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Prefacio

Pese embora a Nietzsche, a Cultura niao tem de ser
um saco de pedras do saber ou uma massa enorme e
indigesta que, as vezes, o homem moderno arrasta pe-
nosamente atras de si e, outras, leva a trovejar no seu
ventre (Consideragdes Intempestivas, Presenca, Lisboa,
s.d., p. 135). De facto, a obra de Anténio Amaral que
o leitor tem diante de si, intitulada Cultum. Excursos
de Hermenéutica, Politica e Religido, ¢ a antitese ¢ a pro-
va cabal disso mesmo. Nela nao ha nem arrastamentos
penosos nem trovdes intestinos. De facto, sem abdicar
nunca da profundidade que a natureza dos proprios
temas tratados demanda nem do alcance teorético
que os unifica dinamicamente, consegue fazé-lo com
a leveza da pluma, captando a nossa atencio de for-
ma natural, empdtica, invitando-nos ao pensar sem
nunca nos provocar quaisquer dores de barriga. Bem
pelo contrario, mesmo quando a nossa leitura pode

ser diversa.

Temos de confessar que ja conheciamos, de primeira
publicacio, alguns dos textos agora revistos e repu-
blicados. Outros capitulos vém aqui a estampa pela
primeira vez. No todo, constituem um lance ousado
que junta escritos heterogéneos, redigidos ou pro-
~ . ~/ . A . .

feridos em efémera circunstancia e oportunidade,
abracando um arco temporal de varios anos, mas
que agora foram ordenados, reunidos e repensados,
como a reflexdo filosofica requer. Afirmava Hegel
que denken ¢ sempre nachdenken. Anténio Amaral
pensa ¢ repensa. E o resultado ¢ francamente muito
bom. Temos de reconhecer, nio sem uma certa dose

)
de santa inveja, que o autor ¢ um eximio escritor e

cultor da lingua matria (ndo fora ele um tradutor de



obras classicas do grego para portugués, como a Politica de Aristoteles,
por exemplo) e sabe urdir o seu tecido com a mesma artesania com que
virtuosas tecedeiras, cada vez mais raras nas ourelas da Serra da Estrela,

manejam a dobadoura ¢ o tear.

O que sobressai nesta releitura de maior folego ¢, agora, o fio condutor
do conjunto e a unidade global do textum aqui reconstruido ou redese-
nhado, como se a luz do todo cada parte e capitulo tivessem reganho
novas pertinéncias hermenéuticas, as quais, isoladamente, se perdiam
ou o nosso olhar, entdo, era incapaz de reconhecer nessa escala. O elo-
gio da colheita resultante nio ¢, assim, gratuito nem de circunstancia.
Actualmente, mercé de um certo perfil fragmentario de publicagio uni-
versitaria, exportado pelas hard sciences e acriticamente acolhido pelas
ciéncias sociais ¢ as humanidades, o artigo ¢ a unidade basica de um
(suposto) conhecimento aferido pela citabilidade (citadness). Tal formato
windows pop up tornou-se pervasivo. Enfim, arfamos penosamente atras
do dltimo artigo em vez de respirarmos largo, rasgarmos o horizonte,
embarcando em viagens de longo curso (deep reading | deep writting). E
se, nalguns casos, aquela ‘conformatacao’ pode ser indice de sadia hu-
mildade epistemologica face a insondabilidade e complexidade do real,
ja noutros representa tdo-so a demissio de pensar o que pode e deve
ser pensado. Sao disso exemplo as disrupturas sociais e poh’ticas adve-
nientes da fragmentacao dos saberes; o cepticismo explicito ou larvar
face a possibilidade de qualquer verdade; a incapacidade de interrogar
a fundo e seriamente tudo aquilo que ¢ humano. Leio e releio estes tex-
tos como aquilo que, penso, eles querem ser, logo pelo primeiro termo
do titulo: Cultum: Excursos de Cultura — porque tudo o que 0 homem faz
enquanto homem (linguagens, instituicdes, filosofia, politica, direito,
economia, ciéncia, arte, religido, etc.) ¢ sempre expressio de Cultura.
No homem, s6 nio ¢ Cultura a circunstancia de ele ser um ser cultural. E
SO esse facro, esse acontecimento — ou ainda, para usar a terminologia da
Escola, esse actus essendi — que escapa a fabula cultural, mergulhando no

enigma que envolve, finalmente, a existéncia de todas as coisas humanas
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¢ ndo-humanas. Porque, no limite, mas s6 ai, nio sabemos quem somos, ¢
ficamos apenas criangas a assobiar no escuro. E ¢ por isso que, como disse-

/ /
ram tantos grandes homens antes de nos, o Homem ¢ uma tarefa.

Antonio Amaral inicia o seu triplice ramalhete pelo Logos, como con-
vém a um filésofo — «Hermeneia: Discursividade e Sentido». Quase
todas as grandes sapi¢ncias da humanidade comecam pela Palavra: «E
disse Deus: ‘Faca-se!» (Gn 1, 3); «No Principio era o Verbo» (Jo 1, 1).
Mais 4 medida das coisas humanas, também Aristoteles, marcando in-
delevelmente a antropologia ocidental, afirmara ja a especificidade do
anthropos como «animal detentor de logos», isto ¢, uma raridade zoologica
de vida dupla (zo¢ / bios) que nio pode deixar de se interpretar a si mes-
mo, isto ¢, de viver biogmfando—se. Podemos dizer que os primeiros onze
textos que constituem a [* Parte desta obra, na geometria variada que
nos vao propondo ¢ assinalando (antigos, medievais, modernos; tempos,
espagos, ac¢des; mitos, historias, panegiricos), se inscrevem deliberada-
mente sob o signo do discurso e da linguagem. Ou, dito de modo mais
qualificado, sob o signo da racionalidade hermencutica, a qual, alias, se
potencia e enriquece acto continuo na relacio estabelecida com outras
tangencias do real que nela nao se esgotam, como sejam a dimensao fi-
ducial, dimensio ¢tica e a dimensio politica. Nesta, e como charneira ou
1igagéo entre a primeira parte e a segunda, aparece-nos a dimensio do
trabalho e suas implica¢des sociais e comunitarias. Assim, sob a palavra
¢ o discurso, eis agora a ac¢do a manifestar-se ¢, nela e por ela, advém o
desafio maior do vivre ensemble: de juntos sermos capazes de construir
uma cidade ja neste mundo, ndo apenas no outro, ¢ de hic et nunc cuidar-

mos da nossa casa comum e do bem de todos.

A II* Parte debruga-se, portanto, sobre a «polis» ¢ as «fisionomias do
bem comum», comecando pelas raizes do projeto de unificacio eu-
ropeia. Nao podia ser mais oportuna tal incursdo, alias, dadas as
perplexidades com que, hoje, a generosidade do projecto europeu se de-

fronta. Mas nio apenas ele. Com efeito, todos os cinco cap{tulos desta
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parte, na sua diversidade e riqueza, sio perpassados por um paradoxo
que podemos chamar «o paradoxo do politico», o qual, embora nio se
esgote nelas, decorre das duas matrizes incomensuraveis que informam
a reflexdo do autor: Atenas ¢ Jerusalém (apenas para relembrar o mote
do Apologeticum de Tertuliano). Para la das recentes polémicas, muito
situadas, acerca da (in)discutida macriz crista da Europa que um certo
secularismo quer expurgar a todo o custo (quando a questdo comecaria
por ser apenas de reconhecimento historico), existem dois modos de consi-
derar a dimensao politica e o poder: ja como servico (officium consulendi),
privilegiando a dimensao horizontal da convivialidade (de acordo com
as palavras de Jesus - Mc 9, 35 -, assumidas pelo Abée de Saint-Pierre,
pelo Pe. Leon Dehon ou por D. Antonio Ferreira Gomes, que o autor
convoca para a obra), ja como dominio ¢ possibilidade de coer¢io de
uns sobre os outros (libido dominandi), privilegiando-se nesta dimensio a
verticalidade do poder, da hierarquia ¢ do comando, de cima para bai-
x0, conforme atestam todas as teologias politicas quer pagas quer cristas
(desde as realezas micénicas e cretenses a hierocracia pontifical na Idade
Media), as quais carecem de ser denunciadas na sua pretensio a terem
um critério exterior, decisivo e excepcional como instancia dltima de
legitimacio da obedi¢ncia e do acatamento que exigem. O paradoxo ¢
incontornavel; ha uma relacdo assintota, amitde secante e conflitual,
entre estas duas dimensoes do vivre ensemble. Anténio Amaral aponta, e
bem, nio para uma solugio teorica, mas antes para o horizonte de um
compromisso pratico que chama «arte de viver em comum». E enquanto
arte, tal empenho requer exercicio: nio um discurso sobre a ac¢io, mas
uma préxis ela prépria discursiva, sensata, prudencial e até mesmo poiéri—

ca, por mais inabitual que isto soe a certos ouvidos.

Finalmente, como ultimo elemento do triptico, comparecem os sete capi-
tulos da I1I? Parte, sob a epigrafe «Religio: Sacralidade ¢ Transcendénciax.
Aqui o autor, sem deixar de notar as descontinuidades, aponta sobre-
tudo para as continuidades entre Eros ¢ Agapé. Mas, apesar dos nossos

descjos, tal continuidade ¢ sobremancira problematica (recordemos a
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obra homénima de A. Nygren). Entre, por um lado, o Eros do Banquete
platonico, a dynamis que tudo dinamiza em funcio da perfeicio do Acto
Puro na Metafisica de Aristoteles, a escrupulosa religio ciceroniana, etc.,
¢, por outro, o agapé, a caritas, o amor oblativo que, para um cristio,
a Eucaristia patenteia exemplarmente, bem assim a vida das religiosas
ou religiosos consagrados, ha continuidade ou ha ruptura? Face a sen-
satez ¢tico-politica helénica, ndo haverd na experiéncia evangélica, nas
comunidades cristis primitivas e em todas as outras que a sua luz pre-
tenderam constituir-se, um elemento escatologico, e por isso indomito,
subversivo ¢ quase andmico, que constitui novidade impensavel, jamais
reconduzivel a sabedoria politica e prudencial do spoudaios ou ao escru-

pulo religioso do sacerdos?

Estes textos de Antonio Amaral, em boa hora aqui reunidos em volume,
nio nos dio apenas que pensar — € isso jz’l seria muito —, mas dio-nos
também a pensar. Termino, pois, em modo optativo: oxald os leitores se
disponham cordialmente e se adentrem por estas paginas de primeira
agua que muito honram a Universidade portuguesa, a Universidade da

Beira Interior e a sua Faculdade de Artes e Letras.

Covilha, 1 de marco de 2019
José Maria Silva Rosa

Presidente da Faculdade de Artes e Letras
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PARTElI HERMENEIA:
DISCURSIVIDADE E SENTIDO






ANTERO E A FILOSOFIA
COMO VERTIGEM

A lembranca de uma efemeride sO tem sentido
quando, além ¢ aquém dos cenarios mais ou menos
exasperantes das inauguracdes de estatuas ¢ descer-
ramentos de lapides, os actos celebrativos assumem
a desafiadora, ¢ por vezes tragica, incumbeéncia de

memorial.

Concebemos este pequeno artigo — em delibera-
do tom evocativo — como tributo a Antero. Nesse
sentido, o memorial que aqui pretendemos entro-
nizar situa-se para la das demonstracdes pungentes
de falsos revivalismos. E a pessoa toda que faze-
mos companheira de viagem pelas veredas mais ou
menos sinuosas da nossa vivéncia, quando nos des-
locamos dos terrenos movedicos da mera evocacio
saudosista para o himus da memoria cordialmente
transfigurada. “Recordar” significa primigeniamente
isso mesmo: reconduzir (a memoria de algo ou de al-

guem) para o coragio...

Comemorar, neste ano da graca de 1991, o cente-
nario da morte de uma figura tdo obscura quanto
luminosa como Quental acarreta-nos pois dﬁplice
responsabilidade: por um lado, resgatar a sua memo-
ria da maldisfarcada simonia das homenagens mais
OUu Menos interessantes e quase sempre interesseiras
do main stream cultural; e, por outro, cumprir essa

func¢do quase obstétrica de trazer a luz do dia toda a



energia filosofica das suas intencdes poéticas ou, se quisermos, toda a
energia poctica das suas intuicdes filosoficas, mesmo correndo o risco de
nunca encontrarmos a chave desencriptadora dessa ambigua questio de
se saber se Quental protagonizou uma travessia filosofica com o “apoio
logistico” de uma estrutura poctica ou, simplesmente, se se rendeu ao
impeto da experiéncia poctica socorrendo-se de um travejamento filo-

sofico assimilado durante a sua formacio académica coimbra.

Nio se trata, por conseguinte, de exumar ou autopsiar o passado de
Antero ou o Antero do passado. A evocagio colectiva da morte de um
poeta ou de um filosofo — ou de qualquer outro criador de cultura -
deve instaurar o contexto celebrativo onde se tocam duas memorias:
a nossa que adensa a deles e a deles que se projecta na nossa. E na per-
cepgao consciente dessa tangéncia que sobrevive um punhado de linhas
onde tudo o que se diz ¢ nada comparado com o que infinitamente fica
por dizer de um vulto cujo génio plumitivo se compraz no vislumbre

. . A .
C[U]XOEGSCO da existencia.

Quixote ¢ porventura menos celestial e distanciado do que Apolo ¢ de-
certo menos telurico e pulsional que Dioniso. Mas, movendo-se num
limiar intermedio intensificado, afigura-se muito mais divino e ao mes-
mo tempo mais humano que qualquer um desses dois arquétipos que a
indomavel verve filosofica de Nietzsche tao bem coligou na sua bipola-
ridade tra’gica. Tocamos aqui, talvez, um dos pontos mais enigmﬁticos
da mundividéncia anteriana. Se a vida se deixa pictoricamente retratar
numa viagem “sobre os abismos (que) aparecem / a meus olhos na muda
imensidade” (in Elogio da Morte, 11), cuja travessia pode ser analogada a
experiéncia itinerante de um louco visionario, de um peregrino peni-
tente ou de um intrépido cruzado, entio o paradigma que prefigura
emblematicamente a vertigem dessa lucida deambulacio ¢ Quixote:
“Sonho que sou um cavaleiro andante. / Por desertos, por sois, por noite

escura, / Paladino do amor, busco anelante / O palicio encantado da
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Ventura. / (...) Mas dentro encontro so, cheio de dor, / Siléncio e escuri-

dio — e nada mais” (in O Paldcio da Ventura).

Eis-nos, pois, na esteira do peregrinar vacilante do poeta. A nostalgia
de um sonho que se dissipa ¢ a mais insanavel das feridas, tanto mais
se essa travessia onirica era — no caso de Antero — acalentada pelo de-
signio de um enraizamento vivencial absoluto. Ja nao ¢ tanto o olhar
cintilante de uma Dulcineia — nem sequer, talvez, o apelo sobrenatural
de uma cscatologia mais ou menos paradis{aca - que alimenta a utopia
da caminhada: talvez mais uma intramundana espiritualidade, suspensa
no advento “dionisiaco” do socialismo e religada no culco “apolineo” da

razao hegeliana.

A semelhanga de Quixote, também Antero se surpreende a investir de
lanca em riste contra os moinhos de vento de um frustrante messianis-
mo politico que as doutrinas do seu tempo agigantaram. O socialismo,
pelo menos na sua versio proudhoniana, mostra-se ainda algo inope-
rante para esconjurar de vez a ameaga do tecnocratismo burgués e
industrialista de oitocentos. A razao hegeliana revela-se, por seu turno,
mais mercenaria do que serva dedicada aos ideais de transmutagio so-

cial que o poeta agoriano empenhadameme propugnava.

A deriva existencial de Antero atinge aqui um desfecho inesperada-
mente dramatico, como se repentinamente os mecanismos do relogio
que ditam o ritmo temporal da vida do mundo ¢ do mundo da vida
comecassem a inflectir no sentido inverso ao do seu curso normal.
Despojado dos seus sonhos e reduzido a um estado de orfandade ideolo-
gica e metafisica — “mesmo se Deus a seus filhos da ventura, nesta hora
santa (...) / serei filho, mas filho abandonado!” (in Lamento) — s6 resta ao
poeta refigio nesse recalcitrante inconformismo que desafia os obscu-
ros ¢ insondaveis dcs{gnios divinos: “Deus meu, Deus meu, por que me

desamparaste?” (Mt. 27, 46)? E a crucificada experiéncia desse estado de
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Abandono (cuja percepcio se agudizara distopicamente até ao eclipse
total de Referéncias e de Evidéncias outrora inabalaveis) que provocara
a gradual erosio da insularidade interior de Antero, dissolvendo-a na
oceanica vastidao do Tédio, do Absurdo ¢ de uma Morte autoinfligida

como éxodo final sem retorno.

Nio se trata aqui da desmedida exaltacio de um Ocidente contagiado
pelo subversivo lirismo (ja) modernista de um Baudelaire ou pelo incon-
formado socialismo (ainda) romantico de um Proudhon, nem sequer
o fervor doutrindrio uma Europa redimida pelo idealismo unificador
do sistema hegeliano. O que espreitamos nos seus sonetos ¢, desta feita,
uma existéncia sem “ethos” e, num certo sentido, “des-moralizada” por

uma “doenca nervosa” tardiamente diagnosticada.

Nio obstante a sua toada melodramatica, o lirismo anteriano encerra
— atrever-nos-lamos a dizer — um certo valor encantatorio na pendu-
lar oscilagdo entre a infinita voragem do Eu e o insuportavel horror da
“soledade”. O comprazimento noctivago ¢ onirico numa negatividade
desencantada transfigura a apropriacio poctica em evasio existencial
meticulosamente cartografada: “Atravessando regioes austeras, / Cheias
de noite e cava escuridio, / Como num sonho mau, so 0ico um nao, /

Que eternamente ecoa entre as esferas..” (in Estoicismo).

Nesta inospita clausura, fugir para onde? A1 nao ha espaco nem tempo
para urdir sequer a dialéctica do ressentimento, espécie de sucedanco
moral dos fracos para sublimar a perplexidade, o desalento e o deses-
pero... Ao poeta so lhe resta assumir estoicamente uma Existéncia para
a qual outra saida ndo parece haver senio Angustia, Nausea, Absurdo
e Morte: “Porque suspiras, porque te lamentas, / Cobarde cora¢io? (...
/ Deixa os timidos, deixa aos sonhadores, / A esperanga va, seus vaos

fulgores... / Sabe tu encarar sereno o abismo!” (in Estoicismo).

20 Cultum. Excursos de Hermenéutica, Politica e Religido



Exilado nessa abissal experiéncia, consente o poeta agoriano um cati-
veiro cuja descri(;ﬁo se imortaliza num dos mais comoventes e sublimes
trechos pocticos da nossa liceratura: “Encostados as grades da prisao /
olham o céu os palidos cativos. / (...) Bandos de aves / passam velozes,
passam apressados / Como absortos em intimos cuidados / (...) / E di-
zem os cativos: Na amplidao / Jamais se extingue a eterna claridade... /
A ave tem o voo ¢ a liberdade... / O homem tem os da prisao! / Aonde
ides? qual ¢ a vossa jornada? / A luz? a aurora? a imensidade? aonde? / —
Porém o bando passa e mal responde: / A noite, a escuridao, ao abismo,
ao nada! / (..) / Encostados as grades, os cativos / Olham o céu e choram

silenciosos” (in Os Cativos).

E facil ceder a tentagio moralista de considerar blasfematdrio um tre-
cho onde a perspectiva nihilista de Antero sinaliza uma condicao-limite
que so por mor da liberdade poética seria legitimo tolerar. Pura ilusio.
A vertigem que, na berma do abismo, aﬂige a alma do poeta pressagian-
do a iminéncia de uma queda, ¢ mais do que um prelidio do drastico
desfecho que o derradeiro acto de suicidio havera de consumar. Queda,
sem duvida. Contudo, nio se trata de uma precipitag¢io no vazio, de
uma decadéncia ou de um declinio. No seu adensamento catabatico,
descensional, a experiéncia anteriana da vertigem repercute simetrica-
mente a intensificacio catartica de uma subida, de uma ascese. Como se
a infernal descida a0 amago mais denso das trevas nocturnas propicias-
se a deflagracao da mais pura e diurna claridade. Nao se trata de mero
jogo imagético, mas tio-so de reconduzir a mundividéncia anteriana
a uma interpretacio alternativa, porventura mais abrangente do que
aquela que se deixa capturar nas armadilhas de um intransigente ¢ in-

sanavel pessimismo.

Com efeito, o horizonte em que, com toda a nitidez, se instala a sus-
b b b
peita anteriana — “O Deus grande, 6 Deus forte, 0 Deus terrivel / nio

passas de uma va banalidade!” (in Disputa em Familia, 1) — constitui
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paradoxalmente o limiar em cuja superac¢io se instaura a plena doa-
¢do da Transcendéncia. Sob o signo da dialéctica hegeliana, a lirica de
Antero mostra at¢ que ponto a quixotesca demanda de um Absoluto
positivamente-em-tese-procurado nas suas promissoras epifanias, e logo
negativamente—em—ant{tese—perdido nas suas ml'ﬂtiplas ilusdes e contra-
fac¢oes, mais nao prepara do que a sintese superadora e resolutiva de um

absoluto (re)Encontro:

Na mio de Deus, na sua mio direita,
Descansou afinal meu coragio.
Do palacio encantado da Ilusao

Desci a Passo € passo a CSCadﬁ estreita.

Como as flores mortais, com que se enfeita
A ignorancia infantil, despojo vao,
Depus do Ideal e da Paixdo

A forma transitoria e impcrfcita.

Como crianga, em 16brcga jornada,
Que a mae leva ao colo agasalhada

E acravessa, sorrindo vagamente,

Selvas, mares, arcias do deserto...
Dorme o teu sono, coracio liberto,

Dorme na mao de Deus eternamente! (in Na Mdo de Deus)...
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A RELAGCAO PROTENSIVA ENTRE FE
ERAZAO NA FILOSOFIA MEDIEVAL

Introdugao

No convivio com textos significativos da tradi¢io fi-
losofica medieval, dei-me f¢, e por isso devo razdes, de
que a morfologia circular nao possui elasticidade su-
ficiente para, nesse periodo concreto, conter num so
gesto o sentido da relacio entre f¢ e razio. Entenda-
-se: nao digo que a imagem do circulo escamoteia
liminarmente a possibilidade interpretativa de tal
relagdo, parece-me, todavia, que ela nio ¢ portadora
uma valéncia univoca para captar so por si aquilo que,
no fundo, exibe um processo de fisionomia variavel.
Sem necessidade, portanto, de desfigurar ou liquidar
o alcance hermenéutico da circularidade, proporei
um modelo tensional — no qual, de resto, se pode
integrar o circular — como diaporama hermenéutico
capaz de ilustrar a relacio entre f¢ e razdo, no contex-

to de alguns itinerarios reflexivos da medievalidade.

Partamos entio da seguinte fic¢do tedrica, se calhar

nao tao obscena ou hiperbélica quanto parece:

Tudo o que urge e importa saber em ordem a
Salvacio esta ja contido na Sagrada Escritura;
devotemo-nos, portanto, a leitura da lei divi-
na, meditemo-la, vivamos de acordo com os
seus preceitos; de nada mais precisaremos, nem

mesmo da filosofia. Dever-se-ia mesmo dizer:



especialmente nio da filosofia. Na verdade, as coisas passar-se-iam
infinitamente melhor sem o conhecimento filosofico do que

com ele.!
I. Formagao do Problema
Tardo-helenismo e proto-cristianismo — uma transig¢io critica

O antncio da f¢ cristd como contetudo enraizado na mensagem e na
vida libertadora e salvifica de um Deus incarnado, nio obedeceu a um
impulso de propagacio linear ¢ unilateral — de dentro para fora, de ca
para la, de nos para eles, etc. O que, no mundo helenistico ou helenizado
de entdo, se desenha na deflagracio crista de uma dita Boa Mensagem
(do grego “cu-aggelion”) nio ¢ propriamente a acareacio de duas alter-
nativas definitivamente estabilizadas e irredutiveis, a saber, de um lado
a f¢ crista desdenhando na filosofia grega as razdes que no fundo lhe
faltavam; e do outro a filosofia grega resistindo aos contetdos salvificos
da mundividéncia crista de que no fundo carecia. O processo de hele-
niza¢io da religido crista — ¢, por osmose, de cristianiza¢io da filosofia
grega — ¢, como ja se adivinha, ambivalente ¢ envolve o concurso de
uma dupla mediacio: do lado cristao, a existéncia de uma comunidade
judaica ja helenizada; do lado helenistico, a consolida¢io de uma expe-
riéncia filosofica centrada no que Pierre Hadot designa de “exercicios

.o . . . \ /. . . P
CSplTltUﬂlS”, merentes as correntes sobrctudo estoica ¢ cplcurlstal.

Com efeito, gragas ao impulso inicial do monaquismo oriental, a pratica
de tais exercicios espirituais nao s0 induziu e estimulou o cultivo ascéti-
co de uma sabedoria de vida que certas correntes helenisticas souberam
potenciar ¢ desenvolver, mas também, o que ¢ digno de nota, contribuiu
para qualificar como corrente filosofica a primitiva vida monastica cris-

ta, ideia que vingou e persistiu ao longo de boa parte da Idade Media,

1. Apud GILSON Etienne, Reason and Revelation jn the Middle Ages, New York, 1952, 6
2. HADOT Pierre, Exercices spirituels et philosophie antique, Erudes Augustiniennes, Paris, 1981,

59774
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logo desde o séc. IV, com Gregério de Nazianzo, Gregorio de Nissa, Jodo

.
Crisostomo e outros.

Gragas a essa fertilizagﬁo cruzada de perspectivas, o cristianismo péde
assim ser conotado como philosophia, na justa medida em que a filoso-
fia helenistica j4 se encontrava precisamente proposta e realizada, pelo
menos nas suas correntes mais representativas, como pr;itica de vida,
como modo de ser e de estar? Ora, ¢ na esteira dessa linha sapiencial
que encontraremos uma série de primitivos pensadores cristaos (v.g.
Evagrio Pontico, Basilio de Cesareia ¢ Doroteu de Gaza) a sugerirem
uma curiosa tese espiritualista segundo a qual a triadica conspiracio
entre as palavras acolhidas pela f¢, meditadas pela razio e memoradas
pelo coracio, bem como a sua intima ligagdo com os acontecimentos
que ocasionam a oportunidade de as por em pratica, espelha ancro-
pologicamente o vinculo das faculdades humanas — ie. f¢ razio e
coragao — que em ternaria conjugacao se articulam.* Convertida em
modus vivendi, essa visdo trinitaria das faculdades repercute a bem dizer
a tendéncia, ja insinuada alias no platonismo tardio desde Plutarco ¢
prosseguida por Origenes, de dividir organicamente a filosofia em tres
saberes congruentes com tres graus de ascese espiritual: a ¢tica (cone-
xa com a purificacio intensificada das mog¢des desiderativa e volitiva),
a fisica (ligada a suspensdo ajustada do sensivel em ordem ao pleno
entendimento da ordem material ¢ corporal) e a teologia (vinculada
enfim a contemplagio suprema do Principio ordenador do Universo).
Neste subsolo sapiencial, inspirado em 1arga medida na praxis vivida
das escolas helenisticas, mergulharao as raizes que nutrirdo historica
¢ hermeneuticamente as concepeoes de sophia, didaskalia, doctrina, ma-
gisterium, e scientia, sem as quais a comunicagao credivel e razoavel do
kerigma cristao nunca teria alcancado a condicao civilizacional de uma

efectiva cidadania ecuménica, nem porventura atingido o refinamento

3. Ibidem, 61.
4. Ibidem, 67-68 ; 71.
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conceptual, universal ¢ sistémico de uma theologia. Acode-nos, a pro-
posito, ao espirito aquele inopinado, ou talvez nem tanto, episodio da
intervencio paulina no Aredpago de Atenas’, a fazernos lembrar ate
que ponto o cristianismo nascente nao ¢ visceralmente irracional nem a

filosofia grega estruturalmente descrente.

Como se desenvolveu e consubstanciou essa assimilacio, sem que tal
implicasse nem a miscigenacio descaracterizadora dos contetdos, ob-
jectos ¢ procedimentos proprios de cada uma das mundividencias em
jogo, nem uma adulteracio subversora dos respectivos pressupostos e

expectativas?
Il. Formulagao problematica
A Gnose — uma mediagio instavel

A par das correntes sapienciais helenisticas, a f¢ crista enfrenta, em sen-
tido diametralmente oposto, mas com ideéntico pragmatismo, o desafio

da gnose.

A gnose ¢ uma hidra de mtﬂtiplas cabegas. Com esta espécie de estri-
bilho alegorico, varios Padres da Igreja sublinhavam, ja no seu tempo,
a dificuldade em definir um fenémeno religioso complexo que 1) em
termos geograficos, se estendia da Galia ao Irdo; 2) numa escala tem-
poral, vigorou do s¢c. I ate¢ pelo menos ao séc. XIII da nossa era; 3)
numa perspectiva doutrinal, extraiu e sobrepds de forma eclética ele-
mentos do mazdeismo, dos cultos babilonicos, do judaismo heterodoxo,
das religides mistericas gregas, da filosofia helenistica e do cristianismo

nascente./

5. CE Act17, 17 ss

6. Vide a propdsito o estimulante e magistral ensaio de JAEGER Werner, Cristianismo primiti-
0 ¢ paideia grega, Lisboa: Edi¢oes 70, 2001

7. C£. TARDIEU Michel, «La Gnose entre deux traditions», in AAV V., ENCYCLOPEDIE PHI-
LOSOPHIQUE UNIVERSELLE. I. L'Univers Philosophique, Paris: PUF, 1989, 1672 (col.1)

26 Cultum. Excursos de Hermenéutica, Politica e Religido



A sedugio crista pela gnose era, portanto, inevitavel. Ela explica-se em
larga medida pela urgéncia de auto-justificagio ditada por motivos exo-
genos (v.g. acusacoes publicas de ateismo e impiedade) ¢ por motivos
enddgenos (v.g. heresias), passando pela exigéncia universal (katholon) de
comunicabilidade e interac¢ao num contexto cosmopolita fortemen-
te helenizado. Sabendo-se destinatarios e emissarios de uma doutrina
ccumenica de salva¢io, muitos dos cristaos cultos que reflectiam sobre
a sua ambivalente condicdo trans e intramundana, vislumbravam na
gnose uma oportunidade para “dar razdes da sua esperanca a todas as

interrogacoes™.

Embora sedutor, o apelo da gnose revelou-se, porém, ilusorio e inconse-
quente. A primeira vista, oferecia algo que a mensagem Crista pretendia:
um molde cognitivo. Alguns autores como Justino, ¢ escolas como a
Alexandrina, de Clemente e Origenes, souberam dosear esse contributo
sem, ainda assim, comprometer o ntcleo essencial da revelagio crista,
avancando mesmo para solugdes elegantes e consistentes do ponto de
vista teorico: a tese seminal das Sementes do Verbo, de Justino, constitui
disso exemplo digno de mencgao.? Todavia, o que poderia ter constituido
o embrido de uma bendita gnose crista nao poderia ir muito mais longe do
que aquilo que lho permitia o depdsito da fé. E ai residia, justamente, o

/- . ..
pOI’ll‘.O CT1t1CO dO atrito com o gl’lOSthlSl’l’lO.

O gnostico sabe-se (ndo presume, nem tio-pouco acredita...) portador
de uma Revelacio superior que conhece em absoluto. Sabe-se sabendo
a sabé-la, ndo por graca de uma doacio ou na gradualidade de uma
aproximacdo, mas por uma iluminacio imediata, mais brilhante do
que incandescente. Nessa voragem luminescente, a f¢, se nao ¢ descar-
tavel, situa-se, pelo menos, num plano bem inferior e subalterno ao do

conhecimento.

8. 1Pes, 15
9. Cf. BOURGEOIS Daniel, La sagesse des anciens dans le mystére du verbe: ¢vangile et philosophie
chez Saint Justin, Paris: P. Téqui, 1981, 129-158
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Sabendo-se investido de verdadeira natureza divina e detentor do esta-
do de pureza (katharos) que essa condi¢ao implica, o gnostico encontra-se
em condicdes de se reapossar do mundo superior descomprometendo-se
com o inferior. Nascido ca em baixo, renascera 14 em cima, intei-
ramente disposto a pagar o preco exigido por essa apropriacao da
Transcendeéncia: desprezo do mundo e da odiosa fatalidade que o gover-
na; desdém pelo corpo e pela repugnante sexualidade que o comanda;
repudio da sociedade e do ignobil jogo dos poderes a que se sujeita;
aversdo a palavra, inven¢io demiurgica de um deus menor, etc. A lista
dos sucessivos desenraizamentos ¢ despojamentos ¢ infindavel. Nessa
condigio, 0 gnéstico torna-se um allogenos, i.e. um exilado, um estranho,
um esquecido do mundo, restando-lhe apenas o recurso a uma delirante
multiplicacio de oraculos ¢ revelagdes para precipitar uma escatologia
que tarda sempre demais.” Enquanto as demais religi()es se centram na
divindade que as institui, a gnose centra o individuo na divinizagio de

si proprio.

Nada ha para estranhar, por conseguinte, que a gnose, pese embora o
deslumbramento inicial, se tenha afigurado, mormente para o cristia-
nismo, completamente problematica como mediacdo racional e, ipso
facto, incapaz de oferecer aquele horizonte mediacional de que o crente
cristdo tanto necessita para sustentar alguns dos contetddos mais apo-
réticos e criticos da f¢ que professa (designadamente o da incarnacio
divina). Ora, se por um lado a destitui¢iao do demiurgo biblico condena
a gnose a multiplicar as entidades e dramas do mundo celeste, por outro
lado a aboli¢ao da Lei forca-a a adoptar uma coreografia ritualizada
cuja indecifravel complexidade tornar-se-4, a breve trecho, inadmissivel
Nnao apenas para o cristianismo, mas também para a prépria filosofia
tardo-helenistica, como se comprova, por exemplo, pelos amplos deba-

tes e controveérsias no interior da escola de Plotino."”

10. C£. TARDIEU Michel, «La Gnose entre deux traditions», in op. cit,, 1675 (col.1)
1. Cf. Ibidem, 1675 (col.2)
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Numa palavra, a gnose € 0 gnosticismo foram decisivos para o cristianis-
mo mais como pretexto do que como texto, ou MesmMo COmMO CONtexto.
De facto, s0 a luz desse crepuscular e efémero fascinio ¢ que se entende,
em parte, as opgoes que ndo so conduziram a elaboragio e estabilizacio
do canone das Escrituras cristds, mas também as peripécias especulati—
vas e institucionais que envolveram os debates teologicos subsequentes.
Ja do lado da cultura helenistica, ela permite compreender o recen-
tramento racionalista da filosofia pelos grandes exegetas platonicos e
neoplatonicos e a sua consequente, ¢ bem mais pacifica, assimilacio pela

doutrina crista.
lll. Formalizagao problematoldgica
Fé e razio — uma sinergia possfvel

A demarcagio da mundividéncia crista e da filosofia helenistica face a
gnose acabara por redundar nio em fria cohabita¢io mas em crucial
oportunidade para selar aquilo que, no decurso do periodo medie-
val, acabou por constituir a rela¢io protensiva entre £¢ ¢ razio. Dois
modelos podem, a titulo de exemplo, materializar a demanda reflexi-
va dessa relacdo: um agonistico, de alcance apologetico, sob o signo de
Tertuliano; o outro resolutivo, de contornos ciclomorficos, sob o signo

de Agostinho de Hipona.

1. O pretexto apologetico de Tertuliano: Quid ergo Athenis et Hierosolimis?

— um modelo agonistico

«O que ¢ que Atenas tem a ver com Jerusalém? E a Academia com
a Igreja? E a heresia com os Cristaos? [...] Procuremos o Senhor com
pureza de coragio [...] Depois de Jesus Cristo jd nio ¢ precisa a curio-
sidade, nem depois do Evangelho a investigacao. [...] Ao acreditares,

colocaste um termo no prolongamento da procura e descoberta».”

12. Quid ergo Athenis et Hierosolymis? quid academiae et ecclesiae? quid haereticis et christianis? [...]
Dominum in simplicitate cordis esse quaerendum [...] Nobis curiositate opus non est post Chriscum lesum
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Nio nos iludamos, contudo. Nio se trata de uma catilindria febril, ex-
pressamente enderecada a filosofia. Tertuliano ¢ uma mente romana
apostada em mostrar, mobilizando os melhores dotes retoricos, a irre-
futabilidade das formulacdes do kerygma cristao nio apenas no texto
de uma ortodoxia, mas sobretudo na agenda de uma “ortopraxia”, onde
a f¢, na sua condi¢do testemunhal e probatoria, deve desempenhar um

papel decisivo e determinante.

Mais do que atacar o reduto da filosofia para o impugnar ou dissolver,
Tertuliano pretende despojar ocredoea praxis crista da sua conotagao
furtiva e clandestina, procurando-os legitimar num espaco publico, o
que implicava, para o efeito, resguarda-los de contaminacoes que pudes-
sem desvirtuar a sua identidade. Na esteira da tradicio juridica romana,
o modelo retorico e litigante nao podia, de jure ¢ de facto, ser mais apro-

priado para alcancar esse intuito apologético:

«Enfim, o que pode haver de semelhante entre um filésofo ¢ um
cristao? Entre um discipulo da Grécia e um discipulo do Céu? Entre
um que se dedica a fama ¢ o outro a vida? Entre um que produz

palavras e 0 outro ac¢oes?»"

Para la do plumitivo efeito estilistico, a logica binaria ¢ dual dos con-
trastes reflecte bem o cunho defensivo da Apologia. Todavia, uma leitura
precipitada pode obliterar o verdadeiro alcance desse efeito antago-
nistico. A um nivel mais profundo, o da unidade do seu pensamento,
Tertuliano foi precisamente filho de Atenas e de Jerusalem. Na verdade,
Roma ja o era.. Para além disso, continuaria a haver filosofos peran-
te os quais os novos sabios da revelagio divina teriam de continuar a
dirimir certas questoes, tornando-se assim, paradoxalmente, “Filosofos

Cristaos”. Na pratica, ¢ o que Tertuliano tem plena consciéncia de fazer,

nec inquisitione post euangelium. [...] Prolationem quaerendi et inueniendi credendo fixisti: TERTU-
LIANUS, De Praescriptione Haereticorum, 7-10

13. Adeo quid simile philosophus et Christianus, Graeciae discipulus et caeli, famae negotiator et vitae,
verborum et factorum operator?: Idem, Apologeticum, XLV, 18
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ao submeter as opinides recolhidas da historia da filosofia a pedra de

toque da revelagio crista."

2. O contexto ciclomorfico de Agostinho: crede ut intellegas; intellege ut

credas — um modelo resolutivo

Para Agostinho a f¢ e a compreensio devem estar sujeitas a0 mesmo
impulso de crescimento ¢ desenvolvimento da propria vida humana.
Para Tertuliano, como se viu, esta premissa era valida apenas em rela-
¢ao a procura do caminho para a f¢; uma vez encontrada, nao haveria
sentido para buscas posteriores. Todavia, aqui ¢ que comeca, segundo
Agostinho, a decisiva jornada: a fé colocou o crente no bom caminho;
agora importa crescer em compreensdo. Fides quaerens intelleccum, eis o
que poderia constituir o designio emblematico e programaitico da refle-

xdo de Agostinho.
Escutemo-lo no Sermdo 43:

«Todo 0 homem quer entender; ndo existe ninguém que nio o quei-
ra. Mas nem todos querem crer. Diz-me entdo alguém: “Entenda
eu, e acreditarei” Respondo-lhe: “Cre e entenderas.” (..) Aquele
que a mim se opde (..) ndo emite palavras vazias de sentido quan-
do diz: “Entenda eu e acreditarei” (...) De certo modo, ¢ verdade o
que ecle diz, mas também o ¢ quando eu digo (...) “antes cré para

entenderes™»"

Como ambos dizem a verdade, em que ficamos ? O proverbial inellege,
ut credas; crede, ut intellegas parece encerrar um engenhoso expediente

oratorio. Por isso Agostinho tem necessidade de ser mais claro:

14. CE. MIRANDA Jos¢ C., «Introducio», in TERTULIANO, Apologético, Lisboa: Alcala,
2002, 21-22

15. Intellegi omnis homo vul; intellegere nemo est qui nolit; credere non omnes volunt. Dicit mihi homo:
“Intellegam ut credam”. Respondeo: “Crede ut intellegas”. [...] Ille quem contra me constitui [...J, non nihil
dicit etiam ipse, cum dicit: “Intellegam ut credam”. [...] Ergo ex aliqua parte verum est quod ille dicit:
“Intellegam ut credam’”, et ego qui dico “Immo crede ut intellegas™ AUGUSTINUS, Sermo 43, 4, 9
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«Vou dizer-vos em poucas palavras como devemos compreender isto
sem nenhuma controvérsia: entende para crer na minha palavra; cre

para Cl’ltCl’ldCl‘ a palavra dC DCUS».I{’

Agora sim, entendemos ¢ podemos acreditar em Agostinho: ao desni-
velar a relagdo entre f¢ e razdo em dois planos assimétricos, o da palavra
humana (verbum meum) que precisa de receber razdes para dar credito, e
o da palavra de Deus (verbum Dei) que requer f¢ para conceder razdes, o
hiponense resolve a tensdo entre as duas faculdades, evitando a artima-
nha gratuita ¢ banal de uma circularidade redundante, pleonastica ou
tautolégica. Se arriscassemos a reescrever a tese agostiniana num descri-

I . .
tor esquematico, o resultado seria

—» Entende para acreditar

[que o intelecto auxilia a fé (a descobrir <que j4 acredita>)]

v

Cré para entender

[que a fé desafia o intelecto (a procurar <o que ainda nio entende>)]

!

A luz desta esquematizagio formal, percebemos até que ponto cada um

dos extremos da rela¢do remete para algo que, no plano da fé, nio ¢
mais um conteudo de f¢ (fides quae) mas um vislumbre inteligente da
sua credibilidade (fides qua), tal como, no plano da razio, nao ¢ mais um

contetido racional mas uma anuéncia confiante a sua razoabilidade.”

16. Breviter dico quomodo utrumque sine controversia accipiamus. Intellege, ut credas, verbum meum;
crede, ut intellegas, verbum Dei: Ibidem, 43, 9

17. CE ROSA Jos¢ M., «A credibilidade da f¢. Fenomenologia da existéncia crente», in A
Transmissdo do Patriménio cultural e religioso, Lisboa: Edi¢coes Paulinas, 2005, 7-30; ¢f. também
ROY Olivier du, Linelligence de la foi en la Trinité selon Saint Augustin, Paris; Institut des Ecudes
Augustiniennes, 1966, 114-148
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Conclusao

Em suma, os dois paradigmas seleccionados, o apologético de Tertuliano
¢ o ciclomorfico de Agostinho, atestam em que medida a relagio entre
f¢ e razio releva de uma tarefa protensiva, incessante, inacabada, que o

paradigma “circumlégico” s em parte interpreta.

No seu clarividente e afamado ensaio Croire et Comprendre, Pierre-Jean

Labarriére aduz:

« 0 movimento [historico e logico da f¢é (croire) e da razao (compren-
dre)] ira, com efeito, do afrontamento a sinergia; Cxprimindo uma
reorienta¢do ¢ um despertar para uma nova figura (...); desenhan-
do um itinerario semeado de nomes, de sistemas, de esforcos de
pensamento e de vida, de tentativas de solugio, de combates ¢ ar-
misticios, de tentativas de subjugacio, de pretensoes ¢ revoltas, de
injusticas ¢ actos herdicos (...) ; visando um dialogo estrutural entre
a vida ¢ a palavra (...) , num absoluto respeito pelos elementos que
compdem a experiéncia humana : acreditar ¢ compreender, adesao
¢ procura, obediéncia da f¢ ¢ demanda de inteligibilidade sao actos

do mesmo espirito.»®

Talvez o Credo, que tantos de nds proclamam em comunidade de f¢ (o
mesmo se poderia dizer, mutatis mutandis, de um Manifesto como o do
Circulo de Viena...), ainda constitua a referéncia mais cristalina dessa
relacdo tensional, ao entrelacar, com credivel racionalidade ¢ razoavel
credibilidade referentes existenciais (Pai...), factos historicos (sob Pdncio
Pilatos...), conceitos metafisicos (consubstancial...) ¢ obviamente no¢oes
teologicas (ressurreicio...). Do desvelo por essa relagio entre f¢ e razio
dependera o enredo ¢ a cumplicidade epistemologica que a filosofia ¢ a
teologia souberem engendrar entre si. Sem duplos, nem efeitos visuais.
Nela ter-se-a de jogar uma cartada a partir da qual a filosofia ofereca a

teologia a possibilidade transcendental de uma fenomenologia que ma-

18. LABARRIERE Pierre-Jean, Croire et Comprendre, Paris: Cerf, 1999, 43-45
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nifeste a credibilidade da “logia” que ostenta em epigrafe e também a
partir da qual a teologia ofereca a filosofia a transcendente oportunida-
de de uma hermenéutica que amplifique o sentido da “sophia” de quem

se diz amiga ou amante.

Entre os extremos indspitos do credo quia absurdum e do intelligo quia

absolutum (poder-se-ia neste caso dizer), urge o intervalo de uma tensao
. ! . . . . . !

que se deve cumprir em sintese ¢ unidade vitais em cada individuo,

uma tensdo que diferencia sem separar, que integra sem confundir e que

relaciona sem opor fé e razio. Quanto mais tensa a corda estiver, mais

longe do arco sera langada a flecha, mais audivel na lira sera a tangéncia,

se a ninguém exasperar esta incspcrada visita de Heraclito.
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CULTURA E HORIZONTE DE SENTIDO.
REFLEXOES (IN)CONCLUSIVAS
A PROPOSITO DE H.-G. GADAMER

Grande temeridade minha, pretender exaurir o que,
ha mais de vinte séculos, a Filosofia nunca ousou con-
sumar — uma “conclusio” — e, nesse sentido, exaurir
o que, de certeza, qualquer um de vos, de nos, colheu
¢ apropriou deste Coloquio dedicado a um dos vul-
tos maiores da filosofia contemporanea, Hans-Georg
Gadamer. De Aristoteles — esse jovem promissor da
cultura actual, nas palavras de Jorge Luis Borges —
para além da cdustica ironia contra o desejo de ter
razio a todo o custo, colhi também a sensata adver-
tencia de que nem tudo se afigura demonstravel, e,

assim sendo, conclusivo ou concludente.

Nio concluirei, portanto. Procurarei apenas devolver
intacta a ressonancia de alguns aspectos da herme-
néutica gadameriana que, apos uterina gestacdo de
nove palestras, vieram a luz pelas autorizadas refle-
xdes de Maria Luisa Portocarrero, Joaquim Cardozo
Duarte, Jodo Vila-Cha, Artur Morio, Joio Duque,
Michel Renaud, Joaquim Cerqueira Gongalves,
Maria Pereira Coutinho e Manuel Candido Pimentel.
A partir de cada uma dessas dadivas tedricas, ar-
riscarei a colher o que com o influente pensador
alemdo — mas também apesar dele e para além dele
— podemos assinalar como emergente e impreteri-
vel tarefa da Filosofia: mais do que “oficializar” uma
conclusio, o “oficio” filosofico deve cuidar da eclosio
fenomenologica do sentido do mundo pela inclusiao
hermenéutica das multiplas, diferenciadas ¢ infinitas

possibilidades do texto da vida.



A sua medida — ou dentro da medida que cada um de nds lhe quiser
dar —, a realizacio deste Coloquio dedicado a Hans-Georg Gadamer
pretendeu reencontrar-se, em portugucs, com um singular pensador
para quem a Filosofia se concretiza ¢ autodetermina como construcio
viva do logos. Viva, nio frenctica ou pavoneante — nascida, portanto,
do espanto e da admira¢io; amadurecida, para além disso, numa tra-
di¢ao cultural europeia que ousa questionar ¢ sondar criticamente os
seus fundamentos e possibilidades; exercitada, enfim, numa vontade de
realizacio poictica e pratica do sentido. A hermencutica gadameriana
atesta, por isso mesmo, que a Filosofia nao instala a sua clareira vital
em montras ou em vitrines: em bom rigor a sua circunspecta condi-
¢a0 aproxima-se muito mais da vocacio artesanal da tecedeira do que
propriamente na pose estudada da vedeta ou da manequim. Nio da
nas vistas, da a ver; ndo da pensamentos, da que pensar. Nao outorga
competéncias, estatutos e fungdes, apenas propicia o exercicio de uma

discreta e paciente transformacio.

Agraciados pelas intervencoes de quantos, ao longo deste Coloquio,
generosamente mediaram algumas das propostas mais desafiantes do
pensamento gadameriano, todos pudemos testemunhar at¢ que ponto
mais do que fertilizada in vitro, a Filosofia cultiva-se in vivo, actuando
como fermento da gentil, serena e promissora levedagio desse pao-nosso
cultural que quotidianamente a todos alimenta, at¢ mesmo os que co-
lheram o que ndo semearam, ou os que semearam sem, todavia, terem

sido merecedores das sementes que a mio lhes foram confiadas.

A metafora seminal ndo ¢ intempestiva. Com efeito, convocar a realida-
de como horizonte de cultivo, culto e cultura, arar e sulcar o sentido do
mundo da vida ¢ da vida do mundo, tal me parece ser esse 0 n6 alego-
rico capaz de enlacar os trés filamentos hermenéuticos que inspiraram
o titulo do presente Coloquio: “Experiéncia-Linguagem-Interpreta¢ao”.
S
Cada um dos que nele intervieram pode atestar em que medida textos

tao luminosos quanto provocadores como O problema da consciéncia histo-
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rica (1958); Verdade e Método (1960); ¢ A arte de compreender: I. Hermenéutica
e tradicdo filosofica; II. Hermenéutica e campo humano da experiéncia (1982),
constituem uma especie de trilogia onde Gadamer procura justamente

remartar esse aludido enlace.

Em O problema da consciéncia historica, o filosofo alemio procura res-
ponder a questdo: «como pode um conhecimento consciente da sua
determinacido historica encontrar-se tocado por uma pretensio de
verdade?». Wilhelm Dilthey ja esbocara uma tentativa de resposta, in-
satisfatoria ao que parece, porquanto cativa de uma aporia incapaz de
conciliar o caracter eminentemente historico de uma Filosofia da Vida
com o lastro cienticista onde, em larga medida, assenta o escrutinio
metodoldgico da verdade. E certo que Heidegger abre as portas a uma
concepgdo de historicidade mais refinada e adequada, ao inscrever o
problema da compreensio historica no subsolo de uma Ontologia fun-
damental. Aditivando-lhe o repto da ¢tica aristotelica, segundo o qual
se torna problematico qualquer metodo que, arrimado a sedutora pa-
naceia da “exactidao”, pretenda domesticar um saber-em-situagio, a
hermenéutica heideggeriana da estrutura existencial da compreensiao
oferece a Gadamer a possibilidade de recentrar epistemologicamente
o problema da Tradi¢do, até entdo ainda excessivamente manictada a
persistentes e inconsequentes procedimentos retrospectivistas. Para
Gadamer, com efeito, a Tradi¢io ja nio se reduzira mais a um subes-
timavel procedimento cognitivo ao lado de outros, mas, enquanto
entrelacado na urdidura cultural da historicidade humana, constituir-
-se-a, doravante, como condi¢io de apropriacio de qualquer modelo de

conhecimento, incluindo o cientifico.

