalismo na teoria da justica como eqiiidade rawlsiana
e seu respeito pelas culturas locais e diversidade. Bertrand Guillarme. Rawls et
1 'Egalilé Démocratique. Paris, PUF, 1999, pp. 258-288.
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comunicativo habermasiana, niio situando seu pensamento em um univer-
so puramente formal e universal no sentido transcendental, defendendo
uma concepgio “freestanding” de justica (RH § 1: 373-385).

O liberalismo politico de Rawls é uma doutrina que pertence ao
dmbito do politico, sendo uma teoria da justica como eqiiidade, isto €,
uma concepgio politica liberal de justica para um regime democratico
que pode ser aceito por todas as doutrinas compreensivas razodveis exis-
tentes em uma democracia, tratando somente do politico, possuindo uma
fundamentacgdo de cardter puramente politico-filoséfico, afastando-se de
um fundacionalismo metafisico ou transcendental. Rawls ndo pretende
alterar as doutrinas religiosas, metafisicas e morais (doutrinas compreen-
sivas) politicamente razodveis. Para se alcangar o razodvel, sio necessi-
rios dois elementos bdsicos: a vontade de propor termos eqiiitativos de
cooperacdo social (pessoas como livres e iguais) e o reconhecimento dos
limites do juizo, tendo como conseqiiéncia a tolerdncia. O liberalismo
politico possui trés caracteristicas basicas: 1 — se aplica a estrutura basica
da sociedade (sociedade democratica), considerando como estrutura bési-
ca as institui¢des politicas, econdmicas e sociais, formando um sistema
unificado de cooperagio social; 2 — pode ser formulado independente-
mente de qualquer doutrina compreensiva de cardter religioso, filoséfico
ou moral, estabelecendo uma relagio através do consenso sobreposto,
entre a diversas doutrinas compreensivas; 3 — estd baseado em idéias
fundamentais como o liberalismo politico, a sociedade politica como um
sistema eqiiitativo de cooperagio social, cidaddos como razodveis, racio-
nais, livres e iguais; sendo estas idéias, politicas e familiares a uma socie-
dade democritica e as suas tradicdes de interpretagdo da constituigio e
leis basicas (RH § 1.1: 376).

Seu universalismo ndo se fundamenta no idealismo transcendental
de tipo kantiano, pois ndo determina a priori os seus principios de justica,
mas dialoga entre um mecanismo de representagdo universal que estabe-
lece os principios razodveis de justica com a aplicagdo as instituicoes
democriticas da sociedade. A posigdo original (original position) é um
mecanismo analitico destinado a formular uma conjectura (hipétese).
Quando se perguntam quais s@o os principios mais razodveis da justi¢a
politica para uma democracia, cujos cidaddos sdo considerados livres e
iguais, razodveis e racionais, a resposta € que estes principios sdo dados
por um mecanismo de representacio na qual as partes racionais estdo
situadas em condigdes razodveis e limitadas por estas condi¢des, assim 0s
cidaddos livres e iguais contemplam como alcancado por si mesmos um
acordo sobre os principios politicos e condigdes que representam aqueles
cidaddos igualmente razodveis e racionais. E apenas uma hipdtese que os
principios alcangados sejam os mais razodveis. Para Rawls, € necessario
que se examine em que medida os principios se aplicam as instituicdes



O liberalismo em John Rawls e a resposta aos comunitaristas 79

democriticas, estabelecendo uma revisdo de juizos se necessdrio através
do’equilibrio reflexivo (reflective equilibrium) (RH § 1: 381, 384, 388,
389). E possivel defender a tese de que é o método do equilibrio reflexivo
que fundamenta a teoria da justica como eqiiidade de Rawls e ndo a posi-
¢do original sob o véu da ignoréncia, sobretudo a partir de PL. E impor-
tante ressaltar que essa fundamentagdo no equilibrio reflexivo sé tem
validade para as questdes de justica social e politica e ndo para as ques-
toes morais em geral. Este mecanismo de seguranga serve para possibili-
tar a revisdo dos principios instituidos através do julgamento particular
dos individuos; entretanto, sdo esses principios que servem de referéncia
para os juizos contingentes do que € o justo.

Consideracdes Finais

Essa interpretagdo da teoria da justica como eqiiidade responde as
principais criticas levantadas pela interpretacdo comunitarista, bem como
possibilita pensar em aspectos concordantes entre os liberais e os comuni-
taristas, visando uma concep¢do de justica que integre tanto o universa-
lismo como o particularismo. Os principios de justica sdo deontolégicos
(universais), porém, uma forte caracteristica teleoldgica é identificada,
em que o justo e o bem sdo interpretados como complementares, ndo
estabelecendo uma sobreposi¢io dos direitos individuais em relagdo aos
direitos coletivos, mas, sim, operando com uma concep¢do de justica
politica que reconcilia a liberdade dos modernos (autonomia privada)
com a liberdade dos antigos (autonomia publica), levando em considera-
¢do as condigGes particulares (contingentes) de uma sociedade democra-
tica. Nfo identifico na teoria da justica como eqilidade uma concepgio
abstrata de pessoa, em funcido da utilizacdo de uma concepgdo politica de
individuo que, por um lado, € considerado livre, igual e racional e, por
outro, é considerado enquanto membro de uma sociedade da qual estd
inserido. Em razio disso, nio € defensdvel a critica de uma concepgio
individualista e atomizada de justi¢a politica em Rawls, em que nio exis-
tiria uma teoria da sociedade, existindo apenas uma atomizagio do social.
Ressalto que ndo se faz necessdrio recorrer obrigatoriamente ao meca-
nismo da posi¢do original para assegurar a validade dos principios de
justica em uma sociedade bem-ordenada, levando-se em conta de que € a

38 Norman Daniels interpreta que em PL, a justica como eqiiidade estd baseada em um
ponto de vista politico independente “freestanding view”, em que € possivel o consenso
sobreposto sobre doutrinas abrangentes. Ver Norman Daniels. “Reflective equilibrium
and justice as political”. In: Victoria Davion; Clark Wolf (Eds.) The Idea of a Political
Liberalism: essays on Rawls. Lanham and Oxford, Rowman & Littlefield Publishers,
2000, pp. 136-137.
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propria sociedade bem-ordenada que oferece a validade a respeito dos
principios de justica através da tradi¢do democrdtica que oportuniza con-
sensos bdsicos a respeito da justica por meio do equilibrio reflexivo
(reflective equilibrium) ou do consenso sobreposto (overlapping consen-
sus). Dessa maneira, ndo é apropriado apontar um subjetivismo ético
liberal na teoria de Rawls, em que terfamos um Estado neutro que garan-
tiria somente a liberdade de expressdo, em fungio de os principios de
justica serem utilizados como parte de uma doutrina da economia politi-
ca, na qual se destaca a necessidade de efetivagio da justica com a finali-
dade de combater as desigualdades sociais, econdmicas e politicas.

Analisada sob este prisma, a teoria de Rawls ndo dista consideravel-
mente de uma ética comunitarista, em razdo de ndo ser verificada uma
neutralidade do Estado em relagdo a esfera piiblica, em que se identifica
uma inser¢io de substancialidade no modelo procedimental e deontolégico,
no qual justo e bem sao evidenciados como complementares. A idéia fun-
damental defendida é a de uma sociedade como um sistema eqiiitativo de
cooperagdo social, o que implica a pensar nos cidaddos como livres e
iguais, isto €, como membros com capacidade cooperativa e na sociedade
enquanto bem-ordenada, em que todos aceitam os principios de justica
politica e possuem um senso de justi¢a. Os cidaddos estdo envolvidos na
cooperacdo social, escolhendo o pertencimento a uma comunidade moral e
isso representa compreender as pessoas como livres e iguais do ponto de
vista normativo, isto &, com duas faculdades morais: faculdade de ter um
senso de justica, que € a capacidade de compreender a aplicar os principios
de justica que determinam os termos eqiitativos da cooperacio e agir a
partir deles e a faculdade de ter uma concepgio de bem, que € a capacidade
de ter, revisar e buscar alcangar uma concepg¢io de bem de modo racional.
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ABSTRACT

RAWLS’ THEORY OF JUSTICE AS FAIRNESS: COMPLEMENTARY
MODEL BETWEEN COMMUNITARIAN AND LIBERAL THEORIES

The aim of his article is to characterize the John Rawls’s theory of justice as
fairness developed in A Theory of Justice (1971), Political Liberalism (1993),
Replay to Habermas (1995) and Justice as Fairness: A Restatement (2001), with a
view to identifying the convergent points between deontological conception with
teleological characteristics and identify a substantive conception of justice, not
purely procedural, which is universalist albeit not transcendental, making possible
an approach between communitarian and liberal ethical theories.
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Nell’Introduzione all’edizione rivisitata di Enjoy your Symptom!!, la
cui prima pubblicazione risale al 1992, il suo autore — Slavoj Zizek —
afferma che € solo con quest’ultima che il volume diventa a tutti gli ef-
fetti «un suo libro», e cid grazie all’aggiunta ex novo di un sesto capitolo:

«Since my standard book formula is for a length of six chapters, and
since the book had in its first edition only five chapters, it is only now,
after the delay of eight years, that Enjoy your Symptom! effectively
became my book.»

Ora, prima di cedere alla facile tentazione di trovare una risposta
all’istintivo «perché proprio sei capitoli?», dovremmo invece trovare la
forza di insistere sulla domanda, ovvero sul vuoto che essa ci spalanca
innanzi: non si tratta infatti proprio di uno di quegli emblematici casi
ZiZekiani in cui qualunque risposta risulterebbe essere piuttosto una sorta
di «toppa» fantasmatica® al fatto che non vi ¢ alcuna reale giustificazione

135, Zizek, Enjoy Your Symptom! (1992), Routledge, London-New York, 2001.

21l fantasma, termine di risonanza psicoanalitica reso in inglese da Zizek con I'ambiguo
«fantasy», si riferisce ad un prodotto illusorio della vita psichica che non resiste al confron-
to con la realtd. Come messa in scena del desiderio, il fantasma & anche luogo di operazioni
difensive ma pill in generale, secondo Freud, tutta la vita del soggetto & strutturata da una
fantasmatica inconscia. L’esempio usato da Lacan per spiegare questo snodo del pensiero
di Freud & quello di un dipinto la cui comice coincide perfettamente con lo stipite della
finestra davanti alla quale & messo: I'immagine del dipinto cosi posto, coprendo il vuoto
spalancato dalla finestra, serve dunque a suturare il buco simbolico rappresentato dalla
finestra stessa attraverso una raffigurazione fantastica. Questo termine assume in Zizek un
valore intrinsecamente politico in quanto la fantasia (I’Immaginario lacaniano) ¢ cid che
supporta come suo doppio osceno il tessuto esplicito della Legge.

Philosophica, 30, Lisboa, 2007, pp. 83-99
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alla scelta di siffatta formula editoriale? Questa funge piuttosto da sin-
thomo di «cid che in Zizek & pitl di ZiZek stesso», cioé di quella pertur-
bante x che nell’intimo della soggettivita risulta estranea ed incontrolla-
bile ma che segna 1’accesso al godimento del soggetto stesso (come
quando canticchio insistentemente una canzonetta che odio oppure mi
stuzzico ossessivamente un dente dolorante). Ebbene si, non «sintomo»,
cioé quella formazione dell’inconscio che costituisce il segno di
un’istanza psichica rimossa e dunque ha la struttura di significante, bensi
sinthome — secondo I'antica grafia francese che Jacques Lacan utilizza
per differenziare i due concetti e che indica il fatto che non-tutto della
pulsione riesce a metabolizzarsi nell’ordine simbolico®. Il sinthomo &
manifestazione di quel surplus ovvero il Reale refrattario all’ordine sim-
bolico che Lacan definisce come la causa del godimento.

Godimento dunque. Ecco il concetto fondamentale attorno al quale
si sviluppa tutto il pensiero di ZiZek. Godimento che, lungi dal rappresen-
tare la forma postmoderna di edonismo individualistico, € invece conside-
rato nella sua dimensione dirompente di categoria politica (ZiZek direbbe
piuttosto «fattore politico»): qualsiasi posizione soggettiva di enunciazio-
ne non & mai neutrale, bensi gid-da-sempre inscritta in un tessuto ideolo-
gico che la rende contemporaneamente anche politica; e al fondo di ogni
posizione politica vi & sempre in gioco una qualche forma di godimento.

Sullo sfondo del «godimento come fattore politico» si pud allora
mettere in nuova luce la tesi lacaniana de «l’inconscio strutturato come
un linguaggio», o, pill precisamente, «come un linguaggio dell’Altro»*:
infatti, I’essere gia da sempre gettato in un preesistente universo di senso
del soggetto significa che egli si costituisce propriamente in un’assenza,
come per sempre alienato da se stesso entro un contesto simbolico-

3 11 campo psichico lacaniano & costituito dal Reale — ovvero I’eccesso non simbolizzabile —,
il Simbolico — una rete di significanti che avvolge, determina e precede il soggetto nella
forma del linguaggio alienandolo a se stesso — e I'Immaginario — che attraverso la fan-
tasmatica soggettiva, ciog I’insieme delle formazioni illusorie della vita psichica, struttu-
ra definitivamente il soggetto entro I’ordine simbolico. ZiZek riferendosi al Simbolico
parla altresi di ordine sociosimbolico: da un punto di vista strettamente lacaniano il ter-
mine risulta ridondante in quanto il registro del simbolico comprende gia tanto la dimen-
sione individuale quanto quella sociale; o meglio, esse sono assolutamente indiscernibili.
Tuttavia ZiZzek fa ampio uso di questo termine riferendosi all’intrinseca politicita del
soggetto il quale struttura lo spazio intersoggettivo attraverso la fantasmatica soggettiva
ed il suo legame con il godimento.

4 Lacan categorizza negli anni cinquanta questo nuovo elemento del suo pensiero come
«Altro» maiuscolo per segnare la differenza con «I’altro» minuscolo inteso come simile,
come altro io. L’ Altro rappresenta 1’ordine simbolico che si traduce nell’ordine familia-
re, culturale, sociale cui il soggetto & gia da sempre sottomesso. La tesi del primato
dell’ordine simbolico, di derivazione strutturalista, colloca il soggetto in una trama im-
personale di significanti che egli non ha creato ma nella quale ¢ preso, cosi come lo & nel
retaggio della propria cultura.
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- -linguistico in cui non pud mai dominare completamente «cid che inten-
deva dire». Il soggetto diventa cosi termine di un movimento dialettico in
‘cul per essere pienamente se stesso, per godere di se stesso, deve rinun-
ciare a sé, non essere se stesso, in altre parole deve godere ma dell’altro
(il godimento proprio in quanto funziona in maniera indiretta & infatti,
secondo Lacan, sempre «godimento dell’altro»): godi il tuo prossimo
come te stesso, dunque; € cosi che Zizek riscrive il comandamento cris-
tiano. Si tratta ovviamente di un lettura di Lacan con Hegel (i due riferi-
menti fondamentali di tutto il pensiero ZiZekiano) il quale ne La Scienza
della Logica attribuisce all’ente finito/determinato la qualitd di essere
costituito simultaneamente del suo opposto negativo — il non-ente; gli
attribuisce cioé la qualita di riferirsi a sé come altro ovvero come negati-
vo. L’omologia strutturale tra il pensiero di Lacan e quello di Hegel vale
altresi per il Grande Altro, I’ordine simbolico entro il quale il soggetto &
inscritto e che non puo essere considerato una semplice catena significan-
te: anch’esso si costituisce, attraverso la riflessione in sé che assume il
negativo, come intrinsecamente «barrato», «non-tutto» [pas tout], ciog
strutturato attorno ad un vuoto, un buco. Ed ¢ proprio il Reale di quel
buco che funziona da limite intrinseco a tale ordine e lo affetta attraverso
I’indefinita insistenza su se stesso che scatena il godimento, cio che pro-
prio per questo Lacan pud definire «il Reale del Simbolico». In termini
lacaniani cid equivale a dire che la struttura simbolica non pud mai chiu-
dersi su se stessa se non nel riferimento ad un elemento apparentemente
spurio: 'universalitd simbolica, il tentativo soggettivo di dare un senso
simbolico alla realtd, necessita di un appiglio esterno — il punto di capito-
ne — la cui repressione strutturale regge 1’ordine simbolico stesso. L’ uni-
versalita ¢ dunque strutturalmente bucata, essa si regge sull’esteriorita di
questo elemento che la rende eternamente non-tutta.’

1l Reale come termine correlativo del godimento ci porta cosi a rico-
noscere che la forma di soggettivita come negativita che si relaziona inde-
finitamente a s€ va necessariamente estesa dall’individuale all’universale,
e dunque al politico. La verita dell’universale politico diventa allora pos-
sibile solo attraverso il riconoscimento del rovescio negativo della politi-
ca stessa, del lato osceno della legge senza il quale la legge stessa non
potrebbe sussistere. E qui che si inserisce I'interesse di ZiZek per la cultu-
ra di massa: i suoi continui riferimenti cinematografici come quelli alla

3 Per una migliore comprensione di questo punto teoreticamente molto complesso si
richiamera all’attenzione il classico esempio di Wittgenstein del campo visivo contenuto
nel Tractatus (Cfr. L. Wittgenstein, Tractatus logico-philosophicus e Quaderni 1914-
-1916 (1961), trad. It. Einaudi, Torino 1998, pr. 5.633): nel campo visivo la visione si
origina dall’occhio ma proprio per questo, ciog in quanto condizione di possibilita della
visione, esso rimane fuori dal campo visivo stesso. Analogamente, il soggetto in quanto
origine dell’ordine simbolico ne & escluso, o meglio, ne & incluso fuori.
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cultura popolare (pop culture) lungi dall’essere ornamento o esemplifica-
zione di un discorso teoreticamente complesso sono invece un momento
teoreticamente fondante. La cultura di massa, intesa come doppio imma-
ginario del simbolico Altro, contiene la veritd nascosta e oscena di
quest’ultimo; essa &, in altre parole, un sintomo di come una societd or-
ganizza il proprio accesso al godimento. L’ Immaginario del Grande Altro
¢ il modo in cui il discorso simbolico del PadreS, il Potere, raddoppia
fantasmaticamente se stesso al fine di occultare la sua inconsistenza, di
coprire il vuoto attorno al quale si costituisce. In questo senso, piuttosto
che rappresentare le tendenze represse di una societd, la fantasmatica
propria dell’Tmmaginario ¢ il modo in cui i soggetti si strutturano defini-
tivamente dentro I’ordine simbolico rinunciando al movimento dialettico
che invece sarebbe loro proprio.

Tutto il lavoro di ZiZek & teso a riattivare tale dialettica attraverso
I’insistenza sul Reale, o meglio, attraverso il Reale che insiste: in questo
saggio non faremo altro che perseguire questo toglimento.

Secondo Zizek, tutta la fantasmatica soggettiva & organizzata intorno
al mistero del godimento. E proprio questo godimento nella sua declina-
zione pill intrinsecamente politica cid che tiene insieme una comunita
nella forma dell’identificazione con una specifica forma di trasgressione
della legge.

Quella di jouissance & una categoria centrale anche nel pensiero di
Lacan’ ed ¢ considerata come cio a cui si deve rinunciare al fine di poter
accedere all’ordine sociosimbolico. Tuttavia il punto cruciale per Lacan &
che si deve evitare I'illusione di avere rinunciato a qualcosa che prece-
dentemente avevamo; € proprio questa fantasia che genera lo spettro del
«furto di godimento»® e che sostiene il nucleo osceno del potere nella
forma della narrazione mitica di come 1’accesso al godimento venga pre-
cluso da qualche minaccioso agente esterno responsabile della sua perdita
(ebrei, alieni, extra-comunitari, meridionali, ecc.).

6 Secondo Lacan, affinché il campo delle regole simboliche — la Legge — conti effettiva-
mente come proibizione, deve paradossalmente essere fondato su una qualche autorita
tautologica oltre le regole stesse che dica: “E cosi perché lo dico io!”. La funzione di tale
significante, rappresentato dal Padre/Padrone [Maitre], diventa cosi quella di coprire
I’inconsistenza strutturale dell’ Altro conferendo coesione al sistema simbolico; si noti
infatti che 1l Padre, proprio in quanto significante limite e tautologico, & un significante
vioto, cioé senza alcun referente, e dunque la consistenza che conferisce all’ordine
dell’ Altro funziona solo a livello di immaginario.

TCfr. J. Lacan, Il Seminario, Libro XX. Ancora (1972-1973) (1975), trad. It. Einaudi,
Torino 1983.

8 Secondo Lacan, tale formazione fantasmatica ha la funzione di coprire I'inconsistenza
del significante paterno attraverso uno spostamento simbolico che individua nell’altro il
responsabile della frustrazione del proprio desiderio.
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Qual & lo statuto del godimento rispetto al desiderio? Se la prima
versione lacaniana del desiderio era quella del desiderio come desiderio
dell’ Altro, cioé come domanda di riconoscimento simbolico rivolta
all’ Altro, di riconoscimento inter-soggettivo che presuppone la mediazio-
ne simbolica della Legge; nel tardo Lacan il desiderio viene invece teo-
rizzato come metonimia® della mancanza-ad-essere. Tale formula oltre-
passa |'orizzonte del riconoscimento simbolico in quanto mostra un
aspetto trascendente del desiderio che, da un lato, viene a corrispondere
alla mancanza che lo produce e, dall’altro, ¢ supportato da questa stessa
mancanza che si mantiene sempre identica a se stessa pur essendo
I’oggetto del desiderio ogni volta diverso. Non & dunque il desiderio che &
del soggetto ma piuttosto il soggetto che ¢ del desiderio; desiderio che
infatti lo trascende e lo assoggetta alla catena significante nella quale
emerge |'incompatibilita del desiderio stesso con la parola, cioé I’impos-
sibilita di esprimerlo linguisticamente.

E in questo cortocircuito linguistico che si apre la questione del go-
dimento come irriducibile al desiderio. Il desiderio si manifesta sempre
nella sua articolazione dialettica con I’ Altro, il desiderio & sempre deside-
rio dell’ Altro; il godimento invece € in rapporto alla Cosa, 1’oggetto per-
duto freudiano, una «realta muta» che, piuttosto che segnalare 1’esistenza
di un’origine precedente la rimozione, indica I’idea di una perdita origi-
naria. E attorno ad essa che gravita tutta Dattiviti rappresentativa
dell’uomo e tuttavia essa € un vuoto al centro del reale, non rientra nel
campo simbolico-immaginario del senso; essa & piuttosto il buco interno
all’ordine simbolico.

Tale vuoto, la x che Lacan definisce «oggetto a»'?, non ¢ pero diret-
tamente la Cosa, non coincide completamente con il godimento ma &
piuttosto un godimento localizzato che offre al soggetto la possibilita
fantasmatica di compensare la perdita di godimento reale e al contempo
sostiene la fantasia di un accesso pieno ad esso. Come nota Lacan nel
Seminario XX, il godimento segue strettamente la logica della prova onto-
logica dell’esistenza di Dio: secondo questa prova, il mio percepirmi

9 La metonimia & una formazione linguistica che testimonia il funzionamento dei processi
inconsci. Essa offre la possibilitd di raffigurare 1’oggetto che soddisfarebbe il desiderio
inconscio spostandolo senza fine lungo la trama delle allusioni a oggetti contigui. Tale
spostamento non perviene mai tuttavia ad un oggetto definitivo; di fatto, la proibizione
dell’incesto (la castrazione), privando il soggetto dell’accesso all’oggetto del desiderio,
fonda il desiderio stesso sulla mancanza: in altre parole, anche il desiderio ¢ metonimico.

10 In psicoanalisi con il termine oggetto si intende 1'elemento correlativo della pulsione e
ciog cid tramite cui la pulsione arriva a un certo soddisfacimento. L’oggetto &
I’elemento pil variabile della pulsione in quanto non & direttamente collegato ad essa
ma le & assegnato soltanto per il fatto di rendere possibile il suo soddisfacimento. La
peculiarita dell’oggetto a & di essere una formazione limite che non ha alcun correlati-
vo.
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come essere finito e limitato fa immediatamente nascere la nozione di un
essere infinito e perfetto che, in quanto tale, non pud non esistere; analo-
gamente, il nostro accesso ad un godimento finito e localizzato — in ter-
mini psicanalitici — «castrato» fa nascere in me la nozione di un godimen-
to pieno e illimitato la cui esistenza ¢ presupposta da ogni soggetto e
sempre associata all’altro (il soggetto-supposto-godere). L’ oggetto a in-
dica quindi contemporaneamente sia 1’oggetto perduto sia il residuo di
questa perdita, cioé cio che la compensa e che percio conferisce al sog-
getto la possibilita di realizzare, a partire da questa sottrazione di godi-
mento, un piu di godimento, o meglio, un plusgodimento!!.

Proprio in riferimento al plusgodimento correlato all’oggetto a si ca-
pisce come il godimento sia al di la del principio del piacere!% mentre
infatti il piacere si produce attraverso una sorta di equilibrio lungo 1’asse
bisogno-soddisfazione, il godimento ¢ destabilizzante, traumatico, ecces-
sivo, Come opera tale godimento a livello politico? L’esempio canonico
di Zizek & quello che si riferisce alle odierne forme di razzismo: esse
sopravvivono proprio nel costante riferimento a cio che & percepito a
livello fantasmatico come il godimento eccessivo dell’altro. Il razzista
odierno non si limita semplicemente a disprezzare ’altro (tale posizione
nel tempo del politically correct sarebbe inaccettabile), egli piuttosto si
dimostra compiacente verso lo straniero («io non sono razzista ma...»)
sebbene ci sia quel dettaglio molesto, quel qualcosa di fastidioso nell’al-
tro: il suo odore, il cibo che mangia, il modo di vestire; quella caratteristi-
ca indecifrabile che viene percepita come eccessiva ed attorno alla quale
si condensa il godimento dell’altro.

A livello pili generale, tutta la politica conta sull’economia perversa
del godimento. Quando nel 1943 Goebbels pronuncid il suo discorso sulla
«Guerra totale» nella conclusione chiedeva a gran voce la «mobilitazione
totale» e rivolgendosi alla folla domandava: volete lavorare di piu?, chiu-
dere teatri e ristoranti costosi? e cosi via sulla linea della rinuncia ai pia-
ceri (ovviamente la folla euforica rispondeva «si!»); infine chiede: volete
uno stato di guerra totale? E la folla grida ancora una volta il suo estatico
«sil». Questo é il godimento come categoria politica nella sua forma piu
pura: ¢ assolutamente chiaro che le espressioni drammatiche del discorso

1 Tale nozione & di evidente derivazione marxiana: cosi come il plusvalore si realizza a
partire da una sottrazione (la parte di lavoro che non viene retribuita dal salario) che
nondimeno permette al capitalista di realizzare il suo profitto, il plusgodimento si rea-
lizza a partire dalla rinuncia originaria che tuttavia regola I’accesso al godimento stes-
so. In entrambi i casi, la condizione che permette la produzione di un plus dipende da
una spoliazione originaria: il «piu» si costituisce sempre sullo sfondo di una perdita.
(Cfr. A. Di Ciaccia e M. Recalcati, Jacques Lacan, Mondadori, Milano, 2000, cap. 5).

12.8. Freud, Al di la del principio del piacere (1920) in Opere di Sigmund Freud 9 (1917-
-23), acuradi C. L. Musatti, Bollati Boringhieri, Torino, 1977.
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e le ingiunzioni rivolte alla folla a rinunciare ai piaceri ordinari della vita
venivano compensate dalla produzione di uno stato di euforico godimento
che oscurava il contenuto esplicito del discorso.!?

A fronte di questo esempio non si puo perd sostenere che ricercando
soddisfazioni dirette del desiderio & possibile evitare questo tipo di godi-
mento perverso. Il problema infatti & che il godimento non funziona mai
in maniera diretta bensi solo attraverso un’interferenza esterna. E di nuo-
vo il caso paradossale delle permissive societa occidentali che, da un lato,
fanno del perseguimento del piacere il loro obiettivo primario e,
dall’altro, regolano 1’accesso ad esso in maniera subliminale attraverso
categorie sociali quali prestanza fisica, magrezza, abbronzatura che sotto-
pongono i soggetti a nuovi regimi disciplinari! che ancora una volta
rovinano 1’accesso pieno al piacere.

Da quanto detto sembra che oggigiorno non si stia affatto assistendo
alla realizzazione della «politica del godimento» o — come il Papa vor-
rebbe — della «cultura dell’edonismo», quanto alla sua regolazione e
amministrazione. Il godimento & infatti in sé un eccesso innominabile che
proprio per questo si cerca di regolare. In breve, se I'imperativo supere-
goico che attualmente ci obbliga a godere funziona in modo opposto
all’imperativo kantiano ovvero sostituisce il «Puoi, perché devi!» con un
«Devi, perché puoi!», 'ingiunzione edonistica a «provare tutto», a
«godere fino in fondo» trasforma inevitabilmente il godimento consentito
in godimento obbligatorio. L’esito di questo processo ¢ che le ingiunzioni
che ci intimano a godercela e a realizzare fino in fondo la nostra vita sono
in veritd ingiunzioni che mirano a evitare il godimento eccessivo in favo-
re della ricerca di un equilibrio. Basti pensare a tutta la mistica New Age o
al buddismo pop che fanno della «giusta misura», cio¢ I’evitare i compor-
tamenti estremi, il loro principio orientatore.! Tuttavia & troppo semplici-
stico denunciare le modalita di godimento proposte dal mercato come false,
un vuoto contenitore senza sostanza: € infatti proprio questo buco, questo
vuoto al centro dei nostri piaceri cio che struttura il godimento stesso.

1. Nazionalismo come fantasma di un furto

La funzione pil strettamente politica del godimento non & tanto
quella di regolamentare le possibilita di accesso ad esso, quanto quella di

13 Cfr. G. Daly e S. ZiZek, Conversations with Zifek, Polity Press, Cambridge (UK),
2004, p. 114.

14 Sulla questione dei regimi disciplinari si veda: M. Foucault, Microfisica del Potere
(1977), trad. It. Einaudi, Torino, 1977.

15 Cfr. S. Zizek, America oggi, Abu Ghraib e altre oscenita (2005), trad. It. Ombre Corte,
Verona, 2005, cap. 2.
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fungere da collante sociale attraverso la sua incarnazione in una «cosa»
che catalizzi le capacita di identificazione simbolica dei suoi membri e
simultaneamente sostenga, attraverso il fantasma del suo furto, le fantasie
paranoiche di una minaccia esterna. L insorgere a partire dagli anni *90 di
tutta una nuova ondata di nazionalismi, con i suoi caratteristici fenomeni
di xenofobia e razzismo, ha proprio a che vedere con questa dinamica
perversa del godimento. L’identificazione nazionale ¢ sostenuta infatti da
una relazione con la nazione in quanto cosa, cio¢ in quanto nucleo speci-
fico grazie al quale noi siamo noi stessi, una «cosa nostra» accessibile
solo a noi e di cui «loro» non possono partecipare sebbene la minaccino
costantemente.

La nazione-cosa assume ogni volta connotazioni diverse: & destinata
in gran parte a rimanere un’entita elusiva di cui si riconoscono i fram-
menti nel «nostro stile di vita», nelle feste, cerimonie e rituali intorno ai
quali una comunita si riconosce; essa &, per cosi dire, «la cosa reale»'®
ovvero quella modalitd specifica e univoca attraverso la quale la comuni-
ta organizza il proprio godimento. Bisogna pero fare attenzione, questa x
indecifrabile non ¢é direttamente la somma dei rituali di identificazione
simbolica che costituiscono lo «stile di vita» di una nazione; essa € qual-
cosa di pil, essa rispecchia la struttura riflessiva dello spazio inter-
-soggettivo entro il quale i membri di una comunita «credono nella loro
cosa» poiché «credono che gli altri credano». La cosa, o meglio «causa»,
nazionale esiste finché i membri della comunita credono in essa, essa €
effetto di questo credere. Tuttavia, come gia abbiamo visto nel discorso di
Goebbels, tale tessuto ideologico non avrebbe alcuna consistenza se non
fosse, oltre il suo testo esplicito, oggetto dell’investimento libidico dei
soggetti che vi si appellano. Una nazione esiste solo in quanto la sua spe-
cifica forma di godimento continua a materializzarsi nelle sue pratiche
sociali e conferisce cosi consistenza ontologica al discorso nazionale.

Il nazionalismo diventa cosi il luogo privilegiato dell’esplodere del
godimento di una societd: la causa nazionale non & altro che il modo in
cui i soggetti organizzano il proprio godimento attraverso miti nazionali.
Cio che ¢ in gioco nelle tensioni etniche & sempre il possesso della cosa
nazionale, cioé la paura che «l’altro», a cui imputiamo un godimento
eccessivo e perverso, possa sottrarcela. E questo ¢ anche il paradosso di
fondo in cui tale fantasmatica € strutturata: la cosa € infatti concepita
come inaccessibile all’altro e allo stesso tempo € costantemente minaccia-
ta da esso. Quello che viene taciuto quando si imputa all’altro il furto di
godimento & che noi non abbiamo mai posseduto cio che sosteniamo ci

16 “Ip*s the real thing” & il vecchio slogan della Coca-Cola. Nel dettato inglese real pud
anche significare “vero, autentico, puro”, la cosa reale & dunque quel nocciolo duro di
autenticitd e genuinita che & riferimento essenziale nell’identificazione nazionale.
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sia stato rubato: la rinuncia al godimento (la castrazione) ¢ infatti origi-
naria; in altre parole, il godimento si da solo in quanto rubato, la sua pre-
senza si da come assenza, come toglimento.

La comprensione di tale logica ¢ fondamentale per afferrare i pro-
cessi ideologici contemporanei. Cido che innesca la logica del furto di
godimento non ¢ infatti le realta sociale in quanto tale, ma piuttosto
I’antagonismo intrinseco alla comunita stessa ed, in particolare, I’antago-
nismo intrinseco alla societa capitalistica. Quando, ad esempio, sentiamo
la classica frase razzista «Ci sono troppi immigrati nelle nostre strade!»,
quello che ci dobbiamo chiedere & «come — da che punto di vista — il sog-
getto realizza cio che dice?» Ovvero come & organizzato lo spazio simbo-
lico per permettergli di percepire la presenza degli immigrati come un
fastidioso eccesso? La percezione di una mancanza cosi come quella di
un eccesso implica sempre un universo simbolico di riferimento che in
qualche misura predetermina il modo in cui «leggiamo» la realta.!” La
nostra percezione dell’ebreo, cosi come quella di un eccesso di immigrati
nelle nostre strade, & sempre mediata da una struttura ideologico-
-simbolica attraverso la quale viene sublimato tale antagonismo.

Il punto fondamentale & che il godimento si costituisce precisamente
attraverso questa dislocazione; in altre parole, la sua organizzazione fan-
tasmatica non pud prescindere da questa trasposizione della percezione
dell’antagonismo sociale nella fascinazione dell’altro. E per questo che la
logica del furto di godimento bene esemplifica la tesi lacaniana secondo
la quale il godimento & sempre godimento dell’altro e quindi I’odio verso
il godimento dell’altro & sempre odio verso il proprio godimento. Che
cosa sono le fantasie sull’eccessivo godimento dell’altro — ad esempio
sulla superiore potenza sessuale dei neri o sullo speciale rapporto col
denaro degli ebrei o sullo stacanovismo dei giapponesi — se non altrettan-
te modalitd di organizzare il nostro stesso godimento? Quando si prova
una particolare soddisfazione nel supporre che I’altro goda in modi a noi
inaccessibili, in tale fascinazione ¢ all’opera proprio la rappresentazione
della nostra peculiare relazione con il godimento; I’altro dunque non &
semplicemente una minaccia alla nostra identita, ma da forma alla nostra
alienazione fondamentale e ci evita cosi I'identificazione completa con
noi stessi, con quel nucleo osceno che «& in noi pill di noi stessi»: 1’odio
verso I’altro &, in ultima analisi, I’odio verso il nostro stesso eccesso di
godimento.

Ma questa non ¢ anche la formula base dell’idealismo hegeliano? La
riflessione in se stesso, il ribaltamento auto-riflessivo del conflitto che
scopre in ci0 che combatte il suo stesso eccesso? La ragione che si con-

L Cfr. S. Zizek, The Specter of Ideology in Aa. Vv., Mapping Ideology, edited by Slavoj
Zizek, Verso, London-New York, 1994, pp. 10-12.



92 Luca Silvestri

fronta con I'altro da sé ¢ in veritd impegnata nel confronto con il suo
stesso costitutivo eccesso, con il suo momento di follia: nell’attivarsi del
movimento di opposizione all’ Altro si sta in verita combattendo il proprio
nucleo eccessivo. La freudiana pulsione di morte ¢ precisamente il nome
di questa costitutiva follia della ragione: nel tentativo di spiegare il fun-
zionamento della psiche umana in termini di principio del piacere, Freud
diventa sempre piu consapevole di un disturbante malfunzionamento, di
un momento di radicale negativita di cui non poteva rendere ragione; e
questo & esattamente cio che egli indica come pulsione di morte e a cui
poi Lacan associa la dimensione di negativita originaria del godimento.
Tutta la riflessione di ZiZek & incentrata su questa lettura incrociata della
pulsione di morte in termini della negativita auto-riflessiva propria
dell’idealismo tedesco e proprio su di essa si regge la circolarita soggetto-
-Altro in cui si articola il godimento.

2. Il discorso politically correct

Nel discorso delle potenze occidentali, che si oppone sistematica-
mente al nazionalismo e dunque ne & il momento negativo, 1’espressione
dell’ambivalenza nei confronti del godimento dell’altro ¢ data da
quell’atteggiamento ossessivo che si definisce politically correct e che
implica la rinuncia sistematica di tutta quella gamma di comportamenti
che suoni razzista, sessista 0 comunque discriminatoria. Sullo sfondo di
questo atteggiamento vi € ovviamente il punto di vista tollerante del mul-
ticulturalista in base al quale tutti gli individui condividono lo stesso dirit-
to ad affermare la propria specificita, cio¢ il proprio peculiare modo di
godimento; solo la posizione di maschio-bianco-eterosessuale deve rima-
nere vuota ovvero deve sacrificare il proprio godimento in favore di que-
llo degli altri. Tuttavia, tutti questi sforzi di rinuncia e di sacrificio sono
in definitiva una farsa, ¢ uno stratagemma che nasconde il fatto che
I’individuo politically correct non pud rinunciare a cid che conta davve-
ro: ['atto stesso del sacrificio. La sua menzogna fondamentale — la men-
zogna del sacrificio — consiste dunque nel disconoscere il fatto che il suo
obiettivo & quello di assicurarsi che ¢i sia un Altro in grado di replicare al
sacrificio: lungi dall’implicare la consapevole accettazione della castra-
zione, esso rappresenta il modo piu sofisticato per rinnegarla, cio¢ per
agire come se si possedesse davvero il tesoro nascosto che ci rende un
degno oggetto d’amore.

Analogamente all’auto-umiliazione ascetica, il soggetto politically
correct nasconde dietro al suo sacrificio |’auto-compiacimento per
I’essersi elevato ad una posizione di superiorita rispetto agli altri. In bre-
ve, I’atto stesso di svuotare la posizione di maschio-bianco-eterosessuale
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di ogni contenuto positivo eleva tale posizione a forma universale della
soggettivita. Questa, al fine di mantenere la propria egemonia ovvero al
fine di poter sostenere lo sguardo idealizzante che 1'Altro le rivolge, ne-
cessita della politically incorrectness quale doppio osceno contro il quale
erigersi. Il vero timore di questa forma di soggettivita & allora la scompar-
sa del problema che sostiene la sua posizione ovvero la scomparsa degli
«scorretti» contro cui apparentemente si scaglia’®,

Infine, & impressionante notare con quanta rapidita la tolleranza mul-
ticulturalista scemi di fronte a fenomeni culturali disturbanti quali
I’infibulazione in Somalia, la pratica indiana in cui le donne si lasciano
bruciare assieme al marito defunto oppure I’obbligo del velo nelle societa
musulmane. Mentre le prime due mettono irrimediabilmente in discussio-
ne la posizione multiculturalista, almeno la questione del velo supera
I’'impasse nel momento in cui le donne indossano il velo non per imposi-
zione ma per libera scelta. Tuttavia, la donna musulmana che accetta tale
cambio di prospettiva, cambia allo stesso tempo il significato stesso del
velo: esso non & pil segno di appartenenza alla comunita islamica ma
espressione della sua individualitd idiosincratica. Ecco perché, pil in
generale, chi decide di conservare un’appartenenza religiosa nelle nostre
societa laiche si trova sempre in una posizione subordinata: le sue con-
vinzioni sono tollerate, ma solo come espressione delle proprie personali
opinioni idiosincratiche; nel momento in cui se ne fa una questione di
appartenenza sostanziale esse divengono «fondamentaliste». L’inganno
ultimo del tollerante multiculturalista € dunque proprio quello di bandire
qualunque tipo differenza «verticale» che con il suo riferimento ad un
contenuto universale riaccenda 1’antagonismo sociale, per sostituirlo con
I’idea neutra di differenze «orizzontali» con le quali dobbiamo imparare a
convivere in quanto si completano I'una con l'altra. E cosi che
I’atteggiamento egemonico odierno ¢ diventato quello della «resistenza»
nella forma di gruppi di pressione (omosessuali, malati, pensionati, im-
migrati, emarginati, ecc.) che si oppongono al potere centrale’.

Il crudele paradosso che investe la tolleranza multiculturalista & che
il suo contrappunto necessario & la segregazione. Nell’era del capitalismo
globale, le uniche cose che possono circolare liberamente sono le merci,
mentre la circolazione delle persone ¢ sempre pil controllata e cid non &
in nessun modo dato dall’incompiutezza del «progetto globale» quanto
piuttosto dalla sua intrinseca vera dialettica che oggi si materializza nella
spinta a costruire sempre nuovi muri (non solo quello tra Israele e Cis-

18 Cfr, S. Zizek, Tarrying with the negative, Duke University Press, Durham 1993, cap. 6.
Si veda anche Id., Difesa dell’Intolleranza (1998), trad. It. di L. Chiesa, Citta Aperta,
Troina (En), 2003.

19 1d., Difesa dell’Intolleranza, cit.
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giordania, ma anche quello spagnolo a Gibilterra, parte di un programma
pil vasto di chiusura dello spazio europeo, e infine la chiusura della fron-
tiera tra Stati Uniti e Messico). E cosi che coloro che rimangono dall’altra
parte del muro diventano sempre pil oggetto di fantasie: essi si trovano
sempre pit in un altro mondo, in una zona vuota che funge da schermo
per la proiezione delle nostre paure, angosce e desideri®.

La logica perversa del politically correct ritorna anche nell’ideologia
della vittimizzazione. ZiZek a questo proposito distingue due livelli nel
discorso della vittima (una, per cosi dire, vittimologia): da un lato vi ¢ il
discorso della vittima proprio della classe media delle societd occidentali
basato su una logica narcisistica per cui ogni contatto con ['altro & una
minaccia potenziale alla propria soggettivita; dall’altro, ci sono gli esclusi
del Terzo Mondo la cui posizione di vittima richiede come condizione
aggiuntiva che gli si proibisca di trasformarsi in agenti attivi. Nel primo
caso, tale discorso si manifesta nella forma della molestia: noi come sog-
getti siamo costantemente vittime di molestie verbali, sessuali, di qualche
forma di violenza, del fumo, persino dell’obesita. Una vittimologia cosi
declinata & allora necessariamente accompagnata dalla «logica del risen-
timento», risentimento nei confronti di coloro che sono supposti godere
attraverso un gesto eccessivo (si pensi all’atto di fumare) che disturba il
mio normale accesso al piacere e dunque mi danneggia. La caratteristica
specifica di questa logica coincide con una chiamata indirizzata all’ Altro
affinché rimetta le cose in ordine e mi indennizzi per il godimento di cui
vengo privato.

Al contrario, nella sua declinazione, per cosi dire, terzomondista es-
sa, da un lato, ci presenta 1’altro come meritevole di compassione e altresi
bisognoso del nostro intervento umanitario (si pensi ai reportage sui
bambini malnutriti africani, ecc.) e, dall’altro, giustifica le ingerenze delle
potenze occidentali nel resto del mondo a partire dalla posizione del pala-
dino dei diritti dell’uomo che difende le specificita etniche (questa non &
altro che la variazione a livello di politica estera della posizione di enun-
ciazione del maschio-bianco-eterosessuale). ZiZek fa qui riferimento al
paradosso del bombardamento NATO in Jugoslavia durante il conflitto in
Kosovo: esso non consisteva tanto nel fatto, lamentato dai pacifisti, che
attraverso il bombardamento si sarebbe causato il disastro umanitario che
si intendeva evitare, quanto in quello che la NATO, intervenendo in favo-
re delle vittime kosovare, si preoccupava al tempo stesso che queste ri-
manessero vittime. Infatti, negando aiuti finanziari all’UCK (I’esercito di
liberazione del Kosovo) e bloccando il suo patrimonio finanziario, la
NATO impediva attivamente [’unica valida alternativa all’intervento
delle forze armate occidentali ovvero la creazione di una forza politico-

20 1d., Presunzioni Sbagliate in “Internazionale” n® 614, Anno XII, 28/10/2005.
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-militare autosufficiente ed autonoma. Con questa strategia perversa la
NATO si & resa co-responsabile del dramma che intendeva evitare. Il
paradosso di questo intervento, che risponde perfettamente alla logica
della vittimizzazione, & che 1’altro da proteggere & «buono» solo e soltan-
to nella misura in cui rimane una vittima (e per questo i servizi sul Koso-
vo vertevano su immagini di madri inconsolabili, vecchi o bambini terro-
rizzati e sofferenti, ecc.); nel momento in cui I’altro si presenta come
forza attiva, ecco che si trasforma in terrorista o fondamentalista?!.

La variazione, per cosi dire, politico-governativa della posizione di
maschio-bianco-eterosessuale spiega inoltre perché 1’Occidente sia stato
tanto affascinato dal crollo del comunismo nell’Europa orientale. E come
se la consumata democrazia occidentale, a partire dai primi anni ‘90, aves-
se vissuto un momento di rinascita e di reinvenzione attraverso la democra-
tizzazione dei Paesi dell’Est. Ovviamente tale fascinazione era puramente
ideologica: 1’Europa orientale funzionava in quel frangente da punto di
vista da cui I’Occidente vedeva se stesso in forma gradevole e idealizzata,;
era come se lo sguardo dei paesi dell’est potesse cogliere ancora il tesoro
che produce I’entusiasmo democratico e che nei paesi occidentali € gia da
tempo perduto.?? L’avvento dei nazionalismi ha presto infranto queste fan-
tasie, tuttavia, poiché come abbiamo visto la posizione della soggettivita
universale multiculturalista si pud sostenere solo sullo sfondo di uno sguar-
do idealizzante, il mondo occidentale si regge oggi sull’ipotesi fantasmatica
che il resto del mondo voglia entrare a farvi parte ovvero sull’ipotesi che il
Terzo Mondo guardi all’occidente come il punto ideale cui tendere. In bre-
ve, ci0 che in definitiva affascina i paesi occidentali, al di 1a delle diverse
forme che esso assume, & lo sguardo dell’Altro su di noi; nonostante noi
per primi non crediamo in noi stessi, vi & tuttavia qualcuno che crede anco-
ra in noi, vi € ancora qualcuno che ci guarda desiderando di essere come
noi. Questa ¢ la forma fondamentale dell’immaginario tardo-capitalista, la
fantasia che sostiene la societa occidentale: il puro sguardo.

3. Coca-Cola come oggetto a

In che modo la logica del godimento cosi delineata diventa la carat-
teristica specifica delle societd capitalistiche? Secondo ZiZek, il capita-
lismo si caratterizza per la totale assenza di uno stato di equilibrio che
rappresenti la normalitd; esso consiste piuttosto in uno squilibrio struttu-
rale, nella produzione permanente di un eccesso: 1’'unico modo di soprav-

2L Cfr. 1d., Il godimento come fattore politico (2000), trad. It. Raffaello Cortina, Milano,
2003, cap. 3.

22 Cfr. Id., Tarrying with the negative, cit., cap. 6.
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vivere per il capitalismo ¢ di espandersi. E questo fondamentale presup-
posto che permette a Lacan di sostenere che esso sostituisce il discorso
del Padrone (quello dell’etica pre-capitalistica che regola I’accesso ai
piaceri attraverso la loro interdizione) con il discorso dell’Isterico che
scatena il circolo vizioso per cui la soddisfazione dei propri bisogni e
desideri non fa che aumentare |’insoddisfazione e dunque produce ancora
pil bisogni da soddisfare. Il paradosso fondamentale del capitalismo con-
siste nell’accettare il fatto che il solo modo per preservare e aumentare il
proprio capitale & di spenderlo: questo fenomeno non si riscontra persino
nelle pil basilari strategie di marketing che fanno appello all’economia
del consumatore? Il messaggio ultimo di tutte le offerte promozionali e
della pubblicita (dal 3x2 al 10% di dentifricio omaggio ai 100 sms gratui-
ti al giorno a soli 8€) non ¢& forse «pill spendi, pili risparmi» oppure «com-
prane di pit ed avrai un surplus gratuito»? In definita, nella cornice capi-
talista la definizione di prezzo giusto € un prezzo scontato e dunque il
consumo diventa possibile solo nella forma del suo contrario: il fare eco-
nomia; non vi & in altre parole alcun consumo smodato, quanto il suo
essere permesso solo nella forma manifesta del suo opposto®.

Questo circolo vizioso della compulsione al consumo ci permette di
capire quale sia il legame tra la dinamica capitalistica del plusvalore e que-
lla libidica del plusgodere. ZiZek elabora tale raffronto riferendosi alla Co-
ca-Cola come «plusgodere incarnato».?* La Coca-Cola — merce capitalisti-
ca per eccellenza — nel suo trascendere il diretto valore d’uso (come, ad
esempio, I’acqua che placa la sete e dunque produce un appagamento del
desiderio) rappresenta il puro plusgodere, cioé quella x evanescente, I'IT
che noi tutti ricerchiamo nel consumo smodato delle merci. E proprio il suo
carattere superfluo che rende la sete di Coca-Cola insaziabile: piti ne bevi,
pill ne berresti. La Coca-Cola quale oggetto a, cio¢ come plusgodere, co-
rrisponde allora perfettamente alla logica eccessiva del plusvalore: piu
profitto ottieni, pitl ne vuoi; da qui tale alterazione ¢ applicabile a tutti gli
altri ambiti per analogia («piu soddisfi i tuoi desideri, piti sei insoddisfat-
to», «pill compri, pit devi spendere» o, come accade nel Terzo Mondo,
«pil accetti gli aiuti del FMI, piu ne diventi dipendente», ecc.). L’oggetto a
diventa cosi la chiave di questa dinamica: esso si da in una sorta di «spazio
curvo nel quale pili ti avvicini ad esso, pil esso elude la tua presa (o, piti lo
possiedi, piu si accresce la mancanza).»2 E precisamente in questa cornice

23 Cfr. S. Zizek, Credere (2001), trad. It. di G. Illarietti e M. Senaldi, Meltemi, Roma,
2005, pp. 18-23.

2 Cfr. Id., I godimento come fattore politico, cit., cap. 3.

25 Uno degli slogan pit recenti delle campagne pubblicitarie Coca-Cola era: “Coke, that’s
IT!.

26 Cit. 8. Zizek, Il godimento come fattore politico, cit., p. 121.
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che si incontra il denaro nella sua forma pit pura: I'incredibile aumento
delle richieste di risarcimento conseguente all’affermarsi della logica della
vittima (basti pensare alle richieste di risarcimento alle grandi multinazio-
nali del tabacco per danni da fumo, o a quelle di persone obese alle catene
di fast food americane o addirittura a quelle degli ebrei per le sofferenze
dell’olocausto) non fa che riprodurre questa dinamica isterica in cui il de-
naro — il consumo — diventa 1'impossibile equivalente di cid che non ha
prezzo: il desiderio stesso nella sua forma metonimica.

Questa dinamica vertiginosa del «piu» che traduce I’elusivita dell’og-
getto perduto nell’ambito del capitalismo non € anche un buon esempio di
come esso ci costringa a confrontarci costantemente con la natura illuso-
ria della realtd? ZiZek individua nell’ironia postmoderna dello scambio
tra mondo occidentale e orientale un momento chiave della contempora-
neita: proprio quando il capitalismo occidentale trionfa in tutto il mondo,
la sovrastruttura ideologica giudaico-cristiana ¢ minacciata dall’avanzata
del pensiero asiatico new age. Questo &, secondo ZiZek, il pit alto esem-
pio di identita degli opposti che ci offre la civilta globale contemporanea.
Il buddismo pop, infatti, risulta essere il perfetto complemento ideologico
del capitalismo; esso si presenta come un rimedio alla tensione stressante
delle dinamiche capitalistiche attraverso la ricerca della pace interiore
grazie alla quale possiamo prendere le distanze dai ritmi vertiginosi della
societa. Il progresso avanza troppo in fretta per permettere agli individui
di andare adattandosi di pari passo, dunque il ricorso a pratiche orienta-
leggianti permette di seguire la corrente e al tempo stesso mantenere la
necessaria distanza interiore, distanza basata sull’intuizione che tutti i
rivolgimenti sociali e tecnologici sono in realta una proliferazione non
sostanziale di apparenze. La lezione del buddismo pop riguarda dunque il
fatto che possiamo partecipare al gioco capitalista, ma sempre mantenen-
do una certa distanza interiore, conservando cio& sempre la consapevo-
lezza che non € la realtd oggettiva la fonte della nostra sofferenza quanto
piuttosto il nostro attaccamento ad essa.?’” Da questo punto di vista il capi-
talismo con i suoi continui rivoluzionamenti e le sue dinamiche di obso-
lescenza®® potrebbe addirittura costituire un primo passo verso la libera-
zione: esso ci mette direttamente a confronto con I’insostanzialita della
realta; tutto quello che rimane da fare € rinunciare al desiderio e adottare
un atteggiamento di pace interiore...

In questa cornice ZiZek introduce anche la sua critica a Marx?%: se-

27 Cfr. Id., Capitalismo stellare in “Internazionale”, n° 591, Anno XII, 20/05/2005.

28 Si pensi ai PC o in generale alle strumentazione elettroniche che devono essere sosti-
tuiti di anno in anno allo scopo di «essere sempre aggiornati» cio¢ di stare al passo con
le incalzanti evoluzioni tecnologiche.

29 Cfr. S. Zizek, Il godimento come fattore politico, cit., cap. 3.
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condo l'intellettuale di Lubiana bisogna riconoscere a Marx il merito di
avere individuato la dinamica intrinseca al capitalismo per cui gli & es-
senziale una produttivitd che accresce continuamente se stessa e il cui
unico limite & il capitale stesso da cui dipende il continuo rivoluziona-
mento delle condizioni di produzione. Dall’altro lato, bisogna altresi. ri-
conoscere ’errore fondamentale di Marx ovvero 1'avere teorizzato un
ordine superiore (quello Comunista) che avrebbe liberato il potenziale
della produttivita che accresce se stessa dall’ostacolo intrinseco costituito
dal capitale e dalle periodiche crisi economiche. In breve, cid che Marx
non considera & il fatto che questo ostacolo, cioé I'impossibilita del com-
pleto sviluppo delle forze produttive, & al tempo stesso la condizione di
possibilita del capitalismo in quanto scatena la corsa incontrollata alla
produttivitd crescente: se togliamo I’ostacolo perdiamo anche |’antago-
nismo intrinseco ai meccanismi di produzione capitalistici. In un certo
senso I'illusione di potere mantenere la spinta alla produttivitd generata
dal capitalismo, liberandosi al tempo stesso dell’antagonismo ad essa
correlato, I’idea di una societa a produttivita incontrollata al di fuori della
cornice del capitale ¢ una fantasia congenita al capitalismo stesso e, da
questo punto di vista, ¢ una posizione destinata a ricadere entro il mede-
simo ambito ideologico. In ultima analisi, Marx, considerando la produt-
tivita incontrollata come qualcosa di indipendente dalla formazione sociale
sottostante, riafferma nel tentativo di superarlo il presupposto fondamentale
del capitalismo: & per questo che il real socialismo ha fallito; esso si confi-
gurava come una sottospecie del capitalismo e dimostrava cosi come il
progetto comunista piuttosto che utopistico non era invece abbastanza radi-
cale, lasciava infatti sopravvivere la spinta alla produttivita incontrollata.

In conclusione, ¢id che secondo Zizek Marx si & lasciato sfuggire e
che ¢ invece il nucleo essenziale che rende ragione del funzionamento
dell’ideologia € che essa & proprio I'illusione originaria che traspone in
un ostacolo esterno un’impossibilita infrinseca, quella dell’accesso al
godimento. Tuttavia ¢ necessaria molta attenzione poiché questo & anche
I’ultimo e definitivo passo dell’ideologia stessa: elevare qualcosa ad im-
possibilita & infatti il mezzo ultimo con cui si rimanda senz’appello, con
cui si evita I'incontro con la Cosa. L’ideologia rivela cosi il suo estremo
paradosso: nel momento in cui sostiene a vari livelli fantasie paranoiche
sull’accesso negato al godimento, essa & anche e soprattutto un modo di
mantenere e modulare una certa distanza rispetto a quell’incontro che
nella sua impossibilita si rivela altresi come una terrificante possibilita. Il
Reale dunque non & impossibile semplicemente nel senso di un incontro
fallito, esso & anche impossibile nel senso di un incontro traumatico che
succede nonostante la nostra incapacita di confrontarci con esso.
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RESUMO

Desde criangas que conhecemos o conto de Hans Christian Andersen, a
Roupa Nova do Imperador: ndo havia ninguém que ndo elogiasse a beleza do seu
manto novo, um manto invisivel. Todos menos uma crianga que, inconsciente do
engano, disse: “O Rei vai nu!”. O engano foi desvendado, mas o Imperador,
definitivamente seguro de que a crianga tinha razfo, continuou, caminhando mais
aprumado, seguido dos cortesdos que seguravam a cauda que ndo estava ld. Nao
serd isto um exemplo perfeito do modo como a ideologia trabalha, isto €, de como
a rede socio-simbdlica, na qual estamos jd-sempre enredados, ndo se baseia de
modo algum em factos, mas em ficgdes simbdlicas predeterminadas? A finalidade
deste ensaio é a de acompanhar Slavoj ZiZek na anilise dos mecanismos
ideol6gicos em relagdo A fantasia subjectiva.

O conto de Andersen apresenta-nos de forma parodistica que, pelo funcio-
namento de ajustes simbdlicos, temos sempre, por um lado, uma pré-compreensio
da realidade e, por outro, que tal realidade tem um niicleo intrinsecamente perverso
e cinico. De facto, mesmo quando o engano é revelado — isto €, quando embatemos
contra a insubstancialidade da ordem simbdlica — continuamos agindo como se
esta ordem ainda fosse eficaz.

ABSTRACT

Everybody must have heard the Andersen’s tale The Emperor’s new clothes.
It tells about a vain Emperor who would get new and more elegant clothes made all
the time. One day, two adept impostors visited the Emperor, declared themselves
accomplished weavers and offered to craft a new suit for His Majesty with a
textiles with the magical property of being invisible to those not at the height of
their own charge or else unforgivably stupid.

The weavers received the assignment and wove throughout the days before the
parade that was organized to display the new garment. They pretended to weave on
an empty loom and worked with such an ability that none of the Emperor’s civil
employees, who were asked to supervise the job of the weavers, had the courage to
admit that they could not see anything at all. Meanwhile, the news about the special
properties of the burlap spread throughout the Empire. On the parade day, the
Emperor wore his new invisible dress and exited the parade. There was not a soul
who did not praise the beauty of the new dress. Everyone but a child who, unaware
of the deceit, said: “the King is naked!” The trick was revealed but, despite that, the
Emperor stood up forthrightly dissimulating the shame.

Is this not a perfect example of how ideology works, that is, of how the socio-
-symbolic web is not at all based on facts but rather on predetermined symbolic
fictions? The purpose of this essay is to analyse ideological mechanisms in relation
to subjective fantasy. Andersen’s tale, presents in parodist form both the fact that,
through the working of symbolic adjustments, we always have a pre-understanding
of reality, and the fact that such reality has an intrinsically perverse and cynical
core. In fact, even when the deceit is revealed, we keep acting as if this order were
already effective.






DEBATE

A sec¢io Debate retine um conjunto de intervengoes realizadas em
2006 e 2007 sobre a ameaga que pairava sobre a disciplina de Filosofia
no ensino secunddrio, na sequéncia da decisfio de suprimir o exame de
Filosofia no Ensino Secunddrio, tomada pelo Ministério da Educagéo em
Fevereiro de 2006.

Respeitando a ordem cronoldgica das intervengSes apresentamos:

1. Em primeiro lugar as conclus@es do Encontro-Debate “Relevan-
cia da Filosofia na Sociedade de Hoje”, realizado pelo Departa-
mento de Filosofia da Faculdade de Ciéncias Sociais e Humanas
da Universidade Nova de Lisboa, no dia 15 de Dezembro de
2006.

2. Segue-se um conjunto de textos resultantes das intervengdes
apresentadas ao Encontro “Olhares sobre a Filosofia. A Filosofia
na escola, na cidade e na cultura”, promovido pelo Departamento
de Filosofia da Faculdade de Letras da Universidade de Lisboa e
pelo Centro de Filosofia da Universidade de Lisboa, a 23 de Mar-
¢o de 2007, no Centro Nacional de Cultura.

3. Anexamos, no final, uma deliberagdo do Conselho Cientifico da
Faculdade de Direito da Universidade de Lisboa, em 25 de Julho
de 2007, sobre a supressio dos exames de Filosofia no Ensino
Secundério
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1. RELEVANCIA DA FILOSOFIA NA SOCIEDADE DE HOJE

Luis Crespo de Andrade

Maria Filomena Molder
Universidade Nova de Lisboa

O Departamento de Filosofia da Faculdade de Ciéncias Sociais e
Humanas da Universidade Nova de Lisboa realizou no dia 15 de Dezem-
bro de 2006 um Encontro-Debate sobre a “Relevincia da Filosofia na
Sociedade de Hoje”, cuja urgéncia se prendeu com a decisdo de suprimir
o exame de Filosofia no Ensino Secunddrio, tomada pelo Ministério da
Educacio e publicada em Fevereiro desse mesmo ano.

Na sessdo de Abertura, o Presidente do Conselho Cientifico, Prof.
Doutor Anténio Marques, e o Presidente do Conselho Directivo, Prof.
Doutor Jodo Saagua, puseram em relevo o alcance e a importincia da
iniciativa, com a qual se pretendeu compartilhar os testemunhos de per-
sonalidades de formagdo muito diversa, algumas das quais se tinham e
tém vindo a manifestar publicamente sobre o papel insubstituivel do
ensino da Filosofia, em conjunto com os contributos de todos aqueles que
mais directamente se dedicam ao seu estudo, estudantes e professores dos
diferentes niveis de ensino.

Entre essas personalidades, contaram-se reputados especialistas de
diferentes dreas cientificas e profissionais, da medicina a fisica, da antro-
pologia & matematica, do direito a filosofia: Profs. Doutores Jodo Lobo
Antunes, Rosa Maria Perez, Carlos Fiolhais, Fernanda Palma, Nuno Cra-
to e José Gil.

Neste momento cumpre-nos apresentar os seus pressupostos, conclu-
sdes e perspectivas.

PRESSUPOSTOS

No contexto actual em que se anuncia um progressivo apagamento
do peso curricular da disciplina de Filosofia no Ensino Secundirio, pela
elimina¢do do exame nacional do 11.° ano — com todas as implicagdes
previsiveis —, tornou-se imperativo reflectir sobre a Filosofia como requi-
sito fundamental, quer para a formagdo geral dos estudantes no Ensino
Secunddrio, quer para o desenvolvimento intelectual dos estudantes no
Ensino Superior.
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CONCLUSOES
Filosofia e outras ciéncias

H4 um conjunto de interrogagdes filoséficas que estdo na origem da
investigacdo e prética cientificas. Nio é possivel um desempenho rigoro-
so efectivo nos varios dominios cientifico-profissionais sem uma forte
componente filoséfica, sem um didlogo com os saberes filoséficos.

Se a prdtica da medicina é cada vez mais complexa no que diz res-
peito & evidéncia e a prova, também € cada vez mais premente a exigén-
cia de poder avaliar essa complexidade. Na verdade, ndo se pode ser
médico sem se elaborar uma filosofia do que é ser médico, por exemplo,
uma filosofia das implicagdes éticas e meta-€ticas do acto médico, inter-
rogar o admirdvel escindalo do sofrimento.

Por sua vez, na antropologia a situagdo cognitiva € problematica,
pois os hébitos e as préticas culturais, que medeiam o préprio processo de
investigagdo, estdo implicados na observagido. Ndo pode haver tradugdo
mecénica. H4 que evitar a ilus@o da objectividade. S6 a Filosofia confere
a possibilidade critica da distdncia em relagdo a nossas proprias convic-
¢oes, interrogando-as.

Por outro lado, em relagiio a matemdtica e a fisica € preciso corres-
ponder & exigéncia que consiste no direito de pdr a prova e experimentar
as suas préprias matrizes e, para tal, o raciocinio filoséfico no seu cardc-
ter elementar é imprescindivel. Aqui incluem-se perguntas do género: O
que € existir matematicamente? O que € existir fisicamente? O que € um
teorema? Como € que se estabelece a relagfo entre premissas e teorema?
O que € o tempo? Qual a origem do universo? Qual o papel do observa-
dor em relagio a elementos fisicos inacessiveis por percepgio directa?

Trata-se de um processo de averiguagio, no qual se incluem as per-
guntas sobre os fundamentos e a constituicdo do corpus da prépria ciéncia

Politicas de Educacio

Assistimos no ensino a um achatamento da exigéncia, uma negligén-
cia constante em relagdo ao desafio de pensar e a alegria que o acompa-
nha. Trata-se de um puro atentado cujas consequéncias ndo podemos
avaliar inteiramente. As politicas de educacgio tendem a transformar o
ensino numa mecénica com os seus produtos finais para abastecer o mer-
cado, deitando fora aquilo que cada crianga e cada jovem poderia ouvir:
“aquela cangdo que cada um tem dentro de si” (citagdo de um mestre do
Prof. Lobo Antunes).
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A orientagido diddctica em vigor substitui os contetidos e os proble-
mas a eles associados por aquisicio de competéncias, substitui instrucio
por formacdo, mistificagdes incapazes de reconhecer que haja conheci-
mentos que tém valor em si proprios. O ensino fica deste modo reduzido
a um conjunto de respostas a motivagoes.

No crescimento auténtico, o verdadeiro percurso é descontinuo,
implica saltos, mudangas de grau e nivel. O que € esquecido frequente-
mente nas politicas educativas vigentes.

Exigéncias da sociedade, instrucio e filosofia

E imprescindivel voltar a confiar no ensino, a respeitar a diversidade
das disciplinas e dos objectos. E urgente voltar a repensar a empregabili-
dade, cuja ideologia tem engendrado tantos abusos e perversdes.

Por outro lado, a tendéncia de valorizar o que parece ser imediata-
mente til, € confirmada, denunciando uma falta de perspectiva inaceité-
vel, pois priva os estudantes dos instrumentos que garantem a sua forma-
¢do pessoal e a propria capacidade de se adaptarem autonomamente as
exigéncias do devir dos tempos

Deparamo-nos, por conseguinte, com o perigo de despojar as crian-
¢as e os jovens dos instrumentos que lhes permitem pensar sobre si pré-
prias e a sociedade em que vivem e, consequentemente, de viver nela de
modo critico, consciente, criativo.

Situacio do ensino da Filosofia no Ensino Secundirio e consequén-
cias no Ensino Superior

O ensino da Filosofia no Ensino Secunddrio encontra-se numa situa-
¢do de erosio crescente. Convertida em disciplina de opgdo no 12.° ano, e
s6 para alguns cursos, viu agora suprimido administrativamente o exame
nacional do 11.° ano, obrigatdrio para todos os alunos nessa fase da apren-
dizagem. Agora os cursos universitdrios, mais de 300, que exigiam como
prova de ingresso o exame de Filosofia do 11.° ano, viram-se forgados a
escolher outra prova de ingresso, incluindo todos os cursos de Filosofia. O
que implica um desgoverno da relagéo entre as exigéncias que o préprio
sistema universitrio ponderou e uma sujeigio ao critério da supressio.

Para o sistema de educagdo no seu conjunto e, portanto, para a
sociedade no seu conjunto em todas as suas vertentes cientificas, artisti-
cas e profissionais, este desprestigio da Filosofia no ensino secunddrio é
mortifero: cada vez mais menos alunos vio escolher a disciplina no 12.°
ano e cada vez mais serio em menor niimero os candidatos aos cursos de
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Filosofia da Universidade. Além disso, esta medida acarreta por ineréncia
uma menor atengdo na leccionac@o, degradando a qualidade do ensino,
uma vez que, como consequéncia inerente, professores e alunos vio sen-
tir-se menos comprometidos e responsaveis.

Formacio e Filosofia. A infincia esboca a Filosofia

No “admirar-se com o mundo”, que ¢ o primeiro movimento filosé-
fico, hd a promessa de uma “inocéncia sem ingenuidade” (evocando-se o
modo como Fernando Gil definia a Filosofia). Na verdade, as criancas
esbogam a Filosofia, e isso € tudo menos irrelevante para a satude das
sociedades e a sua persisténcia criativa. Se a interrogagdo faz parte da
condi¢do humana, isso acontece desde a infincia. Surpreendemos nas
criangas algumas das maiores descobertas da humanidade: fazer pergun-
tas e duvidar do que se sabe. O que € uma preparacio para, na maturida-
de, se chegar a formular o que seja “a ideia de ideia”. Este ponto foi sub-
linhado igualmente por todos aqueles que se dedicam ao ensino da
filosofia para criangas, presentes na assisténcia.

Opinido e Filosofia. O combate da Filosofia contra a opinido é um
combate civilizacional e encontra-se na matriz de qualquer saber
epistemologicamente fundado

Desde sempre que o inimigo mortal da filosofia foi identificado.
Chama-se opinifio. Para o vencer o primeiro passo é: por em diivida o que
se sabe. Ora, em qualquer actividade formativa e educativa ndo pode ser
descurada essa descoberta e devem ser fornecidos os meios para evitar
que as opinides se tornem juizes e fundamentos, o que se aplica a todos
os campos, da arte a matemdtica, do direito a fisica, da medicina a litera-
tura. B preciso defender o direito ao ensino da Filosofia, por onde se
actualiza o direito a Filosofia.

Do direito a Filosofia ao direito do ensino da Filosofia, como um
direito do cidadao livre

H4, na Constitui¢do, um conjunto de direitos relativos ao ensino e &
cultura — artigos 42.° e 43.° — liberdade de criagdo cultural e liberdade de
aprender e ensinar — que vinculam o Estado a garantir a auséncia de inter-
feréncias e condicionamento como, por exemplo, o condicionamento
confessional, mas também a impedir que ndo se criem as condi¢des para
que o pensamento desabroche, seja livre e criativo.
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A grande ideia de justiga na drea da cultura, hoje, € a de que o Esta-
do deve servir, como associagiio politica, para criar as condigcdes de
desenvolvimento de virtudes humanas e da liberdade criativa. Assim, um
Estado que em nome de uma preferéncia, ainda que justificada pela poli-
tica econdmica, esmagasse a cultura, a arte, ou, por exemplo, as c¢iéncias
humanas, enfraqueceria, de certo modo, a dignidade da pessoa humana. A
economia mundial, alids, funciona nas sociedades actuais através de cir-
cuitos suficientemente artificiais, com necessidades reais mas afastadas
das necessidades bdsicas de sobrevivéncia imediata que ndo se incompa-
tibiliza com um apoio activo 4 actividade criativa e inventiva, para a qual
¢ em geral condi¢io poder pensar até ao fim.

Sem o direito de pensar o sentido das coisas até ao fim (um conceito
de Jacques Derrida, citado pela Prof." Fernanda Palma), ndo se pode con-
figurar a liberdade do ensino. Mas este direito — porque constitui em si
condigdo de uma total liberdade — é um dever de quem tem de garantir a
liberdade de pensamento. Do direito a Filosofia chega-se, portanto, ao
dever de garantir a pritica da Filosofia, se queremos uma sociedade que
promova os bens da liberdade de pensamento.

O problema da posicio da disciplina da Filosofia no acesso a cursos
de todas as dreas do pensamento e nido apenas aos das ciéncias humanas é
0 de saber se a discussio sobre o que é uma certa ciéncia € essencial para
a formagdo superior nessa ciéncia. E essa questio é uma questdo essen-
cialmente politica.

Esta questdo politica reflecte-se no lugar que se queira atribuir a
Filosofia. O problema do direito a Filosofia ¢, portanto, muito vasto, mas
podemos comegar pelas coisas pequenas: impedir que légicas de econo-
mia de escala impecam que a disciplina de Filosofia se ensine nos liceus
por ndo haver estudantes candidatos ou que se aceda ao ensino superior
sem sequer poder optar por esta disciplina como disciplina de acesso.

Em Suma:

O reconhecimento social da relevincia do ensino da filosofia no
secunddrio manifesta-se:

1) nas centenas de cursos do ensino superior em que a selecgiio dos
alunos se faz a partir da classificacido dos exames da disciplina de
Filosofia no Ensino Secundadrio;

2)nas opinides uninimes dos principais comentadores politicos,
colunistas reputados e outros articulistas, que advogam a salva-
guarda do estatuto da disciplina no Ensino Secunddrio;

3) nas declaragdes, muito recentes, de especialistas conceituados, do
Direito a Medicina, acerca da importancia da formacio filoséfica
nos dominios cientificos e profissionais a que se dedicam.
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A opinido de que o fim dos exames de Filosofia representa uma des-
valorizagdo da disciplina nos curricula foi uma evidéncia comum — o
papel do ensino da Filosofia em relagio as disciplinas que conservam o
exame fica desqualificado e a sua importancia curricular diminuida, o que
constitui s6 por si, um apagamento efectivo.

Todos os intervenientes sublinharam o facto de as competéncias cri-
ticas, interpretativas, argumentativas e tedricas, que o estudo da Filosofia
confere, serem fundamentais para a educacdo dos individuos e dos cida-
didos, tendo-se tornado indispensdveis, de modo crescente, nos mais
variados campos profissionais. Reafirmaram ainda o cardcter insubstitui-
vel do ensino da Filosofia no Ensino Secundério quer na formagio geral
quer na formacgdo especifica no quadro do nosso sistema educativo e, em
particular, na articulagdo interna entre o Ensino Secunddrio e o Ensino
Superior.

Nas palavras de Alain — que nunca quis deixar de ser professor de
Liceu —, cabe ao Ensino Secundirio uma formagfo insubstituivel, “uma
escolaridade moral”.

Os participantes deste Encontro-Debate subscrevem inteiramente
estas palavras.

Perspectivas

O debate sobre o papel do ensino da Filosofia tem, neste momento,
toda a pertinéncia, sendo urgente continuar a desenvolver este processo
de comprometimento da prépria sociedade (o que ja comegou, como se
pode observar na ndo interrupgdo do interesse pelo tema nos meios de
comunicagdo social), alargando cada vez mais o circulo dos que se mani-
festam sobre a missdo que se atribui ao ensino da filosofia e, em movi-
mento reciproco, intensificando os testemunhos dos professores de Filo-
sofia no que se refere ao contributo da Filosofia para a formagido geral e
especifica dos alunos (desde a infiancia até a formacéo cientifica, artistica
e profissional).

E urgente revitalizar, através desta tomada de consciéncia, a exigén-
cia de uma comunidade filos6fica. Outras reunides se seguirdo, novas
sessOes publicas, edi¢des de textos, criagdo de um férum em rede.

E urgente que Filosofia entre no campo dos objectos possiveis de
direitos subjectivos piblicos frente aos responsdveis pelas instituigdes em
que esse modo de pensamento se desenvolveria.
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2. OLHARES SOBRE A FILOSOTFIA. A Filosofia na escola, na cidade
e na cultura

Intervengdes apresentadas no Encontro promovido pelo Departa-
mento de Filosofia da Faculdade de Letras da Universidade de Lisboa e
pelo Centro de Filosofia da Universidade de Lisboa, a 23 de Marco de
2007, no Centro Nacional de Cultura.

“No momento em que, por decisdo ministerial, o peso institucional da
Filosofia no Ensino Secunddrio estd a ser significativamente diminui-
do, inviabilizando a possibilidade de ela funcionar como “prova espe-
cifica de acesso ao Ensino Superior”, inclusive nas licenciaturas em
Filosofia, impde-se uma reflexfo alargada sobre as repercussdes desta
situacdo. Nio se trata de uma questio simplesmente escolar ou espis-
temologica, dado que este processo atinge profunda e negativamente a
cultura e a sociedade. Convictos da importéncia da Filosofia na Escola
pelo espaco privilegiado que atribui ao pensar, 4 interrogacio, a pro-
blematizagdo, a integraciio de conhecimentos oriundos de dreas diver-
sas, & abertura de novos horizontes que projectam o ser humano para
14 do que é imediato, o Departamento de Filosofia da Faculdade de
Letras da Universidade de Lisboa e o Centro de Filosofia da Universi-
dade de Lisboa decidiram, na sequéncia da reflexdo j iniciada por
outras institui¢gdes, organizar esta Jornada e reforcar o debate.

Para que se torne claro que o processo surdo de diluigiio da importin-
cia da Filosofia na Escola tem um alcance, a curto, médio e longo pra-
zo, na sociedade, na cultura, nos saberes, sdo convocados participantes
de formacdes intelectuais diferentes e este Encontro € realizado fora
do edificio da Universidade.

Nio basta reflectir, € preciso que a reflexdo se insira num movimento
de intervengdo, onde as razdes e as convicgdes publicamente se mani-
festem.

Alguns dos tragos mais caracteristicos da actualidade, nomeadamente
a tendéncia para a especializagfo, a articulagfio entre o natural e o arti-
ficial, a alteragio da escala dos valores, sugerem um acréscimo da
relevancia da Filosofia no sistema escolar, em oposi¢do a tendéncia da
politica ministerial portuguesa, ao reduzir e fragilizar o espago da sua
projecgdo.”

A Comissdo Organizadora

Maria Luisa Ribeiro Ferreira
Isabel Matos Dias Caldeira Cabral
Adelino Cardoso



SOBRE O ENSINO DA FILOSOFIA

Adriano Moreira
Presidente do Conselho Nacional de Avaliagio do Ensino Superior,
Professor Emérito da Universidade Técnica de Lisboa

Estamos a viver uma conjuntura de incerteza, quer quanto a possibi-
lidade de reestruturar uma governanga mundial que supere a anarquia
subsequente ao fim da Ordem dos Pactos Militares em 1989, quer quanto
a viabilidade de colocar o didlogo no lugar do confronto entre as dreas
culturais que pela primeira vez falam todas com voz prépria, quer ainda
quanto & concretizagdo do risco global da utiliza¢do das armas de destrui-
¢do maciga, e, entretanto, na angustia de enfrentar debilmente a reflexivi-
dade dos progressos cientificos e técnicos que ameagam o ambiente, a
qualidade de vida, a vida definitivamente, a esperanga de milhdes de
seres humanos.

Como sintetizou Edgar Morin, esta evolug@o processou-se, pelo me-
nos no espago ocidental, de uma atitude religiosa que recebia os impera-
tivos divinos que modelavam a bondade das condutas, até & convic¢do de
que os valores estdo relacionados com a dependéncia trinitdria do indivi-
duo, com o seu “sentido de responsabilidade, virtude e honra”, com a sua
pertenca a uma sociedade, e membro da espécie humana.

