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RESUMO

Esta tese pretende argumentar que a ideia de auto-redefinicdo é inconsistente e que uma
verdadeira mudanca s6 pode ser efectivada por razGes que ndo dependem inteiramente do
agente. Esta mudanca s6 é possivel com uma visdo integrada da sua vida moral. O
argumento desenvolve-se a partir da discussdo de trés conceitos, correspondendo a trés
capitulos: pessoa, vida e conversdo. No primeiro capitulo, comego por argumentar a
indissociabilidade dos dois primeiros conceitos e avalio a hipotese de redefinicdo ao
comentar a formacao do caracter humano em diferentes teorias éticas, das quais destaco
a aristotélica. No segundo capitulo, defendo a relevancia do diacronismo e da
imprevisibilidade na vida humana. Através de um comentario a argumentos de Alasdair
Maclntyre e Bernard Williams, apresento critérios éticos para uma mudanca. Por fim,
concluo que sé um certo conceito conversdo pode dar conta de uma mudanca consistente
na vida de uma pessoa, servindo-me, para isso, do estudo de William James e de um caso

concreto.

PALAVRAS-CHAVE

Auto-redefini¢do — vida una — unidade narrativa — converséo — ética



ABSTRACT

This thesis aims to argue that the idea of self-redefinition is inconsistent and that a true
change can only be leveraged by reasons that do not depend entirely on the agent. This
change is only possible with an integrated view of one’s moral life. The argument is drawn
from the discussion of three concepts, corresponding to three chapters: person, life and
conversion. In the first chapter, | begin by arguing the inseparability of the first two
concepts and evaluate the hypothesis of redefinition whilst commenting on the formation
of human character in different ethical theories, with a special emphasis on Aristotelian
Ethics. In the second chapter, | explain the relevance of diachronism and unpredictability
in human life. By discussing the arguments of Alasdair MaclIntyre and Bernard Williams,
| present ethical criteria for a change. Finally, I conclude that only a certain concept of
conversion may attain a consistent change in the life of a person. With this purpose |

comment on the study of William James and a concrete case.

KEY-WORDS

Self-redefinition — unified life — narrative unity — conversion — ethics



«Eu desci a casa do oleiro e encontrei-o a trabalhar na roda. Quando o vaso que ele
estava a moldar ndo saia bem, como acontece com o barro nas maos do oleiro, ele

comegava de novo e fazia outro vaso, como lhe parecia melhor.» Jer. 18, 1-6%

! Traducdo dos Irméos Franciscanos Capuchinhos, Difusora Biblica.
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INTRODUCAO

H& duas tendéncias do pensamento moderno que sdo infundadas e que, a dado
momento, sdo capazes de nos desiludir: a primeira é a promocao da auto-redefinicdo e a
segunda é o aproveitamento de uma espécie de essencialismo, quando € conveniente. Por
auto-redefinicéo entendo a possibilidade de uma pessoa se redefinir, i.e., mudar de vida
e de identidade de forma auto-suficiente e a qualquer instante. O essencialismo, por sua
vez, versa o contrario: que as pessoas tém qualidades essenciais e, portanto, inalteraveis.
Nas duas tendéncias, é fundamental a descricdo que, implicita ou explicitamente, as
pessoas fazem de si mesmas e que querem que 0s outros facam de si: «corajoso», «artista»

ou «santo», por exemplo.

Certamente j& teremos ouvido em conversas alheias ou de amigos histérias de
pessoas que projectam mudancas extraordinarias na vida para se tornarem entdo em
pessoas completamente diferentes. Na base desta mudanca esta o desejo de ruptura com
as exigéncias ou a desorientacdo num determinado percurso, que porventura nao foi
escolhido por quem se quer redefinir. Pelo contrario, quando somos provocados ou
confrontados com actos que nos desagradam ou nos parecem condenaveis, ndo é raro

ouvir justificaches como «€ assim que eu Sou» ou «ndo consigo agir de outra maneirax.

N&o invalidando a possibilidade de redefinicdo ou de que existam algumas
qualidades essenciais, entende-se como a oscilacdo entre estas duas tendéncias
especificas é incoerente, abusiva e mesmo entediante. Além disso, como referi, cada uma
delas é inconsistente: enquanto ambas partem da ideia de que uma pessoa pode de
imediato assumir, i.e., tomar para si qualidades que ndo lhe pertencem a priori, nenhuma
reconhece que essas mesmas qualidades séo adquiridas ao longo do tempo e por razdes

que ndo dependem inteiramente de si.
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Com esta tese, pretendo, por isso, dar uma alternativa consistente e positiva a
maneira como falamos de pessoas, das suas vidas e de como estas mudam. A ideia basilar
da minha proposta requer um certo conceito de conversdo que responde tanto a tendéncia
da auto-redefinicdo como a do essencialismo. No entanto, porque a refutagdo do
essencialismo é mais evidente, fa-la-ei implicitamente quando comentar trés perspectivas
diferentes sobre a formacdo do individuo e do caracter humano mais especificamente. A
resposta ao essencialismo é tdo simplesmente a ideia de que somos responsaveis pelo
actos que empreendemos. E a ideia de auto-redefinicdo que merece a nossa maior atenco
e que o conjunto dos argumentos desta tese visa, porque pretendo salvaguardar a nogédo

de que as pessoas podem de facto mudar e consolidar essa mudanca.

H& trés grandes nomes que acompanham o raciocinio desta tese: G. E. M.
Anscombe, Aristoteles e Alasdair MaclIntyre. De Anscombe e MaclIntyre retiro uma das
grandes premissas desta tese: a ideia de que as ac¢les das pessoas e as proprias pessoas
podem ser descritas de diversas maneiras de forma valida e que é impossivel falar de
accgdes e de pessoas sem referéncia a intencdo dos agentes racionais, as suas crencas € ao
seu contexto. No seguimento desta ideia, também a partir de Anscombe (e com
Aristételes), mostra-se a indissociabilidade entre a vida que as pessoas levam e as
descricdes que delas podemos fazer. Com estes argumentos, compreendemos que quando

falamos de pessoas e das suas vidas, falamos de descrigdes e de historias? possiveis.

Interessa, portanto, compreender como se chega a uma certa descricdo de uma
pessoa. Nesse sentido, e para avaliarmos a possibilidade de redefinicao, sera necessario,
como foi referido, comentar diferentes perspectivas sobre a formacéo do individuo e do

caracter humano. Esta tarefa assenta em grande parte num comentario a varios textos de

2 Entenda-se «uma sequéncia coerente de descricdes de accdes.»
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Aristoteles e resultard na nogdo de que é imprescindivel, para esse efeito, adoptar uma
persepctiva diacrénica que da um lugar significativo a responsabilidade do agente
racional, ideias bem expressas na sua imagem da formacéo do caracter humano engquanto
treino. No entanto, sera também necessario reconhecer o papel da imprevisibilidade na
vida humana e 0 modo como o0s agentes racionais se relacionam com ela. A este respeito
a posicao de Aristoteles ndo é totalmente satisfatdria. O contributo de Bernard Williams
neste sentido é especialmente importante, com a sua ideia da «sorte moral», bem como
os argumentos de Alasdair Macintyre em After Virtue que teremos oportunidade de

examinar.

Alasdair Maclntyre é, aliés, a presenga mais constante nesta tese. Juntamente com
a ideia de autenticidade, de Bernard Williams, a sua ideia de vida una, i.e., a coeréncia
com os principios éticos, viz. virtudes, na deliberacdo e na acgo em diferentes contextos,
é o critério que aqui se avanca para qualquer redefinicdo. Estes dois conceitos, a
autenticidade e a vida una, séo a base da nogdo de conversdo que aqui procuramos e que
sera mais aprofundada com um comentario ao estudo de William James, The Varieties of
Religious Experience. Para a ideia de conversdo, como James a entende, € fundamental a
ideia de unificacdo do eu dividido, razdo pela qual retomamos o argumento de Alasdair

Maclntyre acerca da vida e aplicado a um caso concreto: o de Edith Stein.

Recorrer a uma historia de uma pessoa concreta vai, alias, ao encontro daquilo que
defendo a proposito de conversdes: as relagfes humanas e os testemunhos pessoais sdo
0s grandes promotores de uma conversdo, de uma redefinicdo consistente. Importa
aprofunda-los mais, sem nos ficarmos pela superficie dos acontecimentos. Isto implica
uma compreenséo diferenciada das pessoas com guem interagimos ou de que falamos, da
sua vida moral como um todo e das razbes que as levam a agir. Implica também o

reconhecimento de que as conversfes mais consistentes sdo aquelas que néo se limitam a
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um possivel momento extraordinario, mas sim aquelas em que continuamente se
aproveita o potencial da conversao, que ndo € obtido por planificacdo: é encontrado por

guem o consegue reconhecer e reconhece-0 quem se treina nesse sentido.

Por fim, é preciso notar que a abordagem que se faz aqui a ideia de conversao é
universal: partindo de uma descri¢do de fendmenos psicoldgicos, esta ideia ndo se cinge
as experiéncias religiosas que James relata. E certo, no entanto, que & luz da vida espiritual
tudo isto adquire um outro sentido, acessivel a quem puder e quiser entrar nessa

linguagem.
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H& um romance de Pirandello que caracteriza perfeitamente o desejo moderno de
auto-redefinigéo, ou seja de assumir uma vida e uma identidade diferentes, sem considerar
contexto, fins ou relagdes intersubjectivas. Para além de extremamente divertido, este
romance coloca questdes éticas de dificil resolucdo, que tentarei tratar aqui. Trata-se, bem
entendido, do confronto de duas vidas possiveis e da escolha existencial entre estas. O
titulo presta-se a uma ambiguidade dificil de traduzir, mas que revela, desde logo, a

ruptura: 1l fu Mattia Pascal, «Ele foi Mattia Pascal» ou «O falecido Mattia Pascal».

Acompanhamos, desde o inicio, o crescimento abrupto desta personagem para
depressa nos depararmos com uma vida adulta pouco satisfatoria: Mattia Pascal vé-se
obrigado a casar com Romilda, uma jovem que engravida inadvertidamente; tem uma
sogra que o detesta, um emprego precario como bibliotecario e, como remate tragico,
morrem a sua mée e filhas num intervalo demasiado curto. Revoltado, Mattia decide
rumar sozinho a Monte Carlo, onde inesperadamente enriquece. E surpreendido no
regresso com o0 anuncio do seu 6bito no jornal, o que lhe permite pela primeira vez
equacionar uma vida radicalmente nova, uma vez que fez uma fortuna e ja ndo tem
obrigacOes sociais e legais enquanto Mattia Pascal. Assim, muda o nome, a aparéncia,
incluindo o distintivo olho estrabico, que submete a uma cirurgia, e aluga um quarto em
Roma, onde vive uma série de aventuras mal-sucedidas. Quando estas atingem o ponto
de insustentabilidade, decide regressar a casa, onde se apercebe de que nada se manteve
igual. Pelo contrario, a sua mulher juntou-se ao seu melhor amigo e dessa unido nasceu
uma filha. Assim, Mattia Pascal tem de se resignar e passar por uma segunda morte, a

morte do seu alter-ego, sem, no entanto, poder regressar a sua vida anterior.

A cena de Mattia Pascal diante da sua sepultura é o desfecho perfeito desta

sequéncia irdnica de acontecimentos e representa a sua premissa filoséfica, que é expressa
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de forma mais clara por uma frase de Eligio, o companheiro de biblioteca que o convence
a escrever estas estranhas memorias. Diz-lhe «que fora da lei e destas particularidades,
alegres ou tristes, pelas quais nds somos nos, ndo é possivel viver.»® Ora, é exactamente
este 0 pensamento que foi rejeitado inicialmente por Mattia Pascal e que parece ser
rejeitado também, em larga escala, por aquilo a que chamo «modernidade» — e que

tentarei clarificar ao longo destas paginas.

Dizer que uma pessoa ¢é formada pela lei e pela contingéncia pode parecer trivial,
sobretudo quando nos referimos ao primeiro elemento (a lei) ao repetir, conscientemente
ou ndo, o preceito aristotélico, segundo o qual o Homem € um animal social e politico,
um ser naturalmente gregario com tendéncia para se organizar.* Este pensamento, na sua
extensdo maxima, significa que uma pessoa fora da sociedade ndo é nada, ndo é
verdadeiramente uma pessoa. Ja o segundo elemento, a contingéncia, pode-se referir tanto
a acontecimentos durante a vida como aqueles que precedem ou sdo indissociaveis do
comeco da sua existéncia (ter nascido ou ficar cego, nascer 6rfao ou vir a perder os pais
em vida). O que a frase de Eligio assinala é que estes acontecimentos, nos quais ndo se
tem mdo, formam uma vida. Estas parecem ser ideias consensuais, observacdes
insuspeitas. Sdo, na realidade, polémicas quando compreendidas nas suas mais diversas

instancias e implicagoes.

Mais concretamente: numa sociedade liberal do comeco do século XXI, ndo é raro
encontrar alguém que defenda que qualquer pessoa pode — e muitas vezes, numa acepgao
mais forte, deve — fazer o que profundamente deseja, se realmente estiver disposta a

empreender o que para isso for necessario. Esta convicg¢do é muitas vezes acompanhada

3 Pirandello, 2013, p. 187

4 Politica I, 1253b15
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por uma mitigacdo da contingéncia, dos tais factos constituintes da existéncia dessa
mesma pessoa, mas também de uma demarcacdo da lei que referimos, seja lei positiva ou
a moral em que esta pessoa se insere. N&o faltam exemplos nos talk shows ocidentais, se
quisermos exemplos culturais e ndo ficcionais. Acrescente-se que o desenvolvimento
(bio)tecnologico tem exponenciado as possibilidades de auto-redefinicdo de forma
extraordinaria, desde o desenvolvimento de membros bionicos para atletas com
deficiéncias fisicas as alteracdes hormonais induzidas em pessoas. Em suma, hoje ha
muito mais condi¢des favoraveis para empreender uma aventura como a de Mattia Pascal,

por expedientes que nem o proprio sonharia, com um menor risco de se ser ostracizado.

Entendo, por isso, que a cultura ocidental, liberal, do inicio do século XXI é mais
aberta a possibilidade de redefinicdo autonoma de cada pessoa, superando factos
constituintes seus ou preceitos morais. Levantam-se, no entanto, trés questdes: a primeira
relativa a possibilidade de redefinicdo, o que implica compreender, em primeiro lugar, a
formacdo da pessoa que se tem em conta até esse momento de redefinicdo — o equivalente
ao «primeiro Mattia Pascal». Esta questdo pode ser colocada de uma forma mais
coloquial: «sera que as pessoas podem mudar?». Se a resposta for positiva, podemos
tentar responder a segunda, que diz respeito a conveniéncia dessa redefinicéo, i.e., se as
pessoas devem mudar. E uma questdo que exige, portanto, um tratamento de teorias
éticas. Por ultimo deve-se perguntar como é que essa redefinicdo ou mudanca é possivel
e como é que se da. Neste sentido, é util recorrer a descri¢des psicolégicas deste tipo de

fendmenos. Interessa perceber, nomeadamente, qual o papel da pessoa na sua redefinicao.

Antes de avancar, esclareco que estou a associar a ideia de «pessoa» a de «vida.
Se esta associacdo é discutivel para alguns, parece-me dificil a dissociagdo. Poderia ser
argumentado que uma pessoa € substancialmente diferente do tipo de vida que leva ou

que certos rétulos ndo correspondem as acgdes expectaveis de uma pessoa que usa esse
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mesmo rétulo — que, por exemplo, existem estudantes matriculados nas universidades
que, na realidade, ndo estudam, e que, no entanto, em virtude do acto formal da matricula,
se apresentam a estranhos como estudantes. E um argumento voluntarista, no sentido

epistemolagico.

Outro argumento poder-se-ia resumir na seleccéo de factos relevantes, que geram
descricdes dispares. H& vérios casos de pessoas que sdo descritas por alguns como
criminosos e por outros como benfeitores. Quer isto dizer que uma actividade exercida
por alguem pode ser entendida de maneiras completamente diferentes, de acordo com o
contexto ou relagdes estabelecidas com essa pessoa. Uma ferramenta filoséfica para
desmontar este argumento encontra-se na distincdo de G. E. M. Anscombe entre
«descricdo» e «factos brutos», que explica no artigo “On Brute Facts” ¢ aprofunda em
“Under a Description”. A distincdo € simples e parte de uma observacdo igualmente
simples: para um mesmo acontecimento existem muitas descricbes, conforme a

pertinéncia no contexto conversacional. Assim,

«em relacdo a muitas descricdes de acontecimentos ou estados de coisas que se
afirma serem o caso, podemos perguntar quais foram os “factos brutos”; e isto significa
os factos que se deram, e em virtude dos quais, num contexto adequado, esta ou aquela
descricdo é verdadeira ou falsa, e que sdo mais brutos do que o alegado facto que

corresponde a essa descrigdo.»°.

5 «In relation to many descriptions of events or states of affairs which are asserted to hold, we can ask what
the "brute facts" were; and this will mean the facts which held, and in virtue of which, in a proper context,

such-and-such a description is true or false, and which are more "brute" than the alleged fact answering to
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No entanto, as multiplas descri¢cbes ndo implicam uma entidade diferente, i.e.,
«furar» e «esfaquear» podem ser duas descri¢des diferentes da mesma ac¢ao e ndo duas
accoes diferentes. O mesmo se aplica a pessoas: recuperando o exemplo de Anscombe, 0
autor de Bleak House e de David Copperfield sio uma s pessoa: Dickens.® Segundo a
autora, isto nem sequer deve exigir uma teoria especial e — acrescento — se exigir, é uma
teoria desonesta. Esta distingdo foi engenhosamente adaptada a um argumento que
defende a ideia de vida una, de Alasdair Maclnytre, e que referirei mais a frente. Podemos
agora entender que uma pessoa X ndo pode ser, obviamente, duas pessoas, em virtude de
descricdes discrepantes. Alias, ndo é necessario que estas descricdes se anulem

mutuamente.

Uma variante mais especifica do argumento que acabdmos de explicar consiste na
moderna separacao entre vida privada e vida profissional, que apenas podera causar
escandalo na politica. Ninguém se escandaliza com um ndo fumador que trabalhe numa
tabaqueira, mas se um politico for incoerente com 0s seus principios, se praticar aquilo
que publicamente condena, rapidamente se enchem as grandes manchetes dos jornais, que
fornecem todos os exemplos que, por isso, me abstenho de invocar. Quando comparado
com o argumento anterior, mais geral, conclui-se que estd em causa a publicidade dos
actos ou a honestidade do agente. E o desvelar de factos desconhecidos e contraditorios
com a imagem publica que escandaliza. Ambos, porém, mostram a evidente relevancia
da vida que uma pessoa leva, das actividades que empreende, para uma possivel descri¢ao

sua.

that description.» (Anscombe, 1958, p. 77) Todas as tradugdes que ndo estejam devidamente referenciadas
na bibliografia foram feitas por mim exclusivamente no &mbito desta dissertacao.

® 1dem, 1979, p. 222
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E preciso assumir, entdo, que as ideias de «vida» e de «pessoa», se nio
intrinsecamente ligadas, tém uma relacdo de reciprocidade profunda. A minha anélise
critica assenta em grande parte num modo aristotélico de pensar a formacéo do caracter

humano. Na Etica a Nicomaco, Aristdteles afirma que

«Cada actividade produz o caracter correspondente. Isto é evidente se pensarmos
naqueles que se treinam para uma competicdo ou para um acto: praticam continuamente
uma actividade. De facto, é proprio dos estlpidos ignorar que o caracter surge das
actividades. [...] Se alguém ndo ignorar que o que faz é injusto, entdo é injusto

voluntariamente.»’

Recordo que estamos a avaliar a hipdtese de uma pessoa se redefinir, i.e., se existe
essa possibilidade. Nesta citacdo de Aristdteles, distingue-se ja um certo tipo de resposta,

que ndo &, porém, totalmente reveladora da sua ética, como veremos mais adiante.

Aristdteles, na realidade, ocupard um lugar central nesta discussdo. Na senda de
Alasdair Maclntyre e Anscombe, a quem Maclntyre admite dever muito do seu estudo de
ética, After Virtue, e a quem, por sua vez, devo eu préprio a divisdo de acepcles que se
segue, julgo encontrar em Aristoteles conceitos que permitem operar mais
adequadamente problemas éticos do que aqueles que sdo oferecidos pelo utilitarismo ou
pela deontologia de inspiragdo kantiana, ou mesmo pelos entendimentos existencialistas

ou sociolégicos mais recentes, que terdo lugar nesta analise. Em primeiro lugar, porque a

71114a7-13. As traducdes de Aristoteles serdo ad hoc, excepto quando indicado o contrario. O texto grego

traduzido é o da edi¢do de J. Bywater.
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ética aristotélica, ao contrario destas escolas, preconiza, nas palavras de Nussbaum, «uma
visdo integrada da vida moral do agente»® e, em segundo lugar, porque requer uma
analise mais aprofundada de conceitos directamente ligados ao agente (como o de
intencdo) do que a conceitos exteriores a ele (como o dever, as consequéncias de uma
accdo, ou 0s papeis sociais). Assim, vemos como uma ética aristotélica pode responder

melhor tanto a historia de Mattia Pascal como a vida de qualquer um.

Podem-se distinguir trés acepcbes da formacdo do individuo: uma rigida (que
encontramos nas sociedades heroicas e, até certo ponto, no pensamento aristotélico), uma
moderada (que tentarei defender com a ajuda de argumentos de Bernard Williams e
Alasdair Maclntyre) e, evidentemente, uma negacdo deste conceito (Goffman e os
existencialismos do p6s-guerra). Exponho agora as acepcdes que ndo defendo, tanto para
consolidar a minha posic¢éo, como para assinalar as dificuldades que se pdem quando as
tentamos por em préatica, em virtude da sua propria consisténcia ou da aplicabilidade ao

nosso contexto cultural.

Comeco pela negacdo do conceito, ou seja, pelos existencialismos do pds-guerra
(mais especificamente Sartre e Beauvoir) e por Goffman, por consistirem num modo de
pensar mais recente e mais difundido na nossa cultura. Se os existencialismos sdo uma
filosofia com uma forte base socioldgica, a sociologia de Goffman tem implicagdes

filosoficas, razéo pela qual escolho apresenta-los em conjunto.

O axioma «a existéncia precede a esséncia»®, aparentemente contrario a metafisica
aristotélica, que veremos mais a frente, implica que o homem pode fazer de si 0 que

entender, sendo que esta ideia diz respeito apenas ao caracter e ndo a natureza

8 Nusshaum, 1999, p. 538

% Sartre, 1996 [1945], p. 26
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constitutiva, ou seja, um homem ndo pode desejar ser um passaro, mas pode desejar
comportar-se de maneira diferente. Assim, um homem ndo é nem cruel, nem generoso
em esséncia, mas apenas realiza actos cruéis ou generosos. O modo de actuar estara
sempre ao alcance da sua escolha, posto que «estamos condenados a ser livres», uma frase

que também aparece na sua obra mais reconhecida, L Etre et le Néant.