Ja no que, por seu turno, concerne a obra Verdade ¢ Meétodo, o nosso
filosofo apresenta um projecto hermenéutico tecido em percursos de
incursdes ¢ recursos, em meditacdes alimentadas de mediagoes multi-
plas ¢ entrelacadas — nio necessariamente unificadas ou homogéneas,

entenda-se — parecendo repercutir, de certa forma, a adverténcia de
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Hegel, segundo a qual qualquer operacio metodologica deverd perma-
necer sempre aquém da vasta amplitude de um saber que, apesar de
todos os herctleos esforcos e inconfessas motivacoes, apenas se pode
oferecer na superacio dialéctica dos seus resultados. Nessa medida, a
Filosofia impde-se como acto de generosa e paciente abertura ao outro e
a diferenca. Ela visa, mediante a experiéncia, uma reconciliagio do espi-
rito consigo proprio no fluxo renovado da historicidade; deixa-se tocar
nio tanto pela questdo da verdade, mas por uma verdade em questio
que nenhuma ordem metodologica pode reduzir, simplificar ou sequer

uniformizar.

Finalmente, em A arte de compreender, H.-G. Gadamer lanca os alicerces
¢ ergue os andaimes de uma constru¢io hermencutica que, do ponto de
vista da sua arquitectonica mais profunda, nio implica uma litigancia
teodrica, ou uma exigéncia de escolha de uma tese em detrimento de
outra, nem tdo pouco equivale a uma afirmagio tética ou dogmatica.
Para além do seu minus de inter-pretagdo, a hermenéutica ¢ outrossim
inter-pelada a uma arte da inter-rogagdo gragas a qual o saber filosofico se
pode plasmar em dialogo recatado (embora rigoroso e firme) e descon-
tinuo (embora reiterado e fiel), numa permanente auscultacio que nio
confunde urgéncia com precipitagio. Por isso mesmo, sO nos trilhos de
uma historia da arte entende Gadamer poder extrair o maximo poten-
cial dessa vocaciao. Cabe a obra de arte, com efeito, deixar-se investir
do poder de reconduzir o acto de interpretacio e de compreensio a ex-
periéncia plurivoca e libertadora do «jogo». As ciéncias humanas, ¢ de
modo particular a Filosofia, estdo em jogo, quando se polarizam numa
ontologia da experiencia temporal, cifrada por um lado nos aconteci-
mentos ocorridos e nas obras produzidas, e recriada por outro num
circulo hermenéutico que equilibra e medeia culturalmente a tensao

entre objectividade e tradi¢ao, unindo assim passado, presente ¢ futuro.

Uma fenomenologia apontando para uma Etica da Ac¢io ¢ uma herme-

neutica tendendo para uma Ontologia da Diferenca e da Relagio, eis o
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que, a bem dizer, se poderia constituir como legado de um testamento
espiritual gadameriano para a constituicao de uma Agenda, dir-se-ia

mesmo de uma Fazenda Filosofica, para os tempos que sdo os nossos.

Recentemente, por mio do seu Director-Geral, Koichiro Matsuura, a
UNESCO promoveu um amplo férum reflexivo com o intuito de ava-
liar e ponderar, em termos prospectivos, a amplitude dos desafios a que
o Séc. XXI nio se podera eximir. Tal omissao acarretaria o risco de
precipitar, a médio-longo prazo o colapso das referéncias civilizacio-
nais da prépria humanidade. Nessa cimeira, o que impressionou nao
foi tanto o cosmopolitismo cultural, técnico e cientifico das reflexdes,
nem to pouco o inegavel prestigio de algumas das personalidades en-
volvidas como Ilya Prigogine, Alain Touraine, Stephen Jay Gould, Jean
Baudrillard, Gianni Vattimo, Michel Walzer, Jacques Attali, Boutros
Boutros-Ghali, etc.; 0 que verdadeiramente espanta ¢ a tendencial con-
Vergéncia e a crescente solicitagio do contributo das Ciéncias Humanas
para a monitorizacio de problemas que, pela sua densa e transversal
complexidade, estavamos habituados a enderecar em exclusivo para
cientistas, tecnocratas ¢ poHticos. Como evoluirio a demograﬁa e os
paradigmas familiares? Que desafios nos colocara a Bioctica? Que no-
vos tipos de patologias afectardo o género humano? Qual o destino da
z’{gua, alimentagio, ¢ energias nas suas mlﬂtiplas variantes e alternati-
vas? O que esperar em termos culturais das linguas maternas e dialectos
microssociais, da arte, e das rcligiécs? Como encarar as mutagdes asso-
ciadas as novas exigéncias educativas e modelos de participacao civica
¢ politica? Como evoluira o sistema democratico? Qual o papel da cién-
cia? Como selar e regular novos contratos e pactos sociais na era da
infor—comunicagﬁo interactiva, acelerada e ub{qua? Como se integrarao
critérios de macro-convergéncia com dinamismos micro-localizados
no mesmo ecossistema econdmico? Como se articulard o trindmio
producio-reparti¢io-consumo em contexto globalitario? Que forma-
to assumira a relacdo economia-ecologia? Ora, quando o Director da

Organizacio de Analise e Previsio da UNESCO e principal co-autor do
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Relatorio prospectivo internacional “Um Mundo Novo”, Jerome Bindé¢,
enfatizou a relevancia critica da Filosofia nesta trama de problemas, e
quando o laureado fisico-quimico, Ilya Prigogine usou da palavra para
lembrar que «os gregos antigos legaram dois ideais: (...) o da formacio
de um sistema de ideias (...) em funcio do qual todos os elementos da
nossa experiéncia possam ser interpretados; ¢ o da democracia, baseado
no pressuposto da liberdade humana, da criatividade ¢ da responsabi-
lidade», nenhum coro tragico clamou, nesse forum, para que os dois
intervenientes se retirassem de cena e regressassem a casa remetidos a

um confrangedor silencio.

Colocar as Ciéncias Humanas na rota grandes desafios, nunca pode-
ra redundar em derrota da Filosofia, a menos que estejamos dispostos
a substitui-la por um qualquer sucedanco epistemologico, pretensio
que, a luz da diagnose gadameriana, a Tradi¢do ocidental sempre se
revelou capaz de frustrar. O problema, ja se vé, nio reside nas Ciéncias
Humanas nem, to pouco, na Filosofia. Decorre de um erro de parala-
xe, motivado por um deficiente enquadramento das nossas expectativas

psico—socio—ideolégicas:

1. esperamos que a Filosofia pense antes do tempo, e 0 que Gadamer
nos aponta ¢ que a Filosofia precisa de tempo para pensar — nesse
sentido, nio lhe fara tanta falta o tempo medido, cronometra-
do, ou a cronologia da historialidade, quanto o Tempo poictico e
kairologico da ocasido auspiciosa para plasmar a historicidade de
cada texto ¢ de cada leitura possivel do mundo;

2. esperamos que a Filosofia seja hermética, sibilina e excéntrica, ¢ o
que Gadamer nos propde ¢ uma Filosofia hermenéutica, criativa
e atenta aos sinais dos tempos;

3. esperamos que a Filosofia se infilecre no circuito do que Heidegger
designou de “falatorio quotidiano”, que mercadeje opinides nas

feiras mediaticas ou que se converta em manual de instrucoes, € o
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que Gadamer nos sugere ¢ que a conversio da doxa ao [6gos nao de-
corre da troca de um modelo cientifico por um modelo juridico de
razao, nem da substituicio de uma matriz logico-demonstrativa
pOT uma martriz retorico-argumentativa ou pragmﬁtico—opinativa
do pensar, mas radica na reapropriacio reflexiva que devolve a
Filosofia os utensilios com que, no tear das Linguagens naturais
¢ maternas, ha-de urdir conceitos para definir o que diz, ha-de
tecer metaforas para fazer o que ¢, ha-de enredar discursos para
dizer o que quer ¢, finalmente, ha-de tramar mundividéncias para

que cada qual se leia no que faz;

4. esperamos que a Filosofia seja util, no estribilho oco e deprimente
de que nido possui eficacia, nio apresenta resultados, nio dis-
poe de alavancas para resolver os problemas das pessoas, ¢ o que
Gadamer solicita a Filosofia ¢ que mantenha em aberto a capaci-
dade de indagar, inquirir, interrogar — o que nio ¢ facil nos dias
que correm, visto que a forma mais sinistra e larvar de censura ou
inquisi¢ao nao ¢ tanto aqucla que rasura ou queima as respostas,

mas sim a que caustica e incinera as questoes;

5. €Speramos, enfim, que a Filosofia explique tudo, mimando os tiques
positivista, determinista e metodologista das ciéncias ditas exactas
ou naturais (que, de resto, ela mesmo historicamente engendrou),
e o que Gadamer nos desenha é uma Filosofia que, resistindo a
sua totalitaria veleidade de insolvéncia histdrica e mundana, in-
voca a racionalidade da ac¢do na sua tendéncia de universalizacio
concreta e diferenciacio integrada, espelhada de modo eminente

na arce.

Gostaria de sublinhar, antes de terminar, um aspecto que, neste
Coloquio, adquiriu dimensdo digna de nota. A trajectoria filosofica de
Gadamer encontra um dos seus desenlaces mais afortunados na visita
assidua aos pensadores classicos da antiguidade. Permito-me recordar

que uma das suas obras inaugurais se intitula precisamente A ctica dialéc-
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tica de Platdo (1931) e que uma das dltimas, vinda a lume em 2000, tem
por titulo A ideia de bem como designio platonico-aristotelico. Nao deixa
de ser sintomatico... Reescrever o presente com os classicos gregos, eis
— porque nio dizé-1o? — um dos mais sugestivos prolegomenos gadame-
rianos a toda a filosofia futura. Antes de os lermos ja nos encontramos

lidos por eles.
Enfim, para nio concluir...

Consta, na Republica de Platao, que Socrates, apos ter descido ao Pireu
¢ aprestando-se a regressar a cidade, foi interceptado por um pequeno
escravo que, a mando de Polemarco, jovem herdeiro do provecto e ex-
perimentado Cefalo, tinha vindo a correr para lhe pedir que detivesse a
sua marcha de retorno: «Onde esta o teu senhor?» terd inquirido, fulmi-

nante, O NOSsO moscardo...

Estaremos dispostos a expor a Filosofia a mesma admoestacio socrati-
ca? O pensamento hermencutico gadameriano parece garantir-nos uma
temporaria imunidade; quanto ao resto, tudo continuara a depender de
nos, no pre-conceito de que a melhor Filosofia possivel sera, possivelmen-

te, a Filosofia melhor...
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DA QUEDA E ENDIVIDAMENTO
COMO FIGURAGOES ONTO-ETICAS
DA CULPABILIDADE

Introdugao

Ocidente, lugar do sol-posto. Metafora inquietante,
sem duvida, pela sina de que ¢ portadora: destino
de ocaso e, por disseminacdo semantica, de queda,
declinio, lapso, catabase, descida... Talvez por isso, a
cultura dita ocidental transporta, desde a sua gesta-
¢30 grega, um impeto nio apenas iconoclastico’, mas
também ecoclastico”: o acto de quebrar imagens,
porventura espelhado hoje em multiforme crise de
representacdes (simbolicas, existenciais e institucio-
nais), convoca o gesto de demoli¢io dos multiplos
abrigos ou nichos onde a cultura humana se aloja,
expressa ¢ desenvolve. De tal ecoclastia, constituem
sintoma irrecusavel nio apenas a experiéncizl trau-
matica de relacdes beligerantes entre Estados, ou
fracturantes na mesma sociedade, mas também,
¢ sobretudo — porque mais subtil e camuflado —
as constantes agressoes ambientais e consequente
degradacio ecossistémica (no plano oiko-logico), a
persistente adopcio de modelos de desenvolvimento
tao globalitario e autofinalizado quanto assimétrico,

desenraizado e desumanizado (no plano oiko-ndmico),

1. Da etimologia grega eikon (imagem) — klao (partir; quebrar), por
conseguinte, em sentido literal, “destruidor de imagens”™.

2. Da ctimologia grega oikos (casa) — klao (partir; quebrar). O termo
“ccoclasta” (em sentido literal, oiko-klastes, demolidor de casas) pos-
sui neste artigo valéncia pragmitica restrita: o seu emprego pretende
sugerir um efeito de homologia semintica com eikono-klastes (icono-
clasta).



¢ mais recentemente algumas dCI’iVZlS inconscqucntcs na oricntagio

fundamental da manipulacio genética humana (no plano bio-¢thiko).

Em tempos de crepuscular desassossego, a ¢tica tende a ser episodica-
mente requisitada, ndo raro a titulo de urgéncia, como solucio senio
capaz de inverter, pelo menos apostada em suster, impetos cataclisticos
de diferentes ordens de escala ou natureza. Fara sentido, porém, esta
ciclica confianca na ¢tica? Ainda que uma analise mais fina e penectran-
te dos contornos de um certo mal-estar civilizacional revele que nio se
sabe muito bem com que questio lidamos quando falamos de ética, o
certo ¢ que de tempos a tempos, a reflexdo em torno do oikos (etimol.
“casa”, “lar”, “morada’”, e por extensio “costume”, “moral”..), e sobretudo
do ethos (etimol. “toca”, “habita¢ao”, “habito”, “caracter” e por extensio

"Wl

“habitual”, “disposicional”, “¢tico”...), transforma-se em estancia prefe-
rencial de migracio e nidificacio tedricas das mais variadas latitudes.
Cuidar da toca onde me abrigo e refugio (ethos), ou ainda da casa onde
moro (oikos), converte-se, a partir das suas multiformes acepcoes herme-
néuticas’, no repto a ser assumido como um dos prolegomenos a toda a
ctica futura (glosando abusivamente a li¢ao critica kantiana). O classico
trinomio familia (oikos) — povo (ethnos) — cidade (polis), em funcio do
qual os pensadores classicos hierarquizavam a experiéncia civica e poli-
tica, consagra essa umbilical 1igagio da experiéncia mundana e vivencial
a0 espaco onde “estou” e onde me “fago”, constituindo significantes pri-

vilegiados de nichos potenciadores da ac¢ao humana em comunidade.”

Sendo certo que o recurso a uma dramatiza¢io da culpa se afigurou
sempre como um dos expedientes privilegiados para apaziguar a cons-

oA . . ~ . ! ! oA .
ciéncia infeliz, ou até mesmo a ma consciéncia, do desmoronamento

3. A propdsito de uma topologia criadora da imagem da casa e respectivas ressonancias cos-
micas e existenciais, vide BACHELARD Gaston, La poétique de lespace, Paris: PUF, 1957, 23-85
4. Muito provavelmente nio sera a toa que, do ponto de vista politoldgico, a actual ideia de
um espaco integrado de patrias europeias, numa logica “crans” ou “supranacional”, sob o epi-
teto de casa comum, decorre ainda dessa acepcio primordial que os antigos gregos jd consagra-
vam sob a forma de syn-oikia, ¢ a tradicio crista sob o designativo de oikoumena.
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dessa condi¢ao habitante, nao deixa contudo de causar estranheza que
um dos inextricaveis nos gérdios da reflexio ética ocidental, nem sem-
pre desfeito com alexandrina asttcia pela tradicao filosofica, se prenda
justamente com o fundamento radical da culpabilidade. A semelhante
incapacidade, respondeu a seu tempo a psicologia, a0 procurar demar-
car fronteiras bem nitidas num territorio onde a ¢tica — ou porque nao
soube, ou nio pode, ou nio quis — revelou claro desnorte para o fazer.
Sob o signo do inconsciente, a psico—logo—terapia freudiana pareceu as-
sumir, sob variados aspectos, a vanguarda dessa ocupagio e demarcagio
territoriais, apetrechada, como se pressentia, de dispositivos nao apenas
exp]icativos do ponto de vista epistemolégico, mas também operacio-

nais do ponto de vista clinico

Em tracos muito genéricos ¢ sumarios, o inconsciente manifesta, se-
gundo Freud, o seu larvar endopsiquismo numa dupla perspectiva:
enquanto afectado pela patética eclosio de representagoes arquetipicas
opressivas; e enquanto tocado pela patologica incidéncia de vivéncias
originais reprimidas. No porte programatico de Totem e tabu, o filo-
sofo elabora a conjectura da crenca ancestral numa falha primordial
suscitada pelo assassinio do progenitor do nicleo originario da horda
ou tribo, consistindo o sentimento de culpabilidade na memoria per-
sistente desse parriddio fundador.® ]a’ na obra O inconsciente, alertara,
alem disso, para o facto de a esséncia do sentimento humano consistir
em se dar a perceber a consciéncia. Tal manifestacio, que o sindrome

da culpa perverteria, tenderia a alojar-se ¢ a insinuar-se no mundo das

5. Vide RICOEUR Paul, De linterprétation, Paris: Seuil, 1965, designadamente Livro 1T (Dia-
lectique: une interpretation philosophique de Freud), Capitulo 1 (Epistémologie: entre psychologie et
phénoménologie), pp. 337-406: este segmento textual constitui, a nosso ver, ndo o Unico, mas
provavelmente um dos diagnosticos mais desassombrados das aspiragoes, ¢ também dos limi-
tes, da epistemologia freudiana.

6. Mitogénese de onde, alids, se tera autonomizado o relato genesiaco do pecado original,
substituido na casa freudiana pelo sucedineo religioso, nao da morte do “prolto]genitor”, mas
da cisao com o divino: cf,, a propésito, FREUD Sigmund, Dostoiewsky y el parricidio (1927), in
Obras Completas, 3 vols., trad. Luis Lopez-Ballesteros y de Torres, Madrid: Biblioteca Nueva,
1981, tomo 111, pp. 3004-3016

Antdnio Amaral 45



representagdes, originando o tdo proverbial quanto exdtico binomio
“culpabilidade-inconsciente”” Por outro lado, como desenlace da funda-
mentacio protologica da culpabilidade, Freud avalizara, mormente em
Luto e melancolia, o compromisso estrutural entre auto-censura melan-
cOlica e dilaceragio introjectal do eu, mecanismo pelo qual uma parte
do sujeito se defronta em instancia critica (exprobatoria ou sancionato-
ria) com a outra, tomada esta como objecto perdido enquanto amado ¢
amado porque perdido: tal fractura instauraria, por seu turno, o tam-
bem ele indissolivel e enigmatico binomio “consciéncia moral — censura
interior”.? Para preencher o hiato de tal cisio, o esfor¢o de Freud fixar-
-se-a sempre no intuito “soteriolégico” desalvaro culpado por dissolugio
do sentimento de culpa, num duplo trilho: numa perspectiva funcio-
nal, procurando (mediante hermencutica pouco esclarecida, diga-se de
passagem) apontar a inoperancia do mandamento cristio do “amor ao
proximo”, posto que incapaz de neutralizar a agressividade reprimi-
da pela ciclopica vigilincia do superEgo, sentinela esfingica contra a
qual qualquer assomo de luta apenas resulta na compressio, volta apos
volta, da espiral destrutiva culpa > auto-repulsa > culpa..; numa pers-
pectiva matricial, visando subestimar, ou mesmo desactivar, o estigma
moralizador do sentimento de culpabilidade, por ele considerado como
expressdo irracional e inconsequente de reordenacio, posto que inca-
paz de pagar o preco da dilaceracio intrapsiquica, podendo at¢ mesmo
induzi-la em determinadas circunstancias limite® Finalmente, na in-
flexao para o mundo da linguagem, Freud logra obter o nicho onde
a culpabilidade patenteia indicios existenciais (vigis ou oniricos) in-

vestidos de significado e, ipso facto, abertos as possibilidades analiticas

7. Cf,, respectivamente, Idem, Totem y tabu (1912-13), in op.cit., tomo 11, pp. 1745-1850; ¢ Lo in-
consciente (1915), in op.cit., tomo 11, pp. 2061-2082

8. Cf. Idem, El duelo y la melancolia (1917), in op.cit., tomo II, pp. 2091-2100

9. Em luminoso artigo dedicado a andlise psicoldgica do sentimento da culpabilidade, M.
Schneider alude a um texto de Freud, datado de 1916, onde alegadamente o filosofo sugere a
possibilidade de alguém se “tornar criminoso por sentimento de culpabilidade” e nao pela 16-
gica inversa: cf. SCHNEIDER M., «Culpabilité (sentiment de -)», in AAVV,, ENCYCLOPEDIE
PHILOSOPHIQUE UNIVERSELLE. LES NOTIONS PHILOSOPHIQUES, tome 1, Paris, 1989, 526
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de uma verbalizacio catartica e restaurativa dos equilibrios perdidos.”
Desta feita, a culpabilidade pode ser processada e curada enquanto
“acto de palavra” estruturante no cenario de duas actuagoes até certo
ponto sobreponiveis, a saber o da exumacio ¢ o da regeneracio, median-
te as quais psicanalism € paciente se procuram coadunar no assimétrico

intervalo entre infbrmagﬁo adutora e comunicacao indutora.

Todavia, importa desde ja interrogar e averiguar se havera razoes assim
tdo solidas para crer que o evento da culpabilidade se deixe manejar
apenas num limiar patolégico susceptl'vel de precipitar tanto as expli—
cagdes psicogencticas como os procedimentos psicanaliticos?” Ate que
ponto os intuitos protocolares da praxe freudiana nio traduzirdo ainda
uma visdo postuma, reciclada, do que poderiamos designar de preludial

ontologia da culpabilidade?

I. O lugar antropolégico da culpabilidade: relagao umbilical das ex-
pressoes mito-religiosas, psico-sociais, juridico-morais da culpa
com a ontologia.

Desde os primordios da cultura ocidental, as multimodas expressoes
do mea culpa t¢em convivido de forma mais ou menos evidente com a
reflexdo acerca dos limites da condi¢ao humana. O vislumbre grego da
tragica desmesura da hybris, a intuicio biblico-teologica da perturbacao
cosmica da queda e do pecado, a convic¢io social do efeito desorgani-
zador da transgressdo, o sentido psicomorfico dos lapsos do quotidiano,
fertilizaram o campo historico e originério que tornou possfvel a mul-
tifacetada perspectivacio que o problema exige. Todavia, nio deixa de
ser estranho verificar como a persistente seduc¢io e desvelo ocidentais
pelo culto da falha parece contrastar liminarmente com o lastro apo-
tedtico e triunfalista das revo]ugées libertarias, com a ideia demitﬁrgica

de progresso econdmico e social, ¢ com uma generalizada profissio de

10. CE. FREUD §., Psicoanalisis (1909-10), in op.cit., tomo 1, pp. 1533-1563; e Lecciones introducto-
rias al psicoandlisis (1915-17), in op.cit., tomo 1L, pp. 2123-2412
11. Cf. Idem, Neurosis y psicosis (1924), in op.cit., tomo 11, pp. 2742-2744
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f¢ nas conquistas tecno-cientificas da cultura.® Perante tio contrastado
cenario, em que instancias imputar, entao, a instauragao da culpabilida—
de? Na esfera social, enquanto germinal espaco dos estratagemas morais
do superEgo ¢ das respectivas modalidades de repressio institucional,
¢ enquanto fonte de supostos constrangimentos exteriores? Porventura
na esfera individual de uma subjectividade perturbada pelo remorso da
[ransgressao € respectiva retroprojeccao agressiva aos putativos inter-
ditos sociais? Parece pouco... Com efeito, sem necessidade de dissecar o
exemplo extremo daquelas sociedades onde a falta de um s6 individuo
¢ encarada pela consciéncia grupal como uma falha de todos a ser repa-
rada colectivamente, ou esconjurada por expiatéria mediagﬁo simbolica
ou real; o certo ¢ que a defini¢ao e atestagio da esséncia da culpabili-
dade individual e colectiva permanecem relativamente vacilantes. Por
outro lado, nio ¢ de todo evidente se, em detrimento das alegacdes, ex-
plicacdes ou justificacdes do inculpado, o progresso da inabalavel f¢ no
homem ganha mais em preferir a narrativa do psicologo incumbido do
exame dos seus motivos ou motivacoes, ou a do criminélogo encarregue

de refazer a cadeia de provas at¢ ao mobil do acto ilicito.

Quer ao nivel das suas polimorficas expressdes mito-religiosas, psico-
-sociais e juridico-morais, quer dos respectivos mecanismos de punicio,
pena e castigo, a Culpa exibe Coloragées diversas Cujos matizes se dis-
tribuem entre dois polos extremos: em sentido volatil, ela representa
a fulminante percep¢io incidental de uma falha, lapso ou erro; em
sentido mais espesso, traduz a apropriacao consciente e responsével da
transposicio de um limiar, ou limite, tracado por qualquer ordem li-
vremente consentida, seja ela natural, social ou divina. Por conseguinte,

apenas ao homem pOdC ser imputada a transgressio de normas ¢ regras,

12. Cf, aproposito, os estudos de HESNARD Angelo, I Univers morbide de la faute, Paris: PUF,
1949, bem como os de LAFORGUE René, Psychopathologie de ['échec, Paris: Payot, 1950
13. Vide, a propdsito da tematica em apreco, os incontorndveis estudos de GIRARD René, La
Violence et le Sacré, Paris: Grasset, 1972; Le Bouc émissaire. Paris: Grasset, 1982; Le sacrifice, Paris:
Biblioth¢que Nationale de France, 2003; De la violence a la divinité. Paris: Grasset, 2007
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codigos e leis, ditames de consciéncia ¢ mandamentos divinos. Tal ex-
travasamento coloca a consciéncia em estado de divida em relagio a si,
20s outros, bem como a fonte transcendente de onde brota a ordem
quebrada ou infringida (chame-se ela Deus, Consciéncia, Natureza,
Estado, etc.). Porque constitutiva do homem, essa mesma ordem pode,
ipso facto, ser reposta mediante actos expiatorios de san¢io, correcgio ou
redengio, sob a forma simbolica institucionalizada (castigo ou pena),
terapéutica (cura ou reequilibrio), ou ritualizada (perdao ou redengio).™
Todavia, sera que que o reduto onde se recupera o equilibrio pessoal,
onde se reparam o dano ou o prejuizo sociais, onde se reata o que se
rompeu em termos cosmicos ¢ historicos, onde, numa palavra, se salda e
procura extinguir a divida contraida, relevara apenas de uma dimensio
antropologica? Importa, entdo, averiguar até que ponto a culpabilidade
nio indiciara fenomenologicameme uma ordem estrutural com a qual
0 homem pode, em face das suas possibilidades ¢ faculdades, de bom-
-grado consentir — ¢, precisamente tambem, nessa medida, livremente
transgredir —, mas a qual nio pode ontologicamente subtrair-se. Com
efeito, 0 peso da ou na consciéncia, 0 remorso, podem constituir indicios
dessa ordem Ontica, tdo radical e origindria, que nem a recusa do ho-
mem em se comprometer com ela ¢ capaz de a subverter ou transtornar:
trata-se, por conseguinte, de um vinculo estruturante que nio ¢ apana-

gio de uma escolha ou elei¢ao, mas de uma condi¢iao.

Nio obstante a multiforme gama de sentidos que lhe surge associada,
o fenomeno da culpa encontra-se envolvido ainda por algumas suspeitas
de consideravel amplitude culeural (cientifica, filosofica, literaria, etc.)

de que importa dar conta:

I. sera pertinente equacionar o fendmeno da culpa, num contexto epis-

temologico onde a vulgata positivista (analitica ou estruturalista,

14. FIDALGO Antonio, «Culpa», in AAVV., LOGOS. Enciclopédia Luso-Brasileira de Filosofia,
vol.1, Lisboa-S.Paulo: Verbo, 1989, 1252-1254

15. Cf. em perspectiva colateral DOZ André, «Ontologie fondamentale et le probléeme de la
culpabilité», in Revue de métaphysique et morale, 61 (1956) 2, 166-194
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por exemplo) verbera um juizo pouco abonatdrio para com a descri-
¢20 hermenéutica das experiéncias (pré)reflexivas do vivido, e onde
a ctica, apodada de estorvo ao progresso cientifico, ¢ liminarmente

banida dos circuitos de divulgacio habitual do saber?

2. afigurar-se-4 relevante enfrentar o problema da culpa, numa época
que acusa ainda a ressaca quer das teses freudianas polarizadas nos
fluxos infraestruturais da (in)consciéncia, quer das denincias neo-
-positivistas do non sense das pretensdes gnosiologicas da metafisica,
quer das apologias estruturalistas do meta-sujeito e da correlativa
morte do homem como superacio das aporias da existencia, quer,
enfim, dos mediatizados clichés que apodam a ¢tica de conspiracio e

cfabulac¢io judaico-crista?

3. N0 serd extemporaneo um exame hermenéutico da culpa, no interior
de uma culcura ocidental que parece cada vez mais incapaz de lidar
com o desconfortavel problema da finitude a luz da experiéncia ¢tica

¢, sobretudo, religiosa? ¢

Para romper o cerco destes mlﬂtiplos entraves, interminaveis suspeitas e
mutuas recriminagdes, ndo interessa tanto insistir na exegese do balanco
patologico dos lapsos individuais ou colectivos do quotidiano, nem na
catalogacio dos erros e falhas morais, nem mesmo na contabilidade da-
quelas faltas que deterioram a relacio pessoal com a imanéncia propria
(de mim), a emanacio do outro (comigo), ¢ a eminencia do Ser (para
¢ em mim). Nio compete a filosofia elaborar o inventario, o escalona-
mento ou 0 computo da culpabilidade patologica (sob a forma de psico,
neuro, ou socio-patias), por mais vinculada que ela esteja com a mode-

lagéo cultural das crencgas religiosas e das convicgoes epistemolégicas,

16. Estas questoes constituem objecto de atenc¢do por Tadao Hisashige, quando refere, em
Phénoménologie de la conscience de culpabilicé, que «(...) traiter du theme de la culpabilicé échique
ou de la culpabilité personnelle, non-collective, cela donnerait presque l'impression d’un non-
sens, (...) 4 Pépoque ol de tels aspects de la culture contemporaine, par exemple la suprématie
de I'inconscient, dominent (...).»: HISASHIGE Tadao, Phénoménologie de la conscience de culpabi-
licé. Essai de Pathologie étique, Tokio: Les Presses de 'Université Senshu, 1983, 1
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ou com o insuflamento axioldgico das condutas morais ¢ dos proce-
dimentos deontolégicos, Ou MEsSMO COMm a pProgramagao poh’tico—social
dos modelos educativos. O que esta sobretudo em causa ¢ identificar
o ponto gravitico da “culpabilidade-de-mim”, procurando a-presentar
fenomenologicameme possfveis sintomas ontolégicos que, em ultima
analise, realcem os contornos psicologicos, juridicos, morais e religiosos
do problema.” Com efeito, aquém ¢ além da recolha e catalogacio dos
signiﬁcantes patolégicos que Conﬁguram a “minha culpa’, persiste como
tarefa irredutivel a descricao dos fundamentos da culpabilidade, razao
pela qual, mais do que a escavagio que ha-de desenterrar os vestigios
que me tornam culpado pelo que fiz, impde-se o vislumbre do horizonte
em que me atesto “em-culpa”. Tornar-se circunstancialmente culpado
por ter culpa e ter culpa por ser radicalmente culpavel nio possuem
facticidade equivalente, embora possam coexistir em bipolar tensao. A
primeira reclamara uma fenomenologia da “imputaciao da culpa”; a se-
gunda convocara uma hermenéutica do “estar-em-culpa”. A ponderacio
desta bipolaridade aponta, por seu turno, para uma reflexio sicuada em

dois niveis de correlagio:

- a um nivel ¢ético, a sombra do qual interessa saber ate que ponto pode a
culpa patoldgica consubstanciar uma teoria do agir poiético e pratico
¢ ser, simultaneamente, por ela sigificada na figuracio simbolica de

uma Queda;

- a um nivel metafisico, a luz do qual interessa saber se essa sobredeter-
minacio ¢tica da culpa patoldgica pode acenar, ou requerer até, uma

ontologia da culpabilidade no enredo metafisico de uma Divida.

17. Segundo Alphonse De Waclhens, cabe a filosofia «(...) tentar mostrar, a luz do empo-
lamento patologico, como os sentimentos ou as manifestagoes de culpabilidade (no sentido
corrente destas expressdes) podem ser interpretados como significantes de um fundamento
que nio eles préprios (..)»: cf. DE WAELHENS Alphonse, «De la culpabilité fondamentale: sa
signification et ses signifiants pathologiques», in CASTELLI Enrico (aux soins de), Le Mythe de
la Peine, Actes du Colloque organisé par le Centre International d’ Ecudes Humanistes et par I
Insticut d’ Ecudes Philosophiques de Rome, Paris; Aubier-Montaigne, 1967, 414
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Il. O lugar ético dos significantes patologicos da queda.
Fenomenologia da sua significagao.

Ao conceber a culpa como “acontecimento” ¢ como “facto interpes-
soal”, Martin Buber critica a reducio abusiva da culpabilidade existencial
(Existenzialschuld) a autografia solipsistica de um motivo latente ou in-
consciente, a transgressio de um tabu, ou a depressiva eclosio de uma
neurose.® Merce dessa implicacio relacional e divergindo, na sua orien-
tacio de fundo, do contexto falibilista de uma “simbolica do mal™ — a
partir da qual Paul Ricoeur (mormente em Finitude e culpabilidade) des-
monta o sentido da culpa em correlagio com uma acep¢io de finitude
cifrada, entre outros indices hermencuticos, como “fragilidade afecti-
va™ — Buber inscreve a facticidade da culpa num horizonte mundano e

vivencial, constituidos pelo Tempo ¢ 0 Outro. Esclarece o autor:

«(...) Deparamo-nos com um individuo que se tornou culpavel em
virtude de uma falta que durante anos e anos foi perpetuada ou in-
terrompida. Frequentemente ¢ atormentado pela lembranca do seu
ser culpavel. Mesmo que nio seja fulminado pela génese do sofri-
mento, ele carrega o fardo singular de jamais se esquecer do caracter
culpavel do seu acto cometido ou sofrido. Ora, aquilo que o asse-
dia sem tréguas nada tem a ver com as reprimendas familiares ou
sociais (...): aquilo que verdadeiramente o assalta ¢ a compreensio
penetrante, ou susceptivel de penetragio, do inexoravel ponto de
partida da ac¢io que desencadeou e se tornou irreparavel, enquan-

to verdadeira compreensio da irreversibilidade do tempo vivido.

()».2

18. Cf. BUBER Martin, «Schuld und Schuldgefiihle», in Werke I, Schriften zur Philosophie,
Miinchen: Késel, Heidelberg: L. Schneider, 1962, 479-480

19. RICOEUR Paul, Finitudine ¢ colpa, Bologna: 11 Mulino, 1970, 353-408

20. Ibid., 163-226. Por outro trilho fenomenologico seguira ainda HENRY Michel, Généalogie
de la psychanalyse, Paris: PUF, 1985, designadamente o capitulo IX “Le singe de 'homme: I'in-
conscient”, 343-386

21. BUBER Martin, op.cit,, 479
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Segundo o autor, portanto, nenhum assomo de culpa pode situar-se na
periferia do horizonte ¢tico de uma experiéncia vivida, aberta e estru-
turada pela historicidade e pela diferenciacio. Mesmo aquela culpa que,
em virtude de um processo patologico, se camuflou e eclipsou no ema-
ranhado das suas reviravoltas, empolamentos e impasses, possui uma
contrapartida na tecitura da alteridade ¢ da consciéncia. Ao sinalizar
uma transgressao (seja ela a uma norma, lei, dever, ou mandamento), a
culpa configura uma transgressio que ¢, antes ¢ mais que tudo, a lesdo
(verletzt) de uma ordem mundana ¢ humana*, de tal modo que da-
nificar ¢ ofender essa relagio mundana e intersubjectiva equivale, por

correlacio, a lesar a ordem do ser do modo de ser do individuo culpado.

Aquilo que desenha o gesto — desconcertante, na verdade — do in-
dividuo patologicamente causticado pela culpa, do individuo cuja
queda (ocidental, dir-se-ia pleonasticamente, mais do que acidental
ou incidental) decorre da perda da orientagao do sentido da realidade
mundana ¢ humana, nio ¢ tanto o facto de ele “ter culpa”, mas o facto
de a sujeitar compulsivamente a um decaido estado de empolamento
inauténtico, sepultando—a em sucessivas camadas de alegagées ficticias
¢ hiperbolicas, confundindo discurso com devaneio, consciéncia moral
com focos motivacionais, remorso com mecanismos de auto-censura,
auto-comiserag¢io e auto-expiacdo. Nesse sentido, facilmente se de-
preende a razdo pela qual a culpa patologica fracassa no intento de se
autojustificar: a0 submergir num processo de inflaccionamento dos ac-
tos Culpéveis, a consciéncia afectada tende nio so a interiorizar a censura

pelo mal infligido a outrem, mas tambem — ainda mais problematico -

22. Refere a propdsico A. De Waclhens: «(...) O que perturba, ¢ o que faz fracassar o processo
de inautentificagio, ¢ a dimensio de irrealidade da culpabilidade patolégica: ainda assim, a
inautenticidade ndo s6 da testemunho do real, como também ¢ mantida por ele. Com efeito,
ou bem que as perversidades confessadas pelo doente sio tio monstruosamente aberrantes
que ndo podemos, por um sé instante que seja, tomd-las por “verosimeis”, nem tiao-pouco o
proprio doente, ou bem que a culpabilidade que o doente exprime nio ¢ de todo incomen-
surdvel em relagio aos factos que refere. Ora, estes sio os dois pontos onde a culpabilidade
inauténtica se encontra particularmcnte vigilante () op.cit, 481
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em mascarar ou esquecer o verdadeiro fundamento da culpabilidade,
ao incorporar o castigo dat resultante como fim absoluto. Apenas na
reapropriacdo dessa memoria radical, a culpa pode ser remissivel aos
/ . A . ! . li . . . -
niveis de solvencia possivel, a saber na esfera juridica pela indemnizagao
¢ reparacio, na esfera psicologica pela catarse logoterapica, na esfera
moral pelo esclarecimento de si, e na esfera religiosa pela confissio, con-

tri¢do e arrependimento.

O que restard entdo a consciéncia culpada, caso pretenda prescindir da
A . . . . I . 'C

preméncia existencial, historica e biografica dos textos mundano e hu-

mano? Em vez de se deixar seduzir ou impressionar pelo conteido dos

seus significantes patologicos, deve a consciéncia de si auténtica restituir

a culpa a sua verdadeira destinagﬁo ontica, como se de um imperativo se

tratasse. Nesse sentido, explicita Alphonse De Waelhens:

«(...) Se esse fundamento ¢ verdadeiro, importa que ele se encontre
constantemente significado pelos acontecimentos ¢ modalidades da
existéncia. Tudo, de certa forma e em certa medida, sera signifi-
cante desse fundamento, a maneira de um alvo convexo para o qual
tudo aponta. E sabemos bem que, quanto mais determinado ser hu-
mano rompe autisticamente com a realidade ¢ impede de prevalecer
nele o principio desta, mais esse dobrar-se sobre si proprio fara tam-
bém alascrar (...) signiﬁcag{)cs cada vez mais numerosas ¢ aberrantes
desse mesmo fundamento. Em todo o caso, tal como ¢ apandgio da
psicose, esses significantes terdo perdido para o doente — mas nao
para nos — o seu teor de significagdo. Para o que se encontra doen-
te, esses significantes deixaram de ser significantes, ja nao indicam
nada, sendo literalmente tomados, apenas, por aquilo que cles sao:

nio dao mais nada em que pensar (.)».

23. Ibid., 414
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Empreender um resgate fenomenoldgico dos significantes patologicos
da culpa a luz do fundamento radical e auténtico da culpabilidade*,
implica por conseguinte prescindir dos interminaveis inventarios de
disfuncoes, sejam elas de etiologia sexual (incesto edipiano...) ou genea-
logica (parricidio original...), abandonando a trincheira das exuberantes
narracdes de factos que, na maioria das vezes, acabam por dissolver a
cticidade nos expedientes de uma culpabilidade difusa e cada vez mais
rarefeita.®> Tais narrativas, apesar de constituirem matéria—pri111a da psi-
canalise ¢ da psiquiatria, ¢ de, nesse sentido, oferecerem a cada uma
desses campos uma legibilidade bem decifravel, perfazem um sen-
tido que nao depende apenas da ordem meramente epistemologica
(explicativa) ou operativa (terapéutica): elas sio, do ponto de vista fe-
nomenologico, significantes mais ou menos privilegiados de outra coisa

que nao elas préprias.

Essa “outra coisa” que a objectivagﬁo supostamente meridiana dos sin-
tomas psico ou neuropaticos tende a subestimar, desafia-nos a colocar o
problema da culpa patologica em dois niveis distincos ¢ intermutdveis: a
um nivel ontologico, na medida em que a culpa patologica denuncia, do
ponto de vista fenomenologico, uma oclusio inauténtica do significado
do seu fundamento; mas também a um nivel ¢tico, na medida em que
esse fundamento pode, do ponto de vista hermencutico, ser compreen-
dido como horizonte estruturante da consciéncia moral auténtica, quer

dizer, da consciéncia empossada da significagio auténtica do seu agir.

A partir de onde interpretar, entdo, esse fundamento ontologico da

culpabilidade? Segundo De Wacelhens, esse fundamento pode ser com-

24. Fundamento esse cujo significado permancece, para o doente, no entender de A. De Wace-
lhens, «velado, inacessivel e dissimulado»: op.cit., 422

25. No entender de A. De Waclhens, tal narratividade nio s6 tende a agravar a “perda de reali-
dade”, comprimindo a espiral do “ensimesmamento” doentio, como pode distorcer o discurso
do paciente acerca da realidade dos factos alegados, sem relagio directa com aquilo que ver-
dadeiramente ha a dizer entre o paciente ¢ o seu interlocutor, ou seja, a significacio objectiva
do mal causado: cf. op.cit., 420
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preendido ¢ interpretado a partir da hermencutica heideggeriana da
divida (Schuld) contraida a totalidade, e da forma como esse estado de
b

“endividamento” constitui um modo de ser do “ser-ai”.

lll. O lugar ontoldgico do “endividamento” face a totalidade.
Hermenéutica do seu fundamento.

Indisponivel para viabilizar uma doutrina da culpabilidade baseada em
provas experimentais, modelos explicativos ou ocorréncias casuisticas,
cabera a filosofia, poreém, apreender o alcance fenomenico da culpa pato-
logica, evitando as armadilhas da reducio pan-psicologista. Ao escutar a
licao heideggeriana acerca da “impossibilidade de atingir e determinar
ontologicamente a totalidade conveniente ao ser-at” (tal como aparece
tematizado no § 46 de Ser e Tempo), percebe-se ate que ponto a chave do
problema so pode ser obtida no interior de uma radical experiencia de
finitude e incompletude existencial®® cuja compreensio encerra contor-

nos aporcticos e paradoxais quando posicionada face a totalidade:

«(...) se o cuidado confere plenitude ao todo estruturado do Dasein,
cle entra, pelo seu sentido ontologico, em contradi¢io evidente com
uma possivel condi¢io de totalidade desse ser. O primeiro momento
do cuidado, o “avango-sobre-si”, significa o seguinte: o Dasein existe
no designio que se limita a ele proprio. “Enquanto existir” até ao
seu termo, ele tem de se relacionar com o seu poder-ser. (...) O facto
de se “abrir expectantemente a totalidade” sem ilusio, nio estor-
va, de modo algum, o “avango-sobre-si”. Este momento estrutural
do cuidado atesta inequivocamente que, para o Desein, “permane-
ce” ainda “em expectativa” algo que, como poder-ser, ainda nao foi
“consumado”. Encontramos, pois, na esséncia da constituicao fun-
damental do Dasein uma constante incompletude. Nesse sentido, a

nio-totalidade subentende um permanecer a espera de poder-ser.

26. Cf. HEIDEGGER Martin, Etre et Temps, trad. de Frangois VEZIN, Paris: Gallimard, 1994,
§§ 48 ¢ 52
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Entretanto, desde 0 momento em que o Dasein “existe” de uma for-
ma tal, que nada mais resta esperar de nada, entio ja tera passado
automaticamente para o lado do ja-nio-ser. E mesmo que pretenda-
mos abolir esta réstia de ser, eis o seu ser reduzido a nada. Nunca
o Dasein podera atingir a totalidade, enquanto for aquilo que “vai
sendo”. E por pouco que atinja esse limiar, acabou de perder pura
e simplesmente o seu ser-no-mundo. Enquanto ser que “vai sendo”,

nunca podera, em suma, realizar a experiéncia da totalidade (..)».%7

Posto que o sentido ¢ o orbe da totalidade nao ¢ alcancavel no desdo-
bramento temporal das possibilidades mundanas, a nio ser atraves da
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quotidiana atestacao mediacional da “morte do outro™?®, o Dasein existe
na relacio tensional entre um ja (estofo quotidiano das realizagdes) e um
ainda nao (horizonte de abertura a um desfecho totalizado das possibi-
lidades que se cumpre e extingue com a morte). Este nodulo ¢ crucial
para se perceber ate que ponto a abertura onde se afigura possivel a
apropriacdo existencial do fundamento radical da culpabilidade — pa-
tologica ou nio — se desenha num estado de endividamento (Schuldigsein)
que urde a condi¢do finita e inacabada do homem enquanto ser em

expectativa. Esclarece Heidegger, no § 48:

«(...) A que estado nos referimos, quando falamos de “permanecer
em expectativa”? A expressio designa aquilo que indubitavelmente
“pertence” a alguém, mas que lhe falta ainda. O permanecer em
expectativa quando ha que colmatar uma caréncia, fundamenta-
-se numa relagio de pertenca. Assim, permanece como exigéncia,
por exemplo, o saldar de uma divida, enquanto esta subsistir. (..) A
amortizagao da divida, no sentido de liquidar 0 que falea para ficar
saldada, equivale as prestagoes pelas quais ela vai sendo saldada, (...)

at¢ 20 Momento em que se conseguiu reunir a soma devida. (.)».

27. Cf. Ibid, § 47, 236
28. Cf. Ibid., § 47 ss.
29. Ibid., § 48, 242
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Vemos pois, como, de acordo com a exegese heideggeriana do “estar-
-em-divida”, é evocada a proviséria incompletude dos elementos que
deveriam estar reunidos para formar uma totalidade. O que determina,
contudo, a condi¢io da minha finitude face a totalidade ¢ o facto de os
meios de pagamento da divida ainda nio terem sido reunidos nas maos
do credor. A partir do momento em que o estiver, isto ¢, quando a soma
desses meios de pagamento tiverem saldado o total daquilo que devo,
entao a minha divida sera sido extinta. Ora, o que constitui o estado
de radical e inalienavel endividamento do ser-ai ¢ o facto, por um lado,
de nao ter meios de saldar a divida enquanto ser mundano vinculado
aos indices da temporalidade, e por outro pelo facto de a morte, que
poderia constituir o momento da liquida¢io da divida contraida, surgir
como um “ja nao” estar na mundancidade. A aporia ¢ evidente: enquanto
instalado na temporalidade, o ser-ai nio pode reunir os meios de paga-
mento para saldar a divida; no momento em que porventura a poderia
saldar, isto ¢, com o evento da morte, ja a divida se tornou irrelevante,
em virtude do desenraizamento do individuo da mundaneidade e, nesse
sentido, da pulverizagao do horizonte possivel de solvabilidade. E pre-
cisamente esta impossibilidade de solvencia que, segundo Heidegger,
constitui o timbre ontoldgico da condi¢io endividada do ser humano, ¢,

nesse sentido, da sua radical culpabilidade.

Ao arrepio da exegese heideggeriana da finitude, De Waelhens colhe, a

NOSSO Ver, uma interpretacao possivclmcntc mais adensada e diaporética:

«(..) O exemplo do fruto que amadurece colocar-nos-4 na proximi-
dade de uma concepcao mais exacta <do problemas, ¢ certo, embora
nos revele também novas antiteses. Ao contrario da divida, ¢ o pro-
prio fruto que deve transformar a sua imaturacio em maturidade.
Antes de ela se dar no fruto, enquanto ¢ fruto, a maturidade nao
existe algures nem fora dele. Contudo, a maturidade confunde-se
com a pcrfci(_;:io do fruro. Aqui nao ha, por conseguinte, lugar para

~ ! . ~
a morte do homem. Se a morte anulasse os meus possiveis, entdo
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cla ndo adviria até que esses possiveis estivessem consumados. Ora,
além do mais, a morte ¢ indiferente a nossa perfeicao. Ela precede-a,
ou vem no seu encalco. A morte ndo significa o “cermo da vida”,
da mesma forma que a extin¢io da divida significa o “termo” dos
pagamentos, mas o contrario, dado que a morte estd em nos, ¢ que

somos um “ser-para-o-fim”. (...)»

O excerto supramencionado cumpre neste ponto uma funcio supletiva
da tese heideggeriana: faz-nos ver como a possibilidade de a totalidade
deixar de ser identificada com um “ainda niao” eternamente adiado e
nunca atingido, passa a ser encarada como exequivel na existéncia. Ora,
¢ justamente no limiar aberto dessa possibilidade —dado que a morte se
encontra inscrita no proprio fluxo existencial da realizacao das minhas
possibilidades, e nao instalada fora dele — que deflagra ontologicamente
a radical experiéncia da culpabilidade, bem como a “voz” exortativa,

apaziguadora ou admoestante da consciéncia moral. Essa “voz”

«(...) por mais ameacada que se encontre de aniquilamento, de dissi-
mulac¢do, e de todas as formas de desvios, convida-nos a reconhecer
¢ a tomar posicao face a possibilidade suprema que nos constitui na

totalidade. (...)»*

O que torna patologica a culpa ¢, em suma, o facto de nio se precaver de
tal ameaca de aniquilamento e dissimulacio, ou seja de sujeitar os seus
significantes doentios a um dramatico processo de auto-psico-fagia,
esperando obter dai uma salvacio que possivelmente nunca chega-
ra, enquanto se encontrar decaida (“ocidentada”, dir-se-ia) no reino
inauténtico de estratagemas 1egalistas, moralistas ou mesmo fideistas,
A ~ . ~ . ! . /.
sucedancos desfigurados respectivamente das esferas juridica, ctica e

religiosa.

30. DE WAELHENS Alphonse, op.cit., 415-416
31. 1bid., 416
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Conclusao

Trés consideragées sumarias me ocorrem para inventariar um esbogo
reflexivo, inevitavelmente provisorio e prospectivo, face a amplitude e

espessura do problema focado:

1. A culpabilidade patoldgica decorre fenomenologicamente da irreal
¢ exacerbada encenagio dos seus significantes imediatos (rebai-
xamentos, escrupulos, susceptibilidades, ressentimentos), como
consequencia da expropria¢io, deliberada ou involuntaria, do respec-

tivo fundamento radical.

2. Heidegger refere-se a divida (Schuld) como indice da condi¢ao huma-
na, mas nio autoriza a instituir esse fundamento a maneira de um
“facto” andlogo ao do pecado (em contexto religioso) ou da culpa (em
contexto psicologico): ao inves, o pecado ¢ a culpa ¢ que podem ser
vistos, em vislumbre fenomenologico, como sintomas privilegiados

da finitude radical.

3. Investida do seu fundamento auténtico, a culpabilidade deve ser
significada pelas ocorréncias e modalidades da existéncia finita, sig-
nificado esse inacessivel a uma racionalidade estritamente analitica
¢ desconstrutivista cujo protocolo de actuagio ¢, em relagio a culpa
patologica, literalmente preenchido niao com simbolos que apontam
para qualquer coisa mais, mas com a proliferacio de significantes que
tendem a mascarar estratagemas de iliba¢ao cada vez mais numerosos,
sofisticados e extravagantes (ainda que, ndo o negamos, perfeitamen-
te legiveis quer do ponto de vista interpretativo da psicanalise, quer

do ponto de vista explicativo da neuro-psiquiatria).