Todavia, o avango da ciéncia e da técnica ocidentais levou a predicar
que o saber tem de ser procurado sem importarem as consequéncias, com
a fidelidade aos factos considerada como o valor supremo no dominio
cientifico. Pela lei da reflexividade, mais abrangente do que tem parecido
a Soros, o unico financeiro que se define com especulador, foi usando os
saberes e técnicas, difundidos pelos ocidentais, que os antigos povos co-
lonizados pelo sistema euromundista assumiram a legitimidade de com-
bater pelos direitos humanos, pela igualdade étnica, pela liberdade civil e
politica, de acordo com a sua prdpria leitura. Mas, no campo ocidental,
verificou-se que o livre exercicio da ciéncia e da técnica provocou degra-
dagdes alarmantes, ndo apenas dos processos de controlo daquele exerci-
cio, mas também da heranga das futuras geracdes, prisioneiras eventuais
das politicas demogréficas, do esgotamento das energias renovaveis, dos
conflitos entre etnias e dreas culturais, um aviso proclamado com drama-
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tismo pela Cimeira de Viena, cuja Agenda 21, de fim de século, ficou
sem aplicagdo. Foi partindo daqui que Ricoeur, ciente de que “vida, pla-
neta, ¢ cidade” sdo frageis e mortais, advogou o dever para com as gera-
cOes futuras, e advertiu, seguindo Hannah Arendt, que “nenhum sistema
institucional sobrevive se ndo for sustentado pela vontade de viver em
comum”. Tais circunstincias suscitaram o progressivo mas lento enten-
dimento da necessidade de criar um “sentido dinimico de solidariedade
entre as geragdes”, de dar um sentido & vontade de viver.

Os factos, como que desenvolvendo uma trajectéria independente de
todas as previsdes e convicgdes, e como que reduzindo a uma espuma do
tempo o esforgo vital de orientar a emergéncia nascida de um equilibrio
entre a experiéncia vivida e o futuro incerto, parece ter conduzido o espa-
¢o ocidental para um conflito entre a desisténcia, convicto de que “a ci-
dade ¢é fundamentalmente mortal” (Ricoeur), e o apelo & responsabilidade
por uma ética do futuro (Jérome Bindé), correspondente a convicgdo de
que “the twenty — first century will be forward — looking, or it will not be.
The aim is to forsee in order to forestall”.

A perplexidade que domina o estddio a que a sociedade global foi
conduzida pelo dominio da ciéncia e da técnica, pela substituicio do
musculo pela mdquina e da memdria pelo computador, pelo risco para a
sustentabilidade viavel da casa comum que € a terra, pela sementeira de
ameacas catastréficas globalizadas pela referida lei da reflexividade, é
uma perplexidade que se desenvolve e cresce ao longo de dois eixos: um
que se traduz na intuida percep¢do de que o tempo € escasso para inverter
a tendéncia; outro que reduz a perspectiva a distdncia curta da vida con-
tratualizada, que limita a visdo ao imediato, tornando-nos incapazes de ir
“preparando as teses para uma ética do futuro”, disse Jérdme Bindé. Foi
este autor quem editou o manifesto dos que se juntaram a UNESCO para,
em 2001, meditarem sobre “The Future of Values — 21 st — Century
Talks”, enriquecendo o trabalho que, desde Setembro de 1997, ocupou a
Division of Foresight, Philosophy and Human Sciences. Muitas das in-
quietagdes agruparam-se /n Search of the Lost Time, todos angustiados
com o future dos valores, e a urgéncia de definir uma ética do futuro,
comprometido com os interesses das geracdes herdeiras do legado. Todos
conscientes de que o critério realista de Edgar Faure, que solicitava dos
governos a responsabilidade de preverem o presente, corresponde a uma
consciéncia licida de que a longo prazo a unica certeza € a de que esta-
remos todos mortos, que a €tica da responsabilidade pelas geracdes futu-
ras exige centros de governanga consistentes, capacidade de risco, e tam-
bém amparo das humanidades, um sentido para a vida, e uma justificacio
para a morte. Tdo grave e desafiante €, ndo simplesmente a crise, mas o
silenciamento dos valores por esta alienacdo na dependéncia da técnica e
do mundo virtual criado por uma cortina tecida pela comunicacio social,
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que a 35.* Conferéncia Geral da UNESCO, de Outubro de 2005, organi-
zou uma Convengao destinada a proteger e promover a diversidade cultu-
ral. Dos cento e quarenta e oito Estados que a aprovaram, separaram-se as
vozes negativas dos Estados Unidos e de Israel, com a abstengido da Aus-
trdlia, do Libano, das Honduras e da Nicardgua. O nicleo central das
preocupagdes inclui considerar a diversidade cultural tdo importante co-
mo a biodiversidade, e também temer a mercadorizagio da cultura, que
levaria a submissdo do tema a OMC - Organizagio Mundial do Comér-
cio. As vozes que se levantaram a defender o que chamam a excepgdo
cultural puseram em evidéncia a preservacido necessaria, pelos Estados,
da capacidade de formularem e sustentarem politicas de protecg¢do e pro-
mocio da diversidade das expressdes culturais do seu povo. Durante o
ano de 2005 os paises da Unido Europeia decidiram ter uma s6 voz na
UNESCO, com a reserva da Inglaterra, e uma evidéncia: € a mercadori-
zagdo que estd em causa, € uma luta pelo dominio. Nio pode deixar-se de
relacionar este processo com a tentativa de também submeter a drea do
ensino a Organizagio Mundial do Comércio.

A incerteza, com débil recurso de pedido de resposta a uma desacre-
ditada prospectiva, ndo é um estado de espirito apenas europeu e ociden-
tal, talvez relacionado com a queda do centro de gestdo da ordem mundial
para a instdvel situacdo de identificar os riscos sem projecto fidvel de
estabilizagdo.

E de facto uma componente que acompanha a globalizagio, de tal
modo que nenhum conflito ganha a natureza de periférico, como aconte-
cia durante o regime dos pactos militares, a contengio de armas de des-
truicdo macica nio tem credibilidade, os modelos democriticos ociden-
tais ndo adquiriram a valéncia mundial que lhes foi atribuida.

O recurso ao unilateralismo néo apenas tornou ainda mais débil as
solidariedades ocidentais, como multiplicou em todos os continentes, na
Europa, na Asia, na América Latina, na Africa, os centros de desafio que
tendem para exercitar desatempados soberanismos, com uma série de
novos Estados a pretenderem, ainda quando situados em regides as mais
carentes do mundo, um lugar permanente no desacreditado Conselho de
Seguranga.

Nio € facil encontrar um fio de razoabilidade para harmonizar os in-
teresses da Unido Indiana com os Estados seus vizinhos, ou a crescente
importancia do Brasil com as cautelas da Argentina ou da Venezuela, ou
para tornar confiante o regresso das antigas metrépoles imperiais aos
antigos territérios que foram colénias, onde entretanto se desenvolvem os
violentos conflitos dos Grandes Lagos, da Serra Leoa, do Gabdo, da Pa-
lestina, do Afeganistéo, do Iraque.
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O descontrolo das migragdes, a escassez de matérias-primas, a dis-
persdo das capacidades tecnoldgicas, alteram as dimensdes do poder,
assim como os recursos simbolicos, religiosos, culturais, mobilizam o
poder dos sem poder, destrogando a ordem secular do mundo.

A oferta mais dominante de um recurso dinamizador da reinvengio
de uma governanca e de uma ordem aponta com urgéncia para o modelo
da sociedade da informagdo e do saber. Talvez sem qualquer meditagio
sobre que foi a explosdo e difusdo da informacgdo e do saber que apoiou e
fortaleceu o desabar da ordem internacional, da ordem das sociedades
civis, da ordem dos espiritos, sem estratégia racional de mudanca, sem
ponto émega director, a ponto de se tornar comum que os poderes sejam
surpreendidos por aquilo que tinham pressentido.

Nio é talvez dificil reconhecer o facto de que a informagdo e o sa-
ber, que permitiram intervir na ordem da natureza e na ordem das socie-
dades humanas com uma eficicia sem precedente histérico, também fo-
ram exercidos sem a sabedoria que os encaminhasse para o beneficio do
homem. Na definig¢do de Descartes, a filosofia significa o estudo da sabe-
doria “um perfeito conhecimento de todas as coisas que o homem pode
conhecer, tanto para a conduta da sua vida quanto para a conservagao da
sua salide e a invengido de todas as artes”. Num mundo sem defini¢des de
governanga, sem definigio partilhada de objectivos por todas as dreas
culturais, sem liderangas revestidas de autoridade, com uma paraferndlia
de conceitos organizativos das sociedades remetidos para uma realidade
virtual, sem escalas de valores identificados e lidos em harmonia com o
globalismo das dependéncias, interdependéncias, e efeitos colaterais, a
sapientia, a prudéncia, a sagesse, a Weisheit, a saggezza, sio contributos
ansiados da interven¢do nuclear da filosofia: a sapientia que se espera da
contemplagiio, a prudentia como padrido-guia da melhor conduta.

E possivel que a orientagdo que parece encaminhar os sistemas edu-
cativos para aceitar a teologia de mercado como paradigma de referéncia,
e a OMC como citedra directiva, suponha ter formulado uma sabedoria
aceite pela gestdo politica doméstica, dispensadora dos esforgos plurais
que procurem contribuir para encontrar respostas consensuais. Em todo o
caso uma atitude posta em divida pelo Global Meeting of Associations of
Universities e pela International Conference convocada para Novembro
de 2005 em Alexandria, pela International Association of Universities —
IAU, em colaboracdo com a Biblioteca Alexandrina, tendo por tema Sha-
ring Quality Higher Educations Across Borders — The Rule of Associa-
tions and Institutions. As regulagGes visam as praticas de uma instituicio
estabelecer um pélo noutro Estado, compra de participagdes, acordo do-
minante de cooperagio, acreditagio a distincia: enfim, mercadorizagdo.

E por acréscimo, combater perda de valores, perda de identidades,
limitacdo da criatividade, alienagdo. Alienacdo para a capacidade de cada
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um participar na criagdo do futuro que poderd ser a emergéncia da incer-
teza em que a humanidade esta mergulhada, que tenderd para depender de
uma sabedoria renovada e repartida. O avanco do unilateralismo da mer-
cadoriza¢do ndo é um comentdrio avulso que merega ser ouvido com
descaso.

FILOSOFIA, CULTURA E SOCIEDADE

A filosofia, o teatro do mundo e o mundo do teatro:
pelos labirintos da identidade

Jodo Maria André
Universidade de Coimbra

A pretexto de um debate sobre Filosofia, Cultura e Sociedade, sou
convidado a olhar para o mundo da cultura nesta sociedade em que vive-
mos, para a forma como se dd ou ndo a inscri¢do da Filosofia neste biné-
mio e, sobretudo, para a resisténcia que o poder e a economia, sob a capa
das chamadas industrias da cultura, parecem manifestar face a esta inscri-
¢do, pela resisténcia efectiva a que, pura e simplesmente se pense, jd que
¢ disso que se trata: cultivar ou ndo o pensamento e o seu exercicio. Neste
contexto, poderia comegar com estas palavras: “Quanto mais sélidas se
tornam as posi¢oes da inddstria cultural, tanto mais brutal e sumariamente
ela se pode permitir proceder com as necessidades dos consumidores,
produzi-las, dirigi-las, disciplind-las, suprimir inclusivamente a diversio:
para o progresso cultural nio existe aqui limite algum. [...] Divertir-se
significa sempre que nfio hd que pensar, que é preciso esquecer a dor,
inclusivamente ai onde se mostra. A impoténcia estd na sua base. E, na
verdade, fuga, mas nio, como se afirma, fuga da md realidade, mas sim
do dltimo pensamento de resisténcia que essa realidade ainda tenha podi-
do deixar. A libertacdo que promete a negagdo € a libertagio do pensa-
mento enquanto negagdo.”! E a estas palavras poderia acrescentar, por
exemplo, as seguintes: “Em parte alguma a dialéctica da cultura e admi-
nistragdo exprime tdo claramente a sacrossanta irracionalidade da cultura

' M. Horkheimer e T. Adorno, “La industria cultural. Tiustracién como engafio de masas”,
in: Dialéctica de la ilustracién, versdo cast. de Juan José Sdnchez, Madrid, Editorial
Trotta, 2006, p. 189
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— e esta parece tanto mais irracional quanto menor € a experiéncia que
dela se tem — como no processo em que a administracido, quer em ter-
mos das suas categorias objectivas, quer do seu contexto particular, se
aliena cada vez mais do elemento cultural. A administragio € exterior ao
que é administrado; sujeita-o a uma subordinacdo em vez de o compreen-
der. E precisamente isto que constitui a esséncia da prépria racionalidade
administrativa, cuja actuagio se limita a um ordenamento na sua teia de
relacdes. Jd no seu capitulo sobre a anfibologia na Critica da Razdo Pura,
Kant negava ao entendimento a capacidade de conhecer o interior das
coisas. Reina a aporia entre a vocagao essencial do que pertence a cultura
e a racionalidade essencial do que pertence a administracdo, a qual ndo é
outra coisa senio a capacidade de entendimento cientifico. [...] As exigén-
cias impostas a cultura pela administracio sio essencialmente heterond-
micas: seja em que caso for, esta vé-se obrigada a aferir o fenémeno cul-
tural por normas que ndo lhe sio intrinsecas, que nada t€m que ver com a
qualidade do objecto, mas apenas com uns quaisquer critérios trazidos do
exterior, enquanto, simultaneamente, de acordo com as suas regras e a
sua prépria natureza, a estrutura administrativa é obrigada, na maioria dos
casos, a preterir abordagens de questdes que se prendem com a qualidade
imanente. a verdade da coisa em si e a sua razdio objectiva.””> Ao contrario
do que poderia parecer estas palavras nio foram escritas para apreciar a
forma como, por exemplo, a industria cultural televisiva gere e adminis-
tra, neste pais, os mapas de programagdo ou os argumentos com os quais,
em episddios recentes do mundo da cultura e das artes, assistimos & priva-
tizagdo de teatros publicos, a destrui¢do da politica cultural como servi¢o
publico ou a tentativa de eliminar espagos de pensamento critico na for-
mag¢do dos cidaddos. Foram escritas hd vdrias dezenas de anos para
denunciar ou antecipar desertos culturais que entio se adivinhavam e que
farfamos bem em ndo esquecer. O primeiro texto data dos anos 40 do
século passado e integra o capitulo sobre a Industria cultural da obra Dia-
léctica do Iluminismo, de Horkheimer e Adorno. O segundo texto data
dos anos 60 e pertence a um ensaio sobre cultura e administragdo de
Adorno. Apesar de, no seu todo, qualquer um destes ensaios denotar a
dificuldade que Adorno teve em perceber o potencial criador que as ino-
vagdes tecnoldgicas poderiam trazer ao trabalho de criagdo artistica, reve-
lam também, no entanto, uma profunda lucidez na apreciagio da dinimica
de sistema com um sentido de clausura que o dispositivo administrativo
tende a emprestar e a inscrever no que poderfamos chamar a “casa da
cultura”, a sua “atmosfera” e as suas cria¢des. O que estd por detrds das
preocupagdes destes autores é, como hoje, a preocupac¢io com o pensa-

2T. Adormo, “Cultura e adminstragio”, trad. port. de Maria Anténia Amarante, in: Sobre
a Indiistria da Cultura, Coimbra, Angelus Novus, 2003, 1960, p. 113-114.
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mento: o pensamento da criagdo e a criagdo do pensamento. Por isso,
poderia, dizia eu inicialmente, comegar por ler e, naturalmente, meditar,
ou seja, pensar, hoje e aqui, estas palavras. Mas, abrindo com elas, nio &,
no entanto, com elas que me proponho continuar. Acreditando que ndo
fui convidado para este espaco para mais uma comunicagio, tedrica e
fundamentada, sobre cultura e sociedade, mas como cidadio que, estando
profissionalmente ligado a Filosofia, tem vindo a desenvolver a sua acti-
vidade em miuiltiplos palcos da cultura e da arte, vou transgredir o formato
habitual das minhas, das nossas, intervengdes e vou falar na primeira
pessoa, em modo afirmativo e ndo defensivo, ja que toda a atitude defen-
siva tem um certo registo patético e, como diz Aristételes a propésito da
natureza, € ridiculo tentar demonstrar o que é por demais evidente e estd a
frente dos nossos olhos. Nédo falarei, por isso, de Filosofia no Ensino
secunddrio, mas de Filosofia no Teatro do Mundo e no Mundo do Teatro.

Olho retrospectivamente, agora e deste lugar, para o caminho que
percorri ao longo do dltimo ano. Comego pelos momentos mais recentes:
esta semana, a semana passada, os dois tltimos meses. Coordenei, com o
grupo com o qual trabalho hd mais de duas décadas, uma iniciativa a que
foi dado o nome “Sem nés nem abrigo”. Estredmos uma pega de teatro,
organizdmos um coléquio, um ciclo de filmes, uma exposicido de fotogra-
fia, vdrios debates, o ultimo dos quais estd prestes a comegar. No texto
programdtico do coléquio, evocavam-se aqueles que ai constitufam o
centro das nossas atengdes, os sem-abrigo, com estas palavras: “Filhos da
cidade sem direito a cidadania, a sua identidade perde-se nos labirintos
sinuosos das mais diversas situagdes e origens que os langaram para esse
outro lado, o lado escuro da vida, o reverso do espelho em que se furta a
sua presencga e a sua imagem: desemprego, deslocacdo, toxicodependén-
cia, imigragdo, pobreza, soliddo, perturbagdes psiquicas, tantos sdo os
caminhos que levam a perda do lar, da habitagdo, da morada, ao esqueci-
mento do ser e a exclusdo do espago, do tempo e dos nés com que se tece
a existéncia soliddria.” No coléquio falou-se deles como aqueles que “por
terem desatado todos os seus nds, foram perdendo um a um todos os
abrigos, todas as casas, todas as moradas, até & morada mais funda e mais
intima que € a morada dentro de si préprios, a casa interior dos afectos, a
casa interior dos sonhos, a casa interior do ser.”® Citou-se um deles que
exclamava: “estou fechado na rua”. Estavam presentes socidlogos, geo-
grafos, psicélogos, profissionais da ac¢do social, médicos, actores, estu-
dantes, professores. Que a Filosofia fecundou, pela positiva, na sua con-
cepgdo e organizagdo, este espaco de debate, ndo restam duvidas. Mas
interessa-me sobretudo perguntar agora: teria o debate sido tdo rico e

3 Jodo Maria André, “Abertura” do Coléquio Sem nds nem Abrigo, em Coimbra, Casa
Municipal da Cultura, 15 de Margo de 2005.
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eficaz a centena de pessoas que nele participaram, se ndo lhes tivessem
sido previamente abertos, por miltiplas formas, espagos de reflexio filo-
sofica? Entenderiam os participantes de que se fala quando se fala de
“casa interior do ser”, de “identidades estilhacadas”, de “esquecimento do
ser”, de “‘n6és com que se tece a existéncia soliddria” sem a experiéncia do
pensamento e do pensamento filoséfico? Como descobrir, penetrar e
avangar no sentido de uma expressio como “estou fechado na rua”, a
margem desse pensamento? O pretexto para esse coléquio foi a estreia de
uma pecga de teatro, do espanhol Jerénimo Lépez Mozo, intitulada Eloi-
des. Conta a histéria de um homem que perdeu o emprego, depois a
mulher, depois os filhos, depois a casa, depois os amigos, e a cidade em
que vivia, e outros amigos, e as ruas, e as cidades, até perder o préprio
mundo. Um homem chamado Eloides. Escrevi no programa que “é um
percurso de desconstrugdo, de desagregagio, de erosdo e de elisdo aquele
que se dd em e com Eloides”, afirmando ainda que este processo “pode
comegar pelo emprego, pelo amor, pela saide fisica ou mental, pela ami-
zade, pelo pdo, pela dor de uma perda, pela pobreza, pelo desespero de
um futuro. Pode comegar num gesto que nada € e acabar num nada que
abarca tudo no seu vazio omnipresente”. Se € necessdria uma “‘experién-
cia filoséfica do mundo” para entender este processo de erosio e de desa-
gregagio, para entender o que € “um gesto que nada €” e como pode “o
nada abarcar tudo no seu vazio omnipresente”, ela € duplamente necessi-
ria a um actor que o tem de exprimir através do corpo em cena durante
hora e meia, a um actor que representa uma personagem que mata para
encontrar um tecto, que € a prisdo, que se recusa a fugir da prisdo porque
tem medo da rua, que interioriza a mensagem de uma outra companheira
de rua que lhe diz que “a pobreza, amigo, € um pogo de que se ndo sai”,
que martela a cabega com as palavras “porque € que eu sou assim e nio
sou de outra maneira?”... Porque € mais uma vez a tensio entre a identi-
dade e a diferenca, que estd aqui em causa. Posso apenas testemunhar-vos
como foi grato desenvolver esta tensio, potenciar todas estas dindmicas
num conjunto de quinze actores permanentemente disponiveis para inter-
rogar filosoficamente o mundo, o ser, o homem e o tempo.

Recuo mais uns meses no que foi a minha actividade mais recente.
Dou comigo ndo ja em Coimbra, mas na pequena vila de Mortdgua, entre
Coimbra e Viseu, a dinamizar um projecto de participagfo e intervengio
comunitdria, no ambito da igualdade de oportunidades. Cerca de trinta
pessoas, de idades diferentes com as mais diversificadas formagoes e
pertencentes a distintos sectores sociais, desconhecendo-se entre si, mon-
tdmos um espectdculos multidisciplinar intitulado Mariandangas, Histo-
rias de mulheres que, partindo dos conceitos de igualdade e diferenca,

4 Jodio Maria André, Programa de Eloides, Coimbra, Bonifrates, 2007.
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denunciava discriminacdes dessas “martires da nossa memoria”, dessas
“heroinas da nossa coragem, e archotes, também, do nosso futuro™. O
espectdculo tem percorrido aquela regido do pais com uma adesdo consi-
deravel do piublico. Foi financiado pela Unido Europeia através da
Comissdo para a Igualdade e para os Direitos das Mulheres. Pergunto-me,
no entanto: Té-lo-ia feito, de igual modo, sem o recurso ao pensamento
filoséfico? Nao tanto ao nivel da sua concepgdo, o que € evidente, mas ao
nivel da sua construgdo, por todos os que nele participaram e por todos os
que dele ja tiveram oportunidade de usufruir? De que se fala quando se
fala de igualdade e de diferenga? Onde aprender o peso profundo desses
conceitos em que a vida se faz mais vida e em que o sentido e a esperanga
se acendem? Onde encontrar, a ndo ser no questionamento filoséfico as
chaves para entender uma carta de uma presidiaria, advogada, filha de um
juiz e de uma professora, condenada por ter matado um amigo do seu pai
que dela abusou sexualmente quando ela tinha oito anos, e que pergunta
ao Presidente do Supremo Tribunal de Justiga: “Senhor Doutor, o senhor
sabe o que € querer viver e ndo poder? Sabe o que € a noite de nio-ser?
Sabe o que € estar vivo e saber-se morto?”” Como interpretar, & margem
da experiéncia filosofica, as palavras de uma mendiga, despedida e atira-
da para a rua por ter roubado uma camisola para uma filha que estava
para nascer: “A minha vida cabe toda neste carrinho de supermercado
onde transporto os meus pedagos, pedagos de mim que encontro no cai-
xote do lixo dos outros, pedagos de mim que vou buscar a mala das
minhas lembrancas™®? O que € a noite de ndo-ser na vida de uma presi-
didria? O que € a identidade fragmentada em pedacgos de lixo e de lem-
brangas? Poderdo os mais desprevenidos pensar que estou a falar do
mundo do teatro. Mas os mais atentos verdo que toda esta experiéncia
filos6fica sé passa pelo mundo do teatro, porque passa primeiro pelo
teatro do mundo e, para compreender a dor que atravessa o teatro do
mundo e, sobretudo para a deixar ecoar dentro de nds e encontrar saidas
que contribuam para a superagfio dos processos que a geram, € indispen-
savel a activagdo da capacidade de pensar filosoficamente o homem e o
mundo.

Mantendo-me na intersec¢do do mundo do teatro com o teatro do
mundo, revejo a experiéncia filosdfica que t€m sido as minhas aulas de
Antropologia do Teatro, ndo a alunos de Filosofia, mas a alunos de Estu-
dos Artisticos. S6 no perimetro de um equacionamento filoséfico, € pos-
sivel explicar a um aluno que se prepara para ser actor, para ser produtor,
para ser programador, o sentido profundo de uma expressio que resume

5 Jodo Maria André, “Mariandancas: dancas e andangas de Marias...” in Mariandancas.
Histérias de Mulheres, Mortdgua, IEBA, 2006, p. 1.

S Idem, ibidem, pp. 21 e 29.
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toda a dindmica do actor em cena, como aquela com que Lain Entralgo,
define a identidade do homem como ser corpéreo: “Eu sou um corpo que
diz eu””. Sem entender como todos os dualismos sdo aqui curto-circui-
tados, ndo se entende a relag@o do actor e da personagem com o corpo em
que ambos se investem. E quem diz a expressdo de Lain Entralgo, diz as
consideracdes, por nds estudadas, formuladas por José Gil, quase a con-
cluir, em Metamorfoses do corpo, um texto sobre o “lugar do outro, lugar
da alma™: “um rosto é um espaco potencial de buracos ou de linhas de
fuga infinitas: uma emocio, um medo que aparece no olhar, e ¢ um mundo
infinito que se abre e corre para nés, ou foge de nds — e, nesse movimento,
a alma; um pensamento que nos surpreende, um riso — outro mundo, e do
fundo mfinito, a alma que se aproxima. Tdo perto que a adivinhamos
logo; e sempre tdo distante, que nos resta apenas, para a atingir, a veloci-
dade quase-instantinea do pensamento, que nunca 14 chega. Somos um
‘movimento para’: e conforme a fricgfo, a resisténcia, o peso, a leveza, a
opacidade dos diferentes suportes, esse movimento adquire ou nfio uma
velocidade expressiva, quer dizer, permite a alma exprimir-se.”® Como
entender que um “bailarino danga no interior do seu corpo” e que “dangar
¢ fluir na imanéncia” (cito mais uma vez José Gil°) sem as categorias
filoséficas que alimentam estas posi¢des? Para os meus alunos, que vém
do teatro, da misica e da danga, como também para os meus actores e
para os que comigo colaboram, trata-se de perceber que o corpo € um
vector seméantico, que o corpo ndo apenas exprime sentido, mas também
cria sentido e que a construgdo da identidade, dinimica e compésita, para
utilizar as categorias de Amin Maalouf’®, passa também e necessariamen-
te pela construgido do préprio corpo, esse espa¢o de imanéncia em cujos
labirintos nos perdemos e nos reencontramos. Revejo os trabalhos dos
alunos: vejo estudantes a ciuzarem Espinosa, Descartes, José Gil, Anté-
nio Damdsio, Merce Cuningham e Isadora Duncan, Artaud e Grotowski,
e pergunto-me: seria tudo isto possivel sem as multiplas vias de acesso a
uma categorizacdo filoséfica da sua arte e das suas experiéncias? E note-
-se que ndo se trata tanto de me entenderem a mim, nas minhas referén-
cias, leituras ¢ exposigOes, mas de se entenderem a eles proprios e enten-
derem o mundo em que desenvolvem a sua actividade de interpretacgio e
de criagio de mundos.

7 Cf. Pedro Lafn Entralgo, Corpo e alma, trad. Port. de Miguel Serras Pereira, Coimbra,
Almedina, 2003, p. 321.

8 José Gil, Metamorfoses do corpo, Lishoa, Relégio d’Agua, 1997, p. 162.
9 Idem, Movimento total, Lisboa, Relégio d’ Agua, 2001, pp. 20 e 55.

10 Cf. Amin Maalouf, As identidades assassinas, trad. port. de Susana Serras Pereira,
Lisboa, Difel, 2002.
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Recuo mais um pouco e desloco-me agora do mundo estrito do tea-
tro para o teatro mais abrangente do mundo. Em Novembro de 2006 fui
convidado para umas jornadas sobre “A cidade e a soliddo™ promovidas
pelo telefone SOS de Coimbra. A pergunta que me foi langada era esta:
“Porque me sinto s6?” e, a par da perspectiva filoséfica, foi apresentada a
perspectiva psicoldgica e a perspectiva neurobioldgica. Na assisténcia,
vérias dezenas de voluntdrios que diariamente fazem da sua voz uma
hospedagem para quem se deixa atravessar pela dor, pelo desespero, pela
angustia da soliddo, evitando que a sucessio de portas fechadas e de nds
desatados conduza a essa saida de sentido Unico e sem retorno que € o
suicidio. Procurei recensear alguns sentidos filosoficos da soliddo como a
ruptura da pessoa e do ser pessoa enquanto ser relagdo, como a perda da
identidade, como a perda do tempo (em especial, a perda do futuro e da
dimensdo projectiva), como o ensimesmamento sem projec¢do heterocén-
trica, como o esquecimento da pele, e como a ruptura com o corpo e 0s
seus pequenos gestos. O debate a que as intervengdes deram origem per-
mitiu perceber que este equacionamento da problemdtica da soliddo terd
sido compreendido por aquelas e aqueles voluntdrios que estio longe de
serem profissionais da Filosofia e que algumas das pistas abertas por esta
reflexdo poderdo vir a acender esperangas em vidas que se apagam. Mas a
Filosofia foi aqui activada como suporte para o exercicio da cidadania no
enfrentamento de questdes cruciais na nossa cultura do mal-estar € no
mal-estar da nossa cultura.

Poderia invocar outros testemunhos e exemplos concretos no dmbito
da intervencdo cultural e artistica que venho desenvolvendo, mas ¢ tempo
escasseia e é necessario concluir. Fago-o com algumas observacdes
finais. Em primeiro lugar, e estabelecendo a ponte com a articulagio entre
Filosofia e Ciéncia, diria que os varios espacos invocados, sendo espagos
sociais de cultura, sdo e foram simultaneamente, espagos de producio de
conhecimento e de saber ji que as Universidades e os Centros de Investi-
gacdo ndo tém hoje a exclusividade dessa produgdio. Ora a Filosofia, que
niao se confunde com a Literatura nem com a Arte, € fundameéntal para
que essa produgio de conhecimento, no seio da produgido artistica ¢ da
producdo cultural, ocorra com consisténcia e no contexto de uma integra-
cdo transversal de saberes e experiéncias em constante dinamismo e em
constante inova¢do. Em segundo lugar, tentando rastrear uma constante
nos diversos momentos invocados, encontro-a na categoria de identidade
e, naturalmente, nos seus labirintos. Desde a identidade pessoal, a identi-
dade da personagem, a identidade antropoldgica, cultural e também, em
tltima andlise, a identidade ontoldgica (e nem sequer me referi a debates
com alunos do secunddrio sobre filosofia do corpo, dos piercings e das
tatuagens ou sobre filosofia da interculturalidade e da mesticagem, onde
esta categoria € central). Identidade e diferenca, unidade e multiplicidade:
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€ o niicleo mais duro da Filosofia que é aqui mobilizado, pois como diz
H. Heimsoeth, “a mais imediata e primaria de todas as questdes filos6fi-
cas, que se apresentam ao espirito humano para jamais emudecer, é a da
oculta unidade do ser que se nos mostra miltiplo e dividido, envolto na
colorida diversidade das experiéncias.”!! Uma terceira nota para subli-
nhar que a Filosofia cuja presenga aqui reclamo € uma Filosofia viva, em
muiltiplas inscri¢des, activando uma capacidade permanente para pensar e
questionar o real porque assente numa experiéncia filoséfica do mundo, e
ndo uma catequética, feita de férmulas escoldsticas, de umas quantas
defini¢des e categorizagdes com a aparéncia de ciéncia e de rigor, sujeita
a questiondrios nacionais de resposta multipla, mas a que falta alcance
antropoldgico profundo. Ou seja, hd duas formas de viver e afirmar a
inscri¢do da Filosofia na Sociedade e na Cultura: ou uma Filosofia defen-
siva, acantonada no seu reduto, aquilo a que chamaria uma Filosofia das
catacumbas, ou entdo, em contraponto, uma Filosofia festiva, penetrante
nos intersticios da sociedade, aquilo a que chamaria uma Filosofia em
didspora. Estou mais do lado da segunda, a Filosofia em didspora, do que
da primeira, a Filosofia das catacumbas, até como bom leitor de Espino-
sa: a sabedoria do homem livre € uma medita¢do da vida e ndo da morte,
e aqui, mais especificamente, da vida da Filosofia e nio da morte da Filo-
sofial2. Numa quarta nota, sublinharia que, embora faga da Filosofia, da
Cultura e da Arte um exercicio de cidadania, também ndo estd no meu
horizonte qualquer dissolugdo da Filosofia numa Educagio para a Cida-
dania, sobretudo quando ela se reduz a uma “organizagio politica da
na¢do”, de cara aparentemente lavada e democraticamente perfumada:
educagdo para a cidadania em sentido global e abrangente, é tarefa da
Escola no seu todo e de cada uma das disciplinas na sua especificidade,
ndo € prerrogativa da Filosofia nem espaco a que se possa reduzir a inter-
vengao e a reflexdo filosdficas.

Termino finalmente, mais uma vez, com uma nota na primeira pes-
soa. Estou certo de que o meu mundo como filésofo seria mais pobre e
mais pequeno se, ao longo dos Gltimos meses ndo tivesse conhecido e
trabalhado com gente tdo rica como aquela com a qual trabalhei nas
minhas actividades culturais e artisticas e me tivesse restringido ao mun-
do académico dos universitdrios. Mas também estou convicto de que se a
estas centenas de pessoas fosse retirada a dimensdo com que se foram
cruzando nos seus caminhos, entdo o seu mundo seria hoje mais pequeno
e mais pobre. Tudo o que Filosofia acrescenta ao mundo € a riqueza do
pensamento. Talvez a maior, embora a menos visivel, de todas as riquezas.

1 H. Heimsoeth, Los seis grandes temas de la Metafisica Occidental, trad. cast. de José
Gaos, Madrid, Rev. de Occidente, p. 31.

12 Espinosa, Etica, IV, prop. 67.
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ARENAS, COCHILHAS, FAENAS
O DISCURSO FILOSOFICO E O ENSINO SECUNDARIO

Maria Liicia Lepecki
Universidade de Lisboa

Jaena — do Latim “facienda”, o que se tem para fazer.

Para a Maria Luisa Ribeiro Ferreira
e para o José Manuel de Vasconcelos

Pertengo a uma das muitas e felizes gera¢des que tiveram Filosofia
no curriculum do secunddrio. Em dois dos trés anos daquele grau de
ensino, convivi, por causa da Filosofia, com calhamagos de assustadoras
manchas grificas. Do que se dizia nas trés aulas semanais, e do que por
causa delas em casa se devia fazer, ddvamos contas em provas mensais,
exame parcial de primeiro semestre e exame final.

Nas férias que antecederam os meus quinze anos e 0 meu trinsito
para o segundo ciclo, pensei no encontro com a Filosofia como marco
importante na minha vidinha. Ia entrar em matéria cujo nome, por si sé,
carreava prestigio muito superior ao de qualquer outra até entdo encon-
trada. Uma aura de mistérios envolvia o campo de pensamento de que jd
me dera noticias, na infancia, o Monteiro Lobato, contando-me da Grécia
dos deuses, dos herdis e dos filésofos.

Nas aulas de uma freira extraordinariamente competente, depois em
casa, revendo matéria ou passando a limpo apontamentos, ia aos poucos
percebendo: eu estava num processo interior novo e, por ora, de formas
pouco nitidas. Representava-o para mim mesma como infinita campina
verde fundindo-se, muito longe, num céu demasiado azul. Eram segura-
mente cochilhas de O Tempo e o Vento, ajudando a compreender o que
me acontecia. Verdes e harmoniosos, os campos gatichos prometiam tra-
vessia tranquila, o que néo foi verdade, como desde o inicio constatei.
Volta nio volta, desniveis de terreno me falseavam o passo. Nada de
excessivamente assustador: com o que os filésofos diziam podia eu mais
ou menos bem. O busilis era a escrita. Tive de aprender a lidar com ela.
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A arena

E a Filosofia a primeira disciplina onde o aluno do secundério
encontra lingua natural em discurso argumentativo puro!?, com articula-
¢Oes nitidas, elevado grau de abstracgdo e “marcado pelas modalidades da
necessidade e da universalidade™'*. Antes disso, j4 contactou matérias
como Histdria, Geografia, Ciéncias da Natureza ou Literatura; em qual-
quer delas a argumentacdo naturalmente existe, mas o acesso a ela facili-
ta-se pelo elevado teor icénico. Qualquer de nds resolve em imagens
mentais, por vezes muito nitidas, informagdes puramente verbais sobre
farads do Egipto ou batalhas napolednicas, sobre cadeias de montanhas
ou bacias hidrogréaficas, sobre folhas lanceoladas ou frutos de qualquer
tipo e, mesmo, sobre o big bang. E da natureza da comunicagio verbal,
escrita ou falada, compelir ao icone. Decorre que, mesmo quando o dis-
curso tem inten¢des de pura argumentag@o em abstracto, estando a repre-
sentagio icénica de todo alijada das intengSes do discursador, mesmo
quando ao leitor escape muito do conteido do que se lhe diz, na mais
arida das leituras, mesmo nessas situacdes, farrapos de imagens pendu-
ram-se em quaisquer palavras, ditas e ouvidas, escritas, lidas ou apenas
pensadas. Frigeis, carentes de nitidez ¢ em permanente mutacio, esses
farrapos s@o alavancas para o entendimento.

Para além da densidade argumentativa e do elevado grau de abstrac-
¢do, o discurso filoséfico tem outras caracteristicas merecedoras de refe-
réncia. Em primeiro e definitivo lugar, € discurso de natureza compreen-
siva, isto €, que atenta no facto de coisas caberem dentro de outras. Por
isso precisa de articulagSes nitidas, e muito pormenorizadas, cuidadosas,
o que leva a sucessivos e numerosos encaixes, de pensamentos em pen-
samentos ou entre partes componentes desses. Resulta sintaxe onde
periodos muitas vezes extensos abundam em intercaladas, subordinadas,
subordinadas a subordinadas, coordenadas a subordinadas e o mais que o
sistema articulatdrio de uma lingua eventualmente permita. S3o textos,
muitas vezes, de dificil, senfo penoso, desbaste, até para os relativamente
afeitos a esse modelo discursivo. Mas deve lembrar-se: com essa estraté-
gia, o discurso filosofico espelha o seu modo de pensar na propria forma
de expressdo do pensado, sendo este seguramente um dos lados pelos
quais Filosofia e Literatura se encontram.

13 Na verdade, descreio da existéncia de discursos argumentativos “puros”. Qualquer
discurso deixa-se marcar por sinais de outros, sobretudo por sinais da narrativa e da
descri¢do. Tome-se, entdo, o adjectivo “puro” com as devidas cautelas.

14 Joaquim Cerqueira Gongalves,,”Literatura, Filosofia e Hist6ria”, in Caminhos do Pen-
samento— Estudos em Homenagem ao Professor José Enes, Lisboa, Edigdes Colibri-
-Universidade dos Acores, 2006, p. 203.
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Se a sintaxe pode dificultar o acesso de um iniciando ao ntcleo, ou
até a periferia, do pensamento filoséfico, o relacionamento com o Iéxico
nido é necessariamente tranquilo. Pode um filésofo criar palavras para
veicular conceitos que estd construindo ab ovo ou a partir de outros, ja
existentes. Serd o menor dos problemas; o professor, em sala de aula,
resolve-o, e um autodidacta recorre a diciondrio de Filosofia. Mais com-
plicado serd possivelmente penetrar no teor filoséfico do pensamento
quando expresso, como tem de acontecer, em palavras que qualquer usud-
rio da lingua emprega na comunicagdo quotidiana, vé em sobressaltos
metaféricos tanto na conversa banal quanto na literatura, palavras com
que se sentiu, desde sempre, perfeitamente a-vontade e que, no entanto,
solicitam agora novo tratamento, pedindo para as retirarmos do contexto
de memorias onde vivem e onde radicam nfdo apenas acepgdes como
conotagdes. Se um novo modo de receber este nivel do léxico parece tao
necessario quanto viavel, também é verdade que as palavras nido prescin-
dem da personalidade e da biografia que dentro de nés foram construin-
do. Decorre que o iniciando em Filosofia (na verdade qualquer leitor,
especializado ou ndo, de Filosofia e, ainda mais, qualquer leitor de o que
quer que seja) se vé de todo impedido de processar o 1éxico fazendo tabua
rasa das conotagdes — por outras palavras, do manto de afectos e emogGes
que envolve a comunicagéio verbal. Isso suscita uma questdo: ndo estare-
mos, acaso, desrespeitando o elevado teor de abstracgio e a nitida voca-
¢do universal do discurso filoséfico, desviando-nos da intencdo de quem
o produziu? Estamos. Mas s se Ié em dindmica de desvio e retorno: af se
plantam os pilares da interpretagéo.

Nio apenas a conotacio obriga a desvios de entendimento na comuni-
cacdo verbal. Diferenciar o que se enuncia do que se deve entender é obri-
gatdrio nos casos de metaforizagdo. Essencial a qualquer tipo de discurso, a
metifora € aquela inconsisténcia seméntica sem a qual em muitissimas
circunstincias se torna impossivel verbalizar com rigor o que se pretende.
Acudindo as incapacidades, que também as hd, da linguagem prépria, a
metdfora aparece em situacOes de pensamento, ou de intui¢Ses iniciais,
onde s6 propondo que “isto é aquilo” se consegue dizer o que “isto” efecti-
vamente €.'5 Vocacionada para a acomodagdo, a metafora ajeita a palavra
as necessidades de um locutor para veicular o novo, ou as capacidades do

15 “A metaforizagdo, na sua vertente mais radical, a ontolégica, integra-se no movimento de
unificagdo, universalizagiio e diferenciagido que caracterizam a vida do ser, mediante a
organizacio do mundo. E neste processo que entra a actividade da especulagio, designa-
damente a de conceptualizagiio, sem a qual nfio se pode falar em filosofia.” (Joaquim
Cerqueira Gongalves, op. cit., p. 210). Cf. ainda: “Ao conceito ou, talvez melhor, a ideia,
cabe um papel dindmico de primeira ordem, pois ¢ este que vai dinamizar a palavra, vivi-
ficando o seu significado, mediante a metaforizagio, que polariza na palavra, no simbolo,
colocada na dindmica do enunciado, a riqueza da realidade.” (id. p. 211).
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leitor para aceder a novidade que lhe oferecem. Como aponta Cerqueira
Gongalves, “[a] metaforizagdo que (...) ndo € capitulo exclusivamente
linguistico, supde que o ser — e as palavras — se diz de multiplos modos™.’¢
Algumas vezes saltando a vista ao primeiro contacto, as metiforas podem,
em outras alturas, optar por quase absoluta discricio. Em qualquer dos
casos, embora com intensidade varidvel dependendo da consciéncia que
delas se tem, accionam afectos, remexem-nos memdrias, espevitam-nos a
inteligéncia. E, tal como vimos acontecer as conota¢des, permitem-nos
chegar ao texto pela dupla vertente de emogao e razio.

Para além de questdes ligadas ao corpo do discurso, mais um tdpico
deve ser aqui ponderado: o da acentuada natureza histérica da busca filo-
s6fica. E o discurso filoséfico um prolongadissimo debate, desenvolvido
ao longo de séculos. Nele, ideias se contrapdem, ndo raro em clima polé-
mico ou rasando isso, podendo também simplesmente justapor-se, casos
em que um pensamento prolonga, sem fric¢des dramiticas muito noto-
rias, um ou mais de um dos que o precederam. De qualquer modo, o bom
entendimento de conceitos e de modos de abordar questdes em Filosofia
depende sempre, e idealmente, de um trabalho arqueoldgico que, embora
torne mais moroso o acesso ao niicleo do que estamos lendo, tem, em
contrapartida, a vantagem de enquadrar com clareza tanto o filésofo
quanto o seu leitor. Desse duplo enquadramento, condicido essencial de
qualquer leitura critica, no abre mao o discurso filoséfico.

Faenas

“Tomar conhecimento do pensamento alheio é diferente de pensar”,
diz Lewis Thomas, num dos ensaios de A Medusa e o Caracol. Verdadei-
ra sem divida, a assercdo pode, talvez, levar um complemento: “mas ndo
se pensa sem tomar conhecimento do que foi antes pensado”. O labor
mental subjacente ao processo de encadeamento de pensares comeca na
compreensdo tdo clara quanto possivel das propostas de um texto. Cabe
ao professor de Filosofia verificar a gualidade da compreensio dos seus
alunos. Para isso, ndo lhe bastardo, é o ideal, comentérios soltos, partes
de ideias ou intui¢des mais ou menos nitidas, umas e outras eventualmen-
te até pertinentes, mas carentes de solidez discursiva. Equivale isso a
dizer que apenas intervencdes orais, por muito argutas, serdo insuficien-
tes: expressar compreensdo de um texto qualquer, por maior ordem de
razdes de um texto filosofico, pede que o leitor possa revisitar a prépria
reflexdo, para lhe aferir contornos e nela discernir tanto lacunas quanto
contributos. E imprescindivel, entdo, escrever a reflexdo, tal como é

16 Joaqum Cerqueira Gongalves, op.cit., p. 207.
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indispensdvel uma extensio textual quanto baste para imprimir consistén-
cia a argumentacio.

Colocar por escrito a compreensido de pensamento alheio exige fra-
dugdo, isto €, dizer por outras palavras. Traduz-se, antes de mais, o léxi-
co, substituindo palavras do texto lido por outras o mais possivel equiva-
lentes . Nem sempre se pode transpor palavra a palavra. As perifrases
prestardo, no caso, excelente servico. Em outras ocasides, metaforas se
verterdo em linguagem prépria. O oposto também pode ocorrer e expres-
sOes proprias se traduzirdo em metaforas. O exercicio de dizer por outras
palavras disciplina a ateng@o ao texto estudado, esclarece-lhe pormenores
e lhe acompanha os meandros, mas parece outra a sua virtude principal:
traduzir mostra ao leitor, ao aluno, em que ponto especifico do discurso
alheio melhor pode apoiar a alavanca de pensamento novo.

Nido basta ao nosso tradutor esmerar-se quanto ao léxico, pois no
texto filosofico, tal como ocorre no literdrio, a sintaxe também produz
significado. E o que ela significa, no caso de escrita filoséfica, €, como
propus acima, a funda natureza compreensiva do pensamento. Uma sinta-
xe complexa, onde se represente a complexidade da reflexdo, a hierarquia
das ideias e de partes delas, uma sintaxe de nitidas, cuidadosas e muito
precisas articulagdes €, assim, indispensdvel ao tradutor. Mesmo reto-
mando com a fidelidade possivel o léxico do texto original, uma sucessio
de periodos simples ndo faz justica ao espirito dominante do modus pen-
sandi filoséfico. Se quisermos que o aluno tome, efectivamente, conhe-
cimento do pensamento alheio devemos absolutamente pedir-lhe aproxi-
magdo também no plano do préprio jeito de pensar.

Tendo, pela transposi¢do em texto préprio, demonstrado entendi-
mento do que lhe parece estar na voz de outro, eis o aluno pronto a con-
tribuir com pensamento novo. Entramos na fase interpretativa propria-
mente dita, para a qual também ¢ absolutamente precisa a escrita, embora
ndo necessariamente em modelo argumentativo. De facto, pode uma
interpretagdo fazer-se por recurso a narrativa, a textos descritivos ou
escrita dramdtica. Por qualquer dessas vias se chega a Roma, muito
embora a primeira escolha, a narrativa, porque pede nitidez de articula-
¢Oes, pareca mais adequada as finalidades.

A montante

Posto o quadro aproximado do que acredito serem as questdes levan-
tadas pelo ensino de Filosofia no secunddrio, € altura de perguntar como
se prepara um aluno — e desde o inicio da escolarizagdo — para bom
desempenho naquela matéria. Suponho que seja de duas formas, uma
mais geral, outra mais especifica. A primeira terd trés aspectos. Primeiro.
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desenvolverd a capacidade de atengdo e de concentracio demoradas (que
qualquer crianca revela quando se entrega a jogos e brincadeiras) na
direccio do texto escrito e do pensamento bem articulado. Segundo, acti-
vard a sensibilidade ao léxico e a sintaxe, de modo a ser possivel explorar
as nuances expressivo-significativas de um e de outra. Ao lado disso,
deverd o aluno ter sido sensibilizado para a apreensio, o entendimento e a
criagiio de abstrac¢des. Finalmente, é imprescindivel que a escrita, a pra-
tica de registo do pensamento, seja ele reflexivo ou ficcional (composi-
¢oes em forma descritiva, narrativa ou poética) se tenha tornado, mais
que uma tarefa porventura fastidiosa, uma necessidade e um prazer.
Preparagdo mais especifica para o encontro com a Filosofia se faz
pelo convivio com o texto literdrio na forma da narrativa . O hébito de
convivio com a ficgdo narrativa comeca na remota infincia, com o ouvir
de histérias contadas ou lidas. Desde muito cedo, entéo, a crianga sabe (e
gosta de, sobretudo precisa de) acompanhar discursos verbais de natureza
icénica, nitidamente articulados e, 2 medida que o pequeno ouvinte ou
leitor vai crescendo, de crescente complexidade. E uma preparagio remo-
ta ainda, um lancar de sementes que germinardo, mais tarde, naquilo que
realmente importa para apoiar o estudo da Filosofia: a leitura da narrativa
de largo félego, do romance. Afectivo, mas nio sé, (como assinala Barba-
ra Hardy), pois representa paixdes e sentimentos em simultineo com
ideias e argumentos,!” para além disso desenvolvendo um tema ndo se
ficando por o mostrar,'® o romance articula o icénico e o argumentativo-
-especulativo de forma sem paralelo em qualquer outro género literdrio.
Ler um romance pede atengdo demorada,’” sensibilidade aos critérios
articulatorios (percepgdo da sintaxe narrativa e discursiva), capacidade de
manobrar as sombras de sentidos projectadas em conotag¢des, arglicia no
captar de projecgdes metaféricas e, sobretudo, capacidade de interpretar,
de construir sentido para além da imediata concretude do fcone (histéria,
personagens, eventos). Quando ultrapassa a pura dimenséo icénica, lan-
¢ando o dizer do romance muito para além do estrito espago do escrito,
realiza o leitor aquilo que Lotman denomina mitologizacdo, processo
pelo qual uma personagem, sendo sempre ela mesma, percorre sucessivos
patamares de significacdo (a que vdo correspondendo abstracgdes), até
chegar a representar todo e qualquer ser humano.? Como se vé, mitologi-

17 Barbara Hardy, Forms of Feeling in Victorian Fiction, London, Methuen & Co, 1985, p. 19.

18 Mostrar um tema é tipico do conto, assinala Norman Friedman em “Recent Short Story
Theories”, in S. Lohafer, J.E. Clarey (eds), Short Story Theories at a Crossroads, Ba-
ton Rouge and London, Louisiana State University Press, 1989,p. 28.

19 Carece de procedéncia o argumento de que as criangas e os adolescentes niio conse-
guem chegar ao fim de um livro extenso. A ser verdade, onde estaria o Harry Potter?

20 Jouri Lotman, La Structure du Texte Artistique, Paris, Editions Gallimard, 1973,
pp. 302-309.
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zagdo ¢ a palavra que refere, quanto ao romance, aquilo que em Filosofia
se chama universalizagao.

Pela nitidez das articulagdes, pela convivéncia entre retratar afectos
e desenvolver argumentos, pelo jogo entre o necessariamente icénico e o
que necessariamente se deve abstrair, o romance €, no campo literdrio, o
irmio preferido da Filosofia.

A jusante

A mentalidade utilitiria em que temos vivido nas (ltimas décadas
levard a indagar da necessidade do estudo da Filosofia no curso secunda-
rio. A mesma pergunta, alids, incide de modo claro ou disfarcado sobre
outras dreas do saber, no campo das Humanidades. Ao evidente privilégio
de uma formagdo pratica, voltada imediatamente para o exercicio profis-
sional, tem correspondido uma assustadora secundarizagdo de muito do
que efectivamente possa contribuir para a formagfio integral da pessoa,!
para a sua capacidade analitica, critica e de interven¢do licida em qual-
quer campo da vida pessoal, profissional ou politica. Corre a escola dos
nossos dias o risco de atraigoar o que sempre foi e deve continuar a ser
ndo apenas a sua fun¢do como, sobretudo, a sua estrita obrigagio: enri-
quecer as inteligéncias e as sensibilidades que a escola acorrem, ajudar
todos e cada um a atingir o patamar mais alto da sua humanidade. Se
descurar essa fungdo (e cabe aqui, sem ponta de ridiculo, o epiteto de
“sagrada”) estard a escola a atraicoar-se, o que € grave, mas estard sobre-
tudo a atraigoar os que nela confiam — o que € gravissimo.

O enriquecimento da inteligéncia e da sensibilidade pode fazer-se,
de facto, no quadro do contacto sistemdtico com qualquer campo do
saber. Mas também aqui hd os “mais iguais do que outros”. E os “mais
iguais” sdo Filosofia e, no campo literdrio, o romance. Isso porque, sendo
ambos linguagem criativa, de nitida fung¢éo inaugural, ndo apenas expres-
sam pensamento novo como necessariamente abrem caminhos para a
reflexdo. Ambos exigem, pelo especifico modo discursivo, e antes ainda
de ter em conta os contetdos, um modo especial de convivéncia com o
discurso verbal. Ambos mostram que a palavra, em si mesma mas tam-
bém em virtude da articulagdo sintictica, significa para além de horizon-
tes 4 primeira vista descortinados e que ndo se chega a plenitude do senti-
do apenas ouvindo o que disse o filésofo ou o romancista. Faz falta
também o contributo de cada um, por singelo que seja. E quando este
contributo acontece, fica o leitor sabendo que a plenitude do sentido € um
Graal que se busca, que se pode vislumbrar, que eventualmente se toca
mas que nunca, na verdade, se chega a possuir.

21 Escrevo “integral” e pergunto-me: nos tempos que correm, soard ridiculo?
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Vivendo o paradoxo de encontros simultaneamente conseguidos e
negados, cada um de nés se achega a Filosofia, o que é importante. Mas,
mais importante ainda, aquela experiéncia nos ensina a ser: na vida, com
a vida e connosco mesmos. Nio se vislumbra, creio, mais digno e mais
essencial objectivo para um percurso escolar.

FILOSOFIA E INTELIGIBILIDADE CIENTIFICA

José Matos Silva
CEHIDRO, Instituto Superior Técnico, Universidade Técnica de Lisboa

“La lucce della scienza cerco el beneficio”
Galileu Galilei (1564-1642)

“Uma grande descoberta resolve um grande problema, mas hd sempre
um pouco de descoberta na resolu¢@io de qualquer problema; se ele
desafia a curiosidade e pde em jogo as faculdades inventivas, propor-
ciona a quem o resolver por seus préprios meios o triunfo da desco-
berta e o gosto pelo trabalho mental”

George Pdlya (1887-1985)

“Sou de um tempo em que o que éramos era medido pelo que fazia-
mos e ndo pelo especticulo que fazemos de nds mesmos”

Mia Couto (1955-)

1. Introducao

Sou engenheiro civil e docente do IST, na drea cientifica da Hidrdu-
lica. A engenharia civil é a mais antiga das engenharias. Ela surge, entre
nos, no século XIX por oposi¢io a militar. A Hidrdulica é a ciéncia da
dgua. Sem 4gua, nio haveria vida na Terra, tal como a conhecemos. Por
volta de 450 AC, o filésofo grego Empédocles admitiu que todas as subs-
tdncias seriam feitas a partir de quatro “raizes” - terra, ar, fogo e dgua.
Esta ideia foi desenvolvida posteriormente por Platdo e Aristdteles e per-
sistiu por mais de 2 000 anos.

A vida contém miiltiplos acasos. O Colégio Militar, onde fiz parte do
Ensino Secunddrio, estava na altura isento do programa tnico, vigente
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nos liceus. As aulas de Filosofia eram auténticas aulas de experimenta-
¢do, um baptismo e um deleite. Mais tarde, no Liceu Camo&es, tive opor-
tunidade de experimentar o oposto, numa disciplina de livro tdnico, o
Bonificio, que melhor se deveria chamar Memoriza¢do. Fala-se agora na
possibilidade da Filosofia deixar de contar no acesso a Universidade.
Trata-se dum aparente retrocesso em relagdo ao 24 de Abril, ainda que
possamos interrogarmo-nos sobre o significado, contetidos e métodos de
ensino duma disciplina como “Filosofia”, no Portugal de hoje.

Depois do IST, prossegui a minha educacio em Iowa, um estado
sensivelmente do tamanho de Portugal, no interior dos EUA.

O ensino superior nos EUA € inovador, competitivo, tolerante, ale-
gre e dindmico. E, na minha opinifio, a maior riqueza dos EUA. O Presi-
dente George W. Bush pode representar a extrema-direita americana.
Mas, o chamado sistema americano nao € conservador, ele contém em si
os genes da mudancga. A sociedade portuguesa é um exemplo da situagio
inversa! O conservadorismo portugués atravessa todos os partidos e tam-
bém as nossas universidades, sobretudo as mais antigas.

Ensinar € um privilégio. Gosto de ensinar, de tirar ddvidas, de
fomentar a curiosidade pelo saber e o espirito critico. E sinto meu dever
combater o laxismo, a ligeireza e o facilitismo, a chamada cultura light,
dentro e fora da Escola.

Entendo ainda que um docente universitdrio deve estender a sua
acgdo ao meio exterior que o rodeia e procurar intervir civicamente, no
que estiver ao seu alcance. No meu caso, empenhei-me, entre outras cau-
sas, na criagdo da REAL 21 — Associagdo de Defesa do Rio Real (desde
1997) e da APENA - Associagdo Portuguesa de Engenharia Natural
(desde 2006).

2. Papel duma universidade

Parafraseando Lidia Jorge (Jornal de Letras, 15SMAR2007), Portugal
é hoje um pais a procura duma pele nova. Estd perdendo uma, jd morta, e
ainda ndo ganhou a outra, feita de carne viva. Esta constatac@o aplica-se,
ipsis verbis, ao nosso sistema educativo, onde € possivel descortinar, pelo
menos, duas perspectivas.

Do ponto de vista da perpetuacio dum sistema de castas, pode inte-
ressar uma maioria praticamente iletrada, capaz de dar resposta ao que
lhe € solicitado no dia-a-dia sem angustias metafisicas. Interessard ainda
garantir o desenvolvimento dum pequeno escol intelectual, vocacionado
para conduzir os destinos da nagdo. Jd era assim na Grécia antiga e conti-
nua a ser nos dias de hoje, nos casos mais diversos. E assim que, e.g., nos
EUA, a estagdo de TV PBS coexiste pacificamente com as CBS, ABC e
NBC, estas com muito maior audiéncia.
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Ja do ponto de vista que me traz aqui, entendo que um docente uni-
versitirio ndo deverd alhear-se do processo de desenvolvimento global
dos seus alunos. A ele se pede que motive os alunos para os grandes
temas, quando eles se apresentam ao longo do programa, que evite dog-
mas ou vicios de pensamento, que saiba questionar-se em cada momento
e mudar de opinido, em fungdo das contraprovas, pois importa menos o
que se sabe do que o como se sabe.

Um docente deve transmitir uma experiéncia pessoal de reflexdo e
de vivéncia da pratica cientifica. E por isso que ele deve também ser um
investigador, de modo a poder transmitir, simultaneamente, a curiosidade
pelo saber. Investigar € colocar questdes e procurar respostas para elas.
Mas, ndo € esta uma definicdo para filosofia?

Lembro-me, antes do 25 de Abril, duns cartazes dizendo “o Exército
€ o espelho da Nagdo”. Ora, uma universidade ndo tem que ser o espelho
da Nacdo. A ela se exige que seja melhor do que a sociedade em que ela
vive, melhor do que as empresas, melhor do que o Governo, que “puxe a
carroga”. Foi isso que testemunhei na Universidade de lowa (EUA): uma
Universidade de portas abertas, em servigo exemplar @ comunidade que a
rodeia.

Os conceitos fundamentais necessarios a resolugdo dos problemas
modernos sdo dificeis de aprender ap6s a graduagdo, em contraste com o
conhecimento especializado, o qual pode ser adquirido ao longo da prati-
ca da profissdo ou em ac¢des formativas de pés-graduacgio. O desafio
permanente e a variedade de tais problemas aconselham que os alunos
tenham uma formagio com uma base geral sélida e entendam as limita-
coes inerentes as solugdes simplificadas. Esta perspectiva mantém ainda
um tratamento aberto para estudos mais avanc¢ados na drea da especiali-
dade e facilita o didlogo com outras dreas do conhecimento.

A linguagem é um veiculo importante porque faculta uma condensa-
¢do do saber e permite converter este em formas hipotéticas. Proporciona
igualmente um meio de transmitir conhecimentos sem o encontro directo
com a natureza. Na escala da evolugiio humana, ela representa um degrau
significativo. Uma equacio €, afinal, a tradu¢do de uma linguagem para
outra, como bem notou Newton. Ora, o modo hipotético na linguagem
constitui um modo corrente de didlogo, dentro do dominio cientifico
duma especialidade, mas nido surge com facilidade nos estudantes. E pois
importante que o docente procure constantemente captar a linguagem do
aluno, de modo a entender e fazer-se entender por este. Ndo é por acaso
que encontramos “Retérica” como disciplina curricular obrigatéria no 1.°
ano de qualquer licenciatura nos EUA; ao contrério do nosso pais.

No ensino e aprendizagem do conhecimento, sobressaem dois méto-
dos: o experimental, indutivo e analitico, e o dedutivo. Estas duas abor-
dagens nio sdo inimigas, antes se aliam, em nome do progresso cientifi-
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co. A teoria deve tornar-se viva, e ela faz-se viva quando estd ligada a
realidade concreta. Mas, os horizontes do conhecimento ampliam-se tao
depressa como os da propria civilizagio, pelo que a escola deve preparar
os estudantes para uma vida de aprendizagem continua e adaptagdo as
mudancas, proporcionando uma educagdo que responda hoje ds necessi-
dades do amanhi. A atitude principal do professor hi-de ser a de transmi-
tir uma visdo de conjunto e de fornecer as principais ferramentas para o
futuro diplomado poder enfrentar novas questdes que se lhe venham a
deparar, com solugdes técnicas, bem pensadas e realizdveis.

Na origem da “universidade de investiga¢do”, nos inicios do século
XX, estd, entre outras, a influente visdo de Humboldt (1769-1859) de
professores/investigadores trabalhando com os seus alunos no desenvol-
vimento da ciéncia. Desde a década de 1970, uma centena de universida-
des norte-americanas, categorizadas pela Carnegie Commission como
“universidades de investigagido”, vieram ocupar um lugar cimeiro, ao
nivel mundial, apoiadas por enormes contribuigdes governamentais a
investigagio cientifica, a partir dos finais da Segunda Guerra Mundial. O
predominio das universidades americanas de investigagdo tem vindo a
afirmar-se, desde entdo, convertendo-se em modelo universal.

Seguindo este modelo, também o IST, nas tltimas décadas, se voltou
para a investigacdo, apoiado numa politica governamental que aumentou
os recursos e os programas dedicados ao fomento da investigagcio. Em
consequéncia, os docentes tendem a por o melhor das suas energias na
investigacdo e menos no ensino. Em Portugal, um pais pobre e marginal
na arena mundial, este dilema ganha maior relevincia.

Pior, no nosso pafs, seria adoptar da universidade norte-americana a
cultura da investigagio e, a0 mesmo tempo, ignorar a dignidade do ensino
ai existente. Educar € um elemento importante no ethos académico anglo-
-sax@o, com a sua tradi¢do de artes liberais; em contraste com a tradi¢do
existente nos paises latinos, mais associada a uma formagdo profissional
para funciondrios do Estado.

3. Conclusoes

Em tempo de globalizac@o, Portugal atravessa uma crise econdmica
e social de primeira grandeza; crise que € também moral e de identidade.
Mas, a palavra crise é também sinénimo de oportunidade, “onde ha peri-
g0, cresce também o que o salva”, dizia Holderlin (1770-1843).

Circunstdncias histéricas fizeram de ndés um povo tolerante mas
também acomodado. Para um portugués emigrante como eu, é confran-
gedor a percep¢do de continua degradacio que o exterior tem de Portugal.
Falta-nos iniciativa, espirito de risco e capacidade de inovagdo. E hd uma
acomodacdo excessiva (Jack Welch, Publico 27MAI2006). Num pais
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onde, nominalmente, abundam os drgéos colectivos, ha ainda, parado-
xalmente, um défice de pensar e decidir em termos colectivos, 0 processo
de decisdo colectivo arrasta-se quantas vezes indefinidamente, & espera
de Godot.

Trata-se, ao fim e ao cabo, de corresponder ac apelo da inteligéncia,
ou, se se preferir, de estender a educaciio o conceito-chave de sustentabi-
lidade (!); de ndo gastar mais mas gastar melhor, de privilegiar o longo
prazo em vez do curto prazo. Refira-se, a propdsito, a obrigatoriedade
actual de incluir este conceito-chave no programa de qualquer licenciatu-
ra nos EUA.

Nio hé receitas magicas, feitas a medida. Sobra-nos em capacidade
individual o que nos falta em racionalismo organizacional. O Processo de
Bolonha, imposto embora de modo precipitado e canhoto, pode ainda ser
uma boa oportunidade para regenerar o sistema educativo portugués.

Finalmente, gostaria de estender esta pequena reflexdo ao exterior; e,
nomeadamente: 1) aos responsdveis pelos programas e métodos do ensino
secunddrio, que dido entrada nas nossas Universidades; 2) aos legislado-
res, responsdveis pelos processos de avaliagdo nacional e de acesso ao
ensino superior. A nés cabe-nos chamar a atengdo para a importincia da
aprendizagem da filosofia no ensino secundirio em Portugal, mas é dque-
les agentes de mudanca que mais cabe prestar contas perante as geragoes
que nos sucedem.

SABER PENSAR

José Manuel Pereira de Almeida
Instituto Portugués de Oncologia

Como estudante de Medicina

Na minha especialidade

Um projecto inovador de educagdo médica
Que medicina amanhi?

Saber pensar

il - S

Como estudante de Medicina recordo o Prof. Miller Guerra que nos
oferecia um dos raros lugares em que se pensava a Medicina. Ao menos
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sob o ponto de vista institucional: na cadeira de Histéria da Medicina e na
de Deontologia, Quando 14 passei, eram obviamente facultativas...

Mas ndo me posso queixar porque, naqueles anos de efervescéncia,
no inicio da década de 70 (de 1970 a 76), tivemos ocasides Unicas e irre-
petiveis. Recordo, no 3.° ano, antes do 25 de Abril (em 73), os debates
com o Prof. Jorge Horta, de Anatomia Patoldgica, disciplina que depois
vim a escolher para mim, e as conversas com o Prof. Thomé Villar jd em
76, no meu 6.° ano. Mas era porque sim, por serem eles quem eram; nido
por causa do curriculum que, ao tempo, ndo contemplava nenhuma cadei-
ra da drea das humanidades.

Na Faculdade aprendi j4 alguma coisa sobre a dor, mas o sofrimento
era matéria de saber extra-curricular.

Na minha especialidade, Anatomia Patoldgica, cedo aprendi que,
encontrando-se ela na vertente do diagndstico, nio poderia ser praticada
sem a necessdria interdisciplinaridade, conceito que ndo se compadece
com a simples justaposi¢do, lado a lado, das diferentes disciplinas.

E mais: que além das imagens observadas nas preparagdes histolégi-
cas ou citolégicas, era determinante o olho do observador. Ou melhor, o
que estava atrds do olho do patologista: a sua cabeca e a sua experiéncia.
E também a capacidade de dialogar com outros, de mostrar as laminas
problemadticas, de discutir os casos dificeis. De poder dizer “ndo sei”
quando ndo sabe. E de ir estudar. Leitura, hermenéutica, comunicagao.
Por causa da terapéutica. Por causa do doente.

Um projecto inovador de educa¢io médica foi apresentado em Por-
tugal pelo Conselho de Ministros, através da Resolugdo n.” 140/98, que
autorizou a criagdo, na Universidade da Beira Interior (como em relacdo a
Universidade do Minho), de uma Faculdade de Ciéncias da Saide.

De acordo com o estabelecido no ponto 1.3 da Resolugdo do Conse-
lho de Ministros, foi previsto, entre outras alineas, que ela possa desen-
volver «modelos inovadores de formagio, pautados por padrdes cientifi-
cos, pedagogicos e assistenciais de elevada qualidade e que satisfagam os
requisitos adoptados pelas instincias nacionais, comunitdrias e interna-
cionais relevantes» (alinea b) e promova a «investigagdo cientifica de
elevada qualidade, em especial nas dreas biomédicas, clinicas, epidemio-
légicas e de promogio de saide» (alinea c), adoptando uma organizag¢io
interna inovadora e eficaz para servir os objectivos deste tipo de ensino»
(alinea d) e «um modelo organizacional inovador na articulagdo com as
unidades de prestagido de cuidados de saude» da regido (alinea e).

Virios médicos do IPO de Lisboa foram envolvidos neste projecto.

O modelo pedagdgico?? «caracteriza-se por:

2 Cf.  http://www.fcsaude.ubi.pt/modules.php?name=Content&pa=showpage&pid=42.
Mas sdo meus os sublinhados.


http://www.fcsaude.ubi
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» Organizagio em mdodulos com integracdo de contetidos.

» Definigio de objectivos em grandes dreas de ensino-aprendizagem,
introduzindo, paulatinamente ao longo do curso, a aprendizagem
por problemas.

» Reforco do cardcter humanistico do projecto e orientagido para a
comunidade.

» Modelo pedagdgico baseado na auto-aprendizagem.

» Metodologia centrada no estudante, em que a participagdo activa
do aluno no processo de aprendizagem leva a um maior desenvol-
vimento das suas capacidades de raciocinio, auto-aprendizagem e
auto-avaliagio.

« Aprendizagem baseada na prética, proporcionando a aquisi¢io das
competéncias clinicas e sociais proprias do exercicio da profissio
de médico.

« Aprendizagem multidisciplinar, com integragdo das ciéncias bdsi-
cas com as clinicas, evitando o ensino repetitivo e isolado, e utili-
zando de modo preferencial a aprendizagem por problemas.

« Aprendizagem em pequenos grupos, permitindo uma atengio per-
sonalizada e continua ao longo de todo o processo de formagao».

Na Covilhd encontrei duas pessoas que nio posso deixar de nomear:
a Prof." Montserrat Fonseca de neurociéncias, de Bilbao, e o Prof. Iilio
Fermoso, neurologista, de Salamanca, antigo Reitor daquela Universidade.

Hai seis anos, com eles, tudo parecia possivel: o Gabinete de Educa-
¢do Médica, a formagio dos docentes, a aprendizagem centrada no aluno,
as tutorias, o uso da intranet, os debates, as trocas de ideias

Imaginando, € possivel, dizia o Prof. Yunnos, Prémio Nobel da Paz,
na sua conferéncia no grande auditério da Gulbenkian, a 22 de Margo de
2007. Se ndo imaginamos, nada € possivel.

Desde o ano passado, alguma coisa hi-de ter ocorrido para que, por
exemplo, o tempo destinado a Bioética Clinica, no sexto ano, tenha sido
atribuido — ou assim me parece, pelo menos, e peco desculpa por even-
tuais incorrec¢des — ao estudo, também ele importante, de matérias na
drea de gestdo. Se assim for, € sintomdtico.

Sdo mais importantes os custos, os dinheiros, o financiamento, os gas-
tos... E o pensar? Sim, em “engenharias financeiras”. E depois admiramo-
-nos de que conceitos que nido vém da clinica invadam e comandem as
decisdes hospitalares... Onde estard a hospitalidade que lhe estd na raiz?

Que medicina amanha??? Era titulo do livro de homenagem a Jean
Bernard, sob o olhar de Paul Valéry, publicado hd quase dez anos.

23 AA. VV., Quelle médecine demain?, Tolouse 1998, Editions Privat.
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Leio-vos de um capitulo: «Uma nova reflexido se impoe. E, como
sempre, quando nos aventuramos numa terra desconhecida, as referéncias
antigas permanecem com a sua pertinéncia. Quem deixaria a bissola
quando atravessa uma zona de bruma? (...) Nao € sua funcio [da Medici-
na] refazer o mundo. A Medicina sofreu demasiado e durante muito tem-
po o efeito dos dogmas para amanhd se autorizar a promulgar uns seus.
Nio é sua fungdio tornar-se auxiliar cego de um Estado que dela exigiria
um modelo de humanidade conforme [4 sua vontade] (...). Ndo € sua
fungdo responder a todas as solicitagdes que a fariam executar tarefas
diferentes» das que se enquadram no curar e no cuidar. «A sua missdo
permanece (...); nas imensas mudangas técnicas e cientificas, alguma
coisa ndo muda, ou mais exactamente, alguém: o doente»?4.

Saber pensar &, pois, necessdrio. Urgente. Na linguagem do Gato
Fedorento (que, claramente, ndo se adequa a este férum; as minhas des-
culpas!), “saber pensar, parecendo que nio, facilita”.

E no IPO de Lisboa, a partir da inquietagio de colegas como Manuel
Silvério Marques e Jorge Melo foi possivel, com alguns dos presentes,
fundar um Gabinete de Filosofia da Medicina. Exactamente para sermos
ajudados, na reflexdo da nossa pritica, a pensar a Medicina.

ENSINAR/APRENDER FIOSOFIA
O olhar de Evora no Secundério

Celestino Froes David

Professor do Ensino Secundirio

As caracteristicas proprias da disciplina de Filosofia no ensino
secunddrio e as condicGes actuais em que se desenvolve o ensino da Filo-
sofia nas escolas ndo s6 nido sdo favoraveis como se t€m degradado acen-
tuadamente, devido a constrangimentos que afectam os professores em
geral, como todos reconhecem. Trata-se de problemas que afectam a
autoridade do professor na sala de aula, na sua relagio com os alunos, na
avaliagdo, no quotidiano da actividade docente que transformam os pro-

24 1D, 233-235.
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fessores em funciondrios burocratas, mais atentos a problemas adminis-
trativos do que as tarefas que constituem a sua verdadeira fun¢io de ensi-
nar ¢ desenvolver em si e nos alunos o gosto e o prazer pelo saber
filosofico. Sem esta satisfacdo pelo trabalho desenvolvido ndo hd certa-
mente resultados satisfatérios nem compensadores.

Neste contexto o ensino da Filosofia tem sido desqualificado e/ou
esquecido por quem tem responsabilidades no Ministério da Educacio. E
este esquecimento que nos traz aqui, numa altura em que se menospreza a
formagao filosofica nos curricula dos alunos e se extingue a necessidade
de um exame nacional desta disciplina como acesso ao ensino superior.
Perante estas preocupagdes os professores das trés escolas secundirias de
Evora reuniram-se e sintetizaram as suas reflexdes num manifesto que
exprime os aspectos considerados essenciais no debate sobre este tema.
Que este problema ultrapassa largamente os aspectos institucionais rela-
cionados com o ensino secunddrio e superior e tem consequéncias negati-
vas 6bvias no desenvolvimento social e cultural do pais, eis o que parece
notério para todos, excepto talvez para os que tém a fungio de tomar
decisdes desta gravidade.

Em primeiro lugar devemos acentuar que a manutengio da disciplina
de Filosofia, anteriormente designada como Introdugiio a Filosofia, nio
estd posta em causa nos curricula dos 10.° e 11.° anos de todos os cursos
cientifico-humanisticos e cursos tecnolégicos do ensino secunddrio como
disciplina de formagio geral, pelo que nada nos leva a supor que a situa-
¢do se venha a alterar. Acresce que as indicagdes da Unido Europeia,
como por exemplo o Relatério Delors (1996)% e documentos da UNES-
CO, vio neste mesmo sentido de reconhecer e favorecer a formagio filo-
sofica no ensino secundario.

A criagdo de um exame nacional de Filosofia no 11.° ano que teve a
sua primeira época em 2006 e terd ainda continuidade em 2007, foi um
episodio lamentdvel que veio substituir o exame nacional de acesso ao
ensino superior até entdo realizado no 12.° ano. Foi esta substitui¢do,
realizada sem qualquer fundamentagio sélida, que veio langar a confusio
e dar origem a outros equivocos que os professores de Filosofia do ensino
secunddrio bem conhecem. Refiro-me a introdu¢do de umas chamadas
Orientagbes para a Leccionagdo dos programas de 10.° ¢ 11.° anos e a
um novo modelo de exame para o 11.° ano que foram adoptados pelo
Ministério com o benepldcito da Sociedade Portuguesa de Filosofia,
Associagido de Professores de Filosofia e ainda a equipa responsavel pelas
reformulagdes do Programa de Introdugio i Filosofia (aprovado em
1991). Apesar das reservas manifestadas pela Associagio de Professores

23 Delors, J. (dir.) (1996), Educacdo — um Tesouro a Descobrir, Porto, Asa.
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de Filosofia?¢ os documentos foram aprovados depois de varias reunides
no Ministério. Os argumentos utilizados para justificar as ditas Orienta-
¢des acentuavam a necessidade de compatibilizar o programa com um
novo exame nacional. Também ndo compreendemos a posigdo da equipa
revisora dos programas em vigor ao aceitar estes documentos que desvir-
tuam todo o trabalho realizado.

Quem quiser ter uma nog¢do mais fiel do que aqui estava em causa
deverd consultar estas duas pecas de md memoéria onde se detecta a
influéncia preponderante da Sociedade Portuguesa de Filosofia: as Orien-
tagées ja referidas e a prova de Exame Nacional de 11.° Ano de 2006. As
primeiras, como dizia inicialmente a A.P.F., constituem uma substancial
e ilegitima alteragdo do Programa — e dizemos nés, uma subversio do
Programa tornando-o doutrindrio no sentido da Filosofia Analitica, redu-
zindo significativamente a pluralidade filoséfica, pedagdgica e diddctica
que o caracterizavam. Os constrangimentos a que as ditas Orientagées
obrigam vdo ao ponto de estipular como devem ser leccionadas certas
temdticas e quais os autores e textos de referéncia obrigatdrios. Trata-se
evidentemente de condicionar professores e alunos a um modelo de exa-
me que nio tem antecedentes no ensino da Filosofia e que chega ao
cumulo de apresentar questdes de escolha multipla! Este fenémeno espi-
rio aconteceu pela primeira vez no exame nacional de 11.° ano de 2006 e
vai repetir-se este ano no tltimo exame nacional previsto. Em boa hora o
Ministério da Educacdo resolveu suspender estas Orientagées no inicio
do actual ano lectivo, ltimo ano em que se prevé a realizacdo do exame
de 11.° ano.

A questdo que colocamos é muito simples: vale a pena propor um
exame nacional de 11.° ano para o ingresso no ensino superior? Se tiver-
mos em conta os condicionalismos ji apontados anteriormente, a resposta
¢ claramente negativa. Reconhecemos a necessidade de exames nacionais
e a sua fungio de proporcionar uma avaliagio independente, justa e equi-
tativa. Alids, o Documento de Revisdo Curricular ji previa a realizagio
de um exame no final do 11.° ano. Ora as competéncias que o Programa
prevé para os alunos no final do 11.° ano sdo: saber recolher informagio,
clarificar o significado e saber utilizar conceitos fundamentais, redigir
textos, participar em debates, analisar e compor textos argumentativos,
realizar um pequeno trabalho monogrifico. Ndo sdo estas competéncias

26 Boletim Informativo da APF, III série n.°7, Julho 2005 — “Ao primeiro documento
(modelo de exame) respondemos com sérias reservas, mas construtivamente. Tratava-
-s¢ de aperfeicoar apenas um modelo. Porém, quando num curto espago de tempo tive-
mos que tomar posigio perante um texto de trabalho intitulado OrientacGes para a Lec-
cionagdo do Programa, do qual nos dissocidmos quase sem reservas, verificimos que
ndo se tratava de melhorar um Programa e a sua leccionagio mas de o alterar substan-
cial e ilegitimamente.”
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compardveis com as assinaladas para o 12.° ano, onde se propde uma
verdadeira preparagdo para o ensino superior. Percebe-se assim que os
primeiros anos de ensino da Filosofia, cujos programas tinham a designa-
¢do de Introdugdo a Filosofia, nio sdo necessariamente os mais indicados
para serem utilizados no ingresso ao ensino superior, ¢ muito menos num
exame com este propdsito.