Este «nada» refere-se a negacdo da existéncia factual, que por sua vez esta
relacionada com a negac¢éo da liberdade. Se um individuo julga ndo poder mudar, ao negar
a sua liberdade, nega a sua existéncia, e se o faz é porque esta demasiado concentrado na
sua «situacdo», constituida pela sua histéria. Ora, Sartre nega precisamente o
entendimento da vida humana como historia, desagregando-a em episodios, por exemplo
em La Nausée. A negacgdo do entendimento narrativo espelha esta abertura total a novas
formas de vida, que recusa qualquer tipo de sistematizacdo. Veja-se, por exemplo, como
Antoine Roquentin, o protagonista de La Nausée, detesta a repeticdo e ndo se detém sobre
as explicacdes das suas «aventuras». A aventura, para Roquentin, é um sentimento e nao
um facto, em tudo idéntico a descricdo ontoldgica / fenomenolégica da liberdade que
Sartre d&d em L 'Etre et le Néant: algo que continuamente se esgota e cuja possibilidade se

renova. 1°

Sartre nega deste modo o conceito de caracter humano enquanto disposigao fixa.
Beauvoir leva esta ideia mais longe e aplica-a, em O Segundo Sexo, a prépria formacéo
daquilo a que hoje € consensual chamar «género». Porém, Sartre e Beauvoir ndo negam
que na sociedade ndo falte quem ache ter um caracter essencial — o que, alias, identificam
como um problema. A crenca num caracter essencial, segundo Sartre, resulta

fundamentalmente de dois fendmenos que se alimentam mutuamente na vida interior de

10 |dem, 1985 [1938] pp. 61-64, cf. idem, 1986 [1943], p. 543
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um agente: a negacdo da consciéncia reflexiva e a dependéncia de papeis sociais,

fundamentais na sociologia de Goffman.

Ficou célebre o exemplo do empregado de mesa, elaborado por Sartre, usado para
explicar o conceito de «ma-fé»: ao observar os gestos do empregado de mesa, Sartre
apercebe-se de que 0s seus movimentos ndo sdo naturais, mas sdo um jogo que lhe é
imposto pela sociedade, em virtude de um determinado papel social. Permanecer nesse
jogo, em vez de responder aos impulsos e desejos auténticos, € ma-fé, uma negacao da
consciéncia reflexiva e, portanto, da liberdade. Do mesmo modo, negar a facticidade de
realidades tangiveis também é ma-fé e associa-se, portanto, a negacdo da liberdade. O
caso que Sartre nos da para exemplificar este argumento € o da mulher que finge que o
Seu corpo ndo existe para escapar ao avanco de um homem com interesse sexual.
Evidentemente, Sartre v& na moral a maior fonte de ma-fé, que encara como uma forma
«burguesa» de controlo social. Sartre apela, por isso, a autenticidade de cada um (um
conceito que aprofundaremos mais a frente com Williams), i.e., apela a consciéncia
reflexiva que deve conduzir a accdo e, assim, transcender «situacdes» que limitam a

«existénciar.

Goffman, que cita tanto Sartre como Beauvoir em A Apresentacdo do Eu na Vida
de Todos os Dias, detém-se mais sobre o referido jogo de papéis sociais. Assume que nao
pretende descrever a vida humana, mas apenas a interac¢ao social. Importa, no entanto,
perceber que, para o socidlogo, é precisamente a interaccdo social que forma o «eu» (self).
Para Goffman, como para os existencialistas, ndo existe um caracter essencial. No
entanto, a tarefa de Goffman como sociologo cinge-se a descri¢do da formacao do «eu»,
sem dar horizonte @ mudanca, o0 que seria aberrante para Sartre, visto que Sartre esta

interessado na vida e na liberdade humana e Goffman ndo. Se Goffman descreve a
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sociedade do seu tempo e relaciona-a com a moral, Sartre (e Beauvoir) querem supera-

las.

Para percebermos o que é o «eu» para Goffman, temos que perceber como
funciona a sociedade, no seu entender. Ora, para Goffman, a nossa sociedade é
eminentemente fiduciaria, assente em direitos e deveres estratificados de acordo com

niveis sociais.:

«A sociedade organiza-se de acordo com o principio de que qualquer
individuo possuidor de certas caracteristicas sociais tem o direito moral a esperar
que os outros o apreciem e tratem de modo correspondente. Ligado a este
principio, surge um segundo, afirmando designadamente que um individuo que,
de certa maneira, implicita ou explicita, indica que possui certas caracteristicas

sociais devera ser de facto aquilo que declara ser.»*!

Assim, compreendemos melhor a alegoria dramaturgica que compde esta analise:
o individuo é um protagonista no palco; os outros sdo tanto a audiéncia, que faz o seu
proprio julgamento, como os actores que contracenam. Desta alegoria sobressai o
conceito mais importante da sociologia de Goffman: o de mascara, que a dado momento
reforca com a etimologia de «pessoa»: persona, em latim, que por sua vez tem a sua
origem no grego, présopon (mpdécwmnov). Ambas as palavras expressam um sentido de
superficie que é exposta aos outros, uma face. Esta mascara ndo € nada mais do que o

produto da ja referida interaccédo social. Viver, nesta analogia, equivale a representar um

11 Goffman, 1993 [1959], p. 24
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papel que ndo é escolhido. Logo, o caracter humano ndo existe. O «eu» €, segundo
Goffman, uma coisa estranha que reside num substrato sem identidade propria, sem
historia e quase sem vontade, um «cabide» para esse disfarce formado pela interaccao

social:

«[...] enquanto personagem desempenhada, [o ‘eu’] ndo € uma coisa organica,
com uma localizacdo determinada, cujo destino fundamental se resume em ter nascido,
amadurecer e morrer; € um efeito de ordem dramatdrgica que resulta difusamente de uma

cena representada .»*2

Goffman deixa-nos com uma imagem desoladora do que é o individuo quando

ndo representa um papel, quando é apanhado «nos bastidores» pelos outros:

«Quer a personagem representada seja discreta ou despreocupada, de alta
condicdo ou de condicdo inferior, o individuo que a assume sera visto pelo que na
realidade, em boa medida, €: um actor solitario, opressivamente preocupado com
0 seu desempenho. Por trds de numerosas mascaras e numerosas personagens, o
actor tende a possuir um s6 aspecto, um ar despido e ndo socializado, um ar de
concentragdo, um ar de alguém que a titulo pessoal se vé a bragos com uma tarefa

dificil e traigoeira.»

12 |dem, ibidem, p. 295

13 Idem, ibid, pp. 275-276
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Segue-se que a mudanga, para Goffman, nao é possivel porque o caracter humano,
em si, ndo existe, é alienado, como diria Sartre. A Unica opg¢do que resta ao individuo, se
se quiser demarcar da sociedade, da interaccdo ou do «jogo», para continuar a citar Sartre,

€ o0 cinismo:

«Quando o individuo ndo acredita na sua propria representacdo nem tem um
interesse essencial na conviccdo da sua audiéncia, poderemos chamar-lhe cinico,
reservando o termo “sincero” para o individuo que acredita na impressdo que o seu

desempenho visa causar.»**

Poderiamos dizer que esta imagem que Goffman da da interaccao entre individuo
e sociedade representa escassamente a nossa sociedade que, ja tendo lido ou ouvido ecos
desta sociologia, a qual se tornou imensamente popular, fez tudo para se tornar cinica.
Permanece a questdo de saber se queremos viver numa sociedade cinica ou numa
sociedade que promova, para citar Sartre uma Ultima vez, propositadamente
descontextualizado, «o homem integral». Dificilmente aceitaremos a ideia de que em nos,
para além do nosso corpo, ndo ha nada que nos pertenca caracteristicamente — e refiro-

me particularmente a vontade, que implica projectos, desejos, afinidades e compromissos.

Se Goffman nega a possibilidade de mudanca, sem recorrer ao cinismo, vimos que
Sartre a exacerba, ao apelar a liberdade incondicional do ser humano. Mas ambos

assentam as suas teorias numa negagcéao total do caracter humano como disposicao fixa,

4 |dem, ibid., p. 30
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do self, como alias nota Alasdair Maclntyre.'® Seria mais tentador ficar com a teoria de
Sartre, pelo seu optimismo relativamente & auto-redefinicdo.'® Esta porém da provas de
inconsisténcia a partir do momento em que se torna dificil conjugar o axioma «a
existéncia precede a esséncia» com a ideia de autenticidade: afinal, ha aspectos essenciais
no individuo para formar a sua vontade, como se pode supor de certas afinidades estéticas.
Além disso, no argumentario de Sartre, o problema da responsabilidade moral carece de
fundamentos ou pelo menos néo é clara a sua solucao, sobretudo quando desagrega a vida
humana em episddios. Isto torna-se evidente na figura de Antoine Roquentin, em La
Nausée, quando, nas suas reflex6es, mostra total indiferenca diante das reaccdes ou
integridade de outras pessoas.t’ Porém, uma refutacio mais consistente sé pode ser feita

quando se discutir a conveniéncia da redefinicao — se l1a chegarmos.

Radicalmente contrérias a estas teorias e bem distantes delas no tempo sdo as
sociedades herdicas, cuja descricdo nos chega famosamente pela literatura, em particular
pela épica, mas também pela tragédia. Abreviando a exposicdo de Maclntyre em After
Virtue (e concentro-me na sociedade grega, sendo que em After Virtue existem exemplos
de outras), nas sociedades herdicas avultam duas caracteristicas que apontam para a
rigidez do caracter do individuo: a proeminéncia das virtudes e uma estrutura social que

determina o papel de cada individuo. No que diz respeito a esta estrutura social, é clara a

15 MaclIntyre, 1985 [1981], p. 32
16 Digo optimista nos mesmos termos de Sartre, quando se opde ao quietismo, em O existencialismo é um
humanismo: «[...] il n’y a pas de doctrine plus optimiste, puisque le destin de I’homme est en lui-méme
[...]» (Sartre, 1996 [1945], p. 56)
17 Note-se, por exemplo, 0 modo como relata a desisténcia do seu périplo pela Asia ou como revela
indiferenca diante da possibilidade de esfaquear o seu comensal, 0 Autodidacta. (Idem, 1985 [1938] pp. 16-

17; pp. 173-174)
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diferenca entre os herdis, as mulheres e os escravos. As suas fungdes na sociedade, bem
como o valor das suas vidas, sdo absolutamente diferentes. Se um escravo morrer, este é
facilmente substituivel, mas se um herdi ou um familiar ou amigo de um heroi morrer,
resta uma divida por saldar ao assassino ou a alguém de importancia para o assassino. S
assim se entende o dramatismo do assassinio de Aquiles a Heitor, depois de Heitor ter
assassinado Patroclo e, evidentemente, s6 assim se entende a Oresteia e a maior parte das

tragédias. Ao heroi, portanto, é atribuida uma centralidade incomparavel.

Ao cumprir ou ndo o seu papel, cada herdi tera entdo a oportunidade de mostrar
as virtudes e, portanto, o seu caracter. Diante de um determinado desafio € esperado do
her6i um determinado gesto. Se ndo o cumprir, falha existencialmente porque, como
explica a analogia de Maclntyre, ndo faz sentido questionar a ordem moral da sociedade
herdica, tal como ndo faz sentido questionar a «rectiddo» de um movimento de xeque-
mate num jogo de xadrez.'® Assim, o her6i s6 pode agir de determinada maneira em
determinada situacao e a virtude — melhor entendida neste contexto quando traduzida por
«exceléncia» (apetr) — corresponde a melhor forma de desempenhar o seu papel.
Entende-se por virtudes nesta sociedade a inteligéncia de Ulisses ou a coragem de

Aquiles.

O corolério desta visdo do mundo € a importancia fulcral da inser¢do numa
sociedade. Como nota Maclntyre, «um homem que tentasse retirar-se da sua posi¢do na
sociedade herdica estaria a lancar-se na empresa de tentar fazer com que

desaparecesse.»'® Importa notar que esta sociedade herdica é provavelmente ficticia, mas

18 MaclIntyre, 1985, pp. 125-126
19 «A man who tried to withdraw himself from his given position in heroic society would be engaged in the

enterprise of trying to make himself disappear. » (Idem, ibidem, p. 126)
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€, a0 mesmo tempo, a referéncia cultural e moral na Atenas do século V a.C. A concepgéo
de justica e de lealdade ateniense parte de um questionamento da justica e lealdade
homéricas, levadas a cabo pela filosofia (e.g., os didlogos socraticos) e pela literatura
(e.g., o Filoctetes de Sofocles). No entanto, apesar de muitas diferencas com a democracia
ateniense, mantém-se na Atenas do século V a.C. a imprescindibilidade da vida
comunitaria, posto que ser humano, neste contexto, equivale a ser um bom cidadao. E por
isso que Filoctetes, abandonado na ilha de Lemnos pela tripulacéo, fora da sociedade, ndo
é ninguém.?° O degredo, no contexto das sociedades herdicas, mas também na
democracia ateniense, é entendido como a pena mais terrivel que pode ser imposta. Sem
desempenhar um papel ou sem a sua comunidade, um individuo ndo tem valor, a sua vida

néo presta.

Esta visdo do mundo pode ser interessante, nomeadamente para alertar para a
importancia da vivéncia em comunidade na formacéo do individuo. Recorde-se a frase de
Eligio dirigida a Mattia Pascal e o pensamento politico de Aristételes. Esta vivéncia
parece estar em crise na cultura ocidental do século XXI e é tanto uma fonte de problemas
politicos, da falta de participacdo eleitoral as mais diferentes formas de anarquia
destrutivista, como de problemas éticos, sobretudo no que diz respeito a formacéo de
individuos, que aqui nos interessa. Nao se pode deixar de mencionar os flagelos sociais
que surgem quando a familia e a comunidade se demitem da educacdo dos seus filhos,
muitas vezes em beneficio de uma suposta liberdade de escolha, outras por simples
indiferenca e outras por falta de meios ou estruturas, e de que a radicalizacdo de jovens é
um exemplo. Contudo, é certo que a estrutura social rigida das sociedades herdicas
dificilmente se constitui como alternativa credivel, ainda que algumas familias

certamente partilhnem de um decalque dessa visao, segundo a qual, por exemplo, os filhos

20 |dem, ibid, p. 135
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devem seguir uma longa linhagem de profissdo. Por fim, como foi dito anteriormente,
ndo é possivel sustentar coerentemente a visdo de uma sociedade herdica hoje sem
pressupor certas ideias desacreditadas pelas ciéncias empiricas?!, como é o caso da

superioridade da capacidade intelectual de homens de determinada linhagem.

Vimos, entdo, que nas sociedades herdicas a auto-redefinicéo € impossivel. Referi,
contudo, uma acepcao alternativa da formacéao do individuo de base rigida: o pensamento
aristotélico, apresenta este tipo de base, cujos elementos de maior rigidez certamente tém
a sua origem nos relatos das sociedades herdicas, mas ndo s6. Parte dessa rigidez é
inerente a ideias originais de Aristoteles e é nesse sentido que o interesse da ética
aristotélica reside: numa remissdo para um possivel compatibilismo, ou seja, para a ideia
de que as acgdes de um agente ndo sdo inteiramente determinadas por realidades fora do

seu controlo.??

Ja foi dito que os relatos das sociedades heroicas funcionam como base cultural
para a filosofia grega e é certo que entre estas e Aristoteles podem ser distinguidas visGes
dispares, como a ideia de que a virtude é uma inspiracdo divina («theia moira» [Oeiq.
poipg] como se pode ler no Ménon de Platdo). Da mesma forma, a virtude aristotélica
tem 0s seus contornos préprios, mas nao deixa de ser notdvel a manutencdo de

preconceitos associados a essa base. Digo preconceitos por serem ideias herdadas e pouco

21 Ndo se pode deixar de mencionar, numa outra perspectiva, a viragem filosofica implicada pelo
Cristianismo no que diz respeito a igualdade do Homem. Os quatro evangelhos e as cartas de Sao Paulo
rejeitam de forma clara a importéncia da ascendéncia das pessoas a respeito da sua salvagdo. A versdo
secular desta rejeicao, no ambito dos direitos civicos, da-se nas revolucdes liberais, principalmente na sua
forma material: a Declaracdo Universal dos Direitos do Homem, aquando da Revolucdo Francesa.

22 Stephen Everson discute a vertente compatibilista da ética aristotélica num artigo intitulado “Aristotle’s

Compatiblism in the Nicomachean Ethics” (1990).
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questionadas. O fundamento da escravatura e da desconsideracdo das mulheres para
Aristoteles encontra-se numa suposta inferioridade intelectual destes em relacdo ao
homem adulto grego. Esta ideia poderia tornar toda a ética aristotélica irrelevante para o
leitor moderno. No entanto, podemos detectar nos textos de Aristételes a incoeréncia

deste preconceito com os aspectos principais da sua teoria.?®

Para Aristoteles a estrutura social assenta aparentemente numa biologia
metafisica, caracteristicamente teleoldgica, que é a base da sua ética: da mesma forma
que os astros tém um movimento natural, cada ser vivo tem uma funcéo (£pyov, ergon) a
cumprir, que corresponde a um fim (télog, telos). A funcdo do ser humano, que o
distingue de outros seres vivos, é uma vida activa de acordo com a razdo e o seu fim é
realiza-la de forma virtuosa ou excelente'.?* Quando discute, porém, o fim e a fungdo do
ser humano, discute-os enquanto tal (avOpdmivoc, anthrdpinos), inviabilizando, assim, a
diferenciacdo que faz quanto a capacidade intelectual dos seres humanos. Logo, a
concepcéo teleoldgica da vida humana, por si, ndo perde validade se retirarmos da teoria
aristotélica o preconceito antropolégico referido. Podemos, pois, aproveitar as questdes

principais da sua ética.

Como veremos, 0 nosso interesse no compatibilismo de Aristoteles prende-se com
a possivel conciliagdo entre estados criados pelo proprio agente e o livre-arbitrio na ac¢ao
presente. A discussdo do desenvolvimento da virtude, que entendemos, portanto, como
uma possibilidade universal, é o ponto de partida desta analise do compatibilismo

aristotélico.

23 0 argumento que se segue parte da leitura que Maclintyre faz de W. H. Adkins e de Richard Bodéis. Vide
Maclntyre, 2016, pp. 86-87.

241098a
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Falar da ética aristotéelica requer assim que se explique o seu conceito de virtude.
Antes de o fazer, declaro, desde ja, que em minha opinido o interesse do compatibilismo
de Aristoteles prende-se com a possibilidade de mudanga — uma possibilidade, todavia,
sui generis, mas que considero mais realista do que outras abordagens. De facto, se a
nossa questdo diz respeito a possibilidade de auto-redefinicdo, em Aristételes
encontramos uma teoria ética que a problematiza: adoptando o seu vocabuléario, se é
possivel um homem vicioso tornar-se virtuoso. Se tivermos em conta que esta discussao
sobre virtude e vicio parte do conceito de «caracter» ou «disposicdes de caracter,

podemos estendé-la, com seguranca, a possibilidade de as pessoas se auto-redefinirem.

Ao discutir a indissociabilidade dos conceitos de «vida» e de «pessoa», vimos a
citacdo de Aristdteles segundo a qual os actos de uma pessoa formam o seu caracter,
através de um treino.?® De facto, é esta a ideia que vai sobressair, no final da nossa analise,
mas se se avaliar a possibilidade efectiva de uma pessoa mudar o seu caracter no momento
presente, o argumento de Aristdteles parece apresentar uma contradicdo: «Se [alguém]
fizer aquilo que o faz injusto sem ignord-lo [mé agndn, un dayvodv], sera injusto
voluntariamente [ekon, £xav]. No entanto, ndo deixara de ser injusto e passara a ser justo
se desejar. Pois nem o homem doente fica saudavel [desta maneira].»?® Ficamos presos
nesta perplexidade se no compreendermos em maior profundidade o seu pensamento. E
preciso, portanto, deter-nos mais longamente sobre as ideias fundamentais da ética

aristotélica para resolver este impasse e perceber o seu compatibilismo.

Comecemos, como ja foi dito, por explicar o seu conceito de virtude ou exceléncia

(dpern). A virtude adquire um lugar central na ética aristotélica porque esta directamente

%5 1114a8-11

% 1114a12-15. Cf. p. 20.
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ligada as principais questdes que o preocupam. Aristoteles comeca por perguntar por que
é que todos os homens anseiam, i.e., quais sdo os fins das suas acc¢Oes. Aristoteles estd a
procura de um fim, que corresponde a um bem e ap6s uma busca sucessiva de fins entende
que o fim ultimo das acgdes humanas € a felicidade (eudaimonia, gvdarpovia). A
felicidade €, justamente, o fim Gltimo de todas as acc¢des possiveis, um fim auto-
suficiente. 2 Uma parte fundamental desta felicidade consiste numa vida virtuosa, que é
uma vida, como vimos, de acordo com a raz0.?® Acrescente-se que, para Aristoteles, os
bens exteriores ao agente (a aparéncia, a familia, a riqueza, entre outros) também
determinam a sua felicidade como acréscimo, sendo que estes bens sdo fruto da sorte
(eutkhia, evtuyia).?® A diferenca entre ser feliz por bens externos e feliz por bens externos
e internos é, respectivamente, a diferenca entre ser makarion (uaxdépiov; diriamos
«abencoado») e eudaimon (evdarpov). Contudo, € esta ultima felicidade, que reside na

«actividade em conformidade com a virtude», que ocupa o grosso da ética de Aristdteles.

Ora, segundo Aristételes, ha dois tipos de virtude: virtude ética (um carécter
individual) e virtude dianoética (pensamento tedrico).®® Estas estdo intrinsecamente
ligadas. Como ¢é explicado no final da Etica a Nicomaco, um homem com um caracter
virtuoso buscara a felicidade na actividade racional. A actividade racional é a mais
excelente, por ser exclusiva do ser humano; guiara assim a ac¢do da melhor maneira.®
Mas, para 0 que nos ocupa, é de maior importancia falar sobre a virtude ética, porque é

esta que trata da accdo de pessoas e sdo as ac¢des que formam o caracter. A melhor

2710970b20
281098h30
291099b1
%0 1103a5

311177a12-1178b9
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definicdo de «virtudes ética» ocorre em 1106b36-1107a3. E possivel encontrar tradugdes
com sentidos muito diferentes, pelo que teremos, em primeiro lugar, uma traducgéo ad hoc

e logo veremos que implicacdes tém as disparidades de algumas destas traducoes.

No original: «&otwv &pa 1) apety EE1C mpoapeTiky, &v HEGOTNTL OVGO. Ti
npOC MUAG, OPIGUEVT AOY® Kol @ GV 6 epoVIHoC Opicetey. £60TNG 88 SV0 KokldV,

TGS HEV kab vepPoiny Tiig 8¢ kat’ EAewyy » [Edicdo de J. Bywater]

Tradugdo ad hoc: «A virtude é o habito [hexis, £€&i] de se decidir
deliberadamente [proairetiké, mpooipetikr] por um meio relativo a nos, definido
pela razéo [logd, Adyw], tal como o sensato [fronimos, epovyuoc] determina: o

meio entre dois vicios, o do excesso e o do defeito.»