Em suma... Oscilando entre o classico estigma de uma inocencia per-
dida da unidade, e uma ontoscopia heideggeriana que lhe destina uma
determinacio fundamental do nosso modo de ser aquém da totalidade,
a “ocidental” incidéncia da culpa desafia-nos a reconduzir a culpabilida-

de a sua matriz eminentemente filosofica, posto que so neste dominio ¢
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possivel recuperar as anteriores ¢ ulteriores significacoes dos dados que
al se manifestam, em horizonte mais facticio do que ficticio, mais es-
cruturante do que estrucural, mais ontoldgico do que analitico. E certo
que o indelével signo de um estar-em-culpa pode, em muldiplos domi-
nios ¢ em diversos graus, servir — ¢ tem servido, de facto — de sombrio
vies de manipulagio e alienacio social, politica, economica, religiosa,
ctc. Todavia, em lugar do pessimismo ou cinismo que tal diagnéstico
pode induzir, estamos em crer que a culpabilidade devera apresentar-se
nio tanto como momento (cronologico) de patetica justificacio de fobias,
revoltas ou desesperos, mas antes como oportunidade (cairologica) de

poictica realizacio dos infinitos sentidos da vida.
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A FILOSOFIA E A PERSONALIZAGAO
ETICA DA MORAL EM CONTEXTO
EDUCATIVO

Introdugao

O tipo continua ali. Ainda nao se transformou
num mercenario empedernido, dos que entram
na sala como se tudo fosse irrelevante. Talvez
porque ainda ¢ jovem, ou porque ¢ optimista, ou
porque teve um professor que acalentou o seu
amor pclas Letras e pcla Historia, acredita que
ha sempre alguém que merece salvar-se mesmo
que chova granizo vermelho sobre Sodoma. Por
1850, dia—a}:)(’)s—dia7 continua a vestir-se para ir
para as suas aulas de Historia com a mesma de-
terminagdo com que os seus admirados herois
da Iliada lutam por uma mulher ou por uma
cidade sob as muralhas de Tréia. Dito em duas

palavras: tem f¢.

Ainda nio passou a despreza-los: sabe que
a maior parte ¢ malta boa, com vontade de
agradar ¢ de brincar. Tém falhas de ortogra-
fia ¢ uma pobreza de expressio oral e escrita
aterradoras, e também uma arrepiante falea de
educacio. No entanto, merecem que se lute por
cles. Esta certo disso, ainda que alguns sejam
uns incorrigl'vcis barbaros, ainda que os pais
tenham perdido todo o respeito pelos professo-

res, pelos seus filhos e por si proprios.

Nio, nio os despreza. Ainda o comovem as ex-
pressoes que fazem de cada vez que lhes explica

alguma coisa ¢ eles compreendem, e batem com
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o cotovelo uns nos outros, ¢ pedem aos destabilizadores que dei-
xem o professor acabar o que esta a contar. Fazem-no estremecer de
o ! . I .

jubilo os olhares cumplices que trocam entre eles quando alguma
coisa, um facto, um personagem, chama realmente a sua atencio. A1
tornam-se no que ainda sio: maravilhosamente apaixonados, gene-

rosos, avidos de saber e de partilhar o que sabem.

Nio, nio leu ainda o texto da nova lei da Educacio, no entanto,
quando sente a tentagao de apresentar-se no ministério ou na sua
delegacio regional educativa com uma espingarda ¢ uma caixa de
chumbos — “Ola, viva, trago-lhes aqui uma reforma educativa de

calibre doze” — conforta-se pensando no que vai conseguindo.

E entdo recorda a expressio dos seus alunos quando lhes explica a
emocao daquele arqueologo, de vela trémula na mao, na camara fu-
neraria do timulo de Tutankhamon; ou como uns monges valentes
roubaram aos chineses o segredo da seda; ou como venderam caras
as suas vidas os trezentos espartanos em Termopilas, ficis a sua pa-
tria e as suas leis; ou como um impressor alemio ¢ um conjunto de

letras moveis mudaram o curso da histdria humana.

E assim, depois de lhes contar tudo isto, de fazer com que o rela-
cionem com os filmes que viram, com a musica que ouvem ¢ com a
televisio que véem, com 0s acontecimentos que presenciam, consi-
deraumavitoria cada vez que os ouve discutir entre eles, desenvolver
ideias, situacdes que ele, com paciente habilidade foi moldando ao
seu ritmo com infinita asticia. Entdo sente-se bem, orgulhoso do
seu trabalho e dos seus alunos, ¢ a noite, olhando-se ao espelho,

pensa que talvez valha a pena...

[Texto adaptado a partir do artigo “Un héroe de nuestro tiempo”
de A. PEREZ-REVERTE (El Semanal, 25 de Junho de 2006), apud
Blogue Sobre 0 Tempo que Passa JAMaltez, 25Fevo8]
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Num tempo que nio escapa, a semelhan¢a de muitos outros, ao ritmo
pendular das suas expectativas e decepgées, que justiﬁcagﬁo ética pode—
ra encorajar, nos tempos que correm, a tdo insistentemente reclamada
comparéncia da “moralidade” em quase todos os dominios da vida pu-
blica e privada? Nio falca quem pense que o subito interesse pela moral
oculta, bem 1a no fundo, um mal-disfarcado desejo de seguranca em
face da complexidade que pervade os multiplos subsolos de sentido em

. A . !/ .
que a existencia humana S€ €nraiza ¢ germina.

Como se posiciona o problema da moralidade perante os emergentes
p p p g

desafios didatico-pedagogicos com que os sistemas educativos se de-

param hoje em dia? Como equacionar o papel formativo do professor

nesse contexco?

Sempre que em momentos de instabilidade critica emerge uma miriade
de modelos morais a reclamar o exclusivo das solu¢des e 0 melhor des-
fecho para os problemas, nio deixa de ser estranho e paradoxal que, no
coincidente momento dessa efervescéncia moralista, a ética nao se colo-
que em questao para colocar as questdes que verdadeiramente exigiriam

um persistente e adensado escrutinio critico.
1. Moralismo e cienticismo

E sabido como, em nome de uma suposta objectividade e exactidao,
a racionalidade ocidental erigiu contra as contingéncias dos indivi-
dualismos e os acasos dos subjectivismos todo um coerente sistema de
procedimentos destinados a anular qualquer foco de desestabilizacio
do saber. Foram, com efeito, os sucessivos refinamentos formais e ope-
rativos deste programa de securitiza¢do ¢ imunizacio do conhecimento
que permitiram consolidar historicamente nio so a pratica cientifica
tal como a conhecemos desde a modernidade, mas também a crenga
cienticista que dela derivou como seu correlato culcural. Sob o signo
de um almejado rigor explicativo, a ciencia reclamou o direito de, com

base nessa profissio de fé, extrapolar idéntico estatuto para o texto do
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mundo vivido, a fim de evitar que a o texto vivido do mundo ficasse a
mercé dos fatais arbitrios do caso e das erraticas paixoes humanas, sem
perceber que, nio obstante os privilegios que presentemente reclama
face aos demais saberes, com ela se cruzam outras dimensoes constituti-
vas da cultura ocidental com as quais a mesma tera que interagir para,
no minimo, justificar eticamente a primazia de que goza no ecossistema

do conhecimento humano.

Perante a cientifica fic¢io de uma racionalidade que extrai da ciéncia o
modelo que determina a forma como a dindmica social se faz organizar
¢ representar univocamente num sistema politico legitimado com base
em valores que a escola deve, por seu turno, transmitir de modo progra-
mado e linear de modo a manter o sistema em redundante equilibrio,
foram-se criarando esferas institucionalizadas de modelacio civilizacio-
nal que correspondem a outras tantas metamorfoses a que o ocidente
se sujeitou cultural e historicamente: assim, 1. assistimos ao ser humano
transformado em cidadao (sem que necessariamente a essa sobredeter-
minacdo civica correspondesse uma efectiva personaliza¢io); 2. depois,
assistimos a comunidade transformada em sociedade (sem que deseja-
velmente essa sobredeterminagio social correspondesse a uma efectiva
participacio civica); 3. por fim, assistimos ao saber transformado em
ciéncia (sem que inexplicavelmente a essa sobredeterminagzio epistémi—
ca correspondesse uma efectivo dialogo com os demais saberes). Para
além disso, assistiu-se, no decurso dessa gradual transi¢io de fases, a um
irreversivel processo de geminac¢io do campo moral com o paradigma
cienticista mediante o qual 1. o mundo ficou reduzido a escala da cidade;
2. 0 habitat vivencial ficou reduzido a escala da escola; e por fim 3. a rea-
lidade ficou reduzida a escala de uma construgao mental. Em face deste
cenario, nao sera de todo descabido investir a ética da tarefa de inverter
a posicio de cada um destes trés bindmios que a desvitalizagio mora-
lista induziu como domestica¢iao comportamental desligada da vida, de
modo a refazer de cada cidade um mundo viavel, de cada escola um

nicho criativo e de cada contructo mental um texto vivido.
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Para visar esse intento, talvez se devesse comegar por empreender a des-
construcio ¢tica do pacto que sela a conivéncia da moralidade com essa
quase-religiosa crenga cienticista de que, no seu fulgor prometeico de
exactiddo e objectividade, a ciéncia se apresenta como a tnica forma
valida (e validante) de conhecimento. Ainda assim, o que intriga no
cienticismo ndo ¢ tanto o desconforto que revela quando interdiscipli-
narmente desafiado a romper o circuito fechado da sua auto-justificacio;
0 espantoso ¢ 0 modo como os demais saberes se encarregam de reforcar
essa percepedo sem dai poderem extrair qualquer vantagem. De facto,
as ciéncias ditas humanas e sociais procuraram competir tenazmen-
te entre si para alcangar idéntico estatuto durante os ultimos séculos
(sensivelmente o mesmo tempo que balizou o desenvolvimento das
proprias ciéncias naturais), sem que tal rivalidade mimética (pedindo
licenga a Rene Girard para nos apropriarmos de uma consagrada ex-
pressdo da sua lavra) se traduzisse em resultados epistemologicamente
indiscutiveis ¢ inatacaveis. A explicagio nio ¢, de todo, impossivel de
descortinar. O estudo do homem nio se equivale ao dos electroes, celu-
las e galaxias, visto que o escrutinio daquilo que envolve todos os seus
enlaces sociais ¢ enraizamentos culturais nio pode ser integralmente
explicado com base em modelos empirico-experimentais (determinis-
ticos, hipotetico-dedutivos ou probabilisticos) nem em protocolos e
rotinas de verificacio laboratorial ¢ valida¢ao formal dos resultados,
mas apenas interpretado no interior de um horizonte de expressao cuja
inteligibilidade nao pode ser caprurada a partir da perspectiva exterior

de uma autoproclamada “pura objectividade cientifica”.

Relacionado com o cienticismo encontra-se também o conjunto do-
minante de expectativas que se referem a aplicagﬁo da ciéncia como
remédio ou panaceia para todas as caréncias, necessidades e vulnerabi-
lidades humanas. Tecnologia, eis o “abre-te s¢samo” que reside no cerne
da nossa civilizagﬁo. E dbvio que as expectativas sdo totalmente justi-
ficadas; ninguém nega que a téenica (fertilizada a montante por muita

hard science exacta e experimental) transformou o campo da existencia
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humana — s6 com descarada ma-f¢ ¢ que se pode menosprezar ou su-
bestimar os éxitos da técnica ao conseguir domesticar as energias da
natureza, em providenciar uma certa abundancia, diferenciacio e sofis-
ticagdo de bens materiais ao nosso dispor ¢, acima de tudo, em remover
(ou pelo menos atenuar) muito do sofrimento conexo com as limitacoes
¢ vicissitudes do ser humano. O problema, todavia, ¢ que, no lance vir-
tualmente ilimitado das expectativas que suscita, nio se conhece tao
bem o conjunto de ameagas que, de forma mais ou menos latente ou
camuflada, se insinua nos bastidores desse promissor cenario de reali-

za¢des mirificas.

Gragas a sua eficacia, prestigio e refinamento, habitudmo-nos nao apenas
a depender vitalmente dos resultados da tecnologia, mas acomodamo-
-nos sobretudo a ideia de que todos os problemas humanos possuem uma
origem, um processamento ¢ uma solu¢do de recorte téenico. Se ainda
nio se encontrou a solugio adequada para um tratamento, a resposta
correcta para um desequilibrio, a satisfacao plena para uma necessida-
de, tende-se a pensar que nio ¢ porque nio existam, mas porque nio se
despendeu ainda suficiente tempo ¢ o esforco na investigagio cientifica
¢ respectiva aplicacio téenica. Reconfortados por esta anestesiante con-
ﬁan(;a, considera-se, portanto, nao existirem limites inerentes a nossa
capacidade resolutiva para satisfazer nio so as necessidades realmente
sentidas ¢ expressas, mas tambeém aquelas colateralmente despertadas
¢, sobretudo, induzidas por pressio social, sugestao subliminar ou con-
dicionamento agressivo (tio caras a sobrevivéncia de uma economia
de mercado como a nossa, estritamente orientada pelo vector do con-
sumo). A realidade nio passaria, nas nossas mios, de um misterioso ¢
encantador mecanismo cujos segredos serdo a breve trecho decifrados,
transcritos e reescritos pela ciencia, e, no limite, modelizados, sintetiza-
dos e modificados pela técnica, colocando ao dispor do homem todos os

poderes CXPIEsSsos € latentes da natureza.
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Eventualmente tornar-se-a possivel para a humanidade dominar a rea-
lidade como um todo e viver numa situagio onde todos os problemas
tenham desaparecido. Este ¢ 0 sonho de um ambiente totalmente contro-
lado, que incorpora o devaneio onirico do proprio sonhador. A propria
natureza humana tem sido objecto nio so de intensificado manusea-
mento experimental, mas igualmente de acelerada manipula¢ao caso
se afigure irresistivel a tentagio sujeitar a complexidade humana aos
designios (ainda) inconfessos da aplicagdo v.g. da inteligéncia artificial,
da instrucdo algoritmica, ou da modelagem biomolecular a dominios
- jzi nao tiao long{nquos quanto isso — como a ncuro—psicologia, a ciber-
—poHtica ou a bio—engenharia. Em qua]quer dos casos, as intencoes serao
certamente as melhores: tornar o ser humano mais feliz, no pressuposto
de que se as condi¢oes da natureza humana melhorarem gracas ao avan-
co da ciéncia e da técnica, entio a prépria natureza humana progredirﬁ
incessantemente no seu desenvolvimento moral, religioso e estetico.
Todavia, aquilo que, no plano moral, veicula um excelente e nobre ideal
de perfeicio, pode, no plano ¢tico (alicerce invisivel dos nossas declara-
das convicgdes, intengdes e motivagdes), camuflar concepeoes do mundo
¢ da vida que, no minimo, mais do que nos levar a colocar questdes, nos

devem colocar em questao.

Ora, num quadro civilizacional tendente a interiorizar a escala global
um sistema reticular de interac¢des decorrentes da partilha exponencial
de facta e na acumulacio massiva de data, a quixotesca insisténcia numa
moral capaz de disciplinar a ciéncia nos seus desvarios e simultaneamen-
te de oferecer, a imagem da ciéncia, uma via de sentido tnico para o agir
humano, corre o risco de ser liminarmente contraditada pela emergen-
cia de um paradigma cuja complexidade se tende a expressar nio num
sistema fechado de trajectorias lineares, unidireccionais, sequenciaveis,
reversiveis e redundantes, mas — como o tém revelado certos desenvol-
vimentos da fisica qufmtica e da neurociéncia — a desenvolver-se num
sistema aberto ¢ acéntrico de fluxos multidirecionais, ajustamentos es-

tocasticos e dinamicas prospectivas, formando clusters de desempenho
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altamente flexivel, adaptativo e resiliente e, por conseguinte, insus-
ceptivel de exercer controlo prévio, programado e supervisionado de
processos e de funcdes a partir de centros, vertices ou orbitas (veja-se v.g.
o emergente ¢ virtualmente inviolavel e incorruptivel sistema de registo

¢ certificacio baseado em Blockchain Registry Platforms).

Em face de tudo isto, torna-se por demais evidente que a aplicacio
univoca de critérios cientificos nio so a f¢ meta-cientifica que a pro-
pria ciéncia professa nas entrelinhas dos seus papers ¢ nos bastidores
dos seus laboratdrios, mas também a fé para-cientifica que a sociedade
professa nas suas concepcoes do mundo e da vida, acaba por assumir e
manifestar paradoxais contornos de irracionalidade. De facto, aquilo
que, por comodidade semantica, designamos prosaicamente de reali-
dade, esta apenas parcialmente submetida ao nosso controlo. Podemos
ser capazes de resolver alguns problemas, mas qualquer solu¢ao, na
sua aparentemente inofensiva linearidade, comporta sempre um custo
(tantas vezes cobrado sob a forma de indesejaveis consequeéncias catas-
troficas), cuja magnitude ndo se avalia com métodos quatitativos ou
experimentais, nem se repara com prosépia moralista, mas com imagi-
nagio ética prospectiva. Em Africa, por exemplo, vemos agora que os
meétodos mais agressivos de intensificacio da produg¢io agricola (com
a boa inten¢ao moralista de corrigir assimetrias, maximizar a oferta e
alavancar a economia) tiveram o efeito inesperado de acelerar a erosio
dos solos e expandir a mancha da desertifica¢io. Outro exemplo: tudo
aponta para que a crescente sofisticacdo e eficacia da producio de an-
tibidticos e retrovirais revela simultaneamente a face oculta e sinistra
de novas estirpes de bactérias e virus com inesperadas capacidades de
disseminacio e estrategias de multirresténcia. Quer dizer: a realidade
afigura-se peculiarmente instavel ¢ intratavel sempre que, sob o signo
bem-intencionado da moral, decidimos impor-lhe um controlo humano
total e absoluto. E verdade que, ainda a coberto de um certo zelo mo-
ralista, podemos defender que os objectivos supremos da ciéncia e da

tecnologia que, ja por si s6 (a margem de qualquer consideracio moral),
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s30 por vezes questionaveis, podem ser moralmente definidos, senio
mesmo defendidos, como portadores de intrinseca utilidade. Sao bons
porque sio uteis. Aparentemente o argumento surge dotado de alguma
razoabilidade. Todavia, o que significa e qual o alcance da expressio
“para—uso—do—homem”? A menos que 0s préprios homens se conven-
cam de que podem ser uteis a ponto de serem utilizados por outros
homens, a justificacio utilitdria carece, no minimo, de uma acareacio
ética com algumas questoes as quais nao se pode eximir, sobretudo no
limiar bio¢tico das engenharias gencticas (mormente a reprodutiva ¢ a
de melhoramento): para além da inquestiondvel relevincia terapéutica,
quais sao os seus objectivos mais long{nquos (e, por isso, mais crepuscu-
lares ¢ menos imediatamente visiveis)? Certamente que nio se trata de
criar 0 homem pela primeira vez — ele ja existe! Sera criar mais homens?
A partir de que referenciais? Homens melhores? Mas qual o critério
de optimo a partir do qual se afere e percepciona uma melhoria “em
absoluto” ou “por compara¢io” Melhor adaptados? Adaprados a que?
Sera possivel dominar todas as variaveis de um sistema complexo para
se aceder ao ponto de vista estacionario de um observador privilegiado
que percepeiona a correla¢io de um dos componentes com a totalidade
sistémica onde o préprio observador esta inserido de forma igualmen—
te dinamica ¢ indeterminada? Acabamos por chegar ao limiar de duas
questdes derradeiras, a medida que o avanco da téenica nos coloca em
condi¢des de interferir com a criagio do homem: criar “4 imagem de

. . A
quem”? criar “em vista de qué™?

Enfim, compreende-se agora em que medida uma desencantada leitu-
ra moralista da ciéncia converte-se agora no lamento finebre por um
mundo que a mesma ciéncia modelou sob o influxo culcural da cren-
ca cienticista. Além dos desequilibrios globais introduzidos na vida do
mundo, o proprio mundo da vida viu os seus elementos decompostos,
dissecados e analisados at¢ a infima particula subacomica, despidos da
sua consisténcia intrinseca, descritos e reconstituidos mediante modelos

teoricos estritamente formalizados e, por fim, reintroduzidos no cir-

Antdnio Amaral 71



cuito dos interesses humanos sem que com ele mantivessem qualquer
relagio de encanto, apreco e respeito. E quando tudo se reduz a uma re-
lacao de objectos, nem o proprio sujeito escapa a esse reducionismo. As
entidades institucionalizadas, a quem caberia conduzir os destinos do
mundo e dos homens, ja nio se preocupam nem com o mundo nem com
0 homem, mas tdo-s6 com o resultado da metamorfose operada. Nesse
sentido se tem pedido a politica que tudo organize, controle ¢ oriente,
para tudo dominar. A polis — outrora gerada no espago aberto das ago-
ras ¢ dos foruns, mas hoje encarcerada em metropoles espacialmente
hiper-densificadas — tudo atrai e absorve, estendendo inclusive 0 manto
diafano da sua logica agregadora e concentracionaria a um desertificado
mundo rural a que oniricamente quer retornar, numa retorica semeada
de bosques verdejantes e jardins multicolores. A escola, por seu turno,
ja’ nio ¢ €spago e oficina de criativo desenvovimento humano, mas mer-
cado abastecedor de informagio centralmente processada, embalada,
pre-congelada e pronta a consumir com base em modelos didacticos
sem qualquer contrapartida com o que sobre o ser humano ou sobre o
mundo se pensou de forma vivida, tudo em nome de um moralismo de
alegada inspira¢io democritica, pensado para garantir quase sempre —
quando nao apenas — reajustamentos sociais cada vez mais inorgﬁnicos,

precarios e, a prazo, distopicos.

S6 na medida em que restituirmos a moral um sentido de eticidade que
aquela nem sempre expressa ou evidencia, ¢ que nos podemos resguar-
dar e precaver dos efeitos nefastos de um moralismo que, sem o saber,
nutre ¢ reforga a crenca cienticista de que so a ciéncia com expressao
técnologica nos pode devolver o paraiso perdido das nossas utopias de
progresso e plenitude. Mais do que moralizar a ciéncia e a técnica —
ou, pior ainda, transformar a moral numa ciéncia ou numa técnica do
agir humano —, trata-se, ao invés, de reflectir sobre o sentido ¢tico da

moralidade.
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2. Distingao entre ética e moral

Uma disting:io entre ética e moral parce impor-se neste momento. Sera

cla conveniente? Fara algum sentido? E pertinente?

E sabido que qualquer clarificacio comparativa entre dois termos ou
conceitos nunca ¢ neutra do ponto de vista linguistico, nem inocente do
ponto de vista interpretativo, mas implica pressupostos pré—reﬂexivos
de que o proprio acto de comparar retira vantagem. Nesse sentido, para
tirar partido da distin¢io entre moral e ¢tica, nada melhor do que ace-
der a etimologia da palavra, ou seja équilo que os dois termos designam

¢ significam na origem do seu emprego linguistico.

O berco grego do termo ¢tica exibe, de forma um tanto ao quanto ines-
perada, uma dupla variacio lexicografica implicando duas irradiacoes
de signiﬁcado distintas: “ethos” e “¢thos”. Para tornar um pouco mais
complexa esta auscultacio etimologica, o primeiro termo, “¢thos”, foi
exposto, dentro da propria lingua grega, a uma gradual metamorfo-
se semantica: signiﬁcando originariamente, segundo uma 1inhagem
indo-europeia, o local (toca, covil, ninho) onde 0 animal se refugia para
escapar a uma ameaca (predatdria ou climatica) ou para manter protegi-
das as crias recém-nascidas, passou seguidamente, a partir desta ideia de
“espaco vital”, a incorporar, com o advento da ¢pica homerica, a ideia de
“habita¢ao” onde os humanos cuidam uns dos outros bem assim como
dos animais dos quais a sua sobrevivéncia depende, para finalmente, sob
influxo da filosofia pratica de Aristoteles, se vincular as nocao disposi-
cional de “cardcter”. Sucede que, para responder a questio sobre 0o modo
como se realiza a “edificacdo do caracter”, Aristoteles teve que teorizar
o processo de estabilizacio inerente a um padrio comportamental cuja
qualidade resulta do tipo de actos induzidos por aprendizagem bascada
em repericao mimética: sem uma referéncia disponfvel no reportério
lexical da lingua grega para designar esse processo de estabilizagao, o
Estagirita cunhou para o efeito o termo “¢thos”, traduzivel por “habito”,

passando a significar desde entdo o “agir habitual”. Desta feita, da para
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perceber de imediato uma continuidade semantico-pragmatica entre
“habita¢io” como estado, “habituacao” como processo e “habito” como
mecanismo comportamental qualificador do agir. Sucede, todavia, que,
no desenrolar historico deste percurso, ocorre uma peripécia decisiva:
quando, porventura interessado em sondar o fundamento da universa-
lidade e imperatividade das leis, o ilustre jurista romano Cicero abracou
a tarefa de traduzir os tratados éticos de Aristoteles do grego para o
latim, fez prevalecer o subsequente sentido de “cthos” em face dos dois
que o texto aristotelico distinguia claramente (i.e. o disposicional ¢ o
habitual), imputando indiferenciadamente a ambas as ocorréncias ter-
minologicas a traducio latina de “mores” com o unilateral significado
de “costumes” ou “preceitos”, conotacio essa que, mantendo-se desde
entao praticamente invariavel, ainda persiste N0 NOSSO ermo Portu-
gucs moral. Independentemente de se averiguar at¢ que ponto essa
ciceroniana reducio unilateral de sentido se ficou a dever a um lapso
na transposicio do alfabeto grego para o latino (admitindo que a ho-
mofonia inerente aos dois termos gregos possa induzir facilmente essa
subversao grafica), ou a um deliberado intuito hermenéutico de aco-
modar a tradug¢io ao travejamento filosofico de uma reflexio sobre os
fundamentos do direito — problema, de resto, irrelevante no que concer-
ne a0 tema que nos ocupa —, certo ¢ que o termo moral fica desde cedo
persistentemente conotado com o exercicio de habitos passivamente
adquiridos € mecanicamente reproduzidos; ainda que nao erronea, essa
persisténcia conotativa promove e prolonga inadvertidamente o silen-
ciamento daqueloutro sentido inerente a “cthos” que urge recuperar
sob o signo de uma cticidade domiciliada e disposicional. Embora nao
necessariamente redutivel aos actos automaticamente adquiridos por
treino, condicionamento ou indugido externa da familia, da sociedade,
dos poderes legitimados, ou da esfera religiosa, esse recuperado sentido
de eticidade nao colide, obstroi ou suprime o sentido ja estabelecido e
sedimentado de moral, mas dilata e potencia o seu alcance normativo ¢

prescritivo.
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Nio ¢ de estranhar, portanto, que duas das correntes que mais deter-
minaram o rumo da tradi¢do filosofica ocidental, a saber a aristotélica
(assente numa matriz teleologica eticamente centrada no exercicio da
virtude em vista da felicidade e em ordem ao bem comum), e a kantiana
(assente numa matriz deontologica moralmente centrada no absoluto
respeito a leis ¢ normas relativamente as quais a razao determina que a
vontade livremente se sujeite por puro dever), repercutam ambas essa
ambivaléncia e oscila¢do semantica entre “¢thos” e “cthos” Prolongando,
por conseguinte, a referida dupla linha de sentido da praxis humana —a
saber a da interioridade para a dimensio ¢tica, ¢ a da repeticiao induto-
ra de habitos virtuosos para a dimensiao moral — podemos vislumbrar
na ¢tica a procura daquilo que ¢ mais “pessoal”, mais reflectido, numa
palavra, mais fundamentado, por depender de uma vivenciada apro-
priagdo auténoma, ao passo que na moral podemos apenas assistir ao
modo como as leis se formam, hierarquizam e sio assumidas de acordo
com diferenciadas molduras valorativas. Nenhuma das duas se anula
ou atropela: a ética convida a moral a personalizar 0 dispositivo pres-
critivo e normativo da conduta humana, levando o sujeito a reflectir
“porque ¢ que” age de uma determinada forma e nio de outra (no in-
terior de uma modelacio decisiondria, por exemplo); a moral, por seu
turno, desafia a ¢tica a validar universalmente os compromissos praticos
apropriados por auto-determinacio, levando o sujeito a conscienciali-
zar “que tem” de agir de uma determinada forma (por imperativo de
consciéncia, por exemplo). Assim, quando o ser humano acede a to-
mada de consciencia reflexiva, ele depara-se no seu universo culcural
com habitos, costumes, obriga¢des sociais e individuais — numa palavra
“leis” morais — que, provenientes de uma exterioridade familiar ou de
uma externalidade social, sem rosto especifico, imprimem ao agir um
determinado rumo. Ainda assim, o sujeito recebe estas proposicoes de
accoes e compreende que, de entre elas, algumas patenteiam algo mais
do que um caracter meramente indicativo, assumindo mesmo uma for-

ma prescritiva. Ora, enquanto essas leis nio ulerapassarem o aspecto de
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exterioridade com que se¢ apresentam inicialmente ao sujeito, falar-se-a
de moral heteronoma; no momento em que o sujeito tornar suas essas
prescricdes normativas, isto ¢ quando for capaz de as apropriar ¢ inte-
riorizar nao por serem leis (isso seria legalismo), mas por serem formas
imperativas que acolhem livre consentimento na medida em que se lhes
reconhece razoabilidade, entiao falar-se-a de moral auténoma. Sucede
que a passagem do cumprimcnto automatico de uma prescrigéo (signo
de infantilidade e servilismo), para a vivencializa¢ao auténoma do seu
conteudo (signo de maturidade e dominio de si) nio ¢ obra da moral,
mas da ¢tica. De acordo com esta abordagem, a ¢tica ¢ a reflexdo vivida
que percorre o itinerario que vai da autonomia do agir até a sua apro-
priacdo personalizada, ao passo que a moral consciencializa o percurso
que vai da heteronomia ¢ da institucionaliza¢io social do agir para a

determinacio da sua normatividade ou legalidade.

Ha, verdade seja dita, uma espécie de fetiche hermenéutico actual que se
compraz em privilegiar ¢ sobrepor o vocabulario da ¢tica ao da moral,
como se fosse mais “nobre” e “sofisticado” falar de ¢tica, ¢ mais “prosai-
co” ¢ “retrogado” falar de moral... A raiz dessa tendéncia talvez mergulhe
no pressuposto em funcio do qual a moral estaria na génese das insu-
portaveis atitudes “moralistas” ou “moralizadoras”, sempre prontas, a
luz de uma alegada conduta exemplar e irrepreensivel, a refugiar-se no
firmamento dos seus principios e conviccdes e, por isso, sempre dis-
postas a julgar ¢ a condenar os comportamentos alheios. Embora real,
essa possibilidade nio decorre da moral em si mesma, mas antes da sua
desvirtuacao psicologica, ou seja dos devaneios e efabulagdes que, em
nome da moral, uma consciéncia imatura engendra como estratagema
de reconhecimento social, arrogancia espiritual ou obsessio perfeccio-
nista. Na perspectiva que aqui se esboga, verifica-se que a ¢tica nao pode
prescindir da moral, embra a moral, nio devendo prescindir da ética,
possa sempre dela desligar-se, correndo entio o sério risco de facultar
terreno propicio aos tiques moralistas atras mencionados. Enfim, se,

por um lado, a ¢tica se ocupa da fundamentagio da moral; se, por outro
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lado, a moral trata da determinacio da obrigacio, isto ¢ do “dever ser”
¢ se, para além disso, a fundamentagio da obrigacio pode ser analisada
em termos ndo estritamente morais; entdo, como corolario do exposto,
importa sustentar que entre a linguagem do “dever ser” (inerente a mo-
ral) e a da “razdo de ser” (inerente a ¢tica) nio existe, de facto, qualquer
hiato ou descontinuidade — podem-se distinguir, sim, mas de modo al-

gum separar ou isolar uma da outra.
3. Modelacao ética da educagao moral

Como ¢ que se havera, entio, de mobilizar uma comunidade educativa
para inseminar no sistema de ensino este tipo de questoes, partindo do
principio que a relag¢io pedagogica se pode constituir como horizonte
privilegiado de uma desejavel modelagio etica? Recuperando a distin-
a0 atras referida entre ¢tica e moral, poder-se-ia ainda questionar até
que ponto a transmissao escolar de contetidos morais, axiologicos ou até
civicos, ndo dependera da forma como se modela eticamente esse tipo
de aprendizagem. Mais ainda: importaria questionar até que ponto um
acto pedagogico deve ser eticamente modelado para tornar eficaz a assi-

milacio vivida de qualquer tipo de contetdo ou informacio.

Pensar apenas a partir de inputs recebidos ¢ comodo, mas redunda sem-
pre em pensamento contrafaccionado porque, no fundo, pensamos a
partir de fora, e isso ndo provoca uma “metabolizacio” da aprendiza-
gem. Assim, mais do que para dentro (0 que seria ainda uma forma
disfarcada de externalismo), aprende-se “por dentro”, isto ¢ submersos
na totalidade da situacio experienciada. Esta submersio experiencial
tem duas implicagc‘)es eticamente relevantes: em primeiro lugar, um
ensino que, do ponto de vista do que oferece na e pela aprendizagem,
apenas garanta a circulaco redundante de conhecimento pelo habito
de repeti¢io nio SO origina o seu empobrecimento, uma vez que o im-
pede de re-introduzir no sistema uma informagﬁo experiencialmente
mais enriquecida do que aquela que inicialmente recebeu, mas tambem

deixa aquela difusa impressio de que excelentes classifica¢des obridas
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apenas por memorizacgio de curto-prazo ¢ sem qualquer mediacgio cri-
tica reflexiva nem sempre proporcionam, no termo de um determinado
percurso lectivo (seja ele de que nacureza for), aquela “utilidade” que era
suposto esperar do que supostamente se aprendeu; em segundo lugar,
um ensino que reduza o port—folio das competéncias pedagégicas aum
mero “fazer-saber”, sem que tal se traduza em capacitar os destinata-
rios da formagio para um experienciado “saber-fazer” que se alargue
progressivamente a um saber-ser ¢ a um saber-estar, labora igualmente
num lamentavel equivoco. A escola, tal como a frui¢ao de um jogo ou a
pratica de um desporto, permite que se pense sobre a vida e a partir dela
sem que, No acto dea pensar, se tenha necessariamente consciéncia ime-
diata do que se vivencia. Contudo, por mais coisas que saibamos, nunca
saberemos mais para além da compexidade da nossa ignorancia (que o
ensino ajuda a organizar) perante a vida, realidade que s6 a experiéncia

vivida ensina a descobrir e a interiorizar.

Do ponto de vista psico-pedagogico, a modela¢io ¢tica da aprendizagem
supde, por conseguinte, que essa experiéncia vivida — nio susceptivel
de avaliagﬁo, ¢ certo, mas decisiva na assimilagﬁo — 50 se pode desen-
volver plenamente e sem constrangimentos num espaco relacional de
comunicagio. Ser ¢tico (mesmo quando nio estou a ensinar moral, ou a
moralizar o ensino) significa, logo a partida, permitir que uma relacio
se organize em torno ¢ em func¢io da verdade, sendo certo que a verdade
nio ¢ aqui um conceito racional ou um contetido cognitivo, mas uma
vivéncia relacional de reciprocidade. Etico ¢ nio deixarmos de pensar
perante o outro, nio deixando ele de ser quem ¢ perante nos. E, mesmo
assim, sobra ainda espago para ambos intuirem, imaginarem e inventa-
rem a melhor forma de comunicar (a) verdade(s), tornando verdadeira
a comunicacio. Saber “ler” o outro e “ler-me” no outro, no texto vivo e
vivido dessa relacdo, deveria constituir o horizonte ¢tico de qualquer
procedimento pedagégico; tal nao ¢ facil, pois implica uma contrapar-
tida que nem sempre estamos dispostos a assumir: ser espectador de

uma ou numa relacio. Numa relagio interpessoal, a dimensio visual
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concede prioridade e primazia a dimensdo actstica. Mais do que ver,
importa saber escutar para ouvir dizer a que sabe o que se sabe. A razio
de tal precedencia da escuta ¢ simples de apreender do ponto de vista
antropologico: o olhar humano tem sempre a capacidade para assistir de
fora, sem se comprometer com o contexto; o ouvido, por seu turno tem
de manter uma relacio de proximidade e imediatez com a fonte emis-
sora da voz, facto decisivo numa relacio interfacial “olhos-nos-olhos”,
cuja co-presenca impede que nenhum deles possa ausentar-se da relacao
“boca-a-ouvido” sem quebrar a sua reciprocidade imediata. Pensar com
0 outro, supde ter acesso a realidade dele mediante a ressonincia que ela
tem na nossa. Nao deixa de ser curioso que na raiz da nogio “pessoa”
permaneca o ¢timo latino “per-sonare”, isto ¢ uma realidade que se faz
presente ¢ se individualiza pela sonoridade propria de um timbre de
VOZ Cujo des{gnio ¢ fazer-se-ouvir, dando-se-a-escutar de forma tnica e

singu]ar.

Por outro lado, sempre que uma relacio pedagogica — mesmo que
apetrechada de competencias “técnicas” devidamente “certificadas” —
dissolve a escuta viva do pensar, perde o seu lastro de eticidade, visto
que tanto a distancia intransponivel como a proximidade asfixiante nao
permitem contextuar a presenca do outro perante mim e vice-versa, no
confronto de duas faces: sem reciprocidade ¢ interfacialidade, o outro
nio passa de um epifenomeno emocional para compensar a consciencia

de vazio ou para colmatar o vazio de consciencia.

A luz dos pressupostos éticos de uma relagio pedagdgica personaliza-
da, talvez possamos escalonar, de forma muito genérica, trés tipos de

A .
docenaa:

- 0 primeiro consiste em ensinar porque ja se sabe tudo, vivenciando
o processo de aprendizagem do outro de forma aversiva ou reactiva,
seja porque a incorporacao de dimensoes enriquecidas pela experién—
cia vivida desestabilizam um quadro cognitivo demasiado rigido na

sua formalizacio, seja porque qualquer duvida ou questio colocada
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¢ entendida ndo como desafiante oportunidade mas como agressiva

ameaca as préprias limitag()es ¢ insegurangas;

- 0 segundo consiste em ensinar porque se sabe, mas sem saber bem o
que se ha-de saber para estabelecer uma relagio de confianca e re-
ciprocidade que, apesar de assimétrica, tem de conectar alunos que
vivem a escola do mesmo modo imprevisivel como vivem a vida (ela

propria imprevistvel);

- 0 terceiro consiste em ensinar sabendo que se ha-de aprender ate ao
fim, porque, apesar das téenicas, dos programas, das materias, dos
conteudos ¢ de condutas deontologicamente irrepreensiveis, sobra a
constante capacidade de se reinventar no que se ensina ¢ de se redes-

cobrir naqueles ¢ com aqueles a quem se ensina.

Apenas a partir da inspira¢do vivenciada, da transpiracio técnica e da
conspiragao pedagégica ¢ que o sistema de ensino pode, entao, investir
a escola do dever érico de acudir aos desatios relacionados com a edu-
cagio axiologica e civica, a saber 1. em que moldes o deve fazer, se ¢ que
o deve fazer, 2. que valores deve promover, se ¢ que deve promove-los,
3. que grau de neutralidade deve assumir em face do regime politico

vigente, se ¢ que o deve assumir.

Destas tres questdes desprendem-se quatro perspectivas que encorajam

a ideia de uma educagio civica e moral nas escolas:

- a perspectiva convencional da educacio para os valores, visando garan-
tir, em contexto confessional ou nio-confessional, a transmissio e a
assimilacdo axiologica de referenciais estruturadores e dominantes na
sociedade sejam eles de tipo politico, social ou cultural;

- a perspectiva criticista da clarificagio dos valores (proposta por Raths
¢ Simon), visando salvaguardar o caracter eminentemente relacional
da educagio moral, mesmo com o risco de induzir uma espécie de

relativismo comportamental;
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- a perspectiva cognitivista da aquisicio de valores (inspirada por
Kohlberg), pretendendo circunscrever os procedimentos educativos
ao ambito da apropriacio de competéncias morais mediante um pro-

tocolo de cardcter gradualista e operativo;

- a perspectiva consensualista (preconizada por Habermas e Rawls),
logrando estabelecer critérios de moralidade eticamente vantajosos
com base em argumentos racionalmente testados e consolidados em

debate publico.

Partindo do principio que nenhuma das quatro perspectivas funcio-
na de forma isoladamente reducionista ou totalitaria, a preocupacio
com uma verdadeira educag¢io para a cidadania passa pela preparacio
do aluno ja nio para ler o mundo que o rodeia de forma moralmente
prescritivista como outrora, mas para se ler no mundo com o qual a sua
. - A . . . . A .
situacdo se ve entrelacada nas mais diferenciadas interdependéncias,
apetrechando-o eticamente com uma capacidade de avaliacio critica
(discernimento) e interaccdo discursiva (argumentacio) que, verdade
. . 14 . . . - . 14 . .
seja dita, s0 a Filosofia continua em condi¢oes historicas e culturais de

garantir enquanto saber (trans)formativo.
Conclusao

Se, no afa de liderar um esgotado processo de moralizacio da socie-
dade, a Filosofia ndo ceder a tentacio de rivalizar com outros saberes,
mas for capaz de se entregar a nobre tarefa de, mediante o texto vivo
da sua pratica, dotar o acto educativo de um integral sentido ¢tico de

personalizagﬁo:

«[Quando deixa de haver inquicta¢io extingue-se a moralidade ¢
a vida pessoall: a liberdade sucede-se o legalismo que prolonga as
pressoes sociais e as intimida¢des infantis, elimina a inven¢ao moral
¢ socializa-a como critério, classificando segundo uma observancia
formal os maus ¢ os bons. O legalismo, no entanto, nio <anula> a lei,

que ¢ ainda necessaria a uma liberdade incorporada e socializada.
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Mediadora entre a pratica e a invengio; entre a intensidade absoluta
da op¢ao moral e a comunicacio na generalidade da ideia moral, a
lei, dirigida pcla liberdade ¢ instrumento da nossa continua liber-
tagdo e da nossa progressiva agregacdo a um universo de pessoas
morais. A tensio entre a ética da lei e a érica do amor situa o vasto
campo da moralidade pessoal entre a banalidade da regra ¢ o para-
doxo da excepcio, entre a transfiguracio paciente do quotidiano e

as loucas investidas da liberdade exasperada.»

[MOUNIER Emmanuel, O Personalismo, Lisboa: Moraes Editores
(1976), 142]
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LOGICA DA LINGUAGEM E JOGO

DE COMUNICAGAO. DA “REVOLUGAOQ”
ANALITICA A “REVIRAVOLTA”
HERMENEUTICA

Introdugao
A relagio ordem — mundo - linguagem

A relagio intrinseca entre linguagem e ordem nio
¢ apandgio exclusivo da analitica. Na verdade, antes
mesmo de ser formulada e sistematizada por Rudolf
Carnap na esteira de uma analise logica da linguagem
[Logische Analyse der Sprachel, tal relagio encontra-se
jé acenada, desde a época classica, no emprego polis—

! . /
semico do termo [ogos.

Na mundividéncia classica, logos pode designar pa-
lavra ou discurso, razio ou calculo, norma ou regra,
sendo a logica uma “ciéncia do discurso” [t¢khne lo-
gike] destinada a determinar as condicoes de uso da
verdade no pensamento discursivo de molde a evitar
erros e contradig()es no raciocinio. A linguagem, por
seu turno, era concebida como reproducio (signica)
da ordem do mundo, sendo a ordem do mundo afe-
rida mediante a ordem imanente da 1inguagem. E
nestes moldes, pelo menos, que Aristoteles procede
a inventariacio logica das categorias predicamen-
tais do discurso entendido como “fun¢io judicativa”,
reservando paraa Légica o estudo da re]agéo sujeito-
-predicado  enraizada na ordem ontologica da

substancia [oustal.!

1. Essa ordem ontoldgica estaria pre-figurada na estrutura do mode-
lo linguistico indo-europeu, modelo esse radicado, por seu turno, na



Foi sobretudo com Leibnitz que, todavia, a ideia de uma representagio
da ordo mundi na linguagem atingiu a sua maxima precisdo. A ideia de
uma pura forma do discurso, independente de todo o conteddo signifi-
cativo das palavras constitui, com efeito, um topico recorrente na logica
leibnitzeana. Seguindo as concepcoes logicas de Pore-Royal, a comuni-
ca¢do universal deve, segundo Leibniz, desenvencilhar-se, tanto quanto
possivel, das armadilhas da linguagem corrente e elevar-se ao plano de

um calculus ratiotinator entendido como characteristica universalis.”

A fecunda tensio entre 16gica e hermenéutica, entre sintaxe e semantica
— insinuada ja na atencao dispensada por Aristoteles ao calculo [psephos]
¢ ao signo [s¢mal — atinge, na modernidade, o extremo paroxismo de
uma razdo cindida, a partir do momento em que Leibniz, fazendo ca-
bua rasa dessa distin¢ao classica, reduz unilateralmente a linguagem a
ordem logica da matematica, por forma a elevar o saber a sua maxima
univocidade’ A ideia de uma ordem do mundo formatada numa pura
logica da linguagem suscita, todavia, uma questio para a qual os moder-
nos ¢, contemporaneamente, a logistica, nio lograram encontrar uma
resposta satisfatoria: em que modelo de linguagem ter-se-a de inspirar a
ordem logica, de forma a configurar uma ordem cosmica elevada a su-
prema univocidade? Na ordem contingente das linguagens possiveis, ou
na ordem absoluta de uma linguagem ideal? Mais ainda: podera a logica
desfazer essa aporia pelos seus proprios meios, isto ¢, sem recorrer a um
nivel de linguagem que exceda os limites formais que auto-prescreveu
para si mesma, ou tera de postular hermeneuticamente o crivo da meta-

fisica, mesmo que isso custe um retorno a linguagem corrente ¢ natural?

virtualidade onto-Idgica do verbo ser [einai]. Cf. LOHMANN Johannes, «Lorigine du langage»,
in Revue de Théologie et de Philosophie, Lausanne IX (1959) 322-337

2. Cf. LEIBNITZ G. W., Essai de Calcul logique (1689?), in Opuscules et fragments inédits, Lou-
is COUTURAT (ed.), Darmstadc, 1988, pg. 250; Sur la characeeristique et la Langue universelle
(1690?), in Ibid., pg. 284; Calculus ratiotinator (1695?) in Ibid., pg. 236

3. Cf. KNEALE William and Martha, The devlopment of Logic, Oxford, 1978, pp. 320-332
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I. A destilagao analitica da linguagem: o Wittgenstein do Tractatus. O
problema da sustentabilidade interna da analise l6gica da linguagem.

E com Bertrand Russel e Ludwig Wittgenstein que, no 4mbito da
filosofia da linguagem, a relagio entre logica e metafisica adquire con-
temporaneamente uma peculiar acuidade. Dando voz aquele designio
que atravessa a historia da logica de intercambiar a ordem do mundo,
a ordem da matematica ¢ a ordem da linguagem, seria legitimo esperar
que o Tractatus Logico-philosophicus pudesse, mediante o pressuposto da
forma idéntica entre logica ¢ mundo, assumir a incontornavel tutela de

uma “secreta metafisica” da logica.

A verdade, porém, ¢ que o designio da analitica nio se baseia no pressu-
posto dessa “secreta metafisica”. Bem pelo contrario. A avaliar o alcance
da analise da expressao simbolica, tal como se encontra definida no
Tractatus’, a analitica representa, na trajectoria do pensamento contem-

A ! . I . . .
poranco, o expoente maximo d(l critica ao dlSCUISO metaflslco.

Essa critica da linguagem simbolica a metafisica encontra-se, de res-
to, bem realcada por Russel nas palavras introdutorias ao Tractatus de

Wittgenstein:

«(...) O Tractatus do Sr. Wittgenstein, venha ou nio a provar-se que
¢ a verdade suprema acerca dos temas que trata, merece bem com
certeza, em virtude da sua inspiracio, profundidade e alcance, ser
considerado um acontecimento importante no mundo da Filosofia.
Partindo dos principios do Simbolismo ¢ das relacdes necessarias
entre as palavras e as coisas, acaba por aplicar o resultado desta in-

vestigacdo aos ramos tradicionais da Filosofia, mostrando como em

4. CE APEL Karl-Otto, La Transformacion de la Filosofia, trad. por Adela CORTINA et al.,
Madrid, 1985, tomo I, pg. 163

5. CELWITTGENSTEIN Ludwig, Tratado logico-filosofico, trad. por M.S. LOURENCO, Lisboa,
1987, 3.315
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cada passo a Filosofia tradicional e as solucoes tradicionais resultam
da ignorancia dos principios do Simbolismo ¢ de um uso improprio

da linguagem. (.)».¢

O libelo russeliano contra a “filosofia tradicional” antecipa, a seu modo,
o mote fundamental do pensamento de Wittgenstein e, sob o influxo
deste, o do positivismo logico: a suspeita da caréncia de sentido de toda

T .
a metafisica.

Segundo Rudolf Carnap, incontornavel “guia espiritual” do positivismo
logico, a causa para o malogro das pretensoes cientificas da metafisi-
ca deve-se em larga escala, por um lado, ao facto de os seus (pseudo-)
enunciados nio resistirem a uma andlise logica, ¢, por outro, ao facto de
o seu discurso presumir um (pseudo-)conhecimento da realidade no seu
todo, sem estar munida de um padrio logico isomorfico que dé conta da

ordem univoca da linguagem ¢ do mundo.

Para Wittgenstein, pelo menos para o Wittgenstein da “primeira fase”,
essa univocidade ¢ dada na combinatoria entre facto [isto ¢, «a existén-
cia de estados de coisas»|” e imagem [ou seja, «a apresentacio de estados
de coisas no espaco l0gico»]® numa proposi¢io [quer dizer, através de

um «sinal através do qual exprimimos o pensamento»P.

A arquitecténica wittgensteiniana da légica tende, por conseguinte, a
condensar a ordem do mundo ¢ a ordem da linguagem numa espécie
de circulo auto-remissivo: assim, se, por um lado, «os factos no espago
logico sio 0 mundo»™, por outro lado, tambem, «o sinal proposicional
¢ um facto»". Esta estratégia de reenvio entre facto e proposicio, entre

estado de coisas e pensamento, entre mundo e logica, parece resolver

6. Ibid., pg. 1

7. 1bid.., 2; «o estado de coisas ¢ uma conexio entre objectos» [Ibid., 2.o1].

8. Ibid., 2.11; «a imagem ldgica dos factos ¢ o pensamento» [Ibid., 3].

9. Ibid., 3.12; «o pensamento pode ser de tal modo expresso, que aos objectos do pensamento
correspondem os elementos do sinal proposicional» [Ibid., 3.2].

10. Ibid., 1.13

1. 1bid., 3.14
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a primeira vista os intuitos programéticos da analitica, pelo menos do
ponto de vista das exigéncias do “atomismo 16gic0”, segundo o qual, sen-
do o pensamento a proposi¢io com sentido” e a linguagem a totalidade
das proposicoes’, a estrutura do real pode ser logicamente dissecada ou
decomposta até¢ a mais infima elementaridade." Todavia, na iminéncia
de justificar o “vicio dialéctico” do circulo entre factos e proposicoes,
¢, além disso, de verificar at¢ onde poderia ir a redugio elementar das
componentes da expressdo, Wittgenstein remete para a no¢ao de “limite
formal™ o esclarecimento do estatuto factico do isomorfismo logico e
dos proto-elementos proposicionais. Tal “limite” permanecera sempre
na periferia de uma analise logica da linguagem, de tal forma que s6
uma meta-linguagem'® pode “misticamente” dar conta dele, mas nao

coincidir analiticamente com ele.