O que propomos € a reintrodugio do exame nacional de Filosofia no
12.° ano como prova de acesso ao ensino superior. Este Programa, sem as
alteragdes recentes que o tornaram inoperacional para provas de exame, €
sem davida o melhor instrumento propedéutico para o ensino superior.
Centrado na leitura integral e interpretagdo de trés obras filoséficas de
trés épocas diferentes, este programa proporcionava condigdes dnicas e
estimulantes de trabalho hermenéutico e fornecia aos alunos a oportuni-
dade do contacto com as obras de filésofos marcantes na histéria da filo-
sofia. Os resultados obtidos nos exames de 12.° ano corroboram as virtu-
des do programa e mostram que o critério dos professores de Filosofia é
plenamente justificado e pode apresentar resultados satisfatdrios.

E a inexisténcia do exame nacional de 12.° ano que estd a provocar a
diminui¢do do nlmero de alunos e de turmas, bem como a desqualificar o
ensino da Filosofia, pois como j4 referimos, era esse programa que sempre
tinha servido de acesso ao ensino superior e nunca o do 10.° e 11.° anos.

Apelamos a ponderacdo sobre esta proposta que consideramos ser a
que melhor defende a qualificac@o dos alunos e do ensino da Filosofia no
ensino secunddrio, permitindo uma melhor qualidade no trabalho desen-
volvido com repercussdes positivas no ingresso no ensino superior.
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3. Deliberacdo do Conselho Cientifico da Faculdade de Direito da
Universidade de Lisboa sobre a Supressio dos exames de Filosofia
no Ensino Secundario, a 25 de Julho de 2007

A importincia da disciplina de Filosofia na formacdo de qualquer
pessoa € algo pacificamente aceite no contexto da tradigdo humanista que
preside as sociedades contempordneas: a necessdria autonomia intelec-
tual, pessoal, civica e laboral dos individuos, numa sociedade que preze
os bens inerentes a liberdade de pensamento, tem no acesso ao saber filo-
s6fico um dos seus pilares.

A importincia da disciplina de Filosofia, para os estudantes que pre-
tendem ter uma formacio superior na drea do Direito, € ainda mais evi-
dente: a formac@o filoséfica é indispensavel para a compreensio dos pro-
blemas relativos a Justica e, por este motivo, ao ingresso e a frequéncia
dos cursos de Direito.

Por isto, a anunciada supressio dos exames de Filosofia no Ensino
Secunddrio, a partir do préximo ano lectivo, constitui um passo manifes-
tamente negativo, conduzindo a uma desclassificacdo desta disciplina,
que passa, assim, para a classe menor das que ndo sdo objecto de exame,
nem servem para o ingresso no Ensino Superior.

Considerando o exposto, o Conselho Cientifico da Faculdade de
Direito da Universidade de Lisboa delibera:

1 — Sublinhar a importdncia da formagio filoséfica, genericamente, e
em particular para os estudantes que pretendam aceder ao Ensino
Superior na drea do Direito.

2 — Manifestar a sua discorddncia relativamente & medida anunciada
de supressio dos exames de Filosofia no Ensino Secunddrio.

3 — Mandatar o Presidente do Conselho para, conjuntamente com 0s
membros dos restantes 6rgios da Faculdade, realizar as diligén-
cias possiveis para sensibilizar o Governo no sentido de ser
invertida a decisdo tomada.






ESTADO DA QUESTAO

El EXTIN
HIPOTESES DE EXISTENCIA EM ARISTOTELES?!

Anténio Pedro Mesquita
Universidade de Lisboa

|

Como ¢é bem sabido, os Segundos Analiticos formam, no interior do
sistema aristotélico, o conjunto de tratados onde € exposta a teoria do
conhecimento cientifico.

Em sentido préprio, conhecimenio cientifico é, para Aristételes, o
mesmo que demonstracdo e esta 0 mesmo que um tipo peculiar de silogis-
mo (o silogismo apodictico ou causal),® que se distingue por ter ambas as
premissas verdadeiras,? indemonstrdveis,* universais® e necessirias,® nas

I Tivemos a privilégio de apresentar uma primeira versio deste estudo aos participantes
no semindrio de investigagio coordenado pelo Professor Marco Zingano na Universida-
de de Sao Paulo. As penetrantes questdes entio colocadas, nomeadamente pelo proprio e
pelo Professor Lucas Angioni, também presente, ficdmos a dever substanciais precisdes
e esclarecimentos introduzidos no texto.

2APo.12,71b16-19; cf. APr. 14, 25b26-31, e APo. 117, 92a34-37. Para a nogfo de silo-
gismo causal, veja-se APo. I 6, 74b26-32; 1 13, 78a22-79al6; 1 14, 79al17-24; 1 24,
85b23-27; 131, 87b33-88all; 12, 71b9-19; I 2, 89b36-90al 1.

3APo.12,71b26-27. Cf. 1 2, 72a6-7; 13, 72b18-25

4 Ibid. Sao indemonstréiveis, para Aristdteles, as premissas primitivas (mp&Ta) e imediatas
(dpeca). Com efeito, uma proposi¢io ¢ imediata, primitiva ou ainda indivisivel
(dTopov) (os trés termos sfo a este respeito equivalentes: cf. APo. 1 2, 72a7-8, para
dpeoos definido em termos de wpGTwy; APo. 123, 84b31-85al, para a assimilacfio de
dpeoos e dtopov; APo. I 15, 79a38 em confronto com 79a33-36, para um uso de
mpdTwy em vez de dtopov) se for inderivavel de uma proposicio anterior (APo. I 2,
72a7-8) em que residisse o termo médio por causa do qual ela seria o caso (APo. I 15,
79a33-36). Ora, o facto de nio ser derivivel de uma proposi¢Zo anterior faz dela uma
premissa primitiva (cf. APo. 12, 71b26-27, 72a6-7) e, num certo sentido do termo, uma
premissa imediata, a saber, enquanto nio existe nenhuma outra que lhe seja anterior cf.

Philosophica, 30, Lisboa, 2007, pp. 141-181
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acepgdes especificas que ele esclarece nos primeiros seis capitulos da obra.

A estas premissas indemonstriveis da demonstragdo chama Aristdte-
les “principios”,” entre os quais conta os axiomas,® as hipdteses? e as
definicges.!?

Compreende-se assim a divis@o cldssica dos Segundos Analiticos em
dois livros, o primeiro dos quais dedicado 4 demonstragiio propriamente
dita, isto €, aos requisitos, caracteristicas e tipos do silogismo apodictico, e 0
segundo aos respectivos principios e, neles, muito em particular, a definicéo.

Ora, a fazer charneira entre ambos e como que a titulo de panorami-
ca geral integradora, surge, a abrir o segundo livro,'' um importante
desenvolvimento visando problematizar a rela¢do entre demonstragio e
defini¢do, no interior do qual sdo apresentadas quatro diferentes linhas de
investigagcdo possivel,!> que Aristételes distingue enigmaticamente do
seguinte modo:

(a) a investigacdo do que (10 6TL);

(b) a investigacdo do porque (T0 8L6TL);
(c) a investigacido de se é (el €oTLV);

(d) e a investigagio de o que é (T{ éoTLV).

Sendo certo que o sentido préprio e as conexdes reciprocas do pri-
meiro, segundo e quarto tipos, isto €, a investigacio do gue (ou do facto),
a investigac¢do do porque (ou da causa) e a investigagiio de o que é (ou da

(cf. APo. 12, 7227-8); e o facto de ndo admitir nenhum termo médio faz dela, literal-
mente, uma premissa imediata (isto é, “sem meio™ d-péoos) e, nesta acep¢do, uma
premissa indivisivel, a saber, justamente porque lhe falta um meio por onde pudesse ser
dividida (cf. APo. 1 15, 79a33-36).

5APo. 14, 73a21-74a2.

6 APo. 1 6, 74b5-75a32.

TAPo. 12, 72a5-8.

8 Definidos em: APo. 12, 72a14-17; 17, 75a38-b2; 1 10, 76a37-b11; 1 10, 76b11-22; 1 10,

73b23-24; 1 11, 77a26-35; 1 32, 88a36-b3; Metaph. T 3, 1005219-29.

9 Definidas APo. 1 2, 72a18-24, ¢ 1 10, 76b24-34.

10 Cf. APo. 12, 72al4-24, ¢ 1 10, 76a37-7724. As defini¢Ses enquanto principios da
demonstragio sfo tratadas em: APo. I 1, 71al11-17; 1 2, 72a18-24; I 8, 75b30-32; 1 10,
76a31-36; 1 10, 76b35-77a4; I 14, 79a24-29; 11 3, 90b24-27; Top. VIII 3, 158a31-b4;
De an. 11, 402b25-403a2; Metaph. Z 9, 1034a30-32; K 7, 1064a4-8; K 7, 1064219-20;
M 4, 1078b24-25; M 4, 1078b27-30. Para a nogio geral de definigio em Arist6teles,
como “enunciado da esséncia”, veja-se Top. I 5, 101b38, e ainda: Top. 14, 101b17-23;
I8, 103b6-12; V 2, 130b25-28; V 3, 131b37-13229; VII 3, 153a6-22; VII 5, 154a23-
-32; VIL 5, 155a18-22; Metaph. A 8, 1017b21-22; Z 4, 1029al3-b13; Z 5, 1031al-14;
H 1, 1042a17.

11 APo. 11 1-10.

12 Em APo. 11 1-2.
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esséncia), ndo levantam grande problema, até porque parcialmente jd
expostos em outros locais,'? € apenas com o terceiro tipo que as dificul-
dades comegam a surgir.

Em boa verdade, deve reconhecer-se que, tradicionalmente, nem
sequer este provocou grandes embaragos a exegese aristotélica, uma vez
que, de Alexandre de Afrodisias a William David Ross e de Giulio Pace a
Jonathan Barnes, vingou sempre a perspectiva segundo a qual se tratava
ai das famosas “hipdteses de existéncia”, que os mesmos haviam ja dis-
cernido noutras passagens dos Segundos Analiticos e alhures.!*

Este consenso, traduzido na convicgio de que Aristételes, ao enunciar
a terceira linha, tinha em mente aqueles casos em que a investigagdo se
debruca sobre a existéncia de determinado objecto insuficientemente
conhecido (assim, por exemplo, perguntando “se existem centauros”, para
dar uma ilustragio do préprio),’> ou em que, suspendendo a divida, admite
ou pde hipoteticamente tal existéncia (como na férmula cldssica da geome-
tria: “‘seja um tridngulo ABC com tais e tais caracteristicas”),'¢ dominou até
a publicagio de um penetrante ensaio de Alfonso Gémez-Lobo intitulado
“The So-Called Question of Existence in Aristotle’s APo. 11 1-2”,7 que
poderosamente a desafiou, embora com fraca audi€ncia entre os contempo-
rdneos, aparentemente mais prontos, por motivos que talvez sé Freud
explique, a aderir e a dar valor a inquieta¢des de indole existencial.

Contudo, o desafio persiste.

E a sua pertinéncia pode ser apreendida pela dupla leitura que a lin-
gua grega permite da cldusula em que Aristételes articula o terceiro tipo:
el éoTLy, “se é”.

Deveremos nds entendé-la no sentido de “‘se tal é (ou: se tal existe)”
(por exemplo, “se o centauro existe”), ou no sentido de “se isto € tal” (por
exemplo, “se isto é um centauro’)?

Teré ela um valor existencial, ou representard antes, como na inter-
pretagdo de Gémez-Lobo, um “uso predicativo eliptico” (e, em bom
rigor, acrescentariamos nds, identitativo) de €l éoTiv?

13 Cf. APo. 113, 78a22-79al6; Metaph. A 1, 981a12-b13; Z 17, 1041a10-b9.

14 Particularmente em: APr. II 21, 67a8-b11; APo. I 1, 71al-b8; 1 2, 72al4-24; 1 10,
76a31-36.

15 Para aquilatar da relevéncia cientifica desta questdo em termos aristotélicos, recorde-se
que os catdlogos antigos atribuem a Aristételes um livro Sobre os Animais Mitolégicos
(titulo 106 de Di6genes Laércio; titulo 95 de Hesiquio).

16 Por exemplo, nos Elementos de Euclides: éotw Tpiyovov 70 ABT peilova éxov tnv
Umd ABT yovlav Ths Umd BTA, “seja um tridngulo ABC com o dngulo ABC maior do
que o angulo BCA” (1.19, 3-4). Para um excelente tratamento deste uso peculiar do verbo
etlpl, de que todavia nos afastaremos, veja-se T. Calvo Martinez, “El Verbo ‘Ser’ y el
Desarrollo de la Filosofia Griega”, n. 8. Voltaremos adiante, marginalmente, a este topico.

1T Review of Metaphysics, 34, 1980, pp. 71-89.
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Indagara ela, em termos formais, se existe algum objecto x que seja
F (um centauro, por exemplo), ou, ao invés, procurard determinar se este
objecto x (que vemos e sabemos existir) € um F?

A despeito das aparéncias, nomeadamente textuais, que, numa pri-
meira abordagem, militam contra ela, vamos ver que a hesitagdo tem
muito sentido. E tem também grande dificuldade em ser dirimida, em
virtude de a férmula grega ser sistematicamente ambigua a este respeito.

Neste contexto, o nosso tépico pode ser assim provocatoriamente
descrito: se hd (el €oTwv) hipdteses de existéncia em Aristoteles.

Em ordem a uma resposta, cumpriremos o seguinte programa:

(1) primeiro, procederemos a uma andlise tdo proxima e detalhada
quanto possivel dos dois primeiros capitulos do segundo livro dos Anali-
ticos Posteriores, que constitui o lugar candnico da controvérsia, por
forma a determinar o sentido que deve ser restituido a cldusula el éoTLv
(“se €7);

(2) procuraremos depois comprovar a conclusio alcangada pelo
acompanhamento dos capitulos seguintes em que a questio é de novo,
explicita ou implicitamente, invocada;

(3) finalmente, percorreremos as restantes passagens do corpus aris-
totélico onde a critica tem encontrado a ocorréncia de alegadas “hipdteses
de existéncia”, de modo a verificar se também tais passagens nio serdo
susceptiveis de uma leitura consistente com a oferecida para os dois pri-
meiros capitulos do segundo livro dos Analiticos Posteriores.

II

Passamos de imediato a traduzir os passos mais importantes do nos-
so texto primdrio, apenas com as interrupgdes necessdrias & cabal com-
preensio da sequéncia.

O livro comecga assim:!3

As coisas que podem ser investigadas sdo iguais em nimero aque-
las que conhecemos cientificamente. Ora investigamos quatro tipos
de coisas: 0 que (T0 6TL), 0 porque (Té 8L6TL), se é (el éoTl) € 0
que é (tL éoTwv).

E a seguir especifica:!?

Quando investigamos se [algo] € tal ou tal (6Tav pév yap méTEPOV
T68e 1) T08e (MTHPeV), pondo uma pluralidade de termos,® por

18 APo 11 1, 89b23-25.
19 APo 11 1, 89b25-31.
20 Para a justificagdo desta tradugiio de els apiofpov 0évres, que se tornou tradicional
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exemplo se o Sol se eclipsou ou ndo, investigamos o gue. (...) E,
em conhecendo o que, investigamos o porgue. Por exemplo,
sabendo que [0 Sol] se eclipsou ou que a Terra treme, investigamos
por que é que se eclipsou e por que é que treme.

A licdo deste trecho € relativamente clara se se tiver em considera-
¢do que, como Pace, e modernamente Tricot, observaram nos seus
comentdrios, pela expressdo “pluralidade de termos” Aristételes pretende
indicar aqueles casos em que estd envolvida uma relagéo entre sujeito e
predicado, incidindo a investigagdo sobre a realidade compdsita que é
constituida por essa mesma relacio. E esse o caso nos exemplos de Aris-
toteles, onde o que estd sob exame €, ndo o Sol, a Terra, o eclipse ou o
terramoto, nem sequer, num certo sentido, o eclipse do Sol e o tremor da
Terra, mas sim o fenémeno complexo do Sol gua eclipsando-se e da Ter-
ra qua tremendo, que experimentamos subjectivamente, e s6 podemos
descritivamente traduzir, nas composi¢des predicativas “o-Sol-que-se-
-eclipsa” e “a-Terra-que-treme”.

Todavia, depois o filésofo continua, abrindo uma segunda frente de
andlise:?!

Estas coisas [investigamos] deste modo. Porém, hd outras que
investigamos de modo diferente: por exemplo, se o centauro ou o
deus € ou nio é [ou: se é ou ndo um centauro ou um deus (el €oTLY
Nl un éoTw kévtavpos 1) Beds)]. Mas digo se € ou ndo de modo
simples (dw\@s), ndo se é branco ou ndo. E, em sabendo que é (6T
€oTL), mvestlgamos 0 que é (Tt éoTL), por exempIo o que é deus ou
o que é 0 homem (olov T olv éoTt Bebs, 1) L EoTL dvBpwos).

Claramente, as coisas que investigamos “deste modo”, isto €, as
anteriormente introduzidas, sdo aquelas que envolvem “uma pluralidade
de termos”, no sentido referido. A esta luz, o presente pardgrafo abre um
novo campo de investigagdo, em que o que € investigado nédo € j4 a liga-
¢do de um predicado a um sujeito, mas apenas o sujeito enquanto tal.

Neste caso, pois, o objecto sob investigacdo ndo €, para usar os
exemplos de hd pouco, o eclipse do Sol ou o tremor da Terra, mas, ao
contrdrio, o Sol ou a Terra, acerca dos quais podem colocar-se também
dois tipos de interrogagdes: se € e o que é. E, tal como sucedia na primei-
ra dicotomia, também aqui a primeira interrogagio tem precedéncia sobre

(Barnes ainda a adopta), veja-se Tricot, Les secondes analytiques, p. 162, n. 1, que dé
importantes referéncias bibliograficas (Filépono 336.28; Eustrato 12.25; S. Tomds 231;
Pace 1477 e 11324).

21 APo 111, 89b31-35.
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a segunda, na medida em que esta sé pode ser colocada quando aquela
tenha sido ja respondida, mas, a0 mesmo tempo, a resposta aquela &, por
sua vez, um acicate que espontaneamente promove a formulagio desta.

Estamos assim claramente perante um esquema com a seguinte dis-
posigio:

Investigacao 1.* Pergunta |2.* Pergunta

envolvendo |

sujeito/predicado | TO 6TL — TO BLOTL Se A éB, entdo ... Por que é
que A€ B?

(s6) sujeito €l eoTv—pTl EOTLY Se A g, entio ... O que é A?

No caso em que a investigagdo envolve “uma pluralidade de ter-
mos”’, isto é, incide sobre certo sujeito enquanto afectado por certo predi-
cado, é necessdrio comecar por determinar gue esse predicado se diz des-
se sujeito. Se assim for, entdo pode e deve perguntar-se por gie € que o
predicado se diz do sujeito.

No caso, ao invés, em que a investigacio envolve apenas o sujeito,
isto é, incide sobre ele enquanto tal ou amA\ds, € necessario comegar por
determinar se esse sujeito € (num sentido ainda por esclarecer) e, se assim
for, entdio pode e deve perguntar-se o que é esse sujeito.

A analogia de procedimentos entre os dois niveis da andlise aristotéli-
ca € a todos os titulos evidente. Em ambos os casos, temos duas questdes
que se organizam entre si de acordo com um esquema de sucessdo obriga-
téria: se A é B, entdoporque é que A¢éB; ese Aé entiooque é A.

Porém, no segundo capitulo, a que cabe introduzir a tese segundo a
qual os quatro tipos antes distinguidos se reconduzem todos a investiga-
¢do do termo médio, isto €, em termos aristotélicos, a investigagio da
causa, tal analogia, sem ser quebrada, vé-se complicada pela emergéncia
de um cruzamento entre os dois niveis, até aqui distintos e separados.

Diz assim:??

Sdo estas e sdo deste modo as coisas que investigamos, descobri-
mos e sabemos. Quando investigamos o gue ou simplesmente o se
é, investigamos se hd ou ndo um termo médio. E quando, tendo
sabido ou o gue ou se é, em parte ou de modo simples (] TO émi
pépous 1| TO amids), investigamos O porgue Ou o que é, estamos
entdo a investigar o que € o termo médio.

22 APo. 112, 89b36-90al.
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Introduz-se aqui intempestivamente uma nova linguagem para a dis-
tingdo entre os dois niveis apresentados no capitulo precedente.

Com efeito, investigar “em parte” (éml pwépovs), explicard Aristéte-
les a seguir,? significa investigar se tal é ou ndo € algo (el ydp €éoTL TL 7
UM €oTL Ti), isto €, se o sujeito possui ou ndo determinado predicado. Dai
a sua oposi¢do em relagdo a investigagdo am\ds, a qual pesquisa sim-
plesmente o sujeito.

De facto, um pouco mais a frente, diz de novo textualmente Aristéte-
ley: %

Por o que é simplesmente entendo o sujeito (\éyw && TO eV ATADS
TO UmokelLevov), por exemplo a Lua, a Terra, o Sol, ou o tridngulo; e
por o que é algo (T0 8¢ TL) o eclipse, a igualdade e a desigualdade, o
estar ou ndo no centro (et év péa@ 1) un).?

E logo em seguida continua com o que mais importa:2¢

Ora, em todos estes casos, € evidente que o que € e porque é sdo o
mesmo. O que é um eclipse? Privagdo de luz da Lua por interposi¢do
da Terra. Por que é que ha um eclipse ou por que é que a Lua se eclip-
sa? Por causa de a luz faltar, em virtude da interposi¢io da Terra.

Seguem-se alguns exemplos do mesmo tipo e a seguir conclui:?’

Nesta medida, como dissemos, saber o que é é 0 mesmo que saber
porque é: quer [saber porque €] de modo simples (am\ds) e ndo um
dos predicados (17 TOv UmapxévTov TL), quer [saber porque €] um
dos predicados (Tdv vmapxévTwy), por exemplo que tem dois
angulos rectos ou que é maior ou menor.

Eis a emergéncia do cruzamento entre os dois niveis primitivos da
andlise aristotélica. Até agora, reconhecia-se, dentro de cada nivel, uma
relacdo entre as duas questdes, mas nenhuma entre questdes de nivel dife-
rente. Agora, acrescenta-se justamente a relagdo (ou, talvez melhor, uma
das relacdes) que faltava: perguntar e saber o gue € vem a ser 0 mesmo
que perguntar e saber porque é.

23 Cf. APo. 11 2, 90a3-4.
24 APo. 112, 90al2-14.

25 Esta tltima frase dever4 ser interpretada no sentido que lhe dd Ross (p. 613): tal como
o eclipse é um predicado da Lua ou do Sol e a igualdade e desigualdade predicados
alternativos do tridingulo, assim o estar ou ndo no centro do universo (v wéo i un)
sdo predicados alternativos da Terra (alids discutidos em Cael. 293a15-b15).

26 APo. 112, 90al14-18.

27 APo. 112, 90a31-34.
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E a licio que j4 conhecemos da Metafisica: inquirir o que é A é o
mesmo que inquirir por que € que certo x é A.?% No caso vertente, inquirir o
que € o eclipse da Lua € o mesmo que inquirir por que € a Lua se eclipsa.

Sem se alterar, o esquema anterior adquire, portanto, uma nova qua-
lidade, a saber, justamente o trdnsito, pelo menos parcial (e a parcialidade
é também aqui significativa), entre os dois niveis inicialmente desligados
de Aristoteles.

Essa, alids, uma das originalidades mais importantes do presente texto.

E que tanto a distingio 6Ti/816TL como a relagio T{ EoTL/BLéTL
(acabdmos de vé-lo), ocorrem em outro locais do corpus.?

O que neste se acrescenta e lhe € especifico € a conjugacio de ambas
numa mesma doutrina.

Curiosamente, ou talvez ndo, esta adigdo resulta da presencga, como
factor mediador, do Unico elemento que ndo intervém em nenhum dos
outros locais, a saber, precisamente o nosso €l €aTt.

11

Termina neste ponto a exposi¢do textual que nos comprometemos a
acompanhar.

Concentremo-nos agora, pois, no trecho e na questdo que, nela, dese-
jamos esclarecer: o sentido a atribuir 4 cldusula el éoTuv.

Perante o exposto, ficil € reconhecer que a interpretacdo existencial
da cldusula, e da passagem no seu todo, tem bons argumentos em seu
favor.

Desde logo, os exemplos que Aristételes adopta (os deuses, os cen-
tauros), classicos da divida existencial.

Em segundo lugar, o facto de Aristételes classificar a questdo el
€0TLV como uma questdo que indaga se € ou ndo simpliciter (ATAGS), ©
que, para ouvidos afeitos & classificacdo escolar dos sentidos do verbo
“ser”, sugere fortemente que se lhe estd prescrevendo aqui um uso exis-
tencial, porque, alegadamente, “completo”.

Finalmente, o esclarecimento de Aristételes segundo o qual pergun-
tar “se A €7” ndo reverte a perguntar, por exemplo, “se A € branco ou
nio”, o que vem corroborar aparentemente a conclusio anterior, desta
feita por um mecanismo de exclusdo, a saber, que a cldusula “se A &”
deve significar aqui “se A existe” (uso existencial) porque nido significa
“se A é B” (uso copulativo ou predicativo).

28 Cf. Metaph. Z. 17, 1041a10-h9.

29 Respectivamente em APo. [ 13, 78a22-79al6, e Metaph. A 1, 981al2-bl3, ¢ em
Metaph Z. 17, 1041a10-b9.



Ei éoTiv — Hipiteses De Existéncia em Aristiteles 149

Antes de ceder, porém, a estas objeccdes, hd que procurar construir
uma interpretagdo prépria.

Assim, urge de novo perguntar: que visa Aristételes na questio el
€oTv?

J4 vimos que a férmula usada €l éoTiv f) un oty kévTavpos f
Oeds € ambigua, pois tanto pode significar “se o centauro (ou deus) é ou
ndo €” como “se isfo é ou ndo um centauro (ou um deus)”.

Na primeira leitura, o “€” estd a ser usado num sentido existencial e
a questdo visa, grosseiramente, determinar a existéncia ou inexisténcia do
sujeito, isto €, em geral, se hd ou ndo casos (pelo menos um) do que €
concebido no sujeito. Quer isto dizer que o conceito do sujeito € dado e a
sua existéncia procurada. A forma da pergunta serd entdo: “Existe algum
x que seja A?”.

Na segunda leitura, a utilizagdo do “€” serve a identificagdo de um
sujeito previamente indeterminado e a questdo visa justamente determinar
se tal sujeito € ou ndo um caso do predicado. No lance, a existéncia do
sujeito € dada e o que o nfio € o seu conceito, que se procura identificar,
ou sob o qual se procura descobrir a identidade do sujeito. A forma da
pergunta serd, neste caso: “Este x é um A7"%

Qual das duas leituras serd a correcta?

Podemos tentar resolver o dilema de modo directo e de modo indi-
recto, ou, como diria Aristételes, quer por meio de um procedimento
dialéctico, quer por meio de um procedimento analitico.’!

Seguindo o seu exemplo, comecaremos, como ele o faria, pelo aces-
so dialéctico, ou polémico-contencioso.

Em termos dialécticos, a op¢do por uma ou outra das duas leituras
acima expostas pode ser preparada pela resposta a seguintes interrogacdes:

30 Como se compreenderd, a expressdo “sujeito” pode referir duas coisas distintas neste
contexto. Em geral, por “sujeito” entende-se aqui o que € visado ou aquilo de que se
trata em cada uma das quatro questdes, por exemplo, a Terra (“a Terra tremeu?”), a
Lua (“por que é que a Lua se eclipsou?”), o centauro (“isto é um centauro?"), ou deus
(“o que € deus?”). No entanto, também pode verificar-se a utilizagio estrita de “sujei-
to” em sentido l6gico, isto é, como o primeiro termo de uma frase predicativa (com o
verbo “ser” como c6pula), caso em que o sujeito pode ndo ser aquilo de que se trata, na
primeira acepgio. Eo que sucede sistematicamente com a terceira questdo, em que o
sujeito no primeiro sentido (por hipétese, o centauro) nido o é no segundo (em que
“centauro” ocorre no lugar do predicado). Entre outras, este seguramente um motivo
para as dificuldades particulares que afectam esta questio. No passo em aprego, usa-
mos excepcionalmente a expressdo no segundo sentido. N&o sendo essa, porém, a
situagdo habitual, em que, pelo contrério, o que se refere é o visado pela questdo (seja
ele ou ndo, para além disso, o sujeito l6gico da atribui¢do), eximimo-nos de distinguir
sistematicamente cada uma das ocorréncias do termo.

Veja-se caracteristicamente: APo. I 22, 82b37-84a30; I 24, 85b23-86a30; I 32, 88al19-
-b7; Ph. 111 5, 204b4-205a7; Cael. 17, 275b12-276a17; Metaph. A 2, 982a4-b10; Z 4,
1029b13-1030b3.

3
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(1) se o conceito ou o problema da existéncia (e, alternativamente,
da identidade) tém algum lugar nas preocupagdes dos Segundos Analiti-
cos;

(2) se uma ¢ outra leitura ddo sentido, retiram sentido ou simples-
mente fazem sentido no contexto em que a passagem emerge, 0 conjunto
formado pelos dois primeiros capitulos (e, mais genericamente, pelos
primeiros dez) do segundo livro deste tratado;

(3) se uma e outra solucfio causam ou nio dificuldades & restante
doutrina exposta nesta sec¢io da obra.

Podemos facilmente comprovar que, perante todas estas interroga-
¢es, a segunda opg¢do passa com exceléncia; e que, perante todas elas, a
primeira reprova redondamente.

Em primeiro lugar, nem o conceito nem o problema de existéncia,
como a seguir verificaremos exaustivamente em todos os locais pertinen-
tes, estd presente nos Analiticos.’> Mas, pelo contrdrio, o conceito de
identidade € crucial para a caracterizagdo da nocfio de defini¢do,®® em
particular enquanto predicado essencial e coextensivo do sujeito,* que
vimos ja ser o grande tema do livro em que se inclui o desenvolvimento
em aprego.

Em segundo lugar, na sucessdo pela qual Aristételes ordena em dois
pares os quatro tipos de questdao (6Tt = SL0TL, €l éoTww 2> T éoTIv), a
interpretagdo existencial da terceira questdo torna-a incongruente e irrele-
vante. Com efeito, se € por haver determinado um dado facto (611 AB)
que me sinto estimulado a indagar pela sua razio (6.6TL AB), ndo € por
haver determinado a existéncia de algo (A €l €oTLV) que me sinto estimu-
lado a indagar o que € esse algo (T{ €éoTwv 70 A). Pelo contrério, é por
haver determinado que isto é um caso de algo (el €éoTiv A) que me sinto
estimulado a indagar o que esse algo é (T{ éoTLv TO A).

Um exemplo muito simples permite mostrar que assim é.

O que Aristoteles tem em mente no primeiro caso é uma situagdo
como a seguinte: quando reparo que a Lua sofre um eclipse, determino
um facto; ora € o ter reparado nesse facto que me move a perguntar pela
razdo que o justifica. O esquema mental envolvido é, portanto, algo que
pode ser retido na seguinte reflexdo: “Que coisa estranha: a Lua desapa-
receu! O que pode ter provocado isto?”

32 Cf. APr. 1121, 67a8-bl11; APo. I 1, 71a1-b8; 1 2, 72a14-24; 1 10, 76a31-77a4. Analisd-
-los-emos no Capitulo VIII do presente estudo.

33 Ver em especial Top. VI 7, 146a3-18, e Metaph. Z 4, 1029b13-1030al7. Cf. Top. I 5,
102al1-14; VII 2, 152b36-153a5; e ainda APo. 1 22, 83a24-35; 122, 83b17-24; 11 4; 11
6, 92a6-9; Metaph. T 4, 1007a31-33.

34 Cf. APo. 114; 116, 92a6-9; Top. 14, 101b17-23; 1 8, 103b6-12.
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Ja no segundo caso o que estd em causa € antes o seguinte: quando
reparo que um objecto cai sob determinado género (que, por hipétese, nio
conhego) determino simplesmente que esse objecto € algo (isto €, que €
uma instdncia de certo género indeterminado); ora € o ter feito esta obser-
vacio que me leva a perguntar o que € esse algo (o que € esse género). O
esquema mental correspondente €, pois, 0 que estd presente, por exemplo,
nesta reacgdo: “Olha, que bicho tdo estranho! Mas o que vem a ser isto?""3

Ora, nio por acaso, é precisamente este ultimo lance que encerra um
procedimento fundamental para o estabelecimento das definigdes. Pois é
apenas quando se obteve a circunscricdo rigorosa de um determinado
nimero de instincias de uma espécie (a partir da sua definigdo nominal,
como alertou pioneiramente R. Bolton)* que se tem a base empirica para
proceder a determinagdo da defini¢do real dessa mesma espécie.

Com efeito — convém recordar aqui —, Bolton demonstrou, a nosso
ver concludentemente, que a distin¢do entre defini¢io (dita) nominal (nos
exactos termos aristotélicos, defini¢do “do que significa o nome™: Tod Ti
onpaiver 170 6vopa)’’ e definigdo (dita) real (ou “que manifesta a razdo
pela qual algo €”: 0 dSn\dv 8La T{ €oTiv),?® tal como ela resulta dos capi-
tulos 8-10 do livro Il dos Segundos Analiticos, ndo tem a ver com a natu-
reza dos respectivos objectos, mas sim com o papel que cada uma desem-
penha na légica do procedimento cientifico, funcionando aquela como
etapa essencial e imprescindivel para o estabelecimento desta.

Para este autor, tanto as defini¢des nominais como as definicGes
reais sio enunciados “do que a coisa €”, de modo algum estando aquelas
exclusivamente circunscritas a “conotagio” das palavras, & maneira de
Stuart Mill.??

35 Ou também, no caso de se tratar da instincia de um género conhecido: “Com que entio
isto é que é um X! Excelente ocasifio para saber o que vem a ser X.”

36 Em “Essentialism and Semantic Theory in Aristotle”, Philosophical Review, 85, 1976,
pp- 514-545. Ver ainda, do mesmo autor, “Division, définition et essence dans la science
aristotélicienne” (Revue Philosophique de la France et de I'Etranger, 118, 1993, pp. 197-
-222), e, de D. Demoss e D. Devereux, que assumem, com novos argumentos, a defesa
desta tese, “Essence, Existence, and Nominal Definition in Aristotle’s Posterior Analytics
11, 8-10" (Phronesis, 33, 1988, pp. 133-154). No mesmo sentido pronunciaram-se G.
Bayer, em “Definition through Demonstration”, e o nosso ja conhecido Gémez-Lobo, em
“Definitions in Aristotle’s Posterior Analytics” (importante também por mostrar que este
autor tem plena consciéncia de que a sua interpretagio do sentido da questdo el €éoTL em
APo. II 1-2 ganha real sentido quando articulada com a de Bolton sobre a relagio entre
defini¢gGes nominais e defini¢des reais em APo. 11 8-10). Contra, mas sempre muito apres-
sada e insatisfatoriamente, pode ver-se: J. L. Ackrill, “Aristotle’s Theory of Definition”,
p- 375, n. 8; W. Leszl, “Unity and Diversity of the Sciences”, pp. 405-406; e R. Sorabji,
“Definitions: Why Necessary and in What Way?”, pp. 215-219.

37 APo. 11 10, 93b30.
38 APo. 11 10, 93b39.
39 Ver, por exemplo, A System of Logic, 1, viii, 5.
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De facto, “a defini¢do nominal € tanto definicdo de uma coisa como
a definigdo real; o que sucede é que ela “define o que a coisa € por meio
de uma descri¢do daquilo que o seu nome significa”.* Por isso, “‘as defi-
nigdes nominal e real ndo dizem respeito a dois tipos diferentes de enti-
dades — significados e coisas. Ao invés, silo antes dois tipos diferentes de
descri¢des das mesmas entidades — as coisas”.#!

Assim, a verdadeira diferenca entre a defini¢ciio nominal e a defini-
¢do real é que aquela descreve a coisa do ponto de vista do que é “mais
cognoscivel para nés”, enquanto que esta descreve a coisa do ponto de
vista do que é “mais cognoscivel em si”. E por isso que a passagem de
uma a outra constitui o caminho para o conhecimento da esséncia das
coisas: a definicdo nominal circunscreve certo objecto do modo “mais
cognoscivel para nds”; ao fazé-lo, permite-nos identificar instincias desse
objecto; e as instidncias assim isoladas podem ser entdo estudadas pelo
cientista de modo a produzir uma definicio real.

Eis um exemplo do préprio Bolton:#?

A defini¢do nominal ‘O trovéo € um certo ruido nas nuvens’# infor-
ma-nos de que o trovdo é um certo padrdo familiar de ruido, aquele a
que pertencem os ruidos familiares nas nuvens que nds justamente
reconhecemos como trovdes. Claro que, com base nesta defini¢éo, nio
conseguimos expressar exactamente que padrdo de ruido é esse —se o
conseguissemos, terfamos a defini¢éio real de trovdo e ndo apenas uma
defini¢iio nominal. Mas podemos identificd-lo para estudo: trata-se do
tipo de ruido a que certos ruidos familiares pertencem. (...) Ora isto é
suficiente. Pois, deste modo, a defini¢iio nominal dd-nos uma especifi-
cacao adequada da denotag@o do termo ‘trovio’. Algo é um trovio se
e somente se pertencer ao mesmo padrdo de ruido que o produzido
pelos ruidos familiares nas nuvens que nds contamos como instancias
de trovdo. O ‘nds’ aqui em questdo € o ‘nés’ que estd em posigdo de ini-
clar a investigagdo cientifica sobre a natureza do trovao através da iden-
tificaciio de instancias do fenémeno, o que inclui praticamente todos os
membros da comunidade linguistica em que o termo € corrente.

Aqui chegados, o trabalho cientifico propriamente dito consistird,
pois, na tarefa de determinar por que razdo tais e tais ruidos previamente
seleccionados como trovdes sdo trovées, sendo a resposta a esta questdo
justamente a defini¢do real de trovio.

40 “Essentialism and Semantic Theory in Aristotle”, p. 515, n. 2; sublinhado nosso.
41 Op. cit., p. 520.
42 Op. cit., pp. 531-532.

43 Que alids é de Arnistételes: cf. APo. 11 8, 93222-23; mas ver também APo. 11 10, 93b38-
-9429.
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Neste contexto, o procedimento cientifico prescrito pode ser esque-
maticamente resumido do seguinte modo:

1.°) o consenso comum fornece, como ponto de partida, uma defini-
¢do preliminar (“nominal”) de determinado objecto de estudo A;

2.°) tal defini¢do preliminar permite delimitar uma série de instincias
de A;

3.%) a andlise desse conjunto permite responder a questio “o que &
A?”, quando consegue responder a questdo “‘por que € que estas instincias
sao A7,

4.°) uma vez respondida a questdo, estd estabelecida a defini¢io real
de A.

A esta luz, fécil se torna perceber o papel estrutural da questio €t
€oTly e a sua importdncia para a investigagdo, se a interpretarmos no
sentido pretendido de *“se x é A?”: é que a prdpria investigacdo sé pode
comegcar e ter condigdes de sucesso se tal questdo tiver sido previamente
colocada e afirmativamente respondida, por forma a, com ela, terem sido
seleccionadas as instincias necessdrias ao prosseguimento da andlise.

Se assim €, uma vez mais a segunda opgdo se mostra claramente
melhor do que a primeira, do ponto de vista da sua adequagio ao tema do
segundo livro dos Analiticos Posteriores, a saber, a definig@o.

Ao invés, a interpretagdo existencial nem justifica a evolugdo psico-
l6gica da questdo €L €oTLv & questdo T{ €oTiy (por paralelismo com 6Tt
> B8LOTL) que estd presente neste passo, nem se adequa ao papel que
Aristételes necessita de lhe prescrever como momento preliminar da
determinacao das defini¢cdes nos capitulos 8-10 deste livro. De facto, nio
¢ o reconhecimento da existéncia de AA, mas a identificacio de isto
como A, que induz a perguntar o que € A; e nio € o reconhecimento abs-
tracto de que existem AA, mas a identificagdo de certos xx determinados
como A, que permite passar da definicao nominal a defini¢do real de A.*

44 Escusado serd dizer que também a interrogagiio assim interpretada (“se isto é A ou
nae?”) ndo ¢ indiferente a uma questdo de existéncia. Pois s6 havendo coisas gue sdo A
a pesquisa pode progredir para a pergunta “o que é A?” (e é por isso que o centauro, de
que ndo ha instancias, desaparece em 89b24-25, quando se trata de exemplificar a
questdo T{ éoTwv). Todavia, isto ndo significa que a propria pergunta pergunte “se A
existe ou ndo?”. Na realidade, o motivo pelo qual a pergunta “o que é A?” s6 pode ser
colocada quando a questdo “se isto € A ou ndo?” foi respondida afirmativamente em
pelo menos um caso € que s6 havendo coisas A existe matéria para produzir uma defi-
ni¢io de A. No entanto, o que, justamente por isso, interessa ao progresso da investiga-
¢do nio ¢ saber, em geral e em abstracto, se A existe (quer dizer, se existem AA); o que
interessa é saber se um determinado x é A, para que, através da consideracio desse x (e
dos demais y, z, etc., que sejam A), se possa chegar & constitui¢do da defini¢do real de
A, isto é, a uma resposta & questdo pela sua esséncia (t{ éoTiv 76 A).
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Para mais (terceiro e Gltimo aspecto), como os defensores da inter-
pretagdo existencial sdo os primeiros a reconhecer,* esta origina dificul-
dades intransponiveis a tese segundo a qual os quatro tipos de investiga-
cdo sdo reconduziveis a investigagdo do termo médio, que vimos ja ser
defendida por Aristételes ao longo do segundo capitulo.

Na verdade, nesse caso, indagar €l €0Twv kévTavpos (“se o centauro
existe”) seria o mesmo que procurar a causa pela qual o centauro existe,
ou, pelo menos, o0 mesmo que perguntar se hd uma causa para o centauro
existir: e ndo hd vestigio de nenhuma destas preocupag¢des no restante
desenvolvimento dos Segundos Analiticos, nem alids no corpus aristotéli-
¢o como um todo.

Pelo contrdrio, a luz da segunda hipdtese, a posicéo € aristotelica-
mente muito clara: indagar se isto é um centauro significa indagar se ha
uma causa pela qual isto seja um centauro; o que reverte a indagar por
Centauro (a espécie) enquanto esséncia disto e, portanto, como causa de
isto ser o que é.

E de novo a boa doutrina da Metafisica, de acordo com a qual
conhecer a esséncia de A é conhecer a razdio pela qual um certo x arbitri-
rio € A. Para usar o exemplo consagrado, saber o que é uma casa € saber
por que € que isfo (uma casa qualquer, arbitrariamente escolhida) € uma
casa, ou, ainda, como € que esta série de elementos avulsos e desconexos
(a matéria) vem a formar este conjunto coerente e organizado (0 compos-
to que reconhego como uma casa).*

Eis quanto baste para satisfazer o acesso dialéctico ao problema.

Mas que dizer agora do acesso analitico?

Sempre mais simples e directo, ganhard porventura em ser disposto
de forma explicitamente argumentativa:

1. Como vimos atrds, os quatro tipos de investigacio distinguidos
por Aristételes ordenam-se dois a dois, de modo sucessivo: a resposta
afirmativa a 6Tt fornece a matéria sobre a qual §L6TL interroga e a respos-
ta a el €oTLv fornece a matéria sobre a qual Ti éoTLv interroga.

2. Significa isto que, na relagdo 6TL/8LOTL, uma questdo em dL6TL do
tipo “por que € que este homem ¢ branco?” tem como sua base a resposta
obtida a uma questdo em 67t do tipo “este homem € branco”.

3. Porém, de acordo com o critério analégico que preside a exposi-
¢@o dos dois niveis, também na relagio el éoTiv / T{ €oTLv, esta tltima
questdo deverd ter como sua matéria a resposta obtida a primeira.

4. Ora, a questdo T{ éoTLv pode ser traduzida em termos de SL6TL:
pois, como o texto ensina, perguntar, por exemplo, “o que é o homem”

45 Assim, por exemplo, W. D. Ross, em Aristotle’s Prior and Posterior Analytics,
pp- 611-612, e J. Barnes, em Posterior Analytics, p. 205.

46 Ver Meraph. Z 17, 1041a10-b9 (e cf. H 2, 1043a2-26; H 6, 1045a14-33).
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significa perguntar “por que razio é que isto ¢ um homem?”.

5. Assim, conclui-se de (3) e de (4) que uma questdo Ti €éoTLv do
tipo “por que razdo € que isto é um homem?” terd de ter obtido em €l
€0TLY uma resposta do tipo “isto € um homem”.

6. Logo, a forma da questdo el €oTiv € do tipo “se isto é um
homem”.

7. Logo, o sentido da questdo €l €oTiv é, em geral, “se x € A”.

(Dificilmente resistimos a rematar: quod erat demonstrandum.)

Haveria porventura uma forma alternativa ainda mais simples de
obter o mesmo resultado.

Tratar-se-ia de levar as devidas consequéncias o transito entre os
dois niveis primitivos da anidlise, explicitando o que Aristételes deixa
apenas tacitamente apontado.

Com efeito, tal como saber o que é A vem a ser o mesmo que saber
por que é que certo x é A, assim também saber se A € vem a ser o mesmo
que saber que certo x é A.

A analogia ndo é completamente explicitada por Aristételes, mas
nio deixa de estar claramente implicada na sua doutrina. S6 assim, alids,
como acima deixdmos discretamente sugerido, o cruzamento entre os
dois niveis prometido por Aristdteles no segundo capitulo ndo fica sendo
parcial e incompleto, antes acompanha o par T{ €éoTL/8LoTL pelo par el
EoTW/OTL.

v

A luz do que antecede, como interpretar agora em conjunto a doutri-
na expendida nos primeiros dois capitulos do Livro II?

Desde logo, parece claro que os quatro tipos de investigagio podem
ser reconduzidos ao seguinte quadro:

PERGUNTA SENTIDO DA PERGUN-|OBJECTO DA PER-
TA GUNTA
TO OTL quod sit | E um facto gue o homem é | Estabelecimento de um
branco? FACTO
TOBLOTL | cut sit Entdo, por que é que o Estabelecimento da
homem é branco? RAZAO
€l €oTwv | an sit Isto é um homem? Estabelecimento de um
CASO
Tl éoTw | quid sit |Entdo, o que é 0 homem? Estabelecimento da
ESSENCIA

A explicitagdo do quadro serd a que segue.
Quando investigamos o que, procuramos saber se um dado predica-
do se verifica de um sujeito (procuramos, portanto, determinar um facto).
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Quando investigamos por que, procuramos saber por que € que esse
predicado se verifica desse sujeito (procuramos determinar a razdo desse
facto).

Quando investigamos se é, procuramos saber se dado objecto ou
dado fenémeno (em geral: se dado item) € uma instincia de determinado
sujeito (procuramos determinar um caso do sujeito).

Quando investigamos o que €, procuramos saber o que € esse sujeito
(procuramos determinar a sua esséncia).

Claro que, a despeito dos exemplos que, por comodidade, normal-
mente privilegiamos, qualquer destes tipos de investigacdo pode visar
universais e, para Aristoteles, € precisamente enguanto visam universais
que sdo relevantes em termos cientificos.

Por exemplo:

&7i: “E um facto que todas as formas de paludismo tém febres altas?”

8LoTL: “Por que é que todas as formas de paludismo tém febres altas?”

el éoTLy: “As febres quartds sdo uma forma de paludismo?”

Tl éoTLv: “O que é o paludismo?”

Como vimos jd, os quatro tipos de investigacio ordenam-se dois a
dois, de modo sucessivo: a resposta afirmativa a 4Tu fornece a matéria
sobre a qual 8L6TL interroga (“se A € B, entdo por que € que € B?”) e a
resposta a el €oTLv fornece a matéria sobre a qual T{ éoTLV interroga (“'se
isto é A, entdo o que é A?”).

Todavia, a investigagido T( éoTLv pode ser traduzida em termos de
8L6TL: pois perguntar “o que é A?” significa perguntar “por que razdo &
que isto é A?". Verdadeiramente, a pergunta T( €0TLY € apenas um caso
especial da pergunta 8L6TL, a saber, aquele em que ndo se pergunta por
que razdo é que A € B, mas por que razio € que tal € A, ou, de outro
modo, em que nio se indaga a razdo de ser de uma atribui¢do predicativa,
mas a razdo de ser de uma atribuigdo de identidade.

De modo andlogo, a investigagdo el €oTw pode ser traduzida em
termos de OTL, de que ndo é sendo um caso especial, aquele em que ndo
se pergunta se é um facto que A € B, mas se € um facto que ral € A, ou,
nos mesmos termos, em que ndo se pergunta se é um facto dada predica-
¢do, mas se € um facto tal identidade.

Em geral, pois, os quatro tipos de investigacdo sdo susceptiveis de
duas ordenacdes distintas: por um lado, a investigacdo da razio supde a
do facto e a da esséncia supde a do caso; mas, por outro, cada uma destas
tultimas € apenas um caso especial das primeiras.

(48] OTL 3 (2)6L6TL
T i

3 el EoTv « @D oTv
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Esta dupla arrumacgio ndo € filosoficamente despicienda.

Pelo contrdrio, é ela que nos dd a chave para a compreensdo dos
aspectos mais relevantes da passagem.

Vejamo-los sucessivamente.

Em primeiro lugar, qual o motivo da sequéncia 1-2 (6TL/8L6TL) e 3-4
(el éoTv /7l €éoTLv)?

Aristételes € claro a este respeito: os dois primeiros envolvem uma
“pluralidade de termos”, enquanto os dois segundos sio amAds.

O que, em termos aristotélicos, isto significa jd tivemos ocasido de
comentar: no primeiro caso, a investigagio incide sobre a relagio entre
sujeito e predicado; no segundo, a investigacdo incide apenas sobre 0
sujeito.

O mais significativo &, todavia, o que aqui se encontra suposto.

Para o perceber, basta considerar qual seja o dominio relevante de
aplicacio de cada grupo de questdes.

Um momento de reflexiio permitird concluir que em 1-2 (6TL/8L6TL)
se explora sucessivamente a atribuicdo de uma propriedade a dado género
e se procura a explicacdo dessa mesma atribuicdo, enquanto que em 3-4
(el éoTw / TL éoTwv) se estabelece a integragdo de dada espécie num
género, para depois procurar, pela verificagdo do modo como o género se
diz dessa espécie, a propria determinagio do género.

Ora declarar isto ndo € sendo reconhecer que o grupo 1-2 se situa no
plano da demonstragdo, cuja missdo candnica é, em Aristdteles, justa-
mente a de evidenciar o que “pertence por si mesmo” a dado género,*’
enquanto que o grupo 3-4 se situa no plano da definigdo, isto é, da
apreensio da esséncia pelo género e pela diferenga.*®

Em ambos os casos, comega-se pelo escrutinio dos fendmenos: que
dado predicado pertence a determinado género (1) ou que dada espécie
estd subordinada a determinado género (3).

A partir deste ponto, os procedimentos divergem.

Tendo verificado que dado predicado pertence de facto a determina-
do género, ou, literalmente, que lhe pertence como um facto (1), hi que

41 Cf. especialmente APo. 1 7, 75a38-b2: “Ha trés elementos nas demonstragdes: um é o
que estd a ser demonstrado, a conclusdo (que é algo pertencendo por si mesmo a certo
género); outro sdo os axiomas (e os axiomas sdo aquilo de que a demonstragéio proce-
de); outro ainda € o género, que € o sujeito cujas determina¢des ¢ acidentes por si
mesmos a demonstragio torna manifestos.” Ver ainda Apo. I 10, 76b11-22, e, mais
sumariamente: APo. I 11, 77a26-35; APo. 1 28, 87a38-39; Metaph. E 1, 1025a10-13. A
expressio “axiomas” que ocorre na passagem citada abrange, evidentemente, o conjun-
to de principios da demonstragio, que sdo “aquilo de que ela procede”; para este ponto,
veja-se também o nosso “O Quadrado Ontolégico”, Aspectos Disputados da Filosofia
Aristotélica, n. 29.

48 Cf. Top. I 8, 103b15-16; VI 1, 139a28-29; VI 4, 141b25-27; VI 6, 143b19-20; VII 3,
153b14-15; VII 5, 154a26-28; PA 12-3; Metaph. Z 12, 1037b27-1038a35
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demonstrar a atribui¢@o: e essa demonstracdo exibe a razdo pela qual esse
predicado pertence a esse género (2).

E tendo verificado (através do critério contido na defini¢cdo nominal)
que dada espécie estd subordinada a determinado género (3), é possivel
prosseguir para a deﬁnigﬁo do género: e essa definicdo ndo € sendo a
determinacio da sua esséncia (4).

A esta luz, percebe-se, todavia, por que é que 0 BL6TL e o Tl
¢oTwv tém de ser respectivamente precedidos pelo 6Tt e pelo €l éaTLv.

No primeiro caso, porque a investigagio da causa sé pode iniciar-se
perante a apresentacdo de um facto, uma vez que o que ha a demonstrar
em (2) € justamente o facto estabelecido em (1).

No segundo caso, porque a investigagido da esséncia s6 pode iniciar-
-se perante a apresentag¢do de instdncias, uma vez que o que hd a definir
em (4) € justamente o género instanciado em (3).

Trata-se do proverbial “empirismo” de Aristételes: todo o conheci-
mento cientifico (isto €, no caso, toda a demonstrac@o e toda a definicio,
como, em geral, todos os principios indemonstraveis da demonstragdo)
comeca pela experiéncia.*

Podemos agora alargar a questdo a segunda relagdo entre os quatro
tipos de investigagdo, isto é, entre 6TL e €l €0TLV e entre SLOTL e TL
EoTLV.

Por que motivo e em que medida € que estes tipos de investigagdo
podem ser ordenados desta forma, a saber, catalogando €l éoTiv e T(
€0TLY como casos especiais de 6TL e de SL6TL?

O motivo, no primeiro caso, é 6bvio: porque a apresenta¢do de uma
instincia de um género €, no sentido técnico, a apresentagdo de um facto,
a saber, que o género se diz dessa instdncia. E a diferenca entre este caso
e o caso geral é que naquele nao se trata de estabelecer simplesmente a
pertenga de um predicado a um sujeito, como ¢ neste, mas sim a inclusio
de uma espécie no seu género (o qual ndo é para ela um simples predica-
do, mas “o que ela justamente €7).5

49 Tese expressamente assumida em: APr. 130, 46a17-22; APo. 1 18, 81a38-b9; 1 31; 11 2,
90a24-30; 1II 19, 99b20-100b5; Cael. 111 7, 306a5-9; GC 12, 316a5-14; HA 1 6, 491a7-
-14; GA IIT 10, 760b27-33; EN 17, 1098b3-4; VI 9, 1142a16-20. E trata-se igualmente
de uma ocorréncia implicita da velha licdo aristotélica de acordo com a qual todo o
argumento ou € dedugiio ou é indugdo: ver APr. II 23, 68b13-14; Apo. 1 1, 71a5-6;
Top. 112, 105a10-19; EN VI 3, 1139b26-31; Rh. 12, 1356a35-b4; 11 20, 1393a24-25; ¢
ainda: APr. 125, 42a3-4; APo. 11 5, 91b28-36; Top. I 8, 103b2-19; VIII 1, 155b35-37;
VIII 2, 157a18-21; VIII 14, 164al2-16; SE 4, 165b27-28: excepcionalmente com a lin-
guagem demonstragdo vs. indugdo: APo. I 18, 81a39-40; II 7, 92a34-b3; Ph. VIII 1,
252a24-25; Metaph. A 9, 992b31-33; ou também enunciado vs. indugdo: PA II 1,
646a29-30, e EE I 3, 1220b29-30.

50 Veja-se APo. I 4, 91b1-7, e Metaph. Z 4, 1029b13-1030a17. Mas também: APo. 11 6,
92a6-9; APo. II 13, 96a20-b15; Top. IV 1, 120b21-24; e ainda: APo. I 22, 83al-17; |
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Contudo, também no segundo caso o motivo € ficil de surpreender.
A razdo pela qual uma espécie pertence a determinado género reside no
facto de esse género ter a defini¢cdo que tem ou ser essencialmente o que
€. O mesmo € dizer, portanto, que a causa € a esséncia:> a razio pela qual
0 homem € uma espécie de animal reside na circunstincia de animal ser
um género com tais ou tais caracteres essenciais; e € porque animal é um
género com tais ou tais caracteres essenciais que homem se integra nele
como sua espécie.

Percebe-se agora uma passagem ha pouco elidida, onde Aristételes
declarava:?

Conclui-se daqui que em todas as investigagdes ou se investiga se hd
um termo médio ou se investiga o gue ¢ o termo médio. Ora, como o
termo médio € a causa, € esta que em todas elas € investigada. Por
exemplo, [se a Lua] se eclipsou [significa]: hd alguma causa ou nio?
E, depois de saber que hd uma causa, investigamos o que é essa causa.
Com efeito, a causa de ser, niio isto ou aquilo, mas simplesmente a
substincia, ou de ser, ndo simplesmente, mas algum dos [predicados]
por si mesmos ou por acidente, € o termo médio.

Na linha da nossa interpretagio, o esquema resultante € o seguinte:

TO OTL “0 homem é branco? hd uma causa para o
homem ser branco?

TO 8L6TL | “por que é que o homem é |qual a causa de o homem CAUSA =

branco? ser branco?
€l €0TLY | “isto é um homem? hd wma cansa para isto ser TERMO
um homem? MEDIO
Tl €oTwv | *0 que é 0 homem? qual a causa de isto ser um
homem?

A recondugdo dos quatro tipos de investiga¢do a pesquisa da causa,
ora como indagacdo pela existéncia de uma causa, ora como indagagio
pela natureza dessa causa, consagra a reducgiio da primitiva classificagdo
tetrddica a uma grande distingdo diddica (se é, o que ¢; ou se hd, qual é):

T06TL | eléotwv | T086TL | TiéoTw
Al "4 N "4
SEHA UMACAUSA | QUALE A CAUSA

22, 83a24-35.
51 Cf. Metaph. H 2, 1043a2-3: 1) ovoia altia Tob elval éxacTov.
52 APo. 112, 90a5-8.
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Todavia, como toda a investigagio estd orientada para a determina-
¢do da causa (finalidade perante a qual o respectivo estabelecimento sur-
ge como meramente preliminar), desta reducio resulta igualmente o
apontar dltimo de toda a investigagdo para o que é, entendido simulta-
neamente como razio de ser.

v

Antes de passar aos pontos seguintes do nosso programa, importa
voltar atrds, para retomar e rematar uma questiio deixada em suspenso.

Ha pouco, manifestdvamos compreensdo pelo favor que tem bafeja-
do a interpretagdo existencial da cldusula el éoTLv,

Por trés razdes, se estamos bem lembrados: pelos exemplos que
Aristételes adopta (os deuses, os centauros); pelo facto de Aristoteles
classificar a questdo €l €0TLv como uma questio amAds; e por Aristote-
les esclarecer que perguntar “se A €?7” ndo reverte a perguntar “‘se A é
branco ou ndo”.

A luz do que antecede, podemos agora tentar explicar por que moti-
vO a nossa compreensao nao chega para gerar adesio.

Em relacdo ao primeiro aspecto, haveria aqui que lembrar que estes
exemplos cldssicos de duvida existencial sé se tornaram tal depois de
Aristételes e porventura também por causa de Aristoteles. Para ele pré-
prio, ndo haveria decerto qualquer divida de que existem deuses e de que
ndo existem centauros. E certo que, no texto em aprego, Aristételes pode-
ria estar a fazer referéncia a tdpicos reconhecidos de divida existencial,
independentemente da sua posigiio pessoal sobre eles.” Mas ainda assim
ficaria por explicar a que propdsito os introduziria ele aqui como tdpicos
de diivida existencial, se, como vimos, nem o imediato contexto da pas-
sagem, nem os Analiticos no seu conjunto tém algo a ver com esta ques-
tdo. E a verdade € que hd uma justificagdo bem mais simples para a esco-
lha destes exemplos: é que eles configuram casos extremos de
identificacdio e, portanto, aqueles em que a necessidade da questdo T(
¢oTiv mais flagrantemente decorre da resposta & questdo el €oTiv (e,
inversamente, em que aquela mais flagrantemente decorre da necessidade
de esta haver sido antes respondida).

Segundo aspecto. E exacto que Aristételes classifica a questdo €l
€0TLY como uma questdo dmA@s. Mas, ao caracterizd-la assim, ele quer
apenas significar que nessa questio é exclusivamente o sujeito que é
visado e ndo o sujeito enquanto afectado por certo predicado. O que Aris-

53 Mas a concessdo é caridosa, se se tiver em consideragio que a consciéncia da especifi-
cidade da existéncia ndo lhe é anterior: cf. 0 nosso Plaido e o Problema da Existéncia,
Lisboa, Centro de Filosofia da Universidade de Lisboa, 2003.
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tételes quer marcar ¢ que nela ndo se trata de perguntar se o centauro é tal
ou tal (por exemplo se € ou niio € branco), mas simplesmente (ATAGS) se
isto € um centauro. O texto, jd citado, ndo deixa dividas a este respeito.

O que nos leva ao terceiro aspecto.

Poder-se-ia de facto objectar o seguinte: se por €l €0TLY ) p1) €0TLY
kévTavpos, Aristételes quer significar “se [isto] é ou ndo um centauro” e
ndo, como ¢ tradicional entender-se, *“se o centauro € [existe] ou nido”, por
que € que, como alternativa rejeitada, Aristételes acrescenta que ndo se
trata aqui de perguntar “se é branco ou ndo” (00K €l Aevkos T un)?

Com efeito, parece claro que a questio “‘se o centauro € branco ou
nao” opde-se & questdo que pergunta aTA(S “‘se o centauro € ou ndo” e
ndo a questdo “se isfo € um centauro ou ndo”, pelo menos se continuar-
mos a dar valor, como fizemos até aqui, ao critério analégico de simetria
que rege diversos argumentos aduzidos ao longo deste estudo.

Parece, decerto, mas ndo o €.

Trata-se aqui, de novo, da velha desatencdo a especificidade tedrica
do texto, que s6 pode ser corrigida suspendo o preconceito existencial.

Neste ponto da sua andlise, recordemo-lo, a questdo de Aristételes
indaga pelo sujeito enquanto tal (ATAGS).

Ora, como tornar intuitivo e expressar coloquialmente essa peculia-
ridade, sendo dizendo algo deste tipo: “Atengdo! Neste momento inda-
gamos se isto é ou ndo um centauro, ndo se isto (subentenda-se: este cen-
tauro) é ou nao branco”.

Quer dizer: o que Aristételes quer alertar nesta precisdo € que, se nor-
malmente assumimos a identidade do nosso objecto (isto €, em termos
aristotélicos, o que ele essencialmente €), por exemplo, que é um homem,
um centauro ou um deus, € nos concentramos nos predicados que lhe con-
vém (as suas propriedades e acidentes), por exemplo, se este homem, cen-
tauro ou deus € branco ou ndo, neste momento somos forgados a suspender
o interesse predicativo porque canceldmos a propria crenga na identidade
do objecto, revertendo sobre ela a nossa atengio e perguntando se isto (que,
por hipétese, sabemos ser branco) é um homem, um centauro ou um deus.

Claro que, neste lance, estd em evidéncia o pressuposto essencialista
de Aristdteles, em particular na distingdo entre predicados essenciais
(“homem”, “centauro”, “deus”) e predicados ndo-essenciais (“‘branco”,
etc.), enquanto, respectivamente, sortal universals e characterizing uni-
versals, para usar a sugestiva nomenclatura de um aristotélico moderno.**

Mas, como € bom de ver, ele estd-o de facto desde o inicio, uma vez
que a distingdo entre o sujeito gua afectado por um predicado e o sujeito
qua tale envolve esta tltima disting@o.

54 Cf. Peter Strawson, Individuals, pp. 169-175.
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Para o que nos interessa aqui, importa sobretudo realgar que a verda-
deira simetria a destacar neste ponto ndo € a puramente formal que decorre
da conservagdo do sujeito gramatical (“se o centauro existe ou ndo” por
oposigdo a “se o centauro é branco ou ndo”), mas a substantiva, que opde
“se isto é ou ndo um centauro” a “se isto € branco ou ndo”, ou, em termos
mais retintamente aristotélicos, aquela que opde “se isto é enquanto tal ou
em si mesmo um centauro” a “‘se isto € (acidentalmente) branco”.

Se assim €, podemos pacificamente concluir que ndo colhem as
objec¢des antecipadas contra a interpretagio preconizada e também, pelo
menos no que toca ao lugar e a fonte primdaria da controvérsia, que fica
vindicada a leitura ndo-existencial da cldusula el éoTiv, como haviamos
inicialmente prometido e € parte integrante do nosso programa.

VI

Chega agora o momento de alargar a nossa andlise ao conjunto dos
Segundos Analiticos, que é como quem diz, aqueles, poucos, segmentos
do texto subsequente em que a linha de investigagdo aberta nos capitulos
1-2 é de novo retomada.

Tal sucede no capitulo 8, apds um longo ciclo aporematico dedicado
a andlise exaustiva da relacdo entre demonstragio e defini¢iio, que ocupa
os cinco capitulos intercalares (3-7).

Este capitulo forma também uma unidade com os dois seguintes (8-
-10), a qual visa, no seu conjunto, atingir resultados positivos onde os
precedentes s6 haviam conseguido negativos, em particular evidenciando
que, se é verdade que nenhuma defini¢do pode ser demonstrada, como
aqueles haviam estabelecido, a demonstra¢do pode, muito embora, ser
util em certos casos para a descoberta da defini¢do, a saber, em todos
aqueles em que o definiendo nio € uma realidade primitiva nem imediata.

Ora, logo a abrir o texto, o novo tépico vai precisamente buscar ins-
piracdo a nossa questao.

Diz assim:?

Como foi dito antes, conhecer o que é (T0 €l6éval T{ €0TL) e conhe-
cer a causa de se é (kal TO el&évar 70 alTiov Tob el éoTl) é 0 mes-
mo. Ora a causa pode ser idéntica ou diferente da coisa e, se for dife-
rente, pode ser demonstrivel ou indemonstrivel. Se a causa for
diferente da coisa e for demonstravel, a causa sera necessariamente o
termo médio e a prova vird na primeira figura, pois também o que hd a
provar € universal e afirmativo.

55 APo. 11 8, 93a3-9.
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Se relembrarmos a interpretacdo proposta para as ocorréncias equi-
valentes dos capitulos 1-2, o sentido da primeira frase é bem claro:
conhecer o que urma coisa é (por exemplo, conhecer o que é o homem) e
conhecer a causa de certo x ser essa coisa (por exemplo, a causa de isto
ser um homem) € o mesmo.

No entanto, a presente passagem vai ainda mais além.

No contexto dos capitulos 1-2, dissera-se que a investigagdo nortea-
da pela questio “o que é?” (T{ €oTLVv) equivalia a uma investigacio
visando responder & questdo “por que €?” (5L4TL).

Mas agora diz-se mais: acrescenta-se que perguntar TL €0TLv signifi-
ca verdadeiramente perguntar pela causa ou pela razio de ser (5t4TL, na
nomenclatura canénica) de el €oTLv.

Trata-se, claramente, da consagragio de que a questdo T( €oTLv,
quando entendida am\@s, tem por matéria a resposta a questdo el €oTuv.

Todavia, de acordo com o esquema de correspondéncia Ti éoTiv /
8L6TL anteriormente exposto (dizer o que é A vem a ser 0 mesmo que
dizer por que € que certo x é A), tal sé é possivel se a questdo €l €oTLv
tiver a forma “se (este) x € A?” e, portanto, se possuir um sentido identita-
tivo e ndo um valor existencial.

O resultado €, bem entendido, uma nova impugnagio da leitura exis-
tencial da cldusula em discussio.

Contudo, um pouco adiante, no mesmo capitulo, di-se mais uma
achega nesta direcg¢io:3°

Tal como investigamos porgue é quando apreendemos gue é3 — pois
embora por vezes eles se tornem manifestos a0 mesmo tempo,>® nunca
¢ possivel conhecer o porgue é antes do que é — € igualmente claro
que também ndo [se pode investigar] a esséncia sem apreender que é.
Com efeito, é impossivel conhecer o gue é, ignorando se é. Todavia,
por vezes apreendemos se é por acidente e por vezes apreendendo
algo da propria coisa: por exemplo, do trovio, que é um certo ruido
nas nuvens,’ ou do eclipse, que é uma certa privagéo de luz, ou do
homem, que € um certo animal, ou ainda da alma, que se move a si
mesma. Quando sabemos que algo é por acidente, necessariamente
ndo apreendemos nada a respeito do que a coisa €; pois nem sequer
sabemos gue é: e investigar o que é sem apreender que é € ndo inves-

56 APo. 11 8, 93a16-29.

57 De acordo com o que vimos em APo. 11 1, 89b25-31.

58 E tipicamente o caso da dyx{voia (acumen): cf. APo. 1 34.

39 Aristételes da nos Meteorologica (11 9, 369a10-370a33, e III 1, 370b3-371b17) uma
defini¢do de trovdo diferente daquela que aqui surge: o trovio e o relimpago sdo ai
encarados como o resultado das exalagdes secas das nuvens, tal como a chuva o seria
das exalagdes hiimidas.
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tigar nada. Mas quando apreendemos algo [da coisa], tudo € mais
facil: pois, neste caso, mal apreendemos que €, apreendemos também
desse modo [algo] a respeito do que a coisa €.

Um simples comentdrio cursivo basta para tirar testemunho da pas-
sagem.
Diz Aristételes:0

Sé investigamos porgue é quando apreendemos que é.

Naturalmente: pois s6 depois de determinar o facto, que A é B,
podemos investigar a causa, a razdo pela qual A € B.
E acrescenta:!

E impossivel conhecer o gue €, ignorando se é.

Decerto: pois sé perante um caso apurado de A € possivel indagar o
que € A. A investigagio da esséncia depende, como vimos, da selec¢do de
instancias e, em particular, s6 perante casos subsumiveis na definigio
nominal de A ¢é possivel procurar a causa de esses casos serem A e, por-
tanto, € possivel estabelecer a defini¢do real de A.

Dafi que esta seja também uma das passagens fundamentais para con-
firmar o sentido da questdo €l éo0TL no contexto estrutural do procedi-
mento cientifico em que surge integrada nos capitulos 1-2.

Com efeito, poder-se-ia perguntar: por que € que, nos termos da licao
ai estipulada, € necessario saber se € em ordem a poder inquirir o que é?

A resposta € simples: porque s6 tendo a garantia de que um certo x €
A, se torna admissivel ao investigador servir-se de x para efeitos da
determinagdo da esséncia de A, a qual, como jd vimos, corresponde a
(mas, antes de mais, depende da) determinacdo da causa de x ser A.

Um contra-exemplo ajuda a compreender este lance.

Suponhamos que um investigador ndo procura saber se ¢ antes de
iniciar a pesquisa o que €. Se estiver a investigar, por hipdtese, a natureza
do trovao, poderd dar-se o caso de vir a tomar como instincia de trovdao
algo que o ndo é. Ora, nesse caso, os resultados da pesquisa nio serdo
fidedignos, por terem sido ab initio falseados pelos exemplos arbitraria-
mente utilizados.

E esta preocupagio que estd presente na exigéncia aristotélica de que
a pesquisa comece pela questdo €l €oTL: s6 sabendo se x € A, é legitimo
avangar para a pergunta sobre a esséncia de A, através da resposta a ques-
tdo “por que é que x € A?”.

60 APo.11 8, 93al6.
61 APo. 11 8, 93a20.



EL éoriv - Hipéteses De Existéncia em Aristoteles 165

Mas Aristoteles continua.
Afirma em seguida que®?

Apreendemos por vezes se é por acidente e por vezes apreendendo
algo da prépria coisa: por exemplo, do trovio, que € um certo ruido
nas nuvens, ou do eclipse, que é uma certa privagido de luz, ou do
homem, que é um certo animal, ou ainda da alma, que se move a si
mesma. Quando sabemos que algo € por acidente, necessariamente
ndo apreendemos nada a respeito do que a coisa €; pois nem sequer
sabemos que é: e investigar o que é sem apreender gue ¢ é nfio inves-
tigar nada.

Claramente (os exemplos sdo concludentes), saber se um dado ente é
apreendendo algo da prdpria coisa significa reconhecer esse ente como
caso de uma espécie, através do elemento essencial que a definigdo
nominal contém (por exemplo, “uma certa privacdo de luz” no caso do
eclipse, ou “um certo animal” no caso do homem).

Apreender que algo é wm homem significa, pois, apreendé-lo comeo
homem. E apreendemos algo como homem quando o apreendemos como
um certo animal. A passagem do conhecimento de algo como homem
(isto é, a passagem do conhecimento de el €oTLv) para o conhecimento
da esséncia de homem (isto €, para o conhecimento do T éaTLv) é dada
pelo esclarecimento do certo animal que o homem é, quer dizer, é dada
pela determinagdo da espécie de animal que ele é.

Assim, a passagem da definicdo nominal a defini¢do real depende,
como jd sabiamos, da apresentagio de instdncias. Sem instincias, pode
bem continuar a haver defini¢io nominal (como no caso paradigmatico
do bode-veado);** mas nunca haverd defini¢ao real, nio imediatamente
por ndo existirem coisas para definir, mas por ndo haver casos empiricos
onde a ac¢do da causa comum possa ser contemplada e dos quais, portan-
to, a definicdo possa ser retirada.

Pelo contrdrio, sabemos se um dado ente € por acidente quando o
reconhecemos como um ente, mas nio identificando-o sob a sua prépria
espécie. Por exemplo, quando apreendemos Cilias como miisico e ndo
como homem ou quando apreendemos o troviio como uma explosio e ndo
como um ruido nas nuvens. Nestes casos, € evidente que o ente ndo é
subsumido na sua espécie como uma instincia dessa espécie. E é por isso
que tal apreensdo, ndo nos dando elementos nenhuns acerca da propria
espécie, ndo permite avangar na pesquisa.

62 APo. 11 8, 93221-27.

63 Cf. APo. 117,92b4-11. O exemplo do “bode-veado” (tpayélados) é querido a Aristé-
teles: comparece igualmente em Int. 16a9-18, bem como, antes dele, em Aristéfanes
(Vespas 937) e em Platdo (R. VI, 488a).
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Neste caso, diz bem Aristételes, “nem sequer sabemos que é”: pois
nem sequer sabemos que € homem ou que é trovdo; quer dizer, nem
sequer sabemos que tal homem é homem ou que fal trovdo € trovio, por-
que ndo logramos identificd-los sob as suas respectivas espécies.

Ora como investigar o que € o trovdo (ou o que é o homem) se nem
sequer reconhecemos estar perante um trovio (ou perante um homem)?

“Investigar o que ¢ sem apreender que é’, comenta acertadamente
Aristételes, “é ndo investigar nada”.

Por isso, conclui:®4

Mas quando apreendemos algo [da coisa], tudo é mais fécil: pois, nes-
te caso, mal apreendemos que €, apreendemos também desse modo
[algo] a respeito do que a coisa é.

Com efeito: quando apreendemos, neste tipo de casos, que isto € um
homem, apreendemos que é um homem gua certo animal; e, quando
apreendemos que aquilo é um trovio, apreendemos que € um trovio gua
certo ruido nas nuvens.

Nesta medida, ao “apreender algo da coisa”, conhecemos cada ente
na sua identidade, isto é, como uma instincia da sua espécie, de tal modo
que, no acto de apreensdo, a prépria espécie € também “desse modo”
dada.

Podemos, pois, concluir que, no todo e na parte, esta extensa reto-
mada do esquema introduzido nos capitulos 1-2 do segundo livro dos
Analiticos Posteriores em torno dos quatro tipos de investigagdo confir-
ma a interpretacdo que nesse contexto haviamos proposto, com especial
destaque para a cldusula €l €07y, reforcando-a inclusive com a explici-
tagdo da intervencdo de tal esquema no procedimento cientifico que visa
o estabelecimento da defini¢cdo real, em que, como vimos, a questdo
expressa nessa cldusula desempenha um importantissimo papel estrutural.

Em nenhum outro local deste capitulo, ou alids dos Segundos Anali-
ticos, volta a ocorrer o tema.

VII

Para completar o nosso programa, resta-nos agora verificar se a
interpretagdo prosseguida ao longo deste estudo tem também aplica¢do no
caso das “hipdteses de existéncia”.

Nada obriga a que tenha, nem nenhuma consequéncia gravosa advird
para o nosso projecto, cujos principais resultados podem considerar-se
adquiridos, se vier a descobrir-se que nio tem.

64 APo. 11 8, 93a27-29.
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Todavia, ¢ indiscutivel que tal interpretagio saird ainda refor¢ada se
se vier a concluir a contento.

Tal a expectativa que animamos € que procuraremos neste momento
comprovar.

Ora hd, em todo o corpus aristotélico, quatro, e apenas quatro, locais
em que a critica detectou a ocorréncia daquilo a que se convencionou
chamar “hipéteses de existéncia”, isto €, principios ou premissas, no sen-
tido técnico de Aristételes, que alegadamente encerram, ou requerem, a
suposi¢do da existéncia de algo.

Serd, por isso, porventura uma boa metodologia apresentar sucessi-
vamente cada um dos textos candnicos, seguido directamente dos comen-
tirios que justifique em ordem a demonstrar a vantagem de uma leitura
alternativa a tradicional, que € como quem diz, a existencial.

Esse o procedimento que adoptaremos.

O primeiro texto, dos Primeiros Analiticos, segue assim:%

O nosso erro é como o que ocorre sobre coisas particulares (Tepl TdS
€v Wépel) no caso seguinte. Se todo o B é A e todo 0o C € B, todo o C
serd A. Se, pois, alguém sabe que tudo o que é B é A, sabe também
que C é A. Mas essa pessoa pode niio saber que C existe (aAN" 008¢v
kwAUeL ayvoely 7o I' 6TL €éoTiv). Por exemplo, se A for ter angulos
iguais a dois rectos, B tridingulo e C um tridngulo sensivel, quem sou-
ber que todo o tridngulo tem os angulos iguais a dois rectos, mas nio
se aperceber que C existe (U} elvar 10 I'),% saberd e ndo saberd a
mesma coisa. E que ‘saber que todo o tridingulo tem esta propriedade’
é ambiguo (oUx amholv éoTiv); pode significar ter o conhecimento
universal (TT)v kaB6\ov éxeLv émoThnv) ou ter conhecimento acer-
ca de cada instincia particular (16 8¢ TN kad’ ékaaTov).5 Ora, é no
primeiro sentido que se sabe que C tem a propriedade e no segundo
que se ignora, de modo que ndo se trata de dois estados de espirito
contrarios acerca de C.

Acontece aqui como na doutrina do Ménon segundo a qual aprender é
recordar (6TL N pddnols dvduvnois). Nés nio conhecemos o parti-
cular (T0 ka8’ ékaoTov) antecipadamente; adquirimos o conhecimen-

65 APr. 11 21, 67a8-27. Traduzimos a partir do resumo de W. D. Ross, que, além de tipico
da interpreta¢io que procuramos contrariar sob o ponto em aprego, permite acompa-
nhar com muita clareza o dificil raciocinio de Aristételes. Por isso, conservamos inclu-
sive as restituiges existenciais de €0TLV.