Traducdo de Castro Caeiro: «A exceléncia é, portanto, uma disposi¢cdo
[hexis, £&1c] de caracter escolhida antecipadamente [proairetiké, tpooipetikn]. Ela
esta situada no meio e é definida relativamente a n6s pelo sentido orientador [logd,
Loym], principio segundo o qual também o sensato [fronimos, pdvipoc] a definird
para si proprio. A situacdo do meio existe entre duas perversdes: a do excesso € a

do defeito.»

Traducdo de Crisp: «Excellence [of character, apetnj], then, is a state
[hexis, £Eig] concerned with choice [proairetiké, mpoatpetikn], lying in a mean
relative to us, this being determined by reason [log6, Ady@] and in the way in
which the man of practical wisdom [fronimos, pdovipoc] would determine it. Now
it is a mean between two vices, that which depends on excess and that which

depends on defect.»
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Traducdo de Rackham: «Virtue then is a settled disposition of the mind
[hexis, £Eic] determining the choice [proairetiké, mpoaipetikny] of actions and
emotions, consisting essentially in the observance of the mean relative to us, this
being determined by principle [log, Loyw], that is, as the prudent man [fronimos,
epovinoc] would determine it. And it is a mean state between two vices, one of

excess and one of defect. »

Traducdo de Tricot: «Ainsi donc, la vertu est une disposition a agir [hexis,
£E1c] d’une fagon délibérée [proairetiké, mpoarpetikn], consistant en une méditété
relative a nous, laquelle est rationellement [log6, Adyw] déterminée et comme la
déterminerait 1’homme prudent [fronimos, @poviuog]. Mais c’est une médiété

entre deux vices, I’un par exces et ’autre par défaut.»

Ainda que pareca ociosidade ou preciosismo, a preocupacdo com a andlise de
diferentes traducdes prende-se com a implicacdo de concepg¢des muito fortes e diferentes
entre si do que significa virtude e, consequentemente, da possibilidade de se mudar ou
redefinir. Basta perceber a diferenca entre 1) a virtude ser uma «disposi¢do», um «estado»
ou um «habito» e 2) a virtude simplesmente estar relacionada com a escolha do agente,
ser escolhida pelo agente ou determinar a prépria escolha do agente. No entanto, como

veremos, estas leituras nem sdo incompativeis, nem incoerentes com o texto aristotélico.

Em primeiro lugar, a diferenca entre disposicdo e estado ndo é despicienda.
«Disposic¢do» (hexis, ££ic), a definir virtude, ndo pode ser entendida, como por vezes o é
num sentido coloquial, como um sentimento ou mera tendéncia comportamental, ou,
como Aristoteles realca, uma opinido, um parecer de determinada maneira no momento.

Deve ser entendida com a preponderancia da razdo na deliberacdo, pois referimos
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disposicao relativa a uma escolha. A proairesis (tpoaipeoic), que se traduz por «escolhax,
como entendida por Aristoteles, implica, precisamente, que o desejo seja informado pela
razdo. Linhas antes do excerto que aqui analisamos, refere que «a virtude é acerca das
afecces [pathé, madn] e das acgBes [prakseis, mpacec].»*? Assim, a virtude é a boa
interaccdo entre razdo e afeccdes ou paixdes, que ndo sdo necessariamente boas para o
homem virtuoso. O homem virtuoso, como o vicioso, também tem paix6es consideradas
perversas. Importa que delibere e aja segundo a prudéncia ou sensatez (fronésis,
epovnoig). Ser uma disposicdo deliberada, como serd sustentado agora mesmo, torna as
traducdes de Rackham e Crisp mais certeiras («settled disposition» e «state»), mas a
traducdo de Tricot («disposition a agir») realca a necessidade de esta disposicao ou estado
se reflectir numa deciséo e, portanto, numa acgao (ou inac¢do®, e.g. decidir n&o responder

ao pedido um amigo).

Esta observagdo permite-nos compreender melhor o segundo ponto, no qual o
problema do compatibilismo em Aristoteles se poderia resumir, a saber, se ha
responsabilidade do agente na formacdo do seu caracter ou, por outras palavras, 0 que
determina esta disposicao (hexis) e, também — a questdo que nos langou nesta investigacao
— se € possivel altera-lo. A disparidade entre traducdes sugere respostas aparentemente
contraditorias. A traducdo de Crisp é a mais moderada, ao afirmar apenas que se trata de
uma disposicao «relativa» a escolha. A de Rackham parece apontar para o determinismo,
i.e., que o agente ndo tem livre-arbitrio, e a de Castro Caeiro para uma causalidade

retrospectiva. Ja foi dito que todas elas sdo conciliaveis, se se compreender em maior

321106b25: «1| 8" apetiy mepl TGN kol Tpdéeig otivy. CF. 1139a20-25

% 1113b5-10
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profundidade o argumento da Etica a Nicémaco. Precisamos agora de procurar a

ocorréncia destas palavras noutros textos do corpus aristotélico.

Para responder a primeira questdo (o que € que forma o caracter humano),

Aristételes é muito claro: é a habituacéo:

«[...] o caracter [0 éthos, f0oc] resulta da habituacdo [he d’éthiké ex éthous
periginetai / 1 & 0w €€ EBovg mepryivetan], €, alids, deriva dai o seu nome, com uma
ligeira variacdo na forma [ethos, £00c].3* Por isso, é claro que nenhuma das virtudes

éticas®® € gerada em nos pela natureza.»®®

O carécter humano, em particular, ndo € natural, mas antes adquirido atraves de
uma pratica reiterada, resultando no caracter, que pode ser virtuoso. Esta € uma das razes
pelas quais optamos por traduzir a definicdo de virtude ética por «habito»: esta palavra

evidencia a relagéo de casualidade entre o processo de aquisicao e a qualidade adquirida.

Contrariamente ao caracter humano, o que € natural ndo pode ser alterado, como
0 movimento de uma pedra ou do fogo: «nada do que € constituido naturalmente pode ser
habituado a ser de outra forma». Esta impossibilidade ndo é diferente daquela que
referimos no inicio deste ensaio, quando consideramos certos factos a partida inalteraveis

em cada pessoa (e.g. constituicdo fisica). Aristoteles conclui:

34 Seguimos a traducdo de Castro Caeiro, «habituacdo», porque se refere ao processo e, assim, distingue-o
do resultado, o habito (hexis) que forma o caracter (o ethos).
3% QOu seja, relativas a acgdo e, consequentemente, ao caracter.

% 1103a15-20
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«As virtudes, portanto, ndo sdo geradas nem pela natureza nem contra a
natureza®’, mas somos por natureza capazes de recebé-las® e estas sdo aperfeicoadas pela
habituacéo. Além disso, se algo surge em nds por natureza, primeiro temos a capacidade

e sO depois passamos a actividade.»%

Esta concepcao de virtude € a base do compatibilisimo aristotélico. Ao afirmar
que ha certas condicBes contingentes, fora do controlo do agente, concede um lugar ao
determinismo causal (ndo posso optar pelas condi¢cBes de salde com que nasco, por
exemplo, e estas determinam as minhas capacidades) mas, em contrapartida, confere ao
ser humano alguma liberdade na formacao do seu caracter. Todos 0os homens tém a sua
disposicao faculdades que, quando treinadas pela habituacdo, podem vir a ser excelentes.
Por outras palavras, todos 0s homens sdo mais ou menos virtuosos em poténcia e o que
importa é se 0 sdo na realidade, actualmente. Esta relacdo, entre poténcia e acto, bem
como a ideia de natureza que encontramos na ética ndo é mais do que uma aplicacdo a

vida humana dos conceitos metafisicos de Aristoteles.

O conceito aristotélico de natureza permite-nos distingui-lo do de carécter e seria
bastante Gtil se fizéssemos esta distingdo também na nossa cultura, em que natureza e
caracter sdo tdo frequentemente confundidos. Para Aristételes, a natureza €, como se Ié
nesta passagem, uma espécie grau zero do ser, a partir do qual novos aspectos podem ser

desenvolvidos. A natureza, no sentido aristotélico ndo é mais do que a forma de uma

37 «pvoel obte Tapd ooy, cf. infra.
38 «euicdol pgv Nuiv 8éEacOar adtdc [ai dpetai]»

% 1103a20-25
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substancia.*® A natureza humana €, portanto, a forma do ser humano, tanto na sua
aparéncia (ser bipede, ter dois olhos, por exemplo), como na sua psicologia basica
(procurar satisfazer necessidades fisioldgicas e evitar a dor, diriamos). Nesta acepcéo, a
natureza humana faz com que os seres humanos se tornem aquilo que se tornam (é a sua
«causa formal») e € nesse sentido que existe independentemente dos seres humanos
individuais. Nesse sentido, € dito que «Sécrates ¢ Calias sdo diferentes em matéria [...]
mas s40 0 mesmo na sua forma.»*! Por isso, se aceitarmos os termos de Aristételes, é
errado falar da teimosia ou da generosidade de alguém como «a sua natureza». 1sso sera
antes o seu caracter, por se tratar de um aspecto adquirido — e estamos prestes a ver se €

alteravel.

O léxico da Metafisica de Aristoteles (o livro Delta) € deveras Util para esclarecer
0 sentido de alguns conceitos que surgem noutros textos do corpus aristotélico. Com
efeito, na Metafisica, Aristoteles identifica também o lugar do habito no caracter humano,
a partir da distincdo entre «habito» e «disposicdo», que permite ndo sé resolver a
perplexidade das traducdes do excerto em que se define virtude ética, como permite

compreender melhor a formacéo do caracter humano:

«Chama-se habito [hexis, £&ic], num sentido, por exemplo, a uma certa
actividade [energia, evépyeia] daquele que tem e do que é tido, como certa acgdo
[praksis, mpa&ic] ou movimento (pois quando algo produz e algo é produzido, ha

entre ambos uma producgéo; assim, também entre o que tem um vestido e o vestido

40 Met. 1078b

41 Met. 1034a6-8
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tido esta o habito). E, pois, evidente que n&o é possivel que este*? tenha um habito
(prosseguir-se-ia até ao infinito se fosse proprio do que € tido ter habito).** Num
outro sentido, chama-se habito a uma disposic¢ao segundo a qual estd bem ou mal
disposto aquilo que esta disposto, seja por si mesmo, seja em relacao a outra coisa.
Por exemplo, a saude é um habito, pois & uma disposi¢édo neste sentido. Chama-
se ainda habito a uma parte de tal disposicéo e, portanto, a virtude das partes € um

certo habito.»**

Note-se, em primeiro lugar, que a palavra «hexis» (£€1c) € um cognato do verbo
«ter» (ekhd, &yw), 0 que é perfeitamente consistente com a ideia de hexis ser um habito.
Esta palavra, por sua vez, vem do mesmo verbo em latim, habeo.* Assim, hexis ¢ uma
coisa que se tem, a saber, um habito, e que implica uma relacao continua entre a actividade
e esse mesmo habito. Esta defini¢cdo confirma a passagem que vimos acima, segundo a
qual a virtude sé se compreende em actividade (energia [evépyeia] e praksis [npd&ic]) e
confirma também a ideia de que o caracter é treinado pelo habito. Esta € a segunda razdo
pela qual optdmos por traduzir «hexis proairetiké» por «habito de se decidir

deliberadamente». E uma raz&o estritamente linguistica: morfoldgica, se ndo etimoldgica.

42 Aquilo que é tido.

43 Seguimos a tradugdo mais literal possivel. Por outras palavras, «se se pudesse ter o habito [o ter] daquilo
que se temy.

4 Met. 5.1022b

45 Sem o recurso a palavra «habito», este excerto da Metafisica seria ininteligivel, e.g. com o verbo «ter»
no modo infinitivo. Traduzir hexis por «estado» ou «disposicdo» neste excerto seria ndo ininteligivel, mas

errado. Cf. Garcia Yebra, 1990 [1970]
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Esta razdo, porém, reforca a definicdo de virtude como algo adquirido e, por outro lado,

ndo exclui o sentido de «estar disposto a», que dissemos nédo definir (e ndo define) hexis.

De facto, a relacéo entre estas duas ideias apenas tem cabimento se se entender a
«disposicdo a agir», como traduz Tricot, relativa ao hébito, como algo firme e estavel.
Esta ¢ a l6gica das tradugBes de hexis, na Etica a Nicomaco, por «estado». A ideia de
«estar disposto a» pode ser equivoca e deveria ser evitada pois diathesis (di40go1g), por
sua vez, significa «disposi¢do» no sentido de «ordenagdo» ou «composicao», i.e., aponta
para 0 outro sentido vernacular de «disposicdo». Alids, este é a definicdo dada por
Aristételes na Metafisica imediatamente antes da definicdo de hexis: refere-se ao
posicionamento e a ordem das coisas. Este sentido permite-nos compreender o caracter
humano como uma realidade em que os habitos estdo «dispostos» de determinada
maneira, sendo que no seu conjunto formam o caracter humano. Note-se que esta palavra
(diathesis) ocorre também na Etica a Nicomaco referindo-se ao caracter humano, numa
passagem em que Aristoteles discute a «regra de ouro», a ideia de que «no meio esté a
virtude».*® Nesta passagem, o que se destaca é justamente em que posicdo o caracter se

encontra: se nos extremos Viciosos ou no meio virtuoso.

As Categorias de Aristételes confirmam a relagdo entre hexis e diathesis mas

acrescentam-lhe uma distingao:

«Chamemaos, a uma espécie de qualidade, habito [hexis, &&ic] e disposicédo
[diathesis, did0eo1c]. Um habito difere de uma disposicdo por ser mais estavel e
mais duravel. Sdo assim os conhecimentos e as virtudes. Pois o conhecimento

parece ser uma coisa permanente e dificil de mudar (mesmo que alguém o adquira

461108b11 seq.
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moderadamente), a ndo ser que ocorra uma grande alteracdo, por doenga ou por
alguma outra coisa deste tipo. E 0 mesmo se verifica com a virtude: a justica, a
temperanca e as outras qualidades deste tipo ndo parecem ser faceis de mudar nem
faceis de alterar. Mas aquelas que séo faceis de mudar e rapidamente se alteram
séo chamadas disposi¢des, como por exemplo o calor, o frio, a doenca, a salde e
todas as outras deste tipo. Pois de acordo com estas 0 homem esta disposto de
certo modo, mas rapidamente muda de quente para frio e de saudavel para doente.
E o mesmo se verifica com as outras, a ndo ser que alguma delas possa ainda,
devido a um longo periodo de tempo, tornar-se natural [pefusidmené,
nepuotwpévn] e ser irremedidvel ou extremamente dificil de mudar, podendo,

entdo, talvez, chamar-se-lhe igualmente um hébito.»*’

Nesta passagem das Categorias Ricardo Santos traduz «hexis» por «estado»,
como algumas traducdes inglesas da Etica a Nicomaco que vimos mais acima, mas
Harold Cook e Hugh Tredennick na sua tradugdo ndo hesitam em traduzir «hexis» por
«habit», reforcando a ideia de que o caracter humano é formado através da habituacdo. A
distingdo que é introduzida neste contexto facilita também essa decisdo: aqui, hexis e
diathesis diferem quanto a estabilidade e a duracdo. N&o deixa de ser curioso que
Aristételes afirme que a diathesis, se prolongada no tempo, pode tornar-se um habito
consolidado e, portanto, algo «natural» — 0 que esta em perfeita sintonia com o que é
afirmado na Etica a Nicomaco. Ricardo Santos traduz «pefusidmené » (nepuoimpévn) por

«tornar-se parte da natureza de uma pessoa» e Tredennick e Cook traduzem

47 8b25-9a15. Esta tradugdo segue, em grande parte, a de Ricardo Santos, as quais fiz as devidas alteragdes.
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engenhosamente por «segunda natureza».*® Distinguem esta parte da natureza que é
adquirida e que ndo € necessariamente inalteravel, a segunda natureza, como eles a
chamam, da primeira, que seria, como vimos na Metafisica, a «causa formal» do ser

humano — essa, sim, inalteravel.

Vimos a proeminéncia do exercicio das actividades na formacdo do caracter
humano. Assim sendo, se o0 caracter humano se forma através de uma pratica reiterada,
de um treino, é natural que a descri¢do dos processos desse treino de aquisicéo de habitos
seja um tema de grande importancia para AristGteles. E nisto que consiste a educagéo
para Aristoteles. A educagio ocupa, de facto, um importante lugar na Etica a Nicomaco.
A partir de 1179b20 pode-se ler algo que possivelmente escandaliza o publico
contemporaneo e que é muito revelador. Nesta passagem, Aristoteles afirma que 1) certas
pessoas nascem com maior propensdo para a exceléncia e que, portanto, 2) nem todos
aprendem com a mesma eficiéncia, mas que, de todas as maneiras, 3) se deve treinar a
alma de forma adequada através da habituacdo, i.e., a sentir alegria ou vergonha nos
momentos apropriados. Por fim, acrescenta que 0s adultos ja treinados também precisam
de uma conducéo ao longo da vida, que é encontrada na lei (0 que nos lembra da frase de

Eligio com que inicidmos esta reflexdo),

Esta ideia de educagdo estd muito proxima do seu sentido etimoldgico (didasko
[d1dokm], ducere — ensinar e conduzir) e, nesse sentido, é muito diferente da educacgéo
no entendimento contemporaneo. Se hoje a educagdo supostamente deve abrir espaco

para cada um definir os seus valores e se consagra a prover conhecimentos desincarnados,

4 N&o optamos por esta traducdo por se desviar da literalidade, ainda que esteja de acordo com a nossa
leitura dos outros textos aristotélicos. «Pefusidmené» (repvoiopévn) € uma flexdo do verbo «fysiod»

(pvo16m), que significa «tornar-se natural». No dicionario de Pape, «<Einem Etwas zur Natur machens.
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a educacdo aristotélica, ndo muito diferente da das sociedades herodicas, deve
verdadeiramente «formar» a pessoa, ao indicar-lhe os bons fins e as boas maneiras de 0s
alcancar, pois uma pessoa €, nesta ética aristotélica, fundamentalmente os fins para que

as suas acc¢des tendem.

Assim, compreensivelmente, um bébedo é o homem que sempre anseia por alcool
e um homem generoso tem como fins actos generosos. Evidentemente, como Aristoteles
insiste, isto sO faz sentido diante de actos reais, por um lado, e, por outro, uma pessoa é
mais do que actos isolados: é também aquilo que delibera; a sua deliberacdo espelha o
seu caracter e este €, por sua vez, o resultado de muitos actos empreendidos até dado
momento. Da mesma forma que um bébedo ndo deixa de o ser por recusar alcool de vez
em quando, ndo se deixa de dizer que um homem deixa de ser generoso automaticamente
por praticar alguns actos egoistas. Passar verdadeiramente do vicio a virtude ou vice-versa
consiste em determinar, pela habituacdo, como se tem vindo a repetir, os fins das suas
acgdes, ndo esquecendo que, evidentemente, € mais dificil passar do vicio a virtude do
que o contrario porque «[...] erra-se de muitas formas [...] enquanto so é possivel acertar
de uma maneira (é por isso que é mais facil errar e dificil acertar — facil falhar o alvo e

dificil atingi-lo) [...] O bem é simples*, o mal é multiforme.»>°

A distincdo entre actos isolados e o caracter de uma pessoa é crucial, sobretudo
quando nos questionamos se determinado acto é voluntario e, adicionalmente, uma
decisdo do agente. Para Aristoteles, um acto voluntario ndo corresponde inteiramente a
uma decisdo deliberada. Um acto voluntario, para Aristoteles, consiste num acto nédo

forcado por algo ou por outrem em que o agente tenha conhecimento das particularidades

49 56 tem uma forma.

%0 1106b28
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da sua acgéo (e.g., aquilo que faz e os seus resultados). Um acto deliberado &, para além
de voluntario, um acto que resulta de uma deliberacdo que considerou fins alternativos a
sua ac¢do.%! Poder-se-ia, entdo, objectar que um homem vicioso, perdendo de vista fins
alternativos ao seu vicio, perde também conhecimento das particularidades da sua acgédo
(e.g. os seus efeitos) e que, portanto, 0s seus actos viciosos ndo sdo voluntarios.
Aristoteles responde a esta objeccdo com a distingdo entre accdo feita na ignorancia e
causada pela ignorancia. Este homem vicioso estaria a agir na ignorancia, mas a sua ac¢ao
ndo teria sido causada primeiramente pela sua ignorancia das particularidades dessa
accdo. E preciso entender que vicio e virtude s&o voluntarios no sentido em que as pessoas
sdo responsaveis pelo caracter que foram adquirindo e, consequentemente, responsaveis
pelos seus actos viciosos ou virtuosos. A seguinte passagem confirma estas mesmas

ideias:

«Se, como foi dito, as virtudes sdo voluntérias (e [se] de uma certa maneira
Somos co-responsaveis [synaitioi, cvvaitioi]®® pelos nossos habitos [hexeon,
£€ewv] e estabelecemos tal fim por sermos de determinada maneira [poioi, mooi]),
segue-se que os vicios sdo voluntarios [ekousios, ékoboloc] da mesma maneira
[que as virtudes]. [...] Accbes e habitos ndo sdo, no entanto, voluntéarios da mesma
maneira. Controlamos as nossas acc¢des da origem ao fim, conscientes de cada
particularidade.®® Com os habitos, porém, controlamos a origem, mas ndo

sabemos, tal como com a doenca, qual vai ser o efeito cumulativo de accgdes

51 1109b30-1113a15.
52 Poder-se-ia traduzir «synaitioi» mais literalmente, embora de forma menos natural, por «concausa.

53 «eidotes ta kath 'ékasta / €150tec 10 kA’ ExacToN
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particulares. No entanto, por ter estado ao nosso alcance [eph’émin, é¢’ Muiv]
exercitar as faculdades [khrésasthai, ypnocac6ot] desta ou daquela maneira, [0s

habitos] s&o voluntarios.» >

Virtude e vicio sdo voluntarios porque as pessoas Sao co-responsaveis (synaitioi)
pelos seus caracteres, por colaborarem ou nédo neste treino para a virtude ao longo da sua
vida. A responsabilidade do agente deve ser entendida, portanto, diacronicamente, i.e.,
tendo em conta a sua vida moral como um continuo. Estas afirmacdes de Aristoteles
parecem dar uma resposta a nossa segunda pergunta, a saber, se é possivel alterar o
caracter de uma pessoa, uma vez formado. A alegoria do homem doente, com que nos
voltamos a confrontar, sugere uma resposta negativa, mas ndo totalmente decisiva. Ha,
no entanto, outro factor a considerar: para Aristoteles a qualificacdo de um caracter

vicioso ndo é univoca.

Segundo Aristoteles, ha trés tipos de caracter vicioso: o vicioso simpliciter, o

incontinente e o bestial, i.e., 0 homem enguanto animal selvagem:

«[...] os caracteres a evitar sdo de trés tipos: vicio [kakia, koxia], incontinéncia
[akrasia, axpacia]® e bestialidade [thériotés, Onprotnc].® Os opostos de dois destes séo

6bvios: chamamos-Ihes virtude e continéncia [enkrateia, £yxpdteta].>’ Quanto ao oposto

54 1114b15-1115a4

%5 Por «incontinéncia» entende-se «falta de forca de vontade», visto que se trata de incontinéncia perante o
préprio juizo do agente.