Ora, aquilo que Wittgenstein considera ser um “limite” da formaliza-
cao simbolica, poderemos nos entendé-lo como Contradigio interna do
proprio projecto analitico. Com efeito, a “forma idéntica” (isomorfica)
que torna possivel a figuracio do facto mundano no facto logico da

hnguagem nio pode ser em si representada como um “facto”, razio pela

12. Cf. Ibid., 4.

13. Cf. Ibid., 4.001

14. Ibid., 3.26: «O nome nio pode ser decomposto através de nenhuma definigao: ¢ um sinal
primitivo»

15. Ibid., 4.12: «A proposicio pode representar a realidade inteira, mas nio pode representar
aquilo que ela tem de ter em comum com a realidade, para a poder representar, - a forma 16-
gica. Para podermos representar a forma ldgica, teriamos de nos sicuar com a proposicio fora
da ldgica, isto ¢, fora do mundo.»

16. «Cada linguagem tem, como o sr. Wittgenstein diz, uma estrutura a respeito da qual, na
linguagem, nada pode ser dito; mas pode haver uma outra linguagem, que se ocupe da estrutura
da primeira, e que tenha por sua vez uma nova estrutura - para esta hierarquia da linguagem
nio existe um limite. O sr. Wittgenstein responderia, claro, que a sua teoria se aplica sem
modificaces 4 totalidade destas linguagens. A tnica resposta seria negar que existe uma tal
totalidade. As totalidades acerca das quais o sr. Wittgenstein afirma que ¢ impossivel falar lo-
gicamente [de facto, o todo (...) ¢ o mistico (Tractatus..., 6.45)], si0,, no entanto, pensadas por ele
como existentes, ¢ 10 o contetdo do seu misticismo. A totalidade que resulta da nossa hierar-
quia seria ndo apenas logicamente inexprimivel, mas uma fic¢io (...). Esta hipotese ¢ bastante
dificil e consigo ver objec¢des a ela as quais, de momento, nao sei responder.» [op.cit., pg. 23].
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qual também nio pode em absoluto comunicar-se (¢ por isso conhecer-
-se). Ora, se nada pode ser dito acerca da forma do mundo — a qual
s0 se mostra no uso da linguagem — nada em absoluto podera ser dito
com sentido acerca da totalidade do mundo e, portanto, acerca de uma
ordem do mundo, ja que qualquer enunciado dessa classe sera, na sua
verdadeira pretensdo, um enunciado sobre a forma da linguagem e, por
isso mesmo, impossivel. Sobra um dilema: ou a analitica se enclausura
nos limites da sua formalidade ¢ entra em contradicio consigo mes-
ma, ou, entdo, para nio incorrer em contradi¢io, tem de pressupor
tacitamente uma “secreta metafisica” da figuracio logica do mundo.
E justamente essa tdcita possibilidade de uma “secreta metafisica” da
logica da linguagem que desafia a analitica, antes mesmo de dirigir a
suspeita contra “o sentido de toda a metafisica”, a ponderar ab ovo ad

mala o sentido hermenéutico dessa mesma suspeita.

E verdade que a mocio de censura dirigida pela analitica ao discur-
so metafisico tem uma indiscutivel dose de pertinencia e relevancia.
Contudo, importaria averiguar se esse des{gnio nio correra o risco de
assentar numa espécie de crenga «totalitaria» na eficacia de tal suspei-
ta. Nao ¢ contra «toda» a metafisica, como pretendeu R. Carnap, que
deve ser dirigida a suspeita de caréncia de sentido, mas, muito prova-
velmente, contra «uma determinada” metafisica da ordem linguistica.
Por isso mesmo, ao insistir numa restaura¢ao apocalitica da ordem logi-
ca, a analitica acaba por incorrer num logro semelhante ao que imputa
a metafisica, na medida em que se atreve («pseudo—metaﬁsicameme»,
poder-se-ia dizer também...) a erigir certezas validas a priori sobre a re-
lado isomorfica entre mundo e linguagem, sem para tal se apetrechar
hermeneuticamente de uma pré-compreensio do circulo virtuoso que

co-implica mundo da linguagem e linguagem do mundo.

A proverbial ironia de Carnap de que, alem de ser “pseudo-cientifica”

nas suas pretensoes, a metafisica produz, ainda por cima, “ma poesia”
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por ficar muito aquém daquilo que a arte ¢ capaz de proporcionar?,
pode igualmente ser devolvida as préprias expectativas “cientificas” da
analitica: alem de ser “psecudo-metafisica” na sua pretensio de controlar
logicamente a isonomia mundo-pensamento, ¢ também “ma ciéncia”,
pela simples razio de nio conseguir converter em Veriﬁcagﬁo légica a
validade do circulo facto-proposicao. Tal antinomia manifesta, a nos-
so ver, 0 embaraco em que incorre todo o designio de instituir uma
hnguagem univoca na base de um puro construtivismo formal. Alias,
da mesma forma que a velha logica ontologica sempre acreditou ser
capaz de ler imediatamente nas coisas uma tnica ordem possivel do
mundo - tdo valida para as coisas como para a linguagem —, também a
problematica da interpretacio das linguagens artificiais formalizadas
mostrara agora que o projecto de uma ordem dedutivo-formal em geral
nio pode ctransladar-se para as coisas de forma imediata, a nio ser pela
media¢io hermencéutica de uma pré-compreensio do mundo, a ser exer-

cida nos limites extremos de uma meta-linguagem.”

Ora, ¢ a partir deste ponto de vista meta-linguistico que temos de si-
tuar os antecedentes de uma transformacio filosofica da analitica.
Essa transformacio joga-se comutativamente em dois polos: um de
caracter reflexivo; outro de caracter histdrico. No ambito da reflexio,
transformar a filosofia analitica implica extrair hermeneuticamente as
consequéncias ultimas da suspeita do sentido dirigida contra toda a me-
tafisica; no ambito histérico, significa acompanhar em Wittgenstein a
reorienta¢io transcendental da analise logica para a teoria dos jogos

linguisticos.

17. Cf. CARNAP Rudolf, «Le dépassement de la métaphysique par P'analyse logique de la
langage», in Antonia SOULEZ (dir.), Manifeste du Cercle de Viene et autres éerits, trad. Barbara
CASSIN, Paris, 1985, pp. 175-177

18, Cf. APEL Karl-Otto, La Transformacidn de la Filosofia,, op.cit., tomo 1, pg. 165
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Il. Da suspeita analitica do sentido da metafisica, ao sentido metafi-
sico da suspeita analitica

Nio ¢ possivel aceder a uma arquitectura logica do real sem pressupor
ja uma ordo metaphysica que determine a coextensividade isomorfica do
facto, da linguagem ¢ do mundo. Nio ¢ essa, todavia, a posicio que
Ludwig Wittgenstein adopta nos escritos da juventude. Refere o autor,

no seu Tractatus:

«(..) 0 método correcto da filosofia seria o seguinte: so dizer o que
. o ! . - .« A . . .
pode ser dito, i.¢, as proposicoes das ciencias naturais (...), ¢ depois,
! . . I .
quando alguém quisesse dizer algo de metafisico, mostrar-lhe que
nas suas proposicdes existem sinais aos quais nao foram dados uma
denotacio. A esta pessoa o método pareceria ser frustrante — uma
S
vez que nao sentiria que lhe estavamos a ensinar Filosofia — mas este

. 1 . ! .
seria o tnico método estritamente correcto. (1.)»."

O criterio denotativo constitui, assim, para Wittgenstein, o ponto de
vista a partir do qual empreende uma refutacio da ideia de metafisica.
Quer isto dizer que em causa nao estd um indeferimento de “toda” a
metafisica, mas de “uma” determinada metafisica, a saber, da metatisica

avaliada do ponto de vista unilateral da denotagio.

O conceito de metafisica imph’cito no Tractatus denota jé, por conse-
guinte, uma teoria restrita da figuracio do mundo. Com efeito, o
mundo ¢ at redutoramente apresentado como “suma” dos factos, factos
esses ﬁgurativamente projecta’veis como “estados de coisas” no espaco
logico mediante signos, motivo pelo qual, segundo Wittgenstein, «a
maior parte das proposi¢cdes e questdes que se escreveram sobre matéria
filosofica nao sio falsas mas sem sentido. Nao podemos, pois, responder
as questoes desta classe de nenhum modo, mas apenas estabelecer o seu

sem-sentido».*

19. WITTGENSTEIN Ludwig, Tractatus...., op.cit., 6.53
20. 1bid., 4.003; destacado nosso.
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Ora, ¢ a partir desta conclusio surpreendentemente singela que se
postula a insustentabilidade formal da Metafisica. As proposicoes me-
tafisicas carecem de sentido nao por se contentarem apenas em efectuar
assercoes sobre factos empiricos do mundo, mas por pretenderem esta-
tuir assercoes validas a priori acerca do mundo na sua totalidade, ou seja,
por procurarem ratificar asser¢des quer sobre a forma do mundo, quer
sobre a condi¢io de possibilidade que determina a forma da sua repre-
sentacio. Ora, para Wittgenstein, tal pretensio decorre unicamente «do

facto de nos nao compreendermos a logica da nossa linguagem.».

Subscrevendo por inteiro os pressupostos analiticos do Tractatus, Carnap
(¢ todo 0 movimento neo-positivista subsequente) equaciona a questio
do sentido do discurso metafisico de uma forma ainda mais incisiva,
transfererindo-a do plano “coisista” da proposicao factica para o ambito
“enunciativo” da expressao sintactica. Para o pcnsador alemaio, nio esta
em causa, sequer, a reapreciacio do estatuto filosofico da metafisica,
mas uma supressdo pura ¢ simples de tal discurso. Para dotar o dis-
curso filosofico do rigor que lhe compete apenas ha que substituir as
pseudo—proposigées metafisicas por enunciados sintacticos 10gicamente

!
construidos:

«(...) a analise logica dos problemas filosoficos mostra como (...)
os supostos enunciados da metafisica (..) nio passam de pseudo-
-enunciados. (...) De acordo com este ponto de vista preferimos
dizer que a logica da ciéncia toma o lugar dessa inextricavel meada

22

de problemas que identificamos como filosofia. (...)».

A critica “cientifica” a metafisica ndo ¢ apanagio exclusivo da filosofia
analitica. Embora noutro contexto e com outros apetrechos tedricos,
Kant ja procedera a tal depuragio, ao remeter a metafisica quer para

o dominio pratico da razio (ao nivel dos seus postulados), quer para

21. L.c
22. CARNAP Rudolf; The Logical Syntax of Language, transl. Amethe SMEATON, London,

1971, § 72, pp. 278-279
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o dominio logico da dialéctica transcendental (a0 nivel das ideias
transcendentes). Postas as coisas nestes termos, dificilmente deixaria-
mos de emparceirar Kant e o neo-positivistas no ataque a metafisica.
E nio so: considerando, com efeito, que Kant distingue entre verdades
logico-formais (adstritas ao ambito dos juizos analiticos) e proposicoes
empiricamente verificaveis (adstritas ao ambito dos juizos sintéticos a
posteriori) poder-se-ia caracterizar kantianamente o alcance epistemo-
logico da analitica da seguinte forma: todos os enunciados da ciencia
tem de ser ou analiticos ou sinteticos a posteriori (isto ¢, empiricos). Um
neo-positivista nio levantaria a proposito disso qualquer objeccio. O
problema é que para os empiristas légicos, Kant admite, para além das
duas especies de juizos referidos, um terceiro tipo de juizos sem os quais
a ciéncia nao pode aceder ao teor de universalidade, necessidade e pro-
gressao no conhecimento que lhe & exigido, a saber os ju{zos sintéticos a
priori. Esta especie de juizos (para os quais nem os meios da logica for-
mal bastam para os conhecer, nem as intui¢des empiricas sao suficientes
para os obter) nio se afiguram de todo recomendaveis para o designio
analitico, pois neles assentam os pressupostos metafisicos das ciéncias
empiricas que Kant designou de “proposicoes da ciéncia pura da na-
tureza”. Por outro lado, a totalidade destes enunciados constitui para
Kant, com efeito, o nicleo duro da “Unica” metafisica cientificamente
possivel, de tal modo que toda a ciéncia da experiéncia assenta num
fundamento sintético a priori, formalmente dependeme da existéncia
de conceitos a priori. Assim, pois, se 0 N0sso conhecimento se reportasse
a um mundo independente da consciéncia, seria incompreensivel como
poder{amos obter um conhecimento a revelia da experiéncia; mas se as
leis do entendimento forem, de jure ¢ de facto, as leis que constituem o
mundo, ¢ perfeitamente admissivel a existéncia desse conhecimento a

priori da realidade.

Embora sem contestar a validade da teoria kantiana, a corrente ana-
litica ¢ o empirismo logico negam o ponto de partida que legitima

formalmente o sentido da concep¢io metafisica de Kant: os conceitos
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a priori. Nem na logica (para os analiticos), nem nas ciéncias fisicas da
natureza (para os neo-positivistas), encontramos algo que se apresente
ou assemelhe a uma forma aprioristica. No que toca a logica, os seus
principios ndo assentam em nada que exceda o dominio estritamente
formal da sintaxe; no que respeita as ciéncias fisicas da natureza, nio ¢
preciso recorrer a condicdes a priori para legitimar o criterio empirico
de verificacio dos seus enunciados. Desta forma, para o empirismo lo-
gico, «'analyse logique ne triomphe pas seulement de la metaphysique
au sense propre et classique du terme, en particulier de la metaphysique
scolastique et celle des systemes de l'idéalisme allemand, mais aussi de la
métaphysique cachée de 1’apri0risme kantien et moderne. La conception
scientifique du monde nadmet pas de connaissance inconditionnelle-
ment valide qui aurait sa source dans la raison pure, ni de “jugements
synthétiques a priori” comme on en trouve au fondement de la théorie
kantienne de la connaissance, et a fortiori de toute ontologie et toute

métaphysique pré et post-kantiennes».

Ao rejeitarem — neo-positivistas e empiristas logicos — a possibilidade
de o conhecimento depender da existéncia de juizos sintéticos a priori, a
tentativa kantiana para, no itinerario transcendental das condi¢oes pos-
sibilitadoras da ciéncia, poupar a metafisica a iminéncia do seu proprio
colapso, aﬁgura—se analiticamente inconsequente e, por issO mMesmo,

tambeém ela desprovida de sentido.

Todavia, ¢ legitimo questionar: ndo podera a dentincia da caréncia de
sentido dirigida contra o discurso metafisico ser, a titulo metafisico, res-
tituida a analitica, envolvendo a pergunta pelo sentido dessa suspeita?
Se a esséncia da representacio do mundo consiste, para a analitica, na
figuracio de factos mediante factos, entio como pode a logica figurar
facticamente a isomorfia linguagem-mundo? E sera a filosofia analiti-

ca capaz de proceder, alem disso, a uma “descricao” linguistica do uso

23. CARNAP Rudolf - HAHN Hans — NEURATH Otto, «La Conception scientifique du
monde. Le cercle de Vienne», in Manifeste du Cercle de Vienne et autres érits, op.cit., pp. 117-118
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factico dessa isomorfia? Wittgenstein refere que nio: com efeito, «a pro-
posicio nao pode representar a forma logica, esta espelha-se nela. O que
se espelha na linguagem, ela nao pode representar. O que se exprime na
linguagem, nds nio podemos exprimir através dela.».* Quer dizer: re-
presentar a figuracio da forma logica comum a linguagem ¢ a0 mundo
significa ter que representa-la linguisticamente, o que ¢ impossivel, uma
vez que essa representacdo linguistica teria de tomar uma posicio fora

da sua forma de representagio.

Este nucleo proposicional acaba, portanto, por tornar patentes trés topi-
cos fundamentais, aparentemente estranhos a analitica: 1. a consciéncia
dos limites formais da logica da linguagem, 2. a conversio mistica da
1égica proposicional auma meta—linguagem, € 3. 0 4Ceno a uma revisio

metafisica dos criterios justificacionais na analise linguistica.

Ao ter imputado a metafisica um discurso carente de sentido, na base
de um critério exclusivamente analitico, o neo-positivismo nio se deu
conta, por seu turno, da caréncia de sentido das proposicoes inaugurais
do Tractatus, a saber “o mundo ¢ tudo o que ¢ o caso” [Tractatus 1] ¢ “o
que ¢ o caso, o facto, ¢ a existéncia de estados de coisas” [Tractatus 2].
Contudo, qualquer uma destas proposicoes cai sob “suspeita”, na medi-
da em que expressa precisamente aquilo que denuncia na metafisica, ou
seja, asser¢des inaugurais (de valor quase a prioristico) sobre a forma do
mundo na sua totalidade. Na verdade, o acto linguistico de inaugurar
proposicionalmente um facto logico pretendendo dar uma fundamen-
tagio quase-ontoldgica (isto ¢ densificada) ao critério de sentido, nio
s0 se vé confrontado com a impossibilidade da sua consumacio (devi-
do as restricoes analiticas que se auto-impde), como aspira tacitamente
a obter algo que, entretanto, denuncia a metafisica de pretender pos-
suir. Parafraseando Carnap, poder-se-ia também dizer que a pretensio

ontologica de tais assercdes nio so nio cumpre aquilo que ¢ exigido

24. WITTGENSTEIN Ludwig, op.cit., 4.121
25. Cf. APEL Karl-Otto, La Transformacion de la Filosofia,, op.cit., tomo I, pg. 221
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analiticamente de um enunciado cientifico, como acaba, além disso, por
incorrer em “ma metafisica”?* Ora, nio sera essa “ma metafisica” um
indicador fenomenologicamente relevante de uma certa aspiracio da
andlise l0gica da linguagem a uma leitura hermenéutica e — porque nio

dizé-1o? — a uma figuracio metafisica do mundo?

Em B. Russell, L. Wittgenstein e R. Carnap surpreendemos, com efeito,
uma preocupacio aparentada com aquilo que Kant considerava ser a
busca metafisica do quid facti. A tnica diferenca ¢ que, enquanto a filoso-
fia critica estabelece a possibilidade do conhecimento sincético a priori,
a analise logica aspira, com secreta pulsio transcendental alids, a uma
determinacio das condi¢des formais de toda a expressio. No fundo,
o extraordinario impulso em torno das investigacdes logicas reacende
uma tradi¢io que, com Hume e sobretudo Locke?, tende a descobrir o
valor filosofico da mediagio linguistica (aspecto que tera constituido,

apesar de tudo, uma das lacunas do kantismo).

Para além do quid facti, o problema do quid juris coloca sob pressio apo-
rética o empirismo logico, com particular relevo o neo-positivismo
subsequente. Também aqui com uma diferenca: enquanto Kant acede a
uma legitimacdo da ciéncia no ambito de uma filosofia transcendental

que procura justificar a possibilidade do conhecimento, Wittgenstein

26. Carnap tentou superar de modo irrefutavel o teor ontolégico desta asser¢io wittgens-
teineana, substituindo o enunciado pseudo-objectivo «O mundo ¢ a totaliade dos factos»
(Tractatus..., 1.1) pelo enunciado sintdtico «A ciéncia é um sistema de proposi¢des» (The Lo-
gical Sintax..., pg. 303). Acerca desta permuta, comenta K.-O. Apel: «(...) Esclare¢camos que o
intento de Carnap em escapar ao modo de falar ontologico coincide ¢ esta de acordo com
a concepgio carnapeana do chamado modo de falar formal, que como tal apenas fala da
forma externa, dada através dos sentidos, das proposi¢des e dos nomes. Contudo se levamos
a sério esta concepgio, a tradugido carnapeana perde imediatamente a sua justificagio radi-
cada na intima correspondéncia entre as proposicdes sobre o mundo e as proposi¢des sobre
a linguagem. (...) Com efeito, s6 em virtude da correspondéncia semantico-categorial com a
estrutura ontologico-categorial de um facto real se pode conceber a proposi¢io linguistica
() como reprodugio figurativa da realidade. (..)» [APEL Karl-Otto, La Transformacion de la
Filosofia,, op.cit., tomo L, pp. 222-223].

27. Cf. LOCKE John, An Essay Concerning Human Understanding, Vol. 11, coll. and annot. Alex-
ander FRASER, Oxford, 1844, book 111, chap. 1, 3-7
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(que também faz uso do epiteto “transcendental”) acede a uma legiti-
macao da ciéncia no dominio de uma filosofia analitica que procura,
tambeém ela, justificar a possibilidade das proposi¢oes logicas com sen-
tido. Assim, tal como o sustenta F. Jacques, «pour répondre a Kant, la
- - . i i . 14 .
philosophie analytique a apporté une méthode, un lieu théorique et une
contribution qu'on ne peut pas negliger. Qu'on songe combien de ques-
tions kantiennes sont puissamment renouvelées: lexistence et la critique
de Targument ontologique, la vérité mathématique, les antinomies et
g g q ’ q Ll
les limitations intrinseques de la raison pure. Mais chaque fois que la
philosophie analytique va jusqu’a poser le probleme trancendantal, elle

balbutie plus ou moins consciemment.»*

lll. A viragem “metafisica” da analitica: o Wittgenstein das
Investigagoes Filosdficas. A teoria dos jogos linguisticos no limiar
hermenéutico da linguagem.

Uma leitura atenta das Philosophische Untersuchungen® autoriza-nos a sus-
tentar que a reflexdo sobre o “sentido do sentido” linguistico constitui
o epicentro das preocupagdes teoricas do “dltimo” Wittgenstein. Com
efeito, a existir um denominador comum as duas fases evolutivas do
seu pensamento, ele cifrar-se-a precisamente na linha da suspeita contra
todo tipo de saber que, em nome ou sob 0 manto da filosofia, pretenda,
a maneira das ciéncias, erigir proposicdes ou teorias acerca do mun-
dos° Reagindo a essa pretensao, refere Wittgenstein no seu Tractatus:
«o resultado da Filosofia nao ¢ “proposicoes filosoficas”, mas o esclare-

cimento de proposicoes»; ¢ ainda: «o método correcto de Filosofia seria

28. JACQUES Francis, «Philosophie analytique», in Encyclopaedia Universalis, vol. XII, Paris,
1977, P& 991

29. Parasituar as referéncias relacivas a Investigagoes Ldgicas servir-nos-emos da ja citada edicao
portuguesa do Tratactus.

30. Essa continuidade ¢, de resto, meridianamente abordada e desenvolvida por K.-O. APEL
no capitulo «Wittgenstein e o problema da compreensio hermenéutica», in La Transformacion
de la Filosofia,, op.cit., tomo I, pp. 339 ss
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(...) s6 dizer o que pode ser dito, isto ¢, as proposicoes das ciéncias natu-

rais — e portanto sem nada que ver com a Filosoﬁa»."‘

A critica a uma filosofia capturada pelo sortilégio metafisico e cujo
encantamento apenas pode ser quebrado pelos prometeicos recursos
da investigacio cientifica, ¢ retomada ¢ enfatizada nas Investigagoes

Filoséﬁcas:

«(...) correcto foi ndo deixar a nossa investigagdo ser uma investi-
gacdo cientifica. A experiéncia de que «¢ possivel, contra o nosso
preconceito, pensar isto ¢ aquilo» nio nos podia interessar. (...) E
nao devemos produzir nenhuma espécie de teoria. Na nossa inves-
tigacdo niao deve haver nada de hipotético. Toda a explica¢o tem
de acabar e ser substituida apenas pela descricio. E esta descrigao
recebe a sua luz, isto ¢, a sua finalidade, dos problemas filosoficos.
E claro que estes nio sao problemas empiricos, a sua solugio estara
antes no conhecimento do modo como a nossa linguagem funciona,
de maneira a que de facto este modo seja reconhecido — apesar de
um instinto para o nao compreender. Estes problemas serao resol-
vidos nio pcla adugﬁo de novas cxpcriéncias, mas pcla Compilagﬁo
do que ¢ ha muito conhecido. A Filosofia ¢ um combate contra o

embruxamento do intelecto pelos meios da nossa linguagem. (...)».32

O trecho supracitado prepara, em certa medida, o mote que atravessa
todo o continente tedrico das Investigagdes: a viragem (transcendental,
a nosso ver) de uma concepc¢io analitica do mundo da linguagem para
uma concep¢do hermenéutica e pragmatica da linguagem do mun-
do. Tal viragem tem, de resto, uma ressonancia quase autobiografica
no modo como o préprio Wittgenstein se vai dando conta dos limites
aporeticos de uma concepgio estritamente analitica da linguagem. No

Prologo as Investigagoes Filosdficas, desabafa:

31. CE WITTGENSTEIN Ludwig, Tratado ldgico-filosofico, op.cit., 4.112 ¢ 6.53

32. Idem, Investigacdes Filoséficas, op.cit., 109
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«(...) depois de diversas tentativas mal-sucedidas para soldar os

meus resultados num todo, compreendi que nunca conseguiria faze-

-lo; (...) as observacdes filosoficas deste livro sio comparaveis a um

conjunto de esbogos paisagisticos surgidos ao longo de enredadas
. . . 14 4

¢ longas viagens; (...) assim este livro ¢, de facto, apenas um album

(.)»,

.
para mais a frentc rematar:

«(...) Ha quatro anos tive ocasido de voltar a ler o meu primeiro livro
(0 «Tractatus-Logico-Philosophicus») e de explicar as suas teses. De
subito, pareceu-me entdo que devia publicar conjuntamente a mi-
nha velha com a minha nova maneira de pensar: que esta so6 poderia
ser verdadeiramente iluminada pelo contraste e contra o campo de

fundo daquela. (.)»

Ora, ¢ precisamente no transito da “velha” para a “nova” maneira de

pensar que a doutrina wittgensteiniana da linguagem oferece o flanco

4 uma COHCCpgﬁO hermenéutica ¢ pragmﬁtica, c¢m dCEI’iantO de uma

concepg¢do puramente analitica. A mutagio de perspectiva ¢, de resto,

bem evidente na critica cerrada que empreende a ideia de linguagem

presente nas Confissdes de Santo Agostinho; o passo da obra que L.

Wittgenstein tem em mente ¢ 0 seguinte:

«(...) Quando eles (os meus pais) diziam o0 nome de um objecto ¢, em
seguida, se moviam na sua direc¢io, eu observava-os e compreendia
que o objecto era designado pelo som que eles faziam quando o
queriam mostrar ostensivamente. A sua intengio era revelada pelos
movimentos do corpo, como se estes fossem a linguagem natural
de todos os povos: a expressio facial, o olhar, os movimentos das
outras partes do corpo ¢ o tom de voz, que exprime o estado de
Cspl’rito a0 dcscjar, ter, rejeitar ou evitar uma coisa qualqucr. As-

sim, a0 ouvir palavras repetidamente empregues nos seus devidos

33. Ibid., op.cit., «Prélogo», 165-166.
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lugares em diversas frases, acabei por compreender que objectos ¢é
g ) ]

que estas palavras designavam. E depois de ter habituado a minha
boca a articular estes SONs, usava-os para eXprimir os meus préprios

desejos. (..)»3

Nestas palavras do Bispo de Hipona encontra-se subjacente, segundo
Wittgenstein, a profissao de f¢ numa certa ideia de esséncia da lingua-
gem humana, segundo a qual se cre que as palavras designam objectos,
que as frases sdo concatenacoes de tais designacdes ¢ que cada palavra
possui uma denota¢io.”” As ideias de designacio objectual, de concate-
nagio designativa ¢ de denotagio referencial encerram para o filésofo
austro-britanico uma perspectiva atomista da 1inguagem, isto ¢, a ideia
de que a linguagem pode ser explicada mediante a segmentacio siste-
matica do todo linguistico em parcelas cada vez mais decomponiveis e

elementares.

Ora, o que, segundo Wittgenstein, torna insustentavel tal concepcio ¢
o facto de essa redugio analitica menosprezar dois dados pre-reflexivos
fundamentais, a saber, 1. a multiformidade de contextos em que a pala-
vra ¢ usada’® ¢ 2. a multiformidade de situagdes em que ¢ interpretada

ou compreendida?.

Vé-se, pois, claramente como o primeiro topico aponta para uma confi-
guracdo pragmatica da linguagem que o proprio autor nio se coibe de

sustentar:

34. Cum ipsi (majores Homines) appellabant rem aliquam, et cum secundum eam et tenebam hoc ab
eis vocari rem illam, quod sonabant, cum eam vallent ostendere. Hoc autem eos velle ex motu corporis
aperiebatur: tamquam verbos naturalibus omnium gentium, quae fiunt vultu et nueu oculorum, cetero-
rumque membrorum actu, et sonitu vocis indicante affcctionem animi in petcndis, babendis, r@jicicndis,
fugicndisquc rebus. Ira verba in variis setentiis locis suis posita, et crebro audita quarum rerum signa
essent, paulatim colligcbam, measque jam voluntates, edomito in eis signis ore, per haec enuntiabam.
[AUGUSTINUS Hipponensis, Conﬁ’ss., I, 8.

35. CE WITTGENSTEIN Ludwig, Investigagdes Filosdficas, op.cit., § 1

36. Cf. L.c.e§3

37. Cf. Ibid., op.cit., § 102

%)
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«(..) imagina como se poderia talvez ensinar o uso da linguagem.
Apontar-se-4 para lugares e coisas — mas aqui o apontar tem lugar
tamb¢ém no «uso» das palavras e nio apenas durante a aprendiza-
gem do uso. O que ¢ que «designam» as palavras desta linguagem?
Como ¢ que se ha-de mostrar o que designam, a nio ser pelo modo

como sao usadas? (..)»3°

O segundo topico remete, por seu turno, para uma concepcio herme-
néutica da 1inguagem. Quer formulada no limite das suas competéncias
enunciativas, quer moldada no limiar dos seus designios performativos,
a logica revela-se incapaz, por si sO, de nomear ¢ formalizar analitica-
mente o contexto de aplicagio ¢ a situagio de interpretagio em que o
acto discursivo se torna plenamente saturado de sentido (na perspectiva
do “ponto de vista™ do dizente) e inteiramente investido de eficacia (no
contexto da “forma de vida™ do falante). E justamente a partir desse
duplo pressuposto que a experiéncia do jogo parece conter o singular
privilégio de configurar analogicamente o horizonte pragmatico ¢ her-
menéutico da 1inguagem, na medida em que o recorte pragmético e
hermenéutico do acto lddico impede a experiencia linguistica de ser
falaciosamente manipulada pela defini¢io univoca da explicacio, ou
mesmo artificiosamente reduzida a abstrac¢io do conceito.*" Por con-
seguinte, a configura¢io ludica da linguagem mostra at¢ que ponto a
ficcao atomista de uma realidade elementarmente decomposta em coi-
sas [a que se referem nomes (que correspondem a ideias)| dificilmente

podera ser sustentada. Refere o autor:

«(...) podemos evitar equivocos ao dizermos: - [Isto] chama-se assim
(.). Isto ¢é: as vezes evitam-se equivocos desta maneira. Mas so ¢
possivel conceber assim as palavras (..)? E claro que tém de ser expli-

cadas. — Logo, explicadas a partir de outras palavras! E o que ¢ que

38. Ibid., op.cit., §§ 9-10

39. Ibid., op.cit., § 17

40. Ibid., op.cit., § 18

41. Cf. Ibid., op.cit., §§ 68 ¢ 69, respectivamente.
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se faz com a tltima explicac¢io desta cadeia? (Ndo digas: Nio existe
uma ultima explicagdo. Seria 0 mesmo que dizer: — Nesta rua nio

existe uma ultima casa; pode-se sempre construir uma nova...). (...)»,
para concluir depois:

«(...) se a palavra «<nimero» na defini¢io ostensiva de dois ¢ ou nio

necessaria depende do facto de se sem ela a pessoa interpreta a de-

fini¢ao ostensiva de uma maneira diferente da que eu quero. E isto

depende do facto de as circunstincias em que ¢ dada e das pessoas a
. - !

quem dou. E como ela «concebe» a explicagio ¢ revelado no uso que

faz da palavra assim explicada. (.)».#*

Nio sendo o conceito de linguagem logicamente verificavel® e, por isso
mesmo, nio sendo verificavel também a infra-estrutura conceprual do
discurso filosofico, «os problemas filosoficos surgem quando a lingua-
gem tem um momento de festa»*, momento celebrado por assim dizer

no “contexto lidico” do falante.

E na epifania imediatamente reconhecivel de um sistema de «parecen-
¢as» que 0 jogo de hnguagem recria, sob o signo de «uma actividade ou
uma forma de vida»*, as formas de emprego ¢ de interpretacio de uma

palavra. Explica Wittgenstein:

«(...) Nao consigo caracterizar melhor essas parecencas do que com
a expressdo «parecencas de familia»; porque as diversas parecencas
entre os membros de uma familia, constituicao, tragos faciais, cor
dos olhos, andar, temperamento, etc., etc., sobrepdem-se e cruzam-
-se da mesma maneira. — E cu direi: os jogos constituem uma familia.

(..) Mas se¢ uma pessoa quisesse dizer: “Mas todas as construcoes

42. Ibid., op.cic., § 29

43. Com efeito, esclarece Wittgenstein «nio devo serrar o ramo sobre o qual estou sentado»
[Ibid., op.cit., § 55.

44. Ibid., op.cit, § 38

45. Ibid., op.cit., § 23; o destacado ¢ nosso.

Antdnio Amaral 101



A . o . -
tém uma coisa em comum — nomeadamente a disjun¢io de todos
P . ! .
os tracos comuns” entdo eu responderia: estds apenas a jogar com

palavras. (L.)».50

E evidente que assistimos a um salro qualitativo no modo como
Wittgenstein refaz a analise linguistica, fazendo-a exorbitar da forma
logica para a forma ladica. Com a nocio de “jogo”, Wittgenstein logrou
atingir aquilo que uma andlise estritamente logico-formal nio lho tinha
permitido conquistar: o ponto de vista hermenéutico de uma linguagem
aberta a provocacio da ontologia ¢ da metafisica. Todavia, nesta vira-
gem reside, a nosso ver, uma verdadeira dificuldade de interpretagio do
pensamento do “tltimo” Wittgenstein: poder-se-a com efeito formular
a hipotese de mera “parecenca familiar” dos signos de uma palavra sem
incorrer precisamente num conceito essencialista que, justamente, Nao

fica explicado por essa hipétese?

Wittgenstein, ainda assim, nega que, mediante a ideia de jogo, tenha
g ’ ’ g q ’ ] g !

pretendido conhecer e referir algo acerca da esséncia unitaria da lingua-
gem.* Talvez, por isso mesmo, tenha preferido remeter essa ideia para o

dominio da analogia, em vez de a enclausurar no reduto da explicagio:

«(..) O que ¢ que quer dizer saber o que ¢ um jogo? O que ¢ que
quer dizer sabé-lo e ndo ser capaz de o dizer? (...) Nao ¢ o meu saber,
o meu conceito de jogo, completamente expresso (..) no facto de
cu descrever exemplos de jogos de espécies diferentes, de mostrar
como, por analogia com estes, se podem construir outros jogos de
todas as espécies possiveis, de dizer que ha situagdes a que eu ja nio

chamo um jogo, etc. (.)?».4

46. Ibid., op.cic., § 67

47. Escutemos o autor: «— Poder-se-ia objectar-me: “Simplificas demais”! Falas de todos os jo-
gos de linguagem possiveis ¢ imagindveis, mas nunca chegaste a dizer qual ¢ a esséncia do jogo
de linguagem e assim da linguagem. (..) E ¢ verdade. — Em vez de especificar o que ¢ comum a
tudo a quilo a que chamamos linguagem, cu afirmo que todos estes fendémenos nada tém em
comum, em virtude do qual nés utilizemos a mesma palavra para todos - mas antes que todos
eles sao aparentados entre si de muitas maneiras diferentes.» [Ibid., op.cit., § 65).

48. Ibid., op.cit., § 75; o sublinhado ¢ nosso.
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Que ressonancias hermenéuticas e pragméticas se¢ propagam nesta ideia
de jogo radicada do pensamento de Wittgenstein? Que contributos po-
dera oferecer tal perspectiva para uma aclaracio filosofica do sentido

da linguagem?

A luz do distanciamento critico face as posicoes inicialmente sedi-
mentadas no Tractatus, o impacto onto-logico do conceito de jogo de

linguagem em Wittgenstein pode ser sintetizado em dez clausulas:

. . I . . s
- Primeira: a analitica descreve um sistema de comunicacio, embora

nem tudo aquilo a que chamamos linguagem ¢ esse sistema.

- Segunda: ensinar a falar nao implica apenas explicar a correspondén-
cia de uma palavra a um objecto, mas tambem o adestramento do

desempenho linguistico.

- Terceira: 0 modo de aprender uma linguagem mediante o ensino os-
tensivo das palavras espelha a forma lidica como a crianca aprende a

sua Hngua materna.

- Quarta: o todo composto pela forma de vida e pelas actividades 1d-
dicas com as quais a linguagem se encontra entrelagada, constitui
0 “jogo de linguagem”, razio pela qual toda a linguagem reflecte a
forma de vida do utente linguistico, isto ¢, «depende de facto das
circunstancias em que ¢ dada, das pessoas a quem dou, (...) ¢ do uso

que faco da palavra»®].

- Quinta: as palavras mostram o que designam pelo modo como sao usa-
das na praxis da linguagem, querendo isso dizer que “ndo falar” nao
implica apenas “ndo pensar”, mas implica sobretudo “nao-fazer-uso”
da linguagem, o que equivale a ponderar o ambito da extensio e da
compreensao do conceito tradicional de racionalidade e de lingua—

gem a uma escala pragmatica.

49. Ibid., op.cit., § 29
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- Sexta: a no¢do de jogo nio so estilhaca o paradigma taxindmico, ou
seja, a obsessiao atomista de tudo classificar até a exaustio, como in-
troduz um horizonte teleologico na linguagem, uma vez que «o modo
como juntamos as palavras em espécies depende da finalidade da

classificacio — e da nossa inclinagao»*

- S¢tima: os espartilhos cientificos em que se procura moldar a lingua-
gem, tentando-a reduzir nominalisticamente a unidades elementares,
escamoteiam a historicidade multiforme e polissémica do acto lin-
guistico, visto que uma defini¢ao univoca de linguagem «pode em

qualquer caso ser interpretada de muitas maneiras»’.

. QOitava: a perspectiva atomista da linguagem so tem sentido se ince-
guag
grada nos principios metafisicos segundo os quais 1. 0 todo ¢ mais
do que a soma das partes, 2. 0 composto nio se reduz a dissecacio
dos seus elementos, 3. 0 complexo da consisténcia ao simples, 4. o
jogo (¢ o todo das regras) tem primazia sobre as pecas (¢ os lances
isolados) e nunca o contrario, como o faz supor uma reducio anali-
tica da linguagem, motivo pelo qual é possivel conhecer as regras de
guagem, g
uso da linguagem nao porque foram ostensivamente explicadas por
decomposicio exaustiva dos proto-elementos™, mas porque sio com-

preendidas pre-reflexivamente no proprio acto do jogo linguistico:

«A uma pessoa poder-se-ia dar a explicacio «Esta pega ¢ o rei» —
quando se lhe mostram pecas de xadrez com uma forma que para
cla nao ¢ habitual. Esta explicacio também s6 lhe ensina o uso da
peca porque (...) o lugar onde ela devia ser posta ja estava preparado.

Diremos entao apcnas quc a CXpliCﬁ(;flO ensina o uso quando @] lugar

50. Ibid., op.cit., § 16

) . . . , , . , ST
51. Ibid., op.cit., § 28; esclarece Wittgenstein: «ha um nimero incontavel de espécies diferentes
de aplicacio daquilo a que chamamos “simbolos”, “palavras”, “proposicoes”. E esta multipli-
cidade nio ¢ nada de fixo, dado de uma vez por todas; mas antes novos tipos de linguagem,
novos jogos de linguagem (...) surgem ¢ outros envelhecem e sio esquecidos.» [Ibid., op.cit., § 23].
52. Esclarece Wittgenstein: «Estes proto-elementos eram os “individuais” de Russel ¢ também

os meus “objectos” (Tractatus Logico-philosophicus).»» [Ibid., op.cit., § 46].
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ja esta preparado. (..) As palavras “esta peca ¢ o rei” 50 sdo, pois,
uma explicacdo se a pessoa a quem se explica ja “sabe o que ¢ uma
pega de jogo”, se porventura ]:i jogou outros jogos ou observou com

compreensio outras pessoas a jogar (.)»%.

- Nona: o acto de dar um nome é um processo OCllltO, ou seja «um acto

notavel da alma, quase um baptismo de um objecto»*.

- Décima: a possibilidade criativa do jogo ¢ ilimitada e, nesse sentido,
irredutivel quer a uma apropria¢io formal da logica, quer a uma cali-
bragem normativa da sintaxe, uma vez que tais estratégias condenam
a linguagem a um ideal de exactidao sem paraiso perdido nem terra

prometida:

«(...) o ideal de exactidao nio ¢ univoco, nio sabemos como o de-
vemos conceber, a ndo ser que tu proprio determines o que ¢ que
receberd este nome. Mas vai-te ser dificil fazer uma determinagao

destas; uma que te satisfaca. (.)»5

Chegados aqui, importa colocar o problema crucial que inquieta
Wittgenstein na ultima fase dos seus escritos: «até que ponto € a Légica
algo de sublime?»5°. Um trecho do § 81 das Investigagdes afigura-se, a esse

proposito, deveras elucidativo:

«(..) FPRamsey acentuou em conversa comigo, um dia, que a Lo-
gica ¢ uma “ciéncia normativa”. Nio sei exactamente que ideia ¢
que cle tinha em mente; mas, sem diavida que estava intimamente
relacionada com uma outra ideia que me surgiu muito mais tarde:

que, nomeadamente em Filosofia, muitas vezes comparamos o uso

53. Ibid., op.cit., § 31; o sublinhado ¢ nosso.
54. 1bid., op.cit., § 38
55. 1bid., op.cit., § 88
56. Ibid., op.cit., § 89
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das palavras com jogos, calculos com regras fixas, mas nao somos
capazes de dizer que quem usa a linguagem tem que jogar um destes

jogos. (.)».57

Quer isto dizer que a peculiar aspira¢io da Logica a ter um significado
universal e absolutamente univoco, a servir de infra-estrutura discur-
siva a todas as ciéncias exactas ¢ a pretender decompor analiticamente
todas as coisas para ver mais fundo e mais longe, ja dissimula ¢, em
certo sentido, ]é indicia um propésito tacito que nada tem de univoco
¢ analitico: compreender o fundamento de tudo o que esta dado na ex-
periéncia. Tal aspira¢io nada tem de prometeico, nio fosse o facto de,
mesmo assim, aquilo que nos ¢ dado compreender nio precisar de ser
analisado por se encontrar ja-em-aberto diante dos nossos olhos. Para
esclarecer tal “abertura” prévia do sentido do mundo e do mundo do

sentido, refere Wittgenstein:

«(...) St.Agostinho (Confissdes X1, 14) diz: “quid est ergo tempus? Si
nemo ex me quaerat scio; si quaerenti exp]icare velim, nescio”. — [sto
nio se poderia dizer de um problema cientifico (..). Aquilo que sa-
bemos se ninguém nos perguntar, e que ja nao sabemos se tivermos
de explica-lo ¢ algo que temos que trazer a consciéncia e, que por

um motivo qualquer, dificilmente trazemos a consciencia. (...)»5*

Nio deixa de ser curiosa esta apropriagio “exegética” de S. Agostinho,
tendo em conta que a teoria do jogo lingu{stico é erigida, em parte,
como contraponto da concepcio agostiniana de linguagem. Todavia,
o vaticinio de Wittgenstein de que, no limite, nunca acederemos a es-
séncia da linguagem parece hermeneuticamente relevante. A esséncia
manifesta-se na linguagem, mas nio pode ser decomposta por ela. Nao
¢ algo que esteja ja exposta a luz do dia e da qual possamos ter um vis-
lumbre panoramico, mas jaz debaixo da superficie, no interior daquilo

que uma analise pode pressentir ¢ nem sempre pode desocultar. Talvez

57. 1bid., op.cit., § 81
58. Ibid., op.cit., § 89

106 Cultum. Excursos de Hermenéutica, Politica e Religido



Por i8s0 mesmo assuma proporcoes tao drasticas o dilema wittgenstei-

niano de que

«(..) quanto mais consideramos a linguagem real, mais forte se

torna o conflito entre ela ¢ a exigéncia (...) cristalina da Logica. O

conflito torna-se insuportavel; a exigéncia corre o risco de se tornar
. . I . ~ . .

vazia. — Aqui o gelo esta polido, falta o atrito, e assim, em certo

sentido, as condi¢es sao ideais; mas exactamente por isso, também

nio podemos andar. Nos queremos andar, por isso precisamos de

atrito. Regressar a terra aspera! (..)?».5

A “terra aspera” da palavra ¢ a linguagem onde ela germina, ¢ a lin-
guagem onde ela germina ¢ apenas esse quotidiano vivido (e nio ha

outrol...*°

) onde o “jogo de linguagem” se entrelaga analogicamente na
inguagem do jogo”, e onde a “linguagem do jogo” ¢ a expressio por
“linguagem do jogo”, e onde a “linguagem do jogo” p p

exceléncia do “jogo de linguagem”.

Todavia, impde-se uma questdo: niao havera um circulo vicioso entre
“jogo de linguagem” ¢ “linguagem do jogo”” Como quebrar o encan-
tamento desta oscilagéo? Mesmo chocando de frente contra o intuito
wittgensteiniano de «reconduzir as palavras do seu emprego metafisico
a0 seu emprego quotidiano»®, o encanto do circulo “jogo da linguagem
— linguagem do jogo” fica desfeito mediante a resposta aquela questao ja
acenada a proposito de uma “secreta metafisica” da logica: sera possivel
mostrar a caréncia de sentido das questdes metafisicas sem sustentar,

por sua vez, de forma dissimulada, uma metafisica?

Ora, ¢ precisamente a presenca de uma “secreta metafisica” dos jogos de

linguagem que nos leva a postular uma transformagao hermencutica e

59. 1bid., op.cit., § 109

6o. Refere Wittgenstein: «Quando eu falo acerca de linguagem (da palavra, da proposi¢io)
tenho de falar a linguagem de todos os dias. E esta linguagem um pouco grosseira, material,
para exprimir aquilo que queremos dizer? - E como ¢ que se constroi uma outra? - E que
notavel que ¢ podermos de todo fazer alguma coisa com a que temos! (.)» [Ibid., op.cit., § 120].

61. Ibid., op.cit., § 116
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pragmatica do pensamento de Wittgenstein. Se, com efeito, entender-
mos 0 jogo como “texto” e como “trama” que entretecem a forma de
vida e a abertura do ¢ a0 mundo, entdo devemos assumir o jogo como
problema-chave de uma filosofia hermenéutica. Nesse sentido, ter-se-4,
em boa verdade, que falar de hermencutica sempre que a ideia de “jogo”
constitua o elemento configurador v.g. na narracio de uma historia
vivida ou transmitida, no caso de uma traducio, no ambito de uma

conversag¢ao, no caso da interpretagio exegética, etc..

A um nivel pragmatico, importa indagar agora pelas condicdes de uténcia
dos jogos linguisticos, posto que a transformagio semantica da logica,
consumada por Wittgenstein nas [nvestigagoes, traz em si prépria 0 gér—

men da aspiracio da filosofia analitica a pragmatica.

IV. A “transcensao” hermenéutica da analitica no “jogo linguistico”:
do acordo a comunicagao.

O mote dos escritos do tltimo Wittgenstein reside no éxodo metafisico
de uma analitica descritiva para uma pmgmdtica construtiva da hnguagem.
Wittgenstein ¢, de resto, o primeiro a manifestar de um modo radi-
cal o sentido filosofico dessa travessia: nao ¢ o espago logico de figuracao
[Abbildung] dos possiveis estados de coisas [Sachverhalte] que determina
a priori o sentido do uso das proposicoes, mas, pelo contrario, ¢ o uso
dos signos que decide o sentido linguistico das combinatorias proposi-
cionais. A tomada de consciéncia desta viragem pragmatica ¢ de capital
importﬁncia para se perceber o modo como ¢ introduzida a mais radical

aplicacio do convencionalismo na historia da filosofia analitica.

O facto de Wittgenstein referir em determinado passo que aplicar um
determinado padrio linguistico num determinado jogo de linguagem

62

ainda nio signiﬁca chegar a um acordo®, tem a sua importﬁncia por-

quanto revela que, no fim de contas, o importante ¢ “chegar a acordo”.

Em termos pragmaticos, isso implica que, se por um lado, o signifi-

62. Cf. Ibid., op.cit., § 61
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cado dos signos depende de uma regra-de-aplicagao, por outro lado, o
proprio sentido de aplicagdo-da-regra depende, por sua vez, de um acordo
convencional sobre a sua aplicabilidade. O topico da convencionalidade,
entendido em Wittgenstein como alavanca de uma semantica constru-
tiva auxiliar, levanta todavia uma questao: a ideia de “conven¢ao” nao
abrira as portas, por exigéncia do proprio pressuposto “construtivista”,
a um decisionismo arbitrario das aplicacdes linguisticas?® Mais ainda: in-
terpretando estas reflexdes a luz do “solipsismo” metddico, nao teriamos
de ser forcados a reconhecer que o convencionalismo constitui, ainda
assim, a expressio de um decisionismo arbitrario ¢ irracional de inspi-

ra¢do nominalista?

Ora, sera precisamente o concurso transcendental de uma “secreta
hermenéutica” do “jogo linguistico” que, em tltima instancia, impedi-
ra a doutrina da “convencio linguistica” de resvalar para uma posicio
“decisionista” e “irracionalista”. E certo que, para a grande maioria dos
estudiosos e comentadores da filosofia analitica, os tltimos escritos de
Wittgenstein parecem confirmar a rescisio dos critérios de validacio ob-
jectiva do discurso metafisico, nomeadamente das condig()es subjectivas
que possibilitam a objectividade em sentido kantiano. Todavia, a cruza-
da que Wittgenstein empreende contra o solipsismo metddico em nome do
caracter convencional dos jogos lingu{sticos, desmente categoricamente

. «“ ] ~ " . f" .
€ssa pulsao anti-metarisica.

A impossibilidade de um so individuo poder seguir de uma so vez uma
regra [quem diz “regra”, diz “fazer uma comunicacio”, “dar uma ordem”,
“compreendé-la”; etc...”], a par da consequente validacio do principio

de que as ac¢des, a interpretacio do mundo e o uso da linguagem tém

63. Esta pergunta reveste-se de uma importancia crucial para se compreender quer o trin-
sito do nominalismo para o convencionalismo, quer o do convencionalismo para a doutrina
hermenéutica do pré-acordo intersubjectivo. Acerca do principio da “convencionalidade” na
analitica de Wittgenstein, cf. APEL Karl-Otto, La Transformacion de la Filosofia,, op.cit., tomo
11, pg. 233 (n. 51).

64. CEWITTGENSTEIN Ludwig, Investigacdes Filoséficas, op.cit., §§ 197 ss.
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que se encontrar “entretecidos” nos jogos de linguagem como elementos
integrantes ¢ integradores da forma de vida social [comunitarial, cons-
ticui de facto o novo alento hermenéutico e tanscendental da filosofia

wittgensteineana.®

De um ponto de vista hermencutico, os escritos tardios de Wittgenstein

revelam claramente

1. uma sobredeterminagdo do atomismo pelo “texto” do jogo 1ingu1’stic0,

2. uma configuragdo dos jogos de linguagem ao contexto aplicacional da
regra,

A . . . . - \

3. uma dependéncia do contexto aplicacional regulativo em relagio a con-
vencionalidade, e

4. uma elevagdo da fun¢ao operativa da convengio ao patamar vivenciado
de um acto de comunicagio insito no pré-acordo hermenéutico

dos falantes.