66 Mais rigorosamente: “mas julga que C ndo é” (Umo\dBot ydp dv Tis pn elvar 7o ).

67 Ross nota bem, em contraste com a regularidade na nomenclatura usada para o conhe-
cimento universal () kaB6Aov émoTAnN) e mais A frente para o conhecimento actual
() 7@ évepyelv émoThun), a variedade lexical relativa ao conhecimento particular
(ou singular?): 1) ka®’ éxacTov (67al8, 20; cf. 23), 1| kaTd pépos (67a24; cf. 30), 1)
otkela (67a27).
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to no mesmo momento em que somos conduzidos & conclusdo (dpa
TH émaywyf AappdreLr) e isto é como um acto de reconhecimento
(Gomep dvayvwpilovTas). De facto, hd coisas que sabemos instanta-
neamente [ou ‘acto continuo’, dir-se-ia talvez melhor em portugués
(evBus lopev)], por exemplo que uma figura tem os dngulos iguais a
dois rectos mal sabemos que € um tridngulo (€av [dwpev OTL
Tplywrov).o8

Claramente, o ponto nuclear para o nosso debate reside na seguinte
passagem:

Se todoo B é A etodo o C éB, todo o C serd A. Se, pois, alguém sabe
que tudo o que é B € A, sabe também que C € A. Mas essa pessoa
pode nio saber que C existe.

E que, se hd caso em que se justifica invocar um uso predicativo
eliptico do verbo “ser” como boa alternativa para a leitura existencial,
este é seguramente o adequado.

Com efeito, o imediato contexto torna claro que o problema descrito
nio pode ser entendido se se conferir valor existencial & frase 70 T" 671
€oTv. Pois o referido problema ndo decorre de certa pessoa saber que
todo o B é A e ao mesmo tempo ignorar que C existe, mas sim de ela
saber que todo 0 B é A, ignorando simultaneamente gue C € B, pois esse
¢ justamente o conhecimento de que carece para poder concluir que C € A.

Se alguém sabe que todo 0o B € A, também sabe que C € A — mas se,
e somente se, souber que C é B. Caso contrdrio, continuard a ser objecti-
vamente verdadeiro que, “se todo o B é A e todo o C é B, todo o C serd
A”, mas ndo valerd subjectivamente, neste caso, o lema segundo o qual
“se alguém sabe que tudo o que € B € A, sabe também que C é A”, por-
que faltard ao sujeito o conhecimento da premissa menor, isto €, o conhe-

68 Nfo resistimos a dizer que esta é uma das raras passagens em que Aristoteles faz justi-
¢a a Platdo e, em particular, ao préprio Ménon. Com efeito, Aristételes nfo diz que a
doutrina por ele expendida neste contexto refuta, completa ou torna obsoleta a do
Ménon (pace Ross, p. 474). Nem diz simplesmente que hd um paralelismo entre esta
doutrina e a do didlogo, ambas divergindo todavia em tal ou tal ponto (nomeadamente,
a do Ménon postulando a anterioridade e esta a simultaneidade do saber). O que Aristo-
teles diz é que esta doutrina e a do didlogo sdo a mesma: dpolws 8¢ kal O év TQ
Mévwwe Adyos, éTu 1y pddnois dvdprnols. Ora, ao fazé-lo, Aristdteles estd ndo sé a
aceitar que se caracterize esta doutrina como uma certa espécie de reminiscéncia (a do
Ménon precisamente), como estd a projectar como restituigio exacta da doutrina do
didlogo tudo o que a seguir diz, a saber (1) que adquirimos o conhecimento no mesmo
momento em que somos conduzidos para a conclusdo, (2) que isto € uma espécie de
reconhecimento e (3) um acto de apreensdo imediata. Ora o que hé de notdvel nisto é
que a doutrina platénica da reminiscéncia tem justamente este sentido. E, portanto,
encontramo-nos diante de um momento invulgar em que, por uma vez, Aristételes
recupera com notdvel penetragio e acuidade o cerne do ensinamento platénico.
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cimento de que todo o C € B. O que justifica o fracasso de ordem cogniti-
va €, pois, a ignoradncia do sujeito a respeito de C ser um B, ndo, eviden-
temente, a respeito de C existir ou ndo existir, que &, para o efeito, com-
pletamente irrelevante.

Assim se compreende também o exemplo seguinte de Aristdteles:

Se A for ter ingulos iguais a dois rectos, B tridngulo e C um tridngulo
sensivel, quem souber que todo o triingulo tem os dngulos iguais a
dois rectos, mas julgar que C néo é [B] [e ndo, & maneira de Ross:
‘mas ndo se aperceber que C existe’], saberd e ndo saberd a mesma
coisa.

Esta, com efeito, a ligdo que faz sentido no contexto: a fonte do
equivoco em que se encontra aquele que ndo é capaz de formar o silogis-
mo “todo o tridngulo tem os dngulos internos iguais a dois dngulos rectos,
C ¢ um trifingulo, logo C tem os dngulos internos iguais a dois dngulos
rectos” € justamente o desconhecimento efectivo da menor, que C é um
tridngulo, e ndo o desconhecimento de que C existe.

Dai que Aristételes afirme que quem estd neste embarago “‘saberd e
ndo saberd a mesma coisa”.

Ora, que € que ele sabe e que € que ele nfo sabe?

E por que motivo acha Aristételes que o que ele sabe e o que ele ndo
sabe sdo a mesma coisa?

Aparentemente, o que o sujeito sabe € que todo o tridngulo tem os
angulos internos iguais a dois rectos. E o que ele nio sabe é que C (que é
um tridngulo) tem os dngulos internos iguais a dois rectos. Por isso, ele
sabe e ndo sabe a mesma coisa: que fodo o tridngulo (incluindo C, que é
um tridngulo) tem os dngulos internos iguais a dois rectos.

Mas porque € que ele ndo sabe que C (que é um tridngulo) tem os
dngulos internos iguais a dois rectos: porque ndo se apercebe que C existe
ou porque nido se apercebe que C & um tridngulo?

E evidente que € pela segunda razéo.

Nio s6 pela l6gica que assiste ao argumento, e que ¢ idéntica a que
preside ao anterior, mas porque o novo problema que Aristdteles aqui
coloca reside em que o sujeito saiba e ndo saiba a mesma coisa. O pro-
blema, dito de outro modo, reside no risco de contradi¢do inerente a
saber-se e ndo se saber um s6 e mesmo dado.

Ora aquele que sabe que todo o tridngulo tem os dngulos internos
iguais a dois rectos, mas ndo sabe que um certo tridngulo C existe, sem
divida que sabe e niio sabe alguma coisa: mas ndo é a mesma coisa que
ele sabe e ndo sabe.

Para que a contradicdo ecluda é, portanto, necessdrio que o sujeito
saiba e ndo saiba a mesma coisa, isto €, no caso, que saiba e ndo saiba que
todo o tridngulo tem os dngulos internos iguais a dois rectos.
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De que modo?

Justamente sabendo, em geral, que todo o tridngulo tem os dngulos
internos iguais a dois rectos, mas ndo sabendo que este C, que € um trién-
gulo, tem os angulos internos iguais a dois rectos.

E como € que € possivel ndo saber isso?

Muito facil: basta que néo se aperceba que C € um tridngulo.

A mesma conclusdo decorre se se considerar que aquilo que o sujeito
sabe e ndo sabe é que C tem os dngulos internos iguais a dois rectos.®

Neste caso, ele sabe, porque sabe que todo o tridngulo tem os dngu-
los internos iguais a dois rectos e C € um tridngulo. Mas ndo sabe, porque
ndo vé C como um tridngulo e, portanto, ndo conclui que C tem os angu-
los internos iguais a dois rectos que é suposto ter enquanto tridngulo.

Em ambos os casos, o facto de C existir ou ndo existir nio estd em
causa, porque nio € através da sua existéncia ou inexisténcia que a amea-
¢a de contradicdo se gera.

Claro que ndo é irrelevante que C exista ou ndo exista: pois s6 preci-
samente se C existir e o sujeito souber que C existe lhe poderd ser impu-
tado o desconhecimento que gera a aparente contradigio.

Se, com efeito, o sujeito ndo souber que C existe, de que tridngulo C €
que ele ndo se apercebe que tem os dngulos internos iguais a dois rectos?

E se o sujeito ndo souber que C existe, qual a instdncia de tridngulo a
luz da qual lhe pode ser imputado o facto de que afinal desconhece que
todos os trifingulos tém os dngulos internos iguais a dois rectos?

Mas isso, longe de confirmar a justeza da leitura existencial, s con-
tribui para a repudiar: pois torna necessdrio presumir ndo apenas a exis-
téncia de C como o conhecimento por parte do sujeito dessa existéncia,
que ¢é aquilo mesmo que a interpretagfo tradicional tem de excluir para
poder ler 70 T" 67 €oTiv como “que C existe” e assim atribuir ao sujeito
a respectiva ignorancia.

Mas também a solug@o final apresentada em seguida por Aristoteles,
segundo a qual a contradi¢io se dissolve esclarecendo a ambiguidade
entre o nivel do conhecimento universal e o nivel do conhecimento parti-
cular, confirma plenamente a nossa tese: € no primeiro nivel (isto €,
universaliter) que se sabe que C tem os dngulos internos iguais a dois
rectos e € no segundo (singulariter) que se ignora que C tem os dngulos
internos iguais a dois rectos. Todavia, para se ignorar que C tem os dngu-
los internos iguais a dois rectos, € preciso que se saiba que C existe; e
para se ignorar que o tridngulo C tem os dngulos internos iguais a dois
rectos, quando se sabe que todos os tridngulos tém os dngulos internos
iguais a dois rectos, € preciso que se ignore que C € um tridngulo.

69 Como sucede de facto em determinado passo do nosso texto: cf. 67a19-21.
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Uma vez mais, no final do excerto, quando Aristételes declara que
“sabemos instantaneamente que uma figura tem os dngulos iguais a dois
rectos mal sabemos que € um tridngulo” e, portanto, que basta saber que
uma figura € um tridngulo para reconhecer que tem os &ngulos internos
iguais a dois rectos, o texto vem em nosso apoio: pois é exactamente essa
condicdo (saber que tal figura € um tridngulo) que o sujeito que erra ndo
retine.

E com esta observagiio damos por encerrado o caso relativo ao pri-
meiro texto.

Passemos agora para o segundo, que, pela sua extens@o, convém ser
dividido em trés partes.

A primeira, que corresponde ao exacto principio dos Segundos Ana-
liticos, comega assim:

Toda a aprendizagem (618ackalia) e todo o conhecimento racional
(nabfiols StavonTikn) provém de um conhecimento pré-existente.”!
Acontece assim com a matemditica e com todas as outras artes. E
acontece também com os argumentos (Tepl Tovs Adyous), quer por
silogismo, quer por indugdo: os primeiros, porque tomam algo como
compreendido; os segundos, porque provam o universal pelo facto de
os casos individuais (ka®’ €kacTov) serem evidentes. Finalmente, o
mesmo acontece com 0s argumentos retéricos, quer pelo exemplo, que
€ uma indugfo,’ quer por entimema, que é um silogismo.

O conhecimento pré-existente pode revestir duas formas: ou o conhe-
cimento de que € (671 €oT), por exemplo que a afirmagdo ou a res-
pectiva negacdo sao verdadeiras; ou o conhecimento de o que é um
determinado termo (T{ 70 Aey6pLevdv éoTL), por exemplo o que signi-
fica o tridingulo. Em alguns casos, os dois conhecimentos sdo requeri-
dos, a saber tanto o que significa como que é (kal T{ onuaiver kal
6TL éoTLY), por exemplo no caso da unidade.

Todas as tradugdes deste passo conferem, sem excepgdo, um sentido
existencial a 6L €oTL e interpretam do seguinte modo as duas formas de
“conhecimento pré-existente” que Aristételes aqui distingue: no primeiro
caso, trata-se da suposi¢do de que algo existe; no segundo, trata-se da
definicdo nominal desse algo.

70 APo. 11, 71al-17.
71 Li¢do constante de Aristoteles: veja-se também Top. VI 4, 141a26-31; Metaph. A 9,
902b24-33; EN VI 3, 1139b26-28.

72 Rigorosamente, o argumento pelo exemplo ndo é uma indugfo, uma vez que nio vai do
particular para o universal, mas sim de um particular para outro particular coordenado
(cf. APr. 11 24, 69a13-19; Rh. 12, 1357b25-30).
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Assim tem origem a doutrina das “hipdteses de existéncia”, que se
tornou praticamente um dogma na interpretagdo da teoria aristotélica da
ciéncia.

Ora a verdade é que nfio hd nada na passagem que sustente esta leitu-
ra e, pelo contrdrio, tudo milita nela a favor de uma outra e mais directa
alternativa.

Com efeito, o que Aristdteles afirma € simplesmente que o conheci-
mento pré-existente pode ser de duas ordens: ou € conhecimento do que
algo é; ou é conhecimento de que algo € o caso.

Os exemplos utilizados ndo deixam duvidas: a atribuicdo de um sen-
tido ao termo “tridngulo” corresponde ao conhecimento de o que é (7L TO
€0 TL); 0 reconhecimento do principio segundo o qual ou a afirmacio ou a
negacdo sdo verdadeiras corresponde ao conhecimento de que é (0Tt
€oTL).

Ora € evidente que, neste dltimo caso, declarar que a afirmacio ou a
respectiva negacio sio verdadeiras nio corresponde a declarar que seja o
que for existe; corresponde sim a declarar que, dada qualquer proposicéo,
¢ o caso que ou a afirmacio ou a respectiva negagio sdo verdadeiras.

Porém, se Aristételes escolhe precisamente estes dois exemplos para
ilustrar os dois tipos de conhecimento, € seguramente porque o que tem
em mente ndo é, no caso sob controvérsia, uma interpretacio existencial
de 6TL éOTL.

Acresce que a doutrina aqui apresentada abrevia a que serd apresen-
tada no capitulo 2, onde Aristételes distinguird trés tipos de principios:
(a) proposigtes de cardcter geral que convém sejam admitidas em certa
investigagiio particular, a que chamard dafidpaTa;™ (b) pressupostos
acerca das realidades envolvidas nessa investigacfo, a que chamari
umobéaels;™ e (c) especificagdes do significado de determinados termos,
a que chamara OpLopol.”

E manifesto que, neste contexto, os principios (a) e (b) sdo engloba-
dos no conhecimento de que € (6T €0TL).70 Mas, como é evidente, s6 é
legitimo reunir os principios (a) e (b) numa mesma categoria e caracteri-
za-los a ambos, enquanto membros dessa categoria, como conhecimentos
de que é, se a nogdo OTL €0TL tiver em ambos o mesmo significado. Ora,
tal como os axiomas nio sdo proposi¢des de existéncia, assim também o
nfo sdo as hipdteses; e tal como os axiomas sdo, na adequada expressio
de Ross, statements that so-and-so is the case, assim também o sio as

73 APo. 12, 72al7.
74 APo. 12, 72a20.
75 APe. 12, 72a21.

76 E € alids assim que Ross, um estrénuo defensor da leitura existencial, interpreta a pas-
sagem (cf. Aristotle’s Prior and Posterior Analytics, pp. 504-505).
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hipéteses. Qualquer alternativa a esta conclusdo tem de envolver Aristo-
teles numa insandvel ambiguidade, que nada na doutrina aristotélica faz
prever e a que nada neste texto (como nos andlogos) obriga.

Mas prossigamos com o texto do primeiro capitulo, que continua
assim:”’

Em certos casos, o conhecimento resulta da jungfio de um conheci-
mento anterior com o conhecimento de algo que se obtém nesse mes-
mo momento: é 0 que se passa com o conhecimento das coisas que
caiem sob um universal (GvTa VO TO kaBblov). Por exemplo, ji se
sabia que todo o tridngulo tem angulos iguais a dois dngulos rectos;
mas soube-se que esta figura no semicirculo € um tridngulo ao mesmo
tempo que se foi conduzido & conclusiio. Em certos casos, o conheci-
mento ocorre deste modo e, nestes, o dltimo termo ndo se torna
conhecido através do termo médio: € o que passa quando os objectos
sdo coisas individuais (TOV ka8’ ékaoTa GvTa) e que ndo sdo ditas de
nenhum sujeito (1) kad’ UTokeLpLévoy TLVOS).

Mas talvez seja melhor dizer que, antes de se retirar a conclusio, isto
¢, antes de haver silogismo, num sentido tem-se conhecimento e nou-
tro ndo. Com efeito, se nio se sabia que isto era inqualificadamente
(el éoTLv amhds), como é que se podia saber inqualificadamente que
isto tinha dois &ngulos rectos?

Estd aqui suposto um silogismo deste tipo:

Todo o tridngulo tem angulos iguais a dois éngulos rectos.
T é um tridngulo.
. T tem dngulos iguais a dois dngulos rectos.

A tese de Aristételes é que o conhecimento da premissa menor, que
deveria preceder o conhecimento da conclusdo, pode ocorrer ao mesmo
tempo que ela. O motivo é que o termo menor €, neste caso, uma realida-
de individual, cuja identificagdo como instincia de certo universal (na
premissa menor) é contempordnea da sua subsungdo sob a propriedade
distintiva do universal (na conclusio).

Nestes casos, diz ele, “talvez seja melhor dizer que, antes de se reti-
rar a conclusdo, isto é, antes de haver silogismo, num sentido tem-se
conhecimento e noutro ndo”, porque “‘se ndo se sabia que isto era inquali-
ficadamente, como € que se podia saber inqualificadamente que isto tinha
dois dngulos rectos™?

A questio € muito clara e a contaminacdo existencial s6 serve para a
obscurecer completamente.

77 APo.11, 71al7-27.
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O que provoca problema a Aristoteles neste passo € o seguinte:
como se poderia de todo (amA@s) saber que T tinha dois dngulos rectos,
se de todo (aTA®s) ndo se sabia que T era um fridngulo?

Nio saber “se isto era” (urn NdeL €l €oTiv) ndo significa, pois, ndo
saber se isto existia, mas, sim, ndo saber se isto era um tridngulo.

O que estd, de novo, em causa, como no texto dos Primeiros Analiti-
cos, € a possibilidade de saber universaliter que todo o tridngulo tem os
ingulos internos iguais a dois rectos e, a0 mesmo tempo, desconhecer que
isto (isto &, este tridngulo) tem os dngulos internos iguais a dois rectos, o
que justamente sucede sempre que isto ndo seja reconhecido como um
tridgngulo.

A “existéncia” ou “ndo existéncia” do tridngulo (o que quer que tais
bizarras ocorréncias metafisicas pudessem significar) ndao tém, evidente-
mente, nada que ver com o caso.

Passemos, pois, & tltima parte do texto:®

Decerto que também neste sentido se sabe: mas sabe-se universalmen-
te e ndo inqualificadamente (dmAds). De outro modo, a aporia do
Ménon aparece: ou nada se aprende ou sé se aprende o que ji se
sabe.” Ora ndo se deve tentar dissolvé-la como fazem alguns. Alguém
pergunta: ‘Sabes ou ndo que todo o conjunto de duas coisas (dTacay
Svdda) € par (dpTia)?’ E, quando se responde que sim, apresentam
um conjunto de duas coisas (Tiva Sudda) que ndo se sabia sé-lo (v
olk QeT’ €lval) e que, portanto, ndo se sabia ser par (ot 008
aptiav). Isto tentam eles resolver negando saber que todo o conjunto
de duas coisas é par (\bouoL ydp ol ddokovTes eldéval maoav
Sudda dpTiav oboav), quando a verdade é que o sabem desde que
saibam que aquilo de que se trata € um conjunto de duas coisas (G’
N loaowy 67 Buds). (...) Em suma, pois, nada impede que num sen-
tido se saiba e noutro sentido se ignore aquilo que se estd a aprender.
O que € paradoxal (dTomov) ndo é que num certo sentido se saiba o
que se estd a aprender, mas que se saiba o que se estd a aprender do
mesmo modo e no mesmo sentido em que se estd a aprender.

A prépria tradugdo do texto € o suficiente para mostrar que a interpre-
tagdo requerida continua a ndo ser, como se poderia esperar, a existencial:
nio €, diz Aristételes, negando saber que todos os conjuntos de duas coisas
sdo pares, mas afirmando que sé se sabe ser par aquilo que em primeiro
lugar se sabe ser um conjunto de duas coisas (ndo: aquilo que em primeiro
lugar se sabe ser, sem mais), que se dissolve a aporia do Ménon.

78 APo.11, 71a27-b8.

79 Trata-se de novo da distingio entre tipos de conhecimento exposta em APr. 11 21, 67a8-
-27, e que Aristdteles retomard uma vez mais em APo. [ 24, 86a22-29.
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O que nos permite passar directamente para o terceiro texto, que reza
im:80
assim:

Chamo ‘tese’ (0éolv) a um principio silogistico imediato (duéoou
apxfis ovloyLloTLkis) que ndo pode ser demonstrado (fjv L1 €0t
8€etEat), mas que também nio é necessdrio ao que estd a aprender algo
(und” avdykm éxew TOV pabnodpevdv Ti). Se for necessirio ao que
aprende seja o que for, chamo-lhe ‘axioma’ (dElwpa).

Uma tese que assume qualquer das partes de uma contradi¢fo, a saber,
que € algo ou que ndo € algo (TO elvar Tt §j TO U1 elval ), é uma
hipdtese (UmoBeots); a que ndo assume é uma definigdo (1 & dvev
ToUTOU OpLopds). As definicdes sdo teses: pois, por exemplo, os
matemdticos pdem (Ti6eval) que a unidade € o que é indivisivel do
ponto de vista da quantidade; no entanto, ndo sio hipdteses, pois o gue
¢ a unidade e qgue seja unidade ndo € o mesmo (70 yap T{ €0TL povas
Kkal T elval povdda ol TalTov).

Uma vez mais, a tradugfio proposta serve a interpretagdo assumida:
uma tese ¢ um principio silogistico imediato que assume qualquer das
partes de uma contradicio, a saber, que é algo ou que ndo é algo (TO
elvar Tt f) T U7 elvar T), ndo que algo é ou que algo nido € (Tricot,
Barnes), muito menos que algo existe ou nio existe (Ross).

A licdo correcta transparece imediatamente na gramdtica da frase
aristotélica, mas resulta também do que estd primariamente em causa no
seu contelido, a saber, que a tese € uma proposi¢do que assume qualquer
das partes de wma contradi¢do, ou a afirmagio (que algo é algo) ou a
negacgio (que algo ndo ¢ algo).

Do mesmo modo, no final do texto, T0 elval povdSa nio significa
“que a unidade seja” ou “que a unidade exista”, mas sim “‘que seja unida-
de”. As hipdteses que Aristoteles aqui refere nio sio “hipdteses de exis-
téncia”, em nenhum sentido do termo, mas sim pressuposigdes pedidas
por mor da demonstragdo, como ¢ cldssico fazer-se, pelo menos desde
Euclides, nas demonstragdes matematicas. Quando, numa demonstragio,
o geémetra diz “seja a linha AB um segmento de recta, etc.” (e € esse 0
caso que Aristételes tem expressamente em mente) ndo estd a postular a
existéncia de determinado segmento de recta (que significaria, alids, a
ontologia resultante?), mas sim a pedir que lhe concedam, por via de
hipdtese (ex hypothesis), a introdugdo de um segmento de recta com tais
ou tais propriedades.

Com o que nos deparamos diante do tltimo texto, ainda em idéntico
registo tedrico.

80 APo.12,72a14-24.
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Diz ai Aristoteles:8!

Chamo principio em cada género aquilo que nfio é possivel provar que
é (talTas ds 6TL €oTL U1 évdéxeTal 6elfal). O que os principios e
o que deles decorre significam (T{ pwév obv onpaivel) é assumido
(appdveTar); mas que sdo (6L 8 €oTL) é necessariamente assumido
no caso dos principios (Tds pev dpyas avdykn happdavely) e prova-
do no caso dos outros (Ta 8 dAAa Seikvival). Assim, por exemplo,
assumimos o que significa a unidade ou o recto ou o tridngulo, bem
como gue a unidade e a grandeza sdo; tudo o resto provamos.

A nossa interpretacio segue também, naturalmente, as mesmas
linhas: nio se trata de dizer que os principios de cada género sdo aqueles
que nio se pode provar que existem (como verte a generalidade dos tradu-
tores), mas sim que silo principios em cada género aqueles que ndo se
pode provar serem o caso, isto é, aqueles que ndo podem ser deduzidos
de outros anteriores. S6 nesta acep¢do, alids, faz sentido falar em inde-
monstrabilidade dos principios.??

O que Aristoteles estd a afirmar neste importante passo € que a defi-
ni¢do dos principios (isto é, das primeiras premissas) e do que deles
decorre (isto é, das proposi¢des derivadas) é assumido; mas que enquanto
a verdade dos principios € assumida (€ por isso justamente que eles sdo
principios), a verdade do que deles decorre tem de ser demonstrada (€ por
isso que eles ndo sdo principios, mas decorrem dos principios).

Uma vez mais — pela tltima, julgamos —, podemos, pois, concluir
que as celebradas “hipdteses de existéncia” ndo t€m lugar no texto nem
no pensamento de Aristételes.

Se bem que daqui ndo recaiam consequéncias necessdrias para a
interpretagio da cldusula el €0, € evidente que esta conclusio reforga a
anteriormente retirada a este respeito.

Bibliografia

ACKRILL, J. L., “Aristotle’s Theory of Definition: Some Questions on Poste-
rior Analytics 11 8-107, Aristotle on Science, pp. 359-384.

APOSTLE, H. G. (trad.), Posterior Analytics. Translation with Commentaries
and Glossary, Grinnell, Peripatetic Press, 1981.

BARNES, J. (ed.), Posterior Analytics, Oxford, Clarendon Press, 19942,

BAYER, G., “Definition through Demonstration. The Two Types of Syllogisms
in Posterior Analytics 11.8”, Phronesis, 40, 1995, pp. 241-264.

81 APo. 110, 76a31-36.

82 Curiosamente, Tricot, um dos adeptos da leitura tradicional, como que presta implicita
homenagem a nossa alternativa quando traduz: “J’entends par principes dans chaque
genre, ces vérités dont I’existence est impossible & démantrer.”



El éoTiv — Hipdteses De Existéncia em Aristoteles 177

BAYER, G., “The What-Is-X? Question in the Posterior Analytics”, Ancient
Philosophy, 17, 1997, pp. 317- 329.

BEKKER, 1. (ed.), Aristotelis Opera, 1-V, Berlin, Koniglichen Preussischen
Akademie der Wissenschaften, 1831-1870.

BERTI, E. (ed.), Aristotle on Science: the Posterior Analytics. Proceedings of
the Eighth Symposium Aristotelicum, Padova, Antenore, 1981.

BOLTON, R., “Definition and Scientific Method in Aristotle’s Posterior Ana-
Iytics and Generation of Animals”, Philosophical Issues in Aristotle’s Bi-
ology, pp. 120-166.

BOLTON, R., “Division, définition et essence dans la science aristotélicienne”,
trad. P. Pellegrin, Revue Philosophique de la France et de !'Etranger,
118, 1993, pp. 197-222.

BOLTON, R., “The Epistemological Basis of Aristotelian Dialectic”, Biologie,
logique et métaphysique, pp. 185-236.

BRUNSCHWIG, J., “L’objet et la structure des Secondes Analytigues d’aprés
Aristote”, Aristotle on Science, pp. 61-96.

BRUNSCHWIG, I., “Remarques sur la communication de Robert Bolton”, Bio-
logie, logique et métaphysique, pp. 237-262.

BRUNSCHWIG, I., “Les Seconds Analytiques, de fond en comble”, Phronesis,
41, 1996, pp. 205-216.

BRUNSCHWIG, J., LLOYD, G. E. R. (ed.), Le savoir grec. Dictionnaire criti-
que, colab. P. Pellegrin, Paris, Flammarion, 1996.

CALVO MARTINEZ, T., “El Verbo ‘Ser’ y el Desarrollo de la Filosoffa Grie-
ga”, Actas del XI Congreso de la Sociedad Espafiola de Estudios Cldsi-
cos, I, Madrid, SEEC, 2005, pp. 253-274.

CANDEL SANMARTIN, M. (ed.), Tratados de Légica. I-1l, revis. J. Montoya e
Q. Racionero Carmona, Madrid, Gredos, 1982, 1988.

CASSINI, A., “Naturaleza y funcién de los axiomas en la epistemologia aristoté-
lica”, Revista de Filosofia, 1, 1986, pp. 75-97.

CROISSANT, J., “Sur la théorie de la définition dans les Secondes Analytigues
d’ Aristote”, Etudes de Philosophie Ancienne, Bruxelles, OUSIA, 1986,
pp- 146-160.

DAVIES, I. C., “Aristotle’s Theory of Definition”, Euphrosyne, 7, 1975/1976,
pp- 129-135.

DAVIES, 1. C., “The Assumptions of Aristotelian Science”, Euphrosyne, 13,
1985, pp. 171-178.

DEMOSS, D., DEVEREUX, D., “Essence, Existence, and Nominal Definition in
Aristotle’s Posterior Analytics 11, 8-10", Phronesis, 33, 1988, pp. 133-
-154.

DESLAURIERS, M., “Aristotle’s Four Types of Definition”, Apeiron, 23, 1990,
pp. 1-26.

DESLAURIERS, M., “Plato and Aristotle on Division and Definition”, Ancient
Philosophy, 10, 1990, pp. 203-219.

DETEL, W. (trad.), Analytica Posteriora, Berlin, Akademie Verlag, 1993.

DEVEREUX, D., PELLEGRIN, P. (ed.), Biologie, logique et métaphysique chez
Aristote. Actes du Séminaire CNRS-NSF, Paris, CNRS, 1990.



178 Antonio Pedro Mesquita

FEREJOHN, M., “Definition and the Two Stages of Aristotle’s Demonstration”,
Review of Metaphysics, 36, 1982, pp. 375-395.

FEREJOHN, M., “The Immediate Premises of Aristotelian Demonstration”,
Ancient Philosophy, 14, 1994, pp. 79-97.

FEREJOHN, M., “Meno’s Paradox and De Re Knowledge in Aristotle’s Theory
of Demonstration”, History of Philosophy Quarterly, 5, 1988, pp. 99-117.

GOLDIN, O., Explaining an Eclipse: Aristotle’s Posterior Analytics 2.1-10, Ann
Arbor (Mich.), University of Michigan Press, 1996.

GOMEZLOBO, A., “Aristotle’s Hypotheses and the Euclidean Principles”,
Review of Metaphysics, 30, 1977, pp. 430-439.

GOMEZ-LOBO, A., “Definitions in Aristotle’s Posterior Analytics”, Studies in
Aristotle, ed. D. O’Meara, Washington (D.C.), Catholic University of
America Press, 1981, pp. 25-46.

GOMEZ-LOBO, A., “The So-Called Question of Existence in Aristotle’s Anal.
Post. 11 1-2”, Review of Metaphysics, 34, 1980, pp. 71-89.

GOTTHELF, A., LENNOX, J., Philosophical Issues in Aristotle’s Biology,
Cambridge, Cambridge University Press, 1987.

GOULET, R. (direc.), Dictionnaire des philosophes antiques, 1, Paris, CNRS, 1989.

GRANGER, G.-G., La théorie aristotélicienne de la science, Paris, Aubier-
-Montaigne, 20002

GUARIGLIA, O. N., “La definicién y la explicacién causal segin Aristételes”,
Revista latinoamericana de Filosofia, 8, 1982, pp. 119-146 (reeditado em:
Zur modernen Deutung der aristotelischen Logik. 1I: Formale und nichi-
-formale Logik bei Aristoteles, ed. A. Menne e N. Oeffenberger,
Hildesheim, G. Olms, 1985, pp. 80-111).

HAYDUCK, M., et al. (ed.), Commentaria in Aristotelem graeca, edita consilio
et auctoritate Academiae Litterarum Regiae Borussicae, 1-XXIII, Berlin,
G. Reimer, 1882-1907.

HEATH, T. L., The Thirteen Books of Euclid’s Elements, I-11I, Cambridge, The
University Press, 19262

IRWIN, T. H., Aristotle’s First Principles, Oxford, Clarendon Press, 1988.

KAHN, Ch. H., “The Greek Verb ‘To Be’ and the Concept of Being”, Founda-
tions of Language, 2, 1966, pp. 245-265.

KAHN, Ch. H,, “On the Theory of the Verb ‘To Be’”, Logic and Ontology, ed.
M. K. Munitz, New York, New York University Press, 1973, pp. 1-20.

KAHN, Ch. H., “The Terminology for Copula and Existence”, Islamic Philoso-
phy and the Classical Tradition, ed. S. M. Stern, A. Hourani e V. Brown,
Oxford, Cassirer, 1972, pp. 141-158.

KAHN, C. H., The Verb ‘Be’ in Ancient Greek. The Verb ‘Be’ and Its Synonyms.
Philosophical and Grammatical Studies, ed. J. W. M. Verhaar, Part VI,
Dordrecht — Boston, Reidel, 1973.

KAHN, Ch. H., “Why Existence Does Not Emerge as a Distinct Concept in
Greek Philosophy?”, Archiv fiir Geschichte der Philosophie, 58, 1976,
pp. 223-234.

KULLMANN, W., Wissenschaft und Methode. Interpretationen zur
aristotelischen Theorie der Naturwissenschaft, Berlin — New York, W. de
Gruyer, 1974.



El EoTiv - Hipdteses De Existéncia em Aristiteles 179

LANDOR, B., “Definitions and Hypotheses in Posterior Analytics 72al19-25 and
76b35-77a4”™, Phronesis, 26, 1981, pp. 308-318.

LE BLOND, J.-M., “La définition chez Aristote”, Gregorianum, 20, 1939,
pp- 351-380 (reeditado em: Articles on Aristotle. 3: Metaphysics. ed. J.
Barnes, M. Schofield e R. Sorabji, London — New York, Duckworth — St.
Martin’s Press, 1978, pp. 63-79).

LE BLOND, I.-M., Logique et méthode chez Aristote. Etudes sur la recherche
des principes dans la physique aristotélicienne, Paris, Vrin, 19733,

LEE, H. D. P., “Geometrical Method and Aristotle’s Account of First Princi-
ples”, Classical Quarterly, 29, 1935, pp. 113-124,

LENNOX, J. G. “Divide and Explain: the Posterior Analytics in Practice”, Phi-
losophical Issues in Aristotle’s Biology, pp. 90-119.

LESZL, W., “Mathematics, Axiomatization and the Hypotheses”, Aristotle on
Science, pp. 271-328.

LESZL, W., “Unity and Diversity of the Sciences: the Methodology of the
Mathematical and of the Physical Sciences and the Role of the Nominal
Definition”, Revue Internationale de Philosophie, 133-134, 1980,
pp. 384-421.

LLOYD, G. E. R., “The Theories and Practices of Demonstration in Aristotle”,
Proceedings of the Boston Area Colloquium in Ancient Philosophy, 6,
1991, pp. 371-401 (reeditado em: Aristotelian Explorations, Cambridge,
Cambridge University Press, 1996, pp. 7-37).

MANSION, S., Le jugement d’existence chez Aristote, Louvain — Paris, Institut
Supérieur de Philosophie — Desclée de Brouwer, 1946.

MANSION, S., Le réle de la connaissance de [’existence dans la science aristo-
télicienne, Louvain, E. Warny, 1941 (reeditado em: Etudes aristotélicien-
nes. Recueil d’articles, Louvain-la-Neuve, Editions de I’ Institut Supérieur
de Philosophie, 1984, pp. 183-203).

McKIRAHAN, R. D., Principles and Proofs. Aristotle’s Theory of Demonstra-
tive Science, Princeton, Princeton University Press, 1992

MENDELL, H., “Making Sense of Aristotelian Demonstration”, Oxford Studies
in Ancient Philosophy, 16, 1998, pp. 161-225.

MESQUITA, A. P., Aspectos Disputados da Filosofia Aristotélica, Lisboa,
Imprensa Nacional — Casa da Moeda, 2004.

MESQUITA, A. P., Introdugdo Geral as Obras Completas de Aristételes, Lis-
boa, Imprensa Nacional — Casa da Moeda, 2005.

MESQUITA, A. P., Platio e o Problema da Existéncia, Lisboa, Imprensa
Nacional — Casa da Moeda, 2003.

MIGNUCCI, M., L’argomentazione dimonstrativa in Aristotele. Commento agli
Analitici Secondi, I, Padova, Antenore, 1975.

MIGNUCCI, M. (ed.), Aristotele. Gli Analitici Primi, Napoli, Loffredo, 1969.

MIGNUCCI, M., “Sur la ‘méthode’ d’ Aristote en logique”, Revue Internationale
de Philosophie, 133-134, 1980, pp. 359-383.

MIGNUCCI, M., La teoria aristotelica della scienza, Firenze, Sansoni, 1965.

MIGNUCCI, M., “Teoria della scienza e matematica in Aristotele. Su una
proposta di lettura degli Analitici secondi”, Rivista critica di Storia della
Filosofia, 32, 1977, pp. 204-233.



180 Antonio Pedro Mesquita

MURE, G. R. G. (trad.), “Posterior Analytics”, The Works of Aristotle Trans-
lated into English, 1, Oxford, Clarendon Press, 1928.

PACE, G. (ed.), Aristotelis Stagiritae Peripateticorum principis Organon, s/l
[Genevae], excudebat Guillelmus Laimarius, 1584.

PACE, G., In Porphyrii Isagogen et Aristotelis Organon commentarius
analyticus, sfl, Aureliae Allobrogum, 1603.

ROLEFES, E. (ed.), Organon, I-VI, Leipzig, F. Meiner, 1918-1922 (reedicéo:
Aristoteles. Philosophische Schriften, I-11, Darmstadt, Wissenschaftliche
Buchgesellschaft, 1995).

ROSS, W. D. (ed.), Aristotle’s Prior and Posterior Analytics. A Revised Text
with Introduction and Commentary, Oxford, Clarendon Press, 1949.

SMITH, R. (ed.), Aristotle’s Prior Analytics, Indianapolis, Hackett, 1989.

SMITH, R., “Immediate Propositions and Aristotle’s Proof Theory”, Ancient
Philosophy, 6, 1986, pp. 47-68.

SORABIJI, R., “Definitions: Why Necessary and in What Way?”, Aristotle on
Science, pp. 205-244.

STRAWSON, P., Individuals. An Essay in Descriptive Metaphysics, London,
Methuen, 1959 (reedicio: Garden City (NY), Anchor Press, 1963).
STUART MILL, I., A System of Logic, Ratiocinative and Inductive, Being a Con-
nected View of the Principles of Evidence and the Methods of Scientific In-
vestigation, I-II, London, Longmans, Green, Reader, and Dyer, 18728 (re-
edicio: Collected Works, VII-VIII, ed. . M. Robson, Toronto — London,

University of Toronto Press — Routledge & Kegan Paul, 1974).

TIERNEY, R. J., “Aristotle’s Scientific Demonstrations as Expositions of Es-
sence”, Oxford Studies in Ancient Philosophy, 20, 2001, 149-170.

TIERNEY, R. J., Essence and Explanation in Aristotle’s Philosophy of Science
and Philosophy of Nature, New York, Columbia University, 1996.

TREDENNICK, H. (ed.), Posterior Analytics, London — Cambridge (Mass.),
Heinemann — Harvard University Press, 1960.

TRICOT, 1., Organon. IV: Les secondes analytiques, Paris, Vrin, 1962,

UPTON, T. V., “Aristotle on Hypothesizing the Genus and Scientific Explana-
tion”, Nature & System, 5, 1983, pp. 161-168.

UPTON, T. V., “The if-it-is question in Aristotle”, Ancient Philosophy, 11, 1991,
pp- 315-330.

VALOIS, R., “La définition et la démonstration dans la logique d’Aristote”,
Laval Théologique et Philosophique, 50, 1994, pp. 349-361.

VON FRITZ, K., “Die APXAI in der griechischen Mathematik”, Archiv fiir
Begriffsgeschichte, 1, 1955, pp. 13-103.

WEDIN, M. V., “Aristotle on the Existential Import of Singular Sentences”,
Phronesis, 23, 1978, pp. 179-196.

WILKINS, B. T., “Aristotle on Scientific Explanation”, Dialogue, 9, 1970/1971,
pp- 337-355.

WILSON, M., Aristotle’s Theory of the Unity of Science, Toronto, University of
Toronto Press, 2000.

WOLFF, F., “Les principes de la science chez Aristote et Euclide”, Revue de
Métaphysique et Morale, 105, 2000, pp. 329-362.

ZEKL, H. G. (ed.), Organon: griechisch-deutsch, Hamburg, Meiner, 1997-1998.



E. éoTiv — Hipéteses De Existéncia em Aristiteles 181

ABSTRACT

On the opening of the second book of the Posterior Analytics, four different
possible lines of investigation are presented, which Aristotle distinguishes as:

(a) the investigation of that (16 &T1);

(b) the investigation of why (T0 810TL);

(c) the investigation of if it is (el éaTiv);

(d) the investigation of what it is (7L éoTLV).

As the correct sense and the reciprocal connections of the first, second and
fourth types, that is the investigation of that (or of the fact), the investigation of
why (or of the cause) and the investigation of what it is (or of the essence) do not
create great problems, having been explained, partially, in other places of the
corpus, it is only with the third type that difficulties begin to arise.

And the pertinence of these difficulties can be recognised through the double
meaning, which the Greek language allows, of the clause in which Aristotle
articulates the third type: el éoTwy, “if it is”. Should we understand it as “if this
exists” (for example, “if the centaur exists™) or as “if this is so” (for example, “if
this is a centaur’)?

In spite of appearances, particularly textual ones, which, in a first approach,
militate against it, it is as well to hesitate, since the Greek formula is systematically
ambiguous in this respect.

In this context, then, the topic explored in this text can be provokingly
summed up as as: if there are (€l €aTwv) hypotheses of existence in Aristotle.

In order to arrive at an answer, the following programme will be followed:

First, there will be as close and detailed an analysis as possible of the first two
chapters of the second book of Posterior Analytics , which constitute the canonical
place of the controversy, in order to determine the meaning that should be restored
there to the clause €l éoTuv.

After this, we will try to corroborate the conclusion we arrive at concerning
the clause mentioned above by applying it to the subsequent passages of the same
book where this question is raised again, either implicitly or explicitly.

3. Finally, an examination will be made of the rest of the passages of the
Aristotelian corpus, where the critic has found the occurrence of the alleged
“hypothesis of existence”, chiefly in the second book of the Prior Analytics, in
order to verify if such passages also offer the possibility of a reading consistent
with that offered by the first two chapters initially studied.

The conclusion will be that no traces of existential concern are found in any
of the places searched, nor in general, in any of the connected texts within the
Aristotelian corpus, and that the reading of the clause el €oTus and of the
corresponding scientific hypotheses from an existential angle are the result of a
modern contamination whose origin will be diagnosed.






AGAMEMNON, EN ATTENDANT GODOT:
DA HEROICA PALAVRA TRAGICA
AO TRAGICO SILENCIO DO EXILIO!

José Pedro Serra
(Universidade de Lisboa)

A José Anténio Segurado e Campos,
a0 professor, ao homem de cultura.

“Nunca ouviram falar daquele louco que, & luz clara da manha, acen-
deu uma lanterna, correu para a praca pablica e gritou sem cessar:
“Procuro Deus! Procuro Deus!”. Mas como estavam ali reunidos mui-
tos daqueles que nio acreditavam em Deus, o seu grito provocou uma
grande hilariedade. “Ter-se-4 perdido?”, dizia um. “Ter-se-d enganado
no caminho como uma crianga?”, dizia outro. “Ou estard escondido?”
“Terd medo de nds?” “Terd embarcado?” Terd partido para sempre?”,
assim gritavamam e riam todos ao mesme tempo. O louco saltou para
o meio deles e trespassou-os com o olhar. “Para onde foi Deus?”,
exclamou “é o que lhes vou dizer. Matimo-Lo, todos nds... vds mes-
mos e eu! Somos nos todos os seus assassinos! E como o fizemos?
Como conseguimos engolir o mar? (...) Nao estaremos errando atra-
vés de um infinito vazio? Nio sentiremos na face o sopro do vazio?

1 O presente texto corresponde 2 licio apresentada em Margo de 2007, no dmbito das
minhas provas de habilitagio ao titulo de professor agregado no grupo de Linguas e
Literaturas Classicas. Entendi que a deveria publicar tal como a proferi, sem desenvol-
vimentos, nem eruditas notas de rodapé, naturalmente ausentes no momento em que a
proferi. Para mim, sdo as provas de agregaciio ocasido privilegiada para nos revelarmos
tal como nos construimos ao longo do percurso académico, dando a ver o decisivo
mapa, ainda que lacunar, das questdes rasgadas, dos temas que constituiram caminhos
de pensamento. Ocasido de verdade, privilégio contido no ritual, mais do que o recurso a
outras vozes, exige-se que se¢jamos, que reconhegamos na voz falada a nossa vez. Por
essa razdo, as notas registam apenas as indispensaveis referéncias dos passos citados e
um ou outro comentério lateral entdo feito.

Agradeco, alegre e sensibilizado, aos Professores Leonel Ribeiro dos Santos e Adriana
Verissimo Serrdao o amdvel convite que me fizeram para publicar este texto na revista
Philosophica.

Philosophica, 30, Lisboa, 2007, pp. 183-202
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Nio fard mais frio? Nao estard a ser noite para todo o sempre, e cada
vez mais noite? (...) Deus morreu! Deus permanece morto! (...)".
Entio, o louco calou-se e fitou de novo o0s seus ouvintes; também eles
se calaram e o olharam com espanto. Por fim, langou ao solo a lanter-
na que se despedacou e se extinguiu. “Cheguei cedo demais”, disse
entéo, “o meu tempo ainda néo é este. (...)"

NIETZSCHE, A Gaia Ciéncia, fr. 125

Proclamadas sob a forma de um liicido e visiondrio antncio, e por
isso atravessadas por um intencional travo profético, estas palavras de
Nietzsche, j4 gastas na erosdo do tempo, mas novas ainda nas consequén-
cias de que sdo mensageiras, colocam-nos certamente num dos mais
determinantes trilhos da modelagio da consciéncia contemporinea. Ao
citd-las, néio pretendo centrar-me especificamente na filosofia nietzschia-
na, e ainda menos situar-me num plano de diatribes confessionais ou
apologéticas. Se as cito é porque em nenhum outro lugar e sob forma tdo
fertilmente condensada, tio luminosamente sombria, se desenha culfu-
ralmente o pdrtico e o perfil da alma contemporinea. “Gott ist tot”,
“Deus morreu!” E assim, como num palco, eu diria, como numa tragédia,
se despede o século XIX, abrindo a cena a aurora do século XX. Em si
prépria, a noticia nfio é original — o enciclopedismo iluminista ja antes
proclamara a prometeica escalada aos céus e a destronagdo de Deus. Em
distinto contexto, mas em estremecimento ndo menos terrivel perante a
enormidade da visfio, também Ivan Karamazov em Os [rmdos Karama-
zov? de Dostoievski, expressara a ideia de que se Deus morreu, tudo é

2 “Habt ihr nicht von jenem tollen Menschen gehort, der am hellen Vormittage eine
Laterne anziindete, auf den Markt lief und unaufhorlich schrie: “Ich suche Gott! Ich
suche Gott” — Da dort gerade Viele von Denen zusammen standen, welche nicht na Gott
glaubten, so erregte er ein grosses Gelichter. Ist er denn verloren gegangen? Sagte der
Eine. Hat er sich verlaufen wie ein Kind? Sagt der Andere. Oder hiilt er sich versteckt?
Fiirchtet er sich vor uns? Ist er zu Schiff gegangen? Ausgewandert? — so schrieen und
lachten sie durcheinander. Der Tolle Mensch sprang mitten unter sie und durchbohrte sie
mit seinen Blicken. “Wohin ist Gott? Rief er, ich will es euch sagen! Wir haben ihn
getddtet, — ihr und ich! Wir Alle sind seine Morder! Aber wie haben wir diess gemacht?
Wie vermochten wir das Meer auszutrinken? (...) Irren wir nicht wie durch ein un-
endliches Nichts? Haucht uns nicht der leere Raum na? Ist es nicht kilter geworden?
Kommt nicht immerfort die Nacht und mehr Nacht? (...) Gott ist todt! Gott bleibt todt!
(...)" Hier schwieg der tolle Mensch und sah wieder seine Zuhorer na: auch sie
schwiegen und blickten befremdet auf ihn. Endlich warf er seine Laterne auf den Boden,
dass sie in Stiicke sprang und erlosch. “Ich komme zu friih, sagte er dann, ich bin noch
nicht na der Zeit. (...)".” Cf. F. Nietzsche, “Die fréhliche Wissenschaft”, in Sdnuliche
Werke, Kritische Studienausgabe in 15 Binden, Herausgegeben von Giorgio Colli und
Mazzino Montinari, Berlin, 1980, Band 3, pp. 480-481.

3 Ver Richard B. Sewall, “The Tragic World of the Karamazovs”, in Cleanth Brooks
(ed.), Tragic Themes in Western Literature, New Haven, 1955, pp. 107-127.
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permitido — e os Irmaos Karamazov tém sido objecto de reflexdo sobre o
trdgico, como o ilustra o exemplo de Richard Sewall. E em Nietzsche,
porém, na austera e limpida formulagéio, decalcada inversamente da Boa
Nova cristd, que o antncio ganha a paradoxal aura crepuscular e entardeci-
da de uma cadente despedida, de uma poente epifania. E no horizonte ras-
gado ergue-se, ora alegre e sedutor, ora pesado e esmagador, mas sempre
dominante, o desenho largo da tragédia, esse pulsar profundo de um senti-
mento trigico da vida, que marca o ritmo cardiaco do nosso tempo. A voz
de Nietzsche, outras se juntam: Marx e Freud, esses escultores do que
somos hoje, alargam e completam a dentncia, porque de uma dentincia se
trata. Pouco importa se no fundamento estd a denincia de uma Vontade
enfraquecida e doente, ou a dentincia de um instrumento ideolégico de
dominagdo econémica e politica, ou antes as subtilezas de uma psigue feita
de becos e vielas que em si propria esconde e esquece uma recondita neu-
rose. Em ultima andlise, é de uma dentncia que se trata, de uma denincia
genealégica, dentincia de uma génese dissimuladora: a dentincia do cardc-
ter ilusério — ndo em termos psiquicos, mas em termos ontoldgicos — da
ideia de Deus, ideia interesseiramente afirmada pelas hdbeis rartufices da
razdo. E nesta dentincia que se talha a sepultura de Deus. E aqui comega a
especificidade da nossa tragédia. Séculos houve em que os homens reco-
nheciam no sopro de Deus o alento que os animava. A nés chega-nos e
move-nos uma gélida brisa vinda de um céu esvaziado de deuses. Esta &,
creio, a especifica barca da nossa contemporanea viagem tragica. E ndo
creio, a ndo ser por cegueira, leviandade ou deturpado hedonismo, que
possamos iludir a geografia tragica do nosso modo de habitar a terra.

O que me ocupa, disse e repito-o, ndo € a filosofia nietzschiana, aqui
evocada apenas como farol em mar que em muito a ultrapassa. Deve, no
entanto, real¢ar-se o facto de ser Nietzsche, o filésofo da proclamacio da
“morte de Deus”, o primeiro a arquitectar uma filosofia deliberadamente
dita trdgica, um modo trdgico de viver suportado numa metafisica trdgi-
ca, dado original na histéria da filosofia. Se, para o que nos ocupa, sdo
negligencidveis os detalhes concretos da oposi¢io entre Dioniso e Apolo,
entre o deus do delirio e o Crucificado, entre a trdgica vida herdica e a
vida beata, bem como as singulares interpretagdes da cultura grega que
estdo na base da turbulenta polémica havida com Wilamowitz, ndo deixa
de ser relevante o vinculo que une a “morte de Deus” a esse ideal de vida
trdgica, inebriante danca ritualizada entre abismos, no cume das mais
altas montanhas.* “Morte de Deus” e ressurgimento do trégico nédo sio,

4 E poder-se-ia ainda acrescentar o nfio menos significativo entusiasmo sentido relativa-
mente ao compositor Richard Wagner, a quem Nietzsche dedica O Nascimento da tra-
gédia, e em cuja obra depositou, durante algum tempo, a esperancga da reformulacio da
cultura alemd. Estes sdo indicios orientadores que nio podemos negligenciar.
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pois, acontecimentos distantes e estranhos; o laco que os une, a mio que
os conduz, rasga um caminho de pensamento, caminho que ainda trilha-
mos e de onde emerge a nossa renovada mundividéncia tragica. Que sig-
nifica, ento, a noticia da “morte de Deus”, aurora do renovado sentido da
tragédia? Nio a desenvolvendo, mas também ndo a abandonando, deixo
em suspenso a interroga¢do de acordo com a qual inquiririamos se a
negagdo de Deus corresponde ao momento culminante de um processo
histérico, ao encerramento de um ciclo que se inicia com a primaveril
demanda da inteligibilidade de um logos ordenador da realidade, que se
desenvolve mediante a madura afirmagdo das capacidades da razdo dis-
cursiva e que se encerra no depauperamento de um racionalismo exausto,
desconfiado e descrente de si proprio e das suas capacidades. De uma
forma ou de outra, estaria aqui convocada a questio do niilismo. Deixo
igualmente em suspenso a interrogagdo de acordo com a qual inquiriria-
mos se o liberal e desorientado neo-hedonismo hoje triunfante, chegado
dois passos depois da “morte de Deus” — o esboroamento das ideologias
constituiu o passo intermédio — ndo € o sinal, & maneira do entendimento
de Spengler, da inevitavel, fatal e impardvel decadéncia de uma cultura,
extinto o fdustico principio animico de onde emergiu, e de que apenas
restam as materiais realiza¢8es civilizacionais, gesto esvaziado de senti-
do, distorcido eco privado da essencial voz original. Concentremo-nos
somente no dmago do anlncio e acompanhemos a gestacio do rosto tri-
gico da nossa época. Numa primeira leitura, nem por isso menos correcta,
o Deus que morre € o Deus biblico, o Deus da revelacdo, o Deus vivo de
Abrado, Isaac e Jacob, o Deus encarnado, crucificado e posteriormente
glorificado, numa palavra, o Deus do cristianismo. Quer numa formula-
¢do mais genérica, quer nas suas mais sugestivas e explicitas concretiza-
¢des, como temos vindo a ver em Nietzsche, o antincio da “morte de
Deus” ndo &, porém, tratado como assunto particular, como privado tema
de consciéncias individuais. O que estd em causa ndo ¢ uma questio de fé
pessoal. O cardcter denunciante da noticia, o desmascaramento que a
acompanha como uma vocagio, a intengdo de desconstruir e de esvair a
antiga e pesada ilusdo, outorga ao anincio do crepisculo de Deus uma
confiada inevitabilidade, uma espécie de sorriso (ou de pretenso sorriso)
profético que a Histdria, cedo ou tarde, havera de cumprir. Mas que signi-
fica, mais precisamente, ¢ que consequéncias tem esta “morte”? Os deu-
ses, a serem-no, ndo morrem, sabémo-lo; os deuses sé morrem na cons-
ciéncia que os ergue e os vé sucumbir. A “morte de Deus” é um deicidio
no pensamento, € uma morte cultural que consiste na rendida compreen-
sdo do cardcter ilusério do principio de inteligibilidade que fundamenta-
va, sustinha e ordenava a realidade, principio luminoso de onde, como
consequente esplendorosa difusdo, raiava tudo o que vale, os valores,
principio que, assegurando uma teleologia, outorgava sentido e finalidade
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aos nossos actos, a nossa vida. Posto a ni o embuste do dissimulado prin-
cipio, “morto Deus”, é essa fundamentacgdo, € essa ordem, € essa fonte de
valoragdo, € esse telos e esse sentido ultimo e decisivo, que o acompa-
nham na sepultura. Desta emerge um emaranhado de veredas e de encru-
zilhadas, de impulsos e contradigdes, de valores opostos cujo brilho e
penumbra se misturam confusamente e que, mais do que uma oposi¢do
ou um conflito de valores, ilustram, sim, o0 ocaso do principio a partir do
qual se instauravam os valores. O destino, entendido como ponto de che-
gada, metamorfoseou-se em mortal e finito segmento de caminho. ftaca ja
nio € mais o porto a encontrar, mudou-se em pretexto de partida; e a bar-
ca da viagem, viagem errante que refazemos com a nobreza possivel, é
agora conduzida pela mido descarnada de um sonho cego ou de um arbi-
trrio ideal. A virtude tornou-se um capricho.

Ficil é perceber, a partir das palavra anteriores, que a “‘morte de Deus”
engloba mais do que o requiem pelo Deus cristdo. O deicidio engloba a
Ideia de Bem de Platdo, bem como, por exemplo, a Razdo Universal do
estoicismo; na mesma sepultura encontram-se, em Ultima andlise, as causas
primeiras e os primeiros principios a partir dos quais se construiu a metafi-
sica ocidental. Para utilizar a linguagem platénica que estd na base do nos-
so pensamento, dir-se-ia que a hierarquia ontoldgica (a seu modo também
l6gica, antroplégica e pedagdgica) entre Ta vonTd e Td OpaTd, entre coi-
sas pensdveis e coisas visiveis, se inverteu e que o plano do sensivel domi-
na e determina o plano inteligivel. Como, porém, a identidade dessa som-
bra sensivel, por mais fugaz e impreciso que fosse o seu perfil, dependia do
que, a luz do Bem, a Ideia lhe outorgava, permanece obscuro e até ameaga-
dor o sentido desta inversdo. Ouvir-se-do, envoltas no manto metaférico e
oracular que lhe € tdo proprio, as palavras de Zaratustra: “Escreve com o
sangue e verds que o sangue € o espirito.” Mas qual o rosto profundo deste
sangue espiritual que assoma assim a nossa mais auténtica escrita? E a
tempestade dionisiaca, inocente devir indiferente as categorias de Beme de
Mal? E a mandibula predadora, o bafo quente de animal em pulsdes pri-
meiras estremecendo? E a voz surda de uma determinagdo bioldgica que
nos guia? Quem, afinal, somos nés, e qual a natureza da nossa morada e do
nosso habitar, depois que um céu plimbeo sobre a terra se abateu, mistu-
rando os elementos e confundindo as direc¢des? O alcance, o risco e a
grandeza da pergunta sdo imensas. Provam-no as inquietas, rebarbativas,
moralizantes e mal sucedidas tentativas de afirmacio de um humanismo,
grito que mais indicia o temor que nos percorre do que evidencia o trago do
irredutivelmente humano em que se funda a aspiragdo humanista.

5 “Schreibe mit Blut: und du wirst erfahren, dass Blut Geist ist.” Cf. F. Nietzsche, “Also
sprach Zarathustra™, in Sdmtliche Werke, Kritische Studienausgabe in 15 Binden,
Herausgegeben von Giorgio Colli und Mazzino Montinari, Berlin, 1980, Band 3, p. 48.
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Este € o cendrio, o fundo onde se ancora, transfiguradamente, o sen-
timento trdgico que nos trespassa; esta é, para nds, a fonte da visdo tragi-
ca que nos inunda. Dir-se-4 que os ecos, ji centendrios, ensombraram
ainda mais o cendrio, deram ainda uma vibragZo mais tragica ao antncio.
Do esvaziado céu, ndo se vislumbra, ndo se distingue a emergéncia desse
aristocratico herdi que, abengoando a inocéncia tragica da vida, ao vento
fresco das altas montanhas, oferece, cantando e dancando, o amor fati.
Também ndo se vislumbra claramente como “a educacgio para a realida-
de” (e utilizo palavras de Freud em o Futuro de uma ilusédo®) e a supera-
¢do do infantilismo religioso se materializaram, florescidamente num
imenso progresso, num indubitdvel enriquecimento civilizacional. Vio-
léncias no limite da possibilidade do pensamento e da linguagem
semeiam o século XX. Milhdes de mortos coroam as ruinas de ludibrio-
sas promessas e até de sinceras e generosas esperangas. O poderoso
Retour du Tragique™ ndo é certamente indiferente a tudo isto. Mas o que
me importa aqui focar nio sdo estes desenvolvimentos e as possibilidades
de que sdo portadores. No antncio da “morte de Deus” estd a pedra de
toque da contemporénea recriacdo do tragico. Nele se rasga e se abre uma
crise andloga, embora de sinal contrdrio — simetricamente inversa por
assim dizer — a que envolveu o surgimento da tragédia grega. Nao a
podemos nem disfarcar, nem esquecer, nem menosprezar. Ela chegou, ela
estd ai. Estabelecer, porém, esta relagio, situarmo-nos no mesmo trilho e
reclamarmo-nos da mesma tradi¢do — da tradicfo trdgica, na Grécia nas-
cida, entenda-se — exige uma explicagdo e uma revisitagdo ao momento
fundador.

Conhecemos bem as brumas, ndo o facto, mas as brumas que envol-
veram a origem da tragédia. Um véu de enigmas cobre o inicio das repre-
sentagdes trdgicas. O moderno estudo das sociedades ditas primitivas e o
material reunido pelos antropdlogos permitiram sugerir uma compreensio
suportada numa analogia com formas cultuais e simbdlicas mais genéri-
cas — lembro, a propésito, as reflexdes de Gilbert Murray que vé na tra-
gédia uma reminiscéncia de uma primitiva sequéncia ritual, celebrando o
ciclo da morte e ressurrei¢cio do "Eviautos-Aaipwr. A verdade, porém, é
que permanece obscura para nds a passagem dessas formas primeiras de

6 Cf. S. Freud, Die Zukunft einer llusion, Leipzig-Vienna-Ziirich, 1927 (trad. ingl. “The
Future of an Illusion” in The Standard Edition of the Complete Psychological Works of
Sigmund Freud, London, 19737, vol. XXI, pp. 1-56). Cito na trad. ingl.: “But surely in-
fantilism is destined to be surmounted. Men cannot remain children for ever; they must
in the end go out into “hostile life”. We may call this ‘education to reality’. Need I con-
fess to you that the sole purpose of my book is to point out the necessity for this forward
step?” (p. 49).

7 Titulo da conhecida obra de Jean-Marie Domenach, Retour du Tragique, Paris, 1967.
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mimese ritual para a representagdao do drama trigico. Ao lado de tradi-
¢Oes atravessadas por uma perceptivel efabula¢do, como a referente a
Arion, em Corinto, na corte de Periandro, ou a referente a representagio
das infelicidades de Adrasto em Sicion, na época do tirano Clistenes,? € o
nome de Téspis que nos orienta e indica o caminho. A ele se atribui a
autoria da primeira tragédia, representada em Atenas, no decorrer das
celebrages das Grandes Dionisias, em 534 a.C.. Mas de Téspis pouco
sabemos e pouco ou nada sabemos do processo que conduziu a tal cria-
¢do. Outros nomes destes primeiros tempos pouco mais sdo para nés do
que sombras. De Frinico, sabemos que foi o autor de uma tragédia — A
queda de Mileto — representada em Atenas entre 493-492 a.C., e pela qual
foi severamente criticado e multado (os Persas haviam conquistado Mile-
to em 494 a.C. e esta cidade mantinha com Atenas fortes lacos que as
uniam). Dele, sabemos ainda que foi autor de As Fenicias, representadas
em Atenas por volta de 476 a.C.. Estas informagdes, contudo, sdo apenas
uma vaga bordadura de um vasto desconhecimento.

Nesta cerrada trama de inquieta¢des e dividas, o caminho apontado
por Aristételes, mau grado as muitas décadas que o distanciam do funda-
dor momento original, é ainda o que mais fertilmente nos ilumina: o dra-
ma tragico deriva do ditirambo, do canto coral executado em honra do
deus Dioniso.? Desse coro se emancipou um elemento, o protagonista,
criando assim a fértil semente de uma accido propriamente dramdtica. A
separagdo do segundo e do terceiro actores constituiu apenas o desenvol-
vimento da anterior fractura. Ndo se deve diminuir e apoucar o horizonte
aberto por este testemunho. Permanece, todavia, um céu de perguntas,
ciosamente guardadas pelo paradoxal sentido etimolégico do préprio
termo tragédia, Tpaywdia — o canto do bode. Como compreender o elo
profundo, essencial, que une Dioniso ao teatro grego sob a forma de um
patrocinio? E a mdscara, que personifica o deus, a heterodoxa marginali-
dade e o sentido da alteridade do seu culto que sdo assim transportados
para o teatro? E como encarar entdo o facto de Dioniso e o seu ritual esta-
rem praticamente ausentes do conteddo da pipnois tragica — ovBev
mpos Atévuoov!? para utilizar uma conhecida expressido grega? Qual o
sentido da presenca do drama satirico e como se chegou ao modelo
segundo o qual este culminava a representacdo de uma trilogia trdgica?
Qual a relagdo entre os festivais em honra de Dioniso e a luta politica
ocorrida em muitas das cidades gregas e que opds a aristocracia aos tira-
nos, essas figuras singulares, tipicas da época arcaica? — e ndo esquega-

8 Cf. Herddoto, V, 67.
9 Cf. Aristételes, Poética, 1449a 9-18.
10 “E o que tem isto a ver com Dioniso.” Cf. Suda, s.u.Aiévucos.
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mos que, em Atenas, a data da primeira representagio trigica, governava
Pisistrato. Estas perguntas nio perderam legitimidade e continuam a
guardar em si uma assinaldvel margem de diivida e de enigma.

Com Esquilo, e particularmente a partir de Os Persas, a mais antiga
tragédia que chegou até nds, representada em 472 a.C., embora sombras
permanecam — € oportuno lembrar que apenas um niimero muito reduzido
dos textos dos tragedidgrafos gregos chegou até nés —, o universo relativo
a tragédia e a sua representacfio estd mais bem documentado e € por nés
mais bem conhecido. E, de resto, e certamente nio por acaso, neste
periodo, nestes cerca de setenta anos que medeiam entre os vibrantes e
prolongados ecos da vitéria de Salamina, em 480, e as mortes de Euripi-
des e Sofocles, respectivamente em 406 e 405 a.C., que a tragédia flores-
ce na inteira pujanga da sua criatividade, na forga imensa do seu poder
interrogador.'! A pujante afirmacio da tragédia dtica coincide com a
decisiva vitéria dos Gregos sobre os Persas, acompanha a ascensio de
Atenas e a construcdo do seu império maritimo e, por fim, apaga-se, num
glorioso sopro final, com a humilhante derrota da cidade &s mios de
Esparta, em 404 a.C.. O ciclo de ouro de Atenas identifica-se com o ciclo
de ouro do drama tragico. Ao longo deste periodo, importantes aspectos
das celebragoes das Grandes Dionisias, do contexto religioso, politico,
sociolégico, do contetdo filosdfico-literdrio do drama e da prépria repre-
sentacdo das tragédias sdo por nds conhecidos: a procissio que envolvia a
estatua de Dioniso "EAevfepevs, trazida de "Ehevfepal, uma vila situada
nos limites da Atica, junto A fronteira com a Bedcia — e nio deixa de ser
interessante relacionar "EleuBepetls, com éreubepla, palavra grega para
designar liberdade; a realizacdo de um proagon — pelo menos desde 444
a.C. —, cerimoénia na qual os tragedidgrafos e os actores eram apresenta-
dos ao publico e o assunto das pecas era anunciado; a realizacfo de sacri-
ficios e ofertas rituais; as cerimdnias realizadas no préprio espago do
teatro, pelo menos desde os meados do século V a.C.!?; a estrutura literd-
ria do texto dramadtico e a distingfio entre a orquestra e a gknoY|; a contri-
buicdo dada por cidaddos abastados na produgio dos concursos de tragé-
dia. Referentes ao século V a.C., estas e outras importantes informagdes
chegaram até nds. Para a reflexdo que aqui desenho, porém, interessa
sublinhar dois aspectos decisivos: a) a estreita ligagdo entre a tragédia e a

11 Refira-se, de passagem, que Edipo em Colono foi representado postumamente, em 401
a.C., quatro anos depois da morte de Séfocles.

12 Refiro-me, por exemplo, s libagdes vertidas por dez generais, importantes figuras
militares e politicas; & condecoracio de cidaddos e até mesmo & proclamacio da liber-
tacfio de escravos; 4 apresentacdo dos tributos trazidos das cidades que integravam o
império ateniense; a parada dos efebos cujos pais tinham sido mortos enquanto lutavam
pelo estado.
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tradi¢do mitica, a vinculagcdo da tragédia a epopeia; b) a profunda e
inquietante dimensao filoséfico-politica da tragédia.

Pelo contetido que as anima, pelas personagens que a habitam, evi-
dente se torna a ligagdo que une a tragédia a tradi¢do mitica e ao mais
palpdvel e visivel testemunho, ao menos para nés, dessa alma lenddria: a
epopeia homérica. Como muito bem compreendeu Platdo, e ndo apenas
por razdes formais, ao incluir Homero nos poetas dramdticos que deve-
riam ser expulsos da cidade ideal'3, e como muito bem compreendeu
Aristételes ao fazer derivar a pipnols tragica da lliada e da Odisseia,'
um essencial sopro mitico-épico anima a tragédia, sem o qual a tragédia
se desvaneceria e desapareceria no ndo-ser. Sem a epopeia a tragédia ndo
era, nio poderia ter sido. Enganadoramente, poder-se-ia supor que as
narrativas miticas e a epopeia homérica se limitariam a oferecer a tragé-
dia o superficial enquadramento cultural, espécie de amorfo barro pri-
mordial, a partir do qual a tragédia se ergueria, independentemente, e
ganharia a sua auténoma identidade. Puro equivoco. O ritmo épico
determina a tragédia e uma essencial chama heréica ilumina o teatro tra-
gico. E em que consiste esse hdlito épico? Em estender o olhar ao mais
longinquo dos horizontes pressentidos, em elevar a palavra 4 ressondncia
pura de um auténtico dizer, arriscando a verdade da honra, da gléria, da
morte, do tudo e do nada e compreender que, nesse gesto largo e genero-
so, uma mesquinha e cega violéncia, um cruel e desvairado barbarismo ai
mesmo se podem insinuar. Pouco importa se essa figuragio do gesto épi-
co se encontra nas quentes lagrimas de Aquiles chorando Patroclo morto,
enquanto ele proprio mergulha, ldcido, na morte, obtendo assim uma
imortalidade emprestada pelos deuses — e digo emprestada, apenas, por-
que ao Hades mortal algum pode escapar; ou se essa figuragdo se encon-
tra no heréi dos mil artificios, que vence todos os obscticulos, que recusa
a oferta de Calipso para regressar 4 sua morada, a itaca, a Penélope, a
Telémaco, a sua casa de alto tecto. Pouco importa, porque o rosto da aspi-
racdo épica transfigura-se de acordo com a natureza da consciéncia que
marca a intencionalidade do gesto. O que na expressdo €pica se encontra,
sempre, € uma vocagdo de plenitude, um apelo de mutilado fragmento a
mais do que a si préprio, um langado desejo de além que rasga o aquém
do nosso estado e da nossa condi¢do. Aspira¢do de infinito que borda a
tecitura da nossa finitude, efervescente resisténcia da consciéncia a morte
e ao nada, ferida do Absoluto lacerada na relatividade da vida e na limita-
cdo do amor, eis a trdgica centelha que, no épico colhida, ilumina o senti-

13 Cf. Platdo, Repuiiblica, 398a-b.
14 Cf. Poética, 1448b.
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do profundo do trdgico. O que a tragédia acrescenta a4 epopeia € um
recuo, uma re-flexdo, um olhar que se vé olhando, e, por isso, acrescenta
um eco de uma estranheza fracturante, estranheza na relagio dos homens
entre si, porque estranheza também na relagio com os poderes que o0s
determinam: os deuses, o destino, a dvdykn. Mas aqui tocamos jd o
segundo aspecto a que hd pouco me referia.

E lugar-comum falar-se no enraizamento politico da tragédia, forja
sem a qual a tragédia perderia a sua inteligibilidade. E certo, mas um
equivoco pode nascer destas palavras. Por razdes maltiplas, desabitudmo-
-nos de ver a polis como lugar de uma demanda colectiva, de um comum
peregrinar, lugar de acordos e desacordos, lugar de uma nobre polémica,
civilizada metamorfose, ndo menos herdica e desejadamente solar, de um
primdrio combate guerreiro; e desabitudmo-nos também de viver a politi-
ca como a essencial vinculacio a realizaciio de uma ideia de homem. A
conquista do poder e o exercicio do dominio, com tudo o que envolve,
oblitera-nos frequentemente este olhar. Mas, consciente ou inconsciente-
mente, tear primeiro na constru¢io do nosso histérico caminho, a politica
assenta, sempre, numa ideia de homem — de guem € ele —, da sua vida
publica e privada, das multiplas possibilidades da sua relagio com o
outro, seara dos mais sublimes encantos e das mais agrestes dores. E a
partir desta perspectiva que devemos perceber a presenca da tragédia na
Atenas do século V a.C.. Redutor, tdo redutor que errado se tornaria, seria
entender a tragédia grega como um simples reflexo dos vdrios problemas
que atravessam a sociedade e a politica atenienses. A tragédia reflecte-os,
sim, mas mais do que a passividade de uma imagem reflectida, a tragédia
provoca-os, forja-os, projecta-os, dando-lhes maior sonoridade e alcance.
Uma dissonincia coloca-nos no adequado pértico de uma justa com-
preensdo. Como vimos, sdo as narrativas miticas e épicas que alimentam
os textos dos tragedidgrafos. Aqui, porém, subtraidas ao alargado contex-
to da original sociedade herdica, essas narrativas sio deslocadas para o
muito diferente contexto da democrdtica Atenas de Efialtes, de Péricles,
de Cléon, onde, na harmonia do seu conjunto, problemadticas e desajusta-
das sfio jd a antiga paideia e a antiga mundividéncia herdica. Este desfa-
zamento rasga e revela uma crise, uma enorme e inquietante, quase ini-
magindvel, crise, na base da qual esti a arquitectura de uma nova
inteligibilidade do real. Para ser sugestivo e sintético, diria que se assiste
a uma provocagio racional do mito.

Talvez nenhum texto melhor do que a Oresteia ilustre simultinea e
tdo vincadamente a heranca épica da tragédia e a imensa crise que nesta
se abre. Uma pujante e indisfarcdavel confianca, ainda que espantada, uma
jubilosa e primaveril alegria, ainda que perplexa e “estremecida”, uma
inteligéncia corajosa e viril — como herdica € a inteligéncia guerreira



Agamémnon, en Attendant Godot 193

directamente nascida da cabega de Zeus —, e ndo os hdbeis rendilhados de
uma raziio sofistica, acompanham a criagdo do tribunal presidido pela
deusa Atena e a metamorfose das Erinias em Euménides. A politizacdo
do direito, a integragio dos lagos de sangue no mais lato horizonte da
organizagdo juridica da polis assinalam um marco decisivo na nossa
caminhada civilizacional, mas errariamos se interpretdssemos esse tribu-
nal fundado por uma deusa e constituido por cidaddos de Atenas como o
fruto de uma apertada estratégia politica, como um mero artificio de uma
pragmadtica e conveniente regulamentagdo politica. No processo de fun-
dacdo do tribunal, o que estd em causa € a procura de uma ordem justa, e
nesta, o que estd em causa € a demanda da Justica, isto é, a demanda da
unidade e do sentido ultimo da profunda inteligibilidade do real. A filosé-
fica procura do equilibrio nas relagdes entre os individuos, da harmonia
na esfera social, é o rosto ético-politico da filoséfica procura do Logos
que atravessa e ordena a realidade, porque um e o mesmo € o Logos que
governa os fenémenos da natureza, os factos politicos e o pensamento
que os pensa. Por isto, niio pode a politica, isto é, aquilo que a polis diz
respeito, ser separada da filosofia, isto é, da amorosa tens@o para o saber,
a philo-sophia, que é também um sabor, pois ndo se vai erguendo esta
amorosa tensdo como um mero saber mental, mas como um regime de
vida, uma sabedoria.

Uma brisa épica percorre a Oresteia, mas ndo esconde — nem pode-
ria esconder — a dimensdo gigantesca de uma avassaladora crise. Desig-
no-a por crise porque momento de distin¢do, de radical exame, de autén-
tica aventura de pensamento. O que nesta crise se joga ¢ a compreensio
que de si préprio o homem tem, o delineamento do seu modo préprio de
habitar a terra, o sentido e o alcance do seu agir, a natureza da sua relagio
com poderes que o ultrapassam. E talvez nenhum texto desenhe tdo pro-
funda e matinalmente a dimensio imensa desta crise como o Agamémnon
de Esquilo. No 8péya do rei, surpreendido por um dilema que o esmaga e
cuja resolugdo, contra todos os argumentos das interpretacdes moralizan-
tes, ndo depende do seu livre arbitrio mas aponta para uma paradoxal
coincidéncia entre uma concordante aceitagio e uma fatal necessidade, no
drama do rei, dizia, entrelagcam-se os fios de uma culpabilidade e de uma
responsabilidade individuais e de uma culpabilidade e de uma responsabi-
lidade hereditdrias. No drama deste rei, poderoso mas cego perante 0s
sinais de uma morte préxima, forte mas fraco perante a insinuante sedu-
¢do de uma enganadora mulher que o finge engrandecer, no drama deste
rei, sublinho, € forjada uma nova percepgio do mistério do ser do homem
e das perguntas que, nessa crise, o ferem. Quem é o homem, esse sopro
afagado por entre os deuses, o destino, a fatalidade? Que ha de propria-
mente seu, de coisa por si e em si nascida, no acto por ele concretizado?
De que modo e até que ponto a consciéncia rasga a vasta e labirintica
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rede de subtis causalidades que nos escravizam e determinam o pensa-
mento e a ac¢do? Qual o recorte do horizonte onde se inscreve o humano
gesto, horizonte arrancado as garras de impérios e poténcias alheias e
lugar da construgido da nossa cultura e da nossa histéria? E nessa herdica
e titubeante afirmagdo de autonomia, qual o limite do nosso conhecimen-
to e qual a dimensdo dos equivocos e dos logros, na nossa finitude gera-
dos e no coracio e na inteligéncia colhidos? Reconhegamos que o Atrida,
rei entre os reis famoso, nos lega, ao menos, reais problemas. Mas nio se
trata apenas do contetido — enorme — das questdes; trata-se também do
arriscado modo da sua formulagdo, do risco imenso do desejo de conhe-
cer na pergunta esbogado. E Cassandra quem nos orienta nesse caminho,
nesses abismos. Poderosissima figura dramdtica, grave, séria, grande na
miserdvel escraviddo que a arrasta, modelada em gélido siléncio que
irrompe em €xtase profético, filha de venerdvel rei agora homem derrota-
do, princesa por Apolo castigada em lenta, amarga e divina vinganca, que
lhe ndo retira o dom da profecia mas o torna ineficaz, esterilizando a sua
voz, tornando-a estranha entre os seus e exilada em sua terra, Cassandra
representa os riscos de conhecer e um dos seus resultados possiveis. O
que mais me impressiona em Cassandra € o alcance e a intencionalidade
de um implacdvel olhar que lhe aponta sempre a morte. Cantos, risos,
festas, momentos de despreocupada alegria e de aparente gléria, tudo lhe
chega sob o dominio da descarnada visio da morte. Em tudo se insinua e
se ergue, dominadora e vitoriosa, a irremissivel mdo de Hades. Parado-
xalmente, foi Cassandra despojada da protec¢do do tempo, das finitas
vestes — sei 14 se ilusérias — do tempo, tear onde se tecem as humanas
esperangas, os entusiasmos, os sonhos, a pura ressonincia da nossa,
embora incompleta, alegria. No excesso da visio rasgada na sua tenebro-
sa lucidez, encontra Cassandra, em qualquer propdésito, o porto Gltimo
onde toca o gesto: a morte. Qudo préximo estd este olhar das acerbas
expressdes literdrias de muitos dos nossos melhores contemporineos que
ndo véem no homem sendo o breve trago entre dois siléncios, entre dois
nadas desenhado. Nio ¢ irremedidvel, ndo é sequer certo que seja este o
fruto do expresso desejo de conhecer. Certos, porém, sdo os perigos que
no desejo de conhecimento se abrigam, os riscos envolvidos neste desejo
de ver, de querer ver, desafio lancado aos deuses, a fatalidade, 4 enigma-
tica Esfinge. Ndo é certo que do conhecimento seja assim o fruto des-
-esperado € des-almado. Mas pode acontecer, nio como antecipada cer-
teza, mas pode acontecer, e inevitdvel é o risco onde habita esta
possibilidade. Este €, também, um legado da tragédia grega.