% Por «bestialidade» entende-se a natureza do animal selvagem, néo racional.

57 Ou auto-controlo, auto-dominio.
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da bestialidade sera mais adequado falar de uma virtude acima da nossa®®, herdica ou

divina.»*°

Aristoteles esclarece que da mesma forma que € raro o caracter divino, é raro
também o caracter bestial, pelo que ndo falarei mais dele, se ndo para dizer que,
certamente, ndo esta desligado da sua defesa da escravatura, posto que identifica estes
«0s animais selvagens» com alguns barbaros e pessoas deficientes. Substitui-lo-ei pelo
caracter continente, em beneficio de uma comparacdo elucidativa. Importa perceber que

nas trés condi¢des, ocorrem desejos conflituantes, mas em graus diferentes.

Agueles que tém autodominio, cuja condicdo é continente, tém desejos
conflituantes entre o que eles reconhecem como excelente e o prazer atraente que leva ao
vicio, ja que as paixdes também podem atingi-los. Os homens continentes reconhecem o
que devem fazer e fazem-no, mas, para isso, precisam de contrariar sentimentos
recalcitrantes. Aqueles que ndo tém autodominio, cuja condicdo € incontinente, tém
desejos conflituantes também, mas quando uma paixao forte prevalece, 0 conhecimento
auténtico cede o seu lugar a um mero conhecimento perceptivo, resultando na
impossibilidade de afastar esses sentimentos recalcitrantes.’® Mas aqueles que s&o
simplesmente viciosos parecem ndo ter quase nenhum desejo conflituante, o que
aparentemente mina o compatibilismo aristotélico. Aristoteles descreve os movimentos
psicolégicos do homem vicioso da seguinte maneira: ou ele procura «coisas agradaveis,

mas dolorosas», desistindo da busca do que é melhor para ele, devido a preguica ou

58 Entenda-se «sobre-humana»
5911453

€01147b14-17
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cobardia — por outras palavras, substituiu os fins excelentes por fins perversos — ou «foge
da vida, signifique isso fuga da sociedade ou suicidio.5! N&o parece haver grande escolha
para 0 homem vicioso. Nao deixa de ser interessante que nesta passagem Aristoteles
refere o curso da vida do homem vicioso, o que confirma que o caracter, para efeitos de
responsabilidade moral e (neste caso improvavel) redefinicdo, deve ser entendido

diacronicamente.

Assim, destacamos no argumento da Etica a Nicomaco dois aspectos
fundamentais: em primeiro lugar, o factor temporal, pelo necessario entendimento
diacronico da responsabilidade na formacéo do cardcter humano e, em segundo lugar,
categorias ou graus diferentes de vicio e virtude, que implicam diferentes niveis de
liberdade para mudar. Vimos como o caracter humano é primeiro, em parte, voluntario e
deliberado, no sentido em que o agente poderia ter escolhido outras actividades que o
formassem, e, posteriormente, muito dificil, quando ndo impossivel, de redefinir.
Conseguimos agora perceber como as diferentes traduc@es da definicdo de virtude ética,
apesar de incompativeis entre si, mostram cada uma apenas um lado do argumento
aristotélico da formacéo do caracter humano: o caracter humano €, por um lado, escolhido
pelo agente, quando entendido diacronicamente (Castro Caeiro) e, por outro, é este que
determina as suas escolhas sincronicamente, no sentido em que determina os fins das suas
ac¢des (Rackham). Ficou também suspensa a passagem das Categorias, segundo a qual
s6 uma «grande mudanca» pode mudar as disposi¢des de caracter do agente. Assim se
entende este compatiblismo sui generis de Aristoteles, em que alguns homens ndo sédo

totalmente livres, mas séo responsaveis pelas suas accoes.

611166b10-15
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Certamente ndo € preciso subscrever certos preconceitos de Aristoteles para
considerar seriamente a etica aristotélica, tal como ja foi dito. Ideias como a
incorrigibilidade do caracter vicioso, homens que sdo animais selvagens e a
fundamentacéo da escravatura ndo invalidam a sua visao teleoldgica da vida humana, ou
seja, que todas as pessoas anseiam por um bem supremo, a felicidade, e que a felicidade
consiste em viver a melhor vida possivel: uma vida virtuosa e bem-aventurada, i.e., com
alguns bens exteriores que a melhoram. Se a bem-aventuranca ndo esta ao nosso alcance,
ser virtuoso ndo é decerto algo que se atinja de imediato. Antes é preciso treinar através
da prética, reiteradamente, equilibrando as escolhas entre desejo e razdo. Isto obriga-nos
a olhar para a nossa vida como um todo e ndo apenas como um conjunto de momentos ou
actos isolados, como é caracteristico de outras maneiras de pensar a ética. Se a pessoa que
sou é fruto de um longo processo, a haver uma mudanca, essa tera de ser ou um processo
de igual exigéncia®? ou uma «grande mudanca» que nio dependa inteiramente de mim,
como se pode ler no excerto das Categorias. Assim, conclui-se que, se adoptarmos alguns
conceitos aristotélicos como «fim», «caracter», «natureza», «habito», «virtude» e
«vicio», a auto-redefini¢do ndo € possivel, mas sim alguma redefinicéo, cujo processo e

alcance ainda teremos de avaliar ao longo dos préximos capitulos. %

62 Aristoteles considera mecanismos como o louvor e a punicio, tendo em vista tanto o mérito como o
aperfeicoamento, ao referir o encorajamento e a correccao que estes métodos visam. Vide 1113b20 seq.

63 Esta abordagem a auto-redefinicdo esta também associada a uma visdo mais realista da vida humana.
Assim a qualificamos no inicio da discuss&o da Etica a Nicomaco. Estes conceitos aristotélicos permitem,
de facto, compreender melhor a psicologia do agente racional e relaciona-la com o contexto comunitério.
Constituem, assim, uma base mais solida e eficaz para uma ética, sobretudo porque postulam virtudes de
valor objectivo. Esta ética tem no seu centro o conceito de intengdo, a0 mesmo tempo que nao cede ao
solipsismo moral. Digo mais eficaz por comparagdo a teorias éticas que tém no seu centro algo exterior ao

agente (como, por exemplo, a deontologia rigida ou o utilitarismo) e digo mais solida por comparacéo a
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Retomando a questdo remanescente: que «grande mudanca» pode ser essa que
possibilita a redefinicio e como é que sobrevém na vida de uma pessoa? E certo que se
abre aqui um grande espaco para causas exteriores ao agente nos acontecimentos da sua
vida e, portanto, da pessoa que se vem a ser. Esta ideia sai reforcada se ndo nos
esquecermos de que Aristételes valoriza também os bens exteriores para avaliar a
felicidade. Além disso, dificilmente se compreenderia a mudanca, tanto o que € como 0
valor que pode ter, sem referéncia a historia que formou a «situagdo», como diria Sartre,

do agente.

Exemplos que conhecamos ndo faltardo, mas para retomar o exemplo inicial,
Mattia ndo era feliz por falta de certos bens exteriores (a sua profissdo precéria) e
certamente porque néo tinha levado a vida mais virtuosa. Contudo, sobreveio uma grande
mudanca na sua vida: a morte da mée e das suas filhas. Ao querer mudar de vida e de
identidade, o seu erro foi ignorar a premissa filos6fica do seu amigo Eligio, de que a nossa
reflexdo cada vez mais se aproxima. Recordo: «que fora da lei e destas particularidades,
alegres ou tristes, pelas quais n6s somos nds, ndo € possivel viver.» Ou seja, Mattia Pascal
ndo teve em conta a sua vida anterior quando decidiu mudar de rumo e esqueceu-se de
que a sua vida nova também ndo estaria sob o seu total controlo — o que lhe trouxe
perplexidade diante de alguns infortinios. Mattia Pascal percebeu que nao Ihe era possivel
viver como Adriano Meis. Portanto, o nosso argumento, na senda de Aristételes, inclina-

se para a possibilidade da redefinicdo, mas ndo da auto-redefinicao.

teorias que tém no seu centro a intencdo, mas sofrem de alguma arbitrariedade (como vimos ser 0 caso hum
certo tipo de existencialismo). Este argumento parte de algumas ideias de Elizabeth Anscombe, que teremos

a oportunidade de discutir no inicio do préximo capitulo.
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Entrevé-se a ideia que pretendo defender, segundo a qual um agente que queira
mudar de vida ou ser uma pessoa «diferente»% tera de aceitar causas exteriores a si e tera
de ter em conta a sua vida como um todo. Isto requer um certo conceito de converséo,
que ocupara a ultima parte deste estudo e que responde a pergunta «como € que se da esta
mudancga?». Mas antes de 0 procurarmos, é preciso aprofundarmos a importancia dos
elementos que acabo de destacar: o diacronismo ou, nas palavras de Nussbaum, a tal
«visdo integrada da vida moral do agente», e as causas exteriores a este. Assim, s depois
de uma reflexd@o sobre estes dois conceitos, conseguiremos responder a segunda grande
questdo que nos colocdmos no inicio, acerca da conveniéncia da redefinicdo, ou seja,
procuraremos as boas razdes para uma possivel mudanca. Para este efeito, vamos recorrer,
como referi no inicio, a Bernard Williams e a Alasdair Maclntyre, que, apesar das suas

diferencas assinalaveis, tém duas visdes moderadas a este respeito.

4 As aspas assinalam que se trata de uma diferenca qualitativa e ndo ontoldgica, como tivemos

oportunidade de compreender com a discussao do argumento de Anscombe mais atréas.
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Perguntarmo-nos se vale a pena ou se é recomendavel mudar de vida por completo
ou redefinir-se enquanto pessoa ndo é diferente de perguntar se esta transformacao faz
sentido. Por sua vez, quando nos perguntamos se alguma coisa faz sentido, referimo-nos
a uma sintaxe, uma organizagéo e procuramos a sua inteligibilidade, tal como o sentido
de uma palavra numa frase. A maneira como estamos a comecar por colocar a questéo
aponta de imediato para uma das conclusdes que quero defender nesta tese: a importancia
de uma viséo integrada da vida moral do agente quando se equaciona uma mudanca. No
entanto, tendo em conta que ndo falta quem ndo se pergunte nem considere importante
perguntar pelo sentido de uma coisa no seu contexto, é&-me incumbido o 6nus da prova,

I.e., procurarei aqui fundamentar a importancia dessa viséo integrada.

Falamos de inteligibilidade e € precisamente esta ideia a trave-mestra do
argumento de Maclntyre, em defesa da unidade narrativa da vida humana, que, por sua
vez, é a trave-mestra da sua defesa de uma ética de virtudes. Em beneficio da maior
clareza da interdependéncia destes argumentos, comecarei por explicar as linhas gerais
da sua ética de virtudes, para mostrar o lugar do argumento da unidade narrativa da vida

humana.

Maclntyre vé na modernidade inimeros problemas na fundamentacéo ética, tanto
popular como académica, que diz estarem dominadas por uma combinacao de utilitarismo
economicista (a ética propriamente dita) e de emotivismo / expressivismo (a axiologia em
gue se baseia). Sem nos demorarmos na analise historica, que é objecto do seu estudo
After Virtue, isto quer dizer que na sociedade em que Maclntyre vive (que é a nossa) o
pensamento predominante € o de que em cada decisdo préatica o critério deve ser a

maximizacdo da utilidade ou das preferéncias; quanto aos valores, que formam as
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preferéncias, estes serdo determinados pelos sentimentos do agente e ndo por um critério

objectivo.

Algumas das suas observaces, que ja temos vindo a partilhar, bebem da critica
de Anscombe em “Modern Moral Philosophy”, a saber, que certos conceitos da ética,
como ela é pensada na modernidade, ndo tém cabimento. Os conceitos de «obrigagdo» ou
«dever», explica Anscombe, estdo enraizados numa concepcao legalista da ética, de base
teista. Assim, filosofos ndo legalistas (e frequentemente ndo teistas) que usem este
conceito, bem como o binémio «certo / errado», estdo a usar conceitos ininteligiveis,
porque infundados. Por usa vez, o consequencialismo, que é de certa forma uma ética
baseada na obrigagdo, € perverso per se. Este termo, cunhado pela propria fil6sofa,
expressa um modo avaliar de uma accao apenas pelas suas consequéncias, por oposi¢éo
a qualidades intrinsecas a essa mesma acc¢do. O problema destes conceitos ou maneiras
de pensar a ética é serem extrinsecos ao agente racional, por um lado, e, por outro,
promoverem o divércio entre facto e valor. A distingdo facto / valor, vexata quaestio, abre
possibilidades que, de muitas outras formas, podem ser tidas por condenaveis. Por
exemplo, a pena de morte, de acordo com este pensamento, pode ser avaliada pelas suas
consequéncias, nomeadamente salvar uma populacao, ja que ndo ha uma ligagdo directa
e objectiva entre a execucdo e a ideia de «mal». Anscombe defende, pelo contrario, que
uma ética inteligivel tem de recuperar 0 conceito de virtude, no sentido em que ha
realidades nas quais facto e valor estdo intrinsecamente ligados. Tal como a &gua é boa
para uma planta, um acto justo € bom para 0 homem enquanto homem (e ndo enquanto,

e.g., funcionario).

Em suma, ambos os fildsofos concordam com a ideia de que a verdadeira ética
deve ser pensada com base em conceitos que partam do agente, sobretudo o conceito de

«intencdo» e, igualmente importante, deve ser procurado um Bem objectivo.
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Naturalmente, encontram em Aristoteles uma fonte particularmente util para a suas
reflexdes. Mas se para Anscombe é prioritario desenvolver a psicologia do agente, ao
questionar o conceito de «intencdo», Maclntyre empenha-se sobretudo em confrontar a

ética aristotélica com a sociedade utilitarista / economicista / expressivista.

Para Maclntyre, a virtude ndo é muito diferente daquilo que é para Aristoteles. A
dado momento deixa uma defini¢do provisoria: «Uma virtude é uma qualidade humana
adquirida, cuja posse e exercicio tendem a permitir que alcancemos 0s bens internos a
praticas e cuja auséncia impede-nos efectivamente de os alcancar.»®® Como em
Aristételes, a virtude adquire-se, para Maclnytre através de uma pratica, e s6 subsiste
mediante o seu exercicio. Tal como um bom mdusico sé aprende ao ouvir boa masica, uma
pessoa SO se torna paciente ao treinar a paciéncia. Nenhum dos dois, 0 musico ou o
homem paciente, faz o que faz para atingir um determinado fim externo a essa actividade,
mas fa-lo por reconhecer nela um bem interno. Assim, nesta concep¢do de virtude
encontra-se a alternativa a ética considerada insustentavel inicialmente por Anscombe. O
que a sustenta &, por um lado, a distingdo entre bens internos de bens externos as préaticas
e, por outro, 0 modo como a explicagéo e avaliagéo de ac¢des ndo sdo separadas, i.e., ndo

ha distingdo entre facto e valor. E também nisto que Maclntyre se reconhece aristotélico.

A definicdo de virtude deve-se acrescentar, segundo Maclntyre, as componentes
da tradicdo e da unidade narrativa. Ambas as componentes evidenciam que as virtudes
tém uma dimensao eminentemente comunitéria ou intersubjectiva, ou seja, as virtudes s6

se compreendem na relacdo entre individuos: 0s que agem e 0s que que Se sujeitam,

85 «A virtue is an acquired human quality the possession and exercise of which tends to enable us to achieve
those goods which are internal to practices and the lack of which effectively prevents us from achieving

any such goods.» (Maclntyre, 1985 [1981], p. 191)
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inevitavelmente, aos seus actos, por fazerem parte da mesma comunidade, na prossecucao

de fins comuns.

A primeira componente, a tradigdo, trata directamente as virtudes. Sdo as
comunidades que definem quais os parametros de uma vida boa, ou seja, quais as virtudes
e préticas associadas mais importantes. Cada comunidade e, por extensdo, cada cultura
hierarquiza os bens internos as préaticas de acordo com a sua tradi¢do. Assim se
compreende que uma tradicdo comunitéria ou cultural valorize mais, por exemplo, a
piedade religiosa do que a produtividade (virtudes) e, assim, prefira a oracdo em
determinados dias em detrimento do trabalho (praticas).®® A tradicdo €, também neste
sentido, a autoridade que distingue o que é uma pratica virtuosa de uma préatica ndo
virtuosa, tal como sucede com uma técnica, que distingue a boa da mé execucdo, num
sentido gradativo. Um Gltimo aspecto importante da tradicdo é a importancia de que o0s
agentes racionais reconhecam o papel que tém dentro das suas comunidades, i.e., que
saibam como e quando tém de agir de forma a agirem virtuosamente, tal como um musico
de uma orquestra so tocara bem se tocar no seu momento. S6 assim, os individuos poderdo
usufruir dos bens internos as praticas comunitarias, como o prazer da musica ou a alegria
de certas celebracdes.®” Acrescente-se que, se Macintyre defende, por um lado, a
necessidade de instituicGes saudaveis que sustenham praticas através da promogdo das
virtudes, sem as quais ndo sobreviveriam, reconhece, por outro, a necessidade de a
tradicdo ser viva. Se a tradicdo ndo se questionar permanentemente, corre o risco de

obsolescéncia.

8 Exemplos meus.

67 Exemplos meus.
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A segunda componente, a unidade narrativa, que mais nos interessa, tem dois
aspectos que dizem respeito ao agente: um logico e outro moral, sendo que o segundo
decorre do primeiro. O légico concerne a inteligibilidade dos actos do agente, como
passamos a explicar adiante, e 0 moral a sua responsabilizacdo por esses mesmos actos
(a «accountability»). S6 a inteligibilidade e consequente responsabilidade permitem
averiguar se um agente exerce as praticas de acordo com a virtude, que se vao adquirindo
ao longo de um treino. Este treino, na linha de Aristotéles, s6 se compreende
diacronicamente e num determinado contexto. Passa também pelo reconhecimento do
agente do que lhe compete nesse contexto, como foi referido. Basta pensar, como
exemplifica Maclntyre, nas virtudes da justica e da paciéncia. Estas seriam ininteligiveis
sem um contexto. Uma accdo justa implica sempre passado e futuro, implica
reciprocidade e temporalidade, ou seja, um olhar sobre a historia de uma relacdo entre
individuos, da justica e injustica dos actos do outro e das suas circunstancias. A paciéncia,
por sua vez, sO se reveste de sentido perguntando-se por que é que se espera. Assim, s
podemos dizer que uma pessoa € justa ou injusta, paciente ou impaciente contando uma
possivel historia sua. O que é relevante nessa historia possivel é a accao (ou inac¢do) do
agente tal como Ihe compete nos momentos certos. Além disso este treino para as virtudes

sO se compreende em narrativa e no exercicio das proprias praticas a que estdo associadas.

O aspecto l6gico desta necessidade narrativa é, por sua vez, argumentado com
uma teoria da accdo inspirada em Anscombe. Circunscrevamos as acgdes a acgoes
intencionais, ja que vimos, em Aristoteles, que s se pode falar de virtude e vicio com
referéncia a actos voluntarios. Para este efeito € extremamente util reflectir sobre o
conceito de «intengdo», que é justamente aquele que interessa a Anscombe. Esta teoria
pressupde que para cada accao intencional se pode fazer a pergunta «porqué?», o que

equivale a dizer que cada accdo tem uma razéo de ser, que ha uma raz&o para agir de
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determinada maneira.®® Por outras palavras, todas as acgdes intencionais, por principio,
sdo inteligiveis mediante uma explicacdo dada pelo agente, uma razdo de que ele esta
ciente e que o levou a agir. Assim, dando o exemplo de Anscombe, ainda que uma acgédo
(o facto bruto, como referimos anteriormente) possa ter muitas descri¢des, aquela que é

relevante, para a histéria do agente, é aguela que o agente consegue dar:

«Uma vez que uma Unica ac¢éo pode ter muitas descricdes diferentes, e.g.
“serrar uma tabua”, “serrar madeira”, “serrar a tabua de Smith”, “fazer uma
chiadeira com a serra”, “fazer um monte de serradura” e por ai adiante, é
importante notar que um homem pode saber que esta a fazer uma coisa sob uma

descrigdo, mas ndo sob outra.»®°

Como tinhamos adiantado, Maclntyre alarga este argumento para descricdes de
pessoas. Fa-lo ao defender a unidade narrativa da vida humana. Maclntyre fornece um
exemplo muito semelhante ao de Anscombe e expande-o: um homem que faz jardinagem
pode estar a fazer vérias coisas a0 mesmo tempo, nomeadamente fazer exercicio, agradar
a sua mulher ou preparar o inverno. Porém, uma resposta certa s6 podera ser dada quando

se tiver em conta 1) a sua intencdo primordial, 2) as suas crencas e 3) 0 contexto em que

8 Anscombe, Intention, §5. Esta razéo é, no entanto, distinguida de «causas» e «motivos» nos paragrafos
seguintes.

8 «Since a single action can have many different descriptions, e.g. ‘sawing a plank’, ‘sawing oak’, ‘sawing
one of Smith’s planks’, ‘making a squeaky noise with the saw’, ‘making a great deal of sawdust’ and so on
and so on, it is important to notice that a man may know that he is doing a thing under one description, and

not under another.» (Anscombe, 1958, pp. 11-12)
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age («setting»). Se as intencdes podem sobrepor-se (por exemplo, este homem podera
querer agradar a sua mulher ao fazer exercicio), o contexto, entendido no sentido lato (o
casamento ou o ciclo da jardinagem), ndo € menos importante, nem o sdo as crengas do
agente. Se porventura deixasse de acreditar que a jardinagem agradava a mulher e
deixasse de o fazer, compreenderiamos a intencdo da sua acc¢do e, portanto,
compreenderiamos a accdo na sua totalidade. Conclui que «ndo existe um
“comportamento” a ser identificado anterior e independentemente de intengdes, crencas
e contextos» e que, portanto, quando se articulam estes elementos, «a propria ac¢do tem

um caracter basicamente histdrico.»’®

Daqui se deduz a aplicabilidade deste argumento ao conceito de identidade
pessoal. Compreendemos 0 que uma pessoa € com base numa sequéncia das suas ac¢es
intencionais: diferentes descricbes de uma pessoa, quando articuladas, contam uma
historia sua que espelha compromissos (e.g. a histéria de um casamento), papéis sociais
(e.g. a escolha de uma profisséo e o seu desenvolvimento), afinidades (e.g. como vim a
detestar arte contemporanea e como vim a mudar de ideias) e sentimentos de fundo (e.g.
o0 desejo de transcendéncia). Estas realidades, associadas a contextos, crengas e inten¢oes
combinam-se de forma Unica nesta pessoa, a pessoa X. Esta ideia ndo é distante do que
vimos sobre a formacdo do cardcter humano em Aristoteles, mas, através deste
entendimento narrativo mais vincado, tem a vantagem de ser extensivel ndo s6 a
«habitos» ou «disposicOes de caracter» mas também a estas realidades que acabamos de

enunciar. Por este motivo, afirma;

70 «there is no such thing as ‘behavior’ to be identified prior to and independently of intentions, beliefs and

settings [...]. action itself has a basically historical character.» (MacIntyre, 1985 [1981], pp. 208-212)
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«Falar de alguém sob uma descri¢do (“o prisioneiro de Chateau d’If) e
dizer que € a mesma pessoa que aquela outra caracterizada de uma maneira
bastante diferente (“o conde de Monte Cristo”) ¢ precisamente dizer que faz
sentido pedir-lhe para dar conta de uma narrativa inteligivel que nos permita
compreender como é que pdde ser a mesma pessoa em momentos diferentes e
lugares diferentes e ser, ainda assim, caracaterizada de uma maneira tao diferente.
Logo, a identidade pessoal é justamente a identidade pressuposta pela unidade do

caracter que a unidade de uma narrativa requer.»’*

Este € o argumento que refuta com forca a opinido de Sartre celebremente expressa
em La Nausee, a saber, que a narrativa é o ordenamento arbitrario da contingéncia, que €
intrinsecamente incoerente. Esta arbitrariedade mostra, segundo Sartre, a sua total
invalidade e, portanto, irrelevancia. E em La Nausée que Sartre se esforca por desarticular
violentamente os acontecimentos ao mostrar que o0 seu protagonista ndo tem razoes
particulares para preferir uma viagem pela Asia a uma pacata investigacio sobre uma
figura histdrica relativamente desconhecida. No entanto, as ac¢des de Roquentin tém
razBes que justificam as suas ac¢des, porquanto tenta recorrentemente fugir a «nausea»
em tudo aquilo que faz. Estas razdes constituem a intengéo dos seus actos. Ora, seguindo

0 argumento de Anscombe, todas as ac¢Oes intencionais precisam de descri¢des. Essas

1 «But to say of someone under some one description (‘The prisoner of the Chateau d’If’) that he is the
same person as someone characterized quite differently (‘The Count of Monte Cristo’) is precisely to say
that it makes sense to ask him to give an intelligible narrative account enabling us to understand how he
could at different times and different places be one and the same person and yet be so differently
characterized. Thus personal identity is just that identity presupposed by the unity of the character which

the unity of a narrative requires.» (Idem, ibidem p. 218)
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descricdes numa sequéncia, como vimos, formam uma narrativa. A proposta de Sartre,
diante disto, parece absurda: ou as ac¢des do seu protagonista nunca sdo intencionais (0
que nao é verdade) ou seriam algo como «factos brutos», que é apenas um conceito, ndo
uma realidade. A prova disso é a necessidade de Sartre recorrer a uma narrativa para
expor a sua tese. Ainda que ndo tenha a estrutura tradicional de uma narrativa literaria,
ndo deixa de ser uma narrativa: a narrativa de um quotidiano imbuido de angustia
existencialista. Se a sua ambicao fosse mais ousada ou inventiva e nos apresentasse uma
cronologia dos acontecimentos de Antoine Roguentin, essa cronologia seria ainda assim

a base de uma historia possivel.