Do ponto de vista transcendental, a culminancia da doutrina dos jogos
de linguagem no acto de comunicag¢io implica necessariamente que o
acordo acerca dos critérios para se decidir correctamente em todas as
situacoes possiveis da vida depende necessariamente, em cada jogo de
linguagem possivel, de uma vinculagio a priori a regras que, apesar de
nio poderem ser estabelecidas mediante “convencoes”, possibilicam, to-
davia, a eficacia do procedimento convencional. Tais “meta-regras” de
todas as regras convencionalmente estabelecidas nao pertencem a um

jogo linguistico ou a uma forma de vida determinados, mas terdo de

65. Esse novo alento nio ¢ s6 hermenéutico, como também transcendental. Dado que Wite-
genstein nio oferece (nem era suposto que o fizesse...) nenhuma garantia merafisica — seja cla
objectiva, ou subjectiva — acerca do sentido dos signos e da validade das regras, Apel entende
que a entronizacio do jogo linguistico como horizonte supremo de todos os critérios de sentido e va-
lidade tem de possuir necessariamente um valor transcendental, se nio quiser incorrer em “dé-
fice” justificativo: cf. APEL Karl-Otto, La Transformacion de la Filosofia,, op.cit., tomo 11, pg. 234
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pertencer, como sublinha Karl-Otto Apel, ao jogo linguistico transcen-

dental de uma comunidade de comunicagio.®

Ainda assim, importa questionar: bastara o veredicto comunicacional
do acordo para se obviar 0 embaraco do relativismo linguistico, isto ¢,
a eventualidade de se poder efectivamente compreender cada jogo lin-
gu{stico unicamente a partir dele mesmo? Sera suficiente a virtualidade do
acordo para mediar o conflito de dois jogos linguisticos com regras total-
mente incomensurdveis entre si? Ora, se tivéssemos de facto que resolver
esse conflito na esfera convencional de um “pacto de circunstancia”, niao
se vé como seria possivel quebrar o circulo “arbitrio regulativo / acor-
do ludico” sem cair justificacionalmente numa regressio ad infinicum.
Significa isto que a incomensurabilidade nao s6 dos jogos de linguagem
entre si, como também das mulciplas regras de cada jogo linguistico em
si mesmo, deixa de ser uma aporia estritamente analitica para passar a
ser um problema atinente a dimensdo historica da linguagem ¢, nesse sen-
tido, apenas escrutinavel numa perspectiva hermenéutica, quanco mais
nio seja pelo simples facto de qualquer atitude “convencional” trazer ja
implicada em si mesma um pressentimento pré-compreensivo de que
os jogos linguisticos s3o “incomensuraveis” e, portanto, “entrelacaveis”,
em virtude da sua “historicidade”. A proposito da solvéncia herme-
néutica dessa incomensurabilidade ¢ comutabilidade historicas, K.-O. Apel
refere que «podemos concretizar essa necessidade de um jogo linguisti-
co transcendental em todos os jogos linguisticos, tendo em consideragao
a forma especifica de participar em dois jogos linguisticos diferentes,
¢ que consistiria em compreender hermeneuticamente uma forma de
vida extrinseca a minha, (...) compreensio essa possibilitada apenas por

uma unidade transcendental de interpretacio».”7

66. Ibid., op.cit., tomo 11, pp. 234-235
67. Ibid., op.cit., tomo 11, pp. 244
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E, pois, em face dessa «unidade transcendental de interpretagio» que
podemos legitimar o postulado de uma consumacio hermencutica e
transcendental da analitica. Essa legitimacio exige, em suma, que, ao
proceder a um rastreio das posicdes analiticas, situemos o jogo lin-
guistico numa viragem transcendental [oranscendental twrn] do acordo

analitico para a intersubjectividade hermencutica.
Conclusao
Reflexao hermenéutica, contexto ludico e designio transcendental

Apesar de se ter tornado um problema incontornavel no marco da fi-
losofia wittgensteiniana, o topico da “transcendentalidade” ainda se
depara na filosofia da linguagem com uma irresoluta ambiguidade.
Por um lado, parece indiscutivel que a filosofia analitica tentou erigir a
andlise da linguagem como sucedanco gnosiologico de uma metafisica
da ordem do mundo. Alem disso, por outro lado, conceitos tais como
“consciéncia”, “reflexao”, “inten¢ao”, “sujeito” — que fizeram escola desde
Descartes a Husser] — sdo pura e simplesmente conotados na analitica
como “psicologismo” (cf. Tractatus..., 5.5421)°. Tal conotag¢io psicologista
nio impediu, todavia, Wittgenstein de se referir reflexivamente (mistica-
mente, acrescentariamos nos...) a indole meta-linguistica da forma logica
da linguagem.® Nio obstante, Wittgenstein foi, curiosamente, o primeiro
a reconhecer o caracter ambivalente dessa posicio, ao dar-se conta de
que o dispositivo formal da sintaxe permitia substituir, por um lado, a
teoria do conhecimento por uma «critica da linguagem» [cf. Tractatus...,
4.0031; 4.1121] na base de uma “logica” designada de “cranscendental”
[cf. Tractatus..., 6.13], mas interditava-lhe, por outro, uma reflexio lin-
guisticamente formulavel acerca da prépria forma 16gica da 1inguagem
[cf. Tractatus..., 4.121). Wittgenstein so conseguira libertar-se dessa aporia

na ultima fase dos seus escritos, precisamente a partir do momento em

68. E nesse sentido que se entende a tese de Wictgenstein, segundo a qual toda «a teoria do
conhecimento ¢ filosofia da psicologia» [Tractatus..., 4.1121].

69. Cf. Ibid, op.cit., 4.121
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que se ve constrangido a recuperar o fildo trancendental da “gramatica
profunda” do jogo lingu{stico, gramética essa previamente entretecida

nas “formas de vida” ¢ nas “interpretacdes do mundo” do falante

O “éxtase” logicista do primeiro Wittgenstein tem o indiscutivel meri-
to, ¢ certo, de dirigir uma suspeita implacavel contra os equivocos do
solipsismo. Um individuo nio pode, com efeito, pensar solitariamente,
partindo apenas das suas proprias produgdes de consciéncia, e, nesse
sentido, um fildsofo que tenha passado pela analitica contemporanea
dificilmente subscrevera a tese de que alguem pode reflectir na peri-
feria da linguagem (ou de um mundo linguisticamente configurado),
escudando-se numa auto-reflexio radical, tal como ¢ sustentada pelo
solipsismo metddico. Porém, se ¢ verdade que a inspeccio analitica
da linguagem lanca por terra os andaimes e os fundamentos da teoria
gnosiologica da consciéncia isolada, ndo ¢ menos verdade que, s6 por
si, ndo basta o caracter supletivo da teoria dos jogos linguisticos para
instaurar o ponto supremo de uma reflexdo transcendental “sobre” e
“mediante” a linguagem. Para atingir essa instancia critica, tanto a ana-
lise légica como a “gramﬁtica profunda” dos jogos lingu{sticos ter-se-iam
de assumir como legitimas detentoras das condi¢oes de possibilidade
do desempenho linguistico. Nio ¢ isso, porém, o que se constata na
doutrina analitica. Com efeito, a pretensio analitica de “verificar objec-
tivamente” a linguagem, mediante o socorro de uma infinita hierarquia
de constructos formais, incorre num circulo vicioso de impossivel supera-
¢ao: por um lado, admite-se como adquirida uma linguagem susceptivel
de ser objectivamente analisada, ¢ por outro, pretende-se reconstrui-la
com pretensdes de rigor cientifico. Assim, na medida em que prescinde
da “reflexividade” em favor dos “constructos verificacionais”, a analitica
da linguagem cava o fosso que lhe impede de aceder as condicoes de
possibilidade nio s6 do conhecimento, como ainda da propria andlise a

que se propoe.

70. Cf. Idem, Investigagoes filosdficas, op.cit., §§ 337; 507
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De onde provém, entio, a dificuldade inerente a uma andlise verificativo-
-construtiva da linguagem? Apenas do facto de os sistemas lingu{sticos
analisaveis serem idénticos as linguagens analisantes, sem que, para tan-
to, a analise linguistica nos dé conta, em termos reflexivos, da diferenga
absoluta entre linguagem—objecto e linguagem—critério. Estamos, portanto,
em presenca de uma formulagdo dialéctica que, de modo algum, pode ser
“formalisticamente” verificavel, nem, muito menos, “construtivamente”
justificavel. Tal formulacio deve ser entendida nio propriamente no
sentido de uma apropriagdo subjectiva da linguagem-objecto, mas sobre-
tudo no sentido de uma critica acerca da possibilidade de a linguagem

Ne oferecer cOomo ob—jectum.

O mesmo erro em que incorre a filosofia moderna, ao acreditar que
a consciéncia pensante ¢ capaz de reflectir solitariamente a revelia do
vinculo linguistico, incorre-o também uma filosofia da linguagem que
pretenda assumir uma reflexdo sobre a pretensio universal do conhe-
cimento em termos estritamente analiticos. Na verdade, o projecto
analitico enfrenta sérias dificuldades nesse intento, na medida em que,
ao erigir uma suspeita implaca’vel contra toda a metafisica, mediante o
critério unilateral da linguagem-calculo, o procedimento ja arrasta con-
sigo o descrédito da possibilidade dessa reflexdo. Com efeito, sabemos
como a linguagem—célculo tende, mediante o respeito integral, tanto
das regras sintacticas, como das semanticas, a eliminar a contradicao do
pensamento ¢ a inibir a auto-referencialidade da linguagem. Todavia,
uma teoria que sustente, por um lado, proposicdes “com sentido”, e
suprima, por outro, toda a “auto-referencialidade linguistica”, incor-
re em contradigﬁo consigo mesma.” E, de resto, essa contradigﬁo que
exp]ica 0 paradoxo radical que informa toda a doutrina do primeiro
Wittgenstein, a saber, o facto de se pretender descrever aquilo que, por
imperativo analitico, “devemos calar” [cf. “Tractatus..”, 7], isto ¢, descre-

ver a forma logica da linguagem ¢ do mundo.

71. Cf. BLACK Max, Language and Philosophy, Ithaca-N.Y., 1949, pg. 14
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Na verdade, a possibilidade de intercambiar “puras” informagoes ob-
jectivas sobre “estados de coisas” na base de um calculo, bem como
expressar, simultaneamente, uma “atitude subjectiva” sobre isso, exi-
ge transcendentalmente um pré-acordo nio so sobre as «regras» da
linguagem, mas tambeém sobre a sua «aplicacio» a estados de coisas
experienciaveis, mediante o emprego da linguagem do quotidiano. A
inflexdo wittgensteineana para a fase analitica dos «jogos linguisticos»
reflecte ja uma espécie de implicita concessio teorica ao horizonte ladi-
co e relacional da comunicagio. Com efeito, s0 a0 nivel comunicacional
de um pré-acordo acerca do contexto vital de aplicacio das “regras de
jogo” da linguagem-calculo ¢ que a analitica pode efectivamente aceder
a reflexao linguistica “sobre” ¢ “mediante” a linguagem.” A odisseia wi-
ttgensteiniana da analitica para a hermencutica da linguagem mostra
precisamente ao pensador solitario até que ponto, a0 operar nos limites
comunicacionais do jogo linguistico, devera renunciar ao seu solipsismo
metddico sempre que pretender estabelecer para os outros aquilo que

tem validade para si mesmo.

72. Para Apel, tal acesso «pressupde que os jogos linguisticos (...) levam implicita a possibilida-
de de autotranscender-se mediante a auto-reflexio, ¢ que tal autotranscensio ¢ efectivamente
provocada pela comunicagio entre os distintos jogos linguisticos ou formas de vida.» [APEL
Karl-Otto, La Transformacion de la Filosofia, op.cit., tomo 11, pg. 307].
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MEDIAGAO TIPOLOGICA E ACCAO
DISCURSIVA. APRESENTAGAO PUBLICA
DA OBRA DE FRANCISCO PAIVA,
AUDITORIOS: TIPO E MORFOLOGIA

Considerandos preliminares

A apresentacio de um livro, seja ele sobre que ma-
téria for, encerra sempre o desafio de uma epifania
singular: doador privilegiado da Palavra, qualquer
obra, na sua silenciosa presenca, necessita da me-
diacdo fragil e arriscada das palavras humanas para
comegar a dizer-se. E, contudo, quando se pretende
da-laaver e aler, dificilmente escapamos ao estranho
paradoxo de termos de falar dela ¢ acerca dela, quan-
do afinal de contas devia ser ela a falar connosco e de

! . !
nos. Mesmo assim ha que ousar...

Nio ¢ fortuita a minha presenca, aqui, hoje, para
dar corpo e voz a apresentacio da obra de Francisco
Paiva «Auditorios: Tipo e Morfologia». Na verdade, o
convite que o0 autor me dirigiu €ao qua], devo admiti-
-lo, decidi anuir nio sem alguma hesitacao, dada a
responsabilidade da tarefa, tem antecedentes, uma
historia. Trago a lembranca — sem receio algum
de cometer qualquer inconfidéncia — os dialogos ¢
trocas de impressdes que, semanas a fio, faziamos
durante os intervalos da investigacio ou da prepa-
racdo das nossas aulas nos Gabinetes de Estudos da
Biblioteca Central da nossa Universidade, cruzando
de modo informal interesses teoricos, cujo desfecho
confluia habitualmente para a relevancia operativa
do conceito de “tipologia”, problematica transversal

\ . . ~
as nossas 1T1V€Stlg21§0€$: Nno meu caso, no contexto d€



uma tematizag¢io ¢tica sobre mediacio decisiondria, no caso do Francisco
Paiva, no ambito de uma abordagem reflexiva em torno do Desenho
¢ da Arquitectura. Ainda hoje compraz-me pensar at¢ que ponto nio
teremos praticado, in vivo e por breves instantes, esse tdo almejado ¢

apregoado designio de interdisciplinaridade na vida academica.

Nio quero, todavia, ficar a mercé da mordaz sentenca popular «nio
va o sapateiro além do sapato». Mesmo partindo do principio de que
a Filosofia soube extrair evidentes beneficios dos dispositivos meta-
foricos de inspiracao arquitectural ou arquitecténica (Veja—se Platio,
Aristoteles, S. Tomas de Aquino, Descartes, Kant, ¢ muitos outros),
obviamente seria por demais temerdria, e até insolente, uma incursio
por problemas que sO ao métier do Arquitecto dizem respeito e para os
quais careco de qualificaco. Assim sendo, ao apresentar o livro do meu
ilustre colega, cingir-me-ei apenas a uma brevissima analise da no¢ao de
“tipologia”, em cuja tematiza¢io se joga, em meu entender, a relevancia

¢ a originalidade da obra em apreco.

Circunscrita a esfera da minha apresentagio, tomo como ponto de par-
tida um excerto daquele que me parece ser o capitulo-chave da primeira
parte da obra, precisamente intitulado A pertinencia do conceito de tipo,

que passo a citar:

«As alteracoes introduzidas pelo arquitecto <na fase do projecto>
reportam-se forcosamente a um codigo vigente, mesmo que ele nio
seja explicito. <Trata-se de um> conhecimento transmitido mais pe-
los procedimentos, habitos ¢ modos de operar do que por regras
explicitas (...). Neste sentido, o auxilio que as tipologias podem
aportar ao projecto verificar-se-4 tanto no aspecto criativo quanto
no probabilistico (...) at¢ ao grau de complexidade possivel de siste-
matizar, <envolvendo os dominios> deontologico, moral e politico.
(...) <Tal> processo (...) faz deslizar os problemas da arquitectura

para o dominio da semantica, dos aspectos nao mensuraveis, da
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capacidade relacional e da compreensio do significado das for-

mas, (...) <enfim> de um sentido figurativo (...) do imaginario (..)».
(pp- 52-54)

Para captar o alcance da nocio de “tipologia” em toda a sua amplitude,
gostaria de comegar por interrogar o conceito Nao numa perspectiva
demasiado directa ¢ perpendicular, mas por aproximaciao obliqua e
indirecta ao emprego linguistico do termo “tipo” no nosso discurso ha-
bitual. Ao contrario do que possa parecer, o propdsito nio se encontra
isento de dificuldade. Com efeito, do ponto de vista de uma fenomeno-
logia do linguajar quotidiano, pergunto-me: que sentido comum podera
1igar a fisionomia semantica de expressdes como, por exemplo, “aquele
tipo que ali vai” (cujo emprego pode indicar a percepcio difusa de uma
identidade que tanto pode ser encarada como “indeterminada” mas
também como “pouco recomendavel”); ou “ser de tipo x, y ou z” (cuja
utilizacdo pode visar em multiplos contextos a captagio viva de uma
caracteristica, de um modo ou de um estilo), ou ainda «ser tipico de...»
(cujo uso pode comportar o vislumbre imediato daquilo que ¢ proprio,

singular e tnico de algo ou de alguém)?

Talvez uma auscultacio da ressonancia etimologica da palavra “tipo”
possa lancar luz sobre o seu significado, procurando reunir e estabilizar
numa espécie de puzzle alguns dos seus sentidos mais dispersos, flutuan-

tes ou até evasivos.
Etimologia de “typos”

Por mais controversa ¢ inconclusiva que seja a posi¢ao dos linguistas

sobre a génese da palavra “tipo”, e nio interessando, para o caso, entrar

numa querela em face da qual o esclarecimento em curso nada lucraria,

nio deixa de ser curioso o facto de a origem do termo em causa resul-
P . !

tar ndo do contributo univoco de uma forma verbal apenas, mas da

confluéncia de dois verbos gregos com recorte semantico distinto: com

efeito, se a formagio da palavra deve muito
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1. por um lado, a forma verbal typro, que significa originariamente “fe-
rir algu¢m” com um objecto contundente, “golpear”; tambem ¢

verdade que,

2. por outro lado, a sua origem nio deve menos a forma verbal typoo,
que significa originariamente formar, figurar, modelar, escupir,

gravar.

Esta origem ambivalente explica, em parte, a razio pela qual se torna
problematico o intento de isolar um nicleo estavel de significacio que
satisfaca plenamente uma utilizacio linear ¢ univoca da palavra “tipo”.
Com efeito, a luz desse desdobramento inaugural, o termo typos recolhe
da ocorréncia verbal (1) typro os significados de incisio, ferida, cicatriz,
¢ portanto marca indelével, impressio digital, rasto ou pegada, baixo
relevo, cunho de uma moeda, a que se juntara mais tarde, no campo da
moral, a ideia de um “caracter ja formado” ao passo que, por influxo da
ocorrencia verbal (2) typoo, a palavra incorpora igualmente o significado
de forma, contorno, figura, estilo, molde, esboco, tracejado, passando
mais tarde a significar, na esfera moral da ac¢io humana, a ideia de um

estado disposicional aperfeicoavel.
Segundo o autor da obra que me cumpre apresentar,

«a arquitectura precisa destes reguladores — os Tipos — para que nio
seja abandonada ao capricho da fantasia ou a anarquia completa do
conjunto (...). O Tipo liga-se de forma natural a tradi¢do. Assim,
entre o vinculo aos preceitos e regras ou na <sua> acep¢do mimetica,
a palavra Tipo ¢ apropriada para designar certas caracteristicas do
edificio, a sua natureza ¢ os usos a que se destina, o seu caracter <e

eu atrever-me-ia a acrescentar a sua “per—sonalidade” (Capacidadc

para se “a-presentar-pelo-som”)>.» (pg. 21)

Em meu entender, se ¢ certo que a polissemia inerente ao termo “tipo”
parece tornar complexa e dificil (mas nio impossivel) uma desejavel es-

tabilizacdo conceptual, tal nao significa que isso tenha de transportar
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consigo uma maldi¢io; bem pelo contrario, essa polivaléncia de sentido
pode traduzir-se numa béngio, ja que nela se abre um espaco media-
cional onde a modelacio tipologica revela simultancamente um alcance
prospectivo na planifica¢io da Ac¢ao humana e um desenlace resolutivo
na explicitacio dos seus resulcados. Estou em crer que ¢ por esse moti-
vo que, ao citar directamente Aldo Rossi [La Arquitectura de la Ciudad
(1969), Barcelona: Gustavo Gili, 9%ed., 1995, pg. 80, n. 8], Francisco Paiva

entende como incontornavel o desafio que lanca ao leitor:

«O problema da tipologia nunca foi tratado de forma sistematica

. ! . . ! . .
com a amplitude necessaria. Hoje esta surgindo nas escolas de arqui-
tectura e conduzira a bons resultados. Desde logo estou convencido
que os proprios arquitectos, se desejam ampliar ¢ fundamentar o
seu proprio trabalho, terdo que ocupar-se novamente de assuntos

desta especie» (pg. 51).

Ora, um dos aspectos dignos de realce da obra Auditdrios: Tipo e Morfologia
reside no facto — a meu ver particularmente estimulante ¢ original - de
0 autor enraizar a no¢do arquitectonica de “tipo” nio apenas no plano
optico da distribui¢ao visual da materia “no” espago (onde seria mais
obvia e expectavel a sua aplicacio morfologica), mas também no plano
auditivo da modelagio actstica “do” proprio espago (limiar particular-

mente complexo, mas por isso mesmo muito mais provocador).
0 teatro grego como tipo do tipo

Ao consumar a dificil mediacio entre os paradigmas visuais da drama-
tizacao cénica e a morfologia da escuta, sem a qual se¢ torna impossfvel
induzir no espectador uma catarse da ac¢io, o teatro grego “tipifica” de
forma historicamente bem sucedida 0 modo como a no¢io de “tipo” as-
segura nio tanto um padrdo mimetizavel para os teatros que hao-de vir
a ser construidos, mas uma provocagio originaria a todas as formas de
propiciar ¢ potenciar a experiéncia da escuta, independentemente de se

encontrarem arquitecturalmeme materializadas num ancestral teatro a
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céu aberto ou num sofisticado auditorio contemporanco. Em qualquer
dos casos, o teatro grego assume-se como “proto-tipo” do enlace entre a
sensacdo estetica de ver o que se faz em cena e o pressentimento ctico de
que aquilo que cada um deve fazer depende nio “do que” mas “do modo

como” a escuta dramatﬁrgica for experienciada.
Refere a propésito o autor da obra que se apresenta:

«O teatro do Epidauro, na Grécia, construido em marmore com
notavel precisio geométrica, ¢ um exemplo paradigmatico como
uma grande assembleia pode ser concentrada numa concavidade,
proporcionando simultaneamente uma eficaz experiéncia social (...)
visual (...) e actstica (...). A falca de invélucro, de aspecto exterior
ou fachada, esta obra nio Chcga a ser propriamente um edificio,
pelo contrario tende para a esséncia mesma do espaco ao conser-
var essa ambiguidade entre a circunscricao fisica de um lugar ¢ a
continuidade territorial. E por assim dizer uma arquitectura (..)
monumental que coloca a dificil questao <o tipo de questdes que
apraz a filosofia, diria eu> sobre a esséncia espacial da arquitectu-

ra.» (pg. 46)

Percebe-se que Francisco Paiva conceda uma énfase particular a essa
vertente “proto—t{pica” do teatro grego. Associado a ciclica suspensao
das rotinas do trabalho no dia-a-dia, o teatro, enquanto acontecimento
essencialmente festivo, instaura um outro tempo, o da narrativa miti-
ca e o da consciéncia humana, vivenciado nio tanto como uma pausa
“no” quotidiano vivido, mas como via transfiguradora “da” propria vida
quotidiana. Ao contrario da producio dramaturgica actual, nio ha
qualquer ruptura fisica entre a encenacgao e a assisténcia. Tal continui-
dade do espago cénico era basicamente assegurada por dois elementos
arquitecturais decisivos: a circularidade ¢ a estrutural abertura para
cima e para os lados. Nao ha muros exteriores nem tectos a encapsular
0 evento dramattrgico. Por outro lado, a orquestra, inicialmente com-

prometida com o designio propulsor da accio, encontrava-se disposta
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de forma circular, ao passo que as bancadas, tirando partido da morfo-
logia dos flancos das colinas, formavam um hemiciclo, a bem dizer uma
especie de dispositivo auricular em ponto grande, com o claro objec
tivo de potenciar em cada ouvinte em particular o efeito panoramico
da encenagio. A tipologia arquitectural do teatro grego encontra-se,
por conseguinte, mediacionalmente estruturada para viabilizar a co-

-originaria vinculagio entre olho e ouvido.

Ora, importa lembrar que aquilo que hoje em dia concebemos como
espaco cénico concentra organicamente a frontalidade da ac¢io num
estrado ligeiramente erguido do solo, conjugando a representa¢ao com
o espaco onde o publico se acondiciona de modo tendencialmente rec-
tilineo e por vezes descontinuo em areas nitidamente demarcadas como
plateias, galerias ou camarotes. Nada disso encontramos no teatro gre-
go: al o €spago cénico ¢ curvilineamente coeso na sua volumetria, o que
possibilita a relagﬁo analégica entre o que esta a ser representado eo
publico e, por via disso, a relacio introspectiva de cada espectador con-
sigo proprio e a relagio comunitaria dos espectadores entre si. Trata-se,
para alem disso, de um teatro de limiares, construido entre os espacos
periféricos reservados para as sepulturas e o epicentro da malha ur-
bana materializado no palacio; preferencialmente assente nos flancos
das colinas e a c¢u aberto — melhor dito, aberto-para-o-céu — tudo se
orientava para a amplificacio religiosa de uma narrativa transfigura-
dora (amplificagio essa redobrada pela capacidade de ressonancia da
mascara) ¢ ndo tanto para a captura puramente emocional e subjectiva

da intriga num espaco enclausurado.

Nio sendo, de facto, gregos, na verdade tornamo-nos “gregos” nio tanto
pelo fascinio coreografico e litdrgico das suas representagdes teatrais,
mas sempre que reavivamos a capacidade para induzir uma certa or-
dem na alma da cidade (e na cidade da alma, como diria Platio) nio so
atraves daquilo-que-vemos mas também da forma-como-ouvimos. Um

dos indiscutiveis méritos da obra de Francisco Paiva reside justamente,
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a meu ver, no sugestivo esfor¢o tedrico de enraizar numa reflexio fun-
damentada sobre a morfologia dos auditorios a intuicao segundo a qual
mais do que um “tipo” a imitar, o teatro grego apresenta-se cOmo um
“proto-tipo” desafiador, quer dizer uma “pro-voca¢io” que faz pensar

naquilo que faz ver e ouvir. Cito o autor:

«Imposto pela necessaria capacidade do edificio resistir aos flu-
x0s, proporcionar uma liberdade de movimentos controlada e ser
condi¢io de sociabilidade, podendo mesmo estabelecer uma Rede
de relagdes, o sentido estruturalista do Tipo (...) depende tanto da
forma como da prestagio em circunstancias determinadas. <citan-
do Hertzberger> Um anfiteatro (...) ¢ capaz de incitar diferentes
usos em diferentes circunstancias, durante as quais (...) como forma
se mantém tdo presente ¢ disponivel como sempre esteve, (...) per-
manecendo reconhecivel. A sua forma esta continuamente aberta a

novas interpretacoes e, consequentemente, a NOVos desempenhos.»
(pg- 45)
Mediagao tipoldgica e acc¢ao discursiva

A partir do exposto, sio cinco as propriedades mediacionais do con-
ceito de Tipologia que, em meu entender, determinam um dos vectores
reflexivos mais relevantes na obra de Francisco Paiva sobre a morfologia
dos auditorios: 1. personalidade (na manifestacio) 2. indutividade (na
abordagem), 3. plasticidade (na adaptacio), 4. diferenciagio (na coerén-

cia), 5. prospectividade (na planificagio).

A questdo que pretendo levantar agora — ¢ com a qual terminarei a
minha alocu¢io — prende-se com o intuito de perceber até que pon-
to as cinco variaveis apontadas adquirem uma peculiar densidade na
esfera pratica da Acgdo. Trata-se, com feito, de compreender em que
medida o agir humano comporta, ao nivel da tomada de decisao éti-
ca, a modelacio de um esboco que, do ponto de vista propedéutico e

prospectivo, contenha a rigorosa nitidez de uma marca ou de uma figu-
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racio, sem comportar, todavia, a rigida exactidao de uma pura forma,
de uma abstraccio. A semelhanga da “maqueta” preparatdria de uma
cria¢do arquitectonica, quer-me parecer que, em contexto decisionario
critico, a razdo pratica nio pode prescindir da capacidade tipologica
e esquematista para “esbocar” um problema, procedendo a uma pro-
gressiva depuracdo e a um gradual ajustamento dos seus componentes
organicos, metodologicos e conceptuais, até a explicitacio do resultado
final, através da mediagio poiética da imaginagio. Nesse sentido, nio
¢ de estranhar que, segundo Aristoteles, a praxis politica (nivel onde se
intensifica o circuito ¢tico que urde a ac¢io humana desde a capacida-
de electiva ate a faculdade deliberativa) possa exibir o titulo de saber
“arquitectonico”™ relativamente a todos os restantes saberes cabe-lhe,
com efeito, desempenhar um papel directivo na orienta¢io para aquilo
que constitui 0 bem tltimo e, consequentemente, a finalidade suprema
da existéncia humana em comunidade, ou seja uma vida boa cuja con-
sumagdo plena nio se confunde empiricamente com a efeverscéncia de

uma boa-vida...

Para realizar tal vocacio arquitectonica, nio basta, porém, ao agente
criar as condi¢des certas para o conhecimento do bem supremo; impor-
ta igualmente propiciar os meios acertados para o realizar: semelhante
a avaliacdo estocastica de um arqueiro em face de um alvo, consegue-
-se realizar melhor o bem dltimo fixando os olhos nele e apontando na
sua direccdo, no suposto que o bem nio ¢ apenas “o que pode ou deve
ser conhecido”, mas também, e sobretudo, o que “deve poder ser rea-
lizavel”. Nesse sentido, uma vida ¢tica dotada de racionalidade pratica
deve comportar uma capacidade esquemidtica para, através da media-
¢io tipologica do que se quer, do que se pode e do que se deve, ligar a
norma universal ao caso particular de forma suficientemente modela-
vel, flexivel e adaptativa, impedindo que a ac¢io se desmembre numa
grelha pre-estabelecida de formalismos e procedimentos ou se enrede
numa meada caotica de detalhes casuisticos. Tudo concorre, portanto,

para que a Ac¢do humana tenha de comparecer sem disfarces para dar
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razdes de um metodo atraves do qual ela se torna discursiva nos limites
da experiéncia vivida: é nesse limiar que o acto decisionario realiza uma
mediacio poictica entre universal e particular, entre meios e fins, com-
binando rigor cientifico e habilidade pericial sem, todavia, se converter

- A . / . ..
em ciencia exacta ou em tecnica espeaahzada.

O papel da imaginagio revela-se, portanto, crucial neste dominio. No
acto decisionario nio se trata propriamente de idealizar a ac¢ao, mas de
imaginar o quadro em que vai ser explicitada, tirando partido do efeito
indutor de uma espécie de encenagio topolégica da experiéncia vivida.
Na verdade, ¢ através dela que a razdo pratica concebe e planifica pros-
pectivamente em esbo¢o uma figuragio de contornos suficientemente
nitidos para garantir a coesdo da ac¢io ¢ o reconhecimento do agente
que nela se revé, mas nio demasiadamente rigidos para comprometer
a sua aproximacido a multiplicidade e variabilidade das sitcuacoes que

enfrenta.
Conclusao

Para concluir este breve périplo em torno da apresentacao da obra de
Francisco Paiva «Auditorios: Tipo e Morfologia», permitam-me que solicite
a comparéncia “tipologica” da voz inconfundivel e autorizada de Roland

Barthes [in O ¢bvio e 0 obtuso, Lisboa: Ed. 70, 1984, pp. 2or-211:

«Ouvir é um fenémeno fisioldgico, escutar ¢ um acto psicoldgico. E
possivel descrever as condi¢des fisicas da audicio (...) pelo recurso
a acustica ¢ a fisiologia do ouvido; mas a escuta nio pode definir-
-se sendo (...) pelo seu designio. (...) Construida a partir da audicio,
a escuta ¢, do ponto de vista antropologico, o proprio sentido do
espaco ¢ do tempo, pela captura dos graus de afastamento e dos
regressos regulares da excita¢io sonora. (...) Para o homem - coisa
muitas vezes subestimada — a apropriacio do espaco ¢ também ela
sonora. (...) Morfologicamente (...) a orelha parece ser feita para a

captura do indicio que passa: ela estd imével, fixa, erguida, como

126 Cultum. Excursos de Hermenéutica, Politica e Religido



um animal numa emboscada, como um funil orientado do exterior
para o interior, recebe 0 maior numero de impressoes e canaliza-as
para um centro de vigilancia, de selecc¢io e de decisao; as pregas,
as curvas do seu pavilhido, parecem querer multiplicar o contacto
do individuo com o mundo (...), submetendo essa multiplicidade
a um percurso de triagem: porque ¢ preciso (...) que o confuso e
indiferenciado se torne distinto e pertinente. (...) A escuta estd en-
tao ligada (...) a uma hermenéutica: escutar ¢ por-se em postura de
descodificar o que ¢ obscuro, confuso ou mudo para fazer aparecer
na consciéncia (...) o que ¢ vivido (...) e intencionado como escondi-
do, <colocando> em relacio dois sujeitos. Mesmo que a posicio de
escuta seja pedida a toda uma multidao (...) a injuncio de escutar ¢
a interpelacdo total de um (...) contacto intersubjectivo quase fisico
(..): «escute-mel» passa a querer dizer «toque-mel», «saiba que eu
existo!», conduzindo a uma intcrlocugﬁo na qual o siléncio do que
escuta sera tdo activo quanto a palavra do locutor: a escuta fala,

poder-se-ia dizer...».

Embora a obra que tive o privilegio de apresentar nido vise responder
imediatamente a formulacio barthiana, nela Francisco Paiva expde uma
tese de grande interesse “arquitecténico” paraa filosofia pra’tica: a ex-
periéncia perceptiva da forma visual depende em boa medida da forma
como a vivéncia da escuta modela tipologicamente a forma humana da

percepcao estética e da decisio ética.
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DA BELEZA DO DISCURSO
AO DISCURSO DA ACCAO: AS RAIZES
GREGAS DA ORATORIA E DA RETORICA

Prologo

<S> &1 8 heimeTau, 6 v meiocwpey D (...)
<P> Kai §0vauc®’ &v (...) weloat ui) dxodovrags
<G> Ovdapa (...)

<P> Q¢ oty uy) drovoouévey, olitw dtavoelobe *

1. No principio era o ldgos: a morfogénese da ora-
toria e da retorica

A arte, na sua primordial e mais estruturada cons-
ciencializacio, ¢ filha do génio grego. Convém,
todavia, em abono da verdade, nio repousar im-
pavidamente nessa comoda proclamagio, se nio a
quisermos ver transformada num indesejavel truis-
mo. A visdo artistica dos Gregos deflagra inicialmente
como vivenciado talento criativo, e nio tanto como
resultado previamente planificado de uma idealiza-
clo estética, como habitualmente somos induzidos a
pensar. Seja como for, nunca ¢ demais insistir nesta
primordial criatividade grega para explicar por que
razio as suas mais elevadas produc;()es artisticas niao
dependem apenas de uma desobstruida aten¢io dos
sentidos, mas também, e sobretudo, da conexao inti-

ma entre os des{gnios d(l 1inguagem ¢ as emogées d(l

1. SOCRATES - «Ainda restara uma <saida> — a de vos convencer...»
POLEMARCO - «E poderieis vés convencer-nos, (...) se acaso nio vos
déssemos ouvidos?»

GLAUCON - «Claro que niol» (...)

POLEMARCO - «Entio nio vos ouviremos, mentalizai-vos disso»
[PLAT., Respublica, 327 c|: in Platonis Respublica, ed. Simon Slings,
Oxford Classical Texts, Oxford: Clarendon Press, 2003



alma. Quando nos referimos ao cardcter plastico de uma epopeia ou de
um poema, ou entio ao recorte arquitetonico de um dialogo ou de uma
peca dramartirgica, ndo nos estamos a referir ao efeito uniformizador de
um formalismo puro a que supostamente toda a criagio artistica grega
tivesse que estar vinculada, mas antes ao poder genesiaco da linguagem,
no interior da qual a arte se encontra investida do singular destino de

transformar formas vivas numa forma de vida.

A par da arte, a odisseia grega em demanda da forma exibe uma sin-
gular ctapa no mais promissor e cloquente testemunho do espirito
helénico: a filosofia. Apesar da disparidade, o foco de ambas (arte e fi-
losofia) mantém-se no essencial o mesmo. Com efeito, a semelhanca da
arte, compete igualmente a filosofia propiciar um tipo de percepcio
cuja finalidade tem em vista a ordem latente da vida do mundo e do
mundo da vida. Nio ¢ por mero acaso ou bel-prazer do destino que
0 povo grego se converte no primeiro povo filosofico por exceléncia.
Tal s0 foi possivel porque o logos que se oculta ¢ desvela na natureza
¢ 0 mesmo que permite urdir na mesma trama discursiva tanto a for-
ma tedrica de um pensamento, como a forma estética de uma criacio.
Gracas a0 10gos, a filosofia grega nao contém apenas, por conseguinte, o
elemento racional com o qual, no qual ¢ mediante o qual pensamos; cla
propicia também o horizonte perceptivo no qual a presenga de alguém
ou de algo, a manifesta¢do de um facto, a ocorréncia de um aconteci-
mento, disponibilizam o seu “cidos”, i.e. 0 seu “recorte”, o seu “contorno

ﬁgurativo”, numa palavra a sua "forma” ou “id¢ia”.?

Embora conscios do risco — mesmo que calculado — de incorrer em ge-
neralizacdes apressadas e simplificacoes forgadas, dificilmente podemos
escapar ao pressuposto de que a nog¢io de “forma” oferece uma chave
de leitura suficientemente eficaz para interpretar a biodiversidade da

cultura grega em todos os nichos do seu ecossistema espiritual, perma-

2. Cf. JAEGER Werner, Paideia. A formagao do homem grego, trad. Arcur Parreira, Sio Paulo:
Martins Fontes, 1995, 11-13
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necendo, por isso, tdo valida para entender v.g. o enlace mistico entre
a musica e a matematica em ambiente pitagérico, como para entender
a cumplicidade performativa entre a oratdria e a retorica em contexto
isocratico. Neste ultimo caso, ha, com efeito, muito para aprender dos
Gregos: a demanda pela forma que permite ao espirito humano apreen-
der os contornos tanto de uma teoria filoséfica como de um estilo
artistico, ¢ a mesma que confere a oratoria — e mais tarde a sua suprema
transﬁguragﬁo epistémica na retorica — um certo design cujo poder ape-

lativo exerce sobre nos, ainda hoje, um eficaz e irresistivel fascinio.
Vejamos em que sentido.

2. A palavra ao poder em Isocrates: a oratéria e a retérica na «edu-
cacao do principe»

Mantendo-se deliberadamente distanciada dos labirinticos meandros
do poder politico, parece quase inacreditavel que uma escola de forma-
¢do politica do tipo da de Isocrates tenha exercido profunda influencia
num mundo tdo impregnado pelo ideal democratico como era o dos
Gregos do sec. IV aC. Todavia, bastara a leitura atenta de um punhado
de alguns dos seus vinte e um discursos e nove cartas — designadamen-
te A Nicocles e Evdgoras — para vislumbrar o desafio de um problema
que, nesse contexto formativo, tinha forgosamente que assumir uma im-
portancia decisiva: o da possibilidade de a formacao culeural influir no

exercicio do poder mediante a educacio dos governantes.

Ora, nio ¢ no endeusamento de uma teoria abstracta, mas antes no
valor exortativo do exemplo historico e da experiéncia vivida que se
alicercam os pressupostos do pensamento politico de Isocrates e que ele,
em certo sentido, procura fundamentar. Apenas nesse quadro se per-
cebe o empenho isocratico em defender e exalear a cultura retorica. A
razao ¢ simples: ndo ¢ tanto a perfeicio moral da virtude, mas sobretudo
ao aperfeicoamento discursivo do poder politico que a cultura, insufla-

da pela reflexio filosofica, deve aspirar.
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A aspiracdo humana a posse de virtude constitui — ninguém disso duvi-
da — indeclinavel desafio de qualquer horizonte humano de realizacio,
pelo que seria injusto e ate absurdo criticar os esforcos pelos quais cada
um se empenha individualmente por atingir esse fim moral. O énfase
na cultura retorica nao pode, portanto, desacreditar a demanda moral
da existéncia humana, pela mesmissima razio que a riqueza, o poder
ou a inteligéncia também nio perdem méritos pelo mau uso que fre-
quentemente deles se faz. Mas a inversa também ¢ verdadeira: de nada
serve reputar de imoral o elogio da eloquéncia, se esta for encarada — ¢
¢ assim que Isocrates a considera — como um dom do 16gos cuja forca
criativa se manifesta culturalmente como caracteristica diferenciadora
da vida humana. E o uso da palavra que torna o ser humano digno da

sua humanidade.

A capacidade logdica de nos convencermos uns aos outros; de chegarmos
a um mutuo entendimento acerca de tudo o que queremos; de estabe-
lecermos acordos, pactos, contratos ¢ aliancas, no interesse reciproco
das partes livremente vinculadas; de nos fidelizarmos aos juramentos
publicamente professados, constitui, no fundo, o horizonte vital que
nos permite viver em comum, cooperando e interagindo socialmente de
forma politicamente organizada. E através do 16gos que nos juntamos
para debater e deliberar em vista de decisdes que interessam a todos, e
ndo apenas a uns quantos. E gragas a ele que estabelecemos leis e normas
em vista daquela ordenac¢io do que se considera justo ou injusto e sem
a qual serfamos incapazes de conviver uns com os outros. A capacidade

discursiva constitui, portanto, signo eminente da razio humana.

Se estivermos dispostos a compreender a notavel influéncia que a pe-
dagogia politica de Isdcrates exerceu sobre os seus discipulos, nio nos
resta outro remeédio sendo termos presente o pathos da solene proclama-
¢do da forca da palavra viva e criadora contra o palavreado que parece
impregnar toda a forca arbitraria e destrutiva. Esta concepgio isocrdtica

do discurso eleva a retorica muito acima da fasquia em que foi fixada
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pelos seus precursores. Até Isdcrates, a retorica estava condenada a de-
sempenhar um papel por certo util, mas nem por isso muito elevado
nem muito menos edificante, se nao pudesse oferecer mais do que aqui-
lo que alguns dos seus detractores estavam dispostos a conceder-lhe, a
saber uma rotina formal destinada a domesticar a turba ignorante e,
nesse sentido, perfeitamente talhada para a pratica da demagogia. O
esforco de IsOcrates centrar-se-a, portanto, em liberta-la do cativeiro
dessa obtusa e obnubilada opinidio dominante. Para ele, a verdadeira
esséncia da retorica nao reside propriamente na técnica, mais ou menos
habilidosa, de conduzir as massas, mas sim naquele no acto tao espon-
taneo e tao simples que todos os homens realizam diariamente, quando
v.g. meditam perante si proprios acerca do bem e do mal que os afecta.
Embora o comum dos mortais nao possa, no seu linguajar quotidiano,
distinguir artificialmente forma e contetido, pode, todavia, nesse acto
de discursividade interior, exercer uma capacidade de julgar que con-
siste em ponderar a decisdo acertada para cada situacio, seja ela banal

/. e
ou critica.’

E nesta epifania do 16gos que Isdcrates alicerca todo um programa le-
gislativo ¢ educativo, procurando reorientar a retorica num sentido
que o obscurecimento das inimeras conotacdes opinativas nio permi-
tia desocultar com inteira fiabilidade: a retorica deveria incorporar, a
partir de agora, o designio filosofico de uma reflexao acerca daquilo
que ela deve ser, a saber o melhor dos dons que poderia receber um
governante, um rei, enfim um pr{ncipe (se ndo nos causar urticaria este
anacronismo de travo maquiavelino). Para IsOcrates, esse dom — cuja
manifestacio deveria ser apurada e aperfeicoada como forma de “arte” —
deveria traduzir-se no exercicio de uma conduta discursiva por meio da
qual um monarca governaria da forma mais excelente uma comunida-
de politica. Firmemente ancorada numa ideia de justica — cuja urgente

realizagio ecoa na cultura grega desde Solon — a paidéia isocratica vé-se

3. Cf. Ibid., op. cic., 1117 ss.
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assim munida de uma pauta normativa capaz de avaliar a obra politica
de um governante, a0 mesmo tempo que lega a posteridade a topografia
teorica de um modelo a luz do qual a educa¢io de um principe deveria
ser orientada ndo para a realizacio de obras politicas, mas para a rea-
lizacio de uma vida politica como obra. Antes mesmo de Platio ter
tempo para explanar na Republica o impacto eidetico deste postulado,
Isdcrates procura ja realizar in vivo o designio que subjaz a esse impulso

progmma’tico.4

Mas em que consiste ao certo uma obra [ergon] politica? Isocrates con-
sidera decisiva a clarificacio desta nocio, visto que so o alvo final de
uma acgio discursivamente exposta pode, em tltima andlise, iluminar,
justiﬁcar e avaliar os contributos de cada momento, parte ou etapa na
conducido do processo até ao seu desfecho’ Escusado sera sublinhar a
importancia desta avaliagio ergonomica do poder, materializada num
conjunto de preceitos concretos que funcionam como princfpios acti-
vadores de qualquer poder politico. Para esse efeito, Isocrates filera e
depura, uma por uma, um conjunto de caracteristicas que fazem parte
da imagem tradicional de um monarca, transformando-as em sentengas
epigramaticas. Tais instru¢des comportam a qualidade formal de um
procedimento discursivo cuja racionalidade nao decorre de uma dedu-
cao 16gica rigidamente observada, mas segue predominantemente um
fluxo indutivo de preceitos cuja interligacio se intui de maneira natural.
Com efeito, apesar do tom exortativo em que os conselhos politicos se
parecem segmentar e dispersar, subsiste um nexo interno e unificador:
gracas a ele, tudo se articula ¢ converge para formar a imagem de um
governante retoricamente educado para ser coerente nio com as vir-
tudes que foi moralmente adquirindo e somando, mas em funcio das

decisoes ¢ticas que tiver discursivamente de modelar em vista dos va-

4. CE Ibid., op. cit., 1122-3
5. Cf. ISOCR., Ad Nicoclem, 9: in ISOCRATES. Orationes et Epistulae, ed. Basil Mandilaras,
Muenchen: K. G. Saur Verlag, 2004
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lores professados, das promessas feitas ¢ dos objectivos programados.

Nada melhor do que dar voz ao texto isocratico:

Considera como tua guarda pessoal mais segura a vircude dos teus
amigos, a benevoléncia dos cidadaos ¢ a tua propria consciéncia.
Preocupa-te com a economia dos teus subditos e convence-te de que
os que gastam o dinheiro sem proveito esbanjam a tua fortuna, ao
passo que os trabalhadores aumentam a tua riqueza. Faz com que
a tua palavra seja mais certa do que as juras dos outros. Cura os
cidadiaos do seu continuo receio e nio os tornes seres dominados
pelo temor (...), pois se os viras contra ti, também tu, mais tarde ao
mais cedo, te viraras contra eles. (...) Ndo tomes por modelo quem
possui 0 maior poder, mas sim quem melhor sabe usar o poder que
tem. (...) Nao escolhas para amigos homens cujo convivio mais te
agrade, mas antes os que te ajudam a governar melhor. (...) Escolhe
os que irdo tratar dos assuntos publicos de que ndo te podes ocupar
pessoalmente, com a consciéncia de que serds tu o responsavel por
todos os seus actos. (...) Deixa que se exprimam livremente os que
tém o corac¢io [a mente] no seu lugar ¢ assim teras homens que te

ajudardo a ver claro onde tiveres duvidas. ¢

[socrates consagra, no fundo, uma nova forma literaria cuja fama have-
ria muito mais tarde de ganhar lastro no nicho literario medieval de um
género de obras de aconselhamento poHtico, habitualmente intituladas
“espelho do rei” [sepeculum regis]. Posta ao servico das concepcoes educa-
tivas da escola isocrdtica, a nova arte retorica — ou melhor dito, a nova
forma de uso da arte retérica — traduz uma ideia partilhada pelos gran-
des educadores do tempo, por mais que estes pudessem divergir entre
si quanto a esséncia da cultura: todos sio unanimes em admitir que a
verdadeira cultura deve proporcionar a0 homem nio apenas uma mera
acumulacido erudita de aprendizagens, mas habilita-lo a discernir ¢ a

saber tomar decisoes acertadas. Por isso mesmo, tanto a evidenciagio

6. Ibid., op. cit, 9; 21-28
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publica do saber como a polemizacio tedrica dela decorrente, deviam
ser preteridas — ou no minimo utilizadas como Coadjuvzmtes — em favor
de um tipo de educacio que assumisse a retorica como pedra de toque
de uma solida formacio do espirito. Seria pedir demais? Talvez nio,
partindo do principio que, como ate¢ os proprios filosofos acabam por
reconhecer apos interminavel e extenuante discussdo teorica, o que, em
ultima analise, verdadeiramente importa acaba, mais cedo ou mais tar-

de, inevitavelmente atestado no discurso da acgio.

3. 0 poder da palavra em Platao: a tensao erotica entre retorica e
filosofia

Descontando algum atrevimento, poder-se-ia sustentar que o escrutinio
psicolégico das paixdes € 0 exame critico dos conceitos constituem os
ingredientes indispenséveis de toda a retdrica. Com efeito, torna-se facil
perceber que, sem o desenvolvimento destas duas dimensdes, nio ha
literatura ou oratéria que possam gerar aquela centelha de convicgao ca-
paz de produzir no leitor ou no ouvinte o correlativo efeito de atracgio.
Nem os recursos técnicos da linguagem, nem tao-pouco um manual de
retorica, podem de forma alguma suprir essa prévia formagio psicologi-
cae conceptual. Ora, foi para equacionar até as ultimas consequéncias
o problema da retdrica e para deixar perfeitamente testadas e assentes
as multiplas conjecturas de Platdo sobre essa matéria, que a encena-
cao filosofica do didlogo Fedro exibe o seu gesto mais desconcertante e

promissor./

Duas partes da obra dividem entre si 0 exame da questio fundamental:
o que torna atracnte um discurso? A que se deve a forca arrebatadora
que o habita? Para tentar esclarecer o problema, cabera a primeira parte
do dialogo proceder ao exame do significado de eros, a fim de propiciar
0 acesso 4 compreensio do que torna “erdtico”, isto ¢ atraente e desejd-
vel, um discurso. Para o efeito, Platio recorre a leitura e a critica de um

7. CE.JAEGER Werner, Paideia..., op. cit., 1256
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discurso de Lisias, tomando este como paradigma do brilhante orador
que procura aperfeicoar a sua eloquéncia dedicando-se ao estudo da re-
torica. Ao lancar mio de Eros, divindade que tutela o impeto da paixao
¢ do desejo amoroso, Platdo unifica simetricamente dois pontos de vista
conexos: por um lado, procurando mostrar como a partir de uma visao
distorcida sobre o verdadeiro significado de eros (como era a de Lisias)
¢ possivel tratar o tema muito melhor do que ele o trata; por outro lado,
procurando evidenciar em que termos deve o problema de fundo ser
colocado, partindo do conhecimento do que ele implica na verdade e
nio daquilo que ele parece insinuar a primeira vista. A segunda parte do
dialogo, por seu turno, oferece um desenvolvimento tematico mais den-
so e ramificado, comecando por expor alguns equivocos dos modelos
de retorica vigentes no tempo, para seguidamente apresentar Socrates
e a sua dialéctica como o “eros” de uma retdrica verdadeira, deixando
em suspenso, contudo, o problema de saber se alguma vez sera possivel
clevar a retorica a um nivel dialéctico tio depurado. O périplo dialogi-
co, ndo termina sem que antes se teca um rasgado clogio ao mestre de

14 . ! 8
retorica [socrates.