Era a crise da tragédia grega, agora sinteticamente equacionada, a
que atrds me referia, quando inicialmente falei dessa outra crise, de
alguma forma simétrica a esta, pelo andncio da “morte de Deus” aberta.
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O tragico contempordneo floresce diversamente a partir do modo como,
com miltiplas ressonincias, se abracam estas duas crises. E a0 modo
contempordneo de presentacdio do tragico que quero dedicar o ultimo
félego da presente reflexdo. Antes, porém, umas breves consideragoes
sobre dois momentos de superacdo da tragédia: o platonismo e o cristia-
nismo. 3

As criticas de Platdo a tragédia ndo tém apenas um suporte politico e
pedagdgico. No mais fundo desta critica estd uma incompatibilidade
ontolégica e antropolégica entre o tragico (e o pathos tragico) e a filoso-
fia platénica. A contemplacao das Ideias, que é também uma comunhio,
uma vez que contemplar a Justica é ser justo, a participagio do sensivel
no inteligivel e a concepcdo de uma dialéctica integrativa na qual os
virios planos de realidade se vio unificando harmonicamente, a Unidade
e a coeréncia do real garantidas pela Ideia de Bem, tudo isto dissolve a
tragédia, relegando-a para o campo da ignoréncia, do erro de juizo. Neste
contexto, a tragédia € o fruto de uma desadequagio do olhar, de escravi-
zantes paixdes, de terrores infantis. O sdbio cavalga serenamente por
sobre as vicissitudes da vida. Perspectivada a partir da contemplagéo das
Ideias, e particularmente da Ideia de Bem, a tragédia € mera ilusdo. Sé-lo-
-4, mas parece-me que, mesmo em Platdo, um subtil momento ha em que
o trdgico se ergue e pode acontecer. De acordo com Platiio, a contempla-
¢do das Ideias dd-se intuitivamente — numa intuicio inteligivel e nio sen-
sivel, mas dd-se intuitivamente —, isto é, i-mediatamente, sem mediagdo.
Nio estd, pois, ao alcance de uma razdo discursiva, nem é domesticivel
por qualquer explicagdo. Ela simplesmente acontece e tudo ilumina a
partir do fulgor da sua prépria luz. Mas como encontrar uma pedagogia
para a intuicdo? Como conduzir-nos a nés e aos outros até a plena revela-
¢do dessa contemplacdo? Para me socorrer da famosa alegoria de Platio,
eu diria que a tragédia corresponde a esse incerto momento em que o
prisioneiro, tocado pela insuficiéncia ontolégica das sombras, mas sem
ter ainda contemplado os objectos de que dependem, ndo € jd propria-
mente o prisioneiro na caverna, mas também da caverna ainda se nio

15 Intencionalmente, ndo me demoro na Poética de Aristételes, o texto de andlise critica
que certamente mais influenciou a tragédia como género literdrio. Nele ndo me demoro
porque ndo € inten¢iio de Aristételes elaborar uma cosmovis3o trigica, menos ainda
uma metafisica trdgica A sua andlise da tragédia, baseada num método nfio empirico
mas hipotético-dedutivo, incide sobre as condic¢des de possibilidade de desenvolvimen-
to da poesia que imita acgdes de cardcter elevado. Sendo matéria relevante, ndo &, neste
momento, o que nos ocupa. Igualmente, ndo me demoro no estoicismo, doutrina que,
pela mio de Séneca, se encontra indissociavelmente ligada i tragédia. Nao me demoro
no estoicismo porque, mau grado a diferente intencionalidade emprestada a tragédia,
mau grado o diferente tipo de atitude para a qual convoca o espectador, no que diz res-
peito a questdo da superagiio da tragédia, € o estoicismo directamente herdeiro do pla-
tonismo. Por isso, € a este e ao cristianismo que me refiro.
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libertou. E esse momento de transicdo, momento de desamparo e abando-
no, onde tudo pode acontecer, é esse momento que, creio, constitui o
momento da tragédia. 16

Analogamente, € por muitos entendido — por Cherbonnier, por Geor-
ge Steiner, por Segurado e Campos — que o cristianismo significa uma
superacdo do trdgico e que uma incompatibilidade essencial existe entre
tragédia e cristianismo — a revisitagio da pergunta parece-me particular-
mente interessante a luz da proclamagdo da “morte de Deus”. Baseia-se
tal juizo na dimensdo escatoldgica e redentora do cristianismo. A percep-
¢do integral do ciclo que envolve a encarnagio do Verbo, a paixdo, a
morte e a ressurreicdo de Cristo assegura o decisivo e final triunfo sobre a
morte. O anuncio desse sotereoldgico “além”, quando, consumados os
tempos, Deus for tudo em todos, redime o terreno “aquém” que com
aquele estd sempre em tensdo. E ainda que nio raramente esquecida desta
tensdo que a anima, da fértil diferenca entre estar e ser — poderiamos evo-
car as palavras do evangelho de Jodo para estabelecer a fértil distingdo
entre esfar no mundo mas nio ser do mundo'” — e ainda que, dizia eu, ndo
raramente esquecida da tensdo entre o Reino de Deus que aqui jd estd,
imperfeita e incompletamente, e Reino de Deus que hi-de ser, esqueci-
mento cujo resultado € uma alienante desvinculagdo do que  terra gene-
rosamente nos prende e a idoldtrica adoragdo de um esvaziado além,
nutrido por ressentimentos e demissdes, ainda assim, a referéncia a essa
instdncia (ltima, a esse telos, torna aparente, proviséria, qualquer tragé-
dia.!® Entendido assim o destino pessoal de cada homem a partir do Cris-
to glorificado, vista assim a Histéria globalmente e compreendido o fun-
damento da sua transfiguracdo em Histéria da Salvagdo, a tragédia s6
pode ter — e se tiver — um estatuto provisério. Parece-me, porém, que esta
argumentacio assenta no suposto segundo o qual o ponto central do anco-
ramento do tragico € o resultado final, a catdstrofe irremedidvel, o que,
estando do cristianismo ausente, torna a tragédia impossivel. Ora, subjaz
na margem silenciosa do que tenho afirmado a ideia segundo a qual o
ponto central do enraizamento do trigico se pode encontrar ndo tanto

16 E os textos platénicos revelam a consciéncia desta dificuldade. Na forma, nfio no con-
tetido, mas na forma, talvez ela se relacione com o “drama filoséfico™ (de que a Apolo-
gia de Sécrates, o Criton ou 0 Fédon sdo excelentes exemplos), drama filoséfico com
que Platao quer abafar o drama trigico.

17 Ver, por exemplo, 15, 19.

18 Curiosamente — digo-o como nota marginal —, é por uma justificacio andloga, agora
afirmada no plano secular, que Lunacharsky, o primeiro comissdrio soviético para a
educagio, dando voz & expectativa marxista da instauragio de uma sociedade sem clas-
ses, afirmava que a auséncia de dramas trigicos era um elemento identificativo da
sociedade comunista. Cf. George Steiner, The Death of Tragedy, London, 1982r,
pp. 243ss.
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num final catastréfico, mas numa crise, nesse momento de abandono e
desamparo onde tudo pode acontecer. Ndo discuto se um desgracado
final, irremedidvel e catastréfico dd, ou ndo, mais amplitude a tragédia.
Sugiro apenas que é na crise e ndo tanto no final infeliz que se pode
encontrar o nicleo central desencadeador da tragédia. E, aqui, um travo
trdgico introduz-se, ou pode introduzir-se, no cristianismo. A certeza de
uma redencdo final, firmada na mais convicta e firme fé, ndo anula,
segundo me parece, os sobressaltos do caminho, as sombras, os claros-
-escuros da viagem. Porque a questio ndo estd em anular o sofrimento,
mas em dar-lhe um sentido, a questdo nio estd na afirmagio de um abs-
tracto amor a Deus e ao préximo, mas na continua inveng¢io do amor ao
outro, por vezes em noite escura, na finitude do gesto e na limitagao do
conhecimento, amor que prolonga o amor a Deus (a um Deus por vezes
certamente sentido como um Tu distante, silencioso, estranho) e que no
Amor de Deus pelos homens se funda. E aqui — ¢ nem me referi 4 “tragé-
dia da cruz”, que aponta para outras dimensdes — que a tragédia pode
tocar o cristianismo.

Retomemos, entio, por dltimo, como referimos, o modo diverso do
florescimento do trdgico contempordneo que abraca, simultaneamente, a
crise da emergéncia da Raziio e a crise da “morte de Deus”. E conhecida
a energia, a forga criativa dessas miticas figuras matriciais como Antigo-
na, ou Edipo, ou Cassandra. Actualizadas, num aggiornamento a que as
mudancas histéricas obrigam, nelas se encontra uma imensa fonte de
inspiragdo de que intimeros textos ddo testemunho. Nio €, porém, neste
plano que me quero situar. Pretendo, sim, incidir sobre o modo como,
transmutadamente, as mesmas questdes da tragédia grega sdo agora for-
muladas e como da “morte de Deus” um novo sentido do trigico se
ergue.

~ Num curto, mas denso texto intitulado Uma Dificuldade da Psicand-
lise', denunciando a auto-ilusfo de natureza narcisista, impeditiva de um
conhecimento mais verdadeiro do homem sobre si préprio, Freud, no
seguimento da “ofensa césmica” de Copérnico e da “ofensa bioldgica” de
Darwin, explica as devastadoras consequéncias da mais profunda “ofen-
sa” a afirmacdo de ilusérios “humanismos”, pela psicanélise levada a
cabo. Ao afirmar a presenga determinante de uma primordial, e de algu-
ma forma indomdvel, for¢a pulsional, ao estabelecer a origem inconscien-
te dos processos psiquicos, a psicandlise veio exilar o homem de si pré-
prio, devassando o cerne da sua consciente intimidade, arrasando o “eu”

19 Cf. S. Freud, “Eine Schwierigkeit der Psychoanalyse”, Imago 5, 1917, 1-7 (trad. ingl.
“A Difficulty in the Path of Psycho-Analysis” in The Standard Edition of the Complete
Psychological Works of Sigmund Freud, London, 19731, vol. XVII, pp. 135-144).
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entendido como forga ordenadora e reguladora da sua afectividade e acti-
vidade. Ao empoleirar o consciente num enigmatico inconsciente, Freud
desfocou e descentrou o homem, subtraindo-o & suposta soberania que
sob si préprio exercia. O homem tornou-se um estranho para si préprio,
inquietante e inquietada voz de impérios que por si passam. Homem ven-
cedor dos deuses, do destino, da dvdykn — sem deuses, sem destino, sem
dvdykn, primitivas imagens hd muito derrubadas —, agora surpreenden-
temente envolvido em poderosas vestes psicoldgicas, vé-se esse mesmo
homem triunfante vagueando por uma labirintica floresta de alheamento
na qual nio pode achar-se mais do que perdido. As questdes relativas aos
factores de determinagdo psicolégica, sociolégica, pedagdgica, juntam-se
agora as questOes relativas as determinacSes neuro-biolégicas. O que
acima designdmos por autonomia da ac¢io humana estd de novo em cau-
sa. Derrotado por uma razao confiante, talvez demasiado confiante, con-
forme a histéria mostrou, o canto da Esfinge regressa igualmente podero-
so e perturbador. A tragédia ndo abandona a nossa morada. A destruig¢io
de uma familia, como se um destino invisivel conduzisse os seus mem-
bros, tal como aparece descrita em Mourning becomes Electra de Eugene
O’Neill, constitui um bom exemplo desta cténica e subrepticia escravi-
ddo. Nio espanta que o advento da psicanélise tenha feito surgir na litera-
tura, na misica (lembro apenas a Elektra de Richard Strauss), como em
outras artes, um outro sentido do tragico.

Nio sendo estranha a esta descentragdo do homem, nio €, provavel-
mente, esta a mais original e radicalmente nova expressdo do tragico. A
“morte de Deus” arrastou consigo um sentimento de tédio, um difuso
sentimento da vacuidade das coisas, da inutilidade do gesto, do absurdo
da vida. E-nos tdo préximo, tio familiar este véu sombrio que hd mais de
um século nos cobre, que um cansago, um gasto cansago acompanha as
palavras que o expressam. Por vezes, parece-me que a tragédia nem estd
jd no absurdo e no vazio que a palavra expressa, mas no esquecido e mur-
cho siléncio, feito de habitos e de conformismos, que nem 4nimo e cons-
ciéncia tem para gritar o tragico. Julgo encontrar em En attendant Godot,
de Beckett, a exemplar expressio desta radicalmente nova e contempora-
nea expressdo do tragico. Deixo em suspenso a questao de saber se a este
texto se aplica apropriadamente o termo “tragédia”, dada, entre outras
coisas, a diferenca formal relativamente ao modelo literdrio consagrado
no género tragico. Como, em grande parte, a resposta a questio depende
dos pardmetros — bastante fluidos — que antecipadamente atribuimos aos
termos “tragédia” e “trdgico”, bastard dizer que, do meu ponto de vista,
ndo apenas ai, nesse texto, encontramos tragédia, como a encontramos no
mais alto grau expressa.

E pouco dizer-se de En attendant Godot que dele irradia uma adoen-
tada irrisdo, um petrificado sofrimento, um desespero imével, uma inso-
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livel soliddo que se ouve em surdina. Para a intencéo que orienta a pre-
sente reflexdo, importa estabelecer o elo entre este texto e a noticia da
“morte de Deus”, verificando ainda o modo — tridgico — como a desenca-
tada visdo de uma espera, que sO espera a morte, se constroi.

Que o texto faz vibrar uma arrepiada frieza de um céu vazio, é o que
se pode — ¢ deve — concluir das intimeras referéncias, mais ou menos
veladas, a Deus, ao Deus da Revelagdo, e ao campo semdntico a Ele
associado: a Biblia?’; a Terra Santa?!; ao episédio dos salteadores cucifi-
cados junto a Cristo, o Salvador - episédio narrado numa paradoxal muti-
lacdo??; a Deus, na sua mitica e infantilizada imagem?3; a Jesus e a cruz?*,
a Abel e a Caim?. Coroando este conjunto de significativas referéncias,
estd essa demorada atitude, evidentemente ndo despida de ressonincias
religiosas, que empresta 0 nome a pega: a espera de Godot.?6 Um travo da
mais funda tragédia atravessa esta espera, incumprida, oca, esvaziada. E
é, precisamente, para a arquitectura desta espera que se exige uma nova
gramadtica e uma nova sintaxe, aqui forjadas por Beckett, e que consti-
tuem uma das mais flagrantes manifestagdes do trigico na contempora-
neidade.

Essa nova gramadtica e essa nova sintaxe sdo imediatamente percep-
tiveis na forma e no aspecto da linguagem teatral, mas vdo além deles.
Sdo perceptiveis na forma e no aspecto porque o alto estilo da tragédia se
mundou em vulgar quotidiano, porque o alto estatuto do herdi se mudou

20 “V]adimir ~ Tu as lu la Bible?
Estragon — La Bible... J’ai dii y jeter un coup d’oeil.”
Cf. Samuel Beckett, En attendant Godot, Paris, 1952, p. 13.

21 “Estragon — Je me rappelle les cartes de la Terre sainte. En couleur.”
Cf. Ibidem, p. 14.

22 “V]adimir — C"étaient deux voleurs, crucifiés en méme temps que le Sauveur. On...
Estragon — Le quoi?
Vladimir — Le Sauveur. Deux voleurs. On dit que 1’un fut sauvé et ’autre... damné.”
Cf. Ibidem, p.14. Hi uma outra, indirecta, referéncia ao Salvador a propdsito do “mar-
ché de Saint-Sauveur”, referéncia ainda mais corrosiva porque ela incide sobre a rela-
¢do de dominagdo imposta por Pozzo a Lucky. Cf. Ibidem, p. 43.

23 “Lucky, débit monotone — Etant donné I’existence telle quelle jaillit des récents travaux
publics de Poingon et de Wattman d’un Dieu personnel quaquaquaqua a barbe blanche
quaqua hors du temps de I’étendue qui du haut de sa divine apathie sa divine athambie
sa divine aphasiec nous aime bien a quelques exceptions prés on ne sais pourquoi mais
¢a viendra [...].”

Cf., Ibidem, p. 59.

24 “Estragon — A chacun sa petite croix.”
Cf., Ibidem, p. 87.

25 Ver Ibidem, p. 117.

26 Ao que parece, “Godot”, termo em que alguns encontravam uma alusdo a God, era
apenas o nome de um ciclista que, nas provas velocipédices, chegava sempre muito
atrasado...
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em aleijado estatuto de vagabundo, porque a grandeza da ac¢io se mudou
em pequenina pritica de um amorfo passar dos dias. Tragédia da banali-
dade, diz-se, para designar esta nova forma de expressdo da tragédia.
Essa transformagédo tinha ocorrido ja no Woyzecc de Biichner e encontra-
-se também, por exemplo, em A morte de wm caixeiro vigjante de Arthur
Miller. Em En attendant Godot, todavia, essa nova gramdtica vai mais
longe e caracteriza-se, se me ¢ permitido o termo, por uma des-substan-
tivagdo dos entes, isto €, por um esvaziamento do que neles € substéncia,
do que neles, como esséncia, sub-jaz. Assim des-substancializados os
entes, deles emergem meras sombras, passageiros simulacros de um
mundo espectral de quem apenas defeituosamente se pode dizer que che-
gam propriamente a ser. E este retrato consegue-se mediante o esvazia-
mento da ideia de “espera”. Ao tornar vi a espera, ou melhor, ao retirar o
sentido a prépria espera — o que € diferente de afirmar o seu incumpri-
mento —, ao retirar o sentido a espera, dizia, Beckett atinge o coragiio da
nossa mais vital tradi¢do. Aos pés de En aftendant Godot, sucumbem o
messianismo judaico, a escatologia cristd, e, também, o seu secular refle-
X0, a confianga no progresso e a esperanga de uma sociedade melhor. Por
isso resta-nos um desértico e petrificado imobilismo, herdeiro de uma
exaurida e assignificativa espera.

E, contudo, parece-me, um foco de luz resiste a este devastado cena-
rio e recusa extuinguir-se. Com o brilhantismo e a inteligéncia nele habi-
tuais, Georges Steiner, em “Absolute Tragedy?’, afirma que a tragédia
absoluta, dificilmente suportavel porque nela tudo se inclina para o nada,
¢ muito rara. Baseia-se ela no postulado de que o homem estd destinado a
uma perda imerecida, mas irrepardvel, e alimenta-se de uma ontologia
negativa — expressdo por ele préprio usada —, de acordo com a qual o
maior crime € somente existir. “Em sentido rigoroso, a tragico absoluta
leva ac suicidio, nfio admite nem a andlise racional, nem a terapia do
discurso, seja ela filosdfica ou estética.”?® A tragédia conduziria, por isso
a um pesado siléncio de chumbo. Parece-me, todavia, que as palavras de
Steiner ficam aquém das consequéncias nelas proprias implicitas. Se vejo
bem, nio existe, nem pode existir, tragédia absoluta. Ela corresponderia a
um cadtico siléncio, a um inimagindvel e impensdvel ndo-ser. Seja por
inspiragdo estética, ou ética, ou filoséfica, ou religiosa, existe, no enun-
ciado da tragédia, um contraditério rasto de luz que, em sentido inverso,
recusa extinguir-se. Uma semente de luz habita o mais terrivel dos cend-

27 Cf. George Steiner, “Absolute Tragedy”, in No Passion Spent (essays 1978-1996),
London, 1996, pp. 129-141.

28 “Where consequence is strict, the tragic absolute solicits suicide. It does not admit of
the rationale or therapy of discourse, be it philosophic or aesthetic.” Cf. Ibidem, p. 129.
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rios, como uma pérola negra que, embora negra, € ainda pérola. No mais
terrivel dos cendrios trdgicos, permanece uma voz, porventura ténue,
muito ténue, que diz: “Ainda sou!”E muito grega esta aspiragio ao ser,
como se o carro dourado da Aurora abrisse, no sorriso cor de agafrio com
que rasga a noite, um imenso e profundo desejo de ser, um ontoldgico
desejo de ser, de ser pleno, inteiro; desejo que pode ou nio ser cumprido,
mas que € glorioso e auténtico na saudade imensa que o sustenta. A tra-
gédia, julgo, tem sempre a mio estendida as estrelas.

A proclamagdo desta nostalgia pelo Absoluto ndo assegura o seu
cumprimento, nem disfar¢a o abalo provocado pelas questdes referidas. E
j4 muito tentar manter uma nobreza de espirito em tempos sombrios. As
boas maneiras, porém, sé por si ndo saram as feridas abertas por um
Absoluto ausente, a dor de uma soliddo radical sentida na camne e na
alma, um desconcerto do mundo que magoa elementares anseios de Justi-
ca. Esse ponto de luz, na tragédia achado, obriga-me, porém, a olhd-loe a
ndo esquecé-lo.

E parece-me um privilégio — e sinto-o e vivo-o como um privilégio —
ter assim uma terra, uma terra que olha o céu, onde enraizar a minha,
porventura tragica, fidelidade.

RESUMO

Herdeira da epopeia e dela inseparivel, a tragédia grega, surgida no momento
histérico da consolidagio da polis, revela uma tremenda e inquietante crise, na
base da qual estd a arquitectura de uma nova inteligibilidade do real, a afirmagio
de um novo logos. Uma outra crise acompanha o aparecimento do trégico contem-
porineo, a crise aberta pela noticia da “morte de Deus” tal como exemplarmente
anunciada por Nietzsche. Neste caso, porém, em contraposi¢io a tragédia grega, o
trdgico contemporineo assenta, ndo na crise da afirmagio da razéio, mas na denin-
cia dos seus logros, dos seus embustes. Ancorada no esboroamento de todos os
Absolutos, a tragédia contemporinea desenha um horizonte de desesperada soli-
dio, de absurdos, de auséncia de sentido. En attendant Godot, pelo modo como
arruina a linguagem e a esperancga, é um excelente cxemplo do tragico contempo-
rineo. E, contudo, no interior desta voz trigica, que anuncia a morte € 0 nada, uma
resistente luz, que aponta o Bem, a Verdade e o Belo, recusa extinguirse.
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ABSTRACT

The heir to epic poetry and inseperable from it, Greek tragedy emerged at the
same moment in history as the consolidation of the polis, revealing a tremendous
unease, a crisis, at the root of which is the architecture of a new understanding of
reality, the affirmation of a new loges. A different crisis accompanied the
appearance of contemporary tragedy, a crisis heralded by the announcement that
“God is dead”, exemplified in the work of Nietzsche. In contrast to Greek tragedy,
contemporary tragedy asserts not the crisis of the affirmation of reason, but a
denunciation of reason’s strategies and devices. Anchored in the rejection of all
Absolutes, contemporary tragedy depicts a world without feeling, of desperate
solitude, of absurdity. Waiting for Godot, in the way in which it destroys language
and hope, is an excellent example of contemporary tragedy. Yet, inside this tragic
voice, that announces death and nothingness, there is a resistant light that refuses to
die that points to Goodness, Truth and Beauty.



SENTIMENTO DA NATUREZA
E IMAGEM DO HOMEM .
KANT — FEUERBACH — SIMMEL

Adriana Verissimo Serrdo
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1. Preambulo: o sentimento da natureza, de vivéncia humana a cate-
goria filos6fica

Ao conjugar a ineréncia a um sujeito com a abertura ao mundo natu-
ral, envolvendo num mesmo mesmo acto a vivéncia pessoal e a experién-
cia externa, o sentimento da natureza é a manifestagdo por exceléncia das
capacidades mediadoras da sensibilidade. Compreender o sentimento a
partir das operagOes sensiveis que estabelecem a continuidade entre
Homem e Mundo e tomdi-lo na especificidade de funcionamento sintético
€ ja identificar o ponto de partida de uma antropologia. Inversamente,
perder o vinculo que o liga a sensibilidade, langando-o para o reduto
intimista dos estados de dnimo ou para a superficialidade das respostas
emotivas, serd 0 mesmo que esvaziar a antropologia da dimensdo filo-
séfica, confinando-a a uma posigéio residual entre o psicologismo das
flutuagdes efémeras da vida afectiva e o reducionismo cientifico da expli-
cagio por nexos causais.

A estreita afinidade entre sensibilidade e sentimento aproxima as
doutrinas que elegemos para ilustrar a confluéncia de antropologia e teo-
ria da sensibilidade. Em Kant, Feuerbach e Simmel esta peculiar orienta-
¢do do sentir é reveladora de um modo unificado do ser humano, irreduti-
vel a4 zona difusa dos estados interiores, confinados 4 esfera privada, e
distinto, igualmente, da dindmica afectiva que emerge nas relagGes inter-
pessoais. As figuras do sujeito estético, do ser sensivel e do individuo

* O presente artigo reproduz, com alguns desenvolvimentos pontuais, a Ligio de Sintese
apresentada em provas de agregacdo em Filosofia, a 25 de Setembro de 2007, na Uni-
versidade de Lisboa.

Philosophica, 30, Lisboa, 2007, pp. 203-224
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peculiar ilustram trés possibilidades de elaborar uma vivéncia diplice
numa categoria compésita: transitando directamente do sentir espontdneo
para o pensar o sentir abordam o homem ji na dupla referéncia a si e a
realidade exterior.

Tendo embora em conta os diferentes horizontes problematicos que
as enquadram — respectivamente, a razdo, a existéncia e a vida —, nio
pretendemos recuperar as miltiplas implica¢des do tema no interior de
cada uma das doutrinas. Procuramos delinear um percurso que parte da
filosofia da sensibilidade e que por via preferencial da estética, em Kant e
Simmel, da ontologia e da filosofia da natureza, em Feuerbach, conduz o
sentimento da natureza de uma antropologia in statu nascendi até ao
limiar da antropologia como filosofia global do humano.

Importa indicar os sucessivos passos que determinaram a selecgio
dos tépicos e dos textos analisados, enunciados para ja na ordem das
razdes, e mais adiante ajustados & exposigio de cada um dos autores:

— o0 primeiro colhe a génese do sentimento em modalidades sensi-
veis, descrevendo o devir-sentimento da sensibilidade;

— o segundo mostra a intervengdo da variedade dos fenémenos natu-
rais na modelagdo do sentir e no seu desdobrar multiplo;

-0 terceiro reconduz essa multiplicidade ji de si ndo-uniforme a
configuragdes tipicas e correlagdes paradigmaticas, ora de harmonia e
continuidade, ora de conflito e afastamento.

A ndo congruéncia entre o nicleo inicial — correspondente a imagem
do sujeito como ser incindivel — e a dualidade divergente dos sentimentos
para com a natureza — que conduz, pelo contrdrio, a figura do homem
como ser tensional — torna evidente a circularidade aberta, eliptica, ine-
rente a todo o pensamento antropoldgico, movendo-se entre unidade e
complexidade, entre a consisténcia, se bem que parcelar, de cada perspec-
tiva e a incompletude da ideia de homem, que visa, enquanto filosofia
global.

II. Kant: o sentimento estético na tensdo entre sujeito racional e natu-
reza humana

a. O sujeito livre da reflexdo estética. Surpreender uma antropologia
na critica kantiana dos juizos estéticos ndo serd mais do que explicitar o
enigma do gosto: um sentimento (subjectivo), que € também um poder de
apreciar e emitir juizos (como se fosse objectivo); e uma maneira de pen-
sar (Denkungsart) os fenémenos particulares da natureza, regulada pelo
principio (universal) da conformidade a fins, mas que neste caso se ex-
prime como, e através, do sentimento (singular) de cada um. A ligagdo da
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faculdade de julgar reflexionante e da capacidade de sentir, cuja sintese a
priori entronca nas condi¢des universais do dnimo (Gemiit), permanecerd
sempre indeterminada, s6 se revelando em exercicio, quando as faculda-
des representativas suspendem o processo constitutivo do conhecimento
para conservarem o simples jogo indeterminado do seu acordo reciproco.
Evitando a minima sugestio de causalidade, que remeteria a experiéncia
estética para o plano condicionado das reac¢des empiricas, Kant usa ter-
mos como “‘suscitado”, “despertado”, “ocasionado”, para sublinhar a
presenga do dar-se fenoménico no desencadear inteiramente contingente
que d4 inicio temporal a reflexdo. E num sentido diametralmente contré-
rio ao do intimismo que deve ser lida a defini¢dio inaugural da Analitica
do Belo: a representagdo ndo € referida as condigdes (determinantes) da
objectivagio (Objekt), mas referida ao objecto (Gegenstand) mesmo da
representacdio e conservada enquanto tal pelas sinteses sensiveis da ima-
ginacio:

“Para distinguir se algo € belo ou nio, nio referimos a representacio
(Vorstellung) mediante o entendimento ao objecto (Objekt) com vista ao
conhecimento, mas [referimo-la] pela imaginacio (talvez ligada ao en-
tendimento) ao sujeito e ao sentimento do prazer ou desprazer deste.”!

A imaginagdo concentra-se no aparecer das coisas, desdobrando as
qualidades que se manifestam, compondo e recompondo a multiplicidade
das sensacdes e das figuras na unidade de uma forma sensivel®. O en-
tendimento, que tende a anular o momento de surpresa subsumindo-o
num conhecimento prévio, mas insusceptivel de fornecer a essa am-
pliacdo sensivel do singular um conceito adequado, que estaria para além
das categorias®, acompanha a imaginagdo na busca de inteligibilidade
imanente que se demora na contemplacio e faz nascer o prazer. A refle-
xdo estabelece a transi¢cdo da sensagfio objectiva & sensagdio subjectiva.
Resultante da auto-afeccgio do sujeito pelo seu préprio dinamismo refle-
xionante que decorre na temporalidade distendida do gosto, o prazer
sobrevém ao pensar. Sentimento (de prazer) designa a sensac@o sentida

*O presente artigo reproduz, com alguns desenvolvimentos pontuais, a Li¢fio de Sintese
apresentada em provas de agregacdo em Filosofia, a 25 de Setembro de 2007, na Uni-
versidade de Lisboa.

U Kritik der Urteilskraft, §1. A distingiio entre o Gegenstand, a coisa mesma dada pela
sensibilidade & imaginac@o para que sobre ela reflicta, e a objectivagio que transforma a
representaciio em Objekt, € acentuada no §9.

2 Cf. Kritik der Urteilskrafi, §14.

3 Cf. a diferenga entre “espanto”, que é resolvido pela subsungio num conhecimento

prévio, e a “admiragdo”, que coloca o entendimento entre um conceito que procura e ndo
pode encontrar (KU, §60).



206 Adriana Verissimo Serrdo

de um efeito de si sobre si: “0 sujeito sente em si mesmo o modo como é
afectado pela representagio™.

Nao estd propriamente iludido aquele — cada um de nds — que asso-
cia a satisfagdo imediatamente ao fenémeno recebido na sensibilidade e
que formula o juizo “X € belo” crendo apreender a beleza como uma pro-
priedade intrinseca das coisas. Apenas lhe falta a compreensdo do proces-
so da Beurteilung, sem a qual o belo serd invariavelmente confundido
com o agrado da hetero-afec¢do ou com o reconhecimento de um predi-
cado objectivdvel. S6 o esclarecimento da diferenca entre a ordem tem-
poral da vivéncia — a sequéncia que conduz do prazer ao juizo (Urreil) — e
a precedéncia transcendental — o ajuizamento € prévio ao prazer’ —, per-
mite reconduzir a origem do sentido do belo as condigdes univer-
salmente-subjectivas de um sensus communis, que cada um que sente ac-
tualiza a posteriori no acto comunicativo que o partilha a outros. O
contemplador € o portador singular das faculdades activas, racional e
livre, que se amplia a subjectividade universal, tornando-se exemplar da
“inteira esfera daqueles que julgam”® e representante da figura indeter-
minada da humanidade: a comunidade de seres sensiveis-racionais.

Verdadeiramente partilhavel nio € o contetido transmitido dos vere-
dictos sobre a beleza de X, mas a comunicabilidade mesma do sentir,
prévia a toda a comunicagdo em acto. O predicado belo cumpre, na teoria
kantiana, a fun¢io de uma quase-categoria que quase-objectiva nos juizos
publicamente emitidos (ou seja, na linguagem) a subjectividade universal:
¢ ratio cognoscendi do a priori estético. No juizo “esta rosa € bela” con-
fluem duas condig¢des a priori, uma duplicidade exclusiva do estatuto
mediador do sentimento de reflexdo: por um lado, o acordo entre a activi-
dade heuristica da faculdade de julgar e a apari¢io singular dos seres
naturais, no quadro de uma visdo teleoldgica, e nio mecénica, da nature-
za; acordo esse sentido como harmonia entre a forma da finalidade (do
sujeito) e a finalidade da forma (do objecto)’; por outro, o sensus commu-
nis manifesta-se como acordo de multiplos consensos na imagem da
racionalidade estética como voz universal (allgemeine Stimmung) ou
sinfonia de vozes.

Embora a Critica da faculdade de julgar ndo imponha qualquer res-
tri¢io do campo dos objectos esteticizaveis, uma vez que a Beurteilung,
ndo sendo legisladora, ndo predetermina um dominio de aplicagio da sua

4 Kritik der Urteilskraft, §1.
5 Cf. a discussdo da questio da precedéncia transcendental no §9.
6 Kritik der Urteilskraft, §8.

7 Kritik der Urteilskraft, §12. Por ser a (inica em que esta correlagdo se d4, a experiéncia
estética distingue-se de todas as outras formas de reflexo (sem conexo com a faculda-
de de sentir) e de todos os outros sentimentos (sem ligagio com a faculdade de julgar).
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legalidade, o sentimento do natural impde-se sobre o das obras artisticas
como paradigma de esteticidade fundada no puro movimento admirativo®.
A aprecia¢iio que ajuiza a simples presenca das formas naturais em si
mesmas revela, mais que a apreciagdo mesclada, estético-cognoscitiva,
dos produtos intencionais, a vivéncia do jogo animico — isento de interes-
ses empirico, valor cognitivo e valor moral —, que se doa ao mundo como
favor (Gunst), tornando-as incondicionadas, numa manifesta¢io de dupla
liberdade que Kant exprime em termos de duplo alargamento:

“um alargamento (Erweiterung) da representacio do objecto (Objekt)
(bem como do sujeito) estd sem diivida compreendido no juizo de gos-
to."?

b. A natureza humana do sublime. Suscitado por manifestagdes da
grandeza ilimitada ou da poténcia desmedida da natureza selvagem, desti-
tuida porém “de encantos e de perigos”!® a vivéncia do sublime tem ini-
cio numa desconformidade, entre a receptividade da sensibilidade e o
mundo fenoménico, que anula qualquer expectativa de prazer. O sublime
¢ desencadeado por uma ruptura no equilibrio do dnimo, gerada pela ins-
tabilidade entre atraccio e repulsdio; atraido pelas qualidades sensiveis
das formas para o que nelas, e através delas, se insinua como sem-forma
(formlos), e dai retraido, sustido, perante essa excedéncia que anuncia
algo de incognoscivel: o que no seio da espacio-temporalidade da nature-
za nio se da ja como fenémeno. Nio parte da observacio desta monta-
nha, deste deserto ou deste vulcdo, mas do pressentimento da imponéncia,
da imensiddo e da violéncia eruptiva que os envolve e extravasa. O ponto
de bifurcagio da capacidade de sentir emerge neste desajustamento entre
limite, reconhecivel e identificdvel, e auséncia de forma, por excessiva e
inapreeensivel.

Apenas a imaginagdo, nio o entendimento, € chamada a dispor das
suas proprias medidas sensiveis, maximos ndo comparativos, esforcando-
-se por apreender no sensivel o inteligivel, por captar conjuntamente
(zusammenfassen) na unidade de uma intui¢éo o que é da ordem do pen-
sdvel, ndo do sensivel. Esfor¢o esse sucessivamente encetado, e por fim
fracassado como sentimento negativo: quer de inadequagfio entre “o
medir de olhos” (Augenmaf3) do pequeno em face do imensamente gran-
de; quer do medir de forgas do impotente que tenta resistir a um poder

8 56 as coisas naturais, que podemos distinguir espontaneamente das artificiais, despertam
o interesse intelectual, ndo jd pela forma mas sua prépria existéncia, e revelam a afini-
dade com a disposi¢iio moral da bela alma (cf. KU, §42).

9 Kritik der Urteilskrafi, §12.
10 Kritik der Urteilskraft, §26.
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maior. A razdo intervém para preencher o vazio de esquemas com ideias
e esclarecer o verdadeiro sentido do desprazer (Unlust). Ndo se deve
chamar sublime & grandeza, mas ao “que € absolutamente grande”; ndo se
deve chamar sublime & forca a que ainda oferecemos resisténcia, mas a
“forca (Macht) que ndo tem poder (Gewalt) sobre nés”!!, — enquanto
instincia doadora de inteligibilidade, mas continuando ainda implicada
num processo cujo desfecho sé vird a ocorrer na reposicdo do equilibrio.
Esgotada a aventura da imaginac@o solitdria, a razdo entra em cena como
nova actriz principal, pontuando-se esta inversio de papéis pela distingdo
entre sublime impréprio (da natureza) e o sublime préprio (do sujeito):

“0 sublime da natureza é uma expressdo impropria e [...] s6 deve ser
atribuido com propriedade 4 maneira de pensar, ou melhor, ao seu
fundamento na natureza humana.”?

A calma fruigdo falta somente a compreensio da sua génese trans-
cendental: “ele falard do belo como se fosse uma propriedade constitutiva
das coisas’™3. O sublime parte, inversamente, de uma vivéncia incapaz de
se auto-compreender, perturbada que € por emogdes contraditorias.

Kant constrdi a Analitica do Sublime como uma pega tnica em que a
exposi¢do e dedugio coincidem: tendo como fundamento a moralidade
como Faktum da razdo pritica, fica previamente garantida a comunicabi-
lidade dos juizos. Mas fi-lo também segundo os pardmetros do drama
tragico. O desprazer corta o decurso desta experiéncia em duas fases des-
continuas, como dois mondélogos de duas personagens distintas, que sé no
fim poderdo ser interpretados na unidade de um processo. Uma diferenca
patente na significativa alteragfio impressa a linguagem da fenomenologia
do sublime, protagonizada nio por “ele” ou “cada um” que julga, mas re-
conduzida ao movimento divergente das faculdades despersonalizadas e
supra-individuais, como um desajustamento que se dd “entre elas” e que é
sentido “em nés”.

Nas modalidades pelas quais a razdo supera a fase de desprazer e
restabelece a contra-finalidade em finalidade, na interpretagdo do alcance
deste “préprio”, referido & maneira de pensar e & natureza humana, adver-
tem-se duas imagens desta antropologia cuja base, a conjun¢do da nature-
za humana e da razdo prética, € mista e intrinsecamente conflitual.

11 Respectivamente, §25 e §28. Reino aqui, sem os distinguir, os esquemas mateméticos
da avaliagio da grandeza e os esquemas dinimicos, na referéncia, respectivamente a
razdo tedrica e a razdo priética.

12 Kritik der Urteilskraft, §30.

13 Kritik der Urteilskraft, §6.
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Na orientagio estético-intelectual, a satisfagdo provém da ampliacio
da imaginacio que se engrandeceu num esfor¢o quase criador — “niio se
trata de uma satisfacdo relativa ao objecto [..], mas de uma satisfagcdo
relativa ao alargamento da imaginacdo em si mesma’#, Pertence ao inte-
resse tedrico da razdo que as suas ideias, irrepresentdveis, possam ser
figuradas intuitivamente, possibilidade que a imaginagdo oferece ao pen-
samento, na produgdo intensiva de esquemas livres, por sua vez visionada
na natureza exterior como apresenta¢do (Darstellung) da ideia de infinito.
O conflito torna-se mediador; o desacordo, convertido em acordo directo
da razio tedrica e da imaginacdo, repde a discordancia em concordincia.
A genuina alegria face a natureza como imagem visivel do invisivel exige
porém a cultura das ideias para que se ultrapasse o fascinio dos encantos
naturais e se compreenda na exuberincia e na grandiosidade a subrepgio
que projecta a excessividade da ideia (o invisivel em nds) sobre a nature-
za visivel (fora de nos).

Na orientagdo estético-moral, a faléncia da imaginagio € avaliada
também positivamente, mas jd do ponto de vista inteligivel, como a capa-
cidade de resisténcia da natureza humana quando confrontada com um
poder maior. Subsiste um ingrediente estético na figura do espectador que
se transpde para cendrios de devastacdo e violéncia nos quais, como ser
fisico, ndo pode participar sem sucumbir e ser esmagado, mas cuja situa-
¢do de distancia lhe permite passar do medo real — “desde que ela exerca
a sua accdo sobre nos” — ao medo atenuado pela seguranga. A disposicio
moral continua a ser requerida para separar nessa imagem de si mesmo,
de um lado, a fragilidade, do outro, o niicleo invioldvel da personalidade
moral. Dai que o acordo finalizado pela razio pritica nio restabeleca um
prazer sensivel, mas um sentimento diferente, de auto-estima (Selbst-
schétzung) e de respeito por uma outra forga, a lei imperativa, esta sim, a
poténcia a qual ndo € possivel opor qualquer resisténcia. O sentido pré-
prio do sublime desvenda-se na incomensurabilidade entre a moralidade
eni nos e a natureza em nos:

“Assim, a sublimidade ndo estd contida em nenhuma coisa da nature-
za, mas apenas no nosso animo, na medida em que podemos tornar-
-nos conscientes de sermos superiores a natureza em nos. e daf, 4 na-
tureza fora de nds, desde que ela exerca a sua accéo sobre nés.”!>

c. A dupla antropologia da Estética. Triunfo do sentimento sobre a
sensibilidade (e da razio pritica sobre a faculdade de julgar), o sublime

14 Kritik der Urteilskraft, §25.

15 Kritik der Urteilskraft, §28: “mesmo que o homem houvesse de sucumbir diante dessa
poténcia, a humanidade (Menschheir) na nossa pessoa nio ficaria rebaixada.”
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ndo instaura uma visdo estivel da natureza. S6 a bela rosa, a forma esteti-
cizada na harmonia da calma contemplagéo, ndo a imponente montanha
ou a tempestade destruidora, subsiste para além da experiéncia pessoal,
quer no espago comunitirio da discussdo piblica, quer na investigagio
tedrico-teleolégica sobre o outro enigma que se coloca a faculdade de
julgar: o das formas orgénicas auto-finalizadas.

Desprazer (sublime) e prazer (belo) ndo sdo simétricos nas fontes
origindrias. A horizontalidade simboliza a abertura e pacificacdo do ser
sensivel-racional, que prossegue no conhecimento comum e na efectiva-
¢do da liberdade num mundo conforme a fins. A verticalidade institui a
desproporgio entre a natureza humana e o mundo natural; na incerteza do
lugar que nele ocupa, o homem desliga-se da consideracdo atenta do
mundo para se centrar em si. Ao mesmo tempo curvatura, auto-concen-
tracio, e projec¢do da infinitude na naturezal®, o sentimento sublime é
origindrio moralmente, revelador da humanidade moral (Menschheit). S6
o belo é esteticamente origindrio, revelador da humanidade (Humanitdit)
que se realiza em actos de partilha e de simpatia num mundo comum!’.

II1. Feuerbach: O ser sensivel na polaridade entre amor e depen-
déncia

a. O estatuto fundador da sensibilidade. Feuerbach tematiza a essén-
cia humana no quadro de uma concepc¢io unitiria de ontologia e an-
tropologia expressa por uma categoria multifuncional, a Sinnlichkeit,
principio englobante das instincias reais e operador de uma mesma
dindmica de sintese presente em todos os niveis da existéncia. Existéncia
¢ sensibilidade — formula, antropologicamente, a continuidade entre sen-
tidos e pensamento e, ontologicamente, a homogeneidade dos entes mun-
danos (humanos e ndo humanos), coexistindo em comunidades de seres
sensiveis unidos por lagos de afinidade e parentesco. Existir € sentir e ser
sentido — descreve a existéncia na composi¢io dupla e alternante de ele-
mentos passivos e elementos activos, bipolaridade entre afecc¢do e dina-
mismo, receptividade e dadiva, logos e pathos.

Considerados do ponto de vista estrutural, os principios fundamen-
tais da neue Philosophie sdo reconduzidos a trés — a unidade de Eu e cor-
po, a reversibilidade de ser-sujeito e ser-objecto e 4 “uniio do homem
com o homem” — a priori existenciais, constantes de uma existéncia coe-
sa e indivisivel, conjugados na esséncia do homem integral (ganzer

16 “A apreensdio de um objecto, de resto sem forma e sem finalidade da unicamente a
ocasifio de se tomar consciéncia dele e o objecto € utilizado de maneira subjectivamen-
te final e n#o julgado por ele mesmo.” (KU, §30).

17 Cf. Kritik der Urteilskraft, §60.
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Mensch), figura da racionalidade como totalidade antropolégica contra-
posta as concepgdes abstractas, dualistas ou parcelares da racionalidade
moderna.

A coincidéncia procurada entre 0 homem como objecto da filosofia e
os seres humanos concretamente existentes — soliddria de um filosofar
radicado no solo concreto da “ndo-filosofia”~ conduz, do ponto de vista
genético, ao primado da passividade, cuja condigdo tltima de possibilida-
de reside na porosidade e permeabilidade do corpo'®. Abertura e ligagdo
ndo se separando, a inteira existéncia repousa na sensag¢do, matriz de
todos os vinculos do ser com o ser. A ontologia da sensa¢io determina a
integralidade das liga¢Ges de um ser inserido no mundo como seu habi-
tante e nio face ao mundo na posig¢io distanciada da representacio. Modo
nico, que nao admite cisdes substanciais nem hierarquia de faculdades, a
sensibilidade ndo é mais que a razdo devolvida a sua auténtica humanida-
de de poder relacional.

“O ser € [...] um segredo da intui¢do, da sensagio, do amor.”"?

b. Dos segredos do ser ao primado do amor humano. E s6 a partir das
virtualidades subjecto-objectivas da sensibilidade que a intui¢do e o amor
divergem, diferenciando-se apenas pelo grau de proximidade da apreen-
sdo e pela intensidade da capacidade unitiva; aquela dirigida para profu-
sdo multi-sensitiva, esta para a singularidade qualitativamente determi-
nada. A intui¢do (Anschauung) é a visao sensivel da natureza e do mundo
em geral, um modo imediato, ndo velado, sem interposigdo de represen-
tacOes e conceitos, que apreende fracgdes de ser numa escala de perspec-
tivas e tanto pode incidir nos espagos mais chegados como alcangar a
contemplagido dos mais longinquos lugares do firmamento. Apoteose das
sensagoes, aliadas num pensamento integrador que as universaliza e
amplia, a intui¢@o associam-se tragos afectivos (a admiragZo e a alegria) e
intrinsecas qualidades éticas como o desinteresse, o respeito pelo objecto
como fim em si mesmo, e a gratiddo® — reunido dos sentidos numa espiri-
tualidade sensivel, teorética e estética, que sinaliza a diferenga bdsica

18 “Pois o que € o corpo, seniio a passividade do eu? [...] E em cada sensagiio, por mais
espiritual que seja, ndo hd mais actividade do que passividade, ndo hd mais espirito do
que carne, ndo hd mais eu do que nio-eu” (Einige Bemerkungen iiber den “Anfang der
Philosophie”, GW 9, 151-153). Cf: “eu sou um ser real, um ser sensivel, o corpo per-
tence a minha esséncia; sim, o corpo na sua totalidade ¢ o meu eu, a minha prépria
esséncia.” (Grundsdtze der Philosophie der Zukunft, §37).

19 Grundsiitze der Philosophie der Zukunft, §34.

20 Das Wesen des Christentums, GW 5, 454; “Nio esquecas, na gratidio para com o
homem, a gratiddo pela sagrada Natureza!” (GW §, 333).
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entre sensibilidade restrita do animal e a sensibilidade ampla do “sensua-
lista absoluto™?!.

A intui¢do provém da cabega. O amor, por seu lado, emana do poder
do coragdo, o 6rgio expansivo, liberto do sentimentalismo intimista e
hipersubjectivo do eu ensimesmado??, para se apegar aos seres proximos,
presentes aqui e agora, retirando-os da indiferenga. Discriminador e
potenciador de qualidades, conta um por um os mais infimos pormenores
e as mais imperceptiveis diferencas, dota cada singular de consisténcia
Unica, eleva cada finito a um valor infinito.

“S6 na sensagdo, s0 no amor, € que “este” — esta pessoa, esta coisa —,
ou seja, o singular, possui valor absoluto, € que o finito € o infinito — é
nisto e s nisto que consiste a infinita profundidade, divindade e ver-
dade do amor.”?3

Climax da sensibilidade e de uma concepgio fraterna do ser, o amor-
-sentimento carece ainda, para que a dindmica passiva-activa se venha a
completar, da reciprocidade de ser-amado; noutros termos, da conjungio
do principio geral do Sensualismo com o principio da alteridade pessoal,
ou do Altruismo. 86 na acgfo reciproca em que um outro eu me converte
(a mim) num tu (para ele) nasce a subjectividade plural, como simulta-
neidade de Eu e Tu?*. Qualquer existente, sem excepcio, € amdvel (objec-
to de amor), mas nfio amante (sujeito de amor). A identidade de existir e
amar como forma plena do sentir di-se entre humanos, quando a coexis-
téncia ontoldgica se transforma em convivéncia antropolégica, fruto da
dialéctica quaterndria que se gera entre “eu e tu”, individuos singulares e
simultaneamente interpessoais: “o que ndo € amado, o que ndo pode ser
amado ndo existe.”?> Radica aqui, nesta diferencia¢fio gradativa de huma-
no e nio humano no plano do amor, o motivo pelo qual o mesmo Feuer-

21 “S6 por isto 0 homem é homem, porque ndo é um sensualista limitado como o animal,
mas um sensualista absoluto, porque objecto dos seus sentidos, das suas sensagdes, néo
é este ou aquele sensfvel, mas todo o sensivel, o infinito, e objecto puramente por si
mesmo, quer dizer, em funcdo do prazer estético.” (Wider den Dualismus von Leib und
Seele, Fleisch und Geist, GW 10, 143-144).

22 “Amor e coragdo sdo idénticos. Sem amor ndo hd coragfio. O coragiio nio € uma facul-
dade particular — o coragdo é o homem na medida em que ama.” (WCh, GW 5, 138-
-139). O contraste entre o dnimo (Gemiit), autocentrado, egofsta, projectivo e doentio e
o coragdo (Herz) aberto ao mundo, alegre e expansivo, é longamente explanada na 2."
edigdo de WCh (1843), GW 5, 480-483.

23 Grundscitze der Philosophie der Zukunft, §34.

24 “Apenas a sensibilidade resolve o segredo da ac¢fo reciproca. S6 seres sensiveis agem
uns sobre 0s outros. Eu sou eu — para mim - ¢ a0 mesmo tempo tu — para o outro. Mas
s6 0 sou enquanto ser sensivel.” (Grundsditze der Philosophie der Zukunft, §33).

25 Grundsditze der Philosophie der Zukunft, §34.
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bach que conduz uma critica veemente a todas as versoes religiosas e
filoséficas de sobrenaturalismo, desde o criacionismo ao mecanicismo,
pelo empobrecimento do estatuto da natureza e da sua diversidade quali-
tativa, e que celebra a natureza como sinénimo de realidade e espago de
alianga (Bund) de todos os seres, ndo destacou, nesta fase do seu pensa-
mento, nenhum especial sentimento pela natureza.

Sentimento, na sua maxima acep¢ao, ndo € um estado afectivo unila-
teral projectado sobre o outro; € partilha de sensagbes que desponta na
instincia da presenga, do convivio e da comunicacio: o individuo isolado
tem sensagdes e intui¢des, mas ndo sentimentos:

“Sensagdes tem-nas o homem isoladamente, por si, sentimentos ape-
nas em comunidade. S6 no sentimento conjunto (Mitgefiihl) é que a
sensacgio se engrandece até ao sentimento. [...] Portanto, € s6 através
da partilha (Mitteilung) que o homem se eleva para além da sensagio
meramente egoista até ao sentimento — sensacdo partilhada € senti-
mento.”?6

Toda a atitude, intuitiva ou afectiva, para com os seres naturais €
mediada pela relagdo inter-humana e pela consciéncia genérica, precedida
de um processo de diferenciagdo que tanto ocorre a nivel individual, na
distin¢do prévia de eu e tu, como no plano universal do género e da incar-
nacdo comunitdria da razdo, onde nasce a separagdo entre consciéncia de si
humana e consciéncia da alteridade natural. O sentido humano da natureza,
quer na consciéncia, quer no sentimento, é derivado, ndo origindrio.

“Um homem que existisse absolutamente, apenas para si, perder-se-ia
sem identidade e sem diferenga no oceano da Natureza; néo se capta-
ria nem a si mesmo como homem, nem & Natureza como Natureza. O
primeiro objecto do homem é o homem. O sentido da natureza, aquele
que comega por nos abrir a consciéncia do mundo como mundo, € um
produte posterior, porque s6 surge através de um acto de separagdo do
homem relativamente a si mesmo.”?

¢. O antagonismo dos sentimentos pela natureza. Na Ultima fase do
pensamento de Feuerbach, a relagdo entre Homem-Natureza, ainda in-
scrita, nos textos da filosofia do futuro, numa visio equilibrada, serd per-
turbada por um foco de discérdia, tanto mais acentuado quanto coincide

26 Das Wesen des Christentums, 2.* edigdo, GW 5, 458-459.

27 Das Wesen des Christentums, GW 5, 166. Cf: “O eu comega por preparar o seu olhar
nos olhos de um tu, antes de poder suportar a visdo de um ser que nio lhe reflecte a sua
prépria imagem. O outro homem ¢ o vinculo entre mim e o mundo.” (Das Wesen des
Christentums, GW 5, 165).
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com a radicac@o da filosofia da sensibilidade numa filosofia da natureza.
As duas versdes de Das Wesen der Religion que procuram concretizar o
homem do mundo (Weltmensch) também como homem da natureza
(Naturmensch)?®, identificam uma outra constante antropoldgica, que
reorienta globalmente a compreensio do sentimento. Partindo da andlise
das religi®es naturais, manifestaces arcaicas em que o género humano
pode ser surpreendido num estado quase originario e de envolvéncia ime-
diata no ambiente, Feuerbach detecta nessas formas ancestrais a situacio
de ndo familiaridade com os elementos, a terra e as forgas césmicas, sen-
tidos como silenciosos, porque ndo respondem as interrogagdes, e indife-
rentes aos seus desejos e pedidos — “o primitivo é um estranho na nature-
za”?%. O homem, embora ser da natureza, nio a habita pacificamente, ten-
dendo, paradoxalmente, a anular essa distdncia e desconforto através de
mecanismos de dominio, reverso de uma insatisfacio e incompletude
perante a natureza sentida como alteridade muda.

Nio € relevante para o tema seguir as metamorfoses de um mecanis-
mo universal cujos primérdios remontam ao antropomorfismo ingénuo
dos cultos animistas, mas que gradualmente ganha contornos de um
antropocentrismo consciente, teoricamente elaborado, que percorre a
historia das religides, a mentalidade cultural, a ciéncia e a propria filoso-
fia, num crescendo auto-afirmativo, de cariz politico, da superioridade do
homem, da sua ac¢do e pensamento, e da correlativa despromogéo da na-
tureza a instdncia segunda, coisa morta ou material amorfo de que pode
dispor a seu bel-prazer: “O homem coloca-se agora no vértice do mundo
como o alfa e o 6mega dele”*. Nem acompanhar a elaboragio da catego-
ria filoséfica de natureza ndo-humana (nicht-menschliche Natur), que da
voz ao fundamento, dignificando-o e libertando-o de quaisquer residuos
de antropomorfismo3..

Importa sublinhar a integragdo desta arqueologia do humano em
situagdo de estranheza na antropologia, por via de um mecanismo nuclear
que sustenta a existéncia no processo ininterrupto da vida. A natureza é a
base (Basis), ndo apenas o correlato, o fundamento omnipresente, desde

28 Uber Spiritualismus und Materialismus besonders in Bezichung auf die Willensfreiheit,
GW 11, 175.

29 Das Wesen der Religion (Erste Fassung), ed. de Francesco Tomasoni, p. 238.
30 Das Wesen der Religion (Erste Fassung), p. 278.

31 “Mesmo que a natureza ndo veja, nio € porém cega, mesmo que ndo viva (na acep¢io
subjectiva, sensitiva da vida humana em geral), nfio é porém morta, e mesmo que nio
se forme segundo intencdes, as suas formages nfo sdo casuais; pois onde o homem
define a natureza como morta e cega, as suas formagdes como casuais, af ele converte o
seu préprio ser (isto é, subjectivo) em medida da natureza, determina-a unicamente se-
gundo a oposi¢cdo a si mesmo, refere-a como um ser deficiente, porque ela ndo tem o
que ele tem.” (Das Wesen der Religion, §48, GW 10, 60).
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0s mais elementares actos quotidianos — respiragdo e alimentacio — até as
mais complexas operagdes do pensamento, num entendimento da vida
como permanente movimento circulatério entre assimilacdo e exterioriza-
¢ilo. A vida é conceptualizada por uma nova dialéctica quaterndria, cujo
principio € a dependéncia (Abhiingigkeit) e cujos termos sdo a caréncia,
ou necessidade (Bediirfnis), e a frui¢do, a satura¢ao preenchida da sensi-
bilidade. Cada patamar da existéncia envolve a conjungdo e a mitua
transformaciio de ambos: ao carecer (da natureza), sou dependente de um
outro ser que ¢ independente de mim; ao fruir (a natureza), torno esse ser
independente de mim num ser para mim.

“Aquilo de que me sinto dependente €, para o meu sentimento, para a
minha intui¢do sensivel, em suma, para mim, quer um ser para si, quer
um ser para mim; o primeiro caso [acontece] ao ndo poder existir sem
ele, ao precisar dele sem que ele precise de mim; este [acontece] na
medida em que eu o fruo. Em verdade, ji a prépria necessidade
(Bediirfiis) expressa ambos os aspectos: a dependéncia da minha exis-
téncia relativamente ao objecto da caréncia e, a0 mesmo tempo, o ser
dele para mim.”3?

A globalidade dos actos e dos pensamentos para com os seres natu-
rais sustenta-se nesta ambivaléncia, geradora de rivalidade e de desniveis
iminentes. Pendendo para um ou outro dos pélos, oscilando entre a ten-
déncia para a inferioridade (servilismo), ou a tendéncia para a superiori-
dade (dominio), ndo pode ser erradicada. Acompanha este comportamen-
to espontaneo uma consciéncia inconsciente, que associa respectivamente
a dependéncia & humildade (da necessidade) e o dominio ao orgulho (da
fruigdo). A dualidade de atitudes é duplicada na configuracdo moral dos
sentimentos e na divisio interna & consciéncia moral: ora como pacifica-
¢do, ora como remorso?,

Os elos positivos da compaixdo, da gratiddo e do cuidado nio foram
quebrados, mas atenuados na sua espontaneidade e inocéncia. Quando o
origindrio € a rivalidade e ndio o parentesco amigdvel, a eticidade intrin-
seca do amor tem de ser conquistada. Ndo é ponto de partida, mas posi-
¢do racional. Porque uma constante antropolégica nido conduz sé por si a

32 Das Wesen der Religion (Erste Fassung), pp. 222-224. Cf.: “A esta drvore aqui devo a
minha existéncia; se ela ndo existisse, eu niio poderia existir; ela dd-me alimentos, ves-
tudrio, abrigo [...]. Enquanto necessito dela, sou servo; enquanto a fruo, sou senhor; na
necessidade, coloco-me abaixo, na fruigio acima do objecto; ali experiencio-a como
um ser que existe por si mesmo, independentemente de mim; aqui como um ser que
existe para mim.”

33 “A caréncia é [...] temente a Deus, humilde, religiosa, mas a fruigiio é orgulhosa, es-
quecida de Deus, irreverente, frivola.” Das Wesen der Religion, §28, GW 10, 32.
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um comportamento justo, ndo serd a antropologia, mas a ética, que exige
uma vigildncia autocritica e a auto-restri¢dao do agir, a regular o plano de
direitos e deveres para com os sensiveis naturais. No tragado de uma ética
do futuro, extensiva aos seres nio-humanos e em que os animais serfio
expressamente integrados, a relagdo do homem com a Natura mater pas-
sard da alternativa entre dependéncia (cega e temerosa) e dominio (sober-
ba antropocéntrica) a dependéncia equilibrada, capaz, tanto no sentir
como no agir, de encarar e tratar a natureza como um Tu.

“Mas o que vale para o homem face ao homem, vale também para ele
face a natureza. Ele € nfio apenas o eu, mas também o tu da natureza.”*

IV. Georg Simmel: a condi¢cdo humana no conflito entre a vida e as
formas

a. O individuo como ser peculiar. Nenhuma dimensdo de universali-
dade — a razdo ou a essé€ncia humana — preside a filosofia simmmeliana,
tdo-so a similitude de uma condiciio geral de existéncia, individualmente
protagonizada e conduzida em termos exclusivamente individuais. Auto-
centrado e dotado de autonomia relativa, o individuo vive, por outro lado,
implantado como ser cultural e social em miltiplas esferas supra-in-
dividuais de pensamento e de actuacgio cujas formas o atravessam, numa
imbricagdo dos modos de existéncia, ao mesmo tempo insular € peninsu-
lar, de coesdo e de co-relagdo, figurada nas imagens da *“asa”, da “ponte”
e da “porta’s,

A ética, ou arte da vida, consiste em ‘“‘crescer a partir da prépria
raiz”, pela modelacio da identidade pessoal no seio das miiltiplas instan-
cias, ji dadas, da vida objectiva, procurando afirmar-se como individuali-
dade, ndo pela negacio dessas dimensdes comuns, que ndo podem ser
anuladas, mas apropriando-se delas, fazendo-as suas, coordenando o pré-
prio e o comum numa configuragdo singular: o ser peculiar (Eigenheir),

34 Carta de Feuerbach a Julius Duboc (27 de Novembro de 1860), GW 20, 311. Cf. “A
verdadeira cultura e o verdadeiro dever do homem consiste em aceitar e tratar as coisas
como elas sdo, ndo fazer delas nem mais nem menos do que s#o. [...] O nosso dever é
evitar os extremos [...] e considerar, tratar e reverenciar a natureza como ela é — como
nossa mée. [...] tal como nfo necessitamos de permanecer somente no nivel da crianga
no relacionamento com a nossa mie humana, também devemos encarar a natureza nio
com os olhos de criangas, mas com os olhos do adulto, do homem consciente de si
mesmo.” (Vorlesungen iiber das Wesen der Religion, GW 6, 46-47).

35 CI. os ensaios “Der Henkel”e “Briicke und Tiir”.

36 “Nio se trata da unicidade (Einzigkeif), mas sim do proprio ser peculiar (Eigenheir) em
cuja forma se desdobra cada vida organica e, em primeiro lugar, a vida psiquica, o fac-
to de crescer a partir da prdpria raiz. [...] na sua realidade essencial o individuo é uma
unidade vivente para a qual e na qual os elementos comparaveis e os incomparéveis,
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A contemplacgio estética retine as experiéncias subjectivas de um indivi-
duo que € também uma existéncia objectiva, por isso, sempre em risco de
se diluir no anonimato ou na uniformidade, mas visando ao mesmo tempo
resguardar a identidade peculiar, a sua lei individual.

A ambos os modos subjaz o conflito, para Simmel fundador e inapa-
gdvel como fragédia da vida, mas igualmente a possibilidade aberta de
devir forma viva, ser um todo em cada momento do processo da existén-
cia, no proprio seio da dispersio e da dissociagiio. A verdadeira oposi¢do
nio se dd simplesmente entre vida e forma, mas entre a forma vivente e
as formas cristalizadas.

b. Percepgdo e sentimento na intui¢do da natureza. No multimodo
complexo da existéncia, as experiéncias da natureza salvaguardam a
apreensio unitdria da realidade natural, fendmenos e elementos subtrai-
dos ao destino da cristaliza¢do que impende sobre as realizagdes cultu-
rais, incluindo a forma autonomizada da obra de arte: um definitivo, um
concluso, que possui incorporado um valor que dispensa a subjectivagao.
A objectividade natural, ao invés, € a prépria continuidade das formas e
do curso vital, que perduram na consciéncia subjectiva, integradas como
impresstes, emogdes e significagdes no fluxo da alma psiquica, que, tal
como a vida orginica, ndo admite hierarquias ou cisdes. No estético resi-
de a unica via de apreender como valor a realidade objectiva da natureza.

“O nascer do sol natural e o quadro existem certamente ambos
enquanto realidades, mas o primeiro s6 encontra o seu valor no conti-
nuar a viver (Weiterleben) em sujeitos psiquicos [...]. E justamente
esta [objectividade natural] — o mar e as flores, os Alpes e o céu estre-
lado — possui 0 que podemos chamar o seu valor unicamente pelos
seus reflexos nas almas subjectivas. [...] Assim, o produto das potén-
cias (Mdchte) simplesmente naturais nao pode ter valor sendo subjec-
tivamente, enquanto, inversamente, o produto das poténcias subjecti-
vas possui objectivamente um valor.”?’

Nos ensaios que dedica a estética da natureza, Simmel nio reporta o
individuo a0 homem em geral ou a uma esséncia atemporal, mas ao
homem da Modernidade, que mantém ainda aceso o sentido do natural,
mas perdeu, definitiva e irremediavelmente o sentido da Natureza como
realidade espdcio-temporal omniabrangente (Allnatur) — um todo isento

plenamente coordenados, e daf sem diferenga alguma quanto ao estatuto, se entrelagam
e cooperam. O individuo é o homem inteiro, ndo o resto que permanece quando dele se
retira o que partilha com os outros.” (Das individuelle Gesetz. Ein Versuch iiber das
Prinzip der Ethik, ed. cit., 222-223).

37 Der Begriff und die Tragddie der Kultur, GA 12, 202-203.
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de partes, desprovido de limites e de fracturas, em que a geracdo de for-
mag0es coincide com o curso continuo da vida*. Uma dupla cisdo estd na
base do sentimento da natureza, descrito em Philosophie der Landschaft.
Cindido da totalidade e amputado de uma das suas esferas identitdrias, o
homem moderno — que seccionou a Natureza em partes isoladas, soltas e
independentes, que no espirito analitico da ciéncia e da divisdo do traba-
lho ganham autonomia de coisas espaciais — s6 a pode recuperar parcial-
mente mediante um acto perceptivo que consolida elementos soltos, pe-
dacos desgarrados, numa nova unidade de sintese: a paisagem. A
atmosfera animica do contemplador, a unidade dos seus estados psiqui-
cos, penetra essas pegas soltas e funde-se nelas, sintetizando-as num
complexo vital, que “penetra todos os pormenores, sem que se possa in-
dicar um sé deles responsavel por ela”.

A percep¢do que transforma as pecas em paisagens, ou porgdes
(Stiicke) da vida natural, € o primeiro passo, ainda afectivamente neutro,
da intuigdo estética, a que se sucedem, como ingredientes incindiveis de
uma visdo em crescendo de aprofundamento, a impressdo sentida (senti-
mento) e o valor reconhecido. A visibilidade de uma paisagem e a irra-
diagdo afectiva sdo as faces do mesmo sentimento especial, a Stimmung,
conjugagdo de duas individualidades num acordo quase-intersubjectivo,
sentido em sintonia, na consonincia que passa de nds para ela e ao mes-
mo tempo dela para nés:

“Na medida em que sintonia (Stimmung) significa precisamente o
geral, o que ndo se prende a nenhum elemento singular, desta pai-
sagem, mas ndo o geral de muitas paisagens, podemos designa-la e ao
surgir desta paisagem [...] como um sé ¢ mesmo acto, como se as
diversas energias da nossa alma, perceptivas e afectivas, nfo disses-
sem, cada uma no seu timbre (Ton), em unissono senio uma e uma so
palavra.”?

Dar valor ndo significa a valorag@o extrinseca ou a atribui¢io de cate-
gorias, mas a ligagdo das partes fragmentadas a unidade vivente de que so
elementos, a restitui¢do da unicidade peculiar do conjunto, a apreensdo da
lei individual desta paisagem. O valor coincide com a consonéncia expres-
siva resultante da unidade (a condensagio gerada pela multiplicidade), da
continuidade sem hiatos de interior e exterior ¢ da intensidade expressiva
que ressalta dos minimos e imperceptiveis pormenores.

38 Natureza é “a cadeia sem fim das coisas, o nascimento ¢ a aniquilagdo ininterruptos das
formas, a unidade fluida do devir que se exprime através da continuidade da existéncia
espacial e temporal.” (Philosophie der Landschaft, ed.cit., 141-142).

39 Philosophie der Landschaft, 149-150.
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Tal como no rosto da pessoa amada ndo podemos dizer se amamos o
que vemos ou se vemos O que amamos, assim cada paisagem € fusdo de
um timbre peculiar do contemplador com um rosto unico da natureza, que
se destaca, sem realmente se desprender do continuum vital. Uma por¢io
de natureza viva devém assim um rosfo expressivo da natureza®. A
visualidade Optico-pictérica da apreensdo das concordédncias aliada a
musicalidade da consondncia sinfénica permite a adjectivacdo, sempre
imperfeita, do sentimento de Stimmung por tonalidade ou timbre.

¢. As imagens nuiltiplas da condigdo humana. Ja em Philosophie der
Landschaft é claro o procedimento filoséfico de Simmel: descrever
exaustivamente uma faceta singular, uma perspectiva de realidade, para ir
destacando, por énfases reiteradas, a sua peculiaridade como fenémeno
tipico. Comegando do interior, prossegue em expansdo centrifuga de den-
tro para fora dele, do centro proximo para as periferias, até que os contor-
nos desse fragmento se desvanecam, estabelecendo, por sucessivas ana-
logias, as similitudes com outros fenémenos. O fipo, em Simmel ndo é
uma esquematizagio, nem uma classificacio vazia. Emerge do singular, é
dado a ver directamente num exercicio da filosofia como pedagogia da
intuicdo, que reata, gragas as analogias, a comunidades de pertenga de
cada fragmento & Vida, em si mesma inapreensivel enquanto forma.

A dificuldade em que o acordo deste sujeito e desta paisagem seja
mais do que uma presenga voldtil guardada na alma individual € esbatida
Die Alpen, que aborda os tipos de paisagem como fisionomias conjuntas
do humano e do natural: imagens tipicas da vida.

a) A vida como continuidade. O mar € a imagem da vitalidade e con-
tinuidade das formas viventes — o curso continuo da dgua que se desdobra
em ondas, linhas imanentes e limites apreensiveis, mas sem limitagio real
nem existéncia auténoma, na cadéncia do esquematismo repetitivo e da
dindmica ondulante. Mobilidade (intuicio directa do movimento) e
repouso, agitagdo e tranquilidade fundem-se no sentimento da continui-
dade, sem fronteiras, como desenvolvimento aberto e possibilidade de
comunicagio.

b) A vida como relatividade de opostos. Inserida num conjunto em
que o linear e 0 macigo nio se podem desligar, porque depende tanto da
forma como do quantum, a montanha, fisionomia da vida enformada, é
tipificada por uma sintonia mais complexa: — associa o inquietante face a
contingéncia e a irregularidade das silhuetas dos picos e o reconforto pela
unidade do conjunto: a solidez da materialidade pesada e presa a base
impede o desgarrar das formas dos montes. Relatividade dos opostos, a
que acrescem outros contrastes — a sugestdo de vida e morte, da agitacio

40 Cf., para a analogia entre paisagem e rosto, “Die dsthetische Bedeutung des Gesichts™.
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e paz: na massa rochosa, coberta de vegetagdo orginica onde se conju-
gam as duas poténcias da existéncia, as instdncias produtivas e corrosivas
do tempo, e a tensdo do baixo que atrai o olhar para o alto — posicéo
implantada e ligagdo da base ao cume.

¢) O cume da alta montanha gelada: o paradoxo da vida conclusa. Se
nas imagens anteriores predomina a visualidade perceptiva, a Stimmung
da alta montanha funda-se num sentimento de situacdo que ocorre quan-
do se estd dentro dela. Na escalada, ou na subida que transpde niveis dé-
-se 0 desapego do solo, mas a impressio da altura é ainda e sempre com-
parativa, relativa aos niveis inferiores. E s6 quando se atingem os cumes
mais altos, e quando o solo estd coberto de neve, a paisagem se torna
“perfeitamente conclusa” (volkommen fertig), sem fios que a prendam a
base e oferece “o impeto (Wuchs) insuperdvel da sua simples existén-
cia’™,

A impressdo de eternidade da superficie gelada, privada de vegeta-
¢do e habitagdes humanas, incélume & marca do tempo, sem vestigios de
crescimento orginico e sinais das estagBes, conjugada com a direcgio
exclusiva para céu, limpo de nuvens — a impressdo do absolutamente alto
— estd para além de toda a projec¢do antropomorfica: “as nossas imagens
psiquicas ndo determinam aqui nenhuma imagem psiquica do ambiente”.
Vida conclusa, parecendo, como obra pronta e definitiva, néo carecer de
qualquer subjectivagio, actua analogicamente “‘como o incondicionado”.

“A vida é, com efeito, a inultrapassivel relatividade dos opostos, a
determinagdo de cada um pelo outro e do outro por cada um, o ondular
flutuante no qual cada coisa pode existir somente como um ser-
-condicionado. Radica aqui o sentimento de ser-se salvo (des Erldst-
seins), que devemos 2 paisagem nevada em instantes solenes, o estar
resolutamente sobre o sentimento do seu em-face-da vida (Gegeniiber-
-vom-Leben).

[...] Da impress&o da alta montanha, porém, decorre para nds um pres-
sentimento e um simbolo contraposto, o facto de na sua maxima po-
tenciacéio a vida se salvar em algo que nfo entra mais na sua forma,
mas que estd acima dela e a frente dela.”*?

O paradoxo de estar na vida e ao mesmo tempo “acima e a frente
dela”, suspenso entre terra e céu numa altura sem profundidade, entre
imanéncia e transcendéncia, tanto pode mostrar, nesse constante eviden-
ciar das semelhancas que caracteriza o estilo simmeliano: a imagem do
individuo, ser de fronteira entre incompletude e perfei¢ao ideal, ou a sus-

41 Die Alpen, GA 14, 302.
42 Die Alpen, GA 14, 303.
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pensdo do trigico e da relatividade da existéncia na expectativa li-
bertadora de pertencer a um todo englobante.

V. Conclusao

a. A tensdo entre a unidade da ideia e a multiplicagdo das imagens

A presente licdo encerrou um semindrio subordinado ao tema Pensar
o Sentir, confirmando a fecundidade do ponto de vista sensivel na consti-
tuicdo de uma antropologia unitdria. Nio sendo mais que a sensibilidade
sentida, é por via da sensibilidade — seja da percepcdo que reflecte
(reflektierende Wahrnehmung)®, da sensagdo ou da intuigdo consonante
— que o sentimento pode ser trazido a filosofia.

Se a unidade do sujeito do sentir terd sido amplamente mostrada nos
autores tratados — fil6sofos do sujeito, ndo de instdncias andnimas, e das
sintese reais, ndo idealizadas —, igualmente patente terd ficado a emer-
géncia de uma dualidade que nio funciona segundo a duplicidade alter-
nante de um esquema compensatério. Prazer e desprazer, amor ¢ depen-
déncia, relatividade e conclusividade da vida sentida ndo sdo simples con-
trastes. Colocam o homem entre experiéncias origindrias, quer de
prolongamento sem barreiras, quer de limite e incompreensibilidade.

Imagem foi o termo intencionalmente usado para vincar o horizonte
problemdtico e interrogador da Antropologia, filosofia que se libertou do
essencialismo metafisico, mas que ndo prescinde da busca de racionali-
dade, mesmo perante experiéncias ou tragos parcialmente inobjectivdveis.
Na circularidade entre a fundamentagdo da ideia de Homem — que des-
creve tragos constitutivos — e a explicitagdo em imagens multiplicadoras
das manifestagdes do humano, o pensamento da Antropologia € incompa-
tivel com posig¢des estdticas e defini¢Oes restritivas. Exige um pensar agil,
tal a plasticidade compreensiva do juizo reflexionante, do filosofar em
elipse ou da multiplicagéo das analogias.

Mais que recapitular neste momento os topicos tratados ou recuperar
semelhancas transversais enunciaria algumas possibilidades ainda abertas
de amplificar o tema para além dos ntcleos tratados.

b. A correspondéncia entre o modo da pergunta e a dualidade das
explicitacdes

Dotado, como o conhecimento e da moralidade, de um fundamento a
priori, o sentimento integra a esfera da racionalidade, na fungio de
mediador, no plano arquitectdnico, entre as legislagdes tedrica e pratica
da razdo. A critica kantiana dos sentimentos estéticos responde a questéo,

43 Kritik der Urteilskraft, Einleitung VII, Ak. V, 191,
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ao mesmo tempo fundadora e inconclusiva: O que é o Homem?, mas ndo
deixa de conter o paradoxo inerente & antropologia_transcendental entre o
conjunto das disposi¢@es activas e o fundo abissal da natureza humana.

Quem é o Homem? A ontologia da Sinnlichkeit é uma explicitagio
das constantes da existéncia na comunidade de uma esséncia, que, nio
sendo substancial, se realiza no proprio existir. Mantendo-se sempre no
plano dos principios, a universalidade é obtida por Feuerbach no movi-
mento bicentrado entre a afirmagio da esséncia indivisa e a existéncia
multipla dos humanos concretamente existentes.

Quem somos nos? Simmel parte igualmente do homem inteiro, recu-
sando qualquer separacdo entre a universalidade da razdo e a particulari-
dade do individuo, sem incorrer dai no atomismo. A condigéo individual
partilha da similitude de uma condi¢do comum, ligada que estd 4 base
metafisica da vida para a qual remete cada fendmeno ou manifestagio in-
dividual e que oferece seja a vida do individuo, seja a descrigio analdgica
da filosofia uma promessa de totalidade.

¢. O sentimento da natureza: entre eticidade e experiéncia-limite

A ambivaléncia do humano reflectida no sentimento da natureza
coloca-o entre o polo expansivo que confina com uma ética da vida plena
e um outro que o abre ao incondicionado ou o conduz ao limiar de um
fundamento pressentido.

Pela capacidade sintética da sensibilidade e de uma maneira alargada
de pensar, o belo é modelo da comunidade ética e politica emergente do
acordo entre liberdade e legalidade. Pela faléncia da sensibilidade, a natu-
reza humana liga-se a um poder que a excede: a sublimidade do dnimo
curva-se sob o poder da lei, que reverencia nele e acima dele. Em Feuer-
bach, a eticidade do amor culmina na ideia da natureza como espago de
coexisténcia sem hierarquias, “repiblica” de humanos e ndo-humanos.
Por sua vez, o sentimento de dependéncia serd, nos iltimos escritos, dra-
matizada como sentimento existencial, sintoma da finitude radical de um
Eu que traz em si a natureza ndo humana e se situa “na margem de um
abismo insondavel 44,

A consondncia dissonante da altura ou a imagem da conclusividade
da existéncia percebida como “mais que vida” € inserida por Simmel no
individuo como composigéo de realidade e idealidade e integrada na esfe-
ra das exigéncias ideais*s.