Temos entdo mais um argumento que mostra a importancia do diacronismo na
avaliagdo de uma vida. Mesmo que néo se concorde com a ideia de virtude como a vimos
aqui definida, a necessidade de uma explicacdo da narrativa na teoria da accdo parece-
nos razoavel. A este respeito, é particularmente Util ver a defesa de Maclntyre diante das

refutacdes de Galen Strawson e Tengelyi a ideia de unidade narrativa da vida humana.

Strawson argumenta num artigo, intitulado “Against Narrativity”, que existem
duas teses narrativistas: a psicoldgica, aquela que apenas atesta que os seres humanos
compreendem melhor a sua vida por meio de uma narrativa, € a normativa, que prescreve
esta compreensdo. Maclintyre subscreve ambas indubitavelmente. Strawson distingue
dois tipos de pessoas, a quem chama «diacrénicos» e «episddicos»: 0s primeiros
representam-se, na forma de um self, naturalmente como constantes e os segundos néo.
A principal premissa da sua tese é a separagdo entre o ser humano entendido
holisticamente e o self, o que é desde ja questionavel. O grande problema é a sua tese

partir meramente da experiéncia psicoldgica’?, repelindo, portanto, a ideia de

72 Strawson, 2004, p. 433
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responsabilidade moral (0 sentido de accountability): exemplos deste problema
encontram-se, por exemplo, em pais que renegam os filhos. Serve esta critica, no entanto,
para um importante esclarecimento da parte de Maclntyre: que nao € necessario conceber
a sua vida a todo o momento como uma narrativa. De facto, como Maclintyre nota, o
entendimento narrativo é uma forma de exercitar a razdo pratica em circunstancias

particulares da vida.

«Geralmente, ficamos conscientes da estrutura narrativa das nossas vidas
infrequentemente e de uma de duas maneiras: quando reflectimos sobre como
tornar as nossas vidas inteligiveis para os outros, ao contar-lhes as partes
relevantes da nossa histéria, ou quando temos alguma razdo particular para
perguntar “Como tem corrido a minha vida até agora?” e “Como ¢ que devo agir

de maneira a que corra bem no futuro?”»"

Quanto a Tengelyi, que argumenta que a coeréncia narrativa de uma vida € forjada
diante de algumas incoeréncias irresollveis (pensemos em acontecimentos que nao sdo
acgBes intencionais, como a morte inesperada de alguém importante), Maclntyre
responde que o interesse esta precisamente na forma como o agente tenta forjar a sua

narrativa e resolver essas incoeréncias, que serdo, apesar de tudo, sempre descritas de

3 «We generally become aware of the narrative structure of our lives infrequently and in either two ways,
when we reflect upon how to make ourselves intelligible to others by telling them the relevant parts of our
story or when we have some particular reason to ask ‘How has my life gone so far?’ and ‘How must I act

if it is to go well in future?’» (Maclntyre, 2016, p. 241)

62



forma inteligivel (é sabido que todos somos mortais, seria a resposta).”* Esta refutacio,
no entanto, merece 0 N0SSO interesse e sera 0 tema do proximo capitulo, quando se discutir
0 conceito de conversdo e a ideia de «grande mudanca» que sobrevém na vida de uma

pessoa.

Se persistem hesitacGes em relacdo a este argumento, poderiamos sondar a ideia
de unidade narrativa da vida humana com recurso aos proprios textos de Aristételes.
Recorro a Poética por vérias razdes: para podermos dar seguimento aos aspectos da ética
aristotélica que realcdmos e, sendo 0 mais antigo texto dedicado inteiramente a teoria
literaria, para mostrar em que medida se pensa a relacéo entre literatura e vida do lado de
I4 da ética. Na realidade, a Poética, tal como a Politica, deve ser entendida como parte da

mesma sequéncia tedrica, que recorre aos mesmos conceitos.”

Assim, explica Halliwell, o que Aristoteles tem a dizer sobre a relagcdo entre
caracter e accdo estdo associadas a ligacdo entre «drama» (a literatura, lato sensu) e
vida.”® Esta ligacdo encontra-se na preponderancia da actividade, por oposi¢io a
passividade ou quietismo. E, como vimos, no exercicio das actividades, na prossecucao
de fins que o caracter humano se forma e é essa actividade a substancia da tragédia, da
epopeia e, por extensao, da literatura e de tudo o que pressuponha uma narrativa. Esta é,

para Aristoteles, a representacdo da vida humana in acto e ndo de caracteres humanos

4 Exemplos meus. Cf. MaclIntyre, 2016, p. 239

75 Basta ver como reunimos os conceitos de hexis e diathesis no primeiro capitulo, provenientes de obras
sobre Metafisica, Logica e Etica. Além disso, para este efeito, é interessante observar o modo como é
encerrada a Etica a Nicomaco, abrindo-se & investigacdo sobre a legislagdo e a organizaco da sociedade.
Podemos, portanto, com seguranga, afirmar que também a Poética é um desenvolvimento de conceitos

aristotélicos presentes noutras obras.

6 Halliwell, 1987, pp. 94-95
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fixos. Esta ideia resolve, pelo menos em parte, 0 enigma da passagem da Poética segundo

a qual ndo ha tragédia sem acgdo, mas pode haver tragédia sem caracteres.’’

A vida em si, para Aristoteles, ndo é, no entanto, necessariamente una, como logo
deixa claro: «Com efeito, numa sO pessoa concentra-se uma infinidade de
acontecimentos, alguns dos quais ndo se podem reduzir a uma unidade; e também ha
muitas accdes de uma sé pessoa com as quais ndo se forma uma acgéo Unica».”® Abre-se
entdo uma clara distingdo entre vida e representacao de vida, razéo pela qual a traducéo
convencional de mimésis (uiunoic) por «imitacdo» é problematica. Se por um lado
Aristételes fala da imitacdo como uma tendéncia natural no homem, e que é o Unico
método de aprendizagem, o resultado dessa imitacdo na tragédia ndo corresponde a uma
imitacdo perfeita, como num espelho (a=a’), se ndo a uma representagdo em que a

«realidade» ou verosimilhanca é conferida pela artificialidade.

Como diz Halliwell, Aristoteles considera que a unidade artistica é algo que o
artista incorpora na sua obra, ja que a maioria dos acontecimentos ndo possui nenhum
tipo de unidade intrinseca.” Halliwell nota que esta ideia tem a sua base na distingdo de
Aristételes entre a contingéncia e incoeréncia dos acontecimentos histéricos e as
estruturas universais que a literatura (a poesia aristotélica) dramatiza. Assim, para
Aristételes, ndo tem cabimento dramatizar a vida de um individuo. Confirma-se que a
mimésis poética ndo pode almejar um realismo directo. E preciso, portanto, encontrar uma

relagdo de outro tipo entre vida e narrativa: uma relagdo analdgica.

7 Falta explicar, no entanto, como pode haver ac¢do numa tragédia sem que se forme um carécter, o que
exigiria a ideia de uma ac¢do neutra: nem viciosa, nem virtuosa.
78 1451a18-20. Traducdo de Ana Maria Valente

™ Halliwell, 1987, pp. 102-103.
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Mostrou-se como os textos poéticos conferem aquela unidade que seria desejavel
a vida humana, em estrito beneficio da sua inteligibilidade. Por ultimo, importa
compreender se, em Aristoteles, devemos falar de «raw material of life», como diz
Halliwell, ou se, por outro lado, existe unidade numa vida e, a existir, em que é que
consiste a «unidade de uma vida». Poderiamos ainda perguntar se esta unidade é acessivel
ao individuo tal como o é nos textos poéticos. Se se tiver em conta que o que confere
unidade é o vinculo teleoldgico (as accdes direccionarem-se para um fim), entdo
encontrar-se-4 um paralelismo na Etica a Nicomaco: a unidade diz respeito a estabilidade
e a manutencdo de um principio que deve ser posto em pratica, a saber, a virtude, como a
vemos definida em 1100b18-23. Coloca-se um problema: evidentemente, ao contrario da
tragédia e da epopeia, o fim da vida ndo é imediatamente acessivel, como pretende a
maxima de S6lon®’, de maneira a dizermos assertivamente se um homem é feliz ou néo.

Ainda assim, uma passagem no fim do texto podera contrariar este problema:

«Mas entdo se viver é em si mesmo bom e agradavel (é o que parece pelo
facto de todos o desejarem, e sobretudo as boas pessoas [epieikeis, émieikeic] e 0S
que sdo bem aventurados: porque, para estes, a vida [bios, Bioc] é a escolha
absoluta [airetdtatos, aipetdratoc], e a sua forma de vida [zoé, {wn] é a mais bem
aventurada), e se, por outro lado, ao ver [alguém] se apercebe de que V€, ou ao
escutar de que escuta, ou ao caminhar de que caminha e assim de modo semelhante

no que respeita a todas as outras [actividades], hd uma percepc¢édo de que estamos

8 A maxima de Solon, citada por Aristételes (1100al11), incitava a que ndo se dissesse até ao fim que
determinada pessoa é feliz, i.e., até que ela morresse, visto que a fortuna pode alterar a felicidade a qualquer

momento da vida.
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em actividade. Logo, se nos apercebemos de que nos apercebemos e se, ao
compreendemos, de que compreendemos, [entdo] apercebermo-nos [do facto] de
nos apercebermos [de algo] ou de compreendermos [é] apercebermo-nos [do
facto] de existirmos (porque existir € [como vimos] perceber ou compreender), e
se percebermos que estamos vivos [€] um prazer em si, entdo a vida [€] um bem
por natureza [fusei, voet] e perceber a existéncia de um bem em nos proprios [€]

um prazer.»®

Avristoteles acredita, entdo, que é possivel aceder, na medida humana, a unidade
pelo exame da sua prépria existéncia e em particular da sua actividade / actualidade, o
que é absolutamente relevante: delega ao agente a propria compreensdo de unidade (ou
ordem) da sua vida no sentido ético, na medida em que se apercebe, automaticamente, da
bondade da sua vida ao agir. Ora, a ordem (6rismenon, mpiopévov)®?, para Aristoteles, é
proprio daquilo que é bom.2® E a constancia dessa bondade que lhe confere uma unidade
mais profunda e dificil de discernir do que a de uma tragédia ou epopeia, mas que ndo
deixa, por isso, de ser menos real. Este exame a propria existéncia ndo redunda no
solipsismo, pois sabemos que Aristételes pressupde a observacdo de modelos de virtude
e 0 apoio de uma comunidade, os amigos, como explica no capitulo donde se extraiu esta

citagdo. So precisamente 0os homens virtuosos que terdo mais facilidade em aperceber-

81 1170a29-b1

82 Cf. p. 34 (1106b36-1107a3). Este é o termo usado na definicdo de virtude ética, que traduzimos por
«determinar». O verbo orizd (6pilw) remete para a determinagdo ou delimitagdo de fronteiras e, portanto,
para uma ordem ou unidade.

8 1170a20
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se da bondade intrinseca a vida e, portanto, da sua unidade néo narrativa, mas, diriamos,

metafisica.®*

Em suma, em Aristoteles, a unidade da vida no sentido ético-metafisico s6 pode
ser entendida por analogia com a unidade da vida no sentido poético. E precisamente em
virtude desta analogia que a tragédia e a epopeia sdo representacdo (mimésis) da vida
humana — da vida, saliente-se, de «homens melhores do que nés». Ambas radicam na
accdo de pessoas e diferem na acessibilidade epistémica, i.e. na sua inteligibilidade: a
vida humana s6 se entende una pelo esforgo do proprio sujeito, pelo exame, enquanto a
unidade das ac¢des de um texto poético sdo, quando este é bem executado, facilmente
compreensiveis, porque, em primeiro lugar, sdo limitadas num curto intervalo de tempo,
facil de apreender, e, em segundo, sdo trabalhadas por outrem. Além disso, é
particularmente (til esta acep¢do analdgica da narrativa da vida humana, para que fique
clara a ideia de que uma vida humana ndo é, num sentido univoco e ontoldgico, «esta
historia», mas deve ser entendida, para questBes éticas, que envolvem o conceito de

intencdo, como uma historia possivel que parte de factos brutos.

Contudo, como ja sugeri mais acima, o entendimento que Maclntyre tem da vida

humana ndo € inteiramente aristotélico e isso faz-se notar quando discute as duas

8 N&o deixa de ser interessante que Avristdteles diga que 1) a existéncia pressupde a capacidade de
percepcionar e 2) sdo sobretudo os homens bem-aventurados e excelentes que se apercebem da bondade da
sua vida. Poderiamos rebater 1) com a existéncia de determinadas deficiéncias psiquicas, mas isso seria
fugir ao ponto: todos somos, por principio, capazes de percepcionar 0 que acontece connosco € a nossa
volta. Relativamente a 2) o que é interessante é pensar no oposto: que nem todos 0s homens viciosos se
apercebem de que a sua vida, € intrinsecamente boa, porque, como vimos, a percep¢do imediata vela-lhes,
por vezes, a razdo. Usufruiriam deste bem intrinseco & vida, deste prazer absoluto, diria Aristdteles, se a

livrassem de vicio.
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principais caracteristicas da narrativa, que se complementam mutuamente: o seu caracter
teleoldgico e a sua imprevisibilidade.®> Quando ¢ debatida a teleologia da vida humana,
Maclntyre defende, contrariamente a Aristdteles, que o fim da vida humana nao se esgota
na vida terrena, neste ou naquele bem especifico. Se Aristoteles se debate com este
problema, decorrente da maxima de Solon, e tem de postular um certo tipo de vida
contemplativa como um fim excelente, Maclntyre parte especificamente de Sdo Tomas

de Aquino quando diz que

«Uma boa vida é aquela em que um agente, apesar de continuar a hierarquizar
bens finitos e particulares, ndo trata nenhum destes bens como necessarios para a
completude da sua vida, deixando-se, por isso, aberto ou aberta a um bem final, além de

todos esses bens, enquanto bem mais desejavel do que todos esse bens.» &

A luz deste bem transcendente compreende-se a pertinéncia da imagem medieval
da vida humana como «busca», imagem que Maclintyre vinca em After Virtue, e que lhe

confere a unidade narrativa. Diz Maclntyre:

«A unidade de uma vida é a unidade de uma busca narrativa [...] Uma

busca por qué? [...] por uma concepcao do bem que nos permitira compreender o

8 Maclntyre, 1985 [1981], p. 216
% «A good life is one in which an agent although continuing to rank order particular and finite goods, treats
none of these goods as necessary for the completion of her or his life, so leaving her or himself open to a

final good beyond all such goods, as good desirable beyond all such goods.» (Idem, 2016, p. 231)
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lugar da integridade e da constancia na vida [...] E no curso desta busca e s6
atraves do encontro e confronto com os varios danos, perigos, tentacdes e
distraccdes particulares que conferem a qualquer busca os seus episodios e

incidentes que o seu objectivo ¢ finalmente entendido.»®’

Note-se que Maclntyre se preocupa em néo identificar este «bem transcendente»
com uma entidade definida, e sublinha a universalidade do argumento da hierarquizagéo
dos bens que se almeja. Ndo consegue, no entanto, escapar a ideia de que a sua ética,
especificamente, tem de ter um fundamento teol6gico.®® E notavel, no entanto, a forma
como imprevisibilidade e teleologia coexistem: a imprevisibilidade é condicédo sine qua
non da vida humana e a maneira como os agente lidam com esta, com 0s «varios danos,
perigos, tentacdes e distraccles particulares» de que Macintyre fala, é a Unica forma de
exercer as virtudes, em particular, como veremos, a da integridade e constancia na vida.
Se a imprevisibilidade ndo fizesse parte da vida humana, o exercicio das virtudes seria,
pelo contrario, tdo facilitado que ndo passaria de mera opcao individual. Sabemos por

experiéncia que ndo € essa a realidade.

87 «(The unity of a life is the unity of a narrative quest [...] A quest for what? [...] for a conception of the
good which will enable us to understand the place of integrity and constancy in life [...] It is in the course
of the quest and only through encountering and coping with the various particular harms, dangers,
temptations and distractions which provide any quest with its episodes and incidents that the goal of the
quest is finally to be understood.» (Idem, 1985 [1981], p. 219)

8 Veja-se o encerramento de Ethics in the Conflicts of Modernity: «So there is presupposed some further
good, an object of desire beyond all particular and finite foods, a good toward which desire tends insofar
as it remains unsatisfied by even the most desirable of finite goods, as in good lives it does. But here the

enquiries of politics and ethics end. Here natural theology begins.» (Idem, 2016, p. 315)
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O reconhecimento da imprevisibilidade como condigdo inelimindvel da vida
humana surge no contexto de uma reacgdo as ciéncias sociais e ao behaviorismo®, que
tentam planificar, prever e arregimentar todo o0 comportamento humano com base em leis
semelhantes as leis da natureza, cuja formulacdo, alias, nem deve ser tomada como
infalivel. Maclntyre reGne varios argumentos que apontam para a ideia de que a

imprevisibilidade ¢, de facto, uma dimensao inegavel da vida humana.®

O primeiro é reproduzido a partir de Popper, segundo o qual toda a inovagdo
cientifica é por definicdo imprevisivel. O segundo resumir-se-ia na impossibilidade de o
agente poder prever o resultado das suas escolhas futuras. O terceiro consiste numa serie
de objecc¢des a teoria dos jogos, que postula que, conhecendo o0s interesses das diversas
partes envolvidas, se pode prever a interaccdo dos seus comportamentos. Estas duas
ultimas objecg¢des sugerem a imprevisibilidade tipica das relacées humanas. Por fim, ha
que reconhecer a pura contingéncia na sequéncia dos acontecimentos, como a gripe que
impediu Napole&o de vencer a batalha de Waterloo. Ndo podemos ter, entéo, a ilusdo de
conseguir definir motu proprio o curso dos acontecimentos e, portanto, da nossa vida pela
simples razdo de que o seu curso ndao depende inteiramente de nds. O que parece uma
trivialidade ndo o é no grosso das ciéncias sociais, que seguem o pensamento weberiano,
behaviorista e marxista, nem o € na sociedade burocratica em geral, que Maclntyre nos
descreve. O que é curioso e relevante é a observacdo de Macintyre de que a

imprevisibilidade ndo implica inexplicabilidade (podemos vir a conhecer a causa de um

8 Este segundo caso ficou explicito quando discutimos a inteligibilidade das ac¢Ges intencionais. Vide pp.
45-46

% |dem, 1985 [1981], pp 93-102

70



acontecimento inesperado), da mesma forma que a previsibilidade ndo implica

explicabilidade (pense-se nos fendmenos descritos pelas estatisticas).

Por isso, na ética de Maclntyre, diante da inegavel imprevisibilidade de certos
acontecimentos que podem, no entanto, ser integrados na narrativa de uma vida, o
principio mais recomendavel é a fidelidade na procura do bem pelo qual vale a pena viver.
E esse, no fundo, o papel da virtude na vida humana. Veja-se como, e veremos mais a
frente um destes casos mais aprofundadamente, as figuras que Maclintyre escolhe séo
neste aspecto notaveis, para além de notavelmente variadas: destaca pessoas que se
mantiveram fiéis aos seus principios, mesmo que para isso tenham precisado de se rebelar
contra o contexto cultural e, portanto, contra a moralidade em que viveram. Alias, o
inconformismo, neste caso, em situagdes dilematicas dificeis, consiste numa prova de
virtude. S&o disso exemplo as personagens de Jane Austen, mas também os quatro visados
no fim de Ethics in the Conflicts of Modernity: Vassily Grossman, que, tendo trabalhado
para o regime, a dado momento desafiou a politica soviética; Sandra Day O’Connor, a
primeira juiza do Supremo Tribunal americano; Dennis Faul, o padre catélico que, em
tempo de conflito, apoiou vitimas das duas Irlandas e C. L. R. James, que, vindo da
Trinidad e Tobago colonial, conseguiu dedicar a sua vida tanto ao cricket como a

academia e a libertacdo dos povos.