Escusado sera dizer que os inesperados — ou talvez nem tanto assim,
pelo que ja se aduziu — elogios tributados a Isdcrates ao cair do pano
do dialogo revelam mais do que uma oportunista deferéncia (socrati-
co-) platonica ao experimentado e reputadissimo mestre ateniense de
retorica: POT maiores que sejam as reservas que nos levanta o seu tom
laudatério, tais elogios revelam ate que ponto Platdo ja nio se debate
apenas com a estabilizacdo teorica do significado da retorica em si mes-
ma, mas, para além disso, com a possibilidade de ela poder ser ensinada.
Uma coisa ¢ certa, a forma como, no Fedro, o pivor do dialogo (Socrates,
sempre cle...) se desembaraca dos sucessivos impasses para gerar novas

aporias ¢, através destas, novas possibilidades de intensificacio do pro-

8. Cf. PLAT., Phaedrus, 279 A: in Platonis Opera, I-V vols., ed. John BURNET, Scriptorum Clas-
sicorum Bibliotheca Oxoniensis, Oxford: OUP, reimpr. 1961-65
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blema, dd-nos boas razdes para acreditar que a propria posicao de Platao
face a retdrica nao foi linear e constante, mas sofreu sucessivos ajus-
tamentos. E verdade que Platio no didlogo Gérgias concebe a retdrica
como ilusoria consagracao de um saber CUjo travejamento Nao se apoia
na verdade mas antes na mera aparéncia. Todavia, 0 mesmo Platio que
na urdidura narrativa da maior parte dos seus dialogos — para nio dizer
todos — aplica de forma tdo genial a oratdria do seu tempo, nio pode
agora dar-se ao luxo de rebaixar a retdrica a uma disciplina despojada de
qualquer interesse, sem com isso colocar em causa os dotes oratorios que
cle mesmo empenha no esforco de modelar o melhor modo de pensar a

forma a mais bela forma de o dizer.

Nada ha para estranhar, portanto, que ao polarizar a discussio sobre
a retorica em torno do problema do eros em concreto, Platio procu-
re domiciliar no mesmo horizonte discursivo a expressio da forma e o
contetudo de verdade E certo que alguns dos ilustres representantes
da tradicdo escolar retorica ja tinham advertido para o dificil manejo
desse tema, porém, verdade seja dita, nunca conseguiram domind-lo na
sua esséncia; Platdo, ao contrario, pega no tema, diverte-se um pouco
com ele, explora-lhe 0 ambivalente jogo de luzes e sombras e, sem dar-
mos por isso, arrasta-nos através de uma subtil enredo retorico para
as profundezas da busca pela esséncia do eros, oferecendo-nos, no fim,
um desenlace onde, paradoxalmente, poe a nu as limitacdes da propria
construgio retorica. Partindo da distin¢io entre “discursar belamente”
¢ “discorrer bem”, importa, de uma vez por todas, lidar com o no gordio
do dialogo do Fedro: ate que ponto saber exprimir bem ¢ belamente um

pensamento implica necessariamente o conhecimento da verdade?

E justamente nesta encruzilhada que se bifurcam os caminhos da educa-
cdo retorica e da formacio filosofica. Usando Socrates como autorizado
mensageiro desse momento paroxistico, Platdo nega a retorica a pre-

tensdo de se erigir como “arte” no pleno sentido da palavra; quando

9. Cf.Ibid., op. cit., 259 E
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muito, considera-a uma simples rotina linguistica, desprovida de qual-

10

quer ligacio material a realidade.” Para se arvorar em “arte” plenamente
consciente do seu estatuto, ndo resta a retorica outra saida sendo a de
ter de se apoiar no conhecimento da verdade. Ora, a retorica costu-
ma ser indolormente definida como a arte de convencer os homens em
contexto deliberativo ou judiciario, num cenario agonistico em que a
palavra controla o medir de for¢as entre a afirmacio e a objeccio, a ar-
gumentagio ¢ a réplica, a assertividade e a refutacio, a tese ¢ a antitese.
Tudo bem, nada a obstar quanto a isso... O problema ¢ que esse modelo
binirio de posi¢io e contraposicio nio esgota todas as possibilidades
discursivas da vida real. Com efeito, segundo Platio, ele manifesta-
-se também no fluxo quotidiano de todos os pensamentos e discursos
humanos, fundamentando-se, em tltima analise — e esta reviravolta ¢

surpreendente —na capacidade dC comparar tudo com tudo.“

Ora, ¢ basicamente ao nivel do emprego dos recursos da comparacio,
da analogia ¢ da metafora que, em definitivo, a retorica faz valer as
suas mais elevadas prerrogativas, tornando eficaz o efeito de sedugio e
de persuasio comunicacional. E o conhecimento do dispar ¢ do seme-
lhante que serve de pedra de toque a qualquer definicao logica de um
objecto. E mesmo supondo que o objetivo supremo de um orador fosse
o de enganar por via da retorica todo um auditorio, induzindo-o em
erro mediante 0 manejo da aparéncia e da ambiguidade, mesmo assim,
o agente da farsa teria necessariamente de pressupor um conhecimento
exacto dos termos empregues na Contrafacgio discursiva, pois SO assim
poderia mobilizar a aten¢io dos visados quer para o grau de consis-
tencia interna do discurso, quer para os diferentes graus de similitude
entre as coisas nele visadas. Quer dizer, sem a irredutivel presenca de

uma “forma” objectiva, ¢ impossivel ver claro aquilo acerca do qual se

10. Cf. Ibid., op. cit., 261 A ss.
1. CfIbid., op. cit., 261 A-D
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pode induzir concordancia ou divergéncia, ainda que com o propésito

de enganar.”

Posto isto, toda a mestria pedagégica a que um retorico recorre para
incutir a arte que maneja aos scus discipulos (ou, enquanto professor
disso, para transmiti-la como “compcténcia” aos seus alunos, em registo
mais didascalico) nio pode esgotar-se no ensino pura e simples de uma
tecnica oratoria. Na melhor das hipoteses, esta constituiria, por assim
dizer, a parte propedéutica da retdrica; ja quanto a retorica in actu exer-
cito et signato, convira sempre lembrar que ela nao representa um fim em
si mesma ¢ por si mesma, visto que todos os recursos mobilizados para a
arte de bem falar, embora indiscutivelmente valiosos para uma desejavel
¢ eficaz ordenagio do discurso, nao chegam para ensinar a algu¢m a arte

de convencer.

Sejamos claros: para sobreviver a retorica tem de aliar-se a filosofia, na
medida em que tal alianga ¢ o tnico meio que lhe permite articular for-
ma expressiva e contetdo veritativo no mesmo horizonte logéico. Mas

sera que, apos esse enlace, ainda lhe podemos chamar recorica?

4. 0 discurso “da” ac¢ao em Aristoteles: a sublimagao retérica da
eticidade

Para encerrar este périplo reflexivo, ndo serd de todo descabido oferecer
aquilo que considero ser uma abordagem nio convencional da retori-
ca aristotélica. Nesse sentido, em vez de nos confinarmos ao tratado
da Retorica a fim de, a luz daquele vulgarizado trinomio logos — pathos
— ethos, extrair as implicagées éticas da arte de persuadir, tentaremos
percorrer um caminho inverso, ou seja sondar o efeito retorico de um
agir que se pretende ético, socorrendo-nos para o efeito do tratado Etica
a Nicémaco. A hipétese a erguer éa seguinte: o que tornara convincente,

ﬁ:ivel ¢ CTCd{VGI — por outras pa]avras, gerador d€ COT]VngﬁO, merecedor

12. Cf. Ibid., op. cit, 262 A ss.
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de confianca e digno de credito — o discurso vivido de uma decisao hu-

? Poder-se-4 1 srica da aceao?
manaf roder-s¢-a, nNesse €aso, postu ar uma retorica da acgao.

Acompanhando a analise aristotclica sobre os limites da argumentagio
dialéctica [seja ela examinativa (de tipo assertivo ou refutativo), argumen-
tativa (de tipo esclarecedor ou eristico) ou persuasiva (de tipo judiciario,
deliberativo ou epidictico)], nio ¢ dificil perceber em que sentido a arte
da persuasio se inscreve num limiar performativo onde a racionalidade
teorica se entrelaca discursivamente com a racionalidade pratica. Ora,
¢ precisamente nesse intervalo critico que se torna possfvel deliberar,
ponderar e decidir nao acerca do que ja se sabe, mas em vista do que ¢
“imprevisivel” e “incerto” e, portanto, ontologicamente “indeterminado”
[hos epi to poly].® Por outro lado, ¢ precisamente porque o problema se
instala nesse limiar critico, importa desde ja antecipar prospectivamen-
te que a arte retorica nio se encontra a salvo da possibilidade de nela se
infiltrar a perturbante ambiguidade entre intuito persuasivo e intento

manipulacorio.

Posto isto, cabera segundo Aristoteles, ao individuo prudente [phroni-
mos|'* oferecer a media¢do paradigmatica de um texto vivo perfeitamente
1egl/vel e apto a persuadir Nao necessariamente por aquilo que diz, mas
pela “forma” de “se dizer” quando lida decisionariamente com a contin-
géncia.’” Nesse sentido, o seu agir nio ¢ para ser mimeticamente decalcado
por causa daquilo que ele ¢, mas poicticamente seguido na forma como ele
produz e segue uma boa delibera¢io, apds ter ponderado e elegido a me-

lhor opc¢io de entre todas as alternativas em jogo. Quer isto dizer que o

13. Vide a propdsito ZINGANO Marco, «Deliberagio e indeterminagio em Aristdteles», in
Estudos de Etica Antiga, Sio Paulo: Discurso Edicorial, 2007, 241-276; WINTER Michael, «Aris-
totle hés epi o polu relations and a demonstrative science of ethics», in Phronesis 42 (1997) 2,
163-189

14. CE. ARIST., Ethica Nicomachea, 11, 6, 1106b 36 — 11072 8: in Aristdteles. Etica a Nicémaco, ed.
Dimas de Almeida, Lisboa: Edi¢oes Universitarias Lusofonas, 2o12

15. Vide a propdsito GLIDDEN David, «Moral vision, orthos logos, and the role of the phroni-
mos», in Apeiron 28 (1995) 4, 103-128
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acto decisiondrio de moldar uma boa deliberac¢io assume no individuo

rudente o “eidos”, i.e. a forma, de um paradigma indutor de eticidade.
P ) ) p g

Com a filosofia pratica de Aristoteles, assiste-se, por conseguinte, a uma
especie de ethical turn que consiste, em contexto grego, na superagio de
um modelo de “mimetismo moral” fixado no prestigio divinizado de
um heroi, para um modelo de “atestacio ¢tica” cujo valor testemunhal
se abre ao design de uma acgdo, suscitando admirag¢io mobilizadora e
empatia relacional através de um desejo nio de decidir ser tal e qual
alguém ¢, mas de decidir fazer do modo como ele faz a decisio que
toma. Pelo seu recorte “manufactural”, 0 modo como o individuo pru-
dente delibera em contexto decisionario converte-se num explicicador
fenomenologico e num aferidor fiduciario da ac¢io. Nesse sentido, aqui-
lo que, em bom rigor, torna credivel uma decisao prudencial, reside
precisamente no limiar de confluéncia entre os dominios da ¢tica e da

** Para se entender bem o alcance deste vinculo, importa sondar

retorica.
at¢ que ponto uma decisio se torna eticamente credivel pelo contorno
retorico nio do discurso que sobre ela se faz, mas da discursividade do

préprio agir.

Ora, tomando o pulso a filosofia pratica de Aristoteles, sio tres as
praticas da razio que, pela mediacio retorica da ac¢io, conferem credi-

bilidade ¢tica a decisao prudencial.

A primeira pritica da razdo reporta-se ao procedimento tipoldgico.
Pensar tipologicameme, captando “em esbogo” [typo] o “delineamento”
¢ os “contornos” situacionais de cada caso concreto e singular, confere

. \ .o~ /. -
uma Vantagem ZlCI'CSClel a dCClS’AO ctica."”

A segunda pratica da razio reporta-se ao procedimento diaporético. A

meio caminho entre a filosofia e a retdrica, diaporética ¢ a forma como

16. Vide a proposito SELF Lois, «Rhetoric and phronesis. The Aristotelian ideal», in Philosophy
and Rhetoric (University Park) 12 (1979) 130-145
17. Cf. ARIST,, Eth. Nic., op. cit., I, 1, 10942
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a credibilidade de um acto decisondario decorre de um exame critico
[exetasis] mediante o qual todas operagdes argumentativas sao testadas,

avaliadas e validadas no decurso de uma discussio.®

A terceira pratica da razio reporta-se ao procedimento prudencial.”
Este encerra trés requisitos 1. deliberar bem [eu bouleuesthail, no sentido
de calcular [logizesthai] com acerto os meios adequados para alcancar um
fim rectamente visado; 2. vincular a universalidade [katholou] da norma
ou do principio regulador a particularidade [kathekaston] das situacoes
concretas, individuais e singulares e, finalmente, 3. permitir que expe-
riéncia [empeiria] determine 0 momento oportuno [kairos| para realizar
um perspicaz ¢ habil discernimento [krisis] entre o que melhor convém

a vida humana.

Tendo em vista a hipétese tedrica que nos alentou até aqui, SO agora
estamos em condicoes de sublinhar os contornos ¢ticos — e niao ape-
nas téenicos — da discursividade retorica. Em primeiro lugar, porque, a
coberto de um mau uso da retdrica, podem, de facto, camuflar-se nio
apenas motivagoes psicologicas, como acontece com a sua utiliza¢io em
estado de ignorancia, malevoléncia ou mi-f¢, como também apropria-
coes sociolégicas, COMO acontece com a sua utilizagéo para a obtengﬁo
dissimulada de uma vantagem, proveito ou beneficio. Em segundo lugar,
porque a retorica se encontra exposta a possibilidade um emprego sofis-
tico que outra coisa ndo procura sendo, a coberto daquela, disfarcar-se
de saber com a clara inten¢do de enganar atraves daquilo que Aristoteles
designa de “persuasdo aparente”*® Ora, segundo Aristoteles, a retdrica
deve apresentar-se nao apenas movida pela exigéncia ¢tica da “hones-
tidade argumentativa” (dando razio do que afirma e sujeitando-se a

. - I . ! . . /
avaliacdo e ao exame critico), mas tambem investida de um caracter

18. Cf. Id., Metaphysica, X, 2, 1053b 11: in Aristételes. Metafisica, ed. Valentin Garefa Yebra, Ma-
drid: Gredos, 1982

19. Cf. Id., Eth. Nic., op. cit., V1, 7, 1141b 23 ss.

20. CfId., Rhet,, 1, 2, 1356a 35-36; b 1-5: in Aristotle. Art of Rhetoric, ed. John Freese, Loeb Clas-
sical Library, Cambridge-London: Harvard University Press, 2006
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! . . . . .
“tecnico” que lhe permite visar o “discurso verdadeiro”, mesmo que essa
destinagio veritativa se encontre a mercé dos que, no seu préprio interes-

se eristico, exploram a credulidade fazendo-a passar por credibilidade.

Em suma, através do discurso em acgio, a retorica revela a etica ate que
ponto uma decisdo narra o texto de uma acgio discursiva cuja racionali-
dade possui suficiente destreza — nio diremos manipuladora, mas antes
manufactural — para lidar com a radical contingéncia da praxis humana.
Nio ha que estranhar, portanto, que, para Aristoteles, a decisio — tal
como a modela o homem prudente — exiba uma discursividade cuja
textura retorica persuade infinitamente mais pelo que da a ver, a pensar
¢ a fazer, do que, propriamente, pelo que dissimuladamente faz dizer

ou diz fazer.
Epilogo

Aoyog eldwhov TRV Epywy >

21 «A palavra ¢ a imagem das obras/ac¢oes» [SOLON, apud DL I, 2, 58]: in
Diogenes Laertius. Lives of Eminent Philosophers, 2 vols., ed. Tiziano Dorandi,
Cambridge: CUP, 2013
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EM LOUVOR DA CRIA[C]TIVIDADE ETICA

«(...) Mas agora que esta versio escrevi,
Algo me avisa ja para nio parar ai.
Vale-me o Espirito, ja vejo a solugio,

E escrevo, confiante «Ao principio era a Acgiol»'

E a accdo [se] fez palavra... Assim poderiamos captar
o vislumbre de um périplo com sentido — e consenti-
do -, assinalando a itinerancia ontologica do Verbo
em Accio para um Verbo incarnado em Acto. Acto,
entenda-se, porque Acg¢io habitada em discursivida-

de activa e actuante no mundo da Vida e na vida do
Mundo.

Convoco, a proposito, a autorizada sintese “bio-
-grafica” — no sentido de uma vida narrada em
itinerancia de escrita, pois que com os pes tambeém se
escreve, caminhando — de Américo Pereira, segundo
a qual: «(...) o termo que melhor define a posicio de
Cerqueira Gongalves ¢ acio (...). A¢do que constitui
o nucleo central do real (..) em que o bios ¢ o logos
se fundem, na construcio de uma morada que ¢ nio
sO estancia, mas também tutero criador dessa novi-
dade radical que antecede e supera toda a oposicio
entre unidade e multiplicidade, numa descoberta do
irredutivel ser proprio da diferenca: manifestacio da
perene riqueza criadora de outro metafisico univer-
so de possibilidades, himus onde tudo mergulha as
suas raizes. (...) Criacdo partilhada de um mundo,

holisticamente assumido, espago aberto, onde todos

1. GOETHE Johann W., Fausto [= Faust. Eine Tragidie (1788/90),
Tiibingen: . G. Cotta’schen Buchhandlung, 1808], trad. Joio BAR-
RENTO, Lisboa: Reldgio dAgua, 1999, 1223 ss.



encontram lugar para a sua presenga, tempo para o seu devir proprio,
possibilidade de agir na constru¢io de um grande sentido, feito da
integracao de todos os sentidos interatuantes (...). Estas algumas das
preocupacoes filosoficas fundamentais de Cerqueira Gongalves, (...)
marcando ndo apenas os seus escritos, sempre em busca de original sin-
tese, como a sua atividade pedagogica e civica, sempre orientada para o

despertar das consciéncias, na sua vocacio de liberdade (...).»*

A partir desta preliminar incursio “bio-grafica”, gostaria de enfatizar,
ainda que de forma muito tangencial € meramente prospectiva, alguns
aspectos do que, sem a minima hesitacio, considero ser o travejamento
da original e fecunda reflexiao ctica de J. Cerqueira Gongalves, comecan-
do por me deter num texto da sua lavra — texto pequeno na comedida
extensao das linhas redigidas, mas amplo, denso ¢ multifacetado na sua
envergadura heuristica —, justamente intitulado Criatividade etica’ Por
deliberado e calculado risco, decidi, no titulo que encabeca as linhas
deste meu breve contributo reflexivo, intercalar um “c” entre parenteses
rectos na palavra crialc]eividade, de molde a dilatar o campo de possibi-

lidades interpretativas pelo entrecruzamento de uma dupla perspectiva:

1. por um lado, o constante apelo do Autor a uma criacio original, em
virtude da qual «a ¢tica ndo repete o que ja foi manifestado, mas

procura 0 novo»*;

2. por outro lado, a sua provocadora abordagem ao conceito de ac¢io

humana, perspectivando-a como um “a-fazer” em acto relacional, no

2. PEREIRA Américo, «<GONCALVES, Joaquim Cerqueira», in Diciondrio Critico da Filosofia
Portuguesa, coord. ML Sirgado Ganho, Lisboa: Temas ¢ Debates / Circulo de Leitores, 2016,
234-235

3. GONCALVES Joaquim Cerqueira, «Criatividade ética» [= in Homenagem ao Prof- Doutor
Eduardo Abranches de Soveral, 14, 2.a série, Porto: Revista da Faculdade de Letras — Filoso-
fia, 1997, pp. 73-78], in Itinerdncias de Escrita, vol. 11: Hermenéutica/Filosofia, Lisboa: Imprensa
Nacional-Casa da Moeda, 2013, pp. 203-208

4. Ibid., in Itinerancias de Escrita, vol. I1: Hermenéutica/Filosofia, op. cit., 206; destacado nosso.

146 Cultum. Excursos de Hermenéutica, Politica e Religido



suposto de que a «liberdade ¢ mais uma actividade de relagio do que

de autonomia»’.

Nessa bipolaridade crialc]tiva, emerge, todavia, um conjunto de proble—
mas e de aporias que J. Cerqueira Gongalves nio deixara de enfrentar,
visto que a reflexdo sobre a ética — sejam quais forem os rétulos que
esta exiba — assume, em seu entender, determinadas configuragdes con-
ceptuais e discursivas que so serdo suficientemente clarificadas, na sua

expressdo filosofica, escavando o subsolo da cultura ocidental ®

Sem nunca perder de vista esse enraizamento cultural, a reflexio (sobre
a) ¢tica de J. Cerqueira Gongalves nio se furta ao desafio de uma pro-
blematica clivagem. Com efeito, enquanto leitor atento de Paul Ricoeur,
autor cuja obra hermencutica conhece como poucos — ¢ por isso com
o qual dialoga sem provincianos deslumbramentos nem disfarcadas
subserviéncias —, 0 pensador franciscano nao se exime em ir a jogo na
controversa distingdo entre “¢tica” ¢ “moral”, conferindo-lhe, no entan-

S . . ! .
o, uma flSlOl’lOl’l’lla de recorte mais OI’II‘.O]OglCOZ

«Acolha-se, ou nio, a distin¢do entre ética e moral, dificilmente
a primeira consegue dissociar-se do caracter predominantemen-
te normativo da segunda. E a instincia do dever-ser que se impoe
frequentemente, contrastada com a do ser. E também o modelo
da lei a sobrepor-se ao da manifesta¢ao espontinea ¢ inédita, mas
nem por isso destituida de ordem racional. E ainda a tendéncia a

. . A . . .
clrcunscrever-se a ¢tica ao amb1to Cestrito da antropologla, para re-

5. Ibid., in Irinerdncias de Escrita, vol. 1I: Hermenéutica/Filosofia, op. cit., 208; destacado nosso.

6. Cf. Ibid., in Itinerdncias de Escrita, vol. I1: Hermenéutica/Filosofia, op. cit., 205

7. Vide a propdsico RICOEUR Paul, «Ethique et Morale» [confér. au Colloque org. par
I'Institut Cacholique de Paris sur le theme “LEchique dans le débat publique”, 1989], in Révue
de PInstitue Cacholique de Paris 34 (1990) 131-142; reprod. dans «Ethique et morale», in Revista
Portuguesa de Filosofia 46 (1990) 1, 5-17 [reed. in Lectures 1. Autour du Politique, Paris, Seuil, 1991,
256-269]
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ger o comportamento humano, cuja fundamentagio ¢ procurada
no solo da natureza humana, tenha esta, ou nio, por sua vez, um

enraizamento ontologico.»®

Ciente de um excessivo antropocentrismo da ¢tica, a aposta do Autor
em descentra-la do seu reduto epistémico para uma coabitacio com ou-
tros saberes expressa uma liminar recusa em conceber a ac¢ao humana
hipotecada ao cego fatalismo dos acasos e casualidades. Desvirtuada
por sucedaneos deficientemente traduzidos aqui em normativismos de

matriz cognitiva’, ali em axiologismos de expressio formal®, acola em

)
deontologismos de recorte juridico”, nem sempre a ética se afigura imu-
ne ao intuito marcadamente objectivista de, porum lado, “naturalizar” a
ac¢ao humana e, com isso, tentar, por outro, “neutralizar” o caracter ra-
dicalmente contingente do exercicio daquela. Todavia, sabémo-lo bem,
num mundo desprovido de contingéncia nio haveria lugar para o que,
no final de contas, constitui o pathos ¢ o ethos de uma vida (em) pratica.
Postula-se uma érica da contingéncia, sim, mas nio circunstancialis-
ta; uma ética atenta ao individuo, sem duvida, mas nio individualista;
uma ctica de inusitada provocacio poictica, evidentemente, mas nio de
ardiloso intento em procurar manipular ou desqualificar o outro, des-
curando o horizonte fiduciario em que a acgao intersubjectivameme se

inscreve.

Desta feita, quer pela tenta¢io de remeté-la para o perimetro mo-
ralizante de uma gestdo mais ou menos externalista e farisaica do
comportamento individual e colectivo, quer pelo intento de expulsﬁ—la
para as longinquas periferias de uma dita hard science, tende-se, ainda
por cima, a exigir a ¢tica a remanescente e paradoxal tarefa de domes-

. . - . . ! . . I .
ricar o tempo VIVIdO da 4Ccao, bem Ccomo o 1mprev151vel dCVII' hlStOTlCO

8. GONGALVES Joaquim Cerqueira, «Criatividade éticar, in Itinerdncias de Escrita, vol. 11:
Hermenéutica/Filosofia, op. cit., 203

9. Cf. Ibid., in Itinerdncias de Escrica, vol. 11: Hermenéutica/Filosofia, op. cit., 204

10. Cf. Ibid., in Itinerancias de Escrita, vol. 11: Hermenéutica/Filosofia, op. cit., 204-205

1. Cf. Ibid., in Itinerdncias de Escrita, vol. 11: Hermenéutica/Filosofia, op. cit., 205
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dos seus enraizamentos, o que, segundo J. Cerqueira Gongalves, equi-
valeria a manieta-la a logica «do imutavel, que facilmente se confunde
com o passado, com o costume, guindando o estatuto do passado ao da

intemporalidade».”

Nessa atmosfera de marcado “teor cienticista”, germina ¢ prolifera, de

resto, a confusio generalizada e massiva entre “erro” e “mal*:

«O mal (...) propende muito justamente a confundir-se com o erro,
na medida em que lesa o padrio normativo estabelecido, tendo
apenas na possivel rebelido que acompanha, eventualmente, a con-
-~ ! I - -~
sumacio do erro, o cardcter de mal ¢tico. A confusdo entre mal e
erro, mas, sobretudo, a redu¢io do primeiro ao segundo, assentam,
com certa espontancidade, numa ¢tica que pretende ser ciéncia,
sendo o mal, prioritariamente, um atentado contra a inteligéncia,

ainda que nele intervenha a vontade.»”

O mal, com efeito, entranha-se na vontade e no coragio, e, quando mui-
to, estranha-se na mente ou na inteligéncia (apenas neste sentido, o mal
“da-se a” ou “da que” pensar...); ele vegeta na malevoléncia, no egofsmo
¢ na crueldade, de modo algum na ingenuidade, na idiotice e na estu-
pidez. Por isso ¢ que desculpamos um erro cometido por ignorancia,
lapso ou equivoco e, ontologicamente falando, podemos, apesar de tudo,
perdoar um mal cometido por malvadez, ma-f¢ ou iniquidade. Por isso,
devolvendo de bom-grado as palavras ao Autor, «se quiseéssemos saber
em que consiste o mal, (...) dirfamos que ¢ o bloqueamento (...) do ser,
o seu afunilamento — que tem, no egoismo, a contrapartida da genero-
sidade —, entendido também em sentido ontoldgico»™, tanto mais que,

. . . A . !
COmMoO O mesmo refere noutra 131‘.1[11(16 reﬂexwa, «a experiencia dO SCT ¢

12. Ibid., in Itinerancias de Escrita, vol. 11: Hermenéutica/Filosofia, op. cit., 204
13. L.c
14. Ibid., in Itinerancias de Escrita, vol. I1: Hermenéutica/Filosofia, op. cit., 206
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sempre vivéncia de dom, nio posse ou decepcio de derrota, por natural

incapacidade».”

Ora, ¢ precisamente na economia do saber ocidental que a ciéncia, a0
obedecer aos ditames programaticos de uma racionalidade untvoca,
quantificadora e preditiva sobre o que presumiu serem os escombros
de uma ontologia supostamente desmantelada e superada mediante um
persistente e meticuloso programa analitico de invalidacao do linguajar
metafisico, origina um mal-entendido a que dificilmente a ética, segun-

do J. Cerqueira Gongalves, poderia escapar imune:

«(...) precisamente porque carece dos requisitos epistemoldgicos exi-
gidos pela ciéncia, (...) dir-se-ia que 0 ndo apontar para o dever-ser
reduziria a latitude do ser a sicuacdes de facto, alternativa que sem-
pre a ¢tica desejou superar. Na realidade, nio se trata de tal reducio.
O que sucede ¢ que a distdncia entre o que ¢ ¢ 0 que pode ser ou deve
ser nio se costuma fazer em termos de desenvolvimento histdrico,
mas, antes, em forma de dicotomia entre a consumagio diversifica-
da do facto ¢ o padrio de direito que se estabelece. Para complicar
a situag¢do, sendo porventura este o elemento mais melindroso, o
dever-ser ¢ apurado consoante os designios antropomorficos que,
mesmo ndo reconhecidos, estao sempre limitados pelo circulo de

uma cultura, ao interpretar a natureza.»'

Nio ha que estranhar, por conseguinte, o apelo hermenéutico a uma
ctica ontologica. Contudo, do que se fala quando falamos em “ctica
ontologica”? Nio escamoteara essa expressio uma subtil e incomoda con-
traditio in terminis? Ora, sucede que somente uma ontologia da relagio
pode dissolver aquilo que, em tal inquetacao, nao passa de artificioso e
rebuscado contrassenso. Mais do que manipulacao para “ser x, y, ou 27,

M«

a acgao propicia a manifestagio do que “esta-at”, “ai” em acto de feno-

15. Idem, Fazer Filosofia. Como ¢ onde?, in Itinerancias de Escrita, vol. 2: Hermenéutica/Filosofia, op.
cit.,, pp. 68
16. Idem, «Criatividade ética», in Itinerancias de Escrita, vol. IT: Hermenéutica/Filosofia, op. cit., 205
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P . /. .
menal doagio e relacional presenca. Esclarece, a proposito, J. Cerqueira

Gongalves;

«(...) as atrac¢des e peripécias de averiguagio do dever-ser sio mais
inconsistentes e menos irrecusaveis do que a instancia do ser, em-
bora este ndo caiba na categoria de imobilidade, antes aponta para
o constante brotar da manifestacio. Quer isto dizer que, enraizada
a vida humana no ser, incumbe a esta, pela sua vocacio ontolo-
gica, consentir a participar nessa dinamica de manifestagﬁo, sem
estabelecer quaisquer orientagdes apridricas, imutaveis ¢ formais.
Poder-se-ia afirmar que a tnica orientacao a estabelecer ou a tnica
legislacio a respeitar consistirdo em nio bloquear esse impeto de
manifestacao. E hoje usual designar esta tarefa de expressao ontold-
gica por hermenéutica (..). Por outro lado, nao basta enraizar a ¢tica
no solo da hermenéutica, jé que toda a actividade humana podc
ser caracterizada de hermenéutica, ainda a da construcio cientifica,

sem que preencha os requisitos de uma ¢tica ontologica (...).»"7

O que implicara, entdo, ser, ou antes tornar-se “virtuoso” em maximo
grau de possibilidade, no horizonte mais vasto de uma ¢tica ontologica,
tal como a preconiza |. Cerqueira Gongalves? A resposta ndo tarda, na

sua fulgurante irradiacao:

«se quiséssemos averiguar qual a virtude que acompanha a ¢tica de
enraizamento ontologico, dirfamos, entdo, que seria a generosidade,
precisamente a generosidade ontologica da manifestacio do ser, de
que a ac¢do humana ¢ uma das expressoes.»™

Ora, sera justamente a partir desta enunciacdo ontologica que, apos

assinalar a persisténcia de uma excessiva antropomorfiza¢io da virtu-

A . . -
de — merce da qual se sedimentaram em pauta culcural ocidentalizada

alguns equivocos relativos a natureza da ¢tica e em face dos quais Sto.

17. 1bid., in Itinerancias de Escrita, vol. 11: Hermencutica/Filosofia, op. cit., pp. 205-206
18. Ibid., in Itinerancias de Escrita, vol. II: Hermenéutica/Filosofia, op. cit., 206
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Agostinho ja se teria, de resto, precavido® — o nosso Autor concebe um
original quadro interpretativo para o que designa de criatividade ética

¢ que ousamos formular sinteticamente em quatro enunciados:

1% a ¢tica ndo se esgota apenas no mero cumprimento de normas, mas
adquire maxima amplitude enquanto comprometida como tarefa de

manifestacio do ser:

«a ¢tica ndo repete o que ja foi manifestado, mas procura o novo,
emprestando sentidos inéditos ao dado de onde parte. De facto, o
mal serd a repeticio, a indoléncia, a nio fidelidade ao impeto de

manifestacio do ser»*;

2°a ética ndo se contrapde a dinamica aberta da historicidade, bem pelo

contrario, projecta-se na temporalidade da ac¢ao:

«ndo se trata ja da alteragdo, no tempo, de normas tidas por imuta-
veis, mas, antes, de manifestacdes novas do ser, onde tem flagrante
pertinéncia a articulacio entre o passado, o presente ¢ o futuro, ja
que o ser ¢ o a dado irrecusavel donde se parte ¢ se manifesta no

presente, apontando para o futuro»*;

3% a ¢tica envolve a dimensio do agir no seu todo, mas, enquanto vector
indiciario de explicitacio ontologica, nio se cinge exclusivamente a di-

mensio humana:

«teremos (...) de conduzir a ¢tica a (...) ontologia, o que, a suceder,
a intensa manifcstagﬁo da actividade humana, em vez de revelar
tendéncias predadoras, desenvolverd harmoniosamente toda a
diversidade do real, que, alias, vai ao encontro das proprias possibi-

lidades humanas»*;

19. Cf. Lec..

20. L.c.

21. Ibid., in Itinerdncias de Escrita, vol. 11: Hermenéutica/Filosofia, op. cit., 207
22. Ibid., in Itinerancias de Escrita, vol. 11: Hermenéutica/Filosofia, op. cit., 208
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4° a ¢tica evoca um horizonte de liberdade cujo exercicio traduz mais

uma actividade de relagﬁo do que de autonomia

«<a liberdade> nio se define pelo estabelecimento de horizontes de
limites, nao fazendo mesmo grande sentido a consabida sentenga,
scgundo a qual a liberdade de cada um deve ter apenas o limite na
liberdade dos outros. Pelo contrario, a tarefa da liberdade consuma-
-se pela amplitude cada vez mais dilatada da liberdade dos outros,
ja’ que faz parte da vocagao para a liberdade e sinal da sua fecundi-
dade tornar-se fonte de outras liberdades, (...) <e> intensificando a
sua liberdade consoante participa no desenvolvimento da liberdade

dos outros»*.

Afigura-se indiscutivel até¢ que ponto J. Cerqueira Gongalves oferece no
texto Criatividade ética uma original e inovadora perspectiva ontopoiética
cujas implica¢des ontologicas (no tocante a fenomenalidade criativa do
ser), hermenéuticas (no que concerne 4 historicidade aberta do sentido)
e relacionais (no que se refere a promogio inexcedivel da liberdade) sao
merecedoras de atenta e demorada leitura. Ainda assim, ¢ possivel reler
o designio ontoldgico de uma ética crialc]tiva em pauta mais enriqueci-
da, convocando para o efeito um texto do Autor cujo influxo, seja-me
permitido o intrusivo tom de depoimento pessoal, deixou indelevel ras-
to no itinerario da minha formacio filosofica. Refiro-me a Fazer filosofia.

Como e onde?*

Julgo que a interconexio entre os dois hemisférios textuais reforca e en-
riquece reciprocamente todo o potencial interpretativo que de ambos se
desprende. Dessa intertextualidade resulta, logo em primeira mio, uma
significativa antecipacio da reflexio ¢tica de . Cerqueira Gongalves

a teses que, em similar vislumbre, recomam os mesmos passos, embo-

23. L.c.

24. Vide Idem, Fazer Filosofia. Como ¢ onde? [= Braga: Ed. Faculdade de Filosofia da Universidade
Catolica Portuguesa, 1990, 1995(2)], in Itinerdncias de Escrita, vol. 2: Hermenéutica/Filosofia, op.
cit,, pp. 63-122
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ra movendo-se em territorios mental e culcuralmente distintos. Seja
como for, o fundamento que confere solidez e originalidade a posicao
do filosofo franciscano adveém da tese segundo a qual a Filosofia se pode
fazer, cunhando para o efeito a feliz expressio «natureza poictica da
Filosofia», apesar do evidente embaraco que tal designacio possa gerar
para quem «vé com relutdncia uma aproximacio entre artifices e filoso-

fos»**: ¢ a razdo ¢ bem simples de explicar, na medida em que

«o entendimento da filosofia como um fazer nio tem sido objecto
frequente de reflexdo, por se considerar que o movimento do fazer
nio preserva as insubstituiveis caracteristicas do saber filosofico —
necessidade e universalidade. Ao fazer seriam inerentes a contingencia
¢ a temporalidade, que se oporiam as exigeéncias da verdade. (..)
Essa indeclinavel — ¢ incomoda — caracterizacio era, contudo, ate-
nuada pc]a perspectiva da sua natureza ética que, por ser interior ao
processo humano de pensar, estava menos exposta as contingéncias

das alteracdes exteriores, tal como as do saber poictico.»

Diagnosticados os entraves e obstaculos que subjazem a incransigente
desqualificacio ontoldgica do fazer face ao agir, ]. Cerqueira Gongalves
pode acenar a uma irrecusavel dimensio artesanal da filosofia, segundo

a qual

«a0 associar-se filosofia ¢ fazer, cada um destes termos ira ganhar
um sentido novo, imune de oposicio e contrastes: (...) fazer ¢ agir,
tal como aquele ¢ constitutivo deste. Sendo a ac¢io de filosofar emi-

nentemente complexa, ¢ natural que entre os seus diversos factores

25. Refira-se, a titulo de exemplo, John Wall, ao defender uma espécie de simbiose praxi-
oldgica entre 1. «creative activity of poetics», 2. «poetic rationality» e 3. «poetic dimensions
of morality»: WALL John, «Phronesis, Poetics and Moral Creativity», in Ethical Theory and Moral
Practice, 6 (2003) 2, 323

26. Toda a primeira parte do Fazer Filosofia. Como e onde? se posiciona justamente sob o signo
hermenéutico dessa dimensio poictica: vide «Filosofia: um Fazer», in Itinerancias de Escrita, vol.
2: Hermenéutica/Filosofia, op. cit., pp. 63-86

27. Ibid., in Itinerdncias de Escrita, vol. 2: Hermenéutica/Filosofia, op. cit., pp. 63-64
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intervenientes se gere uma tensio que conduz, por sua vez, a sobre-
posicao de uns sobre outros. E assim que, [...] o prestigio do fazer
emergiu de outros quadrantes que, de certo modo, obrigaram a fi-
losofia a vé-lo também no seu foro. Nio se trata, por outro lado, de
uma subordinacio da actividade filosofica a tarefas menos nobres,
mas antes do discernimento de planos verdadeiramente universais,

onde a filosofia se encontre com toda a ac¢io humana.»**

Posto isto, podendo e querendo levar ao limite o sentido extremo de
uma teorizacio ¢tica que, em tltima analise, vincula a “filosofia pratica”
¢ a “pratica filosofica” a uma retroactiva circularidade hermencutica,
nenhum executante do métier filosofico se deveria furtar eticamente ao
duplo gume uma contundente indagacio: O que ¢ que a filosofia faz de
mim quando eu a digo? O que ¢ que a filosofia diz de mim quando eu

a fago?z‘)

Nesta circularidade poiética em que Etica e Filosofia se vinculam onto-
logicamente a um inadiavel ¢ inedito afazer, |. Cerqueira Gongalves
reposiciona com desassombro o estatuto logoico quer da racionalidade,

quer da linguagem.
No que a racionalidade diz respeito, esta

- ! . ~ ~ P
«(...) ndo ¢ uma estrutura, quadro ou lei fixos, definitivamente
. ! . .
constituidos, a servir de paradigma ¢ a regular todos os esbocos ¢

. P ! 14 . ! . . .
reiteracoes. Ela ¢, pelo contrario, a propria realidade com sentido,

28. Ibid., in Itinerdncias de Escrita, vol. 2: Hermenéutica/Filosofia, op. cit., pp. 64-66

29. Muito haveria para dizer relativamente a forma como a ideia de «natureza poictica da fi-
losofia» entreabre as portas 4 posicio adopeada, por exemplo, por Pierre Métivier, para quem,
a0 comentar a ¢tica de Aristoeeles, «la philosophie ici, dans I'intelligence méme des réalités
morales et dans la constitution d’'un ensemble fondé, s’élabore dans un “dire” et dans un
“construire” de la fin: en d’aucres termes, les principales réalités morales sont moins saisies
en elles-mémes que dans leur rapports a ce “dire” ¢ a ce “construire” du souverain bien de
I'homme, de son bonheur. Ce mélange donne une philosophie pratique, qui réfléchic sur le
bien de Phomme, sur Pagir qui y conduit et sur sa réalisation, une philosophie qui se dit et
s'agence (..)»: METIVIER Pierre, Léthique dans le projet moral d'Aristote. Une philosophie du bien
sur le modele des arts et techiques, Paris: Les Editions du Cerf, 2000, 550; destacado nosso.
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que emerge na acgdo, nesse processo de constituicio de um todo
organizado. Por isso mesmo, a racionalidade nao pode ser reduzida
aos esquemas mentais humanos, porque estes sio também alimen-
tados pela racionalidade mais radical e global da propria estrutura
da accdo. [...] A negligéncia desta irrecusavel marca da racionalidade
¢ em grande parte responsavel por uma assaz comum atitcude da
filosofia, ao nio sentir a necessidade de construir um mundo, de
criar um contetido novo e inédito. A ela se deve também um sentido
passivo de filosofia, que vé, mas nio transforma, dificultando assim,

as caracteristicas poicticas do saber filosofico.»
Jano que a linguagem concerne,

«sendo o mundo o horizonte da ac¢io e tecendo-se o sentido da-
quele na linguagem, ¢ de presumir que haja reciproca determinagio
entre filosofia e linguagem. [...] E por isso que o fazer da filosofia
se inscreve intencionalmente no fazer da linguagem, podendo esta
esclarecer aquele em muitos aspectos. [...] Da mesma sorte que se
. /. ! \ - . !
associa o exercicio filosofico a operac¢io da linguagem, tambem se
deve aproximar de outras constitutivas actividades humanas, em
. ~ ~ ™ 4 4
muitos aspectos afins do fazer filosofico, que entram também na
estrutura da acgao. E privilegiado, a este respeito, o fazer do traba-
lho e da arte, o qual muito pode esclarecer a tarefa da filosofia (...)
como um fazer (...) e acentuar o seu caracter de artefacto, se bem

! ”
com notas cspcc1ﬁcas.>>3‘

Antes de terminar este breve périplo — que se pretende também acto de
tributo ¢ homenagem — gostaria de tecer algumas consideracoes que, de
forma mais ou menos perpendicular ou obliqua, muito devem a concep-

¢do poictica de eticidade, tal como J. Cerqueira Gongalves a concebe.

30. GONCALVES Joaquim Cerqueira, Fazer Filosofia. Como e onde?, in Itinerancias de Escrita,
vol. 2: Hermenéutica/Filosofia, op. cit., pp. 70-72
31. Ibid., in Irinerdncias de Escrita, vol. 2: Hermenéutica/Filosofia, op. cit., pp. 72, 74, 76
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Antes de mais, importa nao perdcr de vista até que ponto o exercicio
habituado ou habitual da virtude adquire plena densidade teleologica
gracas a uma especie de “manufactura” da acgdo, no interior da qual
“fazer bem” ¢ j4 uma forma fenomenologicamente intenciona(liza)da de
“fazer o bem”. Nesse sentido, visto que o exercicio da virtude deve ser
clevado a0 maximo das suas mais dilacadas possibilidades em cada acto
decisiondrio, tudo indica que nio ¢ por sermos virtuosamente bons no
plano moral que necessariamente tomamos boas decisdes seja no plano
tecnico da escolha eficaz e adequada dos meios face aos fins, seja no pla-
no ¢tico da relagdo intersubjectiva ou interfacial; dir-se-ia antes que, de
um ponto de vista onto—praxio—légico, a probabilidade de nos tornamos
cticamente bons varia na propor¢io directa da capacidade poictica para

modelarmos bem as decisdes na sua efectivacgio pratica e relacional.

Cada acto virtuoso torna fenomenicamente legivel uma ac¢io a qual
compete, em tltima analise, testar e por a prova, avaliar e validar, o(s)
discurso(s) “sobre” a pratica da virtude. Inverter a ordem desta polari-
dade equivale, nalguns casos, a resvalar para um jactante ¢ insuportavel
moralismo maquilhado de virtude, cujo objectivo nio ¢ outro senio
mostrar ou impor aos outros aquilo que farisaicamente nunca se alcanga
¢ consuma para si proprio. O modo de “fazer a ac¢io” urde, por con-
seguinte, um texto no qual o discurso “da ac¢io” ja se constitui em si

. I, . ~
mesmo cOmo narrativa etica em acgao.

Por outro lado, a ¢tica acolhe também o dominio ontologicamente mais
vasto ¢ profundo onde se joga o sentido da auto-realizacio do agente,
enquanto «fazedor-do-mundo», envolvendo, por conseguinte, aquilo
que, pela discursividade da sua accao, cada individuo patenteia de mais
proprio, singular e pessoal, enquanto artifice e cuidador do sentido em
que, de infinitos modos possiveis, o ser (se) diz (n)o mundo. A posicio

de J. Cerqueira Gongalves ¢, a esse proposito, inequivoca:
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«ao dom da realidade, que somente na globalidade da ac¢io pode
ser acolhido, responde o filosofo com o fazer do mundo, nes-
se descentramento disponivel e generoso, que excede sempre os

pscudo-limites de uma artificiosa finicude.»*

Na infinita urdidura desta «poética do mundo», nada pode endossar,
substituir, ofuscar ou alienar a obra individual de uma decisao tomada
ou feita: tomar ou fazer as decisdes por inteiro, mantendo-nos inteiros
nas nossas decisdes, eis um prolegomeno com futuro a toda a ac¢io hu-
mana que pretenda auto-realizar-se intersubjectivamente, porventura
como resposta ao admiravel ¢ exigente apelo de Emmanuel Mounier
/.. / . . s . . y ..
a uma decision créatrice que «prise dans Pobscurite (...) devient lorigine
/ . 5 , . S L
créatrice d'un ordre nouveau et d’une incelligibilice nouvelle, et pour

celui qui a prise, d'une maturic¢ nouvelle.»%

Enquanto obra-a-fazer entrelagada nas infinitas possibilidades de fazer-o-

—mundo, cada QC(S'QO humana

«¢ caracterizada por uma dinamica expansiva e relativamente auto-
noma, efectuando um contetdo e perseguindo um resultado — um
feito —, que esta na intencionalidade do processo do fazer, retirando-
-lhe, por isso, a possibilidade de este se fechar em si mesmo. (...)
Mais do que diluir a ac¢ao em um contetdo inerte, trata-se, antes,
neste processo, de ver a ac¢do como um conteudo significativo, onde
a estrutura das diferencas e a tendéncia global para um excesso de
realidade imprimem uma dinamica indeclinavel. Designamos esse
resultado por mundo, no qual se manifestam as possibilidades do

real, que constituem, afinal; a verdade. A intencionalidade do pro-

32. Ibid., in Itinerdncias de Escrita, vol. 2: Hermenéutica/Filosofia, op. cit., pp. 68

33. MOUNIER Emmanuel, Le personnalisme, Paris: PUF, 1949: apud, ¢d. électron. PDF, prod.
Gemma PAQUET, Chicoutimi (QC): Bibliotheque Paul-Emile-Boulet de I'Université du Qué-
bec <web: heep://bibliotheque.ugac.ca> 72-73
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cesso do fazer tende para a organizacio de um conjunto que, pela
natureza da sua fundamental apeténcia, propende para a maior uni-

. -~ . -~ . . - !/ .
VCI'SE{]IZZ{(;Q.O7 U.l’llfiCZ{(;Q,O ¢ dlfcrcncm(s‘ao pOSSlVClS.>>34

Ha um provérbio medieval que reza opus artificem probat, quer dizer a obra
revela o artifice, ou tambeém — em op¢io ousadamente mais “literal”, mas
nem por isso menos sugestiva — a obra pée a prova o artifice. Preferimos
obviamente a segunda acep¢io. Com efeito, dada a sua tangencial apro-
ximagdo a estrutura sensorial do paladar (no sentido de provar, captar o
sabor...), a textura semantica do verbo provar envolve uma ambivaléncia
que transﬁgura a originﬁria percepgao gustativa tanto na Vcriﬁcagﬁo
probatoria de um resultado (no sentido de comprovacio), como na ex-
posicao imprevisivel a uma experiéncia (no sentido de provacio). Seja
como for, nio sera de todo descabido dizer que a obra faz o homem, tanto

mais que, como faz questdo de sublinhar J. Cerqueira Gongalves,

«(...) comega a avultar a ideia de artifice para traduzir a condicio do
filésofo e também a natureza da filosofia, no s6 como ac¢io, mas
ainda como resultado, como obra, que ¢ a razio de ser do artifice,
ja que o sentido e o valor deste se medem pela amplitude da obra

produzida.»¥
Concluindo...

J. Cerqueira Gongalves elabora uma ontologia da ac¢io cuja formulagao
se narra nao tanto no pensar de uma verdade “sobre” ou “acerca” do agir,
mas na ontopoiese de uma verdade-que-se-faz-obra, na linha, alias, da-
quele discreto inciso aristotelico da Metaphysica, segundo o qual «a obra
¢ o fim da verdade pratica»*. A ¢tica transforma-se, assim, na obra de

toda uma vida cujo ¢lan nos 1anga para diante, para o que podemos ain-

34. GONCALVES Joaquim Cerqueira, Fazer Filosofia. Como e onde?, in Itinerancias de Escrita,
vol. 2: Hermenéutica/Filosofia, op. cit., pp. 69

35. Ibid., in Itinerancias de Escrita, vol. 2: Hermenéutica/Filosofia, op. cit., pp. 76

36. Téhog &AfBeta TpaxTicijg 8 Epyov: ARIST., Metaph., 11 (a), 1, 993b 21
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da vir a tornar-nos, ¢ nio para tras, paralisando-nos no que deveriamos

ter sido e ndo fomos ou ja ndo somos capazes de ser.

Ao ser medida de si mesmo e das suas acgdes, aquele que, em pauta éti-
ca, age crialcftivamente converte-se em medida da ac¢io para os demais:
enquanto critério vivo ele ndo da a ninguém “li¢des ¢ticas” sobre a vida,
nio precisa tdo-pouco de “exigir respeito”; dirfamos, ao invés, que ele
mesmo ¢ uma “licao viva” de ¢tica para todos e, nesse sentido, digno de

“admira¢ao”. Admiro J. Cerqueira Gongalves por isso.
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ENRAIZAMENTO E DESENRAIZAMENTO
EM SIMONE WEIL: O TRABALHO

COMO MEDIAGAO INCARNADA

ENTRE DEUS E MUNDO

Por altura do centenario do nascimento da operaria,
escritora, mistica e fildsofa francesa Simone Weil,
a revista on-line do Instituto Humanitas Unisinos,
na sua Edicdo de 03 Novembro 2009, convidou um
ilustre naipe de espccialistas na autora para se pro-

nunciarem SObI’C a sua Vid’(l, obra ¢ pensamento.