44 Vorlesungen iiber das Wesen der Religion, GW 6, 349,
45 Cf. Das individuelle Gesetz. Ein Versuch iiber das Prinzip der Ethik, seccdes 8 e 9.
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d. O esvaziamento da natureza e o declinio do natural

O pdlo complementar do tema da ligdo, a prépria Natureza, aqui
apenas aflorado como termo do sentimento, e ndo como concep¢io ou
ideia, mostraria, no arco temporal da Critica da faculdade de julgar, de
1790, a Filosofia da Paisagem de 1913, um enfraquecimento na gradual
perda da consisténcia e da propria certeza das fronteiras do natural. O
contemplador kantiano ainda distingue espontaneamente as obras artisti-
cas das formas naturais e o interesse pela existéncia destas mediatiza
estética e teleologia. A no¢do de natureza ndao-humana serd o derradeiro
esfor¢o de Feuerbach para manter o fundamento real e a sua autonomia
para além de todo o antropocentrismo e antropomorfismo. A estética de
Simmel € jd perpassada pela nostalgia da reducdo da Natureza a simples
apari¢oes que aguardam o olhar intuitivo que as reanime como expres-
sOes vivas.

Passar da imagem do Homem as imagens da Natureza — do genitivo
subjectivo ao genitivo objectivo — seria tema para outra outra ligio.
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RESUME

LE SENTIMENT DE LA NATURE ET L’IMAGE DE L’HOMME:
KANT - FEUERBACH - SIMMEL

L’article propose une lecture anthropologique du sentiment de la nature
chez Kant, Feuerbach et Simmel. Ayant toujours ses racines dans un exercice de
la sensibilité d’un sujet en méme temps autoréférentiel et ouvert au monde, le
sentiment de la nature exprime 1’unité indivisible de I’humain. Etant, par contre,
modélé par les différentes manifestations de la nature et prenant des formes di-
vergentes, soit I’harmonie et la continuité, soit le conflit et la distance, c’est
I’ambivalence de la nature humaine qui se révele, aussi bien que la difficulté
d’une Anthropologie comme théorie globale de I'Homme.

RESUMO

O artigo propde uma leitura antropolégica do sentimento da natureza em
Kant, Feuerbach e Simmel. Partindo de um exercicio da sensibilidade de um
sujeito ao mesmo tempo referido a si e aberto ao mundo, o sentimento da nature-
za exprime a unidade indivisivel do humano. Sendo, por outro lado, modelado
pelas diferentes manifestagdes da natureza e tomando formas divergentes, seja a
continuidade e a harmonia, seja o conflito e a distincia, ¢ a ambivaléncia da
natureza humana que se revela e dai a dificuldade de uma Antropologia como
teoria global do Homem.
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O presente artigo € parte de um estudo introdutério a uma edigio cri-
tica em lingua portuguesa da chamada Metafisica Dohna. Seu objetivo
maior é tomd-la como exemplo para mostrar que em suas Preleces de
Metafisica, pelo menos a partir dos anos noventa, Kant ndo apenas
comentava um manual consagrado, mas expunha e defendia sua prépria
filosofia. A demonstragio desta tese, porém, ficard aqui restrita a Metafi-
sica Dohna.

O texto consta de trés partes: uma primeira, que delineia a atividade
docente de Kant e circunscreve-lhe a importincia das Prelegdes de Meta-
fisica; uma segunda, que apresenta a Metafisica Dohna no contexto geral
das Prelecdes; e uma terceira, que avalia e compara, a0 menos em parte, a
Metafisica Dohna e a filosofia critica de Kant. No fim, algumas conside-
ragdes sdo tecidas e uma hipdtese para a continuagio do trabalho de
investigag@o € apresentada com relacio a avaliaciio kantiana da psicolo-
gia racional na Metafisica Dohna.

I — A atividade docente de Kant

Alguém trouxe recentemente a recordagdo uma tese antiga, bastante
conhecida dos historiadores da filosofia e dos kantianos. Uma tese que, a
primeira vista, afigura-se inquestionavel. De acordo com ela, Kant, como
era o costume na sua época, ndo expunha sua prdpria filosofia (Hoffe,
2005:11). A tese, assim formulada, pareceria dar a entender que Kant

Philosophica, 30, Lisboa, 2007, pp. 225-243
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professava uma coisa e fazia outra!. Entretanto, apesar de sua aceitagio,
resulta no minimo estranho pensar que um homem como Kant passasse a
vida a ensinar coisas em que nio acreditava e contra as quais direcionou
sua filosofia critica.

Uma das razdes pelas quais essa tese parece ser inquestionavel
reporta-se ao fato de que na Prissia de Kant era legalmente compulsério
que os cursos nas universidades fossem baseados em compéndios (Nara-
gon 2000:191; Caygill 2000: xxx). Uma outra baseia-se na existéncia de
farta documentagido comprovando que Kant teria de fato comentado
compéndios escritos por outrem em suas aulas, como por exemplo o
Compéndio de Metafisica de Baumgarten (Kant 1997: xiv-Translator’s
Introduction) e o Manual de Ldgica de Meier (Pozzo, 2000). Porém, se
examinamos algumas transcri¢Ges de aulas e cadernos de notas tomadas
por alunos de Kant com base em suas aulas, a situacio parece ser comple-
tamente diferente. Ndo é o mero comentario de um livro de texto (ou pelo
menos ndo € apenas isso), por exemplo, o que nos depara o texto das
Prelecdes de Metafisica trascritas pelo Conde Heinrich Ludwig Adolph
de Dohna-Wundlacken (1777-1843)>.

Na verdade, se tomarmos como base o texto das aulas ministradas
por Kant no semestre de inverno 1792/1793, algumas anotages feitas de
punho e letra por Kant & margem do seu exemplar do Compéndio, e o
préprio texto da Metaphysica de Baumgarten?, poderemos perceber que
Kant ensina sua prépria filosofia. Nas Prelecdes de Metafisica Kant refe-
re-se a essa “ciéncia” como se fosse uma disciplina que existe em si e por
si; apresenta a sua propria representaciio e interpretagdo da mesma e
depois passa a analisar e criticar a reconstru¢io apresentada pelo manual®.
Assim, o texto de Baumgarten serve-lhe antes de pretexto para expor a
sua propria conviccio’.

1 Trata-se da tese da chamada “vida dupla” de Kant: uma coisa seriam sua idéias e sua
obra filoséfica de pesquisador, outra a filosofia dos outros que ensinava como profes-
sor ¢ funciondrio na Universidade. Aparentemente o responsével por essa imagem
bifronte de Kant teria sido J. Sonderling (Die Beziehungen der Kant-Jischeschen Logik
zu George Friedrich Meiers, Auszug aus der Vernunftlehre”, Berlin: Scholem, 1903).
Cf. Vazquez Lobeiras (in: Kant 2007), pp. 126ss.

2 Sobre a pessoa e a vida do Conde, veja-se Kowalewski 1965, pp. 11-25.
3 Kant provavelmente usou a 4.* ed. (Halle: Hemmerde, 1757), que aparece reimpressa

na edigiio da Academia (Akademie-Ausgabe, vol. XV, pp. 3-54, e vol. XVII, pp. 5-
-226). Cf. Naragon 2000:190n4.

4 Por exemplo, logo no inicio, em Ak. XXVIII, p.615.

5 Embora nosso escopo seja diferente, nossa interpretagio do problema ndo ¢ incompati-
vel com a sugestdio de Vizquez Lobeiras, de acordo com a qual Kant insiste em ensinar
a filosofia de outrem porque “el ejercicio de la critica ha de realizarse teniendo presen-
tes los productos acabados de la razén” (in: Kant 2007, p.11 e pp. 129-130).
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Se, por exemplo, considerarmos o conceito de metafisica apresenta-
do por Kant nestas prelegdes, verificaremos que Kant critica o conceito
de origem wolfiana e o reformula criticamente nos moldes de sua nova
filosofia. Nesse sentido, para abonar a tese de que pelo menos em alguns
casos Kant expée sua prdpria filosofia, gostariamos de comentar algumas
passagens da chamada Metafisica Dohna®. A idéia é mostrar como Kant
critica Baumgarten do ponto de vista da filosofia transcendental e como
se utiliza para isso, de vdrias teses e argumentos presentes na Critica da
razdo pura’. A vantagem haurida deste procedimento ndo elimina o fato
histérico de que na maioria de suas aulas Kant comentasse textos de
outrem, tal como nds fazemos hoje. Ndo obstante, permite relativizar o
alcance da tese conforme a qual Kant nio teria ensinado sua prépria filo-
sofia, e inclusive serve para refutar a tese da sua suposta “vida dupla”.
Além disso, na medida em que as passagens que selecionamos abaixo
reportam-se claramente a primeira Critica, a estratégia pode contribuir
para esclarecer o pano de fundo da discussio que a ela subjaz. Inclusive
pode auxiliar a esclarecer outros aspectos da Metafisica de Kant e pesar
em que medida ele poderia ter-se afastado ou nio da doutrina critica em
suas Prelecdes.

II - A Metafisica Dohna no contexto das Vorlesungen

Antes de passar a nossa exposigio e comentdrio de algumas passa-
gens, porém, € preciso destacar uma dificuldade que surge logo de inicio
no tratamento das Vorlesungen e cuja supressio é de suma relevincia
para sua devida utilizagdo documental. A dificuldade consiste em saber
em que medida elas podem ser consideradas como fontes confidveis do
pensamento de Kant. A comecar pela forma em que foram coligidas e
editadas, virios problemas se apresentam ao scholar na hora de conferir-
-lhes veracidade histérica®. Dentre os muitos que ja foram lembrados pela
filologia kantiana, o fundamental é que os textos das Prelegdes sdo apos-
tilas ou anotagdes de alunos que ndo foram revistas por Kant, nem desti-
nadas a publicagdo. Assim, como 0s manuscritos ndo sio do préprio
Kant, ndo merecem o mesmo crédito que seus outros escritos®. Transcri-
¢cdes podem envolver omissdes, interpolagdes, equivocos, adendos de

6 Salvo referéncia explicita, citaremos a Metafisica Dohna pela edigio da Academia
(Kants gesammelte Schriften: Ak. XXVIII, pp. 614-704).

7 Como € de praxe, citamos a pagina¢iio da primeira Critica em caracteres ardbicos ou
romanos, precedidos pelas letras A ou B, que indicam respectivamente a primeira e a
segunda edicio.

8 Naragon 2000, pp. 191-2.

9 Naragon 2000, p. 190.
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natureza alheia 4 doutrina de Kant, etc. Muitas vezes as cdpias de um
caderno de apontamentos revelam grafias diferentes e atestam terem sido
feitas por diferentes copistas; poucas vezes revelam a letra de quem fez o
primeiro rascunho ou presenciou a prelegio. Também parecem, por
vezes, compilar notas e acréscimos de semestres diferentes numa mesma
apostila, que parece ter passado por varias mios.

A ftinica maneira de sobrepor-se a esta dificuldade essencial de um
texto bastardo, ao que parece, € cotejando as Vorlesungen com os compén-
dios que elas supostamente comentam, e confrontando ambos tipos de tex-
tos com as notas marginais de Kant e seus escritos destinados & publicacio.
A coincidéncia e a coeréncia entre esses elementos podem pelo menos falar
em favor da veracidade das prele¢Ges transcritas e compiladas. Em nosso
presente caso, parece haver boas razdes (i. é, historicamente documentadas)
para acreditar que o manuscrito da Metafisica Dohna foi realmente trans-
crito pelo préprio Conde de Dohna-Wundlacken na data anunciada pelo
texto da edi¢do da Academia (Semestre de inverno de 1792-93)!0, Quanto a
confiabilidade de seu contetido, o texto € de espirito kantiano e suas cita-
¢des geralmente coincidem com o texto de Baumgarten.

Outro problema que surge quanto ao valor conceitual e a fidedignida-
de das Vorlesungen diz respeito a propria confiabilidade da apresentacio e
compilagdo de Gerhard Lehmann na edigdo da Academia!!. As suspeitas e
obscuridades sdo muitas e ja foram elencadas ¢ tratadas por Steve Nara-
gon!?, Por isso ndo me deterei nelas aqui. Quero, porém, destacar que a
Metafisica Dohna parece ser uma das poucas excegdes neste quesito.

10 Cf. Naragon 2000, pp. 202-3. Ameriks and Naragon (in Kant 1997, p. xxxvii) aventam
a possibilidade de que sendo de familia rica o Conde tivesse um copista que revisasse
as suas anotagdes, dada a ordem e a datacdo que reportam. Kowalewski chega a afirma-
-lo (1965, p.46). Mas, ainda que essa ndo fosse apenas uma conjectura, ela nfio enfra-
queceria o testemunho do Conde. De um lado, pois, o copista devia assistir As aulas ou
conhecer muito bem a matéria, a fim de tdo bem revisa-la. De outro, além disso, o pré-
prio Dohna deve ter revisto a versio corrigida, jd que assistiu ao Repetitorium (Aulas
de revisdo, exames e tira-diividas) (Kowalewski 1965, p.47). Vizquez Lobeiras (2007,
pp- 10-11), por sua vez, sustenta haver boas razdes para acreditarmos que o texto da
Metafisica Dohna foi transcrito pelo conde diretamente das exposi¢Bes orais de Kant.
Ha4, por exemplo, corre¢des na ortografia dos termos em francés (e sabe-se que o Con-
de conhecia bem esta lingua); e os espagos em branco que indicam interrupges na
escrita depois de cada fragmento nio teriam sido deixados em branco por um copista
(um copista teria dado uma apresentacdo compacta do texto, sem mostrar as lacunas).
Veja-se ainda Naragon 2006 (website: http://www.manchester.eduw/kant/Notes/notes
Metaphysics.htm).

11 Naragon 2000: 195ss. Cf. Lehmann, in: Ak. XX VIII, pp. 1338-1372 e XXIX, pp. 1083-
-1103. Sobretudo XXVIII, pp. 1356-60 e 1482-90.
12 Naragon 2000. Caimi (in: Kant 2007, p.13), por exemplo, niio acredita que a edigfio da

Metafisica Dohna feita por Lehmann seja tdo confidvel quanto Naragon sugere (2000,
p.203),
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Por um lado, existem duas boas edi¢cdes do mesmo manuscrito, a de
Lehmann, na edigio da Academia, e a de Kowalewski. Por outro, ambas
complementam-se, jd que a de Lehmann parece ser confidvel e corrige
alguns erros da versdo de Kowalewski, a qual por sua vez possui a virtu-
de de distinguir claramente o texto primdrio do que lhe foi acrescentado
posteriormente e do que corresponde a anotagdes a margem do original
(Cf. Naragon 2000: 203). Ademais, existe uma edicfio critica recente em
lingua inglesa dotada de farto aparato critico'®. Seu tnico problema é que
a tradugdo ndo € integral e oblitera justamente a parte que nos interessa,
dedicada a sua Introdugio (Prolegomena) e & Ontologia. H4, porém, uma
tradugdo integral em lingua espanhola, feita por M. Caimi, a qual repro-
duz o texto da Academia e aponta algumas de suas divergéncias com a
edicdo de Kowalewski, além de bem explicitar o que € acréscimo, nota
marginal, etc!'4. Por fim, existe a nossa traducdo para o portugués, que
cobre toda a Metafisica Dohna e deverd servir de base a uma edigéo criti-
ca que se encontra em preparagio’s.

Neste caso, portanto, tanto o primeiro problema (de o texto nio ter
sido escrito por Kant), como o segundo (concernente ao estabelecimento
questiondvel do texto de algumas Vorlesungen por Lehmann na edi¢do da
Academia), parecem ndo afetar a confiabilidade da Merafisica Dohna.
Isso, por sua vez, facilita muito a nossa tarefa: ainda que a redagdo ndo
seja de Kant, podemos atestar em boa medida que o “texto” e a “ordem”
da exposi¢do sdo genuinamente kantianas — pelo menos a luz das fontes
de que dispomos. De resto, além de se tratar de um texto confidvel, a
Metafisica Dohna amealha uma outra prerrogativa que a torna atrativa e
interessante. Dado que constitui um dos poucos conjuntos de notas poste-
riores a publicagio das trés Criticas's,fornece elementos preciosos para

I3 1. Kant, Kant’s Lectures on Metaphysics, The Cambridge Edition of the Works of
Immanuel Kant, translated and edited by Karl Ameriks e Steve Naragon, NY, C.U.P,,
1997, pp.355-391.

14 Immanuel Kant, Metafisica Dohna. Traduccién, notas e fndice analitico de Mario
Caimi, con Presentacién y Estudio Conclusivo de Marfa Jestis Vazquez Lobeiras, Sa-
lamanca, Ed. Sigueme, 2007.

15 J4 trabalhamos antes numa traducio parcial da Merafisica Dohna, por ocasido de mis-
sfio de trabalho de na Universidade de Buenos Aires (UBA) junto a Mario Caimi (com
financiamento CNPg/Prosul 006/processo 490016/03-0), entre 18 de maio e 17 de
junho de 2004. O projeto inicial previa trabalhar em colabora¢fio com o Prof. Dr, Cai-
mi, que na época laborava em sua traducgdio castellana da Metaphysik Dohna-
-Wundlacken. Durante aquela visita foi feita a tradugio de aproximadamente 40% do
manuscrito original para o portugués, incluindo as indmeras citagGes e interpolagdes
latinas, na maior parte referidas ao texto da Metaphysica de Alexander Baumgarten,
bem como uma parte das diversas atividades referentes 2 tarefa de uma edigfo critica
em portugués do referido texto.

16 As outras ligdes de Metafisica datadas depois de 1790 sdo a Metafisica K2 (andnima)
do inicio dos anos 90, e a Metafisica Vigilantius (K3) de 1794-95. H4 ddvidas quanto a
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compreender a tltima versdo da Metafisica de Kant. Soma-se a isso o fato
de ser uma das Vorlesungen menos conhecidas, ainda que seja eventual-
mente citada!”. Tanto que, afora o estudo introdutdrio que precede a tra-
dugdo de Caimi, pelo menos até onde chega o meu conhecimento, nio
existe nenhum estudo dedicado & Metafisica Dohna.

III - A Metafisica Dohna e a filosofia critica de Kant

Alguém ja salientou que no conjunto de prele¢des de Metafisica minis-
tradas por Kant entre 1770 e 1795-96 — durante mais de 50 dos 82 semes-
tres de sua carreira académica —, ha uma espécie de evolugio na maneira de
comentar os textos que serviam de base a suas aulas. Costuma-se reportar
que no inicio Kant acompanhava a ordem das matérias do manual de
Baumgarten: introdugfo geral ou Prolegomena, Ontologia; depois Cosmo-
logia; a seguir Psicologia (racional e empirica); e por fim Teologia Natural.
Conforme o tempo foi passando, porém, antes de apresentar um simples
comentdrio do compéndio obrigatério, Kant “comegou a introduzir seu
comentdrio com uma discussdo auxiliar preliminar sobre como, em geral,
seu procedimento mais epistemologicamente orientado diferia do enfoque
tradicional de Baumgarten” (Ameriks e Naragon 1997: xv).

Esse fato € relevante por duas razdes. Por um lado, é um indicio de
que Kant podia ter seguido a Mefaphysica de Baumgarten até o amadure-
cimento de sua propria filosofia; seja porque ainda nfo tinha sua propria
posi¢io completamente definida, seja porque concordasse, pelo menos
em parte, com os wolfianos. Por outro lado, poderia ser um indicio de
que, a0 amadurecer a idéia de uma critica da razfio e de uma filosofia
transcendental, Kant se visse obrigado a explicar publicamente que ndo
concordava com aquilo que era obrigado a ensinar (!). Em todo caso, é
exatamente isso o que se evidencia no texto transcrito pelo Conde de
Dohna-Wundlacken.

Numa época em que ja foram publicadas as trés Criticas, Kant pos-
suindo uma posicédo filoséfica definida e amadurecida apds longa refle-
xdo, deparamo-nos com uma exposi¢do da filosofia critica sob pretexto
de oferecer um curso sobre a Metaphysica de Baumgarten. Trata-se agora
muito mais de apresentar a Metafisica enquanto tal, conforme a posi¢éo
de Kant, a partir dos “equivocos” de Wolff e Baumgarten, do que de

datagiio da Metafisica L2 (andnima), que alguns situam entre 1791 e 1792. A Metafisi-
ca Mrongovius (1782-83) e a Metafisica Volckmann (1784-85), muito mais conhecidas
e citadas, sdo posteriores & primeira edigfo da Critica e anteriores a segunda.

17 ]J. Carbajal Cordén 1985, p. 53, n.26; Andrew Carpenter 1998, p. 68, nota59; P. Kobau
2003, p. 24, e 2004, p.13. G. Johnson cita a Metafisica Dohna virias vezes (1996, 1997
e 1999).
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“uma discussdo auxiliar preliminar sobre como, em geral, seu procedi-
mento (...) diferia do enfoque tradicional” (Ameriks e Naragon, ibidem).

Assim, considerando o nosso propdsito, tomaremos como exemplo
algumas passagens do inicio da Metafisica Dohna, onde supostamente
comentaria os Prolegomena e a Ontologia do compéndio citado. Pois aqui
Kant parece seguir a ordem do texto de Baumgarten, mas de uma maneira
que deixa claro o quanto ele se distancia dos wolfianos (a fim de fincar o
pé na filosofia transcendental) e o quanto ensina de sua prépria filosofia.

Logo no inicio da primeira aula, datada de 15 de outubro de 1792,
supostamente sobre o Compéndio de Baumgarten, Kant comeca com sua
cldssica distingdo entre conhecimento puro e empirico:

Se quisermos classificar todos os nossos conhecimentos conforme sua
origem, entdo os dividiremos em: empiricos, aqueles que possuem sua
origem na experiéncia; [e] racionais, aqueles que sfo possiveis a priori
independentemente da experiéncia (Ak. XXVIIL, p. 615).

Alguém podera dizer que racional e puro podem nio significar a
mesma coisa. Um conhecimento poderia ser “racional” e mesmo assim
derivar da experiéncia, como, por exemplo, o conhecimento da velocida-
de v de um corpo ¢ que se move de um ponto p a um g; posto que o
conhecimento da velocidade como a resultante da razdo entre o espago
percorrido e o tempo transcorrido supde a percepgdo de algo mével no
espago. Alguém poderia argumentar, ainda, que como o conhecimento
empirico ndo é necessariamente irracional, pareceria que “racional” e
“empirico” ndo se opSem aqui como “puro” e “empirico”. Entretanto, na
medida em que os conhecimentos “racionais”, enquanto possiveis a priori
e independentes da experiéncia, sio opostos aos “empiricos”, como aqui,
entende-se que Kant estd iniciando seu curso de Metafisica por aquela
distingdo que considerou fundamental no inicio da Critica da Razdo Pura
(A1/Blss.) e nos Prolegémenos (§1.°, A23-24; §3.°, A30-32).

Curiosamente, a censura que Kant faz a defini¢éo de Metafisica ofe-
recida por Baumgarten baseia-se nesta distin¢ao da critica transcendental.

Nosso autor [Baumgarten] oferece a definicdo wolfiana de metafisica:
scientia prima principia cognitionis continens [a ciéncia que contém os
primeiros principios do conhecimento — N. do T.]. Porém, cada ciéncia
tem que se basear em principios; caso contrdrio ela € apenas um conhe-
cimento vulgar. Esta caracteristica, portanto, convém ndo apenas &
metafisica, mas a cada uma das outras ciéncias. — Muitos dos primeiros
principios dos nossos conhecimentos sde empiricos (Ibidem)8.

18 Cf. Baumgarten, Metaphysica, §1.°, §4.°, §5.°.
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Feita a diferenciagdo entre o puro e o empirico, Kant considera que a
defini¢io wolfiana € insuficiente para caracterizar a Metafisica justamen-
te por ndo levi-la em consideragdo!®. Ndo basta dizer que € a ciéncia dos
primeiros principios do conhecimento porque todo conhecimento cientifi-
co pode ser considerado conhecimento de primeiros principios: o que
define a Metafisica para Kant ndo € o fato de que seus principios sejam
“primeiros”, diferentemente do aristotelismo da Escoldstica alemd, mas
que sejam puros. Visto que ha principios empiricos, e que toda ciéncia,
empirica ou pura, contém principios, € preciso primeiro separar o puro do
empirico para compreender claramente o escopo da Metafisica?®. Mas,
como a Critica da Razdo Pura j4 nos havia ensinado, sé podemos separar
o puro do empirico a partir de uma investigagdo do alcance e dos limites
do nosso conhecimento (Ak. XXVIII, p. 619). Portanto, a partir de um
exame de suas fontes; de sua origem na razdo ou na experiéncia. “‘Portan-
to — diz o texto da prelegdo —, se quisermos distinguir estes principios
cientificamente, isto é, no sentido universal, s6 poderemos fazé-lo na
medida em que considerarmos (sehen auf) sua origem” (ibidem. Cf. Ak.
XXVIII, p. 621). Isto pressupde ndo apenas que existe conhecimento
racional puro, mas também que podemos de alguma maneira isold-lo do
conhecimento empirico (cf. A22/B36). O que nido significa forcosamente
pressupor de modo dogmadtico que existe conhecimento puro.

Por um lado, os dogmaticos racionalistas contra quem Kant se insurge
admitem-no, em alguma medida, de bom grado. Mas os empiristas, por
outro lado, que ndo o admitem senfio num sentido muito estrito, precisam

19 Na verdade, ainda que a critica de Kant se aplique a ambos, a Wolff e a Baumgarten,
na medida em que nenhum deles distingue claramente o puro do empirico, Kant oblite-
ra (de propésito?) que h4 uma diferenca essencial entre a definigéo citada de Baumgar-
ten (scientia prima principia cognitionis continens [a ciéncia que contém 0s primeiros
principios do conhecimento]: Metaphysica, §1.°) e a de Christian Wolff:"... Metaphysi-
ca scientia entis, mundi in genere atgue spirituum” [A metaffsica € a ciéncia do ser, do
mundo em geral e dos espiritos ] (Discursus praeliminaris de philosophia in genere,
86: Apud Schwaiger 2004, p. 336n17). Se prestarmos atenc¢do, veremos que a de Wolff
estd mais perto da tradigfio aristotélica que a de Baumgarten, que se coloca numa posi-
¢do mais epistemolégica e préxima de Kant (Cf. Schwaiger 2004, p. 336). Voltaremos
sobre o assunto mais adiante.

20 “(...) aqui h4 muitos primeiros principios que nio podemos computar & Metafisica, [e]
por conseguinte temos que remontar ao conceito de algo, da coisa, que é completamen-
te primitivo (unaufléssbar). Assim, conforme a defini¢do wolffiana toda a metafisica
consistiria no conceito de uma coisa, e no conceito de que uma coisa ndo seria um
nada (ein Ding kein Unding sey). — A defini¢dio wolfiana, portanto, néio basta” (Ibi-
dem). Aqui Kant sugere que a defini¢do de Baumgarten ¢é téo abstrata que s6 diz que
algo é, mas caberia investigar posteriormente se ndo prefigura de certo modo a concep-
¢io kantiana das categorias como “conceitos de um objeto em geral”. Vazquez Lobei-
ras nio chega a essa hip6tese, mas se aproxima dela ao afirmar que da ontologia wol-
fiana 4 kantiana opera-se a passagem da “coisa” em geral ao “objeto da experiéncia”
(2007, pp. 152ss)
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ser esclarecidos por uma explicag¢do adicional®!. Esta explicagdo, que apa-
recia logo no inicio da Critica da Razdo Pura (A1/B1), repete-se aqui na
Dohna, mas de uma maneira que esclarece muitos equivocos feitos no pas-
sado na discussio sobre o sentido exato que Kant teria dado a precedéncia
do elemento cognitivo a priori sobre o que € dado a posteriori?2.

Todo nosso conhecimento comega pela experiéncia (pelo conceito
[aplicado] in concreto), mas ndo provém dela. E preciso que se dé a
ocasido (uns...aufstossen) para aplicarmos os conceitos fundamentais
que residem em nossa faculdade de conhecimento. Nunca poderiamos
ser conscientes de nosso conhecimento a priori se niio tivéssemos a oca-
sido de aplicd-lo ao caso (auf den Fall) [particular]. Posto que sem a
ocasiio seria totalmente natural que nunca pudéssemos fazer uso daqui-
lo cujo fundamento reside, ndo obstante, em nos (Ak. XXVIII, p. 615).

Kant nos diz aqui nio apenas que todo conhecimento comega pela
experiéncia do ponto de vista psicolégico e cronolégico, como queriam
os empiristas. Nem tampouco se limita a repetir a célebre proposicdao
enunciada em (KrV) B1, mas parece retomar breve ¢ mais claramente o
texto da primeira edigo:

(...) mesmo entre nossas experiéncias agrupam-se conhecimentos que
tém sua origem a priori (...) Pois se se suprime nas primeiras tudo que
pertence aos sentidos, restam, todavia certos conceitos origindrios e
juizos gerados a partir deles, os quais tém que haver surgido totalmen-
te a priori, independentemente da experiéncia (KrV A2).

Desse modo Kant reafirma, primeiro, que nem todo nosso conheci-
mento deriva da experiéncia, visto que hd conhecimentos que s6 pode-
riam ser a priori. Mas agora acrescenta que apenas nos tornamos cons-
cientes deste nosso conhecimento a priori a partir do caso particular in
concreto. Assim, Kant deixa claro aqui que o elemento cognitivo a priori
ndo se postula arbitrariamente, como querem alguns detratores do kan-
tismo. Antes disso, dada a experiéncia, temos consciéncia de que nos
confrontamos com um mundo de objetos particulares, os quais de algum
modo nos afetam (conforme a licio de A1/B1), e ndo podemos deixar de
refletir sobre ela e reconhecer que comporta elementos contingentes e
elementos necessdrios que se revelam ao fazer abstragdo, metodologica-
mente, da matéria empirica dada nas sensa¢des. Numa palavra: ainda que
a nossa experiéncia seja temporal, a partir de nossas percepgdes temos
consciéncia de que ela supde principios a priori. Parece ficar claro para

21 Sobre isso veja-se Bonaccini, 2003, pp. 175-183.
22 Bonaccini 2003, p. 200n.131.
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quem reflete sobre sua experi€ncia que esta contém elementos que ndo
podem derivar da prdpria experiéncia, e nesse sentido apresentam-se
como sua condi¢do sine qua non.

A Maneira de Leibniz, Kant reconhece aqui que a experiéncia deve
fornecer a “ocasido” para a explicitagio do elemento necessario e univer-
sal, cuja origem, todavia, ndo pode ser empirica (Cf. Ak. XXVIIIL, p. 619:
Kant fala aqui de adquirir conceitos originarie). Mas, o que é mais
importante, sugere-nos que a partir da consciéncia desta necessidade che-
gamos a uma situagdo na qual, pelo chamado “método de isolamento”
(explicitamente formulado em A22/B36), podemos abstrair o que € empi-
rico e atentar para a estrutura cognitiva a priori que se apresenta como
uma condicfio indispensdvel e necessdria da possibilidade do conheci-
mento sensivel.

Curiosamente, nada disso aparece nos Prolegomena nem na parte
dedicada a Ontologia da Metaphysica de Baumgarten. Kant inicia sua pre-
legdo, portanto, como quem introduz o aluno na sua propria filosofia critica.

Os Prolegomena do Compéndio de Baumgarten, em contrapartida,
comegam por definir a metafisica como scientia primorum in humana
cognitione principiorum (§1°) e dizer que a ela se referem ontologia,
cosmologia, psychologia, et theologia naturalis (§2°). A primeira defini-
¢io, como vimos acima na citacio da Metafisica Dohna, foi criticada por
Kant. A segunda, que s6 serd questionada um pouco mais adiante (Ak.
XXVIII, p. 617-8), segue basicamente a defini¢io wolfiana, mas modifi-
cando levemente a classificagio da Metafisica em metaphysica generalis
e specialis (§ 3° e 4°).

Entretanto, cabe observar que os primeiros principios do conheci-
mento humano mencionados por Baumgarten nessa defini¢do sdo pensa-
dos também de modo epistémico, e ndo apenas no sentido ontoldgico, de
raiz neoaristotélica, que aparece na definicdo wolfiana. Wolff havia defi-
nido a Metafisica como scientia entis, mundi in genere atque spirituum
(Discursus praeliminaris de philosophia in genere, § 86). Por conseguin-
te, como ontologia, por um lado, e por outro como ciéncia especial que
estabelece os principios do cosmo e das substincias espirituais, a saber:
cosmologia, psicologia e teologia racionais. Baumgarten, em contraparti-
da, define a ontologia como a scientia praedicatorum entis generaliorum
(§4°), e logo em seguida esclarece: entis praedicata generaliora sunt
prima cognitionis humanae principia (§5°). De tal modo que se compa-
rarmos as defini¢des veremos, primeiro, que para Baumgarten a Metafisi-
ca € a ciéncia dos primeiros principios do conhecimento humano; segun-
do, que esses “primeiros principios” nada mais sdo do que os predicados
mais gerais do ser; e terceiro, nessa medida, que a Metafisica é reduzida a
ontologia, dessa vez definida tanto ontoldgica como epistemologicamente
enquanto ciéncia dos predicados mais gerais do ser que sdo a0 mesmo
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tempo os primeiros principios do conhecimento humano®. Como se, de
alguma maneira, Baumgarten estivesse se referindo ao esquema ou arca-
bougo conceitual do homem, que Kant apresentard posteriormente como
“tdbua das categorias” ou dos “conceitos puros do entendimento”.

Todavia, para além do fato de o manual de Baumgarten nada referir
sobre a distingdo critica entre o puro e o empirico, que € trazida a baila
por Kant para criticar os wolfianos, hd uma diferenca essencial entre o
procedimento de Baumgarten e o de Kant. Essa diferenca salta a vista em
vérias passagens e pode ser resumida a pelo menos trés aspectos:

1) Baumgarten ndo distingue com clareza pensar e intuir, nem téo
pouco a matéria e a forma dos principios das ciéncias (Ak. XXVIII,
pp. 615-6): justamente por isso ndo pode “determinar a possibilidade do
conhecimento a priori” nem entrever a questdo da “possibilidade dos
juizos sintéticos a priori” (Ak. XXVIII, p.621);

2) como Baumgarten ndo estabelece uma tdbua completa de catego-
rias, a sua ontologia ndo possui ordem nem unidade sistemadticas (Ak.
XXVIII, pp. 634-5);

3) como Baumgarten ndo investiga a origem dos principios, sua
ontologia ndo pode explicar como surgem conceitos a priori nem como
sdo possiveis “as proposi¢Bes sintéticas que possuimos na ontologia”
(Ak. XXVIII, pp. 650-51).

Essa diferenca acima mencionada, assim, revelaria que a Metaphysica
de Baumgarten é dogmadtica. Do mesmo modo que na Critica da Razdo
Pura, Kant sustenta aqui novamente a tese de que descurar a origem das
representagOes e concentrar-se tio-somente na andlise de conceitos inter-
namente consistentes é o maior motivo pelo qual os metafisicos confundem
a possibilidade logica dos conceitos com sua referéncia a objetos e ndo
compreendem que os principios da ontologia devem ser sintéticos. Mas se
considerarmos os principios das ciéncias, diz Kant, teremos que se dividem:

1. apenas conforme sua forma — desse modo ha uma intuigio na qual
nada se pode pensar, do mesmo modo que [hd] conceitos que ndo
entendemos porque nenhuma intui¢do nos foi dada. Uma ciéncia que
contém [as] regras do pensar sem disting@io de objetos é a logica. Isto
¢, abstrai-se de todo contetido e dé-se apenas regras formais.

2. conforme sua matéria — uma ciéncia material (que possui efetiva-
mente conteddo) (conhecimento a priori de objetos) € uma ciéncia
pura material da razdo, ou filosdfica, quando ela é conhecimento
racional mediante conceitos (...) (Ak. XXVIII, p. 616).

23 Nio obstante a Metaphysica trata também de alguns dos temas j4 cldssicos da metafisi-
ca especial: cosmologia (§§ 351-500), psicologia (§§ 501-799) e teologia natural
(§§ 800-1000) (!7). Mas até agora ninguém parece ter percebido tal incongruéncia no
texto de Baumgarten.
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Assim, enquanto a Ldgica abstrai de todo contetdo, desconsiderando
por isso a origem do mesmo, fornece apenas regras formais e € uma cién-
cia puramente formal. Porém, considerando a origem vé-se que, embora
uma ciéncia como a filoséfica seja uma ciéncia pura, na medida em que
conhece racionalmente mediante conceitos, ela nem por isso é meramente
formal. Ela é bem antes uma ciéncia “material”, porque possui contetdo,
na medida mesma em que seus conceitos se referem a objetos. Quando a
filosofia é uma ciéncia pura “com respeito aos objetos do conhecimento”,
porém, “chama-se metafisica”; e ela é “pura”, quando envolve “conheci-
mento a priori de objetos” (grifo nosso). A Metafisica, além disso, tam-
bém se chama pura, por sua vez, “na medida em que ultrapassa os objetos
do sensivel — portanto, [como] a ciéncia do suprassensivel” (Ibidem).
Mas neste caso ela é dogmadtica, porque seu ‘“conhecimento a priori de
objetos” é na verdade o erguer a pretensdo de um conhecimento a priori
de objetos que ultrapassam a esfera do sensivel. A filosofia é, portanto,
uma ciéncia pura da razfio no sentido dogmatico, quando ela toma o inte-
ligivel por objeto. Mas, bem entendida, a Metafisica é “(...) applicata (...)
a ciéncia que contém em si o conhecimento racional puro dos objetos”
(ibidem).

Desse modo, considerando a Metafisica desta maneira, a diferenga da
Légica, como ciéncia “natural” e “pura” da raziio, e como oposta a meta-
fisica dogmatica enquanto metafisica “aplicada”, Kant nos diz a seguir
que ela possui dois objetos: “1) natureza, e 2) liberdade, a partir das
quais se desenvolvem as outras duas partes da filosofia. A saber: a) a
doutrina pura da natureza [que] é a Metafisica [propriamente dita]; [e] b)
a doutrina pura da liberdade, [que é a] moral (...)” (ibidem).

Ora bem, o que caberia perguntar ¢ se estas distin¢cdes encontram-se
em Baumgarten. A resposta € clara: de maneira alguma. Restaria por
avaliar at€ que ponto fazem parte da critica transcendental ou ndo. Mas se
bem que as defini¢des e a classificagdo paregam ser um pouco diferentes
daquelas que aparecem na Critica da Razdo Pura e escritos sucedaneos,
ndo seria muito controverso defender que se trata do mesmo espirito. Até
aqui, pelo menos, Kant ndo parece ter se afastado de sua doutrina critica.
A terminologia, entretanto, se por vezes € diversa, pode dever-se ao fato
de que Kant tenha aprofundado sua reflexdo com sutilezas; ou ainda,
pode dever-se ao escriba. A iltima distingdo, porém, lembra claramente a
distin¢do da Arquitetdnica na KrV (B873ss) entre a metafisica da nature-
za e a metafisica dos costumes (sobre isso, veja-se Loparic 2003).

Um pouco mais adiante, mais uma vez sob o pretexto de elucidar a
ontologia de Baumgarten, Kant aproveita a oportunidade para criticar
Wolff. Define primeiro a “ontologia” como a “ciéncia que contém os
conceitos a priori para o conhecimento das coisas” (Ak. XXVIII, p. 617),
no que pareceria ser uma variante da defini¢do baumgartiana, se ndo fos-
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se porque logo a seguir Kant acrescenta: “Também é chamada Filosofia
Transcendental, uma filosofia universal, [que ] contém os conceitos ele-
mentares e as proposi¢des fundamentais™ (ibidem). Trata-se claramente
de uma alusfo & tese kantiana da Analitica do entendimento como nova
ontologia (cf. KrV A247/B303), ¢ nesse sentido esta reformulagdo critica
da ontologia deve ser entendida como a retomada nas LigGes de uma tese
kantiana por exceléncia?®, Esta retomada, por sua vez, acompanha-se de
um argumento contra a classificagcdo wolfiana da metafisica especial.
Com efeito.

(...) se [a ontologia, ou filosofia transcendental] é seguida pela cosmo-
logia, vé-se facilmente que a classificacio nio € totalmente correta.
Ela (a filosofia especial) trata de todos os objetos dos sentidos (tanto
do externo como do interno, por isso Somatologia (Fisica) e Psicolo-
gia [sdo] suas partes, [mas] contém Fisica e Psicologia apenas enquan-
to ciéncias racionais, ndo empiricas) — chama-se por isso Metaphysica
applicata. Se computarmos a Psicologia pura, como uma parte, & cos-
mologia, a saber, na Metaphysica specialis, (a generalis € a Ontologia)
(...) nada mais nos restard no fim do que Cosmologia e Teologia — [0]
universo e Deus (Ak. XXVIII, p. 617).

Feita essa corregdo, porém, que parece afastar Kant da classificagdo
wolfiana mantida na Dialética Transcendental da primeira Critica, onde
separava a psicologia da cosmologia e da teologia, o conceito de ontolo-
gia é retomado mais uma vez no sentido critico de filosofia transcenden-
tal (Ak. XXVIII, p.617; cf. p.656), a saber, como aquela que se ocupa
com as condi¢des de possibilidade do conhecimento a priori dos objetos.
Referindo-se a metafisica precedente, Kant reintroduz o argumento da
finalidade moral de nossa disposi¢do natural para a metafisica. Mas,
devemos notar, o argumento ndo reaparece mais no sentido estrito que lhe
era dado na Critica da Razdo Pura, na qual eu podia e em certo modo
devia pensar a alma, objeto da psicologia, em funcfo de uma destinacio
prética que supostamente se resolvia na célebre teoria dos postulados:

[A] Ontologia s6 estabelece aqueles conceitos [no original diz “obje-
tos” (17) — N. do T.] aos quais pode ser adequado um objeto da expe-
riéncia. A razfo, porém, tenta ascender ainda mais, até o suprassensi-
vel, o que acontece na Cosmologia e na Teologia. — Cada conceito sé
se chama conhecimento se lhe corresponde efetivamente um objeto.
Somente nesse caso podemos conferir realidade objetiva a um concei-
to. As idéias de Deus [,] Liberdade (de certo modo como que a possi-

24 Veja-se sobre isso o excelente trabalho de Portela (2001, pp. 63ss, 139ss). Cf. Carbajal
Cordén 1985, pp. 53ss.
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bilidade de leis morais) e Imortalidade constituem a totalidade que é
objeto do suprassensivel. — Se o propésito da metafisica fosse mera-
mente especulativo, jamais teria sido elaborada; posto que por esse
meio de modo algum poderiamos alcangar conhecimento, mas antes
restrico e limites que ndo podemos ultrapassar (...). Este interesse
adveio & Metaffsica porque ela vai além dos limites da sensibilidade.
Ela ndo pode se elevar acima dos sentidos do ponto de vista especula-
tivo, mas [sim do] prdtico. Certamente ndo se teria dispendido o
esforco com conceitos tdo abstratos, se ndo houvesse o elevado fim de
ascender a objetos que estdo fora dos limites da experiéncia. Todos os
objetos da experiéncia s6 podem ser conhecidos por nés como algo de
condicionado. Ora, a razo aspira incessantemente a algo incondicio-
nado; de resto ela nunca pode locupleta-lo. Esta aspiragdo produziu a
Metafisica (Ak. XX VIIL, pp. 617-618).

Agora bem, se atentarmos para o texto, veremos que apresenta a tese
de uma ontologia imanente e da concomitante impossibilidade de encon-
trar objetos correspondentes para os conceitos transcendentes da cosmo-
logia e da teologia. Ndo se entende bem, por isso mesmo, de onde Kant
retira aqui a idéia de imortalidade, ji que a € a psicologia que forneceria a
idéia da alma como uma substiancia imortal; mas aqui, diferentemente da
Critica, conforme fora apontado acima, aquela fora assimilada a4 cosmo-
logia. Assim, numa outra passagem um pouco mais adiante (Ak. XXVIII,
p. 656) Kant diz que os “objetos de nossas idéias sdo mundo e Deus — por
conseguinte, a cosmologia e a teologia”. Como se a alma e a psicologia
que a toma por objeto de investigagdo ndo contassem mais — como se a
alma ndo fosse um objeto de nossa idéia.

Em outra passagem (Ak. XXVIIL p. 669), ndo obstante, apesar da
diferenca com a Dialética Transcendental, Kant repde de algum modo a
psicologia em cena: diz que a cosmologia é “transcendental quando con-
sidera o mundo como o conjunto das substincias {mediante a razio
pura}”, e que “o mundo também pode ser objeto da metafisica; na medida
em que [esta] trata do conjunto dos objetos dos sentidos”, dividindo-se
em somatologia e psicologia. Agora, entretanto, como na Critica, diz que
ambas, somatologia e psicologia, enquanto empiricas, ndo pertencem d
metafisica “como a somatologia [pertence] & cosmologia”, parecendo
assim reintroduzir no esquema classificatrio a psicologia racional. E
logo a seguir, como na Critica, reconhece que a doutrina do corpo e a
doutrina da alma nio podem ser conhecidas a priori sem que nosso
conhecimento se torne transcendente.

Mais adiante (Ak. XXVIII, p. 679), Kant parece novamente reintro-
duzir a psicologia no cendrio “dogmético” da metafisica especial — bem
como reafirmar a identificacio entre filosofia transcendental e ontologia:
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“A filosofia transcendental é ontologia (...)"?. E depois (em Ak. XXVIII,
p. 686) Kant ainda relativiza e questiona os argumentos dogmdticos em
favor da imortalidade da alma e da perduragido da personalidade, para
logo em seguida (em Ak. XX VIII, p.688) reiterar um ensinamento critico:
que ndo podemos demonstrar a imortalidade, mas podemos refutar o
materialismo — acabando por afirmar, de resto, que podemos dar uma
demonstracdo moral-teleolégica, do ponto de vista pratico da teoria dos
postulados.

Nesta situacéo, visto que Kant se ocupa de sua filosofia e a contra-
pde a de Wolff e Baumgarten, seria o caso de empreender um estudo
ulterior para colher e comparar todas as fontes, inclusive o conjunto das
outras Prele¢es da mesma época (a Metafisica K2 (andnima) e a Metafi-
sica Vigilantius (K3) de 1794-95), a fim de verificar se a assimilacio da
psicologia racional a cosmologia racional ocorre mesmo, a despeito da
posicdo das trés Criticas anteriores. E, caso haja essa assimilag@o, verifi-
car ainda se ela implica jogar por terra a teoria do paralogismos®® (pelo
menos a partir de 1792-93), ou se na verdade Kant apenas oscila ao
comentar um texto cuja terminologia € escorregadia e com o qual ndo
pode concordar, misturando-se por vezes sua convicgdo com a dos dog-
maticos. Aqui, em todo caso, dados os limites da circunstincia, ndo
podemos oferecer um veredicto.

A guisa de conclusio

Nosso escopo era mostrar que a circunstincia formal de Kant ser
obrigado a ensinar com base em compéndios, ndo significava necessa-
riamente que nio ensinasse sua propria filosofia. Na verdade, o exame de
algumas passagens da Metafisica Dohna dedicadas a criticar o conceito
leibniziano-wolfiano de metafisica mostrou que Kant ensina de fato sua
prépria filosofia. Mostrou também até que ponto a reformulagio do con-
ceito baumgartiano de ontologia estd estreitamente ligado ao conceito de
ontologia entendida como filosofia transcendental na primeira Critica,
entendida como uma Analitica do entendimento que fornece a condigdes
de possibilidade do conhecimento a priori dos objetos da experiéncia.
Neste sentido, antes de concluir minha exposicdo gostaria de encetar aqui
um breve resumo do que a Metafisica Dohna oferece neste quesito.

Depois das passagens iniciais que comentamos, das pdginas 621 a
651 na ediciio da Academia, Kant oferece uma série extensa, e por vezes

25 Compare-se essa passagem de Ak. XXVIIL, p. 679-80 com Ak. XXVIII, p.622.

26 Isto pareceria ser um resultado muito diferente dos achados de Ameriks, autor do maior
estudo que conhego sobre os paralogismos (cf. 2000, pp. xiiiss).
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pormenorizada, de criticas a teses e conceitos defendidos por Baumgar-
ten, os quais parecem revelar sua origem no dogmatismo leibniziano-
-wolfiano. Criticas e comentdrios por ocasido dos quais Kant retoma sua
prépria concepgdo de ontologia e, o que é mais importante, abandona a
ordem das matérias dada por Baumgarten para seguir apenas a ordem de
sua tdbua de categorias (mormente da pigina 626 em diante). Das pédginas
615 a 622, afora as passagens que citamos e comentamos, Kant reapre-
senta teses e argumentos da primeira Critica, sobretudo dos Prefécios, da
Introdug@o, da teoria das Antinomias, e da secdo sobre a “Disciplina da
razdo pura em seu uso polémico”.

Se, portanto, no inicio Kant apresenta sua prépria filosofia, depois
alterna a exposi¢do com esclarecimentos de sua prépria doutrina e
comentdrios criticos sobre a Metaphysica de Baumgarten e a ontologia
wolfiana. O que € mais importante: das paginas 651 a 656, onde culmina
a discussio sobre a Ontologia da Metafisica Dohna, Kant faz explicita e
deliberadamente um resumo da Critica da razdo pura e concentra-se
naquilo que € fundamental para a reformulacdo da ontologia nos termos
de uma filosofia transcendental. De modo que, para finalizar esta apre-
sentagio, gostaria de citar uma passagem dessas paginas, cujo testemunho
maior é mostrar Kant ensinando Kant:

Até agora apresentamos a Ontologia de modo dogmatico, isto €, sem
considerar de onde provém estes principios (Sdtze) a priorli — agora
vamos tratd-los criticamente. A questdo aqui é saber: 1) como surgem
conceitos a priori, 2) como $20 possiveis os principios (Sdtze) sintéti-
cos que possuimos na ontologia. Deste modo, portanto, agora vamos
tratar a Ontologia criticamente. —

Tratamento critico da Filosofia Transcendental

J4 mencionamos acima que a critica da nossa propria razdo pura
depende sobretudo da questdo: como juizos sintéticos a priori s30 pos-
sfveis? — aqui ndo se trata dos analiticos. Principios sintéticos sido
ampliativos, dizem mais do que estd contido no conceito. Como pro-
posi¢des empiricas sdo possiveis sinteticamente pode se discernir
facilmente, a saber, pelo acréscimo de novas experiéncias. Mas como
posso ir além do meu conceito, pensar mais do que posso pensar em
seu conteido? Esta € a crux philosophorum [a cruz dos filésofos].

Como foi mencionado, para o conhecimento se requer intuigdo e con-
ceitos ligados e nfio basta um sem o outro. Aquele que possui um con-
ceito e ndo pode oferecer nenhum exemplo, por conseguinte, na verdade
ndo possui nenhum conhecimento, e assim tampouco [constitui conhe-
cimento] a mera intui¢do (representagfio singular). — Minha faculdade
de me fazer intui¢des € passiva, meramente paciente; receptividade[.] O
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pensamento requer, porém, auto-atividade, acdo, € portanto a esponta-
neidade da faculdade de conhecimento. — A faculdade de conhecimento
enquanto receptividade chama-se sensibilidade; enquanto espontaneida-
de, entendimento. Por conseguinte podemos nos fazer representactes
sensitivas e intelectuais. Portanto, na Critica da Raziio Pura (que nada é
sendo Propedéutica, exercicio preliminar da filosofia transcendental)
nos projetaremos duas partes: 1) a estética transcendental, que se ocupa
da sensibilidade, 2) a légica transcendental, que investiga os conceitos
do entendimento puro (investigacdo transcendental da possibilidade do
conhecimento) — Se algo € considerado como objeto da sensibilidade,
chama-se phenomenon; se ndo se pode dar absolutamente na intuicio,
chama-se ndumeno (Ak. XXVIII, p.651).

Considerando a riqueza destas alegacdes, nio se entende como ainda
se poderia afirmar com propriedade que Kant ndo ensinava sua filosofia.

Tampouco se entende por que Naragon e Ameriks optaram por nio
traduzir as primeiras Pdginas da Metafisica Dohna, sendo tao importantes
para reconstruir o conceito kantiano de metafisica nesta época da filosofia
critica.
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RESUMO

H4 pouco tempo alguém fez mengdo de uma tese bastante conhecida dos his-
toriadores e dos kantianos, qual seja, a de que, “como € de uso na sua época, Kant
ndo expde sua prépria filosofia” (Hoffe 2005:11). No entanto, ndo € isso o que
constatamos ao examinar as Prelegdes de Metafisica Dohna-Wundlacken, minis-
tradas por Kant no semestre de inverno de 1792/1793. Neste sentido, tomando
como base o texto do curso transcrito por Dohna, a Metafisica de A. G. Baumgar-
ten (que Kant discute e comenta em suas aulas) ¢ a nossa prépria tradugio dos
originais, sustentamos que na Metafisica-Dohna Kant apresenta sua prépria Meta-
fisica. Para tanto, em primeiro lugar, discutimos a critica kantiana ao conceito
wolfiano de Metafisica e destacamos o novo conceito proposto por Kant. Em
segundo lugar, mostramos como Kant esgrime aqui vérias teses e argumentos ji
presentes na Critica da razdo pura, deslocando assim o foco da discussdo, de um
comentdrio do texto de Baumgarten a uma exposi¢io de sua propria filosofia. Por
fim, tentamos avaliar em que medida essa discussdo do conceito de metaffsica
permanece fiel aos ensinamentos da sua Filosofia Critica.

ABSTRACT

A famous scholar (Hoffe 2005:11) remembered recently an old and well
known thesis, which is generally accepted by Kantians and historians of
philosophy. According to it Kant, as was of use at his time, did not teach his own
philosophy. This is not the evidence, however, when we examine the Dohna-
-Wundlacken Lectures on Metaphysics, which Kant presented in the 1792-93
winter semester. If we take as base for analysis the text of the course transcribed by
Count Heinrich L. A. zu Dohna-Wundlacken, a sharp and young student, and
Baumgarten’s Metaphysica (that Kant apparently discusses and comments in his
lessons), we will see that the situation is totally different. In order to make it clear,
we discuss first Kant’s criticism to the Wolffian concept of Metaphysics and
present some aspects of the new concept of Metaphysics proposed by Kant in the
abovementioned text. Second, we point out how Kant did make use of theses and
arguments already defended in the first Critique, thus dislocating the focus of his
examination from an apparent commentary to Baumgarten’s text to the exposition
of his own philosophy. Finally, we try to evaluate to what extent Kant’s concept os
Metaphysics defended in this Lectures do remain faithful to the teachings of the
critical philosophy.
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M. Delfim Santos, actuellement professeur & 1'Université
de Lisbonne, aprés avoir fait sa licence és lettres avec
Leonardo Coimbra est allé & Paris et a eu 1’occasion
d’expliquer & Henri Bergson les raisons de 1’admiration
dont il jouit dans certains cercles intellectuels au Portugal.
Alvaro Ribeiro, «Bergson au Portugal», p. 228.

Delfim Santos nasceu no Porto, em 1907, e a sua obra constitui um
dos momentos fundamentais do pensamento filoséfico portugués contem-
porineo. Dotado de um espirito inquieto e de uma formagcdo filoséfica de
grande consisténcia, estudou nos grandes centros intelectuais europeus da
época. Néo obstante, e de acordo com alguns comentadores, Delfim Santos
terd sido um dos pensadores portugueses menos acarinhados pela institui-
cdo universitdria nacional. A incompatibilidade entre o jovem Delfim e
Joaquim de Carvalho, na altura um dos mais eminentes professores da elite
académica filos6fica coimbrd, revelou-se ja desde a frequéncia da licencia-
tura em Ciéncias Histérico-Filoséficas. A audécia e o inconformismo que
desde muito cedo marcaram o espirito do pensador portuense, levaram-no,
inclusivamente, a desafiar a autoridade filoséfica do lente. Anos mais tarde,
seria o proprio Delfim Santos a reconhecer, nesse seu acto inconsequente,
ecos herdados de um outro repto ocorrido na mesma Universidade contra o
peso do academismo e a consequente coloragdo institucional da Verdade: o
arrebatamento do jovem Antero contra o veterano Castilho?. O clima ten-

1 Texto elaborado no decorrer dos trabalhos de preparagiio da dissertagdo de doutoramento,
ao abrigo de uma bolsa concedida pela Fundagio para a Ciéncia e a Teconologia.

2Cf. D. Santos}, Obras Completas, 1V, Fundagdo Calouste Gulbenkian, Lisboa, 1998,
cartan. 15, a Alvaro Ribeiro, de 1 de Abril de 1932, p. 48.
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deu a encrudescer com o acentuar desta quezilia, o que, durante muito tem-
po, contribuiu largamente para que Delfim Santos permanecesse afastado
do meio universitirio portugués e fosse, posteriormente, conduzido para
uma espécie de exilio académico forgado nas cadeiras de Pedagogia. Del-
fim Santos, um dos mais brilhantes espiritos filoséficos da geragao de dis-
cipulos de Leonardo Coimbra, viu gorada qualquer possibilidade de ensinar
Filosofia no meio universitdrio, sua auténtica vocagio’, o que, felizmente,
nio o impediu de nos legar um corpus textual rico em problematizagio
filoséfica e onde se encontram espelhadas ndo s6 as suas inquietacdes
enquanto individuo, mas sobretudo as diividas e angustias que perpassavam
o saber filosdfico, nacional e europeu, da época.

As viagens que empreendeu 3 Austria e & Alemanha, ao abrigo de
uma bolsa de estudos do Estado portugués, a fim de estudar o neo-
-positivismo vienense e a metafisica alema contemporinea, abriram a sua
mente a um conjunto de conhecimentos que jamais poderiam ter sido
adquiridos nos limites das fronteiras portuguesas e apuraram um engenho
filoséfico jé de si prodigioso. Em Outubro de 1935, a caminho de Viena,
Delfim Santos demorou-se cerca de 10 dias em Paris e deixou-se seduzir
pelos encantos das livrarias e alfarrabistas parisienses, onde se respirava
Filosofia. Mas a estadia em Paris haveria de ficar marcada por um outro
acontecimento de considerdvel repercussio ndo s6 no percurso filoséfico
do autor portuense, como também nos espiritos de alguns dos seus cole-
gas geracionais: a visita a residéncia de Henri Bergson.

1. A aproximacao de Delfim Santos ao bergsonismo

Uma das primeiras publicacSes de Delfim Santos intitulou-se “Dina-
mismo Espiritual” e surgiu no inicio de 1929, num periédico intitulado
Portugal Evangélico. Por essa altura, o autor contava com apenas 22 anos
de idade e frequentava a Universidade de Coimbra. Em pouco mais de
pdgina e meia, Delfim Santos constréi um texto de assumida confissdo
cristd em torno da nogdo de histdria e da interpretagdo que o sujeito cons-
tréi dos acontecimentos. Nesse contexto, o pensamento de Henri Bergson
figura enquanto principal apoio tedrico na apresentagdo da perspectiva do
autor. A brevidade do escrito e a sua prépria estrutura formal, composta por
pequenos pardgrafos de uma tnica frase cada, aproximam-no mais de um
conjunto de anotagdes do que de uma reflexdo filoséfica ampla e funda-
mentada. Contudo, certo é que Delfim Santos escolheu o bergsonismo
como modelo de pensamento para a estreia publica da sua “filosofia”.

3 A este prop6sito, Rui Gricio refere-se a Delfim Santos como “um filésofo sem cétedra”,
cf. “O pensamento pedagégico de Delfim Santos”, em Delfim Santos: Octogésimo Ani-
versdrio. Comemoragdo, Centro Cultural Delfim Santos, Lisboa, 1990, pp. 55-60.
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“Dinamismo Espiritual” denuncia como suprema dificuldade na
compreensdo dos acontecimentos histéricos a leitura fixista que deles
necessariamente elaboramos, decomposigio rigida e pretensamente defi-
nitiva do seu movimento gerador. Tal como o artista pldstico que, ao
pretender retratar os movimentos coreograficos da bailarina, imobiliza
numa visdo dnica e simples aquilo que, originariamente, é miltiplo e
complexo, da mesma forma as interpretagdes histéricas dissecam em
fracgdes distintas o fluir temporal. Delfim Santos opde a invencivel ten-
déncia da inteligéncia humana para imobilizar, atitude fragmentdria e
estdtica, a uma outra propensdo dindmica que, contrariamente a primeira,
busca o processo e nio os resultados. E esta a atitude que procura captar a
realidade no seu devenir®, que desce das imagens feitas retiradas da
camada superficial dos acontecimentos até ao que lhes subjaz e que é, por
isso, irredutivel a teorias e vocabulos.

O autor de “Dinamismo Espiritual” povoa a sua pequena reflexdo de
imagens e analogias elucidativas, levando-nos a considerar que a influén-
cia de Bergson se estende até a um estilo literdrio de escrita. Um dos
exemplos escolhidos para ilustrar a visdo tendenciosa que o homem apre-
senta da realidade consiste numa imagem musical: “Esqueceremos que,
como acordes de uma melodia, os momentos antecedentes e sequentes se
interpenetram, se sucedem no esvair escoante do tempo™. Ouvimos res-
soar nesta frase as intimeras paginas do Essai sur les données immédiates
de la conscience, obra de 1889, em que, a propésito da caracterizagio dos
estados de alma, Bergson explica a sucessdo da duragdo enquanto conti-
nuidade de interpenetragdo no tempo por contraposi¢do a simples justa-
posicio espacial de momentos instantineos. No modo de funcionamento
musical, explica Bergson, as notas organizam-se entre si e penetram-se de
modo a formarem, em conjunto, uma multiplicidade una e indistinta.
Uma multiplicidade que teimamos em espartilhar e cujo fluir permanen-
temente nos escapa. % a este propdsito que o filédsofo francés ird referir,
anos mais tarde, os hdbitos cinematogridficos da inteligéncia humana® e
serd levado a concluir que, verdadeiramente, ndo existem fendmenos, ou
seja, factos distintos recortados na continuidade do devir, sendo apenas
em relacido a inteligéncia que o real se retalha desta forma’.

J4 em 1929, Delfim Santos revela algum conhecimento do Iéxico
filoséfico bergsoniano. Ainda que de extensdo curta, o texto de Portugal
Evangélico utiliza de forma rigorosa as nogdes de “vida” e de “matéria” e

4 Delfim Santos utiliza o voc4bulo francés.

5 D. Santos, Obras Completas, 1, p. 6.

6 H. Bergson, (Euvres, Editions du Centenaire, Paris, PUF, 2001, p. 759.
7 Cf. Ibidem, p. 805.



248 Magda Costa Carvalho

referencia ji o conceito de “élan”, aqui adjectivado como “libertrio”.
Enquanto impulso que cada homem deve perpetuar em movimento de
profunda interiorizacdo espiritual, o élan é apresentado por Delfim San-
tos como um método que experiencia a realidade no dominio da pura
interioridade. Ainda que a brevidade do escrito nio o permita assumir
explicitamente, a identificacdo do élan com o esforco de antever, nos
eventos histéricos, a fugacidade da sua esséncia implica, em dltima andli-
se, conotd-lo com a atitude que autenticamente capta o impulso origindrio
da realidade. Parece-nos inegdvel que o ainda pouco tempo de convivio
filos6fico com Bergson condicionaram a leitura delfiniana e compromete-
ram a sua interpretacdo deste conceito em particular, mesclando-o com
essoutro de intui¢cdo. O tempo e 0 amadurecimento especulativo do pen-
sador portugués irdo orientd-lo, nos anos que se seguem, para um maior
rigor e fardo do seu espirito, pelo menos até meados da década de 30, o
lugar adequado a problematizagio das principais inquietagdes assumidas
pelo bergsonismo.

1.1. A consolidacio de alguns conceitos bergsonianos

Nio foi, portanto, o episédio do encontro em Paris que marcou o
despertar de Delfim Santos para o pensamento bergsoniano. Ja antes de
1935, o filésofo portugués se encontrava a par das principais orientagdes
deste idedrio filoséfico, em grande parte devido ao influente magistério
universitdrio de Leonardo Coimbra. Segundo as diversas pistas deixadas
na correspondéncia delfiniana, a presenga de Bergson enquanto interlocu-
tor privilegiado no seio das digressdes filosoficas de Delfim Santos veri-
fica-se j4 em 1932, precisamente um ano apds a conclusio da licenciatura
em Coimbra.

A 22 de Fevereiro desse ano, D. Santos desenvolve um entusidstico
didlogo epistolar com Alvaro Ribeiro em torno das relacdes entre a
“memoéria” e a “imaginacdo”. Ocupado, entdo, com o estagio pedagdgico
e com a preparagdo do exame de Estado para professor liceal — que have-
ria de concluir dois anos mais tarde —, Delfim Santos escreve ao amigo
dando-lhe conta do estado das suas investigaces no campo da psicologia
acerca dessas duas nogdes. Para além de se encontrar em processo de
estudo da obra de Maine de Biran, confessa ter dirigido igualmente as
suas leituras para o pensamento de Aristételes, mediado pelos trabalhos
de Octave Hamelin®, e, ao contrario deste Gltimo, afirma ndo encontrar

8 Filésofo francés que viveu entre 1884 e 1907, O. Hamelin construiu o seu pensamento
segundo uma orienta¢do intelectualista, procurando delinear uma perspectiva racional e
légica da existéncia. Uma das suas obras, publicada a titulo péstumo em 1931, intitula-
-se precisamente Le Systéme d’Aristote, devendo ser a ela que se reporta Delfim Santos.
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motivos para defender, na obra do filésofo grego, a distingdo entre aque-
las duas nogdes. Para além disso, atesta o pensador portugués, “Bergson
leva também a nio distingdo. A memoria motora seria, na sua linguagem,
a criagdo de hdbitos contra a imaginagdo e a outra propriamente a imagi-
nacdo’™. Esta breve passagem permite observar a proximidade de
D. Santos com a obra de Bergson, nomeadamente com o desdobramento do
conceito de memdria presente em Matiére et Mémoire, de 1896. Bergson
concebe, por um lado, um conjunto de mecanismos que asseguram a nossa
adaptagio as situagdes presentes recorrendo a experiéncias passadas, hdbito
mais do que memoria, precisa o filésofo; por outro, apresenta-nos o que ele
entende por memdria verdadeira, ou seja, uma poténcia [puissance] que
retém e cataloga todos os nossos estados de consciéncia, a medida que os
mesmos se vao produzindo, sendo o repositério de toda esta informagido. A
primeira, mais preocupada com procedimentos, nao necessita de recorrer a
imaginagdo; a segunda, espécie de arquivo de uma imensiddo de conted-
dos, invoca constantemente o passado sob a forma de imagens.

A familiaridade de D. Santos com estes contetidos de Matiére et
Mémoire pode parecer desprovida de grande interesse se levarmos em
conta dois aspectos importantes: em primeiro lugar, que o livro havia sido
publicado ha mais de trés décadas; e, em segundo, que a elite intelectual
portuguesa da época manifestava grande interesse pela producio filoséfi-
ca francesa, hdbito que recuava pelo menos a nossa Geragio de 70. Con-
tudo, um outro passo da correspondéncia delfiniana acrescenta mais
alguns dados a tese de que a proximidade entre os dois pensadores nio
assume um registo meramente superficial: no primeiro dia de Abril do
mesmo ano de 1932, Delfim Santos trocava impressdes com Alvaro
Ribeiro acerca da tematica religiosa, manifestando a sua indignagdo dian-
te das afirmagdes em que o colega apontava o politeismo como ultimo
reduto religioso possivel. E, recuando perante as propostas demasiado
intelectualistas de A. Ribeiro, replica-lhe: “E s6 quando o homem ainda
ndo é religioso que valoriza a inser¢io da inteligéncia na regido da acc¢io
—no sentido de Blondel. Serd preciso citar os misticos? Serd preciso dizer
que sfo eles o tipo do homem religioso activo? (Bergson tem alguma
coisa a dizer-lhe a este respeito)”1°,

Como facilmente se pode depreender, a carta revela quer a grande
aproximacdo, quer o inegdvel interesse de Delfim Santos pelo pensamen-
to do autor das Deux Sources de la Morale et de la Religion, obra de
1932 onde € explorada a temdtica religiosa, em especial a questdo do
misticismo, ¢ onde Bergson apresenta a distin¢do entre as nogdes de reli-
gido estdtica e religido dindmica. Contudo, este excerto ganha ainda

9 D. Santos, Obras Completas, 1V, carta n. 13, de 22 de Fevereiro de 1932, p. 45.
10 D. Santos, Qbras Completas, IV, cartan. 15, de 1 de Abril de 1932, pp. 48-49.
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maior pregnincia se sublinharmos que a referida obra havia sido publica-
da neste mesmo ano de 1932, o que denota a permanente actualizagio de
D. Santos em relagdo as publicagdes do filésofo francés.

As interpretagdes delfinianas do bergsonismo foram alvo de um lon-
go processo de maturagdo, sendo-nos hoje possivel acompanhar alguns
dos momentos mais importantes dessa caminhada. E o caso de uma outra
carta a Alvaro Ribeiro, desta feita de Dezembro de 1932, em que Delfim
Santos expGe algumas questdes de indole epistemoldgica. O pensador
portugués comega por explicar a0 amigo 0s seus mais recentes interesses
no estudo da ciéncia e a necessidade que encontrava de elaborar uma
critica ao panmatematismo, a légica e ao pensamento dedutivo. A propo-
sito dos equivocos cientificos, D. Santos afirma que a orientacdo do seu
pensamento vai no sentido de revalorizar a biologia ou da enunciagio de
métodos adequados aos fenémenos da vida e, parafraseando o titulo do
livro bergsoniano, afirma existirem deux sources de la pensée scientifi-
que'l. Ainda que se trate de um pequeno trecho epistolar, longe de um
adequado desenvolvimento filoséfico do tema, é inegdvel que Delfim
Santos nos permite ler nas entrelinhas um assumido parentesco com as
linhas de forga orientadoras da filosofia de Bergson, mormente com uma
das ideias-chave de L’Evolution Créatrice: a clara distingio entre as
estruturas constitutivas das ciéncias fisicas e matemadticas, dirigidas para
leituras fixas e estdticas do Universo, e o modo de funcionamento das
chamadas ciéncias da vida, que impulsionam uma abordagem dindmica
dos seus objectos de estudo.

Mas Delfim Santos ndo se limita a fornecer-nos inlimeras provas do
seu a-vontade em relacdo aos conteiidos propriamente ditos da filosofia
bergsoniana. Também em relacfio & génese e contextualizagio da mesma,
o pensador portugués revela um dominio considerdvel. D. Santos ndo s6
reconhece na filosofia de Bergson a influéncia de nomes como Jules
Lachelier, pensador a quem € dedicado o Essai sur les données immédia-
tes de la conscience, ¢ Emile Boutroux, como chega inclusivamente a
ocupar-se do estudo das obras dos dois autores!?.

2. A sedimentacao da filosofia de Bergson nos escritos de Delfim Santos

Para além dos vestigios do pensamento de Bergson mencionados
quer na correspondéncia, quer nos primeiros escritos de Delfim Santos,
em Junho de 1933 surge, na Presenca, um texto intitulado “Dialéctica

11 Ibidem, carta n. 22, pp. 56-57.

12 Cf. D. Santos, Obras Completas, IV carta n. 42, a José Marinho, de 12 de Junho de
1935, p. 88.
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Totalista”. Nesta reflexdo, publicada ainda antes da visita & residéncia do
filésofo francés, Delfim Santos perspectiva o afastamento que se vinha a
operar no dominio filoséfico face a légica presente nas formulagdes de
teor mecanicista, no que respeitava a pensar os dominios da Vida. Ainda
que ndo cite explicitamente o nome de H. Bergson, o artigo revela uma
aproximacio intencional entre a visdo de Delfim Santos e o pensamento
de fei¢do espiritualista’®. O autor vincula af a ideia de que o universo
natural caminha no sentido de um processo gradual de espiritualizaco,
tese que se encontra em perfeita sintonia com essa corrente da filosofia
francesa. Segundo o espiritualismo, reside no espirito a explicagdo tltima
da natureza, ¢ o homem constitui-se como o Gnico organismo capaz de
garantir a passagem das formas inconscientes a plena e completa cons-
ciéncia.

Torna-se imediata a aproximacgdo entre este excerto de “Dialéctica
Totalista” e as palavras de La Conscience et la Vie, conferéncia de 1911,
onde Bergson apelida o homem de grande triunfo da vida'*, ou entio com
as paginas de L’Evolution Credtrice onde o filésofo afirma que € s6 com o
homem que a consciéncia quebra os grilhdes que a mantinham cativa nos
determinismos bioldgicos e, consequentemente, se liberta: “Em qualquer
outro lado que ndo no homem, a consciéncia se viu encurralada num
impasse; s6 com o homem ela conseguiu prosseguir o seu caminho. O
homem continua, entfo, indefinidamente o movimento vital, ainda que ele
ndo traga consigo tudo aquilo que a vida contém em si mesma’’'3.

Através de uma apologia daquilo a que apelida como a filosofia bio-
l6gica, Delfim Santos faz eco dos contributos de nomes como Colin,
Driesch ou Cuénot, que ele considera co-responsdveis pelo projecto de
libertagdo da biologia face a leituras deterministicas e estanques, projecto
que, segundo a sua perspectiva, urgia ser adoptado pela prépria filosofia.
A biologia moderna €, entdo, apresentada como expressdo por exceléncia
das novas tendéncias que a ciéncia da época vinha paulatinamente a
assumir, tendéncias estas que englobavam, por exemplo, o principio de
indeterminag@o e o critério de incerteza na fisica, e que se afastavam da
cldssica atitude dominadora e exclusivista dos homens de ciéncia do
século anterior, escravos do mecanicismo. Delfim Santos desenvolve uma

13 José Marinho ndo tem diividas em afirmar a proximidade dos contetidos deste texto ao
pensamento de Bergson, cf. “Delfim Santos ¢ a filosofia situada”, em Estudos sobre o
pensamento portugués contempordneo, Lisboa, Biblioteca Nacional, 1981, p. 112.

14 H. Bergson, Oeuvres, La Conscience et la Vie, p. 834.

15 “Partout ailleurs que chez I"'homme, la conscience s’est vu acculer 4 une impasse; avec
1'homme seul elle a poursuivi son chemin. L’homme continue donc indéfiniment le

mouvement vital, quoiqu’il n’entrafne pas avec lui tout ce que la vie portait en elle”,
Ibidem, L’évolution créatrice, pp. 720-721.
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defesa do organismo sobre o mecanismo, insistindo que a renovacdo do
pensamento vitalista passa pelo reconhecimento do perigo inerente i uti-
lizacdo hegemonica de nocdes matemdticas nos dominios concretos da
vida. A semelhanca de Bergson, o artigo refere-se 4 geometria como a
ciéncia do inerte, aproximando-se da tese bergsoniana de que o parentes-
co entre o procedimento l6gico-geométrico e a matéria inerte impede que
os fendmenos evolutivos constitutivos da vida possam ser submetidos a
um tratamento matematico. O lema de uma filosofia & imagem da biolo-
gia, que animou muitos pensadores do inicio do século XX — a comecar
por Bergson — encontra, assim, em Portugal um fervoroso adepto. Como
exemplo desta viragem filoséfica, Delfim Santos enuncia no seu artigo
alguns nomes como Heidegger, Scheller, Whitehead, Le Roy ou Leonar-
do Coimbra, sendo perfeitamente legitimo acrescentarmos o do autor de
L’Evolution Créatrice, sobretudo se tivermos em conta quer a afinidade
confessada entre Bergson e Whitehead — que Delfim Santos viria a con-
firmar pessoalmente trés anos mais tarde no encontro que teve com Berg-
son —, quer especialmente a presencga substancial do bergsonismo no pen-
samento de Edouard Le Roy, cuja obra filoséfica se assume, na sua
grande maioria, como uma explanacio critica das posi¢des estruturais da
filosofia de Bergson.

Apesar de temporalmente situado nos escritos de juventude do fil6-
sofo, o opusculo “Dialéctica Totalista” apresenta, nalguns aspectos, 0s
nticleos embriondrios do que viria posteriormente a constituir-se como a
filosofia delfiniana. E o caso da recusa categérica de uma concepgdo
fechada e parcelar da realidade e do homem em prol da abertura ontolé-
gica as diversas manifestacdes da existéncia. A nogdo de vida é af siné-
nimo de dependéncia total, reciproca e soliddria com tudo e com todos e
o caricter especifico da humanidade € identificado com os conceitos de
correlagdo e de solidariedade. Seja a nivel bioldgico, social ou ético, o
homem garante a sua especificidade constitutiva pela manifestagdo cons-
tante de um modo de ser em relacfio, de uma modalidade aberta da exis-
téncia. Esta perspectiva organicista ou fotalista, como lhe chama o autor,
mantém-se como um Leitmotif da sua filosofia posterior. Vamos encon-
trd-la, por exemplo, no escrito Situacdo Valorativa do Positivismo, de
1938, relatério das actividades desenvolvidas ao abrigo da bolsa de estu-
dos em Viena. Ao analisar as orientagdes do neo-positivismo, o autor
recusa a elaboracdo quer de um discurso parcelar pautado por um tom
exclusivamente apologético quer, pelo contrdrio, por uma perspectiva
puramente critica. D. Santos procura situar a inclinagio positivista diante
do programa de estudos que a orienta e dos resultados que a mesma atin-
ge reconhecendo, deste modo, o que contém de legitimo e justificado,
mas também os aspectos onde a sua actividade encontra limites intrans-
poniveis. No final do percurso deste texto de 1938, o filésofo portugués
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encontra como conclusdes quer a natureza relativa das leituras que o
sujeito elabora sobre a realidade — face aquilo que ela de facto € —, quer a
necessidade de perspectivar esses diversos pontos de vista de uma forma
dindmica e orginica. Neste contexto, D. Santos denuncia “a intromissdo
abusiva do pensamento na realidade e a sua vangloria na afirmacio de
que as criagdes do pensamento correspondem identicamente aos objectos
do mundo real por ele pensados™, Por detrds das suas palavras, € possi-
vel reconhecer a caracterizagdo bergsoniana da poténcia intelectiva e a
chamada de atencdo levada a cabo pelo filésofo francés face a intranspo-
nivel dificuldade inerente a reflexio humana perante uma concepgdo
integral e auténtica da realidade. Bergson apela para as limitagdes intelec-
tivas e, nesse contexto, concebe a actividade filosdfica precisamente
como a inversio do sentido habitual do pensamento!”.

Mesmo depois da saida de Portugal, a filosofia de Delfim Santos tra-
r4 sempre como um dos seus estandartes a compreenséo pluralista do ser
e a consequente consciéncia clara das diversas dimensdes estruturantes da
realidade’®. A nosso ver, esta consideracio pela unidade orgdnica'® do
real, j4 presente em textos como ‘“‘Dinamismo Espiritual”, de 1929, e
“Dialéctica Totalista”, de 1933, e que acompanha Delfim Santos até aos
seus escritos de cariz pedagdgico, paga um irrecusavel tributo a Bergson.