Integridade e constancia podem também ser entendidas como «pureza de coragao,
querer apenas uma coisa», expressdo de Kierkegaard, citada por Maclintyre. Esta
unicidade refere-se, relembro, a uma maneira de estar na vida que corresponde a um bem
n&o finito e ndo a uma so pratica. Dissipa-se, assim, a confusdo que poderia ser suscitada
pelo caso de uma pessoa que se dedica a varias actividades, como C. L. R. James. Por
isso, a partir de Maclntyre, poderiamos dizer que, a haver uma redefinicéo, esta passa por

aproveitar as ocasifes dificeis para, suponhamos, voltar a agir de acordo com um
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principio, um bem n&o finito com que assentimos racionalmente. Noutro caso, a
redefinicdo poderia passar por perceber que esse mesmo principio existe. O agente
racional decide-se entdo por comecar a condicionar eficazmente as escolhas relativas a
bens finitos nesse sentido. Note-se que esse bem ndo tem de ser teoldgico, mas é um bem
que ndo conseguimos abarcar individualmente, como, por exemplo, uma sociedade mais
justa (algo comum a estes quatro exemplos de biografia). Se um agente ignorar
voluntariamente estas opcOes, se nao persistir no exercicio das virtudes, falha a sua vida,

como sugere Maclntyre em Ethics in the Conflicts of Modernity.

Evidentemente com as suas diferencas assinalaveis, encontraremos uma
semelhante preocupacéo em Bernard Williams, o fil6sofo ateu que Maclntyre se demorou
a comentar nesta sua Ultima monografia. Para além de ter desenvolvido o conceito de
«sorte moral» (Moral Luck), que pode aprofundar a importéncia da imprevisibilidade na
vida humana, sobretudo quando nos questionamos se vale a pena redefinirmo-nos,
Williams interessa-nos, nesta investigacdo, por dois outros motivos: pela analise de
conceitos como razfes internas e externas, necessidade pratica e obrigacdo, que a
semelhanca de Anscombe, problematizam a relagdo entre intencdo e moralidade, e, por
ultimo, mas certamente ndo menos importante, a discussdo dos conceitos de veracidade e

autenticidade, que se foram tornando uma marca distintiva do seu trabalho.

Williams é um fil6sofo que, como Anscombe e Maclntyre, julga que a linguagem
moral perdeu, pelo menos em parte, a sua inteligibilidade. Encara a moralidade como uma
«instituicdo peculiar» que deve ser interrogada pelo verdadeiro pensamento ético — e digo
verdadeiro, porque Williams argumenta, de certa maneira, que algum pensamento ético
se transformou numa espécie de moral fechada sobre si mesma, como € o caso de certas
formas de utilitarismo e, seguramente, da deontologia kantiana. Pela reconhecida

dificuldade em resumir-lhe o pensamento, poderia ser caricaturado como um Socrates da
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modernidade: para Williams, mais importante do que respostas fixas e arrumadas € o
questionamento de ideias feitas. Alias, Williams abre o seu livro Ethics and the Limits of
Philosophy (1985) precisamente a sublinhar que a grande questdo ética devia ser
revitalizada, tal como concebida por Socrates: mais do que “o que € o bem?” ou “o que ¢
a felicidade?”, que ja sdo em si suposigoes metafisicas, ¢ preciso perguntar primeiro
“como viver?”, pois nada garante que existam bens ou felicidade, ou que essas

classificacbes sejam racionais. Contudo, o facto de que vivemos €, esse sim, inegavel.

Segundo Williams, como dizem Anscombe e Macintyre, na moralidade esta
profundamente enraizado o sentido de obrigac&o, o que, a seu ver, é um erro: «E um erro
da moralidade tentar fazer de tudo uma obrigacgéo [...] A moralidade encoraja a ideia de
que s6 uma obrigacdo pode revogar uma obrigagdo.»% Por exemplo, que eu s6 posso
faltar ao encontro com um amigo, se tiver uma obrigacdo que me surge em forma de
imprevisto. Este erro divide-se em dois, que correspondem respectivamante as distin¢oes,
como referido mais acima, entre 1) razdes internas e externas e 2) obrigacéo e necessidade

pratica, que passo a explicar.

Raz0es externas e internas para a ac¢do correspondem sensivelmente a obrigacéao
e motivagdo. No artigo “Internal and External Reasons”®, Williams explica
detalhadamente em que consistem: as raz0es internas seguem um modelo, na sua
expressao, «sub-humeanox, por partirem da teoria de David Hume sobre razfes para agir
— Hume, que, famosamente, no Tratado da Natureza Humana, disse que ndo havia

diferenca entre desejar cocar o dedo ou desejar a destruicdo do mundo, pois 0s desejos

91 (It is a mistake of morality to try to make everything into obligations. [...] Morality encourages the idea,
only an obligation can beat an obligation.» (Williams, 1985, p. 180)

%2 |dem, 1981, pp. 101-113
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sdo arracionais (ndo irracionais, contra a razdo humana, mas verdadeiramente alheios a
esta). Nesta perspectiva, os desejos do agente sdo preponderantes no que diz respeito as
razOes internas para agir — uma ideia absolutamente basilar nesta ética «anti-kantiana».%®
Williams inclui também neste espectro padrdes de reaccdo emocional, disposicdes de
avaliacdo, lealdades pessoais e compromissos do agente. Podem, inclusive, ir contra as
necessidades do sujeito, dependendo da crenca que este tem sobre determinado estado de
coisas, como é o caso do jejum que algumas pessoas praticam. As crencas sao, ndo raras

vezes, falsas, mas podem ser alteradas através do processo de deliberacdo, que é

supremamente recomendado a qualquer agente.

A crenca € também o elemento de ligagdo entre agente e razdo externa, sem o qual
se poderia falar sequer de algo exterior a ele. Estas raz0es externas sdo invocadas
tipicamente enquanto crenca transcendental ou imposi¢do por parte de outros agentes.
Aqui encontramos o sentido de obrigacdo, em relacdo ao qual Williams € céptico: em
primeiro lugar, porque o agente precisa de uma ligagdo entre os motivos anteriores e 0s
novos, algo que seria virtualmente impossivel almejar, sobretudo se contraditérios, e, em
segundo lugar, porque a persuaséo pressupde a irracionalidade do agente persuadido, algo
que é incoerente com a propria ideia de deliberacdo, que a prépria persuasdo pressupde e,
no entanto, menospreza. Também € necessario distinguir obrigacdo, segundo Williams,

de necessidade pratica, algo bem diferente.

Em relacdo a segunda distincdo, entre obrigacdo e necessidade prética, entenda-
se necessidade pratica como aquilo que é preciso fazer por constrangimentos de dois

tipos: incapacidade literal e rejeicdo imediata do proprio agente, algo que fica bem

9 Expressao de Martha Nussbaum. Cf. Nussbaum, 1999
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explicito num artigo intitulado “Practical Necessity”%*. Neste artigo, Williams mostra
como essa rejeicdo imediata é constitutiva do caracter de uma pessoa. Por exemplo, sera
revelador do meu caracter que eu nem sequer ponha como hipotese credivel humilhar
alguém para me desenvencilhar de um problema. Esta ultima ideia ilustra também a
ligacdo desta forma especial de concluséo deliberativa ao desejo humano, aproximando-
se de Aristoteles. Williams diz que a necessidade préatica ndo ¢ do dominio exclusivo da
ética, de que os instintos estéticos e de auto-defesa sdo um bom exemplo. Mesmo que o
seu fundamento seja ético, a necessidade pratica ndo precisa de sinalizar uma obrigac3o.*
Ou seja, porque para Williams a necessidade pratica se baseia numa motivacéo interior,
nos termos que acabamos de ver (com um importante papel dos desejos do agente), ndo
tem de ser uma imposicdo externa. Isto aproxima-se em muito da refutacdo da ideia de

obrigacdo que vimos em Anscombe.

A critica de Williams a moralidade ndo se esgota, no entanto, neste cepticismo
relativo & obrigacdo. Bem consciente dos problemas da modernidade, Williams tenta
também falar de ética no enquadramento de um relativismo plausivel, aquilo que
denomina «relativismo distanciado». Sendo que ndo acredita em culturas auto-contidas e,
portanto, imediatamente comensuraveis, considera que a auto-compreensdo so se atinge

por meio de uma reflexd@o exigente sobre a relacdo da nossa moralidade com a dos outros:

«Se acomodarmos as preocupagOes do relativista, ndo nos basta fazer a
distincdo entre nds e os outros. [...] Também temos de compreender que as nossas

reaccOes e relagdes com outros grupos fazem elas mesmas parte da nossa vida

% Williams, 1981, pp. 124-131

% |dem, 1985, p. 188

75



ética e devemos entender estas reac¢des de uma maneira mais realista, em termos

de préticas e sentimentos que ajudam a dar forma & nossa vida.»%

Williams defende uma avaliacdo realista das culturas, por oposicdo a uma
avaliacdo utdpica ou meramente nocional. Desacredita todo o relativismo que poderiamos
classificar de preguicoso. Este relativismo esconde-se atras de falsos exotismos: dizer que
h& uma tribo na Amazonia cuja norma é a poligamia (se € que essa tribo existe e se é que
realmente percebemos o seu contexto) ndao é um argumento a favor da poligamia, antes
me devia levar a aprofundar as razdes da minha monogamia.®” Desacredita também, neste
sentido, a visdo nostalgica do passado.®® A recusa desta via justifica-se pela
irreversibilidade de uma reflexdo filosofica e cultural que se generalizou, segundo

Williams, desde o pensamento historicista de Hegel.

A solucdo reside em procurar, entdo, as praticas e sentimentos concretos de
determinada cultura, ou, por outras palavras, da moralidade em que determinado
individuo se encontra. Estas constituem uma forma de conhecimento, o conhecimento
ético, que ndo deve ser desprezado nem acriticamente recebido. Williams defende como
critério para a ac¢do a confianca ética viz. na moralidade, desde que acompanhada de

reflexdo e teoria. A reflexdo e teoria, por sua vez, fazem parte dessa moralidade ao

% (If we are going to accommodate the relativist’s concerns, we must not simply draw a line between
ourselves and others. [...] We must also see that our reactions and relations to other groups are themselves
part of our ethical life, and we should understand these reactions more realistically in terms of the practices
and sentiments that help to shape our life.» (Idem, ibidem, p. 160)

9 Exemplo meu.

% |dem, ibid, pp. 163-164
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participarem no espaco social e na psicologia do individuo.*® Assim, a sua objeccéo a
moralidade ndo é uma objeccdo tdo destrutiva como poderia parecer — é até, por esta
ultima observacdo, bastante realista. O que Williams critica na moralidade é a sua
tendéncia para a «pureza», para uma auto-contencao que pode ser limitativa e enganadora,
ja que as virtudes ndo correspondem a moralidade e necessitam de um ponto de vista

exterior a esta.l%

Vimos entdo que Williams desclassifica o sentido de obrigacdo e apela a
necessidade de o agente reflectir sobre a moralidade, que se constitui como forma de
conhecimento ético. Mas podemos duvidar dessa mesma possibilidade. E preciso tomar
uma posicao quanto a liberdade do individuo para agir de forma distinta da moralidade.
N&o sendo possivel escolher o contexto moral em que surgimos, ndo é certo que sejamos
realmente livres para «ser diferentes» e «pensar pela nossa prépria cabega», como se ouve
amilde no nosso contexto liberal. Além disso, importa averiguar que tipo de implicacfes

tem a demarcacdo do agente em relacdo a moralidade.

A posicdo de Williams é radical: defende que o agente pode redefinir os seus
valores e o seu curso de vida a qualquer instante. Contrariando fil6sofos como John
Rawls, diz-nos que a vida moral de um agente racional, ainda que possa ser orientada por
um projecto fundamental (e.g. ser artista ou combater a injustica)*®t, ndo tem de se cingir
a um plano de vida estruturado, nem nos fins especificos que visa, nem no modo de
proceder de maneira a atingir esses fins. Esse projecto fundamental pode ser, alias,

alterado — 0 que pode passar por uma alteracdo de valores. Para ilustrar o seu argumento,

% |dem, ibid, pp. 170-171
100 |dem, ibid, p. 195

101 Exemplos meus.
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Williams da-nos a imagem da vida planificada como um rectangulo por preencher. O
tamanho do rectangulo e o modo de preenché-lo, diz Williams, dependem da decisdo do

agente.1?

No seu ensaio “Moral Luck” (1981), este argumento é explorado em maior
detalhe. Se determinados projectos avessos a moralidade falharem, como os de Anna
Karenina, que foi abandonada por Vronsky e rejeitada pela sociedade, ou singrarem,
como os de Gauguin, a quem perdoamos ter abandonado a familia e partido para a
Polinésia em virtude das obras de arte que criou (exemplos de Williams), os seus
resultados ndao devem ser avaliados segundo os critérios da moralidade de que se
pretendeu distinguir em primeiro lugar. Isso seria um contrassenso. Certamente a mulher
de Gauguin ndo ficaria contente de ver tantas mulheres polinésias representadas nos seus

quadros.

Este argumento marca duas ideias importantes: em primeiro lugar, que néo se
pode ignorar por completo a moralidade em que nos inserimos porque, COmMo vimos, ndo
nos é totalmente indiferente (somos implicados por ela, por mais amorais que queiramos
ser). Todas as nossas ac¢des tém um impacto na comunidade moral de que fazemos parte
e, a par disto, se a contrariamos, contrariamo-la conscientemente. A segunda ideia que
este argumento avanca € a ideia de que € necessario reconhecer que a imprevisibilidade
ou sorte, extrinseca (e.g. adoecer a caminho da Polinésia) ou intrinseca (e.g. ndo ter
talento) ao agente, é ineliminavel e significativa na articulacdo de projectos e na sua
justificacdo. Como diz Williams, a «sorte moral» dos agentes como Gauguin ndo consiste
na procura da justificacdo moral das accdes, livre de contingéncia, como Kant ou 0s

utilitaristas pretendem. Isto seria 0 mesmo que dizer, ex post facto, que a

192 |dem, 1981, pp. 12-13
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imprevisibilidade favoreceu o cumprimento de um principio moral universalizante. Esta
ideia parece-me, alias, contraditdria, visto que o cumprimento desse principio tem de ter
como motivacdo a sua aplicacdo intencional, resistente a sorte. A «sorte moral» consiste
antes na relagdo estabelecida entre a vida que o0 agente «intuiu» para si e a moral, que
teve, para esse efeito, de ser contrariada. E nessa relacdo que se questiona o valor e a
importancia da moralidade. Quando posta em relacdo com a intuicdo do agente, i.e., com
uma busca de autenticidade, vemos se determinada redefinicdo é recomendavel. Para
além disso, entendemos com este exemplo de Gauguin que ndo basta declarar num
momento t que se é pintor ou que se é um heroi ou que se é generoso. E preciso que muitas
condicdes, muitas das quais extrinsecas ao agente, se relinam para que isso aconteca e,
com Aristoteles, diriamos que é preciso habituacdo para que essa qualidade se torne numa

«parte da natureza.

O critério ético reside, portanto, primeiramente no agente, na sua reflexividade e

intencio de autenticidade.!®® Neste sentido, podemos dizer que Williams atribui

108 Williams aborda primeiro a importancia da autenticidade no postscriptum de Ethics and the Limits of
Philosophy. E aqui que, sem mencionar esta palavra, Williams explica que a grande tensdo que sobressai
neste livro é entre teoria e pratica. Sugere que a teoria ética terd sempre como terminal as disposi¢des do
agente. A autenticidade do agente racional reside na sua predisposicdo a aceitar a aplicacdo de certos
«conceitos densos» a determinadas realidades (conceitos que agregam facto e valor, e.g., a injustica). Ainda
que este ndo consiga fundamentar a sua predisposicéo, é ao pensar e agir conforme essa predisposi¢do que
se é, pelo menos em parte, auténtico (idem, 1985, pp. 199-201). O outro aspecto da autenticidade prende-
se com desejos particulares do agente. Williams desenvolve um pouco mais esta nogdo em Truth and
Truthfulness (2002): Williams vé na veracidade um interesse instrumental para a convivéncia entre seres
humanos, sendo a autenticidade um elemento essencial em relagGes de veracidade. Williams defende que a
autenticidade ndo corresponde a uma sinceridade extrema, como a de Rousseau, mas precisamente num

compromisso com as suas crengas no contexto da deliberacdo. (Idem, 2002, p. 196)
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importancia, ainda que de uma maneira peculiar, a uma visdo integrada da vida moral do
agente, pois a questdo primordial continua a ser «como viver» e ndo «como agir» ou
«como me justificar» neste momento.'% Esta autenticidade ndo obriga a que sejamos
todos como Gauguin e tomemos decisdes radicais na vida, até porque, alias, se, segundo
Williams, nem Gauguin tinha a garantia de sucesso, dificil sera para qualquer um de nés
justificar uma decisdo semelhante. Williams defende que o agente nao tem de conseguir
justificar-se eticamente a qualquer instante, mas que nao deve deixar de se questionar
sobre 0 que sera a boa vida para si, 0 que expressa bem o seu intuicionismo metodoldgico.
O ndo estar completamente desligado da moral elucida, por sua vez, a diferenca desta
autenticidade em relacdo aquela de Sartre. Williams confia no juizo dos outros, quando
escolhidos astutamente. Estas ideias estdo bem patentes no seu livro Truth and

Truthfulness, ao comentar uma afirmacéo de Diderot:

«[...] nem sempre encontramos aquilo que os fildsofos parecem
exigir, um estado imutavel de disposicdes, firme e pronto para ser activado
em declaracGes ou acgOes. [...] A um nivel mais basico, estamos todos
juntos na actividade social de estabilizar mutuamente as nossas
declaragdes e disposicOes e impulsos, de maneira que se tornam em coisas

como crengas ou atitudes relativamente firmes.»*%

104 1dem, 1985, pp. 199-202

105 «we do not always find what philosophers often seem to demand, an unchanging dispositional state,
steadily ready to be activated in declaration or action. [...] At a more basic level, we are all together in the
social activity of mutually stabilizing our declarations and moods and impulses into becoming such things

as beliefs and relatively steady attitudes.» (Idem, 2002, pp. 191-193)
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Posto isto, depois de revermos e criticarmos alguns dos conceitos mais
interessantes de Maclntyre e Williams, apercebemo-nos de que, no que diz respeito a
nossa investigacdo, as suas visdes ndo sdo radicalmente opostas. A sinceridade e a
autenticidade de Williams é mais parecida com a fidelidade a um principio ou constancia
de Maclintyre do que se julgaria prima facie. Tanto uma como outra exigem, por vezes,
uma mudanca de vida. Da mesma forma, ainda que Williams repudie uma moral fechada
sobre si mesma e Maclntyre advogue a importancia da tradi¢do, ambos consideram que
0 juizo do agente sobre a sua prépria vida ndo é auto-suficiente. Reconhecem, todavia, a
importancia da sua autonomia na tomada de decisdo. Por fim, ambos reconhecem, de uma
maneira ou de outra, a importancia da visao integrada da vida moral do agente e que certos
acontecimentos imprevisiveis assumem um papel crucial na avaliacdo do rumo de uma

vida e na afericdo de escolhas futuras.

Williams e MaclIntyre certamente ndo promovem a auto-redefinigdo total, que ja
vimos ser inconsistente, mas abrem a possibilidade a uma redefinicdo que nao depende
inteiramente do agente e que, atendendo ao caso, pode ser altamente recomendavel.
Williams recomendéa-la-ia a uma pessoa que vivesse uma vida inauténtica e Maclntyre
faria 0 mesmo para alguém que vivesse uma vida dividida em compartimentos, i.e., uma
vida ndo una. Williams diz que ndo ha fins a partida estabelecidos para uma vida, que o
agente racional é que os define e redefine. E, no entanto, fundamental que essa redefinigéo
seja auténtica, de acordo com a sua intuicdo, que é informada por «relevant others» e,
além disso, dependera sempre de alguma sorte moral. Macintyre, por sua vez, fala das
virtudes como uma pratica com a qual se pode entrar em relacdo desde que se tenha em
conta os seus padrdes e autoridade e, além disso, defende que a vida, a mudar, deve ser
una, tanto quanto possivel, i.e., deve ser coerente com 0S Sseus principios, que € uma

maneira moderna de se dizer que deve ser virtuoso. Isto pode exigir mudancas de fundo
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e alguma rebeldia. Ambas as vises apontam para um certo idealismo que preconiza a
mudanca apenas quando o caminho percorrido ndo é um caminho de virtude ou de
verdade, que entendemos, agora, quase como sinénimos. Mas, como vimos, isso ndo
depende inteiramente do agente. Por essa mesma razéo precisamos de voltar a ideia de

«grande mudanca» e adoptar um certo conceito de converséo.
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Vimos que nas Categorias de Aristdteles um habito — e, por extensao, se seguimos
bem o seu argumento, uma disposicdo de caracter — s6 pode ser alterado mediante uma
grande mudanca superveniente. Assinalamos também que esta ideia € complementar a
sua teoria da formac&o do caracter e possibilidade de redefinicdo que expde na Etica a

Nicodmaco. Retomando a passagem:

«Um habito [hexis] difere de uma disposi¢do [diathesis] por ser mais
estavel e mais durdvel. Sdo assim os conhecimentos e as virtudes. Pois o
conhecimento parece ser uma coisa permanente e dificil de mudar (mesmo que
alguém o adquira moderadamente), a ndo ser que ocorra uma grande alteracédo,
por doenca ou por alguma outra coisa deste tipo. E 0 mesmo se verifica com a
virtude: a justica, a temperanca e as outras qualidades deste tipo ndo parecem ser

faceis de mudar nem faceis de alterar.»'%

Aristételes estd a comparar o caracter humano, a «segunda natureza», a saude;
vimos que esta analogia também ¢é dada na Etica a Nicomaco, com as implicacdes que ja
conhecemos: se se adoece amilde voluntariamente, por falta de cuidado, e se ndo depende
do doente recuperar a sua saude, assim 0s actos viciosos sdo voluntarios (quando
entendidos diacronicamente) e ndo se pode deixar de ser vicioso porgue assim se deseja.
Vimos que sO a incontinéncia se pode reverter em continéncia, mas ndo vicio absoluto

em virtude. E estranho para a mentalidade contemporanea que Aristoteles entenda a

106 8h25-9a15
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mudanc¢a como degradacéo e dificilmente como melhoria, visto que, segundo Aristoteles,
«0 bem é simples e o mal multiforme.» No entanto, quando enquadrada na teoria da
formacéo do caracter enquanto treino — e confrontada, especificamente, com a imagem
do treino atlético, que Maclntyre parcialmente subscreve — entendemos o poder
persuasivo desta ideia. O que é curioso, porém, nesta analogia em particular, das

Categorias, € que Aristdteles parece apontar para o caracter involuntario em adoecer.

Contudo, com Williams e MaclIntyre descobrimos teorias que, ndo se referindo
apenas ao caracter humano, ao vicio e a virtude, mas a todas as possiveis descri¢oes
substanciais de uma pessoa (e.g. a sua ocupacgdo, 0S Seus compromissos), abrem uma
maior margem de liberdade para a mudanca em varios sentidos e ndo s6 num sentido
degradativo. Vimos que a mudanca é possivel e recomendavel quando a vida do agente
ndo é uma vida boa ou auténtica. Temos, entdo, de perceber o que é que pode activar
efectivamente esta vontade de mudanca e a mudanca propriamente dita. Por outras
palavras, temos de perceber, primeiro, o que é que podera indiciar ao agente que a vida
que leva ndo é uma vida auténtica, uma vida boa e depois temos de perceber como é que
essa mudanca se processa. Sabemos, de Williams e MacIntyre, que hd um papel inegavel
de certas causas externas, o que parece reforcar esta ideia aristotélica de grande mudanca

superveniente. Mas esta designacéo vaga néo nos satisfaz.