Desde logo, dois contributos captaram por completo

a minha atencio.

O primeiro, pela voz do filosofo Fernando Rey
Puente, cauciona a obra de Simone Weil como uma
hermenéutica das culturas pensada de modo original
¢ singular, envolvendo uma dupla incursio exege-
tica: por um lado, a luminosa conjectura de que o
mundo grego — cujo impulso originario foi decisivo
para configurar e continuar a impregnar toda a cul-
tura e civiliza¢do ocidentais — tambeém recebeu, tal
como a mundividéncia judaico—cristi, a graca da re-
velagio divina; por outro, a inusitada convicgio de
que o cristianismo ¢, tal como a cosmovisio grega,
portador de um impulso essencialmente filosofico
e cientifico, e de que nada foi mais pernicioso para
o mesmo do que a separagio entre a ciéncia ¢ a re-
1igiio cristd, instalada desde o Renascimento. Para
Simone Weil, o enlace entre os conceitos gregos de
logos (palavra) e arithmos (nimero) permite, segundo
Rey Puente, reler a tradig:io grega e a tradigﬁo cris-

ta munidos de uma nova chave hermenéutica. Com



efeito, tal como o logos que deflagra no famoso Prologo do Evangelho
joanino tanto pode ser lido como “verbo” no sentido performativo ou
como “media¢ao” no sentido matematico, da mesma forma o reencontro
de Orestes ¢ de Antigona, na dramaturgia de Sofocles, pode ser lido, em
feed-back analdgico, como simile simbolico do reencontro da alma hu-
mana com Cristo. O pensamento de Simone Weil opera criativamente
com um complexo método de “leitura” (conceito central na sua reflexa)
na base da qual se entrelagam diversas e originais analogias entre fatos

¢ culturas aparentemente diversos e desconexos.

O segundo contributo, pela mio da teologa Maria Clara Bingemer, aler-
ta de modo enfatico para o facto de a aproximagio de Simone Weil ao
Cristianismo ser marcada por uma profunda coeréncia entre a sua ex-
periéncia mistica e sua efetiva ac¢do intelectual e politica, num esforco
de sintese que ainda hoje surpreende aqueles que contactam com o seu
pensamento. Vinculada ao imperativo ético de comungar com o sofri-
mento do outro, a mistica de Simone Weil afigura-se, por isso, segundo
Clara Bingemer, desconcertantemente heterodoxa (no que de melhor
sentido podemos colher desta palavra no seu berco linguistico) em face
dos caminhos trilhados por outros autores mais conhecidos e divulga-
dos na tradi¢io mistica crista. “Compassivar-se” com o sofrimento do
outro, € ndo apenas teorizar sobre isso; “contextuar-se” com o outro na
sua vulnerabilidade, e ndo apenas dissertar a seu pretexto; “comungar”
no pathos da vida do mundo para “co-senti-lo” ¢ “con-sentir com ele”,
¢ ndo apenas para manusea-lo assepticamente de longe ou olhar para
cle ao longe, eis as marcas caracteristicasda mistica do quotidiano de

Simone Weil.

Ora, a partir de vozes tdo autorizadas como o sdo, neste caso, as de
um filosofo ¢ as de uma teologa tao profundamente conhecedores do
pensamento da filosofa e mistica francesa, ¢ ponto claro e assente que,
apesar das suas proverbiais diatribes contra o fausto e os privilegios

acadeémicos, Simone Weil era acima de tudo uma intelectual que in-
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carnava a experiéncia do pensamento com todas as responsabilidades e
consequéncias dai advenientes. Com efeito, desenraizado da realidade
e dos seus dramas, o trabalho intelectual deixa de ser obra da verdade,
para se subverter em puro vedetismo ou diletantismo. Convém, alias,
a propésito disso, nio esquecer a fisonomia geopolftica da época, no
periodo compreendido entre as duas grandes guerras, quer dizer ainda
demasiado cedo para se esquecer dos infames horrores que a primeira
disseminou ¢ ja demasiado tarde para evitar a sinistra hecatombe que
a segunda preanunciava. Simone vive os tempos dificeis do tentacular
avango do nazismo. A medida que, a partir do centro da Europa, vai
crescendo a onda de perseguicio aos judeus ¢ a tudo aquilo que com
cles se conota, a familia Weil ve-se forcada a sair de Paris em Maio de
1942, fundindo-se no fluxo migratério que arrastou muitos dos melho-
res esp{ritos europeus para os Estados Unidos. Simone ainda hesita, mas
acaba por acompanhar a familia, nio sem assumir como designio de
vida um compromisso intelectual levado até as tlcimas consequéncias —
incarnar na vida dos oprimidos e vulneraves — porventura ]é inspirada
pelo desafio cristao desse paradoxal movimento “kenotico” pelo qual a
alma se plenifica por esvaziamento das suas ilusorias autossuficiéncias.
Apesar dos 1agos familiares que a ligavam a burguesia parisiense culea,
ci-la a lutar, na Guerra Civil espanhola, ao lado dos Republicanos, e,
a partir de Londres, a conceber planos de ac¢ao para a Resisténcia na
Franca ocupada, ou, entdo, a tentar sobreviver como operaria a duras
condicoes laborais de uma unidade fabril, ou mesmo envolvida em ar-

duas e esgotantes tarefas agricolas em Marselha.

Simone Weil ¢ uma mistica em cuja reflexdo se estrutura e se ampli-
fica uma mundividéncia crista muito peculiar. No seu pensamento, o
cristianismo nao surge em ruptura com a tradigﬁo grega anterior, mas
antes como o seu desenvolvimento natural, numa metamorfose inte-
rior iluminada pela graca (conceito fundamental na reflexao weiliana).
Aproximar Atenas e Jerusalem — deixando, por vezes, o leitor estupe-

facto com as correlagdes que ensaia — num ousado intento de expor a
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luz do Evangelho textos gregos de ha dois mil ¢ quinhentos anos, ja de
si luminosos, constitui porventura um dos mais originais e estimulantes
desafios do seu pensamento. Numa famosa tirada que revela o acica-
te provocador da sua portentosa erudi¢io ¢ saber, Simone Weil chega
mesmo a considerar que os textos classicos (sejam eles liricos, épicos,
dramaturgicos ou filosoficos) seriam bem mais comoventes e estimulan-
tes para o comum dos homens, i.e. os que sabem o que ¢ lutar e sofrer, do
que para aqueles que passam a vida enclausurados entre quatro paredes
de uma biblioteca. Na epiderme desses arquetipos textuais, urdem-se
enredos, fervem iras, exaltam-se facanhas de herois semelhantes a deu-
ses, mas, na sua camada mais profunda, move-se, para Simone Weil, a
muda perplexidade do homem perante o jogo cego de for¢as brutalmen-
te ambiguas, a que nio escapam nem fracos nem fortes. Por isso, a chave
hermencutica que melhor decifra a Iliada residira sobretudo no gesto
ousadamente livre de sobrepor a “gravidade mortal da for¢a” a “gravi-
dade moral da gra¢a”, num movimento de catabase — muito ao jeito do
descensional retorno a caverna platénica —que conduz a vida individual
pela estranha e contraintuitiva topografia de um percurso descendente
que nos faz “cair para o alto” (WEIL, A gravidade ¢ a graca, 1986, 52). E
por via dessa sujeicao da gravidade a graga que, segundo Simone Weil,
as originais intui¢oes literarias dos gregos se conluiam com o espirito
cristio do Evangelho na triplice dentdncia 1) do poder convertido em
anestesiante coreografia politica, 2) do pathos humano transformado em
degradante espectaculo social ¢ 3) do amor a justica desfigurado por
uma excessiva encenagio juridica, envolvendo as trés dimensoes — ¢pica,

dramatﬁrgica e evangélica — na mesma pericorese espiritual.

Por outro lado, a curiosidade da inteligéncia humana em desvelar os
misterios da physis foi um estimulo importante na filosofia da Grécia
antiga. Nesse sentido, polarizadas no sentido profundo do bindmio
enraizamento-desenraizamento, as reflexdes de Simone Weil inspiram-

-se precisamente na protogenese dessa fonte cultural: “o enraizamento ¢
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porventura a necessidade mais importante e mais desconhecida da alma
humana. E também uma das mais dificeis de definir. O ser humano
tem raiz na sua participacio real, activa e natural na existéncia de uma
colectividade que conserva vivos certos tesouros do passado e certos

pressentimentos do futuro” (WEIL, O enraizamento, 1990, 61)

Por outro lado, nio ha enraizamento possivel, segundo a nossa
autora, sem o concurso de uma fenomenologica atencio ao real. Tal co-
-implica¢do encontra-se domiciliada, alias, na origem da verdadeira
criatividade humana, estabelecendo a ponte (eis uma das predilectas
metaforas weilianas da intermediacido) entre trés hiatos abissais: 1) a
imanéncia humano-mundana ¢ a transcendéncia divina, 2) a carne viva
visivel e o corpo mistico invisivel, 3) o vazio nihilista e a busca de sen-
tido. Dar atencio ao real supde que a pessoa se esvazie de si propria, do
seu insuflado e inflacionado eu-egoista, para acolher o outro nio como
imagem reduplicada de si mesmo, mas para incarna-lo na sua pura al-
teridade, num processo ¢tico que assume a incarnagio de Cristo como
metaxy (isto ¢ como “conexdo” e como “media¢io”) ontologicmente satu-
rada, capaz de 1igar O superior € o inferior e, nessa mesma medida, tudo

o que esta ao lado.

A esséncia da coragem consite justamente em perseverar no limiar cri-
tico dessa esperan¢a mediacional. Nesse sentido, nao deve surpreender
que Contemplagﬁo € accao constituam dois hemisférios conexos de um
compromisso de vida inteiri¢o ¢ inteiramente enraizado no pathos situa-
cional da sua época. Perante a injusti¢a que grassa no meio opcrério dos
anos 30, a unidade fabril representa para a pensadora francesa a face
visivel de um ecossistema mental invisivel onde a opressio parasita o
trabalho humano através de uma logica de autojustificacio mortifera.
Gragas ao seu envolvimento laboral, Simone Weil pode testemhunhar
em carne viva até que ponto “o trabalho faz sentir de maneira facigan-

te o fenomeno da finalidade disparada como uma bala: trabalhar para
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comer, comer para trabalhar.” (WEIL, A gravidade ¢ a graca, 1986, 52).
Trata-se de uma rotina desvitalizante, mecanica, que leva o individuo
a alienacio, na pura impossibilidade de escapar a um ciclo vicioso cuja
espiral opressiva adensa retraoctivamente o poder de explorar e 0 medo
de se ver banido do horizonte em que ocorre essa subjugacio. Como

escapar dessa armadilha autofagica?

Uma vez mais, ¢ aos gregos que Simone Weil recorre em busca de uma
chave interpretativa convincente. O problema ¢ que, no contexto da
cultura grega antiga, o trabalho ¢ entendido mais como uma atividade
do que propriamente uma necessidade e, deste modo, como disposi-
tivo social que, paradoxalmente, escraviza subretudo aqueles que nao
dominam o trabalho intelectual. Ora, a0 mover-se na bissectriz que ins-
taura, na antiga cultura classica, uma clivagem entra trabalho manual e
trabalho intelectual, Simone Weil pretende apenas evidenciar fenome-
nicamente um sistema disjuntivo que lhe permita por um lado valorizar
a diferenciacio e interdependéncia das duas dimensdes e, por outro,
criticar a respectiva separacio ¢ oposi¢ao. Com efeito, se levada ao limi-
te, a extremada separacio entre trabalho intelectual e trabalho manual
inibe liminarmente a autorrealizagio do ser humano. Um indididuo
que exerca unica ¢ exclusivamente um dos dois tipos de trabalho, seja
ele intelectual ou manual, torna-se um ser dividido, dilacerado nas suas
mais amplas possibilidades, impedindo-o nio apenas de viver simples-
mente, mas sobretudo de “viver bem”, para usar um consabido jargao

. /1.
aristotelico.

Para Simone Weil, ha que se buscar aquilo que 0 homem perdeu du-
rante o seu desenraizamento, ou seja fazé-lo retornar as suas origens,
levando-o a relacionar-se com o trabalho enquanto “trabalho-livre”. E a
propria busca por um trabalho mais digno e libertador que eleva o indi-
viduo a um estado de liberdade através da contemplacio do seu proprio
trabalho. Assim perspectivado, o trabalho deixa de ser visto como mi-

mese replicativa dC uma fungio, para passar a ser compreendido cOomo
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atengdo criativa a uma tarefa. Essa atencio (os gregos chamam-lhe “cui-
dado”, epimeleia) nao pode deixar de envolver simultaneamente o corpo e
0 espirito, sem que aqui se ensinue qualquer lampejo de dualismo — algo
com o qual, de resto, o pensamento weiliano jamais condescenderia,
dado o recorte mediacional da sua filosofia. Quer isto dizer entio que
o trabalho intelectual mais nao representa, para Simone Weil, do que a
condi¢io sine qua non de um processo de enraizamento mais amplo que
deve culminar numa “espiritualizagﬁo do trabalho”, mesmo que, mesmo

se ou mesmo quando este se expressa de forma manual.

“A forca que mata ¢ uma forma sumaria, grosseira, da forca. Muito mais
variada nos seus metodos, mais surpreendente nos seus efeitos, ¢ a ou-
tra forga, a que Nao mata; ou seja, a que Nao mata ainda. Vai matar
certamente, ou vai matar talvez, ou talvez esteja apenas suspensa sobre
o ser que a todo instante pode matar; em qualquer dos casos, transfor-
ma 0 homem em pedra.” (WEIL, A Fonte Grega, 10). O excerto citado
inscreve-se num belissimo texto sobre A Iliada que Simone Weil identi-
fica como o “Poema da For¢a”. A for¢a que acompanha a vida pode, sem
o esforco de atengdo, submeter os homens transformando-os em coisas,
petrificando-os em “cadaveres adiados”, pedindo de emprestimos as pa-

lavras a0 nosso vate Pessoa.

[ntima conhecedora da sensibilidade popular e, desde crianca, insacid-
vel leitora dos classicos gregos, Simone Weil Chega a sugerir em 1936 a0
director de uma das fabricas da Renault algo de inovador e visionario
para 0 mundo do trabalho: um contrato que vinculasse a classe traba-
lhadora e a liceratura classica — “somente seria preciso saber traduzi-la
¢ apresenta-la. Por exemplo, um operario que vive a angustia do desem-
prego metida até¢ 2 medula dos ossos, compreenderia bem o estado de
Filocteto quando se lhe tira o arco e o desespero com que olha para as
maios impotentes. Compreenderia também que Electra tem fome, coisa

que um burgués seria, a partida, absolutamente incapaz de compreen-
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der — incluindo os editores da edi¢io Bud¢” (WEIL, O enraizamento,

2001, 67).
Concluindo...

Tendo o velho filosofo Sdcrates em mente, observava Plutarco no inicio

do século II da nossa era:

«Ha quem pense que so aqueles que dissertam do alto da sua catedra
¢ que efectuam as suas deambulacoes pelos textos ¢ que filosofam.
Contudo, que a vida quotidiana numa Cidade seja, também ela,
uma filosofia que se revela de forma continua e igual nas obras e
nas acgdes, cis 0 que frequentemente se ignora. (...) Socrates, por
exemplo, nio mandava dispor filas de assentos para o auditorio,
nem se sentava numa cadeira professoral; nao tinha horarios fixos
para discutir ou passear com os seus discipulos. (..) Ele foi o primei-
ro a mostrar de forma absoluta como, qualquer que seja o tempo ¢ o
lugar, a vida quotidiana pode transmutar-se em filosofia, em tudo
0 que nos acontece e em tudo o que fazemos». [PLUTARCHUS, An
seni sit gerenda res publica, 26, 976d in Moralia X, 54]

Simone Weil pertence indiscutivelmente a essa estirpe filosofica.
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0 CUIDADO “CON-SENTIDO"
E (CON)SAGRADO DA VIDA

Introdugao

Falar de “sentido” num tempo em que deflagra e
alastra um inquietante pressentimento de indefini-
a0 e de perplexidade face aos desafios com que nos
confrontamos, pode parecer amplamente promis-
sor, embora também comporte uma perturbante e
incomoda ambivaléncia. Com efeito, tempos cuja
narrativa dominante parece caucionar a pcrda de
eficacia quer daquelas instancias representativas que
promovem a prossecucio dos fins alcancaveis, quer
daquelas referéncias valorativas que asseguram a
justificacio e alicerce das ac¢des realizaveis, sio pro-
picios a eclosio de designios de sentido tnico que,
no seu impeto totalitario, se arrogam do direito —
nao raro sufragado e legitimado — de decretar para
todos o que deve ou niao deve fazer sentido. Ora,
justamente para nao criar a erronea expectatativa de
que me encontro de posse de uma chave decifrado-
ra (que ndo possuo) ou em condi¢des de proferir um
oraculo revelador (que nao consultei), evitarei usar a
apoteotica expressio “sentido da vida”, procurando
cingir-me apenas as expressdes — muito mais modes-
tas e contidas no seu alcance — vida com sentido e vida

“con-sentida”.

Posta a questdo nestes termos, gostaria de me vin-
cular preliminarmente a dois eixos de indagacio:
em primeiro lugar, propodo-me auscultar a razio
pela qual faz sentido colocar a questio do sentido,

interrogagﬁo essa que nao passa por colocar o sen-



tido em causa, mas por nos colocar em sentido perante aquela tarefa
que Sto Agostinho tdo magistralmente lapidou na formula Quaestio mihi
factus sum [<Tornei-me uma questdo para mim proprio», Confess., X, 33l;
em segundo lugar, propondo-me abordar o multiforme significado da
expressio “vida consentida”, no suposto que tudo aquilo com o qual
“con-sentimos”, i.e. tudo o que ¢ livremente assumido pelo proprio e
sentido conjuntamente com o outro, reclama de imediato a inadiavel

incumbéncia de cuidar disso mesmo.

A tarefa ¢ arriscada e, como ¢ facil de perceber, nio se encontra isenta
de inconfessaveis mal-entendidos. Destaco apenas um de entre muitos:
o abuso da utilizagio de um autorizado “saber do sentido” como uma
forma de 1egitimar o exercicio do poder nao enquanto convertido em
servico ou arte de domiciliacdo, mas enquanto subvertido como ins-
trumento ou dipositivo de domestica¢io ou de domina¢io do outro.
Ou seja, aquilo que deveria constituir-se como acto polarizador de fi-
nalidades ao servico da verdade da propria ordem existencial, acaba
por sucumbir na intensificacdo des-cuidada — e, por consequéncia, sem-
-sentido — de um exercicio de prepoténcia que outra finalidade nio tem

sendo autocentrar-se, justificar-se e perpetuar-se enquanto tal.

Contudo, nunca como agora aquele belissimo verso do genial poeta gre-
go Pindaro, skias onar anthropos [“o homem ¢ o sonho de uma sombra”
(Pyth., V1II, 95-97)], me pareceu tao perfeitamente talhado para captar
nio tanto o caracter efémero do poder humano, mas antes o sentido
de radical fragilidade ¢ vulnerabilidade que se repercute na finitude
da condigﬁo humana. A vida ¢ incomensuravelmente genes{aca, multi-
plicativa e persistente, mas ¢ tambeém desconcertantemente fragil: eis
uma primeira abordagem a nocio de sentido, cuja compreensao imedia-
ta ndo necessita de se enredar na esceril e inconsequente dramatizagio
de uma busca dos “sentidos do sentido”. Todavia, como nio devemos
privar esta essencial demanda de um arrimo conceptual por minimo

que seja, comecemos por COl’lCCbGI’ O SCl’ltidO CcOmo modo dC orientagﬁo
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da ac¢io, entendendo-se “ac¢io” nao como um fazer coisas, mas como
um fazer-me como obra aberta a transcendéncia e, por consequéncia,
fragilmente inscrita no mundo da vida e domiciliada na vida do mundo.
Ora, a forma como o homem habita — melhor diriamos, cohabita — a
realidade nio ¢ apenas racional e tedrica, mas ¢ tambeém fundamental-
mente pratica, volitiva, afectiva, afectavel e, por isso mesmo, cuidadosa,

cuidadora, cuidante. A manusear com cuidado, portanto...

Intimamente entrelacada com esta nocio de sentido da vida encontra-
-se a no¢io de vida “con-sentida”. O contetdo significativo da expressao
permite-nos uma primeira e tacteante abordagem ao problema do sen-
tido em termos de uma espécie de passividade relativa a algo que se
suporta ¢ perante a qual nos temos de conformar ou resignar. Apesar de
inOcua, paira, todavia, sobre esta acep¢do uma sujei¢io, uma submissao
a vida que nos ¢ aleatoriamente imposta ou deliberadamente infligida
ecoma qual nos consentimos que seja assim, insinuando-se ai uma cer-
ta restricdo, um corte de dinamismo, uma falta de generosidade que,
inerte ou impotente, se retrai ¢ amesquinha perante aquilo que a vida

sorteia. Descarto-me por Completo desta acepgﬁo.

Ha, com efeito, uma segunda acepcio de vida con-sentida, conotavel
com o significado de vivéncia assentida, acolhida enquanto capacidade
de se coligar em simbiose com a dinimica, a fecundidade ¢ o caracter
genes{aco que a vida tem: uma vida consentida a este nivel equivale a
uma vida intensificada, defendida e, consequentemente, cuidada. Neste
caso, ja ndo se trata de prosseguir uma vida como simples agente, actor,
activista ou accionista, ou seja como alguém telecomandado por dele-
gacio de outros poderes ou em representacio de outras instancias, mas
trata-se antes de apropriar (de fazer seu) o proprio processo vital, numa
busca incessante daquilo que promove a vida em si mesma. E quem se
encontrara em condi¢oes de promover a vida a esse nivel? Tao-so o que
abre o horizonte do possivel, 0 que intensifica as ocasides de um viver

cujo alcance mais profundo nio equivale a sensacio de estar “cheio de
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vida” ou com uma “vida cheia”, mas a plenitude experienciada de uma

vida em cheio. Acompanho por inteiro esta acepcao.

Sobra ainda uma terceira acepgio para a vida “consentida™ a vida
“co-sentida”, i.c. a vida sentida com e, sobretudo, para o outro; vida as-
sumida na plena dimensio do pathos, da empatia, da compaixio ¢ da
paciéncia. Um viver “co-sentido” adquire a este nivel de signiﬁcagéo
uma coextensiva capacidade de identificacio com o sofrimento do ou-
tro, a bem dizer uma “com-paixio” que se exercita ndo com o intuito de
tornar o acto padecente “refém” do acto compassivo nas suas mutuas
dependéncias, mas td0-s0 para permitir que o outro diminuido na sua
vulnerabilidade se aproxime, que permaneca proximo de nos, que seja
efectivamente para nos um préximo. Na disponibilidade para o aco-
lhimento visada nesta vida “co-sentida”, adquire adensada espessura a
vitima do sofrimento, todas as vitimas, incluindo as que comecam por

ser vitimas de si préprias.‘

Posta a questdo nestes termos, e para por cobro de imediato a uma in-
troducio que ja vai longa, em vez de convocar o horizonte demasiado
inabarcavel “do sentido e do cuidado da vida”, preferiria referir-me ao
“cuidado consentido e consagrado da vida” (incluindo ai tambeém a vida
consagrada a um objectivo, a uma causa, a uma missio, a um ideal, etc).
Na verdade, comegar por cuidar pela vida do sentido talvez constitua,
para ja, o que mais sentido deve fazer para quem se consagra a uma bus-
ca do “sentido da vida”, designadamente a que responde ao desafio de
se deixar buscar pelo proprio Deus, também Ele fazedor de um sentido
outro no qual se entrelagam os sentidos que vamos fazendo uns com os

ourtros ¢ uns pC]OS 0OS Ooutros.

1. Cf. FERREIRA Manuel J. Carmo, Vida consentida ou com sentido?, Lisboa: Graal, 1999, 5-9,

11-13
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1. Teologia do cuidar: a doagao (con)sagrada da vida

Perante o que at¢ agora fica exposto, nio deveria causar estranheza a re-
ferencia a uma “Teologia do cuidar”, tendo em conta nio so as recentes
incursoes da teologia pratica — sobretudo, em contexto anglossaxoni-
co, num territorio reflexivo designado Theology of relational care* — mas
tambem porque, desde logo, o proprio designativo epitémico “teo-logia”
exibe qualquer coisa de tautologico e redundante face ao acto de cuidar:
a “logia” ]é comporta implicitamente um cuidado pelo divino, quanto
mais nao seja na capacidade de me deixar questionar perante ele, de me
pensar nele ¢ — para aqueles que, como cu, ousam uma “vida consagra-

da” ao oficio filosofico — de discorrer sobre isso...

Gregorio de Nissa — insigne ¢ genial pensador da tradi¢io patristica
oriental do séc. IV — oferece-nos no seu magistral tratado Acerca da criagao
do homem uma fascinante selfie (perdoe-se-me o atrevido anacronismo)
da condicio vulneravel do ser humano na sua absoluta dependéncia de

auxilio e cuidado dos outros:

De fato, 0 homem vem ao mundo, despojado de protec¢des naturais, inerme,
pobre e indigente de tudo em relagao as necessidades da vida. Aparentemen-
te, merece mais piedade do que ser declarado feliz. Como armas, ele ndo
possui nem a defesas dos chifres, nem garras (..., nem mandibulas, nem ¢
munido da natureza letal do aguilhdo envenenado, de todas essas coisas,
enfim, que a maior parte dos viventes possui naturalmente para a sua defesa

contra quem lhes causa dano (...), e nada faria supor que tivesse necessidade

2. Vide a propésito os estudos de McARDLE Pacrick (2008). Relational Health Care: A Practical
Theology of Personhood, Saarbriicken: VDM Verlag, 2008; KLAM S¢bastien, Je te soigne, tu me
soignes, Dieu nous soigne: une humanité soignée : léthique du care au regard de la théologie catholique,
Thése de doctorat em Théologie sous Torient. Christophe BOURIAU, Nancy: Université de
Lorraine - Département de Philosophie, 2015; ¢ também, em contexto portugués, a recente e
interessante investigagio de SOUSA Antonino, O cuidar como relagao de construgdo. Aproximagdo
a uma éica teoldgica do cuidar, Dissertagio de Mestrado sob orient. Jerénimo TRIGO, Lisboa:
Universidade Catdlica Portuguesa — Faculdade de Teologia, 2015
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da ajuda de outros para a sua propria seguranga. (...) Com efeito, o homem
¢ 0 menos rapido dos ligeiros, 0 mais franzino de entre os corpulentos, o mais

facil capturar de entre os equipados com armas.?

Segundo o teologo nisseno, aquilo que parece constituir para 0 homem
uma aparente desvantagem na historia evolutiva do cosmos, ¢ parado-
xalmente o que consagra a sua primazia no designo divino da criagao,
a saber o ¢xodo da animalidade para o éxito na conquista da posicio
erecta ¢ bipede, e desta para a libertacio das maos que passam a es-
tar disponiveis para 0 manuseamento de instrumentos, dispondo assim
a boca para o seu uso mais nobilitado: a linguagem; nesta odisseia de
complexificacdo crescente, o homem transfigura a vulnerabilidade em
cultura, permitindo-lhe como criatura e, por isso mesmo, com a viva
consciencia dos seus limites, converter a fragilidade em cooperacio com

uma ordem superior na tarefa de recriar e cuidar do mundo.*

Abordada a questao por este angulo, importaria ndo separar o cerne da
experiéncia religiosa dessa arte de cultuar o sagrado tanto para agra-
decer uma dadiva, como para requerer uma protecgio, ou para visar
um sentido: tal como a experiéncia agra’ria, o culto implica a um certo
cultivo, com o inerente cuidado que isso exige. Nio ¢ a toa, alids, que as
palavras cultivo, culto ¢ cultura permutam significativamente um con-
junto de referéncias comuns vinculadas a arte de cuidar — i.c. abrir um
sulco, semear, regar, Ver nascer € proteger — numa sugestiva simetria que
une o cultivo da terra e o culto do céu. Quer isto dizer que a ritualidade
1itﬁrgica inerente a experiéncia religiosa de consagrar o tempo durante

o qual existimos, 0 espaco em que nos movemos ¢ habitamos, ou até

3. GARGYVUVOG UEY T@Y PUUIKGY TRETRTUATY, oThog O¢ Tig kal Tévng 6 dvBpwmog, xal T@V Tpog
T ypeloy evdeng dmavTwy émi Tov Blov map dyetat, edecioBou paidlov # paxapilecdal xata o
Pauvdpevoy dElog, od mpoPolals kepdtwy xabwmhouévos, odx (...) dxpals, 0dy dmhals, #) 6dodawy,
# vt xévtpw BovaTn@dpov 16V éx Pvoewg Exovti, ola 8% T& moAL TGV {Dwv év éavTolg Tpdg
THY TV AMmovTwy duvvay kéxtytal (...). Og &v ui Tig map> ETépwy émcoupiag Tpog THY idlay
&o@aAetoy déorTo (...). udvog 8¢ mavTwy 6 dvlpwmog TV Wev Tayudpopody TwY dpydTEpos, TAV B¢
ToATepIodYTRY BpayiTepog, TV 8¢ Tolg TVULPUTOLG ETholg NoPaAlTUEVLY edadwTdTepog: GRE-
GORIUS NYSSENUS, De hominis opificio, VII

4. CIbid., VIII-IX
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mesmo a entrega de toda uma vida, nao pode ser culturalmente desliga-

da daquela arte de cuidar do divino para nos deixarmos cuidar por ele.

Seja como for, Deus cuida de nds em cuidado, como se Lhe fosse ineren-
te uma vulnerabilidade que, de certo modo, Ele amorosa e livremente
consente em Cristo, Carne vivida e Vida encarnada: uma Vida que toca
enquanto tocavel, que afecta enquanto afectivels E nesse pathos da vul-
nerabilidade que se concentra o todo o misterio cristao da vida salvifica.
A expressio de Cristo “~ Tenho sede!”, balbuciada do alto da cruz, nao o
irmana apenas nas nossas limitacoes, ela pede, paradoxalmente, a nossa
sede: ele tem sede da nossa sede; tem sede de dar agua, esse elemento vi-
tal que constituiu o signo da formidavel conversio da Samaritana junto
a0 POco de ]acob, em simétrico e contrastado antagonismo com Pilatos,
para quem a agua nio recria um momento de reviravolta, mas a submer-

sa ilusio de sair de cena “lavando as maos”...

No pathos radical da sua Paixdo, Jesus torna-se vulneravel, afectavel,
pronto a doar Vida, enquanto aguarda (com Paciéncia infinita, diria-
mos) que a queiramos mesmo a sério, que optemos positivamente por
ela, isto ¢ que consintamos plenamente com ela, deixando-nos envolver
pelo infinito cuidado com que nos ¢ doada. S. Jodo, o evangelista do
amoroso cuidado de Deus, centra-nos, na narrativa da Paixdo, no inso-

lito contexto desse drama:

Ao chegar a Jesus, vendo que jd estava morto, ndo lhe quebraram as pernas;
contudo, um dos soldados, com uma langa, trespassou-lhe o lado, e logo
brotou sangue e agua. [Jo 19, 33-34]

Jesus ja esta morto, mas, ainda assim, um soldado “rasga-lhe o lado com
lanca e logo brota saneuce e Asua”. Para aud assar o lado d
uma langa e logo brota sangue ¢ agua”. Para que trespassar o lado de
uem ja esta morto? Como compreender semelhante gesto, a primei-

q ) p gesto, a p

ra vista tdo fucil? Mas s6 a primeira vista... Na verdade, o momento

da transfixdo liberta uma significativa tensao simbolica: o sangue que

5. Vide HENRY Michel, Incarnation. Une philosophie de la chair, Paris: Editions du Seuil, 2000
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escorre do lado aberto perfigura uma morte consentida na sua mais
radical vulnerabilidade para nos dar vida.® O soldado presumiu ter a
derradeira palavra, desferindo um golpe como contraprova empirica do
¢xito da crucifixio; Cristo, todavia, eleva ainda mais a fasquia doando
para além do sangue a linfa vivificante do Espirito. A tltima palavra e o

ultimo gesto nunca poderdo ser nossos...
2. Figuragoes da vulnerabilidade e ética do cuidado

At¢ que ponto o relato joanino do episodio da transfixao pode iluminar

antropologicamente um cuidado consentido e consagrado da vida?
Nada melhor do que uma fibula para captar o que estd em jogo:

Certo dia, ao atravessar um rio, Cuidado viu uma por¢ao de solo argiloso.
Pensativo, pegou num pedago e comegou a dar-lhe forma. Enquanto medita-
va no que tinha acabado de fazer, apareceu Juipiter. Cuidado pediu-lthe que
soprasse [= que insuflasse espirito = sopro vitall na figura moldada, ao que
Jupiter acedeu de bom grado. Contudo, quando Cuidado pretendeu dar-lhe
um nome, Jupiter nao lho consentiu, antes exigiu que lhe fosse dado o seu
préprio nome. Enquanto Jupiter e Cuidado discutiam acerca do nome, sur-
giu tambem a Terra dizendo que a figura moldada deveria ser atributdo o
seu nome, por ela ter sido formada do seu proprio corpo. Recorreram todos
entdo a Saturno para decidir. E Saturno determinou o seguinte, que lhe
pareceu justo: “upiter, tu, porque lhe insuflaste o sopro vital, receberds de
volta o seu espirito no momento da morte; Terra, tu, porque lhe deste ma-
téria, receberds de volta o seu corpo. Como o Cuidado foi quem primeiro o
moldou, a ele ficard entregue enquanto viver. E dado que hd acesa discussao
acerca do nome, decido que seja chamado Homem, visto que foi feito a partir

do humus”7?

6. Vide a propdsito AMARAL Anténio, “Do estético amor da sabedoria 4 sabedoria do amor
oblativo”, in: AAVV., Construir a Civilizagdo do Amor, Lisboa: SCJ, 2007, pp. 97-115

7. Cura cum quendam fluvium cransiret, vidit crecosum lucum; sustulic cogitabunda et coepit fingere
[hominem]. dum deliberat secum quidnam fecisset, intervenit lovis. rogat eum Cura ut ei daret spiricum,
quod facile ab love impetravic. cui cum vellet Cura nomen suum imponere, lovis prohibuit suumque no-
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Bem sei que ndo podemos deixar de sorrir face ao flagrante parentesco
exegético entre a fabula de Higinoe o relato genes{aco - teologicamente
mais elaborado e impactante — da modelacio do homem pela sagra-
da escritura judaico-cristd. Independentemente das nossas afinidades
literarias, ¢-nos oferecida uma fenomenologia da finitude ¢ da vulne-
rabilidade humanas, em ambos os casos associada a matriz simbolica
da argila ¢ do himus. No amago metaférico do homem moldado pela
per{cia manufactural de um oleiro, compreendemos que a existéncia
humana nio ¢ apenas fragil e efémera, ela ¢ tambem, pela  finitude
da sua condicio, estruturalmente afectavel, isto ¢ exposta tanto aquilo
que depende do seu arbitrio e controlo, como aquilo que decorrre quer
da pura aleatoriedade (acidental, casual, fortuita, patologica, etc.), quer
de uma inevitabilidade infligida por maldade (prepoténcia, coaccio,
tortura, violagdo, chantagem, etc.): ¢ precisamente nesse “encontrar-se
exposto” que o significado de “humano” se polariza como “abertura-ao-
-cuidado” na sua simétrica ambivaléncia, a saber o dever de “ter cuidado
com” e de “cuidar de”, mas também o conexo direito, nem sempre ime-

diatamente atendivel, a “ser cuidado por”™.

Tal significa que um descuido pode nio resultar apenas de uma distrac-
cdo relativa a objectos ou a situacdes, mas, enquanto referido a situacio
vulneravel do outro, pode contribuir para destruir, nao raro de forma
irreversivel, a sustentabilidade da propria relacio interpessoal. Neste
ltimo caso, a coloquial desculpa “foi-sem-querer” apresenta-se mesmo
como esfarrapada: alegar um acto involuntario para mascarar ou ili-
bar a inctria relacional nao nos isenta de uma responsabilidade ¢tica
seja na circunstancia em que agimos irreflectidamente quanto as con-

A . - / . ! . .17 -
sequéncias que ndo anteviamos (lesando o principio probabilistico de

men ei dandum esse dixit. dum de nomine Cura et lovis disceptarent, surrexit et Tellus suumque nomen ei
imponi debere dicebat, quandoquidem corpus suum praebuisset. sumpserunt Sacurnum iudicem. Quibus
Saturnus secus videtur indicasse: “cu lovis quoniam spiritum dedisti <cum mortis erit spiricum, tu, Tellus,
quoniam corpus dedisti>, corpus recipito. cura quoniam prima eum finxit, quamdiu vixerit, cura eum pos-
sideat; sed quoniam de nomine eius controversia est, homo vocetur quoniam ex humo videtur esse factos:
HYGINUS, Fabula CCXX: Cura
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precaucio segundo o qual se deveria ter avaliado prospectivamente um
cenario de desfecho), seja na circunstancia em que agimos negligente-
mente quanto ao que estava ao nosso alcance fazer mas nio fizemos, ou

entio fizemo-lo de modo indevido.

Por essa razdo, em tempos onde proliferam ¢cticas das virtudes, dos
fins, do sujeito autonomo, do dever, da eficacia, do interesse publico,
da globalizacao, da neurociéncia, etc., alguns autores nio se poupam
presentemente a esforcos para conceder a ¢ética da vulnerabilidade e do
cuidado um espaco de relevancia muito dificil de negar.® E tal nio deve-
ria constituir surpresa, tendo em conta que o termo ¢éthos ja repercute,
desde os primérdios da ¢pica homérica [CE. HOMERUS, Ilias, V1, 5115
Ulyssea, X1V, 411], 0 “local de permanéncia” que abriga conjuntamente
animais (reunidos no seu abrigo ou no local de alimenta¢io) e humanos
(na sua funcio de guarda e de cuidado daqueles) na partilha de um es-

paco vital comum.

E a partir desse ecossistema relacional de cooperagio diferenciada e de
interdependéncia reciproca que a nogio grega epiméleia designa a expe-
riencia do cuidar, fazendo confluir para a irradiacao do seu significado
originﬁrio a alimentagio, a proteccao e a transmissao de comportamen-
tos adaptativos ao meio. Desenvolvendo-se a partir do lexema melete

— cujo significado primordial aponta para aten¢io que um iniciado ou

8. Refere Corine Pelluchon: «Il sera alors question de ce que Pon peut appeler une ¢chique de
Pautonomie lice & une certaine conception de Pautonomie qui la vide de contenu tout en I'éri-
geant en valeur des valeurs. () Cette ¢thique de Pautonomie (...) est paradoxale (..) construit
des représentations (...) qui (...) renferment un potentiel de violence et de discrimination a
égard des personnes qui ne rentrent pas dans les normes ¢rablies. A cette ¢thique de Pauto-
nomie li¢e & une ontologie privative et 4 une certaine méprise sur la vie soppose une échique
de la vulnérabilicé dont Pambition ultime est de corriger les fondements de la philosophic
du sujet. Soulignant Pépaisseur du sujet pratique et insistant sur la passivité du vivant, cetee
¢thique de la vulnérabilicé invite & remplacer la définition classique du sujet et du rapport
de Thomme a autre (..). Le coeur de cette philosophie est I'élaboration d’'un un concept de
responsabilicé 4 partir (...) Paleéricé» PELLUCHON Corine, “Du principe d’autonomie a une
¢thique de la vulnérabilicé”, in: Actes du colloque Grandeurs et leurres de Tautonomie. Pour une
prise en compte de la vulnérabilité en médecine, 29 novembre 2009, pub. in: Médiasévres, 156, Paris:
Centre Sévres, 2010, 83
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aprendiz dedicam a um oficio — o termo epimeleia aglutina desde logo
a0 seu redor trés signiﬁcados intimamente conotados com a arte de
cuidar: prontidao, solicicude, diligencia. Estes trés significados, por seu
turno, multiplicam seis acepgoes que compoem uma riqu{ssima gama de
explicitadores inerentes a manutencio da vida privada e comum: 1) pro-
mover o crescimento, 2) treinar uma aptidao, 3) dissipar uma ameaca,
4) actuar no interesse proprio em vista do comum, 5) gerir recursos ¢ 6)

aplicar-se a fundo a uma tarefa ou estudo.

Cruzando os trés signiﬁcados originﬁrios com os seis niveis de expli—
citagdo assinalados, proponho trés figuracdes que, em meu entender,
melhor ilustram a vinculacio ¢ética do cuidado a experiéncia radical da
vulnerabilidade, em trés esferas de simbiose relacional: a primeira éa
materna ¢ liga-se ao ecossistema familiar; a segunda ¢ a terapéutica e
evoca o ecossistema clinico; a terceira ¢ a social e remete para o ecossis-

o .
tema comunitario.

No tocante ao primeiro vector, conotado com aquela dimensio mater-
nal de que Maria de Nazar¢ constitui incontornavel exemplo para a vida
cristd, o cuidado materializa-se no desvelo pela vida desprotegida porque
recém—chegada, € portanto a necessitar daquele decisivo acolhimento e
estimulo que s0 um suporte familiar escruturado pode proporcionar:
encontramo-nos aqui sob o signo da miao coordenada com a visao para
acariciar ¢ amparar em desmultiplicada vigilancia. Defendendo que
tanto homens como mulheres se encontram dotados, embora em graus
qualitativamente diferenciados, de competéncias “maternais”, Sarah
Ruddick, intelectual norte americana que desenvolveu investigacao re-
levante em torno de uma filosofia da maternidade, identifica um naipe
estavel de aptiddes ontologicas, de capacidades cognitivas e de virtudes
associadas ao cuidado materno: 1) dedicacio perseverante (ao nivel do
trabalho de protecio e de estimulacio afectiva), 2) promocio do de-

senvolvimento integral (ao nivel do trabalho de acompanhamento ¢
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estruturacio educativa); 3) capacitagio relacional (a0 nivel do trabalho

de consolidacio da identidade e incentivo a socializagio).?

Ja no que respeita ao segundo vector, conotado com a dimensio tera-
péutica, o cuidado atinge uma cuminancia decisiva na benevoléncia pela
vida ameacada porque afectada no seu equilibrio imanente, e portanto a
necessitar daquele essencial suplemento de empatia e de esperanca que
s0 um suporte terapeutico devidamente habilicado esta em condicoes
de garantir: encontramo-nos agora sob o signo da mio que, coordenada
com a visdo e a escuta para tratar e curar, sela o compromisso clinico —
proferido sob a forma de um juramento — de promover a vida sem dolo,
discriminacdo, ou dano letal. Ao procurar dilucidar a relagio enigma-
tica entre Medicina e satde, refere o filosofo da hermenéutica H.-G.

Gadamer:

«a arte de curar inclui ndo so o bem-sucedido combate contra a doenga,
mas tambem a convalescenga e, finalmente, o cuidado da saude. (...) Espera-

“w

~se do médico que ele “trate” o seu doente. Ora, “tratar” também significa
palpare, isto ¢, percorrer com a mao (a palpa) o corpo do doente, cuidado-
samente e com sensibilidade, para perceber tensoes e crispagdes que possam
confirmar ou corrigir a localizagdo subjectiva do paciente, chamada dor. A
fungdo da dor na vida ¢ a de assinalar uma perturbagao no equilibrio desse
movimento vital, em que a satde consiste. Conhece-se bem o problema (...)
de como ¢ dificil localizar uma dor, (...) “inferindo-a” simplesmente com a
mao. Em todo o caso, a acgdo do médico é uma verdadeira arte, quando tal

10

conseguce».

Daqui se depreende que tratar nio se reduz apenas a curar; se assim

fosse, o incuravel seria o fim de linha relativamente ao qual se poderia

9. Vide RUDDICK Sara, Maternal Thinking: Toward a Politics of Peace, New York, NY: Ballentine
Books, 1989

10. GADAMER Hans-Georg, O Mistério da Saide. O Cuidado da Satide e a Arte da Medicina [=
Uber die Verborgenheit der Gesundheit — Aufsitze und Vorerdge, Frankfurt am Main: Suhrkamp
Verlag, 1993], Lisboa: Edicoes 70, 2009, 105

180 Cultum. Excursos de Hermenéutica, Politica e Religido



arbitrariamente por cobro a vida. Ora o incuravel nio ¢ um limite, antes
um limiar — precﬁrio e critico, ¢ certo — mas onde ainda ¢ eticamente
possivel manter viva a centelha da dignidade em qualger vida que nele se
instale. Cuidar também implica, por conseguinte, aliviar o paciente da
experiéncia—limite dos estados extremos de dor, mesmo que se encontre
em situacdo terminal. A afecta¢do motivada pela dor sinaliza um aler-
ta benefico e, em condi¢des normais, deve desaparecer completamente,
uma vez cumprida a sua momentanea fungio de sinal de alarme perante
uma agressio neuro-psico-fisiologica; o problema poe-se, todavia, ao ni-
vel daquela dor extrema, que, sobretudo em estados patologicos severos
ou terminais, ]”'{ nao sinaliza uma anomalia, mas algo que persiste para
aléem desta, contendo densidade propria e afectando o individuo na sua
totalidade neuro-psico-fisiologica, moral ¢ até espiritual. Nestes casos,
o paciente que pretenda evitar um tratamento encarnicado, torturante
¢ futil (porta entreaberta para uma solicitacdo eutanasica) tem o direito
a saber que uma situa¢io dolorosa extrema ou terminal pode ser ali-
viada em contexto paliativo, em vista de um fim de vida o mais digno
possivel. Qualquer solucdo que, por insolente ignorancia ou obstinacio
ideologica, passe por abreviar a vida a pedido de um paciente em face do
qual o recurso a cuidados paliativos purae simplesmente nio foi sequer
apresentado como alternativa em aberto, afigura-se intelectualmente

desonesta e manisfestamente desumana.

No que concerne, enfim, ao terceiro vector, conotado com a dimensao
social, o cuidado materializa-se na solicitude pela vida excluida porque
descartavel pelos criterios de relevancia social ou de viabilidade eco-
nomica, a necessitar portanto daquele apoio que so uma intervencio
assistencial habilitada e personalizada se encontra em condicoes de po-
tenciar quer ao nivel das politicas publicas, quer ao nivel supletivo da
sociedade civil: encontramo-nos, desta feita, sob o signo da mao coor-
denada com a visio e o pé para ir ao encontro, para interagir e integrar.

Importa sublinhar a este respeito que o cuidado (con)sagrado a vida,
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incuido o da vida consagrada, também se encontra entrelagado com
as dinamicas da esfera publica, implicando uma co-responsabilizacio
— mesmo que em clausura orante — pelos dramas humanos que quoti-
dianamente se desenrolam na esfera social. Trata-se, antes de mais, de
defender e, por isso, de cuidar do campo valorativo a partir do qual se
estabelecem fins, se mobilizam recursos e se hierarquizam prioridades.
Nesse sentido, uma ética social do cuidado nao se contentara com re-
flectit em termos abstractos sobre o apoio a pessoas vulneraveis, mas
acima de tudo de que forma ¢ possivel colocar a justica social no centro
dos contratos ¢ dos pactos fiduciarios que mantém as sociedades hu-
manas razoavelmente coesas e viaveis. A mundividéncia social-crista,
sedimentada no patrimonio reflexivo da Doutrina Social da Igreja ao

longo dos séculos, revela sobre esta matéria meridiana clareza:

A distingdo, de um lado, entre instancias da f¢ e op¢des socio-politicas e, de
outro lado, as opgdes de cada cristdo e as realizadas pela comunidade crista
enquanto tal, implica que (...) a escolha do partido, da corrente politica, das
pessoas a quem confiar a vida publica, mesmo empenhando a consciéncia
de cada um, ndo pode ser entendida como uma escolha exclusivamente in-
dividual: cabe analisar, com objetividade, a situagao prépria do seu pais e
procurar ilumind-la com a luz das palavras inalteraveis do Evangelho; a
elas cumpre haurir principios de reflexdo, normas para julgar e diretrizes
para a agdo (...): os crentes devem (...) procurar esclarecer-se mutuamente
num dialogo sincero, guardando a caridade mitua e tendo, antes de mais, o

cuidado do bem comum.™

Em suma, o entrecruzamento dos trés vectores assinalados — o familiar,
o terepéutico ¢ o social — permite-nos extrapolar, em alargamento de
escala, um conjunto de critérios inerentes a qualquer projecto de vida
centrado no cuidado relacional™:

1. AAVV.,, Compéndio de Doutrina Social da Igreja, org. Consclho Pontificio «Justica ¢ Paz»,
Lisboa: Principia Editora, 2005, 574

12. Vide a propésito TRONTO Joan, Moral Boundaries. A political argument for an ethic of care,
New York - London: Routledge, 1993
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1. acolhimento activo do outro

N

. atengdo escutante da narrativa vulneravel
. focalizacdo no quadro contextual dos problemas
. competéncia na implementacio das solugoes

. acompanhamento/monitorizag:io dOS Processos

oN W AW

. responsabilidade em face dos resutados explicitados
3. 0 cuidar “con-sentido” da vida em comum

Cuidar da vida implica, como se v¢, cuidar tambem do seu “sentido” e,
importa acrescentar agora, ‘em comum’, 0 que, no limite, exige a res-
ponsabilidade, nao acessoria mas essencial, de cuidar da vida da “casa”.
Como o termo grego para designar “casa” — 0 mesmo que também serve
para designar “familia” — ¢ oikos, seja-me permitido que, pro domo mea,
sugira o neologismo “econologia” para avancar um conceito capaz de
entrelacar economia e ecologia. Trata-se, com efeito, de sublinhar a ideia
de que o futuro de uma “casa comum” niao pode depender apenas da ca-
pacidade para quebrar limites por aceleragio vertiginosa de ritmos, por
alavancagem especulativa de ganhos, ou por proliferagao descontrolada
de dados, mas pela capacidade para criar dinamicas de sustentabili-
dade, cuidando de uma gestio integrada e responsavel de recursos, em
vista do ecossistema relacional da vida humana. A esse proposito, coligi
para o efeito oito clatsulas da Enciclica Laudaro si. O cuidado da casa
comum,” onde o Papa Francisco, com o estilo que lhe ¢ tdo peculiar,
enfatiza a tarefa do cuidar como exigéncia centripeta ¢ instauradora da
vida cristd; ndo irei etiquetd-las ou torturd-las com qualquer comenta-
rio lateral, visto que elas falam por si e, na sua limpida sequenciagio,

reforcam alguns aspectos cruciais da presente reflexao:

13. FRANCISCO I [BERGOGLIO Jorge M., Littera encyclica Laudato Si, 24.05.2015, Libreria
Editrice Vaticana [= Idem, Louvado Sejas, Lisboa: Edi¢oes Paulinas, 2015]
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«[64] Se pelo simples facto de serem humanas, as pessoas sentem-se movi-
das a cuidar do ambiente de que fazem parte, os cristdos, em particular,
advertem que a sua tarefa no seio da criagdo e os seus deveres em relagdo a

natureza fazem parte da sua f¢

[68] O descuido no compromisso de cultivar e manter um correcto relacio-
namento com o proximo, sendo ele devedor da minha solicitude e custodia,
destréi o relacionamento interior comigo mesmo, com os outros, com Deus

€ com a terra,

[78] Um mundo fragil, como um ser humano a quem Deus confia o cuidado
do mesmo, interpela a nossa inteligéncia para reconhecer como deveremos

orientar, cultivar e limitar o nosso poder;

[139] Nao ha duas crises separadas: uma ambiental e outra social; mas uma
Unica e complexa crise sécio-ambiental. As directrizes para a solugdo reque-
rem uma abordagem integral para combater a pobreza, devolver a dignidade

/ . .
aos excluidos e, simultaneamente, cuidar da natureza;

[194] Para que surjam novos modelos de progresso, precisamos de converter o
modelo de desenvolvimento global, e isto implica reflectir responsavelmente
sobre o sentido da economia e dos seus objectivos, para corrigir as suas dis-
fungdes e deturpagdes. Nao ¢ suficiente conciliar, a meio termo, o cuidado da
natureza com o ganho financeiro, ou a preservagdo do meio ambiente com o
progresso. Neste campo, os meios-termos sao apenas um pequeno adiamento
do colapso. Trata-se simplesmente de redefinir o progresso (...) no contexto

dumla] economia (...) sustentdvel;

[208] Sem a capacidade [de sair de si mesmo rumo ao outro], (..) ndo se
consegue impor limites para evitar o sofrimento ou a degradagao do que nos
rodeia. A atitude basilar de se auto-transcender, rompendo com a conscién-
cia isolada e a auto-referencialidade, ¢ a raiz que possibilita todo o cuidado

dos outros;
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[231] O amor, cheio de pequenos gestos de cuidado miituo, ¢ ambém civil
politico (...); 0 amor a sociedade e o compromisso pelo bem comum sao uma
forma eminente de caridade, que toca ndo s6 as relages entre os individuos,

mas tambem as macrorrelagdes (...) sociais, economicas e politicas;

[232] Cuida-se do mundo e da qualidade de vida dos mais pobres com um sen-
tido de solidariedade que ¢, ao mesmo tempo, consciéncia de habitar numa
casa comum que Deus nos confiou; estas acgdes (...) podem transformar-se

A . .. . .
em expemencms L’SPH’H’M&HS mrensas».