2.1. O encontro em Paris

Nascido no mesmo ano em que Bergson fazia publicar L’Evolution
Créatrice, em 1907, Delfim Santos experienciou uma adolescéncia e uma
juventude perturbadas pela morte do pai e, aos 27 anos de idade, encon-
trava-se na posse das habilitagdes de professor liceal. E no ano seguinte
que, a caminho de Viena, o filésofo permanece uns dias em Paris. Na sua
mente ecoava um dos nomes da filosofia francesa da época que Delfim
Santos mais respeitava e, paulatinamente, despertava na sua vontade o
acalentado desejo de ir ao encontro desse grande vulto: Henri Bergson,
entdo com 76 anos de idade e num estado de saiide jd reconhecidamente
debilitado. Na primeira carta que lhe dirige, Delfim Santos confessa ser-
-lhe impossivel estar em Paris sem procurar Bergson e sem tentar infor-

16 D. Santos, Obras Completas, 1, p. 182.

17 H. Bergson, Euvres, Introduction  la Métaphysique, pp. 1421-1422,

18 Num texto de tributo a Delfim Santos, escrito no ano da sua morte, J. Marinho caracte-
riza o pensamento de juventude do condiscipulo como uma dialéctica da pluralidade
que, na sua fase de maturidade filoséfica, se constituiu numa fenomenologia da plura-
lidade, cf. “A ontofenomenologia em Delfim Santos”, em Estudos sobre o pensamento
portugués contempordneo, Biblioteca Nacional, Lisboa, 1981, p. 120.

19 D. Santos, Obras Completas, 1, p. 171.
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mar-se sobre o seu estado fisico®. A forca que imprimiu as palavras desta
primeira missiva haveriam de permitir a Delfim Santos desfrutar da
grande hora e meia da sua vida®'.

Foi assim que, aos seis dias do més de Outubro de 1935, apds ter
descoberto na livraria Alcan onde morava o filésofo francés, Delfim San-
tos se dirige ao nimero 47 do Boulevard du Beauséjour, com um espirito
ansioso e repleto de emogdo, na esperanga de ver e conversar com Berg-
son. Na célebre carta que imediatamente escreve a J. Marinho a relatar
tdo venturoso evento — carta, alids, de grande qualidade literdria — Delfim
Santos comega por dar conta da comogéo que a simples contemplacgio da
residéncia de Bergson fez despertar no seu espirito. A descrigio do edifi-
cio ndo s6 faz jus aos seus excelentes dotes de escritor, como também
pode ser perfeitamente apropriada por qualquer um de nés que hoje per-
corra as mesmas ruas em busca da mesma residéncia.

A casa, situada num bairro retirado do centro e numa rua sossegada e
ndo larga, s6 com casas de um lado tendo em frente arvores ricas de
frondes verdes que se dirigem para as janelas, é grandiosa, de janelas
bem abertas, clara, o interior pintado de branco, portais envidragados e
uma bela porta de linhas rectas, como s#o todas as linhas desta casa
moderna e chic. Em frente, e s6 separado por uma linha eléctrica de
comboios, estd o majestoso Bois de Boulogne com uma vida vegetal
forte, rica, parecendo querer negar o seu torpor e afirmar agressiva-
mente uma forma superior de élan vital®2.

O que comecga por ser apenas uma descricio fisica de grande valor
estético, afirma-se, & luz da andlise aqui ensaiada, como uma garantia da
forte sintonia entre ambos os pensadores, uma espécie de palavra-passe
codificada em que Delfim Santos, prestes a aceder ao reduto fisico do seu
cher Mattre — como directamente The chama —, assume e revela quer a sua
formagdo bergsoniana, quer um elevado conhecimento acerca dos funda-
mentos desta filosofia. A nossa argumenta¢do ndo se encontra apenas
cingida 2 utilizagio sintdctica da palavra “élan”, nogdo-imagem maior da

20 Esta carta e outra datada de um més mais tarde encontram-se actualmente na
Bibliothéque Littéraire Jacques Doucet, em Paris, com a referéncia BGN-22093/I1-
-BGN-VI e estdo ainda inéditas. Contudo, segundo informagées colhidas na correspon-
déncia do autor, é muito provavel que uma cdpia da primeira tenha circulado, em Por-
tugal, por alguns amigos de Delfim Santos. Os dois documentos foram por nés
consultados no estudo que empreendemos do espélio do fildsofo.

21 Ibidem, D. Santos, Obras Completas, IV, cartan. 45, a Alvaro Ribeiro, de 6 de Outu-
bro de 1935, p. 99.

22 Ibidem, carta n. 44, de 8 de Outubro de 1935, p. 91.
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filosofia de Bergson e que, por isso, poderia ser facilmente alvo de um
reconhecimento generalizado e sem grande aprofundamento, mas esten-
de-se ao que verdadeiramente subjaz a narragdo de Delfim Santos: uma
compreensio e um dominio claros da distingdo entre as nogdes de vida
vegetativa, vida instintiva e vida racional.

“Torpor”, “instinto” e “inteligéneia” compdem os elementos consti-
tuintes do impulso vital comum a todos os seres vivos. Definem-se como
trés direcg¢des divergentes de uma mesma actividade evolutiva que, sendo
obrigada a cindir-se pelo confronto com a matéria, decompde esse impul-
so em trés tendéncias diferenciadas. Na linguagem de cariz literdrio em
que educa os seus leitores, sem nunca sacrificar o rigor imprescindivel ao
discurso filoséfico, Bergson refere-se a este élan com a imagem metaféri-
ca de uma forte corrente de ar que percorre um cruzamento: “[...] o élan
original € um élan comum e, quanto mais remotamente nos reportarmos,
tanto mais as diversas tendéncias aparecem como complementares umas
das outras. Tal como o vento que atravessa um cruzamento se divide em
divergentes correntes de ar, que ndo sdo mais do que um sé e mesmo
sopro”2., O élan vital, sendo responsdvel pela demarcacdo entre as espé-
cies, uma vez que é causa profunda das variagdes regularmente difundi-
das, é simultaneamente garante de unifica¢do ontoldgica entre tudo aquilo
que tem vida. Demasiadamente préximo dos versiculos iniciais do Livro
dos Génesis para que a analogia passe desapercebida, o filésofo refere-se
neste excerto a actividade primeira que tudo habita, caracterizada como
originariamente simples?¥, como um sd e mesmo sopro.

De regresso a descricdo epistolar de que partimos, Delfim Santos
expressa, por um lado, o cardcter visivel do €lan vital, expresso nas arvores
majestosas do bosque, e, por outro, a sua permanente dindmica evolutiva
em direc¢do a formas cada vez mais elevadas. E € curioso o emprego do
advérbio “agressivamente” pelo pensador portugués, que, mais uma vez,
atesta o seu pleno conhecimento da doutrina bergsoniana. De facto, a acti-
vidade do impulso inicial ndo se cumpre de forma pldcida e serena, mas,
pelo contrério, afirma-se como um permanente combate diante dos obsta-
culos levantados pelo mundo material que, por sua vez, a impedem de

23 H. Bergson, (Euvres, L'Evolution Créatrice, p. 538: “[...] I'élan originel est un élan
commun et que, plus on remonte haut, plus les tendances diverses apparaissent comme
complémentaires les unes des autres. Tel, le vent qui s’engouffre dans un carrefour se
divise en courants d’air divergents, qui ne sont tous qu’un seul et méme souffle”.

24 Cf. Ibidem, pp. 803/804. Nestas paginas finais de L’Evolution Créatrice, Bergson ji
ndo fala de élan, mas de espirito. Sublinhe-se que, ainda em relagéo 2 analogia com o
Génesis, no antigo hebraico as palavras “vento”, “sopro” e “espirito” diziam-se da
mesma forma. Judeu atento durante grande parte da sua vida, cat6lico por inspiragdo
intima numa fase de maior maturidade, é muito provdvel que Bergson tenha sido
influenciado por este parentesco conceptual.
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manifestar a plenitude do seu impeto criador origindrio. Este aspecto fica,
de resto, bem patente na recorrente metaférica bélica da qual Bergson se
socorre em L’Evolution Créatrice, por exemplo, quando se refere ao prin-
cipio vital como “um exército de pequenos obreiros™?, quando descreve a
humanidade enquanto “um imenso exército que galopa ao lado de cada um
de nés"? ou, numa passagem mais representativa, ao retratar a propria
evolucdo do mundo organizado: “[...] o élan € finito e foi dado de uma vez
por todas. Ele ndo pode ultrapassar todos os obstidculos. O movimento que
imprime € ora desviado, ora dividido, sempre contrariado, e a evolugido do
mundo organizado nfo € mais do que o desenrolar desta luta™’.

Porém, a primeira tentativa de Delfim Santos para falar com Bergson
ndo é plenamente sucedida e quem o recebe é Madame Louise Bergson,
que justifica a impossibilidade do encontro com o estado de satde do
marido. Delfim Santos retira-se da residéncia do fil6sofo com alguma
satisfacdo pelo muito que ja tinha alcangado, mas decidido a chegar ainda
mais perto do Mestre. E entdo que, nesse mesmo dia 6 de Outubro de
1935, do Hotel Trévisse onde se encontrava instalado, Delfim Santos
dirige a Bergson uma carta onde confessa o desejo de ver o homem que
seria, na sua opinido, o mais profundo pensador do nosso tempo®.
Documento de excelente qualidade para o estudo da influéncia de Berg-
son no pensamento portugués da época, esta carta € uma declaragio con-
fessa do valor conferido pelos discipulos de Leonardo Coimbra ao pen-
samento de Bergson. A curiosidade filoséfica que animava esta geragéo
levava-a a seguir tudo aquilo que sobre Bergson se publicava, em espe-
cial as obras de Jacques Chevalier e de Edouard Le Roy, bergsonistas
confessos. Delfim Santos informa Bergson sobre a popularidade que a
sua personalidade e filosofia gozavam em Portugal e dd-lhe conta da exis-
t€ncia de professores de filosofia portugueses que se assumiam como
auténticos discipulos do mestre francés. Abertamente, fala-lhe da filiagdo
bergsoniana da obra de Leonardo Coimbra, do intenso estudo que o
mesmo havia elaborado sobre a filosofia de Bergson e de como o seu

25 Ihidem, p. 686.
26 [bidem, p. 725.

27 Ibidem, p. 710: “[...] élan est fini, et il a été donné une fois pour toutes. Il ne peut pas
surmonter tous les obstacles. Le mouvement qu’il imprime est tantdt dévié, tantdt divi-
sé, toujours contrarié, et 1’évolution du monde organisé n’est que le déroulement de
cette lutte”.

28 No Outono de 1938, trés anos decorridos apés o encontro com Bergson, Delfim Santos
publica na revista Luminar, no México, um artigo em que descreve este mesmo encon-
tro e cujo contetido se aproxima grandemente da carta enviada para Portugal. Porém,
nesse escrito, talvez devido ao distanciamento que o tempo e o contacto com o pensa-
mento alemdo proporcionaram, Bergson ¢ j4 mencionado como “el mas grande filésofo
de nuestro mundo latino actual”, D. Santos, Obras Completas, 1, p. 197.
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magistério orientava toda uma gera¢do de pensadores para as principais
inquietacgdes filoséficas do projecto bergsoniano. Uma vez mais, ressalta
a vista que o grande objectivo de Delfim Santos residia na sua missdo
mediadora, advertindo o mais profundo pensador do nosso tempo acerca
do trabalho realizado em prol da filosofia bergsonista pelo mais profundo
pensador portugués de hoje: Leonardo Coimbra®.

Delfim Santos termina a sua primeira carta manifestando algum
pesar pelo desencontro, mas contente por ter ao menos estado perto de
Bergson, por ter tido a possibilidade de conhecer a esposa do filésofo —
tal como se lhe refere, a pessoa que havia permitido, ao acompanhar
Bergson, a concretizagdo de toda da sua obra — e acrescenta a esperanga
acalentada de ainda conseguir conversar com o Mestre.

De tal modo a carta deve ter impressionado Bergson que, no dia
seguinte, a 7 de Outubro, Delfim Santos recebeu, com extrema comogao,
um telefonema de Madame Bergson a marcar uma reunido com o marido
para o dia 8. Nio estaremos a exagerar se atribuirmos fei¢Oes quase
misticas ao estado de espirito de Delfim Santos no momento do encontro.
E, alids, ele préprio quem o insinua: “H4 um misto de tristeza profunda,
dolorosa e de emogdo crescente de joie espiritual neste contacto de éxta-
se’3!. Mais uma vez, a escrita delfiniana fornece-nos uma ponte subtil
entre o espirito do seu autor e o bergsonismo, precisamente através do
conceito de alegria (joie) que o préprio tem o cuidado de sublinhar. Por
detrds de um simples desassossego interior, perfeitamente compreensivel
no ambito de uma juventude (etdria e filoséfica) que se contemplava
diante de um nome sonante do pensamento internacional da época, Del-
fim Santos derrama a semente do seu crescente interesse pela filosofia de
Bergson na utilizagdo do conceito de alegria.

Esta nogio, tal como € descrita em La Conscience et la Vie — confe-
réncia proferida por Bergson em 1911 —, assume um papel de relevo na
mundividéncia do filésofo por representar o sinal que nos € fornecido

29 Pelo quarto pardgrafo da carta n. 46 de Delfim Santos a José Marinho, possivelmente
de Novembro de 1935, percebe-se que a atribuigdo a Leonardo Coimbra do epiteto de
“mais profundo pensador portugués de hoje” veio a causar alguma polémica no meio
portugués (cf. Ibidem, IV, p. 100).

30 Apenas com base nalgumas conjecturas a que nos permitimos ap6s o estudo destes textos,
¢ bem possivel que Bergson tenha antevisto no entusiasmo de Delfim Santos a possibili-
dade de transformar o visitante num mensageiro que, mais do que levar a sua palavra para
destinos distantes, contribuisse para dissipar algumas leituras menos adequadas da sua
filosofia que se iam propagando. Esta ideia é-nos sugerida pelo rumo que a conversa
assume quando os dois abordam o conceito de intuigfio. Para além disso, é o préprio Del-
fim Santos que reconhece a singularidade do acontecimento, uma vez que, devido ao seu
estado de satide, Bergson ndo recebia ninguém (cf. nossa nota 45).

31 D. Santos, Obras Completas, IV, carta n. 44, a José Marinho, de 8 de Outubro de 1935,
p.- 91.
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pela natureza sempre que o sentido final da vida se cumpre. Quando
Bergson se refere a significagfo dltima da existéncia, ao €xito supremo da
vida, € para o conceito de criagdo que o seu pensamento aponta. E esta
accdo de “chamar qualquer coisa a vida” ndo se aplica apenas em
momentos de grandeza moral ou de invengdo artistica. Seja no caso de
uma mie diante do filho que criou fisica e moralmente, seja no de um
comerciante face ao florescer dos seus negdcios, de um artista que poe
em pratica uma ideia concebida ou do cientista a bragos com uma nova
descoberta®?, em todas estas situagdes, atesta Bergson, se experiencia uma
alegria grande, verdadeira, triunfal, divina: “Aquele que estd seguro,
absolutamente seguro, de ter produzido uma obra vidvel e durdvel, esse
ndo tem ja qualquer necessidade do elogio e sente-se acima da gldria,
porque ele € criador, porque o sabe, e porque a alegria que experimenta é
uma alegria divina”¥. A certifica¢fio interior da chegada ao cume do per-
curso da vida, a concretizacgiio plena do acto criador, é caracterizada em
Le Possible et le Réel — ensaio de 1930 - como a experiéncia do absoluto
na realidade quotidiana, a revelagdo, ao alcance de cada um de nés, da
movente originalidade das coisas. Ao mesmo tempo que nos inunda de
uma suprema alegria, este encontro com o absoluto fortalece-nos de den-
tro para fora ao fazer-nos participantes da grande obra de criacdo origina-
ria, permite-nos assumirmos a criagdo de ndés mesmos e abre-nos para a
dimensdo do bem agir.

E como se estivesse face a esta revelagio origindria que Delfim San-
tos se sente quando, por fim, vislumbra Bergson e com ele enceta hora e
meia de didlogo. A ja referida carta a José Marinho datada de 8 de Outu-
bro® e outra a Alvaro Ribeiro, escrita oito dias depois, dio conta de toda

32 Os exemplos citados sio do proprio Bergson.

33 H. Bergson, (Euvres, La Conscience et la Vie, p. 833: “Mais celui qui est sfir, ahsolu-
ment sfir, d’avoir produit une ceuvre viable et durable, celui-1a n’a plus que faire de
I’éloge et se sent au-dessus de la gloire, parce qu’il est créateur, parce qu'il le sait, et
parce que la joie qu’il en éprouve est une joie divine”.

34 O préprio Delfim Santos se surpreende com o efeito que esta primeira carta escrita a
Bergson produziu no meio portugués. De tal forma que, de Portugal, surge o pedido
para a publicacdio da sua epistola reveladora, como ele préprio a apelida. Delfim San-
tos opde-se de imediato, receando o tom demasiado “afectivo” da carta e afirma que
contava ainda voltar a visitar Bergson, s6 depois se justificando uma publicacfo sobre
o autor, (D. Santos, Obras Completas, IV, pp. 100-101). Acrescente-se, desde j4, que o
segundo encontro planeado com Bergson nunca chegou a realizar-se. Numa carta de 22
de Agosto de 1937, escrita a José Marinho a prop6sito do Congresso Descartes, Delfim
Santos afirma no Post-scriptum que um grande cansaco ffsico e emocional o havia feito
sair de Paris mais cedo do que tinha inicialmente planeado e que, por essa razio, nio
tinha visitado ainda Bergson, (cf. D. Santos, Obras Completas, 1V, p. 140). Serd que,
dois anos decorridos, D. Santos nfio encontra ji nas suas novas orientagdes especulati-
vas um incentivo suficiente para dar continuidade ao didlogo com Bergson?
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a ambiéncia, bem como das temdticas enunciadas e do rumo que a con-
versa assumiu. O estado de satide do filésofo francés impressionou
duplamente D. Santos: por um lado, pelo contraste entre o vigor espiritual
e a degradagdo fisica do homem e, por outro, pela forma como Bergson
contornava essa dificuldade e se entregava a conversa com toda a simpa-
tia e elevagdo. O relato delfiniano vai ganhando em densidade especulati-
va e, nalguns pardgrafos, pode mesmo assumir-se como um instrumento
metodolégico de inestimdvel valor no estudo do percurso do préprio
Bergson. O pensador francés tece consideragdes sobre o estado actual da
filosofia, sobre nomes do pensamento e da cultura da época, sobre o
método com que realizava e produzia os seus trabalhos, sobre o futuro da
prépria filosofia. No artigo para a revista Luminar que descreve o encon-
tro, Delfim Santos revela uma certa inquietagdo que o Mestre lhe havia
confiado diante dos equivocos difundidos na época sobre alguns dos con-
ceitos fundamentais da sua filosofia, em especial sobre o conceito de
intuigdo, a que adiante regressaremos.

A possibilidade excepcional de ouvir o filésofo falar da sua obra fez
de Delfim Santos um caso tnico no panorama contemporaneo portugués,
concedendo-lhe um outro olhar sobre o pensamento de Bergson. Cerca de
um més mais tarde, ji na posse do exemplar da obra A filosofia de Henri
Bergson de Leonardo Coimbra que havia prometido enviar a Bergson,
Delfim Santos dirige nova missiva ao filésofo francés, aproveitando o
momento para fazer o balanco do encontro de Outubro. E entio que con-
fessa que a audigfo das suas explicagOes consistiu, para ele, na revelagdo
da unidade profunda da sua obra, e que a simples contemplagio da ima-
gem do filésofo o ajudou a procurar a intui¢io radical do seu pensamento.
O entusiasmo empurrava Delfim Santos para o rasto de Bergson, chegan-
do mesmo a confessar ao pensador de L’Evolution Créatrice, nessa carta
de Novembro de 1935, encontrar-se a preparar um pequeno ensaio sobre
a sua filosofia, contando utilizar para o efeito os préprios relatos aquele
lhe havia feito na primeira pessoa. Trés anos mais tarde, em carta a Pedro
Gringoire, responsavel pela revista Luminar, ao disponibilizar o seu arti-
go sobre a visita ao filésofo francés para o volume que aquele periédico
estava a organizar em homenagem a Bergson, Delfim Santos é perempt6-
rio no balango que faz acerca da importincia e da singularidade do
encontro, sublinhando que Bergson dificilmente recebia visitas.

O trabalho sobre a filosofia de Bergson nunca chegou a ver a luz do
dia. Porém, as referéncias ao maior filésofo do mundo latino actual nio
deixaram de ser uma constante ao longo do percurso filoséfico de Delfim
Santos.
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3. Depois do encontro: ecos que perduraram

O efeito que a conversa com Bergson provocou no pensamento de
Delfim Santos ter-se-d estendido para 14 deste ano de 1935, tendo sido
provavelmente sempre por ele iluminado e esclarecido. Todavia, é inegé-
vel o desvanecimento de grande parte do entusiasmo que encontramos
nas linhas epistolares daquela época. O amadurecimento filoséfico do
pensador portugués, propiciador de um maior distanciamento critico, e o
estudo intensivo e continuado de outras correntes filoséficas da época,
mormente pertencentes a filosofia alemd, permitiram a descoberta de
novas formas de pensar e proporcionaram uma renovada disposigcdo e
arranjo das problemdticas e temdticas especulativas. Assim sendo, a
mudanca gradual de atitude que verificamos nos escritos de Delfim San-
tos face a filosofia de Henri Bergson concretiza-se com uma certa natura-
lidade.

A andlise aos textos delfinianos onde Bergson e/ou o bergsonismo
sdo mencionados, apds 1935, sugere-nos uma divisdo dos mesmos em
duas fases essencialmente distintas: no primeiro periodo, compreendido
entre o encontro em Paris e meados da década de 40, a filosofia de Berg-
son ¢ indiscutivelmente apresentada como um momento incontorndvel do
pensamento contemporidneo. Esta € a época em que as sementes langadas
até ao momento do feliz encontro produzem frutos evidentes. No segundo
periodo, que compreende toda a década de 50, as ocorréncias do bergso-
nismo nos textos de Delfim Santos surgem em grande parte a proposito
da filosofia de Leonardo Coimbra e com o intuito fundamental de acen-
tuar o antibergsonismo do antigo Mestre portugués. Esta época coincide
com a recusa e a desvalorizagéo filoséfica delfiniana diante do pensamen-
to francés, em prol de outras expressdes especulativas como sejam a
inglesa e, sobretudo, a alemd e, nesse contexto, a filosofia de Bergson
surge ja no horizonte de uma atitude totalmente distinta, tornando-se alvo
de uma critica acesa e generalizada3”,

Leonardo Coimbra havia falecido prematura e inesperadamente em
1936, resultado de um fatal acidente de viagdo, e seria necessario que
decorressem alguns anos para que a cultura portuguesa, feito o luto do
pensador, permitisse o afastamento necessdrio a realizacdo de diversas
iniciativas de evocagio péstuma. E o caso do volume, aparecido em

35 Uma vez que estudamos aqui o percurso mental de um pensador, é certo que esta divi-
sdo temporal dos seus textos pode insinuar uma certa arbitrariedade. Porém, sublinha-
mos, ela € meramente o resultado de uma andlise hermenéutica dos textos do autor,
orientada por um objectivo especifico, e nfio oculta qualquer pretensio de querer
impor-se como indiscutivel grelha de leitura a priori do percurso mental de Delfim
Santos. :
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1950, Leonardo Coimbra — Testemunhos dos seus contempordneos, onde
Delfim Santos apresenta, também ele, uma importante contribuigio. Nes-
ta data, e jd com um pensamento plenamente desenvolvido, maturado nos
grandes centros de cultura filoséfica germénica e resultado do estudo ao
lado de nomes como Schlick, Husserl ou Hartmann, Delfim Santos adop-
ta posi¢Oes radicalmente distintas daquelas que havia exibido na década
de 30.

Para além disso, recorde-se que a partir de 1943 a carreira académica
do autor de Fundamentacdo Existencial da Pedagogia sofre uma altera-
¢do de sentido, uma vez que se torna 1.° assistente de ciéncias pedagdgi-
cas na Faculdade de Letras da Universidade de Lisboa. Do drduo proces-
so das relagdes entre Delfim Santos e a instituicdo universitaria filoséfica
portuguesa, jd acima referenciado, resultou um desvio para a drea de
estudos da pedagogia. Assim sendo, ainda que jamais tenha renunciado
aos seus interesses filosoéficos ou a presenca da filosofia na sua produgio
bibliogrifica, certo € que a partir dessa época — com maior expressdo
depois de 1950, ano em que Delfim Santos sobe & cdtedra em Ciéncias
Pedagdgicas —, o seu corpus textual desenvolve-se substancialmente em
torno de obras com uma acentuada fei¢io didéactico-pedagdgica®. Trata-
-se, inegavelmente, de uma viragem perfeitamente justificivel se levar-
mos em conta as exigéncias que uma carreira académica a este nivel acar-
reta. Assim sendo, a nossa proposta hermenéutica limita o segundo
periodo de andlise dos textos delfinianos no final da década de 50, ainda
que o autor apenas tenha falecido em 1966, precocemente, a semelhanga
do sucedido com o seu mestre Coimbra.

36 Cristiana A. S. Paszkiewicz acompanha a posi¢do de alguns comentadores da filosofia
delfiniana como, por exemplo, José Marinho, e afirma que a dimensdo pedagégica do
pensamento de Delfim Santos ndo se deve exclusivamente &s imposigdes inerentes &
sua situagfio académica, mas que o seu pensamento filoséfico tendeu naturalmente para
uma antropologia filos6fica, sendo esta a base do seu pensamento pedagégico, cf. A
filosofia pedagdgica de Delfim Santos, INCM, Lisboa, 2000; Idem, “A filosofia em
Delfim Santos: trajectéria de um pensamento”, em Histéria do Pensamento Filoséfico
Portugués, dir. de Pedro Calafate, volume V: o século XX, tomo 2, Caminho, Lisboa,
2000, pp. 425-433.

Esta é, sem ddvida, uma posi¢do permitida e até sugerida pela anélise dos contetidos da
obra do autor. Porém, nio podemos deixar de reiterar que, a nosso ver, a situagio aca-
démica que se deparou a Delfim Santos terd catalisado um processo que, de outro
modo, ndo teria sido cumprido da mesma forma. Basta que levemos em conta que as
motivagdes académicas e os estimulos especulativos inicialmente sofridos pelo fildsofo
portugués, que ele magistralmente assimilou e desenvolveu na sua obra, pouco ou nada
tinham a ver com a 4rea da pedagogia. Acrescente-se apenas um tltimo argumento a
favor da nossa posig¢do: o ano de 1943 assinala, para D. Santos, quer a sua nomeagio
como 1.° assistente de ciéncias pedagdgicas, quer a sua primeira publicagfio que assu-
me explicitamente uma temdtica educativa. Referimo-nos ao texto “A finalidade da

educagdo”, que veio a lume em Fevereiro desse ano, no Didrio Popular de Lisboa.
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3.1. Entre Paris e os anos 40

Um dos aspectos que tornou caracteristico o itinerdrio intelectual de
Delfim Santos prende-se com a forma como o percurso geogrifico cum-
prido pelo filésofo contribuiu largamente para o delinear das suas esco-
lhas filos6ficas. Segundo o que afirma na primeira carta a Bergson, em
1935, D. Santos confessa ndo ter sido sua a opgdo pelo estudo do movi-
mento neo-positivista vienense, tendo inicialmente considerado desinte-
ressante a tarefa a que a bolsa se destinava. A caminho da Austria, o pen-
sador portugués transportava apenas a certeza de que, com a investigacdo
que estava prestes a iniciar, iria ao menos cumprir um trabalho de cariz
filoséfico. E, desta feita, a saida das fronteiras portuguesas, Delfim San-
tos mantinha explicitas as orientagdes filosdficas com que se havia for-
mado na Universidade de Coimbra. Por aquilo que hoje sabemos acerca
da sua estadia em Franga, podemos concluir que nutria uma profunda
simpatia para com o pensamento de feicdo espiritualista e que, conse-
quentemente, concordava com as linhas de forca do bergsonismo. As
duas cartas enderecadas de Viena a Alvaro Ribeiro, ainda no decorrer do
ano de 1936, onde os comentdrios urdidos em torno de Bergson se apre-
sentam inteiramente consonantes com o registo testemunhado em Paris,
constituem pegas fundamentais a compreensio do lugar que aquela filo-
sofia ocupava, na época, no pensamento de Delfim Santos.

Ainda hesitante entre a influéncia da filosofia francesa — sobejamen-
te conhecida e comentada pela cultura portuguesa responsdvel pela sua
formacdo académica, mas pouco relevante no meio em que agora se
encontrava —, e a filosofia alema, em que as dificuldades da lingua repre-
sentavam um obsticulo dificil de contornar, Delfim Santos sentiu logo
nos primeiros meses apds a chegada ao novo pais a angistia e o desespe-
ro da stbita auséncia de referéncias. “Tendo de lutar nos primeiros meses
com uma lingua diffcil — afirma o pensador — € num periodo da vida em
que, para mim, ndo tinha sentido vencer dificuldades pelo hébito, pela
repeticdo de coisas ndo claras e sé justificidveis também pelo hébito, pas-
sei assim parte do primeiro trimestre oscilante entre a filosofia em francés
que me era facil, e a filosofia em alemdo que me era dificil”*’.

Porém, aos poucos a semente que havia sido lancada a terra foi ger-
minando, habituando-se as novas condigdes de vida, transformando em
solo fértil o que a principio parecera um chéo rochoso e estéril. Delfim
Santos assume a sua escolha e deixa-se encantar pelo pensamento ale-
mio, reconhece-lhe o valor e procura aprofundar as estruturas especulati-

37 D. Santos, Obras Completas, IV, carta n. 49, a Alvaro Ribeiro, de 9 de Marco de 1936,
p. 110.
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vas desta novidade filosdfica: “Por fim aboli a filosofia em francés e pas-
sei a viver na filosofia em alemdo. E assim estou ja hd tempos
naturalmente mais contente e muito mais feliz do que nos primeiros
meses’ 8. O pensador compreende nio sé que o inicial hermetismo do
pensamento alemo nio passava, afinal, de uma aparéncia enganadora,
como principalmente que seria este o habitat natural adequado ao pleno
florescimento do seu pensamento. Desta forma, a sua situagdo geografica
favoreceu e determinou as inclinagdes e as escolhas filoséficas assumidas
pelo pensador a partir do inicio da década de 40.

O paralelismo entre o ambiente filosofico em que Delfim Santos se
encontrava e as suas préprias inclinagdes especulativas torna-se tdo mais
peculiar quanto observarmos a rdpida inversdo de sentido do seu pensa-
mento. Contudo, na auto-andlise empreendida pelo préprio pensador, esta
alteraciio esteve relacionada com uma ordem de razdes que extrapolam o
plano do meramente fortuito. “Entrar no mundo germénico para estudar a
filosofia alemd pode ser muito justamente a aspiracio de completar certas
ideias que vivem em nds e a que falta qualquer coisa para se exprimirem
como seria necessdrio. Foi esse pouco mais ou menos o meu caso™.

Da persisténcia em manter-se em contacto com a filosofia francesa,
Delfim Santos avanca para a posi¢io diametralmente oposta e, no periodo
de um meés, evolui do agrado para o desgosto por uma cultura que, aos
seus olhos, se constituia por uma camada de aparéncia, superficialidade
e insinceridade. Evidenciando um temperamento de cardcter hiperbdlico,
as suas cartas criticam as mais dispares manifestacdes daquilo a que cha-
ma o espirito francés e, quanto a filosofia francesa propriamente dita,
embora de forma bastante lacénica, contesta a sua obstinagdo por Platio,
glosado pelo idealismo cartesiano, em detrimento de Aristételes.

Apesar de tudo, mesmo diante da seducfo e do fascinio da nova
amada, Delfim Santos faz a sua profissdo de f¢é filoséfica e nfo deixa que
se desvanecam algumas das suas antigas relagdes. Movido com certeza ja
pelas inclinagdes neo-positivistas, confessa o interesse subjacente a filo-
sofia de Hume. Contudo, ao elencar os seus filésofos de elei¢ido, mencio-
na Aristételes, Leibniz, Hegel e Bergson®. Seguro daquilo que se ade-
quava e interessava ao seu modo de pensar, o autor portuense considera
estar longe de alimentar um adultério filoséfico ao insistir em manter o
compromisso com ambas as partes. E resolve a questdo desvinculando
Bergson do pensamento francés: “Bergson, como sabe, ndo € propriamen-
te um filésofo francés. E € Sérgio quem tem razdo quando o critica em

38 Ibidem.
39 Ibidem, carta n. 50, a Alvaro Ribeiro, de 5 de Abril de 1936, p. 113.
40 Cf, Ibidem, cartan. 49, de 9 de Marco de 1936, a Alvaro Ribeiro, p. 111.
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nome do idealismo francés. E nds ndo estamos com Sérgio, porque ndo
estamos com a Fran¢a™!. O argumento para um corte tdo flagrante com a
Franga, e com tudo aquilo que ela representava a nivel filosofico, forne-
ce-o Delfim Santos através de Aristdteles, baseando a sua proposta no
regresso a uma leitura aristotélica pré-tomista. E relembra que o espiritua-
lismo francés, a corrente francesa que nos interessa, segundo as suas
palavras, Maine de Biran, Ravaisson, Bergson, se dedicou & meditaciio do
Estagirita. Delfim Santos faz mesmo questdo de salientar que a primeira
producdo académica bergsoniana foi consagrada a Aristételes, precisa-
mente a tese sobre L’Idée de lieu chez Aristote*.

Delfim Santos tinha plena consciéncia de que criticar a Franca era
criticar Portugal, que insurgir-se contra a cultura gélica significava pro-
testar contra a cultura lusa, e sugere, por isso, que o espirito portugués
permute também ele o patronato francés por um patrocinio alemdo ou
inglés: “(Aqui ninguém compreende que estejamos tdo ligados a Franga).
E a filosofia francesa em confronto com a inglesa... Nio; temos de fazer
uma torsdo para a Inglaterra ou para a Alemanha. A filosofia francesa é
pobre, tem apenas uma linha de evolugdo. Os grandes problemas estfio la
tdo diminuidos...”™3. S nessa conversio residiria, segundo a sua perspec-
tiva, a salvacdo da filosofia portuguesa.

A continuagdo dos estudos de Delfim Santos, as produgdes filosdfi-
cas a que se foi dedicando com o passar dos anos e as cartas que, a partir
da Europa, foi enderegando aos seus amigos e colegas geracionais mais
proéximos, ndo negaram exibir vestigios e marcas indeléveis do significa-
tivo a-vontade com que se revestia o seu convivio especulativo com
Bergson. Delfim Santos d4 mostras de dominar com especial mestria os
conceitos fundamentais do pensamento bergsoniano, quer no que respei-
tava a andlise de trabalhos alheios, como € o caso dos comentdrios que
dirige a Sant’Anna Dionisio sobre um livro que o préprio havia escrito;
de um congresso internacional de filosofia, como aquele a que assistiu no
ano de 1937 em Paris; ou ainda das suas proprias reflexdes filoséficas®.
Através desses escritos é-nos possivel compreender que a mundividéncia

41 Jbidem, cartan. 50, de 5 de Abril de 1936, a Alvaro Ribziro, p- 115.

42 Ainda sobre esta obra de Bergson, sublinhe-se a seguinte passagem de uma carta de
Delfim Santos a Joaquim de Carvalho, que deve certamente alimentar em nds algum
orgulho filoséfico nacional: “J4 em Paris, Bergson, a quem visitei, me tinha dito que
para a sua tese de doutoramento sobre Aristdteles tinha lido e estudado com muito pro-
veito os nossos comentadores”, Ibidem, carta n. 158, de 12 de Abril de 1940, p. 293.

43, Ibidem, p. 115.

44 Para além do conhecimento das estruturas conceptuais do pensamento de Bergson,
Delfim Santos também demonstra, em diversos momentos, conhecer a fundo as princi-
pais obras do autor. Veja-se, a tftulo exemplificativo, Obras Completas, 1, pp. 262, 301;
IV, p. 199.



Delfim Santos e Henri Bergson: proximidade e divergéncias 265

bergsoniana nunca deixou de contar entre os formadores do pensamento
de Delfim Santos. Atentemos apenas em dois dos muitos exemplos que a
sua obra nos legou.

a) Aegdo e pensamento

Em 1938, Delfim Santos publicou, de novo na Luminar, um teste-
munho das impressdes que lhe causara a presenga no IX Congresso Inter-
nacional de Filosofia, ocorrido em Paris no ano anterior, também chama-
do Congresso Descartes. Nesse artigo, atribui algum destaque a leitura
efectuada por Emile Bréhier de um texto escrito por Bergson para a oca-
sido, intitulado “Tl faut agir en homme de pensée et penser en homme
d’action”. Devido & sua incapacidade fisica para estar presente®’, Bergson
vira-se na necessidade de se fazer representar, uma vez que assumia o
cargo de presidente honordrio do evento. A missiva de Bergson represen-
tou um dos momentos altos do Congresso, tendo sido religiosamente
escutada por todos, e consistiu numa nota encomidstica ao espirito e a
obra cartesiana. Em relagdo ao conteiddo do texto, D. Santos considera
digno de nota o facto de o seu mote de fundo se encontrar em profundo
- desacordo com os fundamentos da filosofia de Bergson. Ainda que, neste
caso particular, o pensador portugués pareca manifestar algum excesso de
zelo hermenéutico, a insurreicdo contra as directrizes bergsonianas serve
como mais um exercicio comprovativo da nossa tese de aproximagio
entre ambos.

Segundo Delfim Santos, o pomo da discérdia do texto residia nas
nogbes de acgdo e de pensamento que, tal como eram ali apresentadas,
contrariavam as orientagdes ditadas pela obra do filésofo francés. “Agir
como homem de pensamento e pensar como homem de ac¢do™ era o mote
que Bergson vinha agora propor. Se a primeira parte da divisa néo se apre-
sentava problemdtica a interpretacdo delfiniana, o mesmo j4 ndo poderia
ser dito em relagfo a dltima. Pensar como homem de acgdo era coisa que a
Delfim Santos parecia absolutamente em desacordo com o espirito bergso-
niano uma vez que, sendo certo que € o pensamento a norma da acgao,
jamais poderia esta apresentar-se como norma do primeiro:

Pensar “como homem de accfio” é, de facto, uma péssima férmula a
propor aos homens. E o pensamento que pode ser norma da acgéo,
mas esta, no sentido moral, nfo pode ser norma de pensamento. A

45 Recorde-se que, a partir de 1925, Bergson foi atacado por um violento reumatismo que
0 havia de acompanhar e até 4 sua morte. Por este motivo, as dltimas intervengdes
publicas do filésofo aconteceram em 1936, precisamente no ano que se seguiu ao

encontro com Delfim Santos e um ano antes do Congresso Descartes.
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primeira parte desta férmula exige talvez demasiado, enquanto que a
segunda parte exige muito pouco...*¢

O intérprete portugués tem em mente, com certeza, paginas onde
Bergson estabelece a distingdo entre a ordem da ac¢@o e a ordem do pen-
samento, em que explica que, ao nivel do agir, o interesse é colocado
integralmente no objectivo final que a acco visa cumprir € que, por esse
motivo, quando exclusivamente ao servigo da acgio, o pensamento centra
toda a sua atengfio numa visdo esquemadtica e simplificada do acto cum-
prido ou a cumprir. Desta feita, os diversos movimentos que constituem e
possibilitam a concretizagio desse mesmo acto permanecem absoluta-
mente desconhecidos para a inteligéncia, que apenas se atém a visdes
estdveis e fixas: “aquilo que nos interessa, escreve Bergson, € o tragado
imével do movimento mais do que o préprio movimento™’. A ac¢do
humana visa, em primeira instincia, a satisfagdo de necessidades vitais,
procura corresponder ao critério vital de utilidade e, nesse sentido, a inte-
ligéncia adopta o ritmo daquela, um ritmo que & essencialmente prtico.
Mas um ritmo que ndo serve, de modo algum, i especulagdo. Se o pen-
samento perseverar em assumi-lo como procedimento préprio da especu-
lagdo, achar-se-4 enredado em dificuldades incontorndveis — como, alids,
é o caso de algumas filosofias denunciadas por Bergson —, e assemelhar-
-se-4 a teimosia pueril que se decepciona ao persistir em esmagar uma
nuvem de fumo apenas com as mios*®. Neste seguimento, Delfim Santos
conclui que jamais deve o homem ver na ac¢do a norma do pensamento.
Contudo, parece-nos que a critica delfiniana ndo tem em conta trés
importantes ordens de razdes.

Em primeiro lugar, Delfim Santos parece omitir precisamente as cir-
cunstincias que estiveram na origem da reflexdo de Bergson e o tipo de
texto de que se trata. Longe do registo maturado das suas obras maiores,
o breve discurso para o Congresso reveste-se de um tom de exortagio e
tem como objectivo dirigir-se especificamente a profissionais da filosofia,
especialistas de todo o mundo reunidos em torno do pensamento cartesia-
no. Assim sendo, Bergson toma o pensamento e a ac¢do de Descartes
como exemplo da atitude que ele considerava urgente face ao mundo de

46 D. Santos, Obras Completas, 1, p. 204: “Pensar “como hombre de accion” es, de hecho,
una pésima férmula que proponer a los hombres. Es el pensamiento el que puede ser
norma de accién, pero ésta, en el sentido moral, no puede ser norma de pensamiento.
La primera parte de esta formula exige tal vez demasiado mucho, mientras que la se-
gunda parte exige demasiado poco...”.

47 H. Bergson, (Euvres, L'Evolution Créatrice, p. 751: “[...] ce qui nos intéresse, ¢’est,
comme nous le disions plus haut, le dessin immobile du mouvement plutét que le mou-
vement méme”.

48 Cf. Ibidem, pp. T54-755.
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entfo: a necessidade de moderar a imensa bagagem de descobertas e
invengdes técnicas com uma boa dose de energia moral, a urgéncia de
encontrar um equilibrio na monstruosa desproporgdo existente entre o
corpo e a alma da humanidade. Bergson apresenta a filosofia precisa-
mente como o método adequado a concretizagdo dessa tarefa facilitadora
e, através de um mote onde soam ecos da identificagdo ravaissoniana
entre o ser do pensamento e a ac¢do, propde aos filésofos e a0 comum
dos homens a divisa que ele adjectiva como a mais cartesiana de todas:
agir como homem de pensamento e pensar como homem de acg¢@o.

Em segundo lugar, parece-nos estranho que ndo ocorra a Delfim
Santos parte da conversa que tivera, poucos anos antes, com Bergson, em
que o filésofo francés lhe expunha precisamente as suas inquietagdes de
momento. Este excerto da conversa pode precisamente esclarecer as
intengdes de Bergson ao escrever semelhante texto ao Congresso. Nessa
célebre tarde de 1935, tal como descreveu em carta a José Marinho, Del-
fim Santos e Bergson trocaram impressdes sobre inimeros assuntos: “A
missdo do filésofo... a crise actual do mundo, a mocidade que ndo respei-
ta as coisas respeitdveis... como agir? Ha sé uma coisa que ele [Bergson]
ndo sabe, ndo encontrou ainda a solugdo — € como transmitir a massa os
valores espirituais apreendidos por certos homens. Aconselhou-me a néo
fazer filosofia pura — a voltar-me para a humanidade que sofre uma crise
terrivel. Sdo precisos homens — meneurs™®. Na ambiéncia criada por
algumas ideias de Les deux sources de la morale et de la religion, obra
publicada em 1932, Bergson parece ter ocupado grande parte dos seus
Gltimos anos com uma reflexdo séria e comprometida sobre o destino do
homem contemporaneo, com a necessidade que a humanidade exibia de
condutores e lideres orientados, acima de tudo, por valores espirituais.
Condutores que dessem, com a sua prépria acc¢io, voz a esséncia mesma
do universo, que prolongassem, com a sua propria vida, a vida intima que
tudo habita. E o préprio Delfim Santos a acentuar a preméncia desta
preocupacio bergsoniana quando termina o seu jd mencionado artigo da
Luminar com a ideia que ocupava Bergson na altura: “Estes [os conduto-
res da humanidade] s6 podem ser recrutados entre os filésofos porque, no
fundo, a crise actual provém da falta de claridade nos principios que
orientam a ac¢do humana. E a filosofia deve penetrar na vida, na vida
corrente, na vida das coisas pequenas, a fim de que seja possivel alguma
coisa grande e de sentido humano™.

49 D, Santos, Obras Completas, IV, cartan. 44, p. 93.

50 Ibidem, I, p. 201: “Y estos solo pueden ser reclutados entre los filésofos, porque, en el
fondo, la crisis actual proviene de la falta de claridad en los principios que orientan la
accion humana. Y la filosofia debe penetrar en la vida, en la vida corriente, en la vida
de las cosas pequefias, a fin de que sea posible alguna cosa grande y de sentido huma-
no”.
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Em terceiro lugar, Delfim Santos negligenciou talvez o aspecto mais
importante que a nogdo bergsoniana de ac¢do contempla, desenvolvido
fundamentalmente em obras como L’évolution créatrice e Les deux sour-
ces. Se é certo que, numa primeira instancia, a vida consiste na tendéncia
para agir sobre a matéria bruta e que, consequentemente, a acGio comeca
por ser a resposta do ser vivo as solicitagdes do meio e as exigéncias das
suas proprias necessidades, a nogdo bergsoniana de acgio comporta dois
caracteres essenciais: a contingéncia e a indeterminagdo. Alids, a impre-
visivel variedade de formas animicas que povoam o nosso planeta dio-
-nos diariamente a prova de que ndo existe uma acgio absoluta e total-
mente predeterminada. Agir € sinénimo de escolher, ainda que essa seja
uma escolha relativamente rudimentar, como acontece no caso dos com-
portamentos animais. E a capacidade de escolha € directamente propor-
cional ao exercicio da consciéncia, ou seja, ao poder de agir de forma
criativa e livre.

Assim sendo, € na ac¢do humana — nivel mais elevado da ac¢io’! e
plano onde a consciéncia se encontra a si mesma —, que se abre a porta da
existéncia para a forma superior e divina de criacdo moral e religiosa.
Aos misticos e homens de excepgdo, formas superiores do élan vital,
Bergson ndo prescreve a pratica especulativa. Pelo contrério, conclui que
a metodologia de orientagio da humanidade deve ser eminentemente
pratica, consistindo apenas na persuasio pelo exemplo. E esta a fonte
primeira daquilo que o filosofo paradigmaticamente designa como moral
aberta. A acgio livre e inventiva escapa ao quadro meramente utilitirio
do agir e possibilita concretizar aquilo que Bergson propunha aos filéso-
fos e ao comum dos homens no Congresso Descartes: harmonizar o corpo
e a alma da humanidade. E neste contexto que se deve entender o incita-
mento bergsoniano para que cada individuo aja como homem de pensa-
mento e pense como homem de acgéo.

Sant’Anna Dionisio confrontou Delfim Santos com esta mesma
objecgdo, chamando-lhe a atengido para o sentido “mais elevado™ subja-
cente 4 nogdo bergsoniana de “acgdo”. Porém, numa justifica¢do que tem
tanto de evasiva quanto de pouco convincente, D. Santos, revelando
conhecer essoutra acep¢do do conceito, explica-se salientando ter apenas
entendido a acgdo no sentido que lhe havia dado o préprio texto de Berg-
son. Referia-se, provavelmente, a alusio final que o escrito apresenta de
alguns momentos do percurso biogrifico de Descartes que, contudo, estd
longe de esgotar o sentido fundamental do texto.

51 Frédéric Worms sublinha precisamente este cardcter gradativo da nogéo bergsoniana de
acgio, cf. Le vocabulaire de Bergson, Paris, Ellipses, 2000p. 10. '
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b) Intuicdo

Foquemos somente um tltimo exemplo do intenso convivio especu-
lativo entre D. Santos e H. Bergson, porquanto nos parece ficar assim a
nossa tese amplamente fundamentada.

Em “Sistema e Método”, texto de 1940 publicado na Revista de Por-
tugal, o autor portugués apresenta o mal-estar que vislumbrava no pen-
samento contemporaneo face a inextinguivel contraposicido de pontos de
vista que grassava na filosofia. O desejo de uma explicagdo unitiria para
tudo, por um lado, e a fuga em direccio a tendéncias relativistas, por
outro, resumiam as duas posicbes dominantes desde o pensamento
moderno: a filosofia como sistema, que fornecia explicacdes unitdrias
para o real, mas que se enredava no perigo de o modelar e deformar, e a
filosofia como método, que proporcionava os critérios adequados a inter-
pretagdo de uma realidade sempre nova, preservando diante de cada
dominio do ser a atitude de espirito que lhe correspondesse, mas que
sucumbia, ela mesma, a determinados vicios. As interpretagdes correntes
da filosofia de Bergson surgem neste texto como exemplos do principal
erro cometido pelos discipulos dos metodologistas que, apesar das inten-
¢Oes iniciais de combate ao sistematismo, acabavam por cair no mesmo
equivoco e erigiam o respectivo método em sistema. Ougamos o préprio
autor numa transcri¢do que, apesar de longa, explicita na perfeigio o seu
ponto de vista:

A nogilo central desta filosofia é a «duragdo concreta». Para Bergson,
a durag@o concreta nio podia ser captada por qualquer método util e
fecundo noutras regides da realidade, porque a «duragdo» diferia
essencialmente de todas elas. Para atingir, pois, a sua esséncia sui
generis seria necessirio um novo método que lhe fosse tdo adequado
como 0s outros métodos eram adequados as outras regides da realida-
de. Esse método particular, restrito & observagio da «duragiio concre-
ta», foi chamado pelo filésofo: intuicdo. Para aqueles mesmos que,
discipulos do mestre, combatiam o sistematismo, e que nio podiam
afinal sendio pensar sistematicamente (a for¢a de oposi¢do prende mais
do que afasta), a intuig¢go foi estendida como método universal e tnico
a toda a realidade. A filosofia de Bergson passou a chamar-se filosofia
da intuigdio ou intuicionismo. A caracterizagio pelo método levou
assim, como neste exemplo é bem claro, & «sistematizacdo do méto-
do», e o progresso que se julgou ter sido feito com a substituicio do
sistematico pelo metodoldgico mostrou-se nulo®2.

52 D. Santos, Obras Completas, 1, pp. 354-355.
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Ji quando escreve a Bergson, em Paris, Delfim Santos evidencia
uma clara visdo do valor e do alcance da nogdo de intuicio no pensamen-
to bergsoniano, afirmando o seu profundo reconhecimento diante do
homem que, no seu entender, havia fornecido i filosofia 0 método mais
profundo e seguro para o conhecimento da vida e do préprio homem.
Cinco anos decorridos desde a conversa mantida com Bergson, Delfim
Santos referencia-o baseado nos ecos daquilo que aprendera, de viva voz,
com o Mestre. Qual o objectivo em catalogar as filosofias pelos seus
métodos?, questionava com certo pesar Bergson, em 19335, ao explicar ao
visitante portugués que para l4 do método se encontrava algo de muito
mais importante, e que, por esse motivo, o método era apenas a ponte para
a descoberta daquilo que realmente importa. Infuicdo e duragdo, neste
contexto especifico, referem-se, respectivamente, ao método e objecto
préprios da filosofia bergsoniana e a sua alusdo em “Sistema e Método”
confirma o claro entendimento delfiniano do alcance dos dois conceitos.

Se perscrutarmos a obra escrita do filésofo francés, encontramos no
texto Introduction a la Métaphysique, de 1903, dois momentos em que
Bergson estabelece de forma clara e precisa o que entende pelos dois
conceitos em causa, e que nos parecem dissipar quaisquer ddvidas.
“Intui¢io” define-a Bergson, numa esclarecedora nota de rodapé, como a
Jfungdo metafisica do pensamento, o conhecimento do espirito pelo espiri-
to, ou seja, daquilo que hd de essencial na matéria®®. Quanto & nogdo de
“duragdo”, consiste na ideia de que ndo h4 qualquer estado de consciéncia
possivel que ndo mude a cada instante, que ndo hd consciéncia sem
memoria e que, por conseguinte, ndo € possivel conceber a continuagio
dum estado sem adicionar a lembranga dos momentos passados. Uma
refere-se & forma como devemos conhecer a realidade, a outra abriga os
principais conhecimentos sobre esta. Através da sua fabulosa capacidade
imagética, Bergson explica melhor o que as separa: intui¢do e duragdo
distinguem-se uma da outra da mesma forma que a impulsio motora se
distingue do caminho percorrido ou que a tensdo da mola se distingue dos
movimentos visiveis do péndulo®. Ainda que o conceito de intui¢do
assuma, no todo da obra do autor, uma riqueza significativa que lhe per-
mite abarcar determinados contelidos, — ¢ inegdvel a forte componente

53 Cf. H. Bergson, (Euvres, Introduction a la Métaphysique, p. 1424, n. 2. Apesar de ter
sido redigido em 1903, este texto apareceu posteriormente publicado em 1934 na
colectéinea La Pensée et le Mouvant, tendo esta nota de Bergson sido escrita por essa
ocasido.

54 Cf. Ibidem, p. 1411.
55 Cf. Ibidem, p. 1432,

56 Referimo-nos aqui & nocdo de infuicdo origindria, apresentada como objectivo dltimo
da auténtica atitude filoséfica no texto L'intuition philosophique, de 1911, publicado na
colectinea La Pensée et le Mouvant, em 1934.
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metodolégica do conceito que Delfim Santos pretendia sublinhar”. A
semelhanc¢a daquilo que lhe havia sido pedido pelo préprio Bergson, o
filésofo portugués assume-se neste escrito como embaixador na elucida-
¢do de um equivoco hermenéutico largamente difundido e que Bergson
rejeitava determinantemente.

O perfil especulativo delfiniano, que ainda dava os primeiros passos
em 1936, foi paulatinamente cultivado nos anos que se seguiram nalguns
dos centros filoséficos europeus onde fervilhavam as mais recentes orien-
tagcbes do pensamento contempordneo. D. Santos encontrou na filosofia
anglo-saxdénica a roupagem conceptual adequada ao seu préprio pensa-
mento e reconheceu — primeiro no Circulo de Viena, posteriormente na
fenomenologia e no pensamento existencialista — as escolas onde a sua
filosofia poderia autenticamente medrar. O seu perfil de maturidade filo-
sofica construiu-se num horizonte eminentemente antropolégico e as suas
preocupagdes especulativas centraram-se nas relagdes entre a condigdo
humana e o dominio da existéncia. Envolvido em tais preocupaces, o
pensador portugués redireccionou 0s seus interesses e encontrou precisa-
mente na filosofia alemd, em nomes como Husserl, Hartmann e Heideg-
ger, as respostas as suas proprias inquietagdes. Bergson e o espiritualismo
francés vdo assumindo uma posi¢io de menor destaque nos escritos del-
finianos, aparecendo sobretudo a propdsito da filosofia leonardina.

3.2. Da adesdo declarada ao antibergsonismo dos anos 50

Em 1956, Alvaro Ribeiro escreve um artigo para o volume IV de Les
études bergsoniennes onde di testemunho da influéncia da filosofia de
Bergson na obra dos pensadores portuguesas da época. Nesse escrito,
intitulado “Bergson au Portugal”, Ribeiro acentua a quota de responsabi-
lidade que Leonardo Coimbra detém no que respeita a divulgacdo do
bergsonismo no seio do pensamento filos6fico portugués contemporineo:
“Fora do grupo dos discipulos de Leonardo Coimbra, a influéncia de
Henri Bergson ndo foi nem muito clara, nem muito auténtica’®. Hoje &,
alids, relativamente consensual entre os estudiosos deste periodo da filo-

57 Atente-se, por exernplo, na seguinte afirmagfio numa carta a José Marinho: “De facto
nds temos bem aprofundado todas as paginas do mestre e creio que sabemos também
como ele — no dominio da transmissido de conceitos e tradugdo das suas intuigdes — o
que é a intui¢do, qual o seu valor e qual a maneira de refutagfio da tese que a combate”,
D. Santos, Obras Completas, IV, carta n. 46, provavelmente de Novembro de 1935, a
José Marinho, p. 101.

58 A. Ribeiro, “Bergson au Portugal”, Les études bergsoniennes, vol. IV, Editions Albin
Michel, Paris, 1956, p. 228: “En dehors du groupe des disciples de Leonardo Coimbra,
I'influence d’Henri Bergson n’a pas été trés nette ni trés authentique™.
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sofia portuguesa que a L. Coimbra se ficou a dever a introducdo de uma
forte componente bibliogréfica bergsoniana no ambito do pensamento
produzido pela chamada Escola Portuense.

Amigo e discipulo de L. Coimbra, Delfim Santos terd encontrado
nos contactos com o mestre, ji desde os bancos da universidade, uma
ocasido privilegiada para o didlogo com o pensamento de Bergson. E
haveria de, alguns anos passados, agradecer ao filésofo portugués da
melhor forma possivel: servindo de mediador entre este e Bergson. De
facto, sabemos hoje que foi Delfim Santos quem terd feito chegar as mios
de Bergson um exemplar da obra que Leonardo devotou ao pensamento
do filésofo francés, curiosamente a menos de dois meses do desapareci-
mento fisico do pensador portugués. Para além disso, no encontro que
tiveram em Paris, D. Santos fez questdo de colocar Bergson ao corrente
da forma entusiasta com que Coimbra se tornara no maior arauto do berg-
sonismo em terras lusas e, também, de como, em consequéncia disso, o
pensamento bergsoniano gozava de dedicados adeptos e admiradores
entre aqueles que o magistério leonardino havia influenciado®.

Mesmo apés terminar a licenciatura, Delfim Santos acompanha o
percurso filoséfico do seu antigo professor e participa, inclusivamente, no
fazer desse percurso, incentivando e propiciando os seus contactos inte-
lectuais com o bergsonismo. Em Junho de 1932, o autor de Criacionismo
profere no Porto uma conferéncia intitulada “O dltimo livro de Bergson”,
texto que simultaneamente publica na revista A Aguia. Gracas aos esfor-
cos de Delfim Santos, Leonardo recebe também da Associa¢do Académi-
ca de Coimbra um convite para realizar nesta cidade, uns dias mais tarde,
uma outra palestra, desta feita subordinada ao tema Henri Bergson e a
ciéncia contempordnea. Nesta fase do seu itinerdrio filoséfico, Delfim

59 Cf., por exemplo, Pinharanda Gomes, “Bergson e a filosofia portuguesa”, Formas de
pensamento filoséfico em Portugal (1850-1950), Instituto Amaro da Costa, Lisboa,
1986, p. 295. Segundo este autor, a difusdo do pensamento de Bergson em Portugal
ficou também a dever-se a nomes como Sant’Anna Dionisio, Alvaro Ribeiro e José
Marinho. Tal como temos vindo a observar, estes trés autores constituem os interlocu-
tores epistolares de eleigio de Delfim Santos, pelo que deverdo ter constituido uma
espécie de niicleo de discussdo alargado sobre a obra de Bergson.

60 E curioso que Delfim Santos adoptou exactamente o mesmo procedimento em relagiio
ao pensador russo Nikolai Berdiaeff, quando, num encontro igualmente em Paris, lhe
falou do percurso filoséfico de Leonardo Coimbra, em especial da obra A Rissia de
Hoje e o Homem de Sempre, uma vez que a mesma havia bebido parte das suas
influéncias no pensamento de Berdiaeff. A divida especulativa e cultural que D. Santos
reconhecia perante aquele que ele considerava ser o mais notdvel filésofo portugués
(cf. Obras Completas, 11, p. 229) como que lhe incutia o imperativo moral de o divul-
gar junto dos grandes nomes da filosofia da época com quem ia contactando. Se, por
um lado, se tratava de fazer jus ao percurso do antigo professor, por outro é possivel
denotar, subjacente 2 atitude de Delfim Santos, a firme crenga de que Leonardo repre-
sentava a cultura filoséfica de todo um pafs.
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Santos ndo hesita na filiacdo de Leonardo nas orientagdes e pressupostos
da doutrina bergsoniana, provavelmente movido pela emogdo e pelo
entusiasmo caracteristicos da juventude filosofica.

Mais tarde, contudo, volvidos os anos imprescindiveis a maturagdo
do pensamento e ao distanciamento critico necessdrios a formacio de
posi¢des mais desenvolvidas e ponderadas, D. Santos haveria de afirmar
que L. Coimbra admirava Bergson “com enternecida emog¢io”, mas que
ndo o seguia discipularmente®’. Em 1959, 23 anos decorridos sobre a
morte de Leonardo Coimbra, Delfim Santos jd ndo o compreendia da
mesma forma com que o fizera na época de pés-estudante universitario, e,
ao escrever sobre as contribui¢des filoséficas legadas pela obra do antigo
professor, relembra que, a par dos pensamentos de Kant, Comte e Spen-
cer, o autor de Pensamento Criacionista criticou igualmente a filosofia de
Bergson®. Recorrendo a leitura leonardina do instinto enquanto conser-
vador e fixista, incapaz, por isso, de penetrar no mobilismo da vida,
D. Santos argumenta a favor do distanciamento de Leonardo Coimbra
perante o autor de L’évolution créatrice, obra que apresentava da nogdo
de intui¢do — parente conceptual do instinto — uma interpretacdo diame-
tralmente oposta. No entender de Delfim Santos, Leonardo sacrificara
uma total adesdo a filosofia de Bergson em prol da reabilitagdo do pen-
samento e da compreensdo humanas. Centrado na apologia da intuigdo
enquanto simpatia espiritual com aquilo que a realidade tem de mais
interior®, o bergsonismo incorria, segundo D. Santos, na imperdoavel
desvalorizagdo da inteligéncia. No seu entender, este aspecto ndo so
transformava o pensamento de Bergson num idedrio equivoco, como
principalmente destruia a sua pretensdo em estabelecer-se enquanto pro-
cesso original de conhecimento.

Delfim Santos converte este artigo de 1959 num hino a filosofia leo-
nardina e, descontente com a excessiva proximidade persistentemente
cultivada entre Leonardo Coimbra e Henri Bergson, procura justificar o
que considera ser o antibergsonismo do primeiro®. Quer durante a exis-
téncia de Leonardo, quer ap6s a sua morte, as comuns alusdes a sua incli-
nac¢do bergsoniana poderiam, no entender de D. Santos, facilmente rasar o
perigo de destituir o pensamento leonardino da originalidade e do valor
filoséficos que lhe eram devidos. Assim sendo, conclui que a atitude
negativa de L. Coimbra face a Bergson consistia num procedimento pro-
pedéutico imprescindivel a posterior assun¢@o de um pensamento préprio

61 Cf. D. Santos, “Actualidade e valor do pensamento filoséfico de Leonardo Coimbra™,
Obras Cempletas, 11, p. 238.

62 Cf. Ibidem, pp. 290-292.
63 Cf. H. Bergson, Euvres, Introduction i la Métaphysique, p. 1432.
64 A expressio é do préprio Delfim Santos.
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em que a filosofia € encarada como teoria e pratica da experiéncia, possi-
bilitada pelo exercicio real da liberdade. Sentindo que os seus objectivos
ficavam, assim, plenamente cumpridos, desabafa o comentador:

Julgamos que, depois do apontado e corroborado pelas citagdes que
apresentamos, ndo ¢ possivel continuar a considerar Leonardo Coim-
bra um propugnador e defensor em Portugal da filosofia de Bergson®,

Por detrds do propésito de afastar o fundo do pensamento leonardino
das orientagdes da filosofia bergsoniana, encontramos a manifestagdo
publica de desvinculamento do préprio Delfim Santos diante do legado
do autor de L’'évolution créatrice. O contacto directo com o pensamento
germénico do seu tempo revelou ao filésofo portugués o caricter impres-
cindivel de uma leitura racional da existéncia e, consequentemente, afas-
tou-o da meta-racionalidade subjacente ao método intuitivo da filosofia
de Henri Bergson®. Contudo, haveria de permanecer uma afinidade de
fundo entre os projectos especulativos dos dois filésofos: comprometidos
com uma orientagdo que tendia a difundir-se em muitas das correntes
filosoficas da época, ambos procuraram, de uma forma mais ou menos
conseguida, rasgar os horizontes rigidamente sistematizadores da filoso-
fia e abri-la as diversas dimensdes da existéncia.

RESUMO

Delfim Santos foi um dos mais destacados discipulos de Leonardo Coimbra
e, nesse contexto, teve ao seu dispor um ambiente especulativo propicio ao
contacto precoce com a filosofia de Henri Bergson. Na sequéncia do encontro que
teve com o filésofo francés, em Paris no ano de 1935, Delfim Santos contribuiu de
forma decisiva para a aproximagfo de uma determinada facgdo do pensamento
portugués da época 2 filosofia de Bergson. Ainda que tenha posteriormente cons-
truido a sua prépria perspectiva filoséfica em estreita ligacdo com o pensamento
alemdo contemporaneo, em especial sob a influéncia de nomes como Heidegger ou
Hartmann, os primeiros escritos de Delfim Santos deixam bem clara uma
aproximacio especulativa a determinadas orienta¢des bergsonianas. Contudo, ji no
final da sua vida — abruptamente interrompida —, as referéncias a Bergson surgem a
propdsito da filosofia de Leonardo Coimbra e visam fundamentalmente acentuar o
que para Delfim Santos constituia o antibergsonismo do antigo Mestre portugués.

65 D. Santos, Obras Completas, 11, p. 291.

66 M." de L. Sirgado Ganho considera que um dos tragos caracteristicos da filosofia delfi-
niana reside precisamente na preocupag¢io por um acurado rigor conceptual na constru-
¢do de um pensamento de cariz categorial, cf. O essencial sobre Delfim Santos,
Imprensa Nacional — Casa da Moeda, Lisboa, 2002, p.75; O pensamento de Delfim
Santos, separata de Itinerarium, Braga, 1990, p. 58.
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RESUME

Delfim Santos a été 1'un des plus renommés disciples de Leonardo Coimbra
et, dans ce contexte, il a eu & sa disposition une ambiance spéculative favorable au
contact précoce avec la philosophie d’Henri Bergson. A la suite du rendez-vous
qu’il a eu avec le philosophe frangais, & Paris en 1935, Delfim Santos a contribué
d’une facon décisive pour approcher une certaine faction de la pensée portugaise
de I’époque de la philosophie de Bergson. Bien qu’il ait plus tard construit sa
propre perspective philosophique en liaison étroite avec la pensée allemande
contemporaine, surtout sous I'influence de noms tels que Heidegger ou Hartmann,
les premiers textes de Delfim Santos laissent bien évident une affinité spéculative
avec certaines orientations bergsoniennes. Cependant, a la fin de sa vie —
abruptement interrompue —, les références a Bergson surgissent a propos de la
philosophie de Leonardo Coimbra et ont pour but d’accentuer ce que pour Delfim
Santos constituait I’antibergsonisme de 1'ancien Maitre portugais.
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SARAH CARVALLO, Stahl - Leibniz. Controverse sur la Vie,
I’Organisme et le Mixte, texte introduit, traduit et annoté par Sarah Car-
vallo. Préface de M. Serres, Paris, Vrin, 2004.

A revolugdo cientifica dos séculos XVI e XVII opera uma redefini-
¢do do campo do saber, que se traduz em novos procedimentos e numa
nova concepg¢do da natureza. A coeréncia dessa nova concepgdo & forne-
cida pelo mecanicismo reducionista, que nega a especificidade dos fené-
menos vitais. O paradigma mecanicista teria levado, segundo A. Pichot, a
uma inversio no que respeita a tradicfio cientifica aristotélico-escoldstica:
“Se a Fisica de Aristételes era uma biologia, a biologia de Descartes é
uma fisica (uma mecanica. Ela ndo contém absolutamente a nogdo de
vida” (A. Pichot, Histoire de la notion de vie, Paris, Gallimard, 1993,
p- 388). Dai a conclusio de que “no século XVII, o grande ausente € a
vida” (Op. cit., p. 389).

A concepcido monolitica da revolugdio cientifica como um bloco
homogéneo nido me parece inteiramente ajustada a dindmica da filosofia
natural dos séculos XVII e XVIII. De facto, a corrente mecanicista ¢
entdo largamente hegemonica, mas ndo € a Unica: a par dela, afirma-se
uma corrente vitalista, cujo expoente maximo é a obra de F. Glisson, De
natura substantiae energetica (1672).

O livro de Sarah Carvallo fala de dois autores, um médico e um fil6-
sofo, que tém em comum a afirmagdo da especificidade da vida e dos
fenémenos vitais, mas na base de um vitalismo moderno, que integra o
lado mecénico da matéria como o quadro mais geral e o ponto de partida
da inteligibilidade cientifica da natureza. Stahl e Leibniz desempenharam
um papel relevante na reformulagio da filosofia natural: ambos assumem
o legado mecanicista e simultaneamente declaram a insuficiéncia do
mecanicismo como explicagdo geral da natureza, reconhecendo a especi-
ficidade prépria do vivo e das suas manifestagdes. Trata-se de uma con-
trovérsia de algum modo surpreendente ji que ela opde dois vitalistas,
que tém ainda a particularidade de terem introduzido um neologismo para
designar o corpo vivo: “organismo”.
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Leibniz, o mais irénico dos filésofos do seu tempo e, porventura,
também o mais sensivel & controvérsia, em especial com figuras respeitd-
veis, inaugura as hostilidades, na sequéncia da publica¢do por Stahl da
sua obra fundamental, Theoria medica vera (1708). As “dividas” (ani-
madversiones) apresentadas por Leibniz s@o, antes de mais, o reconheci-
mento do valor daquele que Pinel considerara “o maior médico depois de
Hipécrates™ e cujo “sistema” teve, desde logo, um impacto extraordindrio
na Europa, incluindo Portugal: o médico José Rodrigues de Abreu, assu-
midamente defensor do “sistema” stahliano, refere o “sem-nimero de
discipulos” que seguem esta doutrina (J. R. de Abreu, Historiologia
Médica, Lisboa, 1733, p. 153).

As inovagdes da medicina de Stahl constituem pontos de afinidade
com o pensamento leibniziano: o relevo dado ao individuo e a fungio
reconhecida ao individuo no todo individual. No entanto, a disparidade
entre a nogao stahliana e leibniziana de organismo € flagrante: ao passo
que o médico de Halle visa marcar o caricter instrumental do corpo em
face da alma, opondo-se a causalidade imanente do corpo vivo enquanto
tal, Leibniz visa marcar a ordem, significa¢do e finalidade intrinsecas ao
corpo. Apesar da relevancia atribuida por Leibniz ao organismo, esta
no¢do ndo tem na sua filosofia a centralidade que lhe é conferida na obra
de Stahl, toda ela assente na correlagio psicossomdtica: a alma estd no e
com o corpo, sobre o qual exerce uma causalidade efectiva (efficatiam); a
vida do corpo resulta da acgio vivificante (vivificationis) que a alma ope-
ra nele, ao mesmo tempo que ela carece do corpo para executar as suas
fun¢des proprias, incluindo a cogitatio. Como quer que seja, a utilizagio
por ambos os autores de um mesmo termo ndo tem nada de acidental, ji
que o prdprio termo transporta consigo uma carga semdntica especifica:
falar de organismo ¢ falar do ser vivo enquanto ele estd provido de uma
organizagdo e estrutura internas que o distinguem de um simples misto ou
de um agregado (G. Stahl, Theoria medica vera, Hale, 1708, pp. 83-172).

Leibniz apresenta as suas “dividas” em 1709, Stahl responde no ano
seguinte, evidenciando a operatividade da distingdo entre corpdreo e
incorpéreo e insistindo na ligagdo imediata entre alma e corpo, totalmente
destituido de finalidade. Leibniz replica em 1711, a que Stahl responde
em 1712.

S. Carvallo apresenta-nos, em edigdo bilingue as “dividas” e a répli-
ca de Leibniz. Apesar da focagem apenas num dos lados, a obra reveste-
-se de grande utilidade em virtude da profundidade dos antagonistas e do
significado das teses em presenca. A introdugio e notas sdo muito escla-
recedoras. A tradugdo € cuidada e de uma maneira geral correcta: o leitor
atento detectard algumas incorrecgdes, que nio afectam a compreensdo
do essencial. A titulo de exemplo, apontam-se as seguintes: negatur for-
maliter sensum fieri € traduzido por “o autor nega toda a sensacio for-
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mal” (I’auteur nie toute sensation formelle), ao passo que a tradugio cor-
recta seria: o autor nega formalmente que haja sensac@o (p. 87); In arbi-
trio autoris est vitam appelare, quod alii vegetationem € traduzido por
“No pensamento do autor, chama-se vida aquilo que outros chamam vida
vegetativa” (Dans la pensée de I'auteur, on appelle vie ce que d’autres
appellent force vegetative), sendo a tradugdo correcta: O autor tem o
direito de chamar vida ao que outros chamam actividade vegetativa
(p- 89).

O plano da obra divide-se em: preficio de Michel Serres (pp. VII-
-XIV), introduciio de Sarah Carvallo (pp. 7-64), “Duvidas acerca da Ver-
dadeira Teoria Médica do célebre Stahl, com as réplicas de Leibniz as
observagdes stahlianas (pp. 69-143), notas da tradutora (pp. 145-202),
bibliografia e indices (pp. 203-212).

Prefdcio. M. Serres foca dois topicos principais: o cardcter transver-
sal da abordagem do tema da vida (ao qual se associa a temdtica do nor-
mal e patolégico, correlagfio entre doenga € mal) em ambos os autores — o
modo como a questdo da vida € colocada, apela a medicina, quimica,
ética, direito, religido, metafisica. Sugere ainda que a analogia entre
organismo e maquina é uma importante chave de leitura da obra.

Introdugdo. A autora evidencia bem o que une e o que divide Leib-
niz e Stahl. Desde logo, ambos situam a pergunta pela vida no plano da
inteligibilidade médico-filoséfica, tal como assumem a dificuldade intrin-
seca a0 mecanicismo em reconhecer a especificidade do vivo. Por outro
lado, nenhum deles assume a incompatibilidade entre o lado mecénico e o
vital, propondo-se concilid-los.

As divergéncias sdo doutrinais e metodoldgicas. Do ponto de vista
das doutrinas, t€ém concepgdes discrepantes acerca da vida, da sua génese,
da causalidade dos actos vitais, do modo de vinculagdo entre o corpo € a
alma, da relag@o entre vida e consciéncia. Ao passo que Leibniz define a
vida pela espontaneidade e dinamismo intrinseco, Stahl define-a pela
autonomia e resisténcia a morte, estabelecendo uma dualidade forte entre
vida e morte. Concomitantemente, divergem acerca da relacfio causal: a
vida significa ac¢io imanente do vivo, que age como uma unidade inte-
grada e autofinalizada (Leibniz); o organismo vivo é governado e impul-
sionado pela alma, que determina os seus actos (Stahl). No plano metodo-
l6gico, S. Carvallo acentua com precisdo as diferengas: estamos em face
de “duas praticas da racionalidade incompativeis™ (p. 11), os contendores
apresentam “dois programas e dois métodos cientificos” (p.57). No
essencial, a disparidade reside em que o médico de Halle pensa com dua-
lidades e o filésofo de Hanover procura a continuidade. A este respeito,
parece-me feliz a sintese da autora: “As posi¢des de Leibniz e Stahl reve-
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lam-se, assim, perfeitamente simétricas, como se a vida constituisse um
centro de simetria em torno do qual se organizam duas filosofias e duas
medicinas diferentes, uma empirica e vital, a outra racional e mecénica”
(p- 32).

Sarah Carvallo indica pertinentemente a adesdo dos dois pensadores
a quimica modema e a relevincia dos processos quimicos no interior do
vivo, bem como as descobertas proporcionadas pela recente descoberta
do microscépio.

A apresentacdo da filosofia natural leibniziana, polarizada em torno
de quatro conceitos — organismo, misto, monada, enteléquia — € bem
delineada, se bem que seria porventura mais correcto alterar a ordem
ménada-enteléquia, posto que a ménada é a expressdo culminante e a
tltima do leibnizianismo, respondendo ao intento de sistematicidade e
aos novos desafios que o conhecimento do infimo, observdvel ao micros-
copio, levanta.

Diividas acerca da Verdadeira Teoria Médica do célebre Stahl.

No Predmbulo (pp. 70-84), Leibniz parte da explicitacio dos princi-
pios que, em seu entender, subjazem a explicagdo da natureza: o principio
de razdo e o principio de determinacdo. O principio de razdo € o principio
universal da ac¢do em qualquer plano em que ela se desenvolva — divino,
humano ou natural. O principio de determinagio significa que tudo o que
acontece a um ente — seja ac¢do ou afecgfo ~ deriva do seu fundo e, por
conseguinte, toda a explicagio inteligivel e uma explicacio imanente (ex
natura rei), excluindo o milagre e também a “hip6tese” newtoniana da
atrac¢do, que Leibniz considera “absurda” por ndo assentar em disposi-
¢Oes internas das coisas. Por seu lado, uma explicag@o natural e inteligi-
vel € uma explicagdo mecénica, como recorrentemente afirma o Filosofo,
para quem o mecanicismo € a filosofia da natureza, desde que inflectido
no sentido da imanéncia, levado as 1ltimas consequéncias e arquitectoni-
camente ligado a principios mais elevados, como o principio do melhor.

A explicagdo natural é uma explicagdo mecinica, 0 que ndo significa
— acrescenta Leibniz — que seja exclusivamente material ou matemadtica.
De facto, a inteligibilidade das coisas desenvolve-se em dois planos com-
plementares, que se entre-exprimem reciprocamente, o da matéria e o da
forma, que, por sua vez, se desdobram em contrastantes niveis epistémi-
cos (matemdtica e metafisica), ontoldgicos (corpo e alma) e explicativos
(causas eficientes e causas finais). Deste modo, o principio de razdo ¢
complementado pelo principio da analogia, soliddrio de uma inteligibili-
dade expressiva.

Referindo-se ao seu interlocutor, Leibniz satda-o por ~ contra o
mecanicismo puro e duro — “ressuscitar” a tradigdo vitalista médica, de
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que Paracelso e van Helmont foram os mais recentes e ousados intérpre-
tes e cuja marca distintiva € o primado atribuido a finalidade.

Dividas acerca da Verdadeira Teoria Médica do célebre Stahl.
Leibniz parte da distingdo classica, retomada por Stahl, entre acaso e
causalidade final, que matiza e reinterpreta, negando o acaso puro e gra-
tuito e defendendo que o que ha é diferentes modos e graus de evidéncia.
Relativamente a oposi¢do entre mecanicismo e organismo, Leibniz
defende que ela deve ser mais esbatida, jd que o organismo outra coisa
ndo é senfio uma “mdquina divina”, isto €, mais subtil, complexa e diver-
sificada. Manifesta a sua divergéncia acerca da nogdo de vida, que Stahl
liga as fungdes vegetativas, enquanto que Leibniz a liga aos vérios graus
da actividade perceptiva.

Desenvolve o tépico da articulagiio psicossomdtica: a alma estd
necessariamente vinculada a um corpo orginico porque ndo tem nenhum
outro meio de comunicar e agir ordenadamente: o corpo ¢ mediador uni-
versal de ordem e operador da identidade da alma consigo mesma. Corpo
e alma sdo indissocidveis um do outro, para ambos os pensadores, que no
entanto divergem profundamente quanto ao modo de influéncia miitua.
Stahl defende que a alma exerce a sua eficdcia sobre o corpo imediata e
directamente; Leibniz rejeita a imediatez da ligagdo — que seria um autén-
tico milagre, pois contraria as leis da natureza — sustentando que, em
virtude da heterogeneidade entre alma e corpo, ndo pode haver ac¢io
directa de um sobre o outro. A funcio de mediacio é exercida pelos espi-
ritos vitais, ou seja, “um fluido imperceptivel que flui rapidamente ao
longo do corpo” (p. 100). Neste como noutros pontos — a priatica médica
da sangria, a teoria hipocrdtica dos quatro humores — Leibniz segue a
tradi¢do, da qual se demarca Stahl. Em contrapartida, exprime o seu
acordo as observacdes de Stahl no que respeita a quimica.

Réplicas as Observagées de Stahl. Leibniz retoma as teses anterior-
mente expostas, que sdo reforgcadas, designadamente sobre o acaso, fina-
lidade, ligagdo entre mecanicismo e organismo. G aspecto mais notavel é
o aprofundamento da nogio de vida e a explicitagio dos seus graus, desde
o nivel mais arcaico da simples percep¢do até ao nivel mais elaborado
dos espiritos.