Tentaremos responder a Aristdteles com termos aristotélicos. Retome-se o
conceito da Poética de anagndrise, ou reconhecimento, lembrando-nos que a forma como
falamos destes conceitos da Poética, quando falamos da vida humana, € analdgica — até
porque, para além do argumento sobre a estrutura do enredo explicado mais acima,
Aristoteles deixa claro que a tragédia representa a ac¢do de «homens melhores que nds».
Podemos dizer que encontramos na anagnorise um candidato para uma mudanca que nao
é degradacao.
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Como a traducdo ndo erudita indica, a anagndrise é o reconhecimento de uma
personagem da sua identidade ou da verdade das suas acgdes, accGes essas que Sao
tipicamente «erros» enraizados numa concepc¢do fatalista da vida. Nos termos de
Aristoteles, é «a passagem da ignorancia para o conhecimento, para a amizade ou para o
6dio entre aqueles que estdo destinados a felicidade ou & infelicidade.»?” O tipico
exemplo, dado por Aristoteles, é o de Edipo-Rei. Sendo que a peripécia implica a reverséo
dos acontecimentos, as noticias do mensageiro bem-intencionado levam Edipo a
reconhecer, gradualmente, a sua identidade e, portanto, o seu duplo crime (parricidio e
incesto). Segue-se a catastrofe: o suicidio de Jocasta, que por sua vez, celebremente, leva

Edipo a arrancar os olhos.

Hé& duas ideias que gostava de destacar em relacdo a anagnorise aristotélica, se a
quisermos adaptar a ética no mundo contemporaneo. Veremos como essa adaptacdo, ja
parecendo desadequada, é insuficiente e como essa insuficiéncia nos vai levar mais longe.
A primeira é a de que a anagnorise sem peripécia é «menos perfeita», segundo Aristoteles
(estd a falar do enredo da tragédia), mas é sem duvida aquela que encontramos mais
frequentemente entre as pessoas que conhecemos (estamos a falar da vida humana) e,
talvez, até signifique um sinal de maior estabilidade do resultado dessa mudanca. A
segunda é a de que, sendo que Aristételes se refere a tragédia, estes conceitos estdo

frequentemente associados ao de catastrofe, enquadrados no referido fatalismo.

Poderiamos exemplificar uma situacéo tragica deste tipo com um fumador que s6
consegue deixar de fumar ao ser informado que desenvolveu um cancro do pulmao. No
entanto, seria aflitivo pensar que os fumadores s6 deixam de fumar em tais circunstancias.

Efectivamente, a experiéncia diz-nos que muitos fumadores conseguem deixar de fumar

107 1452a. Traducdo de Ana Maria Valente.
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sem enfrentar estas consequéncias irreversiveis, viz., catastrofes. Além disso, a
experiéncia também nos diz que muitos fumadores continuariam a fumar apos o anincio
de um cancro do pulmé&o. Logo, uma teoria normativa da anagnérise ndo funciona: o
reconhecimento de um mal associado a um comportamento nao é uma condigéo suficiente
para uma alteracdo desse mesmo comportamento. Por outras palavras, a acrasia €
possivel. A possibilidade da acrasia, alids, esta perfeitamente de acordo com a divisdo
entre as pessoas «normais» que a ética trata e as «pessoas melhores que nds» que a

tragédia representa.

Poderiamos também questionar se a anagnorise apenas funciona com accoes
voluntarias e ndo conscientes, posto que tanto no adoecer, segundo Aristdteles, como nos
erros de Edipo estdo envolvidos actos voluntarios, mas ndo € certo que a falta de cuidado
com a saude se deva a falta de conhecimento. Abre-se, assim, possivelmente, uma
fragilidade no argumento. Mas, para percebermos o «como» da mudanga — e € isto que
nos interessa recuperar do conceito de anagnorise — importa adoptar agora uma
perspectiva sincronica e entender a noticia ou o estimulo que promove o reconhecimento
como uma causa externa em virtude da sua imprevisibilidade, do ponto de vista da
primeira pessoa. Este reconhecimento, reconhecimento de um mal ou de uma desarmonia,

é, por sua vez, a ocasiao da mudanca.

Se o fatalismo nos parece pouco credivel, o Cristianismo trouxe consigo a ideia
de redencéo, uma ideia, alias, que deixou de ser exclusivamente cristd.’%® E por aqui que

vou explorar a possibilidade oposta: a de uma mudanca para melhor ou para um estado

108 pense-se, por exemplo, na descricdo que Macintyre faz do pensamento de Lukacs: a sua concepgio de
mal, enquanto realidade autdnoma que deve ser vencida, incita-o a uma ética do «imperativo da alma», que

redima e liberte o ser humano da opressdo. Vide Maclntyre, 2006, p. 158
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harmonioso, sem necessidade de peripécia e catastrofe, no sentido original da Poética,
muito menos de uma concepcao fatalista da vida. A redencao significa que 0 homem se
pode libertar de uma condicdo que o aprisiona e impede o seu desenvolvimento, como
seria 0 vicio em Aristoteles, o pecado, no proprio Cristianismo, ou as limitacdes
moralistas, socioculturais nocivas com que compactuamos, tenha-se ou ndo crencas
religiosas. Importante na ideia de redengdo € a mudanca de uma vida, em cuja constituicao
participamos voluntariamente, para outra vida melhor, por meio de uma causa inesperada,
se ndo externa. Implica, justamente, o reconhecimento de erros voluntarios para se abrir
a possibilidade de mudanca. Estes erros, na senda de Williams, podem bem ser a falta de
autenticidade. A mudanca que referimos, por sua vez, sé € inteligivel no contexto de uma
narrativa, como nos mostrou Maclntyre (com Anscombe). Estamos a descrever aquilo
que é normalmente entendido como conversao e é s6 com este conceito, nestes termos

que descrevemos, que uma redefinicdo consistente pode ser promovida.

Mas a respeito de conversdes ha varias perguntas que se levantam, a saber: 1) se
qualquer pessoa pode experimentar este tipo de conversao; 2) se uma conversao exige um
momento decisivo Unico e, por fim, 3) qudo radical é a transformacéo, ou seja, se ha um
corte total com a pessoa pré-convertida ou, pelo contrario, se ha qualquer principio ou
caracteristica que se mantém na pessoa. Procederemos, entdo, com uma anélise tedrica
mais aprofundada sobre este conceito, a partir do estudo de William James em The
Varieties of Religious Experience. Esta analise pode-nos prover de ideias importantes na

procura deste conceito.

O olhar de James é particularmente interessante: James foi um psicologo formado
em medicina e, apesar de agnoéstico, a formacdo metodista que teve em casa e
temporariamente no seminario incutiu nele um interesse e respeito pela experiéncia

religiosa. Veremos primeiro de que tipo de importancia esta mesma se reveste, entendida
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num sentido lato, e como a conversdao se pode aplicar a areas da vida que nao
designariamos a partida como religiosas. Em seguida, a semelhanca do método de James,
veremos um caso concreto, o de Edith Stein, procurando uni-lo ao argumento geral de
Maclintyre que descrevemos anteriormente. A partir dai, tiraremos as nossas proprias
conclusdes em relacdo ao conceito de conversao que nos faltava para compreendermos a

validade e a possivel consisténcia de um processo de redefinicao.

James reconhece a importancia da experiéncia religiosa pela evidéncia de que, por
mais contrariedades que a teoria Ihe possa criar, ela faz parte da vida de muitas pessoas e
produz efeitos reais. O seu grande interesse estd em descrever estes fendbmenos. Assim, o
método de James passa por compilar testemunhos espirituais e comenta-los: da letargia
de Tolstoy e da angustia de Santo Agostinho ao diéario de um seminarista e aos relatos de
curas extraordinarias, em suma, de experiéncias religiosas. Note-se que James opta por
relatar os casos mais flagrantes e intensos de experiéncia religiosa por tipificarem os dois
polos centrais na sua teoria: a «healthy-mindedness» (traduzo né&o inocentemente por

«mentalidade da satde mental») e a «sick soul» (a «alma doente»).

A necessidade de testemunhos assenta no seu critério empirico e este faz-se notar
na grande premissa deste estudo: mais importante do que as origens da experiéncia
religiosa sdo os seus frutos.!®® O mesmo vale, como veremos, para a ideia de conversio.
Isto é particularmente relevante num contexto académico em que imperava 0
«materialismo medico» e é isso que o torna interessante: se muitos pensavam que 0
misticismo de Santa Teresa seria invalidado pelo seu fraco sistema nervoso, James esta

mais interessado na forma de conhecimento que este pode constituir.

109 James, 1985 [1902], pp. 20-21
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A base testemunhal do seu estudo néo significa, todavia, que este ndo tenha um
arcabouco tedrico. Pelo contrario, os seus comentarios a casos concretos vao reforcando
a sua posicdo teorica. Segundo James, no campo da experiéncia religiosa héa tipicamente
duas visbes do mundo ou perspectivas de vida: as ja referidas «healthy-mindedness» e
«sick soul». A grande distin¢ao entre ambas prende-se com uma preocupacao metafisica:
o problema do mal.t*® Distinguem-se nas teorias e reaccdes decorrentes desta
preocupacdo. Contudo, o seu fundamento, segundo James, € comum: ambas postulam um
monismo, i.e., que tudo no mundo se subsume a uma substancia ou a um principio
(normalmente divino), o que problematiza o lugar do mal. Em causa esta a coexisténcia
deste principio maligno numa substancia ou hum mundo originado por um principio que

por definicdo é bom. 1!

A «mentalidade da saude mental» responde a este problema com uma tentativa
sistematica de eliminar do seu alcance qualquer elemento considerado mau, que possa
trazer irracionalidade ao curso de uma vida, e.g. doencas, razéo pela qual a ideia de cura
e, em particular, curas extraordinarias prosperam entre os que aderem a esta mentalidade.
As almas doentes, por sua vez, ndo se conseguem abstrair do mal, sobretudo daquele que
Ihes € inerente, e o filtro emocional com que véem o mundo é particularmente sombrio.
Por vezes, isto associa-se a elaboracdo de um esquema metafisico mais sofisticado ao
qual, muitas vezes, as almas doentes ndo conseguem corresponder, o que lhes traz
inimeros desgostos. Pense-se na angustia de S&o Paulo, que ndo faz aquilo que quer e faz

aquilo que ndo quer. Como nota James os primeiros enfatizam a dignidade do homem e

110 |dem, ibid, pp. 131-133
11 James, pelo contrério, argumenta que seria preciso advogar um pluralismo de principios para poder
enfrentar eficazmente o problema do mal, abrindo a possibilidade de, eventualmente, erradicd-lo. Este

argumento parece-me ingénuo, mas a teodiceia, ainda que fascinante, ndo é o nosso tema presente.
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0s segundos a sua depravacdo. James recupera a divisdo de Francis W. Newman entre
pessoas «once-born» e «twice-born» e sugere que é mais provavel encontrar pessoas
«once-born», i.e., que Ndo passam por um momento de conversao, nos meios da «healthy-
mindedness» do que entre as almas doentes, que, inversamente, tém mais probabilidades

de passar por um renascimento, viz., de se converter.!2

N&o é coincidéncia James falar da «alma doente» quando vimos que Aristoteles
trata recorrentemente o caracter humano como a salide, nomeadamente na passagem que
aqui citamos. Ha, alids, uma forte relacdo entre a descri¢do da experiéncia religiosa e a
ética, como teremos oportunidade de explicar ja de seguida. Importa agora destacar que
quando Aristoteles e James falam de «doencga» querem dizer 0 mesmo: que sao estados
aos quais se chega em parte voluntariamente e que sao nocivos e dificeis de alterar, a

menos que sobrevenha uma grande mudanca, que agora entendemos ser a conversao.

Em primeiro lugar, a nocividade deste estado, da doenca, diz respeito ao
desenvolvimento total do ser humano, que é obstruido no caso do homem vicioso ou da
alma doente. Na ética, como vimos, isto corresponde a uma vida ndo una e inauténtica.
Relativamente ao aspecto voluntario da doenca, James ndo ignora a propensao (portanto,
involuntaria) para se ser mais ou menos soturno. Nota, alias, que 0s «twice-borns»
(previamente almas doentes) mais caracteristicos sdo neurdticos. Nao exclui, sem
embargo, a capacidade de se examinar a vida, reflectir e comecar, deste modo, a percorrer
um novo caminho. Se James ndo reconhecesse esta possibilidade, a sua critica a «healthy-

mindedness» ndo teria cabimento.

E no seguimento destas ideias que compreendemos como a ideia aristotélica de

anagnorise pode ser levada mais longe: o reconhecimento do mal no mundo ou do mal

112 |dem, ibidem, p. 80
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inerente a pessoa humana pode promover a conversao, i.e., um novo olhar sobre o mundo
e a vida humana que faca sentido dos seus aspectos mais violentos e inesperados, mas no
qual o agente racional tem liberdade para agir'® e seguir um caminho de
aperfeicoamento!!*, A especificidade da nogdo de anagnorise prende-se com o
reconhecimento da nossa agéncia sobre actos com 0s quais nunca nos identificAmos
(pressupondo que se trata de um acto inconsciente), com 0s quais ndo nos identificamos
(pressupondo a acrasia, se aceitarmos a ligacdo aqui feita entre a Poética e a ética
aristotélica) ou simplesmente com 0s quais ndo nos queremos identificar diante da
catastrofe. A nocdo de conversdo que aqui avangamos, nao sendo fatalista, pressupde que
uma pessoa se pode demarcar deste mal ou relacionar-se activamente, i.e., livremente
com ele. Se o fizer na perspectiva do aperfeicoamento, essa pessoa harmoniza aspectos
da sua vida que estavam até entdo desintegrados; discerne 0s actos em que se revé
daqueles nos quais ndo se revé e recusa, se se tratar de uma acto consciente e voluntario,
0 principio que origina os segundos, para poder agir segundo o principio que origina 0s
primeiros. Evidentemente esta perspectiva ndo se cumpre num momento singular, de

forma automatica, mas € antes maturada ao longo de um processo.

113 Entendemos liberdade aqui no sentido aristotélico que vimos no primeiro capitulo: capacidade de agir
voluntariamente, i.e., na auséncia de co-ac¢do ou constrangimento, e com a consciéncia de fins alternativos,
gue a auséncia de constrangimento pressupde.

114 Entendemos «aperfeicoamento» no sentido de aproximagao as virtudes e consequente desenvolvimento
das capacidades da pessoa humana. No entanto, esta perspectiva adapta-se a éticas que ndo postulem as
virtudes. «Aperfeicoamento» aqui poderia também ser entendido no sentido de cumprimento de principios

éticos em geral.
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Esta é tambem, de certa maneira, a leitura de James. Segundo James, todos 0s

115 passam por uma fase mais ou menos longa,

«twice-bornx», sejam almas doentes ou néo
mais ou menos agressiva de discordancia entre aspectos da personalidade ou entre crencas
e desejos, em que se pode incorrer na doenca da alma e na sua visdo sombria do mundo:
trata-se do «eu dividido» («divided self»). Esta divisdo pode-se resolver através da
conversdo. Sublinho: esta nocdo de conversao ndo se deve aplicar apenas a almas doentes,

mas a todos as pessoas divididas, que experimentam algum tipo de dissonancia cognitiva.

Esta posicdo fica mais esclarecida com o seguinte excerto:

«[...] encontrar a religido € apenas uma entre muitas formas de atingir a
unidade; e o processo de remediar a incompletude interior e de reduzir de discérdia
interior € um processo psicoldgico geral, que pode tomar muitos tipos de material
mental, e que que ndo tem de assumir necessariamente a forma religiosa [...] o
novo nascimento pode ser da religido para a incredulidade ou da escrupulosidade
moral para a libertinagem e licenga [etc.]. Em todas estas instancias temos
precisamente 0 mesmo tipo de fendmeno psicoldgico — uma firmeza, estabilidade
e equilibrio que sucedem um periodo de tormenta e stress e inconsisténcia. Em
todos estes casos ndo-religiosos, 0 homem novo também pode nascer gradual ou

subitamente.»!1®

115 podem, inclusive, converter-se a «healthy-mindedness».

116 «[...] to find religion is only one out of many ways of reaching unity; and the process of remedying
inner incompleteness and reducing inner discord is a general psychological process, which may take any
sort of mental material, and need not necessarily assume the religious form [...] the new birth may be away
from religion into incredulity or it may be from moral scrupulosity into freedom and license [etc.] In all

these instance we have precisely the same psychological form of event, — a firmness, stability, and
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Desta passagem podemaos tirar trés notas importantes, que sdo fundamentais para
a nossa investigacdo e que subscrevemos: 1) uma conversao passa por atingir a unidade
do eu dividido, 2) ha conversdes subitas e conversdes progressivas, 3) nem todas as
conversdes sdo religiosas. A ideia 1) € o corolario da teoria de James, que descrevemos
acima, e as ideias 2) e 3) sdo avangos igualmente importantes para 0 que estamos a

defender.

Tendo alargando o espectro da analise de James entendemos que quando nos fala
de religido, fala daquilo em que se cré mais profundamente, sobretudo no sentido ético
(aquilo que alguns fildsofos designam «metaética»). Anscombe, Maclintyre e Williams
parecem ecoar James quando desdenham da moralidade enquanto conjunto de obrigacoes
e, em vez disso, propdem um estudo mais aprofundado da intencdo e apelam a
autenticidade. James, de maneira semelhante, assinala que ha uma diferenca entre a
obediéncia a moral e a vivéncia de uma ética. Esta €, como vimos, a resposta a motivagdes

internas e, portanto, € uma escolha livre e, diriamos, mais eficaz:

«A moralidade pura e simplesmente aceita a lei do todo que julga soberana,
ao ponto de reconhecé-la e obedecer-lhe, mas pode obedecer-lhe com o coragédo

mais pesado e frio e nunca deixar de a sentir como um jugo. Mas para a religido,

equilibrium succeeding a period of storm and stress and inconsistency. In these non-religious cases the new

man may also be born either gradually or suddenly» (Idem, ibid, p. 175)
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nas suas manifestacdes fortes e inteiramente desenvolvidas, o servi¢co do mais alto

nunca ¢ sentido como um jugo.»*’

Neste sentido, qualquer conjunto de motivagdes profundas e articuladas, com um
fundamento racional mais ou menos desenvolvido, guia o agente em direc¢do aquilo que
procura: a felicidade, como Aristoteles intuiu. No entanto, ha duas caracteristicas no tipo
de motivacOes aqui descritas que importa examinar e gue nos remetem para 0S
argumentos de Maclntyre e Williams discutidos anteriormente. Em primeiro lugar, este
tipo de motivacBes, como vimos no argumento de Macintyre, hierarquiza a procura de
bens numa perspectiva diacrénica, i.e., exigem, na préatica, o adiamento da gratificacdo
em virtude de um bem maior ou mais verdadeiro. Da mesma forma, diz James: «A
felicidade interior e o servico nem sempre coincidem. O que imediatamente sabe “bem”
nem sempre ¢ o mais ‘“verdadeiro”, quando medido pelo veredicto do resto da

experiéncia.»!8

Em segundo lugar, é necessaria a reflexividade do sujeito, insight ou
autenticidade, da forma como Williams a defende, para que uma conversao seja eficaz e
verdadeira. Se a conversdo tem de ser neste sentido livre, o convertido tem de manter a
sua autonomia intelectual (ao reflectir) e pratica (ao decidir e agir) na identificacdo e

observacao da «lei», dos principios ou das virtudes. E isto que distingue uma verdadeira

117 «Morality pure and simple accepts the law of the whole which it finds reigning, so far as to acknowledge
and obey it, but it may obey it with the heaviest and coldest heart, and never cease to feel it as a yoke. But
for religion, in its strong and fully developed manifestations, the service of the highest never is felt as a
yoke.» (Idem, ibid, p. 41)

118 (Inner happiness and serviceability do not always agree. What immediately feels most ‘good’ is not

always most ‘true’, when measured by the verdict of the rest of experience.» (Idem, ibid, pp. 15-16)
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converséo de outras conversdes mais duvidosas: a seitas ou a formas de fundamentalismo
religioso ou radicalismo terrorista, por exemplo. Estas conversdes que julgamos
duvidosas ndo requerem nem a capacidade adiar a gratificacdo (exigem 0 sucesso ou a

revolucdo imediatamente), nem a reflexividade ou autenticidade do individuo.

E precisamente com a ideia de autenticidade que podemos retomar a ideia de
unificacdo que encontramos na analise de James: as motivagdes e as crencas do individuo
harmonizam-se. Isto est4, por sua vez, em consonancia com a ética de Maclntyre, que
defende a coeréncia de uma vida una. A conversao consiste, portanto, na unificacdo das
dimensdes da vida que até entdo estavam desagregadas, em parte por causa de uma
mundividéncia e colocacdo do problema do mal desarticuladas com a pratica, numa
dissonancia cognitiva. E nesta unificacio que consiste a felicidade que a ética busca,

muito diferente da «healthy-mindedness» que James critica:

«Converter-se, ser regenerado, receber a graca, experimentar a religido,
ganhar uma seguranca sao tantas frases que denotam o processo, gradual ou
subito, pelo qual um eu até entdo dividido e conscientemente errado, inferior e
infeliz torna-se uno, conscientemente certo, superior e feliz, em consequéncia do

seu apoio mais firme em realidades religiosas.»'*°

119 «To be converted, to be regenerated, to receive grace, to experience religion, to gain an assurance, are
so many phrases which denote the process, gradual or sudden, by which a self hitherto divided, and
consciously wrong inferior and unhappy, becomes unified and consciously right superior and happy, in
consequence of its firmer hold upon religious realities.» (Idem, ibid, p. 189) Lembremo-nos que isto ndo se

aplica apenas a religido, mas a semelhantes processos psicol6gicos.
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Ja sabemos, no entanto, que ndo podemos ficar inebriados com a diversidade e
espectacularidade dos casos que James relata. James declarou no inicio das suas
conferéncias que esta interessado nos casos mais extraordinarios, em que a religiosidade
se faz notar de forma mais evidente e esses ndo séo, por definicdo, 0s casos mais comuns.
Alias, James reconhece que as pessoas comuns agregam na sua vida, em grau reduzido,
experiéncias dos dois polos: «o0s seres humanos concretos que encontramos mais

frequentemente sdo variedades e misturas intermédias.»'%°

No entanto, ndo é certo que uma conversdo subita e extraordinaria, uma conversao
de alguém que possamos com facilidade designar «twice-born» seja o tipo de conversao
mais segura ou consistente. Precisamos justamente de resgatar a ideia de diacronismo e
reflexividade que acabdmos de mencionar para apresentar o caso de uma conversao
gradual séria. Esta é a posicdo do tedlogo Stanley Hauerwas, que corrobora a

predominancia e maior interesse das conversdes progressivas:

«Resisto a noc¢do de que a conversao € uma mudanca sibita num momento
particular de uma vida. As pessoas tém experiéncias religiosas fortissimas que me
impressionam, mas conversao é o nome do processo de uma vida inteira de
descobrir que a vida de alguém foi constituida por um bom Deus de maneiras que
nunca se imaginaria. Leiam Santa Teresa de Avila; Teresa nunca teve uma

conversao subita. Nasceu a conhecer Deus e a saber que Deus a conhecia.» 121

120 «concrete human beings whom we oftenest meet are intermediate varieties and mixtures». (Idem, ibid,
p. 167)
121 «l resist the notion that conversion is a sudden change at a particular point in one’s life. Now, people

clearly have had overwhelming religious experiences of which | stand in awe. But conversion is the name
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Estas conversdes ndo se coadunam com a imagem «twice-born». E certo que estas
sdo as conversdes mais comuns, aquelas com que temos mais hipéteses de contactar, mas
sdo também as mais exigentes e, por isso, as mais consistentes. Exigem um auto-exame
sério e continuo ao longo da vida, nomeadamente de como interagimos com as causas
externas e imprevisiveis na nossa vida, com, por exemplo, os bens e as oportunidades que
nos sdo dados através de, i.a., relacdes humanas. A exigéncia que referimos ndo esté longe
da ideia que encontramos na ética aristotélica da formacao do caracter humano como um
treino. Na realidade, uma conversao consistente é aquela que ndo se esgota nos momentos
extraordinérios, de que a queda de S&o Paulo é paradigmética, mas que, pelo contrério,

se reconhece e se exercita continuamente.