O volume organizado por Sarah Carvallo mostra o valor heuristico
das controvérsias, mesmo se elas, como € aqui o caso, ndo levam a uma
aproximagdo das posicdes dos contendores. De facto, a medida que a
controvérsia evolui, o pensamento de Leibniz — € dele principalmente que
se trata nesta obra — apura-se e amplifica-se num exercicio de continuida-
de, que € para o autor a pedra de toque do verdadeiro filosofar.

'Adelino Cardoso
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Obras de José Marinho, vols. VI, VII e VIIL
A edi¢io das “Obras de José Marinho” tem prosseguido. Nestes tltimos
dois anos, publicaram-me mais trés volumes:

JOSE MARINHO, Obras, Teixeira de Pascoais, Poeta das Origens e da
Saudade, “Obras de José Marinho”, vol. VI, Lisboa, Imprensa Nacional —
Casa da Moeda, 2005.

Ainda que nem sempre de forma explicita, o pensamento de José
Marinho teceu-se no seu constante didlogo com alguns filésofos — em
particular, Sampaio Bruno e Leonardo Coimbra — e com alguns poetas:
Antero de Quental, Guerra Junqueiro, Fernando Pessoa e, sobretudo,
Teixeira de Pascoais. Dentre estes quatro poetas, foi, com efeito, Pas-
coaes aquele cuja obra mereceu de Marinho mais profunda meditagdo, a
ponto de, na nossa perspectiva, algumas das suas teses mais fundamentais
nio serem sendo o desenvolvimento filoséfico de algumas intuicdes pas-
coaisianas.

Eis, a nosso ver, a maior conclusdo que se retira da leitura deste vo-
lume, o sexto volume das Obras de José Marinho. Relne ele, sob o titulo
geral de Teixeira de Pascoais, Poeta das Origens e da Saudade, trés ni-
cleos de textos que Marinho dedicou ao poeta do Mardo: o primeiro re-
produzindo a Dissertagdo de Licenciatura de Marinho, “Ensaio sobre a
obra de Teixeira de Pascoais”; o segundo, “Projecto de Livro sobre Tei-
xeira de Pascoais”, o esbogo de uma obra sobre Pascoaes que Marinho
nunca chegou a concluir; o terceiro, “Artigos e outros textos sobre Tei-
xeira de Pascoais”, os textos por Marinho redigidos entre 1948 e 1952, os
ultimos por ocasido do falecimento do autor de Regresso ao Paraiso.
Atentemos, sobretudo, no primeiro ntcleo: “Ensaio sobre a obra de Tei-

xeira de Pascoaes”.
ES

Antecipando, logo no “prefdcio” (p. 43), considerar este seu trabalho
“muito incompleto™ — dai o titulo de “Ensaio” —, inicia-se ele com um
capitulo intitulado “O Sentimento da Natureza e a Intuigdo”, no qual José
Marinho comega por defender que “em quase todas as poesias encontra-
mos o poeta identificando-se com a natureza” (p. 48). Eis a sua primeira
grande tese.

No entanto, como logo de seguida contrapde, se “toda a natureza é
infantil e primaveril”, “o poeta que medita é consciéncia da sua velhice e
da sua sombra” (p. 50). Dai, alids, o “sentimento trigico” (p. 54) pelo
poeta expresso na sua obra. Tendo sido ele um poeta cdsmico, um poeta
panteista — sendo, nas palavras do préprio José Marinho, “o seu pantefs-
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mo produto duma comunhfio intima com os seres” (p. 59) —, ndo podia ele
deixar de “revelar a dor da criacio” (p. 63), essa “‘dor [que vai] desde o
coracio do homem até [a] divindade” (p. 65).

Nos capitulos seguintes, faz, José Marinho, a retrospectiva das princi-
pais obras de Teixeira de Pascoais, enunciando as principais teses de cada
uma delas. Assim, no capitulo relativo a “Jesus ¢ Pan”, alude Marinho i
“oposi¢do existente na natureza entre o principio imanente personificado
em Pan e o principio transcendente personificado em Jesus™ (p. 71), oposi-
¢do essa que € mais um co-implica¢do, dado que, na perspectiva marinhia-
na, “Pascoais impossibilita o [puramente] transcendente” (p. 76).

No capitulo relativo a “Para a Luz”, por sua vez, detecta, José Mari-
nho, uma “ndo pequena diferenca” deste livro face ao anterior, “Jesus e
Pan” — nas suas palavras: “Este aparece-nos tocado dum elemento novo
em Pascoais — a preocupacio social.” (p. 79). Nédo obstante esse alegado
“elemento novo”, duas ideias, contudo, pelo menos, na perspectiva mari-
nhiana, se mantém inteiramente: a relativa a “Dor da criacfo”, aqui des-
crita como “méde de Deus, via lictea da redengdo”, como “o préprio
Génesis” (p. 87), e a “ideia profunda em Pascoais de que da sombra nasce
a luz, de que do caos nasce o cosmos” (p. 90).

No capitulo relativo a “Vida Etérea”, debruga-se, José Marinho,
sobre aquele que €, na sua perspectiva, “o livro mais luminoso” de Tei-
xeira de Pascoaes, “uma obra de luz e optimismo”, uma das suas obras
mais “liricas” — nas suas palavras: “Esta poesia cheia de equilibrio e har-
monia [vai] ficar como uma das mais altas expressdes do amor do nosso
lirismo™ (p. 103). No entanto, como o préprio autor do “Ensaio sobre a
obra de Teixeira de Pascoais™ adverte, “a musa de Pascoais tem duas
faces: uma de luz, outra de sombra” (p. 107). Dai a necessidade de, apds
estudar “o livro mais luminoso”, estudar “a seguir o mais sombrio”.

Eis o que José Marinho faz no capitulo imediatamente seguinte,
sobre a obra “As Sombras” — nas suas palavras, “a mais caracteristica das
obras de Pascoais”, pois que nele, alegadamente, “nos aparece o mundo
interior do poeta dado na sua forma mais perfeita” (p. 111). Dai, ainda
nas palavras do préprio Marinho, “o sopro trdgico que percorre estes
versos” (p. 113), que terminam “mostrando-nos que todas as coisas sio
fantasmas, névoas e sombras, aparéncias enfim — assim as drvores, nés e
0 nosso amor” (pp. 114-115), assim “tudo”, “pois que nada existe em si
mesmo” (p. 122). Tal, com efeito, na perspectiva do autor do “Ensaio
sobre a obra de Teixeira de Pascoais”, a grande conclusédo deste livro —
sombria, como ndo poderia deixar de ser —, por si considerado como “a
ltima expressdo do panteismo do poeta” (p. 133).

O capitulo seguinte € relativo a “Maranos”, obra que caracteriza da
seguinte forma, particularmente expressiva: “Maranos € um poema opti-
mista, inédito na nossa moderna poesia ateia, satirica, pessimista, inquieta
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¢ desesperada. Exprime o amor pela natureza e a confianca na vida e nos
seus recursos profundos (...). Destruindo o messianismo portugués na sua
forma vulgar dirige-o num sentido mais universalista. Ndo temos jid um
rei ou um principe que voltam a salvar um povo, mas um Deus que vem
ensinar aos homens as verdades ocultas e dar-lhes os caminhos ignorados
(...). Pascoais mostra que s6 pela dor podemos atingir a nossa alma de
que nasga aquele sentimento de que nasc¢a o Messias.” (p. 160).

Se, segundo José Marinho, Teixeira de Pascoaes prefigura, no
“Maranos”, a “redengio da Pdtria”, no “Regresso ao Paraiso” ele prefigu-
ra ainda mais do que isso — ele prefigura a “redengio da vida” (p. 182).
Dai, em suma, toda a importincia desta obra — ainda nas palavras de Ma-
rinho: “Depois de Camdes ter escrito o poema da ac¢do Pascoais escreve
o poema da renovagdo. O Regresso fica depois dos Lusiadas a obra fun-
damental da nossa literatura e depois do Fausto o poema mais humano e
afirmativo que o homem escreveu modernamente. Constitui, pois, um
poema fundamental dando uma visdo geral da vida e definindo em face
dela a necessidade duma atitude do homem. Além da concepgéo da vida
que a sua criagdo tem implicita e explicita (...) sai dela uma nova filoso-
fia da histdria (...). O Regresso ao Paraiso é pois uma das obras funda-
mentais do espirito humano (...).” (p. 184).

Ap6s, ainda, um breve peniltimo capitulo, intitulado “A Dialéctica
de Pascoaes”, em que realca a revalorizacdo que Pascoaes efectua da
imagem face a ideia — contra Antero, Camdes e, sobretudo, Platdo
(pp. 188-189) —, finaliza Marinho esta sua obra com um capitulo, o ulti-
mo, significativamente intitulado “Significado e Valor da Obra de Teixei-
ra de Pascoaes”. Neste dltimo capitulo, reitera-nos que a parte definitiva
da obra de Pascoais, a que ficard interessando sempre ao homem, € a de
Maranos e Regresso ao Paraiso e sobretudo este tiltimo poema, dado que
dele, alegadamente, sai uma nova “concepgio da vida”, uma “nova filo-
sofia da histéria” — ainda nas suas palavras: “...a vida do homem sobre a
terra € uma sucessiio de crises parciais que produzirdo lentamente, ou ja
produziram, o aparecimento duma crise definitiva que exprimird a neces-
sidade de recorrer ao divino.” (p. 195). Eis, precisamente, uma das teses
que Marinho ird depois, no plano filoséfico, desenvolver.

Ak

JOSE MARINHO, Da Liberdade Necessdria e outros textos, “Obras de José
Marinho”, vol. VII, Lisboa, Imprensa Nacional — Casa da Moeda, 2006.

Colige, desde logo, este volume uma das muitas obras inacabadas de
José Marinho: “Misticismo e Légica no Pensamento Portugués Moder-
no”. Neste se enuncia a visio de José Marinho sobre o pensamento portu-
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gués contemporaneo, visdo que Marinho ird depois desenvolver e concre-
tizar na sua obra, publicada ja postumamente, Verdade, Condigéo e Des-
tino no pensamento portugués contempordneo (Lello, 1976).

Para além disso, colige ainda diversos nicleos de textos redigidos na
primeira metade da década de cinquenta: “Sobre as Relagdes da Fé com a
Filosofia e a Teologia (a propdsito dos escritos de Agostinho Veloso)”,
“Os Direitos da Verdade (a propésito da polémica entre Anténio Sérgio e
Anténio José Saraiva)” e “Estudo sobre a liberdade”, no qual Marinho,
ainda e sempre em didlogo com o seu Mestre Leonardo Coimbra, desen-
volve as “trés formas™ sob as quais a liberdade aparece: “liberdade de,
liberdade em, liberdade para”.

Por fim, colige ainda, para além de dezenas de artigos redigidos nes-
sa época, uma vasta série de “Reflexdes e Aforismos™ e os trés preficios
que escreveu para obras de Oliveira Martins — nomeadamente: “Oliveira
Martins e o Sentido da Histéria”, preficio a edigdo de O Helenismo e a
Civilizagdo Cristd; “Mitologia e Filomitia em Oliveira Martins”, preficio
a edicdo do Sistema de Mitos Religiosos; “Sentido da Vida e Origem do
Homem em Oliveira Martins”, preficio a 7.* edi¢do dos Elementos de
Antropologia.

Se, no primeiro deles, assinala a “influéncia de Hegel”, mas nio,
como ressalva, da “interpretacio materialista-dialéctica para que Feuer-
bach abriu caminho”, no segundo denuncia os “preconceitos da critica
vigente”, que lhe sdo “adversos”, e com os quais “ndo é possivel abordar
a sua obra”, a sua “promissora via”. Ainda segundo Marinho, ndo cum-
priu, contudo, Oliveira Martins, essa sua “promissora via™: Eis a dentncia
que ird depois concretizar no terceiro preficio — nas suas palavras: “Com
os positivistas, Oliveira Martins receia, entretanto, a via metafisica e
aquela outra via, digamo-lo especulativa, que no seio da metaffsica pro-
cura alcangar a universal visdo da vida e do homem.”

deokok

JOSE MARINHO, Filosofia portuguesa e universalidade da filosofia e
outros textos, “Obras de José Marinho”, vol. VIII, Lisboa, Imprensa
Nacional — Casa da Moeda, 2007.

Colige este volume diversos nicleos de textos de José Marinho. O
primeiro, sem circunscri¢do temdtica, retine dezenas de textos redigidos
em meados da década de cinquenta — muitos deles até agora inéditos,
alguns deles entdo publicados, em particular, n’ O Primeiro de Janeiro e
no Didrio Popular. Dentre esses todos, permitimo-nos destacar um,
“Meditacdo na Encruzilhada” (pp. 60-61), no qual Marinho escreve a
certa altura: “Sampaio Bruno, em sua visdo certeira, notou que Portugal
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seguiu inelutavelmente com a Europa e o mundo nas vicissitudes do
desenvolvimento técnico e econdémico, social e politico. A mesma obra
do ignorado pensador assinala, porem de ponta a ponta que o andlogo
ndo ocorreu nos caminhos do espirito.”.

Essa “visdo de certeira” de Sampaio Bruno é, alids, grosso modo, o
objecto do segundo niicleo de textos, precisamente intitulado ‘“Textos
sobre Sampaio Bruno”. Ao longo destes, Marinho elege Bruno como “o
primeiro pensador portugués por completo cindido da teologia ortodoxa,
bem como da ortodoxa filosofia cientifica™ (p. 197), como “o primeiro
portugués que afrontou a Esfinge sem consoladoras névoas réseas da
crenga ou da descrenca” (p. 198). Dai, enfim, a sua tese sobre a “dupla
heterodoxia™ brunina: “O pensamento de Sampaio Bruno €, como se sa-
be, essencialmente heterodoxo. Tal deve entender-se em dois sentidos.
Heterodoxo é o pensamento de Bruno em relagdo a ortodoxia cat6lica.
Heterodoxa é também a sua feurgia profética em relagido a ortodoxia
humanista, ou humanitéria, que se formou, como irmi inimiga, na seque-
la da primeira.” (p. 209).

O terceiro nicleo de textos intitula-se “Textos sobre Alvaro Ribeiro”
e, neles, comeca José Marinho por, na obra alvarina, “distinguir trés aspec-
tos: o propedéutico, o filoséfico, o teoldgico-messidnico” (p. 215), salien-
tando que “Alvaro Ribeiro é hoje, em toda a Europa, um daqueles que as-
sumem a responsabilidade de ser filésofo” (p. 216), chegando mesmo a
considerar que “depois de Leonardo Coimbra, nada foi escrito em Portugal
com a significagio filoséfica da obra de Alvaro Ribeira” (p. 244). Isto ape-
sar de ter sido “demasiado cristio — se entendermos por cristdo o pensador
imoderadamente amigo do homem” (p. 246). Dai, alias, a sua distincia
relativamente ao seu “irmio em Leonardo Coimbra™: “ndo posso acompa-
nhar Alvaro Ribeiro na sua valorizagio do termo médio, da razdo, da pala-
vra, escrita mesmo com maitscula, no seu humanismo™ (p. 534).

O quarto nicleo de textos tem por titulo geral “O problema da filo-
sofia portuguesa”. Destes, destaca-se o texto “Filosofia Portuguesa e Uni-
versalidade da Filosofia” (pp. 287-292), que alids da titulo ao volume.
Nele, comeca Marinho por formular a questfio, a incontorndvel questdo,
da qual depende a afirmagdo de uma filosofia “nacional”, “situada”, ou
como af se diz, “radicada” — nas suas palavras: “Como € possivel conci-
liar o sentido universal da filosofia com o conceito de uma filosofia radi-
cada?”’. Ainda segundo Marinho, equivale essa questdo a esta: “...se a
ave tem asas, como se compreende que tenha pernas?”. Como quase
sempre acontece, a resposta estd implicita na prépria pergunta, na formu-
lacéio da prépria pergunta — tal como ndo € pelo facto de ter asas que a
ave deixa de poder ter pernas, assim também nio € pelo facto da filosofia
ser, a jusante, “universal”, que ela deixa de poder ser, a montante, “radi-
cada”. Pelo contrério.
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O quinto nticleo de texto retine os apontamentos de Marinho para
trés conferéncias. Na primeira delas, “Liberdade e Destino no Pensamen-
to de Leonardo Coimbra”, comeca-se, precisamente, por reflectir sobre a
relacdo entre Liberdade e Destino — nas palavras de Marinho: “O destino
s6 se encontra verdadeiramente quanto o auténtico sentido da liberdade
despontou.” (p. 367). Na segunda delas, “O homem e a filosofia no pen-
samento de Sampaio Bruno”, reconstitui, Marinho, o percurso do seu
conterrdneo: desde “o jovem Bruno, mais amigo do homem que da ver-
dade” (p.391) até ao Bruno da maturidade, o “pensador da cisdo”
(p. 401). Na terceira e tltima delas, “Sobre a Faculdade de Letras do Por-
to”, recorda Marinho a sua passagem por essa Faculdade, que, no seu
dizer, “foi antes de mais uma Escola de Filosofia” (p. 407), aproveitando
a oportunidade para evocar Leonardo Coimbra e o seu “ensino magistral
do grau mais alto” (p. 406), bem como Pascoais, “mestre da ciéncia poé-
tica” (p. 409).

O sexto nucleo de textos tem por titulo “Textos Politicos™: comega
com uma “Apologia da Republica” redigida para um 6rgdo mondrquico
(p. 431), repudia depois todos os grupos de homens que, a direita e a
esquerda, “declaram estar toda a verdade do seu lado (p. 424), privilegia
o “poder justo” em vez do *poder forte” (p.426), insurge-se contra o
“excesso de ordem e organizagdo, coisa germénica ou eslava” (p. 431),
fazendo mesmo o elogio do “anarquismo” (p. 432), denuncia “equivocos
inumerdveis” — “Rolam af a direita e 4 esquerda equivocos inumeraveis.
Se se fala em teologia, 4 esquerda entendem feocracia, se se fala em filo-
sofia, entendem, a direita, capricho mental.” (p. 438) —, em prol de uma
posigdo “liberal” (p. 441), contra a “ordem nos espiritos” (p. 442), contra
os ‘“‘conservadores” mas também contra os “progressivos” (p. 445), sobre-
tudo, contra o “socialismo branco e catedrdtico” (p. 446), ainda e sempre
sob o magistério de Leonardo Coimbra, nio tivesse sido, esse magistério,
como escreveu, ‘“ndo direi o mais liberal ou liberalista, mas o mais liber-
tario, que poderia e pdde, ao que sei, alcancar-se em Portugal” (p. 530).

O sétimo e tltimo nicleo de textos é constituido por uma série de
recensdes publicadas na revista Coloquio-Letras e Artes — “Deus e o
Homem na Poesia e na Filosofia, de Amorim de Carvalho”, “A Fenome-
nologia de Husserl como Fundamento da Filosofia, de Jilio Fragata”,
“As Duas Espanhas e Entre Dois Universos, de Fidelino de Figueiredo”,
“Rumos da Psicologia e Aspectos de Filosofia da Linguagem, de Vieira
de Almeida”, “Reflexdo, de Agostinho da Silva”, “Antero de Quental: a
evolugdo do seu pensamento, de Liicio Craveiro da Silva”, “Teoria da
Crenga, de Joaquim Braga”, “Filosofia, Ciéncia e Religido: um ensaio
sobre textos de Hegel, de Orlando Vitorino”, “A Filosofia Juridica Por-
tuguesa Actual, de Anténio Braz Teixeira” e “A Existéncia Literdria, de
Anténio Quadros” — bem como por alguns textos inéditos, do mesmo
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teor. No primeiro deles, curiosamente, assinala Marinho uma “‘viragem
que se estd operando na cultura portuguesa”, dado que “quem verdadei-
ramente filosofa, se sente hoje melhor na sua terra” (p. 533). Serd mesmo
assim?

Renato Epifanio

A. CAMPOS MATOS, Agostinho da Silva e Vasco de Magalhdes-Vilhena
entrevistados sobre Antonio Sérgio. Lisboa, Livros Horizonte, 2007.

As duas entrevistas que surgem neste livro, uma feita a Agostinho da
Silva (1906-71994) e a outra a Vasco de Magalhaes-Vilhena (1916-
-11996), a propdsito dos seus relacionamentos com Antdnio Sérgio
(1883-11969), sdo orientadas, por parte de Alfredo Campos Matos, de
forma semelhante mas sdo recebidas pelos dois entrevistados de maneira
diversa. Agostinho da Silva ¢ mais informal, obscuro (Campos Matos
considera-o criptico), contraditério e, por vezes, pouco claro, enquanto
Magalhies-Vilhena € mais formal, objectivo, claro e esclarecedor. A bem
da verdade, Vasco de Magalhdes-Vilhena dd uma ideia de Anténio Sérgio
muito mais abrangente e aproximada. Agostinho da Silva limita-se a pro-
clamar que o autor dos Ensaios, a par de outros homens do seu tempo, é
“da maior capacidade intelectual, dum sentido moral solidissimo, do
melhor que hd” (Campos Matos, A., op. cit., p. 13). Diz ainda que Sérgio
era vivo, desembaragado (embora também desmazelado), racional, cal-
mo, disciplinado, duro, o poeta que ndo tinha coragem de ser poeta,
beligerante (talvez por isso fosse polemicante e polemista), soldado,
racionalista mistico, que impelia as pessoas a perguntar porqué, homem
sensivel ao estético, “‘do melhor que houve em Portugal e um grande
exemplo, também, do que sucede, ou do que tem sucedido em Portugal ao
intelectual que se mete em politica” (Campos Matos, A., op. cit., p. 32).
Apesar de tudo isto, no fundo, para Agostinho da Silva, o que Sérgio
gostaria de ter sido era o Descartes do retrato do Rembrandt!

Para além destas adjectivacdes, Agostinho da Silva aponta ainda
alguns pontos contraditérios relativamente ao ser e ao comportamento de
Anténio Sérgio, bem como tece algumas consideragdes que, no nosso
ponto de vista, sdo injustas para com o perfil do ensaista e para com a
relagdo que estes dois homens seareiros viveram, sobretudo durante as
décadas de 30 e 40.

No que se refere as questdes de cariz mais contraditério, ndo pode-
mos ignorar as seguintes discrepdncias: na entrevista de Campos Matos,
Agostinho da Silva comega por dizer que Sérgio ndo teve importincia
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alguma para a cultura portuguesa, e, depois, em questdes posteriores,
afirma que o ideSlogo dos Ensaios foi do melhor que, no seu tempo, hou-
ve em e para Portugal. Agostinho, nesta mesma entrevista, diz, pois, coi-
sas opostas em relacdo a Sérgio. Mas tal atitude, no fim de contas, talvez
seja natural. Em 1989 é jd o Agostinho da Silva velho quem fala, € ji o
homem que percorreu uma vida inteira e j4 ndo precisa lembrar-se de que
a sua “segunda Faculdade foram aquelas reunides em casa do Sérgio”,
assim como afirma na Entrevista com Agostinho da Silva, reunida nos
Dispersos, por Paulo Borges, para o ICALP, em 1989 (p. 53). Até porque
no texto Fontes e Pontes do Futuro. Tema: Educadores Portugueses —
Anténio Sérgio, publicado na Vida Mundial, em 1972, a pigina 49, Agos-
tinho da Silva escreve que a Sérgio “coube-lhe a tarefa, mais alta e livre,
de educar o préprio homem” e que, a pagina 51, pela “(...) ‘vida conver-
sdvel’ pensou, escreveu, falou, existiu Sérgio: por causa desta ‘vida con-
versdvel’ o sacrificou o Portugal do seu tempo; julgando que a matava e o
matava: os dois, porém, connosco estdo, connosco estardo”. Onze anos
mais tarde, no Jornal de Letras, Artes e Ideias, sob o titulo de Ombrear
com Herculano, a 26 de Abril de 1983, na pdgina 12, acerca de Sérgio,
Agostinho dird: “Creio que nenhum dos grandes vultos da histéria portu-
guesa poderia ombrear com Herculano tanto quanto Sérgio. Ligam-nos a
exigéncia do documento, a prioridade do pensar 16gico (se é que hd
outro), a vocagdo pedagégica, a integridade do comportamento, a incan-
sdvel intervencgdo civica, a dedicagdo a um projectc de Portugal, a insis-
téncia numa reflexdo de conjunto, e, na expressio, a virilidade de estilo,
ainda mais vincada no de Vale de Lobos. Excede-o Sérgio na concepgio
filoséfica”.

Mas o que contrasta ainda mais com aquilo que o autor luso-
-brasileiro afirma na entrevista de Campos Matos, é o excerto que ora
transcrevemos do j4 citado artigo Ombrear com Herculano: “Talvez nio
interesse muito saber se Ant6nio Sérgio estd hoje vivo e actuante, como
ndo interessa sabé-lo a propésito de Herculano ou de Antero: o que tem
primazia € o saber-se que a Historia os ndo desprezard, porquanto traba-
Iha ela com misticos alvos de futuro, mas racionais, matematicos passos,
atencfo ao enlace das circunstincias, ¢ altruismo que € falso se ndo se
apoia em fundamental pureza interna; ela os vai sagrar profetas e herdis, e
quaisquer que tivessem sido suas fraquezas humanas, embora tantos dos
nossos contemporineos, que parecem fortes, poderosos e eternos (e
alguma missdo estardo cumprindo), se mostrem menos interessados em
realizar os que chamam Mestres do que em imprimir-lhes os retratos em
notas de banco. O Portugal que Sérgio sonhou dard certo, e ainda mais
amplo serd, embora por caminhos que se afiguram errados ou diferentes
dos que ele préprio tomaria; ao contrdrio de outros paises em que tudo
dar4 errado pelos caminhos que se aplaudem como certos” (p. 12).
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Se, na propria entrevista, George Agostinho apresenta argumentos
contraditérios entre si, também se contrapde face a outros que ja havia
exposto anteriormente em outros documentos. Contudo, nio é sé o teor
de contradi¢do que caracteriza esta entrevista, mas também, em certos
momentos, a injustica que Agostinho da Silva faz ao seu mestre Anténio
Sérgio. Virias vezes, e ndo sO nesta entrevista, Agostinho diz que Sérgio
“nunca percebeu o Brasil” (Campos Matos, A., op. cit., p. 19). Se, de
facto, o ensaista padece de alguns problemas de satide provocados pelo
excessivo calor do Rio de Janeiro, por outro lado, inimeras vezes confes-
sa o seu aprego pelo Brasil: “Vi na proposta as seguintes vantagens: per-
correr um pais que me interessa, com transporte pago para mim e para
minha mulher —, levar esta a visitar o pai, que estd saudosissimo, e ja nos
pedira para irmos; ganhar o que sé ganharia em Portugal quando chegasse
a almirante; espairecer um pouco e tratar da saide”; “Aqui estou hd qua-
tro dias na cidade maravilhosa alastrada por entre montes e arvoredos
fortes”, diz Anténio Sérgio na Correspondéncia para Raul Proenca, edi-
tada pelas Publicagbes Dom Quixote / Biblioteca Nacional, em 1987,
respectivamente nas paginas 34 e 46. Igualmente, George Agostinho
comenta que Sérgio nunca lhe disse que havia nascido e vivido em
Damio e que nunca conversaram sobre o Oriente. Se assim foi com
Agostinho, em geral, Sérgio nunca escondeu que nasceu e viveu nos tro-
picos, tal como contou na Correspondéncia para Raul Proenga, a pagina
46: “Passei a meninice em regides dos tropicos: por isso este ambiente
fisico faz aflorar e ressuscitar em mim sentimentos remotos e atitudes ha
muito adormecidas. S6 aos 15 anos tive a revelagido na natureza europeia
— propriamente portuguesa e estremenha”. Do mesmo modo, Pedro Agos-
tinho da Silva, filho de Agostinho da Silva, relatou-nos que, quando era
pequeno, Sérgio o sentava no seu colo e lhe contava episédios que tinha
vivido na India. Para além disto, sempre manifestou interesse pela cultura
oriental. Referimos, a titulo de exemplo, dois textos que o ensaista dedi-
cou a temdtica do Oriente: Um problema Anteriano (Sobre a Ideia e a
Realidade de Desprendimento Activo na Peregrinagdo Moral do Autor dos
Sonetos) e A Religido no Oriente e no Ocidente segundo Radhakrishnan.

A relacdo que importa estabelecer entre Agostinho da Silva e Ant6-
nio Sérgio ndo €, no entanto, aquela que o autor luso-brasileiro aponta em
tracos largos nos finais da década de 80 mas aquela que, na realidade, se
consolidou entre os dois pensadores nas décadas de 30 e 40, em Paris,
Madrid e Lisboa. Na nossa &ptica, nessa época, Agostinho da Silva era
um dos mais dilectos discipulos de Anténio Sérgio. Ao mesmo tempo que
este sentia por Agostinho uma grande estima pessoal e intelectual. Na
verdade, o pensamento filoséfico, religioso, politico, e sécio-econémico
agostiniano do periodo em questio é profundamente inspirado pelos ensi-
namentos de Anténio Sérgio. Relembremos os conceitos de cristianismo,
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de cooperativismo ou a polémica politico-religiosa em que Agostinho se
envolveu em 1943 — todos eles sdo conformes ao pensamento e ao com-
portamento sergiano. Aquando deste tdltimo episédio, o autor luso-
-brasileiro tem a inten¢do de denunciar os maleficios do catolicismo e de
fazer a apologia do cristianismo primitivo, assim como demonstra na
Carta ao Ex™, Senhor Director de O Almonda, escrita a 7 de Maio de
1943 (Arquivos da Associacdo Agostinho da Silva): “catolicismo nada
tem que ver com cristianismo, é-lhe mesmo antagénico” e na Carta ao
Ex™_ Senhor Director do Aléo, do dia 18 de Maio de 1943 (Arquivos da
Associagdo Agostinho da Silva): “para mim, os catélicos ndo sdo adeptos
de Cristo, sdo adeptos da Igreja; aquilo a que chamam cristianismo ndo €
nada o cristianismo dos Evangelhos™. Na sua visio, semelhante a de Sér-
gio, a revolugio de Cristo é de natureza sécio-econémica e terrena. Tal
como o ensaista afirma em 1937, sendo depois editado no Tomo VI dos
Ensaios, na pagina 208, “eu falo ali contra a organiza¢iio econémica exis-
tente, quer dizer, contra o regime econémico capitalista, tdo anticristdo”,
assim o autor de O Cristianismo proclama, nesta obra, na pigina 78 da
edicio da Ancora no I volume dos Textos e Ensaios Filosdficos, que
“a questdo urgente é a do material, como base indispensdvel para uma
liberdade do espirito”.

Contudo, o comportamento destes pensadores portugueses nio
reflecte uma suposta ligagdo ao comunismo. Apesar de defenderem ideais
de natureza socialista, nem Sérgio nem Agostinho estavam vinculados
quer ao Partido Comunista Portugués quer a ideologia que subjaz a tal
organizagdo politica. Agostinho da Silva di-lo explicitamente nas cartas
de polémica que troca com alguns catélicos, em 1943, e que, em certa
medida, sdo responsdveis pela sua prisdo no Aljube. Anténio Sérgio,
igualmente, e uns anos antes do seu discipulo o fazer, por exemplo na
Correspondéncia (1933-1958) que envia para o seu amigo José Régio
(editada em 1994 pela Camara Municipal de Portalegre e pelo Centro de
Estudos José Régio), na pagina 38, também afirma ndo comungar dos
pressupostos que regem a revolugdo comunista: “Muitos dos melhores
rapazes sdo hoje comunistas e entendem que néo hd direito de pensar, de
escrever, de pintar, de compor misica, sendo para servir a propaganda
comunista. A tudo o mais chamam desdenhosamente metafisica. Ainda
outro dia um homem de muitissimo mérito (e que sei, alids, que me esti-
ma em altissimo grau) me dizia que eu tenho o defeito de ser ‘metafisico’
e excessivamente ‘homem de elite’, e isto porque lhe falava de preocupa-
¢oes eternas, profunda e largamente humanas, superiores a preocupacdo
actual da revolugido comunista”. Sérgio mostra-se até um pouco incomo-
dado com o facto dos comunistas, ou adeptos do marxismo, serem radi-
cais e excluirem outras escolas de pensamento.
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Se nos anos de 30 e 40, Agostinho da Silva era discipulo de Anténio
Sérgio, por outro lado, o autor dos Ensaios ndo considerava o homem dos
Cadernos de Iniciagdo um simples aluno: estimava-o pessoalmente, enal-
tecia-lhe as qualidades intelectuais e as capacidades de acgdo: “Soube por
amigos que ele disse de mim uma coisa que é uma marca: «Onde ele
chegar vai implantar o futuro!»* (Campos Matos, A., op. cit., p. 31). De
tal maneira que, jd nessa época, o tratava como seu sério interlocutor. A
esse propodsito, salientamos os textos que escreve em forma de didlogo,
onde insere personagens com o nome de Agostinho. No texto Um pro-
blema Anteriano (Sobre a Ideia e a Realidade de Desprendimento Activo
na Peregrinagdo Moral do Autor dos Sonetos), de 1943, o autor apresenta
quatro interlocutores (Valério, Isolda, Reinaldo e Cldudio) que inicial-
mente se mostram dispostos a debater as Cartas de Antero de Quental.
Trés destas personagens jd haviam anteriormente aparecido no texto Em
torno da “ilusdo revoluciondria” de Antero (1934): Isolda, Reinaldo e
Valério. Contudo, quando o escrito foi publicado pela primeira vez num
namero especial da Seara Nova dedicado a Antero de Quental e tendo
como ensejo a obra recém editada (1933) de Sant’Anna Dionisio, pela
Seara Nova, cujo titulo era Antero — Algumas notas sobre o seu drama e
a sua cultura, os nomes que figuravam no didlogo eram Aloisio, Antdnio,
Alexandre e Agostinho (Sérgio viria a substituir estas personagens pelas
de Valério, Reinaldo e Isolda — s6 a de Aloisio permaneceu — aquando da
inclusio de tal didlogo na primeira edi¢do do Tomo V dos Ensaios). Se, a
priori, 0os nomes dos interlocutores Alofsio e Alexandre nio se referiam
objectivamente a alguém em especial, é provavel que as personagens
Antoénio e Agostinho se referissem respectivamente a Anténio Sérgio e a
Agostinho da Silva. Cremos nesta possibilidade, por um lado porque,
quando o didlogo € escrito (1934), Sérgio teria ainda na memoria as
recentes interlocugdes vividas, em Paris (1931-1933), com George Agos-
tinho da Silva (repetidas dois anos mais tarde em Madrid) e, por outro,
porque o texto de 1943 (Um Problema Anteriano) € dedicado a Agosti-
nho da Silva.

Em tom de conclusio, resta-nos, pois, acrescentar que, na época em
que Agostinho da Silva € entrevistado por Campos Matos, ji se havia
esquecido do seu mestre Anténio Sérgio. Todavia, cremos que o homem
dos Ensaios foi um dos que mais contribuiu para o alicerce do pensamen-
to adulto de George Agostinho. Afinal, em meados dos anos 50, e jd no
Brasil, Agostinho continuava a considerar Anténio Sérgio como um dos
principais autores portugueses.

Romana Valente Pinho
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Angelo Alves, Leonardo Coimbra (1883-1936): Filésofo, Orador e Poli-
tico, Gaia, Estratégias Criativas, 2007, 127 pp.

Como ¢é sabido, na filosofia criacionista de Leonardo Coimbra, o
problema de Deus ocupa um decisivo e primordial lugar de destaque,
pois, como afirma o préprio autor, «o problema de Deus € o problema do
significado humano ou super-humano mas finito e do significado absolu-
to da moral»!. Deus € entdo o que a pessoa procura no Seu progresso
moral, sendo afinal também o seu fundamento ético-religioso. A cons-
ciéncia moral € a mais entranha realidade e esséncia, onde a conjugacio
do conhecimento e amor eleva para o mais alto. Desde a dialéctica cienti-
fica, que levou a pessoa religiosa, a dialéctica artistica, que levou pelo
sentimento a vida religiosa das pessoas, (vida essencial de ac¢do moral
que, pela vontade, ultrapassa os determinismos, dominando-os), € pela
dialéctica filoséfica que a plena liberdade e posse dos determinismos
permitirio a4 pessoa prolongar «num herdico esfor¢o a sua vida até ao
absoluto»?, onde todas as nogdes cientificas e artisticas diferentes foram
ordenadas em (ltima e definitiva sintese.

Entdo o movimento filoséfico chega a um momento em que a pessoa
«se apreende em Deus como ménada», constituindo pois um momento
metafisico e dltimo. Contudo, e se a filosofia criacionista apontando des-
de o inicio para um vértice, a ele consegue chegar, fi-lo pelo esforco de
uma actividade livre, inteligente e amorosa, ndo por algo recebido e sem
esforgo, mas pelo que o pensamento justificou construindo, pois «ciéncia,
moral e religido tém de ser momentos de pensamento e nido imposi¢des
estranhas»3.

O pensamento leonardino no seu iltimo momento dialéctico apreen-
de-se no sistema metafisico que € a sua esséncia, pois o Criacionismo
como a mais ampla e coerente sintese filoséfica permite a abertura e o
didlogo necessdrio da pessoa religiosa na vida infinita, permitindo acen-
der-se na luz que banha Deus, vértice que se atinge pelo esforgo moral e
progressdo dialéctica. E af é a vida mais intima e silenciosa em que «as
mios que cavaram, erguem-se rezando; € a sede de dgua que devora as
rochas, € a sede de Infinito que devora as almas»*.

Infinito, que é sempre uma presenca, isto é uma espécie de transcen-
déncia na imanéncia, pois Deus como eterno criador e condutor da grande

I Obras de Leonardo Coimbra, coordenagio ¢ revisio de Sant’Anna Dionisio, Porto,
Lello, 1983, vol. I, p. 326.

2 Ibidem, p. 306.
3 Ibidem, p. 329.
4 Ibidem, p. 391.
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manifestagio que é a vida, pode ser entendido na filosofia leonardina
como ponto de partida e ponto de chegada, ou numa terminologia de Tei-
lhard de Chardin, o ponto Alfa e Omegas.

O para além, o mais acima a que o homem quer subir, consciente
que af encontra a luz que ao longo da vida procurava, leva-o a transpor
todos os obstaculos desde a dialéctica cientifica a Gltima realidade que o
define — a pessoa — e sempre num continuo transcender-se para atingir o
absoluto criacionismo de Deus.

Nada na natureza pode bastar a ndo ser o ideal, a fonte inspiradora
das nossas acgGes, que € Deus, pois:

«0 homem quer o absoluto, e todo o Universo entra no pensamento e
nas suas acgdes e compreende-se assim como consciéncia representativa
do Todo e, portanto, consciéncia cdsmica da sua dignidade espiritual»©.

Deus pelo amor que irradia, e as criaturas pelo amor que por Ele
nutrem, permite um encontro profundo entre todos os seres.

E o mistério? E certo que este nos excede, o que nio significa a
diminui¢do da pessoa humana, pois € de certa forma o mistério que faz
com que o homem caminhe, tentando aproximar-se na maxima verticali-
dade das profundidades do espirito. A este propésito Leonardo esclarece:

«mas que ndo queira isso dizer que € mais volumoso e mais vasto e
menos consciente e justo, menos belo e unitario. Deus néo pode ser
diferente do homem por lhe ficar aquém em consciéncia de si e da fra-
terna reciprocidade da existéncia; Mas porque a mais efémera onda de
devocdo e amor, de universalismo e bondade, arremessada do coragio
humano, € o dsculo da sua alta beleza a nossa misera profundidade»’.

Entdo ¢ facil de perceber que Deus nio estd longe mas extremamente
préximo do homem, pois Ele € uma constante presenca permitindo infini-
tas possibilidades, afirmando o autor:

«Deus € vivo, ele € mesmo a vida, o espago metafisico e transcendente
que coordena e enlaca todos os movimentos, desde o mais humilde
rasgar duma corola ao crescimento da meditagio abrindo em prece os
labios humanos. Essa a face sublime do Mistério, infinito abrago de
amor unindo as criaturas, enchendo o ar e o éter de estremecimentos

5 Sob uma possivel aproximacio entre Leonardo Coimbra e Teilhard de Chardin, é escla-
recedor o artigo de Manuel Ferreira Patricio, Leonardo Coimbra e Teilhard de Chardin,
Evora, Universidade de Evora, 1983.

6 Obras..., ed. cit., p. 214.
7 Ibidem, vol. 11, p. 345.
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comunicativos, percorrendo em ondas a vastiddo do planeta, espraian-
do-se em luz na imensidade sideral»®.

O impulso religioso € original e origindrio, permitindo que a pessoa
se eleve a uma mdxima poténcia pelo pensamento e pelo amor como cau-
sa da sua propria vivéncia de compreensio de tudo e do Todo que € afinal
a exigéncia de Unidade, isto €, de Deus, pois o0 homem deseja tudo enten-
der, tudo abracar. A ascensido do homem para um infinito excedente é em
Leonardo conseguido por um longo percurso, exigindo esfor¢o e alguns
saltos, mas possivel quer gragas ao homem quer, e principalmente, gracas
a Deus, pois a sua Graga e amor se disponibiliza para a realizacdo humana.

Podemos entdo afirmar, tal como Leonardo, que a filosofia, ao aca-
bar-se em religifio, isto €, a religiio como uma mais elevada explicagio e
solucdo para a ansiedade metafisica do homem, pode considerar-se como
um espaco a partir do qual se vai tornando licido o principio da harmonia
em que uma certa amorosidade onfo-ética se torna evidente. Deus é a
garantia dos valores morais do homem, pois n’Ele se encontra o alento e
o0 sopro de uma vida verdadeira.

Entender o homem ¢é entendé-lo através de um pensamento aberto,
progressivo e ascensional, que o leva ao absoluto, pois ele o quer signifi-
cando também que todo o universo entra no seu pensamento e suas
acgdes, pois que um critério de perfei¢do é medida e meta a atingir, ndo
vendo af um acréscimo de vantagens humanas, mas sim uma atitude, um
ideal que transportard o homem e a humanidade para uma harmonia mais
perfeita onde tudo adquire sentido. Esta forma de pensar criacionista estd
em perfeita sintonia com o cristianismo e a teologia cristd, para quem a
mais alta realidade e o maior valor é a pessoa e o seu crescimento para a
perfeicdo. Qualquer humanismo tem como objectivo a realizacdo de um
tipo humano ideal, ou seja, a nobilitagio do homem, que na pritica nio se
verificou em todos os humanismos. O humanismo que Leonardo entende
que cumpre esse objectivo € o humanismo cristdo onde o pensamento do
filésofo claramente se integra, pois sempre foi um homem profundamente
religioso e cristdo, e, no final da vida, catélico. No cristianismo € afirma-
do que o homem ocupa um lugar proeminente, sendo também senhor do
universo e seu porta-voz junto de Deus, que goza da dignidade de pessoa
invioldvel e sagrada, o que a filosofia leonardina também afirma.

A filosofia leonardina orienta-se desde o inicio pelo conhecimento
potencial na unidade do ser, operando através da dialéctica criacionista
um “religar” dos virios estadios tedricos, 0 que nos permite considerar
que a sua filosofia é uma consciente dialéctica prevendo um fim. O misté-
rio do divino sempre afagou as progressivas preocupacdes metafisicas do

8 Ibidem.
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filésofo, que ja na sua primeira obra define o Criacionismo como um
sistema que “constr6i” a consciéncia das sensa¢des coordenadas para as
subordinar a fins ideais, sendo «a sua atitude perante Deus (...) de con-
fianca vinda da continuidade da vida moral, e por isso, nunca esquece que
o caminho de Deus € o da virtude (...). A afirmacio da sua vontade moral
(ainda que solitdria) em frente do universo amoral, ¢ um dos momentos
do seu caminho para Deus»®.

Leonardo teve como tantos outros homens um percurso existencial
que passou por uma juventude menos “catdlica”, em que foi a seu modo
um contestatdrio, embora nunca agressivo mas ponderado, pois acredita-
va sobretudo nos valores da pessoa humana em que a liberdade e a frater-
nidade permitiriam ao homem a plenitude e a dignidade. Crente no abso-
luto e, talvez por isso, o filésofo portugués, na sua especulacio em torno
da existéncia humana, seu sentido e significado, e apesar das contrarieda-
des da sua prépria vida pessoal, ndo caiu nos extremos de uma angtstia
doentia ou pessimista pois quando proximo desses sentimentos deles se
afastava, acreditando em algo de divino e transcendente, de que a sua
adesdo final a religido catdlica (pouco tempo antes de morrer) podera ser
visto como um sinal.

A grandeza humana e fonte de toda a sua riqueza reside na execugio
de uma farefa para a qual foi criado o homem, pois inserido no &mago da
natureza deverd realizar na sua pessoa a sintese de riquezas cdsmicas,
pois «os fins do homem sio na ascensido do conhecimento, da imaginacao
até ao terceiro grau do conhecimento em espécie eterna ou Deus»!?, e «a
filosofia (...) serd a prdpria vida espiritual na origem, nascimento e visao
de Deus»!l.

E quase no final de Criacionismo — Sintese filosdfica, Leonardo
escreve:

«Coragem, meus irmdos! A vida é bela e eterna; subamos a ela, a
grande e eterna vida. No hd limites para a alma humana, como néo ha
limites para nenhuma moénada. O espaco ¢ o tempo ndo as limitam,
nenhuma estranha fatalidade as limita.

Elas sdo, em Deus, isto €, na infinita possibilidade da sua acg¢io moral,
reais e ilimitadas. A sua linguagem ¢ o espago e o tempo, porque sido
activas e livres.

O espaco e o tempo ndo as limitam, nem as deformam. Nenhum mal
intrinseco as aflige. Todos os pessimistas, que t&€m feito o balango do
mundo, tém feito um balanco fraudulento. Ndo hd mal e bem em si,

9 Ibidem, vol. I, p. 11.
10 Ibidem, vol. 11, p. 25.
11 Ibidem, p. 39.
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que se possa contar e medir. O mal € a cegueira, a bruteza, o cousismo
do pensamento ou sentimento. O bem é o consentimento interior na
ordem e na harmonia universais»!2.

Ora, se o homem consente esse bem, se 0 homem ama verdadeira-
mente, encherd a terra das obras do espirito e na intimidade da alma
humana alcancara Deus.

Duas razdes nos levam a apresentar e a recomendar este livro: o ter
sido escrito pelo Professor Angelo Alves, distinto professor da Universi-
dade Catélica Portuguesa, entretanto jubilado; e o ter como objecto de
estudo Leonardo Coimbra, Fildsofo, Mestre de outros Fildsofos (nomea-
damente, de José Marinho e Alvaro Ribeiro) e Fundador da primeira
Faculdade de Letras da Universidade do Porto!3.

Em 1919, com efeito, como é sabido, o entdo jovem deputado e pro-
fessor liceal Leonardo Coimbra, na altura exercendo o cargo de Ministro
da Instrugdo Publica vai, através do decreto n.° 5770 (Didrio da Repiibli-
ca, n.° 98, 140 Suplemento, I Série), de 10 de Maio de 1919, desanexar a
Faculdade de Letras da Universidade de Coimbra e integrd-la, depois, na
Universidade do Porto, assim criando a primeira Faculdade de Letras da
Universidade do Porto (Lei 861, de 27 de Agosto de 1919, Decreto
n.° 171, artigo 11).

Desde o ano lectivo de 1919/1920 até ao ano de 1932, data do seu
encerramento, Leonardo Coimbra foi o Director e o mais marcante pro-
fessor dessa Faculdade, assim se assumindo como uma figura incontor-
néavel da cidade do Porto e da cultura portuguesa, sobretudo na sua ver-
tente filoséfica. A sua intervengdo e o dinamismo por si empreendido em
prol de uma verdadeira cultura académica foi impar e, por isso, inolviddvel.

Nio obstante, a sua concepgio de cultura, jamais dissocidvel do
papel e da importincia da educagdo, ndo se confinou as paredes e muros
da Academia, antes se estendeu a toda a cidade, em encontros e tertilias
nalguns cafés da cidade do Porto, para além de outros lugares, como o da
Universidade Popular, onde também teve um importante papel. O nimero
de pessoas — estudantes, colegas e amigos — que, nesses locais, se junta-
vam 4 volta do ilustre professor e orador era realmente impressionante.
Por isso, nio € de estranhar que Leonardo Coimbra tenha acabado por
“fazer” escola, tal a quantidade e a qualidade dos seus discipulos.

12 [bidem, vol. 1, p. 391.

13 A este respeito, veja-se o estudo de Pinharanda Gomes, A Escola Portuense (Porto,
Caixotim, 2005).
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Alids, desde hd alguns anos que alguns hermeneutas do pensamento
portugués contemporineo — como, por exemplo, Pinharanda Gomes e
Antonio Braz Teixeira — propdem a designagdo de “Escola Portuense”
para se referirem ao extenso grupo de pessoas que se reclamam do magis-
tério de Leonardo Coimbra — desde os jd referidos José Marinho e Alvaro
Ribeiro até, porventura, Agostinho da Silva, por Anténio Telmo conside-
rado como “o ultimo discipulo de Leonardo”. Para além desses, hd ainda
a referir os seus discipulos mais recentes, mais jovens, que, nio tendo
podido conviver directamente com o filésofo portuense, tém com ele
dialogado através da sua obra.

Dentre estes, destacam-se alguns nomes, nomeadamente o de Ange-
lo Alves, que, de modo muito peculiar, parece ter encontrado em Leonar-
do Coimbra significativa afinidade de pensamento, ao qual, em virtude
disso, tem dedicado, desde, pelo menos, os finais do anos cinquenta,
grande parte do seu valioso labor filoséfico. Prova, desde logo, disso é
sua Dissertacio de Doutoramento, O sistema filosdfico de Leonardo
Coimbra: Idealismo Criacionista, que redigiu, defendeu e publicou em
1962 (Ed. Tavares Martins), trabalho pioneiro no panorama de investiga-
¢do sobre Leonardo Coimbra, a par da Dissertagio de Manuel Barbosa da
Costa Freitas, defendida cinco anos antes, em 1957, na Universidade
Clédssica de Lisboa (mas s6 numa muita reduzida parte publicada).

Desde esse seu primeiro trabalho, Angelo Alves nio mais deixou de
investigar o pensamento e a obra de Leonardo Coimbra, tendo publicado
diversos escritos, participado em intimeros coléquios, congressos, revis-
tas e obras colectivas — a titulo de exemplo, referimos aqui apenas a sua
tltima conferéncia, “Leonardo Coimbra, o Tribuno e o Filésofo”, profe-
rida em Roma, em 2005, no Instituto Portugués de Santo Ant6nio, aquan-
do da inauguracio de uma Exposicdo Biobibliogrifica, com o apoio da
Camara Municipal de Felgueiras, donde, como € sabido, Leonardo Coim-
bra era natural. Mais recentemente, em 2006, Angelo Alves publicou
ainda a obra Prolegdmenos a uma ontologia pluridimensional: dialéctica
ascensional plenificante (IN-CM), obra de grande profundidade filoséfica
e de clara inspiracio leonardina.

A convite de uma editora, que tem promovido uma interessante
colecgio de Biografias — da qual jd foram publicadas as de Emmanuel
Levinas, Jodo de Barros, Agostinho da Silva, Teixeira de Pascoaes,
Domingos Tarrozo e Diogo Cassels, estando ainda previstas as de Manuel
Antunes, Manuel Laranjeira, Max Weber, Emile Durkheim, Santo Agos-
tinho e Abade Correia da Serra —, publicou j4 este ano Angelo Alves a
obra Leonardo Coimbra (1883-1936): Filésofo, Orador e Politico, onde,
em sintese, nos sio apresentadas aquelas que foram as intui¢bes funda-
mentais do grande mestre de Filosofia em Portugal. A nosso ver, ndo é
esta apenas mais uma obra sobre Leonardo Coimbra, a juntar s muitas
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que, desde os anos sessenta, tém sido publicadas, dado ser um estudo
inovador, sobretudo por se deter em momentos da vida de Leonardo que,
em geral, t8m merecido menor atengéo.

A sintese biogrifica e ideografica nesta obra apresentada denota a
preocupagio por parte do seu autor em se realizar uma visdao global da
vida, obra e pensamento de Leonardo Coimbra, incluindo nelas as fases
menos estudadas — nomeadamente, a primeira fase, entre 1905 ¢ 1912, e a
tltima, entre 1923 e 1936. Em geral, com efeito, os estudos sobre Leo-
nardo Coimbra tém-se centrado na fase intermédia, de elaboracio e difu-
sdo do Criacionismo, acentuando a sua inser¢do no contexto cultural e
filoséfico portugués, e, nessa medida, dando uma menor importincia a
sua inser¢do no contexto europeu e universal. Também por isso, por aten-
der nédo apenas ao contexto cultural e filoséfico portugués mas ainda ao
europeu e universal, esta obra apresenta-se como uma sintese acessivel e
equilibrada, claramente elucidativa do conjunto da vida, da obra e do
pensamento de filésofo-tribuno.

Estando esta obra, como ji referimos, inserida numa coleccdo de
Biografias, ndo pdde deixar o seu autor de se conformar com o modelo
estipulado. Nem por isso, contudo, esta obra peca por falta de profundi-
dade. Pelo contririo, apesar do modelo restritivo, Angelo Alves conse-
guiu oferecer-nos uma visdo muito completa de Leonardo Coimbra, nela
dando conta dos miiltiplos acontecimentos individuais, familiares e
sociais que marcaram a sua actividade filoséfica, docente, cultural, orat6-
ria e politica. Para além disso, propde-nos ainda uma leitura da evolugio
do pensamento de Leonardo, descriminando trés fases: idealismo libertd-
rio, idealismo criacionista e ideo-realismo. Particular desenvolvimento
mereceu o que Angelo Alves designa como a “transmutacao” filoséfica e
religiosa da fase final, relevando a alegada assimilagdo original do ideo-
-realismo aristotélico-tomista e o que considera ser o seu longo percurso
de reencontro com a Fé da Igreja Catélica. Motivo, pois, mais do que
suficiente para despertar a atengdo dos estudiosos de Leonardo.

Celeste Natdrio

GENEVIEVE Lloyd, The Man of Reason ‘Male’ and ‘Female’ in Western
Philosophy, London, Routledge, 19862.

Tragando um percurso histérico através de alguns filésofos do pen-
samento ocidental, Genevieve Lloyd escreve-nos, em The Man of Rea-
son, a histéria de uma razdo masculinizada que, nio distante da vida
social do pensador, se vem constituindo e institucionalizando como um
simbolo na nossa tradigio filosofica.



300 Recensoes

A tese € forte — hd ao longo da histéria da filosofia ocidental, uma
ideia de razdo que € masculinizada — e o facto deste livro se enquadrar
nos clidssicos da literatura feminista ndo lhe serd inocente, na medida em
que este suscita discussdo e coloca, tanto para o exterior como para o
interior das filosofias feministas, questdes pertinentes.

Sublinhemos, em primeiro lugar, os aspectos formais da obra:

Facamos notar que o subtitulo ‘Male’ and ‘Female’ in Western Phi-
losophy denota dois aspectos: a) para que a tese, proposta por Lloyd, seja
considerada, essa terd de evidenciar a importante relevdncia do masculino
e feminino no contexto filoséfico ao longo da histéria da razdo ocidental,
b) o respeito evidenciado no reconhecimento a outras formas de filosofia,
que nio apenas a ocidental, a partir da circunscrigdo especifica da obra
através da expressio “Filosofia Ocidental”.

Como obra de histéria de filosofia, este livro de Lloyd goza de uma
estruturagio que ndo se circunscreve simplesmente a uma cronologia
estrita na narrativa do pensar filoséfico, antes retorna e antecipa, no apa-
recimento dos virios filésofos, ao longo dos seus capitulos. Do mesmo
modo, a razdo e a histdria da razfo, tiveram, também elas, pontos de
retorno e antecipagdo, onde os paradigmas aparecem num oscilar cons-
tante, ora evidenciando-se, ora relegando-se. Assim, o trago unificador da
obra serd, mais do que uma linha cronoldgica, um certo pensar sobre a
razdo que, tal como este livro de Lloyd, se mostra vasto em retornos e
antecipagdes.

Ainda numa avaliagio da obra como histéria de filosofia, hd, por
entre os historiadores da filosofia, quem condene a utilizagio de autores
candnicos de uma determinada época como seus exclusivos representan-
tes. Autores canénicos sdo autores candnicos, isto €, autores chave para a
compreensdo do pensamento numa determinada época mas, 0 mesmo nio
serd dizer que, toda uma época se resuma aos pensamentos desses auto-
res. Defendendo uma tese forte sobre a histéria da razao, esta obra deve-
ria abranger, nos seus grandes pontos, outros que, ao longo dessa histéria
inscreveram as suas vidas e que, ndo sendo hoje relevados, o foram nas
suas respectivas épocas. A obra nio fala apenas de autores candnicos,
sejamos justos mas, no que respeita aos grandes pontos que configuram a
razdo ocidental, parecem faltar outros cuja razio e sentimento, razio e
natureza, se configuravam por outros paradigmas (ex: Plotino ou Ortega
Y Gasset). Poder-se-ia objectar que a obra perderia o seu cardcter econd-
mico e, que a utilizagdo de canones visaria reforcar a tese da masculini-
dade da razdo, uma vez que esta se encontraria nos grandes nomes do
pensamento ocidental.

Contra a primeira objecc¢do, respondo que a énfase deverd ser dada a
pluralidade e ndo & quantidade, pelo que, alguns bastariam desde que essa
pluralidade fosse garantida. Contra a segunda, responderia que mais
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reforgada ficard uma tese que responda a paradigmas histéricos, do que a
paradigmas de cdnones da histéria da filosofia.

Uma ultima referéncia aos aspectos formais da obra prende-se com a
bibliografia. Esta apresenta-se, na sua exclusividade, em inglés. Notemos
que nas obras originalmente escritas noutras linguas, Lloyd apresenta
traducdes de referéncia tais como Cambridge ou Oxford, no entanto, nio
deixam de ser tradugdes. Um livro com uma tese forte sobre uma filosofia
que se quer ver instituida necessita, de referéncias as fontes originais
ganhando, deste modo, maior credibilidade cientifica. Pela natureza gene-
ralista da obra, ndo se exigiria que as citagdes fossem feitas no original
mas que, as referéncias a essas citagdes traduzidas fossem conduzidas, na
bibliografia, a uma versio na lingua original ou a uma edigio critica.

Terminadas as consideragdes formais acerca da gbra, caminhemos
agora num breve resumo das ideias chave ai presentes.

Ao longo dos vdrios capitulos, Lloyd apresenta as ideias de grandes
clidssicos do pensamento ocidental, alternando entre uma apresentagio
das suas doutrinas sobre a razdo e as suas opinides sobre a mulher. Neste
jogo de interpretacdo, a autora procura mostrar que “more is at stake in
all this than the niceties of biblical exegesis; and more, too, than a succes-
sion of surface misogynist attitudes within philosophical thought™ (p.37),
concretizando que “it is not a question simply of the applicability to
women of neutrally specified ideals of rationality, but rather of the gen-
derization of the ideals themselves” (p.37) na medida em que fora através
da recusa ou superagio de uma ideia de feminilidade que tais ideais gan-
havam contornos de doutrinas valorizadas, trazendo consequéncias para o
préprio contetido da feminilidade pois este “has been partly formed by
such processes of exclusion” (p.37).

O objecto desta obra de Genevieve Lloyd joga-se ai mesmo, onde o
masculino e o feminino operam “as a symbol in traditional philosophical
texts, and of its interactions with explicit philosophical views of reason”
(Prefdcio p.ix).

Desde os tempos mais remotos que a mulher aparece ligada a natu-
reza e, desde os helenistas que a razdo se procura longe desta. Mulher e
razdo aparecem-nos, ao longo da histéria da filosofia ocidental, como
dois universos antagdnicos, pois s6 ndo sendo um se poderd ser plena-
mente outro. Forma (Platio), luz (Agostinho), controlo sobre as emogdes
(Kant), maturidade (Schopenhauer), sido atributos de uma razio que visa
imperar sobre a natureza misteriosa, oculta, selvagem... sobre a mulher.
Mas, no decorrer da histéria, do antagénico, que separava a mulher ligada
a natureza do homem ligado a razdo, se passa a diferenca, e dessa dife-
renca a complementaridade, e “what she lacks in way of a grasp of uni-
versals, woman makes up in her possession of other mental traits — taste,
sensibility, practical sense, feeling”(p.76). Apesar de aceite por muitas
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mulheres, este tipo de atributos nio definem uma natureza feminina a nio
ser pela complementaridade, pois “the idea that women have their own
distinctive kind of intellectual or mode of thought is a relatively recent
one in our philosophical tradition” (p.75).

Ora, como pensar entdo uma natureza especifica de feminilidade? Se
esta, ao longo da histdria, estd marcada apenas como superagio, contra-
ponto, complemento do/pelo outro masculino? Aproximando-nos do fim
do livro, aguardamos, pdgina apds pigina, o momento em que a autora
nos apresentard a definicdo de razdo feminina, de um pensar préprio da
feminilidade porém, tal nido acontece:

“The Man of Reason, as some of its critics have pointed out, does not
attempt to move beyond the diagnosis of reason’s maleness to any
positive reconstruction of either a new feminized reason or a new
feminine alternative to reason (...) I remain resistant to taking either
of those further steps” (preficio p.xi),

confessa Lloyd no preficio a segunda edigfo desta sua obra.

No entanto, nio pede a obra essa distingdo? Néo reivindica a obra
essa abertura que Lloyd se recusa a oferecer? Pois se, na perspectiva des-
ta autora, a feminilidade, por um lado, ndo devera cair no erro do passado
considerando-se como ponto antagénico daquilo que é masculinidade,
nem como ponto de complemento, mesmo que este seja, em alguns dos
casos, camuflado; por outro, deverd surgir como movimento novo, de
uma nova razdo, fora da masculinidade. Entio que lugar ¢ esse entre o
erro do passado que se ndo quer ver repetido e o projecto futuro que se
ambiciona? Mostra-se a recusa, diz-se 0 que se aspira, mas o ponto que
motiva uma razao feminina, num sentido ou noutro, ndo aparece.

Como referimos, ao longo da obra, Lloyd tomou como orientagdo
incontestivel de um pensamento feminista, a tomada de consciéncia des-
sa dicotomia masculino-feminino e, fé-lo ao longo da histéria da razio
ocidental, assumindo, desde logo, uma preferéncia pela divulgagio e
exploragdo de textos habitualmente considerados como secunddrios e até
mesmo supérfluos, de grandes nomes da filosofia ocidental.

Na base desta atitude tedrica, face aos textos, existem opgdes de
orienta¢do que incitam a um debate e reflexdo:

Considerar os textos como secunddrios ou supérfluos serd negligen-
ciar o acesso a uma razdo mais abrangente, concordard Lloyd, mas pode-
remos perguntar: Omitindo, estaremos a negligenciar ou a ignorar?

Isto é, ao trazer a luz algo ao qual ndo se dava importancia, ndo esta-
remos a colocar pedras ao longo do préprio caminho que queremos ver
trilhado? O limite entre agir e pensar joga-se também aqui nesta proble-
matica que o livro de Lloyd nos permite evidenciar. Se as nossas ac¢des
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possuem mais poder que as nossas palavras, o siléncio sobre esta questdo
poderd ser entendido, ndo apenas como simples ignorar mas, o fechar das
portas de um assunto que se julga importante, ndo o sendo de facto. Que
assunto? A feminilidade? Ndo. As misoginias dos cidnones da filosofia,
isto €, o acto de ignorar arruina a palavra que, pode até gritar, mas o seu
entoo € impotente perante a autoridade da acgido, sendo ou nao sendo esta
acusada pela palavra, de negligente ou ignorante.

Por outro lado, € esse siléncio que Lloyd ndo quer ver repetido e essa
misoginia ndo €, para o feminismo, mero acessorio das teorias filoséficas,
¢ algo que deverd ser exposto e debatido, evidenciado, para uma tomada
de consciéncia de uma masculinidade da razdo que, para Lloyd, ndo é
sexista nem de género, é de simbolo. E é esse simbolo da relagiio mascu-
lino-feminino ao longo da epistemologia, construida no decurso do pen-
samento filos6fico ocidental, que serd um dos grandes contributos desta
obra no conjunto de obras de filosofia feminista — recontando a histéria
do conhecimento filoséfico relevando af, o lugar desse simbolo até entido
nio considerado.

Mas ndo sendo esse simbolo masculino-feminino nem de género,
nem de sexo e, ndo nos referindo Lloyd uma natureza especifica do femi-
nino, ndo serd legitimo perguntar: de que simbolo € esse simbolo?

Apesar de ndo o fazer positivamente, Lloyd parece esculpir um
caminho de uma razio onde, ndo podendo considerd-la feminina, a pode-
riamos negativamente considerar como ndo-masculina. Pois no esculpir,
tal como no pintar, tal como no construir de um texto, muito do chamado
desperdicio fica nas margens dos analistas. Mas, quanto de desperdicios
terd essa escultura que Lloyd aqui nos faz de um novo simbolo da razio?
E ¢ nesses desperdicios que ficam por omissdo, que poderemos ler a criti-
ca de Lloyd a uma razio longe da sensagio, longe da emogio, sempre por
oposi¢do mais ou menos acentuada a uma outra natureza, a feminina, a
qual as mulheres e homens, deveriam reivindicar mais para si no exerci-
cio da razio filoséfica.

Mdrcio Emanuel Machado
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Jacomo, Academica 6, Lisboa, Centro de Filosofia da Universidade de
Lisboa, 2007.

Schiller, Cidaddo do Mundo, coord. de Teresa M. L. R. Cadete e Leonel
R. dos Santos, Acta 4, Lisboa, Centro de Filosofia da Universidade de
Lisboa, 2007.

Filosofia Kantiana do Direito e da Politica, coord. de Leonel R. dos San-
tos e José Gomes André, Acta 3, Lisboa, Centro de Filosofia da Universi-
dade de Lisboa, 2007.

Hannah Arendt: luz e sombra, coord. de Maria Luisa Ribeiro Ferreira,
Cristina Beckert /e Margarida Amaral, Acta 0, Lisboa, Centro de Filoso-
fia da Universidade de Lisboa, 2007.

Investigagoes Logicas — 1l Vol, Parte I. Investigagdes para a Fenomeno-
logia e a Teoria do Conhecimento, autoria de Edmund Husserl, traducio
de Pedro Alves e Carlos Morujio, Lisboa, Centro de Filosofia da Univer-
sidade de Lisboa, 2007.

Investigacdes Logicas — Il Vol, Parte 1I. Investigacoes para a Fenomeno-
logia e a Teoria do Conhecimento, autoria de Edmund Husserl, traducio
de Carlos Morujdo, Lisboa, Centro de Filosofia da Universidade de Lis-

boa, 2007.

Li¢des sobre a Teoria da Significagdo. Semestre de Verdo de 1908, auto-
ria de Edmund Husserl, tradu¢do de Rui Sampaio da Silva, Lisboa, Cen-
tro de Filosofia da Universidade de Lisboa, 2007.

PARCERIAS

Aristételes. Obras completas. Volume I, Tomo V: Tdpicos, traducio de J.
A. Segurado e Campos, IN-CM e Centro de Filosofia da Universidade de
Lisboa, 2007.

O que é a Arte? A Perspectiva Analitica, org. de Carmo D’Orey, Dinali-
vro e Centro de Filosofia da Universidade de Lisboa, 2007.

Le jeu des sciences avec Heidegger et Derrida. Scéne, retraits et régula-
tion de ’aléatoire — Volume 1, autoria de Fernando Belo, L’Harmattan e
Centro de Filosofia da Universidade de Lisboa, 2007.

Le jeu des sciences avec Heidegger et Derrida. La phénoménologie re-
Jformulée, en vérité — Volume 2, L' Harmattan e Centro de Filosofia da
Universidade de Lisboa, 2007.
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PUBLICACOES PERIODICAS

Phainomenon — Revista de Fenomenologia, n.° 13 e 14, direccio de Pedro
Alves, Lisboa, Centro de Filosofia da Universidade de Lisboa, 2007.

EVENTOS DE NATUREZA CIENTIFICA E CULTURAL

COLOQUIOS E JORNADAS

Coléquio Internacional Comemorativo do Centendrio do Nascimento de
Hannah Arendt, 11 e 12 de Janeiro, Faculdade de Letras da Universidade
de Lisboa, Centro de Filosofia da Universidade de Lisboa.

Jornadas Internacionais Figuras da Racionalidade — Neokantismo e
Fenomenologia, 18 e 19 de Janeiro, Universidade de Evora e Centro de
Filosofia da Universidade de Lisboa.

Olhares sobre a Filosofia, A Filosofia na Escola, na Cidade e na Cultura,
23 de Margo, Centro Nacional de Cultura, co-organizagdo Departamento
de Filosofia da FLUL e Centro de Filosofia da Universidade de Lisboa.

SEMINARIOS E CONFERENCIAS

Semindrios do Projecto Francisco Sanches, Faculdade de Letras da Uni-
versidade de Lisboa, Centro de Filosofia da Universidade de Lisboa,
coordenagao de Adelino Cardoso.

Semindrios do Projecto POCI/FIL/60600/2004 — Heidegger em Portu-
gués, coordenagdo de Irene Borges Duarte.

Semindrios do Projecto PTDC/FIL/64836/2006 — Filosofia, Medicina e
Sociedade, coordenagdo de Adelino Cardoso.

Semindrios do Projecto PTDC/FIL/64249/2006 — A Questio de Deus.
Histdria e Critica, coordenagio de Maria Leonor Xavier.

Semindrio Permanente de Filosofia Analitica, Faculdade de Letras da
Universidade de Lisboa, Centro de Filosofia da Universidade de Lisboa.
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EVENTOS DE NATUREZA CIENTIFICA E CULTURAL PREVISTOS
PARA 2008

Coléquio sobre Hans Blumenberg, organizacao de Olivier Féron.

Workshop Negation and Denial, FLUL, Julho de 2008, organizagio de
Teresa Marques.

Semindrio Interdisciplinar sobre a Fenomenologia da Experiéncia Juridi-
ca, organizagio de Pedro Alves.

Nota: os precos dos livros estdo indicados na pdgina do Centro de Filoso-
fia na internet: www.centrofilosofia.org

Centro de Filosofia da Universidade de Lisboa
Faculdade de Letras de Lisboa

Alameda da Universidade

P-1600-214 Lisboa

Tel/Fax: 217920091 e E-mail: c.filosofia@fl.ul.pt
Web: www.centrofilosofia.org

N.°Id. Fiscal: 502 447 699


http://www.centrofilosofia.org
mailto:c.filosofia@fl.ul.pt
http://www.centrofilosofia.org
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Estudos Pés-Graduados em Filosofia
na Universidade de Lisboa
2007-2008

O Departamento de Filosofia da UL

O Departamento de Filosofia da Universidade de Lisboa convida todos os
interessados a candidatarem-se aos seus programas de Mestrado (2° ciclo) e
Doutoramento (3° ciclo) para ingresso em Outubro de 2007. Os cursos ofere-
cidos nestes programas também interessam a Professores de Filosofia do
Ensino Secundario, pois podem ser creditados como Accdes de Formacao
(cada curso tem a duragdo de 50 horas, o que corresponde a 2 créditos).

A Universidade de Lisboa tem o maior e o mais forte departamento de Filo-
sofia em Portugal, com cerca de 20 docentes doutorados. Em 2006-7, ha
cerca de 40 estudantes inscritos nos programas de mestrado e doutoramento,
sendo completados, em média, 3 doutoramentos por ano lectivo.

Os membros do departamento podem oferecer orientag@o nas seguintes dreas
(e suas ramificagdes): Estética e Filosofia da Arte; Histéria da Filosofia;
Filosofia da Linguagem e Logica Filoséfica; Filosofia Moral e Politica; Epis-
temologia e Metafisica.

Bolsas

A maioria dos doutorandos no Departamento tem obtido bolsas de doutora-
mento da Fundagéo para a Ciéncia e a Tecnologia. Toda a informagio sobre
candidaturas estd disponivel em http://www.fct.mctes.pt/

Horarios

Os cursos dos programas de Mestrado e Doutoramento funcionarfio em horé-
rio pés-laboral: 5* e 6* feira a partir das 19:00, Sédbado de manha

Candidaturas

Os interessados podem contactar directamente o Director de Estudos Pés-
-Graduados.

Estudantes do actual 4° Ano da Licenciatura em Filosofia

Aos estudantes que queiram continuar os seus estudos serdo concedidas as
seguintes equivaléncias a disciplinas excedentes feitas em 2006-7: 12 ECTS
em DEs = 7.5 ECTS em UCs de Tépicos de Filosofia do 2° Ciclo; 12 ECTS
em DOS =7.5 ECTS em UCs de Opgio


http://www.fct.mctes.pt/
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Director de Estudos Pés-Graduados
Professor Jodo Branquinho, jbranquinho@fl.ul.pt

Sitio
Consulte também o sitio da Faculdade de Letras da Universidade de Lisboa:
http://www fl.ul.pt/posgraduados06/index.htm

Programa de Mestradoe em Filosofia (2° Ciclo)

O objectivo deste programa ¢ habilitar os estudantes, a um nivel intermédio
(por oposicio a elementar do 1° Ciclo e a avangado do 3°), com um conjunto
de conceitos, técnicas, teorias e problemas caracteristicos de territérios cen-
trais da Filosofia.

O programa consiste em:

« 6 unidades curriculares (UC) de Tdpicos de Filosofia e 2 UC de Opgio, a
completar nos primeiros dois semestres;

« 2 UC de Seminarios de Investigaciio, a completar nos 3° e 4° semestres;

« dissertacio de mestrado.

As UC de Tépicos de Filosofia encontram-se repartidas por seis grupos:
Histéria da Filosofia; Filosofia da Linguagem e da Mente; Filosofia do Espa-
¢o Publico; Filosofia da Natureza, da Vida e do Ambiente; Estética e Filoso-
fia da Arte; Epistemologia e Metafisica; as UC de Opg¢édo podem ser obtidas
em qualquer programa da Universidade de Lisboa. Os Semindrios de Investi-
gacdo destinam-se a apoiar o trabalho de composicio da dissertagio e consis-
tem em apresentagdes pelos estudantes de resultados da sua investigagao.

Unidades Curriculares de Topicos de Filosofia oferecidas em 2007-8
(ensino por médulos)

Semesire Impar

Tépicos de Histéria da Filosofia I

Tépicos de Filosofia da Linguagem e da Mente
Tépicos de Filosofia do Espaco Publico

Semestre Par

Tépicos de Historia da Filosofia I1
Topicos de Estética e Filosofia da Arte
Topicos de Epistemologia e Metafisica


mailto:jbranquinho@fl.ul.pt
http://www.fl.ul.pt/posgraduados06/index.htm
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Programa de Doutoramento em Filosofia (3" Ciclo)

As competéncias visadas sdo de nivel avangado (por oposi¢do a intermédio
do 2° ciclo e a elementar do 1°). As competéncias adquiridas no Curso de
Formagiio Avangada, realizado durante os trés primeiros semestres, sdo sub-
sequentemente complementadas com as competéncias especificas de investi-
gagio associadas quer aos Semindrios de Investigagio quer a composi¢do da
dissertagdo de doutoramento, 2" e 3" fases do programa (respectivamente).

O programa consiste em:

« 6 UC de Topicos Avangados de Filosofia, a completar até ao inicio do 4°
semestre,

e 3 UC de Semindrios de Investigac@o, a completar nos 4°, 5° e 6° semestres:

« dissertacao de doutoramento

Unidades Curriculares de Tépicos Avancados de Filosofia oferecidas em 2007-8
(ensino por médulos)

Semestre Impar

Topicos Avancados de Histéria da Filosofia I

Tépicos Avancados de Filosofia da Linguagem e da Mente
Tépicos Avancgados de Filosofia do Espaco Piiblico
Semestre Par

Tépicos Avancados de Histéria da Filosofia II

Tépicos Avancados de Estética e Filosofia da Arte
Topicos Avancados de Epistemologia e Metafisica

Acgbes de Formacio para Professores do Ensino Secundario
2007-2008

Areas

O Departamento de Filosofia da Universidade de Lisboa oferece, em 2007-
-2008, ac¢des de formacgdo nas seguintes dreas, todas elas centrais para o
ensino do actual programa de Filosofia do ensino secundario:

» Histéria da Filosofia
» Logica

« Etica e Politica

« Estética

« Epistemologia
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Créditos

A cada uma destas acg¢bes de formagdo, cujo ensino estd organizado por
mobdulos, corresponde um total de 50 horas, que equivalem a 2 créditos. As
acgdes de formagdo consistem em 16 sessdes de 2 horas e meia semanais
cada, as quais sdo adicionadas 10 horas para avaliagio e orienta¢do indivi-
dual. As sessdes tém lugar a sexta-feira a partir das 19:00 ou ao Sédbado a
partir das 8:00.

Para mais informacGes, contacte por favor o Director de Estudos Pés-
-Graduados, Professor Jodo Branquinho, jbranquinho@fl.ul.pt

Estudos Pés-Graduados em Filosofia na Universidade de Lisboa
2007-2008

Unidades Curriculares, Médulos e Docentes

Semestre Impar

Filosofia do Espaco Piiblico:

« Moédulo 1: Risco e Incerteza na Era da Crise Ambiental, Viriato Sorome-
nho Marques; semanas 1-6, 5* Feira, 19:00 — 21:30

e« Médulo 2: As Mulheres e a Filosofia, Luisa Ribeiro Ferreira; semanas 7-
-11, 5" Feira, 19:00 - 21:30.

o Modulo 3: As Utopias da Europa - de Podiebrad (1464) a Husserl e Orte-
ga, Pedro M.S. Alves; semanas 12-16, 5% Feira, 19:00 — 21:30.

« Histéria da Filosofia I:

e Mdédulo 1: Filosofia da Praxis, José Barata-Moura; semanas 1-6, 6* Feira,
19:00 — 21:30.

o Moédulo 2: Temas de Filosofia em Portugal, Pedro Calafate; semanas 7-11,
6 Feira, 19:00 — 21:30.

e Modulo 3: O Pensamento Antropolégico dos Modernos, Leonel Ribeiro
dos Santos; semanas 12-16, 6* Feira, 19:00 — 21:30.

« Filosofia da Linguagem e da Mente:

» Moédulo 1: Questdes Actuais de Légica Aristotélica, Joio Branquinho;
semanas 1-8, Sibado, 10:00-12:30.

o Modulo 2: Questdes Actuais de Filosofia da Linguagem, Jodo Branquinho;
semanas 9-16, Sibado, 10:00-12:30.

Semestre Par

Histoéria da Filosofia II:
« Médulo 1: Nuno Nabais; semanas [-8, 5* Feira, 19:00 — 21:30


mailto:jbranquinho@fi.ul.pt
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o Médulo 2: Filosofia dos Transcendentais (acerca da verdade), Leonor
XKavier; semanas 9-16, 5% Feira, 19:00 - 21:30

» HEstética e Filosofia da Arte:

« Mddulo 1: A Filosofia e o Jardim, Adriana Verissimo Serrdo; semanas 1-8,
6" Feira, 19:00 — 21:30

« Mddulo 2: Os Fins da Arte, Anténio Franco Alexandre; semanas 9-16, 6°
Feira, 19:00 - 21:30

Epistemologia e Metafisica:

o Médulo 1: O A Priori e o Analitico em Kant e Frege, Adriana Silva Graca;
semanas 1-8, Sabado, 10:00 — 12:30

o Mddulo 2: O Problema do Saber e a sua Fundamentacio, Mafalda Blanc;
semanas 9-16, Sabado, 10:00 — 12:30
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