Importa também que, seguindo a premissa do estudo de William James, a
conversdo deve ser avaliada pelos frutos, e se dos frutos se conhece a arvore, ndo consigo
deixar de me convencer de que as conversdes subitas ndo sdo totalmente aleatorias. Alias,
0 préprio James — e este € um ponto importante da sua analise — reconhece que mesmo as
conversdes subitas consistem na deflagracdo de caracteristicas que existiam previamente
no sujeito: «A sua posse de um eu desenvolvido e subliminar e de uma margem [mental]
permeéavel ou prévia é, portanto, uma condi¢do sine qua non para que 0 sujeito se converta

instantaneamente.»'?? Estas ideias sublinham as duas teses que aqui defendemos: o

for the lifelong process of discovering that one’s life has been constituted by a good God in ways one could
never have imagined. Read Saint Teresa of Avila; Teresa never had any sudden conversion. She was just

born knowing God and knowing that God knew her. » (Hauerwas, 2001, p. 534)

122 «His possession of a developed subliminal self, and of a leaky or previous [mental] margin, is thus a

conditio sine qua non of the Subject’s becoming converted in the instantaneous way.» (ldem, ibid, p. 242)
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diacronismo e o papel de certas causas exteriores na redefinicdo de uma vida. Mas falta
examinar estas ideias mais aprofundadamente, baseando-nos num caso concreto: o de

Edith Stein.

A histdria de Edith Stein como contada por Maclntyre é um caso especialmente
interessante. Existem vérias biografias de Stein, mas com o seu «prélogo filosofico,
Maclntyre quer persuadir-nos de duas ideias, uma mais evidentemente declarada do que
a outra. A primeira, explicita na introdugdo deste livro, versa a inseparabilidade entre
ética e vida e, indo mais longe, que a filosofia, mesmo néo ética, ndo esta desligada da
vida. Este é, alids, um ponto em que Maclintyre tem vindo a insistir ao longo do seu
trabalho. A segunda, mais geral, € a sua tese de que uma vida una é uma vida boa e que
ja tivemos oportunidade de examinar. Agora ela é testada em profundidade com um caso

concreto.

No caso de Edith Stein, e da forma como Maclntyre o expde, estdo bem patentes
as duas ideias. N&do sera coincidéncia que Edith Stein tenha comecado por se interessar
por psicologia ainda na escola e que o seu trabalho na Fenomenologia tenha tendido para
a questdo da empatia, como resultado de ter trabalhado num hospital de guerra onde a
comunicacdo com os lesados era dificil. Também néo sera coincidéncia o seu interesse
ter transitado, na sua analise fenomenoldgica contraria a do seu mestre Husserl, que se
manteve idealista, para a necessidade de uma natureza fisica do objecto apreendido e de
corpos na relacdo empatica. Estas ideias ndo podiam estar em maior sintonia com o
Catolicismo que Stein viria a professar a meio da sua vida. Por fim, ndo sera coincidéncia
que tenha continuado a estudar no convento e que tenha vindo a morrer como morreu:
assumindo a sua pertenca ao povo de Israel e, a0 mesmo tempo, a coeréncia com o
Evangelho, ao recusar a fuga do campo de concentracao. Stein € a heroina de Macintyre,

o melhor exemplo da sua ética que promove a manutengdo de um principio; a vida em
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que todas as dimens@es se unem, totalmente oposta ao seu colega Martin Heidegger, que

viveu uma «vida bifurcada» entre a sua filosofia e 0 nazismo.

A estrutura narrativa deste livro ndo é a de uma sequéncia cronoldgica simples,
mas a de um encaixe de varios aspectos da vida de Edith Stein, com uma apresentagdo
bastante detalhada da escola fenomenoldgica em que se inseriu e da especificidade do seu
pensamento. Maclntyre reconhece que ha desenvolvimentos na vida de Stein que exigem
um tratamento diferenciado, como o desenvolvimento da sua actividade e pensamento
politico. Ainda assim, ndo se prolonga mais do que o necessario para mostrar a relagdo
entre uns e outros. O que importa, enfim, é que este periodo escolhido por Maclntyre
concentra uma serie de vivéncias determinantes na vida de Stein, sugerindo uma
implicacdo quase logica do que se seguiu na sua vida desde a sua conversao.
Compreendemos, entdo que ndo foi apenas por ter lido a autobiografia de Santa Teresa
de Avila numa s6 noite, no Verdo de 1921, que Edith Stein se converteu, mas que esse
acontecimento, alids, mais ou menos fortuito, é ao, ao mesmo tempo, o culminar destas

mesmas Vvivéncias e o ponto de partida de uma redefinicdo mais profunda:

«De facto, este periodo [1913-1922] foi um periodo de auto-transformacao
radical, no qual a sua histéria como contada até agora torna-se nada mais do que
um prélogo para o que haveria de vir, um prélogo certamente indispensavel, mas
cuja importancia reside precisamente naquilo que Stein ficou capaz de atingir mais

tarde, apds a sua transformagéo.»*?3

123 «In fact however this [1913-1922] was a period of radical self-transformation in which her story as

recounted so far becomes no more than a prologue to what was to come next, an indispensable prologue
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Além disso, importa notar que Stein sé foi baptizada meses depois dessa célebre
noite e que a entrada no convento das irmés carmelitas deu-se apenas em 1933. Verifica-
se aqui, de todas as maneiras, a tese de James, de que a experiéncia religiosa vale pelos

seus frutos — e, insisto, estes frutos ndo surgem necessariamente de imediato.

Este caso torna-se ainda mais interessante se tivermos em conta que no préprio
pensamento de Edith Stein encontramos as ideias que temos vindo a defender até agora,
como nota Maclntyre: a necessidade da compreensdo das redefinicdes pessoais numa
narrativa e do papel inegavel de certas causas externas. A fonte destas ideias € o trabalho
que desenvolveu para a sua agregacao (a sua Habitlitationsschrift) e que foram publicados
sob o titulo de ContribuicGes para a Fundacéo Filosofica da Psicologia e das Ciéncias

Humanas.'?* Podemos ler, respectivamente:

«Do ponto de vista que Stein tinha vindo a desenvolver cada um de nos
tem uma histdria sobre como viemos a ter a perspectiva que temos sobre o mundo,
sobre n6s mesmos, sobre 0s outros e sobre as paisagens sociais e nacionais que
habitamos. [...] No segundo tratado [das Contribuic¢des], depois de ter descrito a
importancia da vida interior, Stein enfatiza o quao pequeno cada um de nés é para
mudar por si mesmo esse aspecto das nossas vidas. “Se uma mudanga entra nesta

esfera, entdo ndo € a ocorréncia de um ‘desenvolvimento’, mas deve ser antes vista

certainly, but one whose importance lies precisely in what Stein was able to achieve later after the remaking
of her self.» (Maclntyre, 2006, p. 137)

124 Beitrage zur philosophischen Begriindung der Psychologie und der Geisteswissenschaften
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como um poder ‘de um outro mundo’ (jenseitige), ou seja, um poder situado fora

da pessoa e fora de todas as conexdes naturais nas quais ele esta envolvido.”» 1%

Concentremo-nos, entdo, no que este caso nos diz sobre conversfes. Segundo
Maclntyre, ha dois aspectos essenciais das conversdes: primeiro, uma conversao nao tem
de se referir a uma crenca teista; segundo, 0 que importa numa conversao é a afirmacgéo
do convertido de que esta ndo € contraria a razao, mas precisamente que lhe permite levar
a razdo mais longe, seguindo o preceito agostiniano «crede ut intelligas».'?° Para reforcar
este argumento e para explicar a especificidade da conversdo de Edith Stein, Maclntyre
propBe que se considerem trés conversdes de contemporaneos seus: Reinach, Rosenzweig
e Luké&cs. Todos provém do mesmo tipo de contexto intelectual (da rejeicdo de um Neo-
Kantismo académico), cultural e religioso (familias judias da Europa Central, mais ou
menos devotas) e, sem embargo, estamos diante de conversdes completamente distintas:
Reinach segue o apelo do Cristianismo, Rosenzweig regressa as origens judaicas e Lukécs
adere impulsivamente ao Bolchevismo. Estamos, portanto, diante de progressos,

retrocessos e dissidéncias, respectivamente, se tivermos em conta a Histdria em causa, a

125 «From the standpoint that Stein had developed each of us has a story to tell about how we have come to
have the perspective that we have on the world, on ourselves, on others, and on the social and national
landscapes that we inhabit. [...] In the second treatise [of the Beitrage], after having described the
importance of the inner life, Stein emphasizes how little any of us is able to do by our own efforts to change
that aspect of our lives. “If a change enters into this sphere, then it is not the occurrence of a ‘development’,
but rather is to be regarded as an ‘otherworldly’ (jenseitige) power, that is, a power situated outside of the
person and outside of all the natural connections in which she is entangled.”» (Maclntyre, 2006, pp.
137.141)

126 |dem, ibidem, pp. 143-144
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Histdria da comunidade em que se inserem, o povo de Israel, e a decisdo individual de

cada um (termos que uso, evidentemente, sem carga valorativa).

A conversdo de Stein é continua a de Adolf Reinach: depois da sua morte em
Novembro de 1917, Stein Ié os seus escritos sobre filosofia da religido que a entusiasmam.
Logo em 1918 visita a sua mulher, Anna, para pensar uma eventual publicacdo
comemorativa dos ensaios de Reinach. Nao foram, porém, os escritos filoséficos a
principal causa da sua conversdo, ja que o seu pensamento convergia nesse sentido. O
papel decisivo foi o préprio encontro com Anna Reinach e a paz que lhe transmitiu. Stein
viria a interpretar este momento como uma espécie de teofania e a identificad-lo como o
comeco da sua conversdo. Evidentemente, ndo sdo negligenciaveis as suas experiéncias
e contactos anteriores, como o desenvolvimento do seu pensamento sobre a questédo da
empatia ou a amizade de Hedwig Conrad-Martius que, sendo luterana, se tornou na sua
madrinha de baptismo. S6 nesta linha de continuidade conseguimos perceber a noite do
Verdo de 1921, em que Stein, justamente na casa de Conrad-Martius, ao ler a

autobiografia de Santa Teresa de Avila, decide entrar na Igreja Catdlica.

H4, alias, dois aspectos do pensamento de Santa Teresa particularmente atractivos
para Stein que vale a pena destacar, por se manifestarem na sua propria conversdo.'?’ Em
primeiro lugar, o reconhecimento de que a experiéncia de Deus é um processo de
aprendizagem, através da oracdo. Este reconhecimento Stein teria de fazé-lo de todas as
maneiras, pois ndo pdde entrar imediatamente no Carmelo. Depois de baptizada, Stein
viveu com as irmas dominicanas em Speyer, aprendendo com elas a rotina de oracao, de

vida em comunidade e servigco nos seus diferentes oficios. Neste sentido afasta-se de

127 |dem, ibid, pp. 167-168
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Reinach, que teve uma conversao stbita, em parte por forca das circunstancias'?®

, € qUe,
portanto, desejou anotar todas as experiéncias em linguagem filoséfica. Stein, por sua
vez, percebeu que tinha de interromper a actividade filosofica, para simplesmente
observar e saborear os trabalhos, os dias e os bens da vida eclesiastica. Talvez so desta

forma fosse possivel entrar em tal forma de vida, na qual permaneceu e na qual, mais

tarde, voltaria a filosofia.

Em segundo lugar, Santa Teresa insistia na corporalidade do ser humano e,
portanto, na importancia que o corpo (enquanto categoria relacional) assume na
espiritualidade. Esta ideia terd certamente marcado o pensamento de Stein, que nesta
altura ja rompera com o ldealismo para que Husserl parecia regressar. O seu pensamento
filosofico, alids, e a partir deste momento, culminou no reconhecimento de que a
Fenomenologia ndo conseguia responder a perguntas que se tornavam prementes
(mormente os limites da razdo natural) e, nesse mesmo sentido, encontrou no pensamento
tomista a unido entre fé e filosofia. Neste sentido, aproxima-se de Reinach naquela

semelhanca que seria evidente: na admissdo daquilo que esta para |4 da razao natural.

Com esta nogédo do curso e dos acontecimentos e da profundidade de cada um,
conseguimos compreender o que Macintyre nos diz sobre continuidades e

descontinuidades na conversao de Stein, por comparagdo a Rosenzweig e Lukacs:

«A conversdo de Stein ndao envolveu nem a descoberta de uma

continuidade subjacente, como aconteceu com Rosenzweig, nem o0 tipo de

128 Reinach inicou o seu processo de conversdo nas trincheiras durante a | Guerra, tendo levado consigo o
Novo Testamento, a Imitacao de Cristo, as ConfissBes, de Santos Agostinho, e alguns escritos de Simmel,

de quem se tornou extremamente critico.
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descontinuidade que Lukacs experimentou. Foi, por um lado, a transformacao de
todos os aspectos da sua vida. Tudo teve de ser reavaliado a luz de e subordinado
ao amor e louvor a Deus, tal como entendido nos termos da teologia catolica, de
maneira que a sua vida envolveu tanto uma nova direccdo como uma nova

ordenagdo dos bens.»*?°

Nos quatro casos**

, Nd0 s6 em Rosenzweig, conseguimos distinguir a manutencao
de algo substancial, nem que seja a manutencao da atitude e trabalho filoséficos ao longo
da vida, por caminhos mais diversos que o pensamento tome — e, saliente-se, ndo é uma
atitude comum. Logo, conversdo ndo € sinénimo de corte total: 0 que uma conversdo faz
é transformar aspectos da vida, unificando-o0s. Mas para que haja unificacdo, em alguns
casos &, de facto, necessario que haja, quando ndo interrupcdes, como Stein interrompeu

a filosofia, separacdes permanentes, como Lukéacs se afastou da «burguesia» ou como

todos se afastaram do Idealismo a dado momento.

Torna-se evidente, também, que o testemunho pessoal tem um papel decisivo na
conversdo de uma pessoa e aproxima-se da imprevisibilidade das relagdes humanas que

entram na narrativa de uma vida, como vimos ao discutir argumento de After Virtue. Se

129 «Stein’s conversion involved neither the discovering of an underlying continuity as with Rosenzweig
nor the kind of discontinuity that Lukacs experienced. It was on the one hand a transformation of every
aspect of her life. Everything had to be reevaluated in the light of and subordinated to the love and worship
of God, as understood in Catholic theological terms, so that her life involved both a new direction and a
new ordering of goods.» (Idem, ibid, p. 170) Contudo, a descontinuidade de Lukacs, enunciada por
Maclntyre, é questionavel, uma vez que este ja tinha preocupagdes politicas, tendendo para a esquerda,

desde a juventude.

130 Reinach, Rosenzweig, Lukacs e Stein.
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0s contributos decisivos para a conversao de Stein foram o testemunho escrito de Santa
Teresa e a visita a Anna Reinach, também Lukacs, Rosenzweig e Adolf Reinach
beneficiaram de testemunhos vivos ou escritos, como vimos — e importa realcar que estes
testemunhos escritos interpelam tdo inesperadamente como um testemunho fisico. Para
além disso, estar em comunidade sob circunstancias unificadoras também tera os seus
efeitos imprevisiveis, como os trés terdo sentido nas trincheiras, na sinagoga ou com o
proletariado. Isto relembra-nos as conclusGes que extraimos da frase de Eligio a Mattia
Pascal: uma pessoa so tera capacidade de se desenvolver se aceitar as suas circunstancias
e a necessidade intrinseca de viver em sociedade — o0 que, alias, corresponde a algumas
ideias de Stein sobre o individuo e a comunidade.**! Para além da constatacio de que as
nossas vidas s6 tém substancia se houver interac¢do social — e que se traduz na énfase de
Maclintyre sobre a procura criteriosa de uma comunidade, também na historia € no
pensamento da conversdo de Stein — vemos agora que o confronto com os outros pode,
por outro lado, transformar-nos de maneira imprevisivel — ideia desenvolvida também por

Stein, como vimos ha pouco.

Esta é, alias a primeira ideia que gostaria de destacar na nossa sintese de ideias
mais importantes sobre conversoes e redefinicdo, a partir do exemplo de Stein e dos seus
contemporaneos: que uma redefinicdo que se aproxime dos termos do conceito de
conversdo que acabdmos de ver é uma redefinicdo mais consistente e, como qualquer
descricdo de uma pessoa, ndo € algo que se escolha de forma auto-suficiente, mas € antes
algo que se constroi a partir de uma ocasido, muitas vezes proporcionada por um
testemunho pessoal, escrito ou colectivo. Em segundo lugar, uma descricdo como

«santo», como agora Edith Stein é descrita, € uma descri¢do ex post facto, 0 que mostra

131 |dem, ibid, 128
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a importancia do diacronismo na avaliacdo ou numa afericdo de possiveis escolhas para
o futuro. Mesmo uma descri¢do como «bolchevista», apesar de poder ser sincronica, pede
uma habituacdo no modo de pensar e nos comportamentos de quem se quer descrever
como tal. Além disso, ambas as descri¢cdes sdo o resultado de uma narrativa e, portanto,
de um aperfeicoamento (ou desvirtuamento) dificilmente linear. Estas duas ideias
respondem as perguntas 2) e 3) que fizemos mais acima, antes de partirmos para o

comentario do estudo de William James.1%2

Em terceiro lugar, e associado a esta ideia, descricbes como «santo», ou todas
aquelas que impliqguem um padréo, uma autoridade ou uma técnica, dependem sempre de
um juizo terceiro. Pense-se no processo de canonizagdo ou no estranhamento dos
bolcheviques quando o Lukacs burgués e intelectual fez a sua «escolha fundamental» pela
revolucao naqueles termos. Em quarto lugar, é preciso ter em conta que as circunstancias
em que o agente se encontra sdo contingentes: refiro-me tanto as constitutivas (e.g. ser
mulher) como as acidentais (e.g. ser perseguido pelo regime). Esta quarta ideia responde
a pergunta 1), mais acima: o reconhecimento da contingéncia permite aquele «auto-
conhecimento socioldgico» de que Macintyre fala'®® e que permite questionar o que
melhora a nossa vida enquanto seres humanos e ndo apenas enquanto, e.g., mulher,
fildsofa ou judia. Sé através deste reconhecimento e do reconhecimento das ocasides que
a promovem, é que se abre o caminho ao universalismo de uma conversdo espiritual ou
ética. Curiosamente, as quatro pessoas que Maclntyre refere como exemplo percorreram

caminhos completamente distintos a destringar o constitutivo e o acidental no seu

132 VVide p. 87

133 |dem, 2016, p.112
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judaismo, o que, a par com o fundamento teoldgico ou ateu de cada um, tera sido crucial

em cada processo de conversao.

Por fim, e este € um ponto que quero deixar assente num capitulo sobre
conversdes, uma verdadeira conversdo ndo olha a bens externos, para recuperar a
terminologia de Maclntyre, mas aos seus bens internos, nos quais o agente tem de crer de
forma auténtica. Por outras palavras, uma pessoa converte-se «porque» e ndo se converte
«para». Os casos de Reinach, Rosenzweig, Lukacs e Stein sdo disso exemplo.’** Agora
percebemos que néo se pode escolher ser, e.g., santo. Edith Stein ndo se converteu para
se auto-redefinir como «santa» e Lukécs apercebeu-se do «irracionalismo» que uma

decisdo deste tipo implicava.

Imaginemos um livro de instrucBes que mostra 0S passos necessarios para se
tornar santo. Neste livro imaginario'®, o primeiro passo consiste em tornar-se catolico, o
terceiro em realizar pelo menos dois milagres, o quarto em morrer e o Ultimo em
responder a oragdes. Este é o cimulo do absurdo que pretendemos expor, mas como este
existem outros mais subtis em que nos proprios ja incorremos ou casos que ja
testemunhamos ao longo da nossa vida: ser artista, ser fildsofo, ser uma «pessoa melhor».
Ha certas descri¢cdes de pessoas que pura e simplesmente ndo dependem do agente e cuja
origem, pelo menos em parte, reside em acontecimentos que seguramente nao estdo sob

0 seu controlo.

134 E possivel, no entanto, duvidar do caso de Lukécs. Ndo é certo que Lukécs se tenha «convertido»
precisamente porque tinha, no horizonte da sua «conversdo», um fim a atingir: a revolucdo das classes.
Poderiamos dizer algo semelhante das «conversdes» a radicalismos terroristas de fundamento pseudo-
religioso.

135 Na realidade, no é totalmente imaginario. Ha um artigo na pagina WikiHow com este tipo de contedido.
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CODA

A auto-redefinicho é uma ideia inconsistente, baseada num pensamento
voluntarista e atomizado, i.e., que a vontade individual é suficiente para que a redefinicao
de uma pessoa se cumpra no imediato, sem qualquer tipo de interferéncia. A vida humana
pode, pelo contréario, ser mais bem compreendida quando se tem em conta as suas
limitacGes e a necessaria sociabilidade do ser humano. A acc¢do de um agente racional
implica estas variveis, que inevitavelmente, Ihe conferem unidade. Assim cada pessoa
pode ser descrita de maneira inteligivel apenas com referéncia a uma estrutura narrativa
que depende em grande parte, mas ndo inteiramente, do seu protagonista. No entanto, a
redefinicdo ndo € totalmente incompativel com uma vida una se se tiver em conta um
certo conceito de conversdo. Este conceito implica a manutencdo de algo substancial e
acolhe a imprevisibilidade caracteristica da vida humana. Assim, uma conversao nao tem
de ser necessariamente abrupta, nem necessariamente lenta, desde que transforme
positivamente uma pessoa no sentido que Ihe é permitido pelas circunstancias. Por outras
palavras, a conversdo, tal como a entendemos, € um momento oportuno para abrir

caminho ao exercicio das virtudes, a uma vida verdadeiramente boa.
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