Nio ha como ignorar: este conjunto de clatsulas impoe inadiaveis desa-
fios a qualquer estlo de vida consagrada. A sociedade espera, hoje mais
do que nunca, que as comunidades religiosas continuem a testemunhar
com renovado vigor aquela arte de cuidar que tio bem souberam aper-
feicoar aos longo dos s¢culos quando criaram na sociedade civil uma
notavel e insubstituivel rede de servigcos promotores de satde, de ensino,
de assisténcia social, de cultura e de lazer, em face dos quais o sector
publico nao soube, nao péde ou pura e simplesmente nao quis assegurar,

tornando-se ele proprio, neste ultimo caso, negligente.

Um esperangoso cuidar de ti, ¢ ndo um amedrontado “ter cuidado con-
tigo”, continua a ser, parece-me, o signo existencial que melhor define
a radicalidade evangelica de uma vida entregue a vida dos demais: nio
necessariamente para fazer coisas por eles, mas tdo-so, em face da sua

vulnerabilidade, fazé-los ser...
Conclusao
Concluo em sintese recapitulativa.

A questio do sentido pressupde-se a si mesma. No que a vida concerne
— ¢ nio ¢ isso o que verdadeiramente importa? — o sentido transcende
¢ simultanemante perpassa as nossas perplexidades, convocando-as ¢
antecipando-se ao acto de perante elas ser questionado. Em bom rigor,
a pergunta que transforma o sentido no seu proprio objecto de inque-

rito, sobreexcede infinitamente o acto de colocar a questao do sentido.
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Impossibilitados pela nossa finitude de aceder com absoluta transpa-
réncia e com cartesiana evidenciagﬁo ao fundo enigmz'{tico € misterioso
da existéncia humana, ainda assim — ¢ se a tal nos dispusermos — talvez
o seu sentido ecoe na rumorejante doagﬁo de uma Presenca viva em cuja

paradoxal vulnerabilidade somos desafiados a “con-sentir” com Ela.

Apesar de tudo aquilo que a espuma oceanica dos dias deposita na orla
costeira das nossas preocupagdes, a questao do sentido continua a ser,
porventura, o problema humano por exceléncia. Convenhamos, po-
rém: ndo ha qualquer desfecho resolutivo para a questio do sentido da
vida. Nio, a tensio enigmatica continua tdo desafiadora e provocante
como sempre. A tnica esperanca a que, ao que tudo indica, nos pode-
mos agarrar, intima-nos a cuidar da Vida cuidando do vivente, como se
na forma de uma vinculagio relacional a compreensio compassiva do
outro residisse o sentido pleno daquilo que a vida contém de mais pro-
fundo e dificil de vislumbrar. «O que posso fazer por ti, exposto na tua
vulnerabilidade?» A reposta talvez a consigamos encontrar no solicito
pedido que, no evangelho de Lucas, o bom samaritano dirige ao estala-

jadeiro: “~ Cuida dele; quando eu voltar acertaremos contas” (Lc. 10, 35).

Ora, onde seria suposto tudo convergir para um nivelamento excluden-
te da diferenca ¢ para um anulamento do caracter imprevisivel — ¢, por
isso mesmo, indomesticavel — da manifestagio do “outro”, ¢ precisamen-
te ai que a arte de cuidar da vida do vivente se converte em des{gnio
¢tico: desvelo, benevoléncia e solitude, eis o que se espera em face da “in-

-esperada” imprevisibilidade e da “in-quietante” fragilidade do outro.

Enfim, pretender visar o sentido e o cuidado “da vida” em abstracto
(abstraccao, alias, a sombra da qual cada um acaba habitualmente a
cuidar da sua “vidinha”...) nao fara de todo qualquer “sentido” sem en-
tender o alcance daquele belissimo inciso imortalizado por S. Ireneu de
Lyon, Gloria Dei vivens homo [«a gloria de Deus ¢ o homem vivo» (Adv.
Haer. 1V, 20, 7)].
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PARTEIl POLIS:
AS FISIONOMIAS
DO BEM COMUM






CONSIDERAGOES SOBRE A EUROPA.
REALIZAR 0 PASSADO, AGINDO NO
PRESENTE “A-FAZER” COMO FUTURO

Nao resisto a citar aquela que, a meu ver, consti-
tui uma das passagens mais fascinantes da obra de
Etienne Gilson, Les métamorphoses de la Cité de Dieu
(1952), no que concerne a emergéncia historica do
ideal de uma Europa unida. O passo ¢ extraido de
um capitulo onde o ilustre académico francés aborda
«O Nascimento da Europa», comecando por aludir a
um evento que, apesar de mimado em tom anedotico
¢ rocambolesco, exibe contornos dificeis de ignorar
pelo que de paradigma’tico se insinua nas suas entre-

linhas. Respeitando a traducio brasileira, reza assim:

«A Europa Unida nasceu na Franga, ha quase
duzentos e cinquenta anos, em consequéncia de
um acidente de veiculos. Durante o Inverno de
1706, um padre percorria as estradas da Nor-
mandia, quando sua liteira tombou, rompeu-se
e o deixou na lama. O acidente era banal (...).
Enquanto reparavam o veiculo, o nosso ecle-
siastico refletia sobre as causas da aventura e,
logo que regressou ao lar, redigiu uma Memoria
Sobre a Reparagdo dos Caminhos, que devia ser
publicada em Paris (..) em 1708. “Eu acabava
de por a dltima demio nessa Memoria”, nos diz
ele proprio, “quando me veio ao espirico um
projeto (.) que, por sua grande beleza, me feriu
de admiracio. (...) Sinto-me tanto mais inclina-
do a aprofunda-lo, quanto mais o considero (...)

vantajoso para os soberanos, <i.e.> o estabele-



cimento de um arbitramento permanente entre eles para terminar
sem guerra suas dissensoes futuras. Nao sei se me engano, mas ha
fundamento para a esperanca de que um tratado se assinard um dia
qualquer, e que sera sempre possivel propo-lo a um ou outro dos
interessados, quando for facil a cada um deles ver que, afinal de
contas, terdo muito mais vantagem em assina-lo, do que em nio o
assinar. E com esta esperanga que me entrego com ardor e alegria ao
mais alto empreendimento que pode surgir no espirito humano™

(ibidem, pg. 173).

Sem sequer adivinhar os contornos daquilo que se comecaria a desenhar
no utopismo cosmopolita de uma pax perpetua assegurada por artitragem
de uma organizacio dotada de poder inter-nacional e supra-estadual
(cujo legado se materializaria, um par de séculos depois, na institui¢io
de uma Sociedade das Nag¢des, mais tarde ONU), Charles-Irénée Castel
— tal era 0 nome do nosso desafortunado clérigo (mais tarde conhecido
por abée de Saint-Pierre) — acabara de aduzir aquele principio de coo-
peracgio pactuante que, pela interconexio subsidiaria entre liberdade
de associacio, reciprocidade de interesses e mutualizacio de beneficios,
haveria de inspirar, em meados do s¢c. XX, o ideal de integracio de
estados soberanos numa Comunidade Europeia. Como toda a geracio
intelectual “ilustrada” do seu tempo, este exceéntrico sacerdote, formado
de acordo com os canones da jurisprudeéncia setecentista, deve parte da
sua premonitéria Visdo a uma geragao de precursores tedricos que, com
maior ou menor consciéncia do impacto das suas ideias, anteciparam,

por assim dizer, a aurora desse intento unificador.

Na verdade, a ideia de uma Europa unida pairava no ar desde o declinar
do século X VL. J4 em 1623, um certo Emeric Crucé publicara um trata-
do intitulado Le nouveau Cynée, no qual propunha, em jeito de panaceia,
a institui¢do de um pacto multilateral como conditio sine qua non de uma
«concordia geral» com base na qual poderiam ser lancados os alicerces
de uma zona de livre comercio entre os povos catdlicos da Europa de

entdo. E certo que a apologia de “confederacoes pacificas” mergulhava
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as suas raizes mais profundas na Idade Média, mas, num século que,
de forma mais ou menos ostensiva, acreditava ter ]a' cortado as amar-
ras com esse periodo precedente, era perfeitamente compreensivel que
tal heranca fosse liminarmente subestimada. Nao a rejeitando de todo,
Crucé procura, todavia, acomoda-la a uma mundividéncia polftica que
concebia os tratados de paz mais para conter danos num razoavel limiar
de resiliéncia politica do que para erradicar definitivamente os impetos
beligerantes ¢ as incessantes hostilidades entre as nacoes. Defendendo
a gestdo supranacional de um continuo e activo esfor¢o de “produgio
de paz” (muito longe da ideia ingenuamente passiva de “evitar-fazer-a-
-guerra”) cuja eficacia e sucesso dependeria da adop¢ao multilateral de
uma moeda tnica e de padroes de medida harmonizados, Cruce — justa-
mente considerado um dos pioneiro teoricos do “direito internacional”
— faz-nos perceber até que ponto o efeito amplificador da mutualizacio
federada das interdependéncias (sem quase nada a perder e muito a
ganhar, na medida em que o outro ¢ incluido ¢ integrado como opor-
tunidade) se sobrepde com vantagem ao efeito redutor das introjeccoes
soberanistas da auto-suficiéncia (com quase nada a ganhar ¢ muito a
perder, na medida em que o outro ¢ encarado ¢ repelido como ameaga).
A ideia nio era propriamente original, mas continha um promissor po-
tencial de aplicabilidade que nao passou despercebido as mentes mais

atentas do tempo.

Em 1598, com efeito, logo apds a negociacio dos termos do acordo de Paz
de Vervins que deu por findo o envolvimento beligerante da Espanha
nas Guerras Religiosas na Franca, o monarca Henrique IV tenta ope-
racionalizar politicamente aquilo que Crucé conseguira apenas acenar
de um ponto de vista tedrico: instaurar uma “concordia geral” com base
num pacto entre Estados que designou de “Sociedade europeia”. Certo ¢
que, com algum engenho diplomatico e um pouco de sorte conjuntural
a mistura, essa forma de “coexisténcia pac{ﬁca” que tomava a dinamica
altamente fluida dos corpos sociais como matriz analogica da dinamica

extremamente volatil das rela¢des internacionais, permitiu que, durante
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algum tempo, um ndmero restrito de soberanos com credos religiosos
diferentes e opostos pudessem coabitar um espago comum sem qual-
quer intuito beligerante. O passo seguinte era mais que previsivel: se o
modelo parecia funcionar com razodvel éxito em microescala, porque
nio organizar um corpo social semelhante, aplicando o mesmo modelo
a escala de uma realidade dotada de maior extensao territorial e hete-
rogeneidade politica formada pelo conjunto das nacoes europeias? A
acreditar em Maximilien de Béthune (duque de Sully) — ministro de
Henrique IV que registou as principais ideias politicas deste nas suas
famosas Mémoires — 0 monarca francés teria da «unido europeia» uma
percepcio suficientemente clara para ser comunicada e feita aprovar
por todos os «soberanos cristaos», procurando, por via desse curioso
apelo estratégico de retorno a um berco “cristdo” comum, transcender
negocialmente 0s inevitaveis impasses motivados pela segmentagao
“protestante”. O «grande designio» — assim era conhecido na giria poli-
tica de entdo o projecto unificador de Henrique IV — obedecia a quatro

P . P . . . ! .
quu1SlEOS 1nc0nd1c10nals ¢ 1nahenavels, a saber

o . I . ~ .

1° manter intangiveis os interesses de cada Estado em relacio aquilo que
ja haviam conquistado at¢ entao;

2° assegurar uma contribui¢do monetaria de cada Estado para as des-
pesas comuns de todos, com base num «princ{pio de quotizacao
proporcional»,

o N . s~ 4

3° garantir a unido de todos os Estados europeus na figura tutelar de um
«Conselho» supranacional de 6o representantes;

4° sediar esse Conselho numa das cidades situadas no «centro» da
Europa, dando-se como exemplos Nancy, Metz, Colonia ou, suprema

ironia do destino, Estrasburgo.

Quer dizer, no espago de pouco mais de um século, um clérigo, um
intelectual ¢ um soberano, contribuiram para formar e densificar uma
espécie de “massa critica” com base na qual se foi modelando prospec

tivamente a possibilidade, os limites ¢ o destino de uma Europa unida.
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Antes mesmo de ter sido apropriado por eurocratas mais ou menos des-
lumbrados com o seu estatuto, a aspiracio a uma unificagio europeia
atravessou toda uma época marcada pela apoteose da Razio e das Luzes,
germinando em espiritos de condicio social e formagio cultural mui-
to heterogénea, razio pela qual convém nio esquecer que, apesar do
inegavel merito quanto a relevancia e originalidade das suas reflexdes,
figuras com Castel, Cruce e Henrique IV, nio podem ser desvinculadas
do fervor “racionalista” e “iluminista” que animava o esp{rito do seu
tempo, bastando para tanto tomar como exemplo o insuspeito abbe de
Saint-Pierre: a semelhanca de grande parte da classe letrada que frequen-
tava ¢ promovia circulos de debate e divulgacio cientifica, filosofica e
artistica, 0 nosso clérigo integrou em Paris o grupo de eruditos que
gravitava em torno de Bernard de Fontenelle, leu Descartes ¢, a revelia
de qualquer indicagio expressa do filosofo nesse sentido, propds-se a
«aplicar o metodo cartesiano aos problemas da politica». Tal desiderato,
porém, suscita de imediato uma questdo: tera a demanda de uma “cons-
trucdo europeia” que permanecer refém da imagem que o racionalismo
iluminista lhe devolve no espelho das suas certezas, crengas e expectati-
vas, a ponto de nio nos ser consentida a captagio dos contornos de um
processo cuja “fisionomia” se foi moldando em horizonte mais amplo e

simultaneamente mais profundo?

A demanda de uma Europa cuja identidade se urde no ethos de uma
“casa comum” ou, se se preferir, no pathos de um “destino comum”, nem
sempre revela a inopinada origem do gesto mitolégico que a personiﬁca.
Com efeito, ao contrario do que se poderia esperar de uma realidade
CUjo Nnome se inspira numa princesa fenicia raptada, enquanto brinca-
va numa praia, por Zeus metamorfoseado de touro branco e por este
transportada no dorso at¢ Creta, onde, apos amoroso enlace, sio con-
cebidos trés filhos (de entre os quais Minos, paradigma representativo
da CiVilizagio minoico-cretense que estara na origem proto—histérica da
cultura grega), ndo deixa de ser desconcertante que, desconhecedor do

seu berco periférico, excéntrico e superveniente, o mote de uma “iden-
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tidade europeia” tenha servido e continue a servir — resta saber a que
preco — de mal-disfarcado mobil para projectos de fracturante domi-
nacio politico-econdmica (a luz de modelos polarizados, axiais, ou de
geometria variavel), de obsessiva domesticagio tecnocratica (mediante
dispositivos de supervisio exogena, correctiva e punitiva), ou de aluci-
nada clausura etnocéntrica (em vista da obstrucao de fluxos migratorios

societariamente pcrccpcionados como ameaga).
. /
Uma coisa e cerca:

« — A paz mundial nio poderi ser salvaguardada sem esforcos cria-
dores a medida dos perigos que a ameacam. A contribui¢io que
uma Europa organizada e viva pode dar a civilizacio ¢ indispensavel

para a manutencdo de relagdes pacificas...»

Quando, a 9 de maio de 1950, Robert Schuman proferiu estas palavras
como lance preludial uma Declaracio cujo articulado se considera es-
tar na origem da Comunidade Europeia, o entdo Ministro francés dos
Ncgécios Estrangeiros pensava sobretudo em “carvao” e “aco”, o que,
dadas as circunstancias, se afigurava perfeitamente compreensivel, pois
sem a cria¢io vinculativa de um mercado comum que compatibilizasse
os emergentes interesses dos paises detentores desses dois recursos numa
Comunidade Economica (CECA), dificilmente a Europa se reergueria
dos escombros que praticamente a sepultaram num confronto belige-
rante de Conscquéncias incomensuraveis. Sem essa urgéncia cooperante
¢ progressivamente inclusiva, tornar-se-iam vios, por conseguinte, to-
dos «os esforcos criativos» para revitalizar um continente cujas feridas
de guerra mal haviam cicatrizado, pelo que se revelava vital e decisivo
«subordinar o conjunto da produgio franco-alema de carvio e de aco
a uma Alta Autoridade, numa organiza¢io aberta a participacao dos

!
outros paises da Europa».

Embora os pressupostos pacifistas ¢ integracionistas da Declaracio de

Schuman continuem hoje geneticamente validos, na verdade ha muito
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que foram ultrapassados pela inércia da sua propria circunstancia, visto
que, se por um lado depressa se percebeu que a prossecucio de uma
finalidade comum «por meio de realiza¢des concretas que criem em
primeiro lugar uma solidariedade de facto» (ibid.) se revelou afinal es-
vaziada do seu originério élan programético, também por outro passou
despercebida por demasiado tempo uma estranha amneésia da comu-
nicacio politica por aquilo que verdadeiramente poderia conferir um
minimo de coesio a esse teleolégico des{gnio de cooperacao solidaria, a

saber o potencial integrador da cultura.

Ora, talvez esse defice de memoria cultural possa explicar, quer-nos
parecer, a razio pela qual o almejado processo de uma integracio eu-
ropeia tenha permanecido muito aquém dos seus mais promissores
intentos. Incapaz, com efeito, de criar um compassado equilibrio entre
alargamento extensivo das idiossincrasias especificas (de logica aglu-
tinadora e crescimentista) e aprofundamento intensivo das matrizes
comuns (de logica homeostatica e sustentabilista), intalou-se a ilusao de
que a dinadmica agregadora que permitia somar paises atras de paises
ao nucleo originario fundador seria mais que suficiente para dispen-
sar as sociedades politicamente envolvidas de adensar com-os-outros
(e ndo apesar-deles) os seus multiplos e reciprocos sentidos de perten-
¢a, representacdo e interac¢ido. Com efeito, um criterioso incentivo de
aprofundamento poderia muito bem, a par de uma correlativa dis-
ponibilidade de alargamento, ter contribuido para consolidar a tao
almejada cooperacao solidaria intereuropeia, sem que isso redundasse
forcosamente numa inconsequente anulacio das idiossincrasias culeu-
rais historico-politicamente diferenciadas. Contudo, verdade seja dita,
tal nao passou de uma onirica efabulagio, na medida em que, o processo
de constru¢iao comum da casa (oikos) ficou ora capturado, do ponto de
vista sistémico, por uma oiko-nomia a reboque, nas suas entrelinhas, de
uma inconfessa teologia salvifica do crescimento (de alavancagem indus-
trial no inicio, de proteccio agricola logo a seguir, de harmonizagao

cambial e unifica¢io monetdria depois e, finalmente, de livre e global
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circulacio de pessoas, bens, servicos e capitais), ora manietado, do ponto
de vista arquitecténico, a um travejamento polftico—constitucional cuja
natureza comunitaria nao raro se afigura aporctica na sua transposicao
¢ aplicabilidade aos diferentes ordenamentos juridicos nacionais (veja-se
V.g. a sucessiva revisao de tratados da Uniao Europeia e as larvares hesi-
tagoes quanto a op¢io por um modelo de partilha ou de transferéncia
de poder entre os estados-membros, isto para nao falar da estabilizacao
dos critérios e direitos de cidadania em ecossistemas democraticos cres-

centemente entropicos).

Quer isto dizer que a arquitectura de constru¢io do espaco economico-
-politico da Europa quedou-se apenas pelo espessamento da sua
volumetria geo—polftica, tecno-burocratica e macro-econdmica, sem se
fazer acompanhar de um design de aprofundamento identitario por via
da cultura, ficando desta feita o ideal de coesio solidaria — bem patente
no espirito visionario nio so de Robert Schuman, mas também no de
outros pais fundadores como Jean Monet, Winston Churchill, Alcide
De Gasperi, Konrad Adenauer, Joseph Bech, Johan Willem Beyen,
Walter Hallstein, Sicco Mansholt, Paul-Henri Spaak e Altiero Spinelli
— a espera de um Godot que, de facto, nunca mais chegou e muito pro-

vavelmente jamais havera de chegar.

Apesar das suas labirinticas, oscilantes ¢ erraticas deambulacoes, a
Europa manifesta, como bem intuira George Steiner, um peculiar senti-
do de espacialidade através do qual qualquer experiéncia humana pode
“manu-facturar”, “per-correr” e, por isso mesmo, “c-videnciar” a fisiono-

mia culcural da sua paisagem:

«metaforicamente, mas também materialmente, esta paisagem foi
moldada, humanizada, por pés e maos. Como em nenhuma outra
parte do globo, as costas, os campos, as florestas ¢ os montes da
Europa, de La Coruna a S. Petersburgo, de Estocolmo a Messina,
tomaram forma, nio tanto devido ao tempo geoldgico como ao

tempo historico-humano...» (in Uma ideia de Europa, p. 28).
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Ora o que permite “moldar” — para usar as palavras de Steiner — uma
materializada e concreta fisionomia identitaria de “Europa”, encontra-se,
por mais paradoxal que pareca, embrionada naquela crucial dimensao
que foi sendo, sendo expurgada, pelo menos esquecida nos discursos ofi-
ciais, na narrativa tecnocratica e na retorica poHtica daqueles de quem
politicamente se esperava que soubessem cuidar em primeira mio da

sua gest(ag)do, a saber a cultura.

Sao trés, a bem dizer, os componentes de uma protogénese cultural
europeia cujo rasto se foi progressivamente dissolvendo, se nio em
deliberada omissao, pelo menos em negligente esquecimento: a cultu-
ra cretense, a cultura ateniense (0 mesmo ¢ dizer greco-romana) ¢ a
cultura crista. Andrés Ortiz-Osés condensa admiravelmente cada um
deles, referindo, no tocante ao berco cretense, que a Europa exibe um
lastro feminino ¢ matriarcal nio tanto devido a origem mitologica do
seu nome (a que ja aludimos atras), mas sobretudo pela preponderancia
religiosa de uma deusa-Mae em virtude da qual a mesma ilha era desig-
nada de “matria” (e ndo “patria”, como ocorrerd um pouco mais tarde e
noutras latitudes), bem assim pelo facto de o respectivo Labirinto, por
onde deambulava o afamado ¢ funesto Minotauro (arquetipo das for-
cas obscuras e indomadveis da natureza), mimetizar uma caverna-matriz:
nesse sentido, «a Europa ndo tem um nascimento patriarcal, mas ma-
triarcal, pois provem de uma ilha no meio do Mediterraneo governada
pela Deusa, e nio da cabeca de Zeus, como mais tarde Atena ¢ a culcura
de Atenas. A cultura cretense traduz a racionalizacdo ou europeizacio
da cultura egipcia: em frente a Creta esta Alexandria. Creta ¢ o domi-
nio do mito e da imaginacio simbdlica, da exuberincia oriental contida
no Ocidente, tal como ¢ mostrado nos preciosos afrescos do Palacio de
Cnossos» (in Europa: origenes culturales, pg. 16). Ja no respeitante ao berco
ateniense, a Europa extrai dele, segundo o autor, a sua configuracio
racional (logos) e politica (polis) sob a ¢gide de Atena, a deusa ja nio de
origem matriarcal (mediterranica), mas nascida da cabe¢a de Zeus -

divindade dotada de instinto paternal (protector) por influxo nérdico
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das culturas indocuropeias e de poder régio (subjugador) por influxo
oriental das culturas mesopotamicas; progredindo para sul at¢ Creta,
at onde Teseu, entra no Labirinto para enfrentar o Minotauro ¢ dele
sai munido do fio oferecido pela sua amada Ariadne, a cosmovisio ate-
niense impoe a uma estruturacao matriarcal pré—existente uma ordem
patriarcal e régia baseada num modelo de organizacio que, atraves da
abstrac¢io do significado pré-politizado da tribo e da inteligibilidade
pré—racional do mito, culminara na metamorfose do estado da Razao
em razdo de Estado enquanto paradigma politico da Europa (ela pro-
pria cidade-Estado por antonomdsia); essa Razdo que Atenas outorga
encerra, todavia, uma zlporética ambivaléncia, pois se por um lado
cla promove a superagio democratica do elemento tribal e irracional,
por outro, quando a apologia grega da fruicio da “vida-boa-em-vista-
~-do-bem-comum” pela deliberacio ponderada da Etica se encontra e
funde com o pragmatismo romano da administracao da “coisa-ptblica-
--em-vista-do-interesse-geral” pela ordena¢io normativa do Direito, a
razdo de Estado adquire um caracter abstracto que autocraticamente
se procura impor “de cima para baixo” e perpetuar “in-definidamente™
nesse sentido, «em Atenas, testemunhamos a transi¢io de uma anti-
ga cosmovisdo naturalista, dominada pela Deusa, para uma cosmovisio
olimpica dominada por Zeus/Jupiter. O orgulhoso Logos grego funda-se
na repressio/opressio do mito simbdlico, isto ¢ na paixdo (pathos). No
entanto, ¢ necessaria uma grande mediagio entre paixdo e razio, pathos
¢ logos, (...) <realizada> pelo cristianismo como religido europeia funda-
cional, com as suas obscuras sombras e a sua brilhante luminosidade»
(in ibidem, pg. 17). No referente, pois, ao berco cristio, o grande contri-
buto polariza-se em torno da noc¢iao de pessoa, entendida na sua radical
dimensio intersubjectiva e relacional, isto ¢ precisamente naquele plano
que atinge o amago da axiologia mais profunda do Evangelho, a luz da
qual a estranheza, a rejeicdo e a indiferenca ndo so expdem e testam a f¢
do crente perante a vulnerabilidade do outro, como lhe exige a inadia-

vel tarefa de o incluir solidariamente numa “fracria™ nesse sentido, «o
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cristianismo procede do judaismo mediterranico, sintetizando tanto o
fundo matriarcal do Mediterraneo quanto o fundo patriarcal hebraico.
Mas a originalidade do cristianismo original de Jesus de Nazare consiste
em ultrapassar ¢ co-implicar a patria na fraternidade do senso comum
/ comunitario — Igreja — como fraternidade universal. O Deus cristao
nio ¢ mais a Deusa Mie do Mediterraneo, nem o Deus Pai do Antigo
Testamento, mas o Deus-a-mio: a encarnacio de Deus na humanidade
aberta de Cristo. O cristianismo ¢ uma religidao nascida no Proximo-
-Oriente, mas que renasce em Roma e se dissemina pelo Império
Romano, tornando-o a religidao do Império, com a sua heranga imperial,
mas de um imperio temporal convertido em espiritual (.) A origem
da Europa resulta fundamentalmente de uma combinacio entre o eros
mediterranico e a razdo indo-europeia, entre o catolicismo ortodoxo do
sudeste e o protestantismo centro-nordico, mas deve tornar-se uma fra-
ternidade entre o matriarcal ¢ o patriarcal. Dionistaco e Apolineo, o
cora¢io ¢ a razdo. No centro ou no meio da virtude estd a mediacio
de contrastes, norte e sul, frio e calor, abstragio e paixdo.» (in ibidem,

pg. 17-18).

Mais do que um conceito ou uma representacio eidética, a Europa
encontra-se, ao que se v¢, entregue a tarefa discursiva de se “a-presentar”
como realidade ou, melhor dito, como “realizacio” daquela capaci-
dade mediacional para entrelacar extremos, polaridades e tensoes
aparentemente inconcilidveis pela partilha comum de um logos que, ja
desde Aristoteles, se postula como signo r(el)acional do zoon politikon
(in Polttica, 1, 2, 1253a 2-3) ¢, por influxo do cristianismo, como pos-
sibilidade “in-carnada” de “coabita¢io-na-diferenca” (oikoumene). Sem
qualquer menosprezo pelo gesto metafisico que que lhe procura captar
uma esséncia — seja esta entendida como unidade substancial, defini-
¢do conceptual, principio universal ou no¢io abstracta —, a Europa s6
se apropriara dessa tarefa na medida em que recuperar o espanto ¢ a
perplexidade de se descobrir (ou nao deveriamos dizer antes inventar?)

como problema que, ab ovo ad mala, continuamente a desafia e a mo-
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biliza na imprevisivel topografia do seu devir histérico. E quando uma
realiza¢do assim se da-a-pensar, o lance aporético que a configura medu-
larmente, condena, por assim dizer, ao fracasso qualquer veleidade de a
capturar como um apriori absolutamente constituido, fazendo emergir

O scu lastro cultural comum.

Ora, aquilo que confere a “curopeidade” uma matriz comum, um cer-
to ar de familia, pode ser “identificavel” no “texto-em-ac¢ao” de um
“estar-a-ser” cuja auto-interpretacio depende da conjugacio critica de
expectativas pragmético—existenciais que instauram teleologicamen—
te a doacio de sentido ao fluxo acontecimental e de representagoes
simbolico-normativas que ordenam sistemicamente o exercicio do
poder legitimado, gracas a media¢io cultural de um horizonte de
pertenga individual (pessoal) ou colectiva (comunitaria). Sucede, to-
davia, que a intercompreensio cultural de uma identidade europeia
vive marcada por uma radical ambiguidade: se, por um lado, ela pare-
ce colocar-nos no trilho dessa vontade tao ocidental de darmos a nods
proprios um nome (como bem intuiu Eduardo Lourenco, na sua obra
L’Europe Introuvable: jalons pour une mythologie européenne, designadamente
in De 'Europe comme culture (ibidem pp. 21-29) em fun¢io do que somos
ou devemos-ser; por outro, ela parece retardar ad aeternum esse mesmo
intento, oferecendo, quando muito, o desafio de nos surpreendermos no
que “estamos-a-ser” ou naqui]o em que nos “estamos-a-tornar”. O limiar
onde a Europa se projecta em demanda dessa identidade “procurada-
-ja” e “ainda-ndo-adquirida”, fechar-se-a a partir do momento em que
deixar de se oferecer como repto esfingico de multiplos itinerarios e
encruzilhadas ou, se se prefrir, como signo daquela indesatavel aporia
que Jacques Derrida, em Lautre cap, formula em provocante bifurcagao:
«ou retornar a uma Europa que ainda nio existe, (...) ou retornar a uma
Europa das origens que importaria em suma restaurar, recuperar, re-

constituir, durante uma grande festa de reencontros» (ibidem pp. 14-15).
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Desde que, gracas a dinamica globalista dos descobrimentos, a Europa
se viu desafiada a rever-se nos “outros”, o gesto metafisico subjacente a
tarefa quase sisifica de procurar para si mesma um nome que lhe destine
algo a “fazer”, paradoxalmente ja esta “ai” oferecido como horizonte de
todas as realizacdes possiveis. Apesar dos multiplos nexos que se entre-
lacam num ecossistema de estados soberanos capazes de interagir em
vista da prossecu¢do de interesses comuns, a Europa nio se cristaliza
numa esséncia, ndo se reduz a um somatorio de partes, nio se esgo-
ta numa totalidade funcional. Deixemos, por isso, de lado a Europa
dos mapas ¢ dos gabinetes. Nao ¢ propriamente o sentido geografico
¢ burocratico que nos preocupa agora. Na verdade, se, de acordo com
Eric Voegelin, a experiéncia politica se repercute na forma como cada
comunidade humana ordena elementar, existencial ¢ transcendental-
mente as representacdes simbolicas da sua auto-compreensio noctica,
historica e societaria (vide The New Science of Politics: an introductory essay,
1952), afigura-se legitimo sondar o que ¢ que configura simbolicamente
a auto-compreensio cultural de uma certa “curopeidade”. O que se in-

terroga, ao fim ¢ ao cabo, tange, no que a Europa diz respeito,

«(...) aunidade de uma vida, de um agir, de um criar espirituais: com
todas as finalidades, interesses, cuidados e esforcos, com as forma-
¢oes finalisticamente produzidas, as instituicoes, as organizacdes.
At agem os homens individuais em multiplas sociedades de diversos
niveis, em familias, tribos, nagoes, todas Intima e Cspiritualmcntc
ligadas (...) na unidade de uma forma espiritual. As pessoas, as as-
sociagdes de pessoas e a todas as suas realizagdes culturais deve ser

outorgado, com isso, um caracter que universalmente as vincula.

Extraidas de um singular ¢ luminoso recanto da obra de Edmund
Husserl, A Crise da Humanidade Europeia e a Filosofia, estas palavras ex-
poem com uma notavel profundidade aquilo que o filosofo alemio
pressentia como sentido teleoldgico da figura espiritual a que chamamos

Europa (ibidem, 319). Polarizada por esse fim (telos), a Europa nio ¢ algo
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que se encontre propriamente prescrito numa dcontologia ou inscrito
numa ortodoxia que determine aquilo que a Europa «deve» ou «ha-de-
-ser», mas algo que se consciencializa como parentesco interior de um
“ter-que-se-fazer” que integra as multiformes e plurivocas idiossincra-
sias culturais na “universalidade concreta” — segundo a feliz expressao
de Joaquim Cerqueira Gongalves, no seu texto «[’Europe des cultures,
des pensées e de la pensée» (ibidem, pg. 68) — de um “estar-em-casa”, afi-

nal a NOSssa casa comum europeia...
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D. ANTONIO FERREIRA GOMES
E 0 PENSAMENTO SOCIAL CRISTAO

Prélogo

Profeta ¢ aquele que abre horizontes para que a li-
berdade ganhe substincia; que nido intimida as
consciéncias, mas que lhes cultiva o hdmus para fazer
crescer os valores; que nada impde mas propde o es-
sencial; que aponta caminhos e nio apenas posicoes;

que nao sossega mas inquieta.

Sem essa dimensio da profecia, insita no magistério
episcopal de D. Antonio, a leitura do seu pensamen-
to e da sua accio fica condenada a ser feita a luz do
que no presente convem justificar ou legitimar, pre-
cisamente ao contrario do que se pretende: ser lidos
por ele, deixando-nos provocar pelo que ele desenha
para o futuro. Por todas as razdes, importa ndo usar
a figura de D. Antonio como pretexto de um opti-
mismo deslocado nos tempos actuais. A sociedade
portuguesa levou a cabo uma decisiva transi¢ao para
a democracia. Mas a democracia ficaria defrauda-
da sem a Vigilfmcia de quem sabe que esse regime é
por defini¢io, uma tarefa incumprida. E a prépria
estabilidade das institui¢coes politicas que exige uma
permanente renovacio da vida democratica — na po-
litica ¢ na sociedade civil. Abusando das palavras do
poeta, falta cumprir a democracia em Portugal, e ¢
neste contexto que ganha relevo historico a figura do

Bispo do Porto.



0 pensamento social cristao

O pensamento social cristio nio se cinge apenas a historia da doutri-
na social da Igreja, atraves dos textos eclesiais emitidos com nihil obstat
que, em contexto pastoral ou teologico, foram sendo produzidos so-
bre a matéria, ou de organizacoes de leigos eclesialmente dependentes.
Nem tdo-pouco se identifica com a historia das ideias e dos partidos
que se reivindicaram da democracia crista — alias, o primeiro partido
genuinamente democrata-cristio portugués até se designou “Partido
Nacionalista”. O mesmo se aplica aos movimentos sociais cristdos:
também eles nio decorrem de modo linear das enciclicas sociais do ma-
gisterio de Ledo XIII a Jodo Paulo II — muito embora delas tivessem

recebido notavel e decisivo impulso —, mas sio um processo multifa-

)
cetado nas suas diversas aclimatagdes culturais, sociais e politicas.” A
expressio “Doutrina Social da Igreja” contém uma indeterminagio.
“Da Igreja” indicara que, entre outras doutrinas sociais, existe uma
que assume coloracio especifica no ambito da reflexdo eclesial, ou ai
se pretenderﬁ afirmar que a doutrina social ¢ exclusiva do magistério
da Igreja? Por tudo isto, para situar a penetracio da axiologia crista
no tempo em que se insere 0 pensamento social de D. Antonio Ferreira
Gomes em sucessivos testemunhos com rupturas patentes e continui-
dades latentes, elegemos um arco temporal de que vai dos anos 30 aos
anos 8o. E nesse arco que temos de situar a sua luta por um regime de
liberdades ordenadas que o conduziu, ao longo da década de 50, a re-

cusa progressiva do regime autoritario e, em 74-75, a lutar com éxito, e

1. E particularmente feliz a férmula de José Adelino Maltez - a quem este estudo muito
deve - neste ponto: «a penetragio da axiologia cristd na sociedade demoliberal contempo-
ranea, ulcrapassa, em muito, os partidos e movimentos que invocam o nome de cristaos ¢ ¢,
sem duvida, bem mais antiga que a prépria estruturacio das enciclicas leoninas. Antes da
democracia-crista leonina, ja existia um liberalismo catdlico; antes e depois da Rerum No-
varum estruturou-se, de forma auténoma, aquela vertente do pensamento ocidental que nio
se considera filiada nos limites do ITuminismo ou dos seus descendentes, positivistas ¢ utili-
taristas, ou do absolutismo idealista»: in «Movimentos sociais-cristaos em Portugal», Boletim
GEPOLIS, 3, 1996, 5
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em unissono com a Igreja portuguesa, contra as tentativas totalitarias

de conquista do poder.
Regime autoritario e pensamento social cristao

O regime autoritario reclamava-se nas origens, € na letra, de uma
inspira¢io na doutrina social crista. Esse timbre social cristao do re-
gime verificava-se pelo facto de apenas excepcionalmente existirem
divergéncia, na decada de 30, entre ser catolico e ser salazarista. Na
politica internacional, o regime nio foi totalitario nem antisemita
quando abundavam tais tendencias, ¢ manteve uma neutralidade be-
nevolente para com os Aliados na 2* Guerra mundial. Afinal, Salazar
era coevo da primeira gera¢io democrata crista (com personalidades
como Luigi Sturzo, Alcide de Gasperi, Amintore Fanfani, Antoine
Pinay, Konrad Adenauer?) e fora um coerente militante catolico, um
construtor do Centro Académico da Democracia Crista e um antigo
deputado do Centro Catélico?, alguém, em suma, que constituia uma
espécie de oferm que a Igreja ﬁzem a Pdtria num momento crucial, como lhe
chamou D.Antonio Ferreira Gomes.* Tudo isso ndo obsta a que Salazar
instrumentalizasse 0 movimento politico catolico e o pensamento social

cristdo para os fins politicos do Estado Novo.

2. CE PRITTIE Terence, OSTERHELD Horst e SEYDOUX Francois, Konrad Adenauer, Bonn,
Aktuell, 1983; EINAUDI Mario, Christian Democracy in Italy and France, Notre Dame: UND
Press, 1952; Notre Dame: FANFANI Amintore, Catholicism, Protestantism and Capitalism, UND
Press, 1984

3. O Centro Catolico Portugués, ao contrario do Zentrum alemao e do Partito Popolare Italiano
de Luigi Sturzo, ndo foi um movimento laico, mas um movimento catolico integrado na Igreja,
o que afectou a sua autonomia apds o inicio do Estado Novo.

4. «Lembro bem a comogiio ¢ 0 entusiasmo, o sobressalto de esperanga com que acompanha-
mos os inicios da carreira de V? Exa. (...) Além de tudo o mais que sentiamos como portugue-
ses, acrescia que, sendo V* Exa. para além da sua competéncia profissional, apenas conhecido
pelas suas actividades no campo catdlico, era uma espécie de oferta que a Igreja fazia a patria
num momento crucial»: «Carta a Salazar», in D. ANTONIO FERREIRA GOMES, Ancologia
do seu Pensamento (selec¢io de textos e notas por Arnaldo de Pinho), Porto: Fundacio Eng®
Eugénio de Almeida, 1990
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Entretanto, noutros pzn’scs europeus, a democracia crista ajudou a re-
construir o Estado, a sociedade civil e a iniciativa privada, segundo
os modelos da economia social de mercado (a Sozialmarkcwireschaft de
inspira¢io predominantemente germanica’), bem como a organiza¢io
politica democratica. A segunda geracio democrata-cristd, que chegou
ao poder, pugnou pela complementaridade dos valores da liberdade,
solidariedade ¢ justica. Liberdades economicas ¢ liberdades politicas
exigiam-se mutuamente. O Estado era estimulado a promover a auto-
nomia da sociedade civil e da iniciativa privada. Os direitos naturais
ou fundamentais, consagrados na Declara¢io Universal dos Direitos do
Homem, eram considerados anteriores e superiores aos direitos positivos
criados pelo Estado. Consagrava-se assim, o principio da subsidiarieda-

de em formulas personalistas e em programas governamentais.

Ao invés do que sucedeu em quase toda a Europa Ocidental, o pos-guerra
em Portugal nio constituiu um momento de ruptura politica; por di-
versos motivos predominaram as continuidades. Apesar de se qualificar
como democracia orgénica, 0 regime nao se coadunou as instituicoes
demoliberais do pds-guerra. Continuou a invocar a doutrina social cris-
ta, mas viu nela surgir divergéncias que, final da decada de 50, quase
foram alternativas politicas. Aderiu a OCDE, mas nio aproveitou as
disponibilidades do Plano Marshall. Participou na funda¢io da NATO,
apesar de manter formulas ¢ instituicoes antidemocraticas. Perpetuou
0 intervencionismo economico, apesar de fundador das principais orga-
nizagdes internacionais do livre-comércio, nomeadamente a EFTA. O
fim da guerra nao foi uma nova fase da vida colectiva. Acompanhar as

modas politicas do tempo nunca foi o forte de Salazar.

5. Sobre o tema cf. PEACOCK Alan ¢ WILLGERODT Hans (eds.), Germany’s Social Market
Economy: Origins and Evolution, New York: St. Martin’s Press, 1989. Na elabora¢ao da Economia
Social de Mercado avulta o papel de autores alemies ¢ austriacos como Johannes Messner,
Arthur Utz von Fridolin e Eberhardt Welte.
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A recepgao da segunda fase da democracia-crista

Apesar de excelentes contributos particulares, esta ainda por fazer um
balang¢o da recep¢ao em Portugal da segunda fase da democracia-crista.®
Mas se, devido aos motivos jé apontados, essa recep¢do e o activismo
decorrente passam por grupos diversos e relativamente isolados, com
0 que isso significa de expressao politica fraca, nio deixava de ser uma
terceira via alternativa as doutrinagées opostas, ¢ violentamente con-

frontadas, do Estado Novo e do comunismo marxista.

Desde o inicio da década de 50, e a fim de combater a caréncia de pensa-
mento social num pais ainda ceptico e anti-clerical, a multiplicidade de
movimentos da Igreja, integrados ou ndo na Ac¢io Catolica, divulgam o
pensamento social cristao. O tom do confronto com o marxismo ¢ dado
pelos livros de Jacques Maritain, personalista, entio edicados em portu-
gués na década de 407 A Companhia de Jesus tem um importante papel
na renovagio da filosofia politica, de que ¢ exemplo A Idade do Social,
de Lucio Craveiro da Silva, S.J. As propostas economicas seguem no
essencial as linhas de Amintire Fanfani em Catolicismo, Protestantismo e
Capitalismo. O Congresso da JUC de 1953 lanca as sementes de uma gera-
¢io de catolicos, descomprometidos com a construgio do Estado Novo.
Em 1957 estdo na revista Encontro, dirigida por Jodo Salgueiro, com a co-
laboracio de Joao Bénard da Costa e Pedro Tamen. As organiza¢oes da
Accio Catolica adoptam uma agenda de questdes sociais em que se con-
frontavam com posicoes esquerdistas, nomeadamente de sindicalistas e
estudantes. As divergéncias doutrinarias, contudo, nao impedem fren-
tes comuns entre oposicionistas, atentas as profundas diferencas entre
a doutrina social da Igreja e a ideologia marxista. Em 1957, a JOC passa

a ser dirigida por Jodo Gomes, com a colaboracio de Manuel Serra. O

6. Cf. CRUZ Manuel Braga da, As Origens da Democracia-crista em Portugal e o Salazarismo, Lis-

boa: Presenca, 1976

7. Autor de La Personne Humaine et la Societ¢, de 1939, Direitos do Homem ¢ Lei Natural, de 1942;

Cristianismo ¢ Democracia, 1943; Principios de uma Politica Humanista, de 1944; A Pessoa e o Bem

Comum, de 1946. J4 nao ¢ o Jacques Maritain de Anti-Moderne, proximo do maurrasianismo, e
. | ) )

prefaciado por Jodo Ameal.
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institucionalismo jusnaturalista de raiz crista impde-se entre 0s monar-
quicos que mantém vitalidade doutrinaria, nomeadamente o grupo da
revista Cidade Nova, onde se destaca Henrique Barrilaro Ruas. Neste
terreno crescem os apoios para a candidatura presidencial de Humberto
Delgado ¢ para a “Revolta da S¢”. Em Maio de 1958, surge uma carta ao
jornal Novidades, criticando o apoio deste orgao oficioso da Igreja ao
Estado Novo, e subscrita por um grupo de catdlicos (em que se desta-
cardo, no pos-74, como militantes do PS, Joio Gomes, Manuel Serra,
Nuno Portas; no MDP, Mario Murteira e Francisco Pereira de Moura;

no MES Nuno Teotonio Pereira; e no PPM, Barrilaro Ruas).®
A intervencao de D. Anténio na década de 50

E neste contexto da década de 50, aqui meramente esbocado, que se
inserem os Documentos Pastorais do Bispo do Porto, desde 1952 ate Janeiro
de 1959°, onde o autor reflecte 0 pensamento social-cristao que defende
uma terceira via, considerando comunismo e liberalismo como «uma
heresia ou acervo de heresias» (p. 163), pelo que «o nosso Nio ao ateismo
comunista ndo subentende Sim ao capitalismo liberal, individualista»
(p. 164), bem como «a defesa duma Europa produto da Renascenca e do
Protestantismo, que sempre nos enjeitou, a nos peninsulares, e pela qual
nio somos responsaveis» (p. 164). Para ele, «a liberdade postula morali-
dade, a democracia requer virtude; o cristianismo ¢ por isso verdadeiro
fermento da liberdade, a escola da genuina democracia» (p. 163). Critica
também o socialismo, por «por o econdomico em lugar do espiritual;
substituir o moral pelo juridico, criar a virtude ¢ eliminar ao vicio por
decreto, fazer o socio a custa da pessoa, vingar a justica em detrimento

da liberdade, levar a sociedade humana pelos caminhos do formigueiro

8. Cf., a proposito da oposicio dos catolicos ao salazarismo, ALVES P. José Felicidade, Catoli-
cos ¢ Politica. De Humberto Delgado a Marcello Caetano, Lisboa: ed. de Autor, s.d.. Sobre a doutrina
social catolica na época Cf. NUNES Adérito de Sedas, Principios de Doutrina Social, Livraria
Morais, Lisboa, 1961 (2* ed).

9. D. ANTONIO FERREIRA GOMES, Endireitai as Veredas do Senhor! Alguns Documentos Pas-
torais do Bispo do Porto, desde 1952 at¢ Janeiro de 1959, Porto: Figueirinhas, 1970.
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¢ da colmeia, enfim fazer a fraternidade sem paternidade ¢ a comunhio
sem caridade, tudo isto ¢ Anti-evangelho: por o homem em lugar de
Deus ¢ a ‘sociedade’ em lugar da Igreja» (p. 234). Nada que a doutrina
social da Igreja nao afirmasse. A questiao melindrosa residia em saber se
esta “terceira via doutrinaria” poderia ser operacionalizada no terreno

concreto das reivindicacoes civicas e das lutas politicas.

E por sua vez nesta moldura pessoal, longamente meditada, que se in-
sere a carta do Bispo do Porto dirigida a Salazar em 13 de Julho de
1958, ¢ que, pelas circunstancias da sua divulgacio manipulada pelo
governo, ¢ das consequéncias pessoais e publicas, acabou por consti-
tuir uma magna carta de dentincia do regime autoritdrio, ¢ um marco
incontornavel do pensamento social cristdo em Portugal. O Bispo do
Porto, aceitando em Salazar a lucidez do racioctnio ¢ o bem fundamentado
das posicoes em matérias de politica externa e de politica ultramarina,
recusa liminarmente a polftica social, através do que qualiﬁcava como
uma posicio de filosofia politica e de sociologia, «na medida em que aqui se
incluam as questdes fundamentais da liberdade e autoridade, da justica e da or-
dem, da pessoa e da colectividade - ¢ em boa verdade ndo vejo como afastar essas
questoes de perspectiva tdo larga e de expressdo tdo categorica.” Considerando
que o problema essencial ndo ¢ directamente a defesa da Igreja, mas
da ordem civil e social, declara que a maior necessidade dos cacolicos
¢ ultrapassar a mentalidade do Centro Catolico que cada vez mais se
torna uma mentalidade de catacumba ou mesmo de perdicao, da qual
a Igreja jﬁ s0 pode esperar um “amor de Perdi¢ao”. Taxativo na recusa
do comunismo — «o0 comunismo nio tem razio nenhuma, <emboras> (..)
pense que 0 comunismo pode coincidir com certas incidéncias concre-
tas da sociologia crista, que lhe ¢ anterior» — observa de forma incisiva
que a Igreja «comprometeu-se ndo com o Estado corporativo mas com
a ordem corporativa da sociedade», citando Pio XII, para quem «se co-
meteria uma injustica, a0 mesmo tempo que se perturbaria seriamente
a ordem social, se fossem retirados aos agrupamentos de ordem inferior

as fungécs quc esses agrupamentos estariam em COl’ldi(;()CS dC ¢xercer
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cles préprios». E com base na andlise da situagio concreta, tal como
lhe era transmitido dos «dois polos» opostos — «o da tradigio e o da re-
cristianizacdo: do que fica no meio se podera julgar» — por sacerdotes e
responsaveis de centros paroquiais, por dirigentes ¢ membros da Ac¢ao
Catolica, por universitarios e pelos que com ele conviviam, que ganha
eco o lamento de D. Antonio: «Estd-se perdendo a causa da Igreja na alma
do povo, dos operdrios ¢ da juventude; se esta se perde, que poderemos esperar da

sorte da Nagdo?.

A missiva encerrava com um inquérito sumario a Salazar —e a ninguém
tera escapado a ironia de o Grande Inquisidor estar a ser inquirido,
embora epistolarmente. Tais perguntas, afinal, enunciavam os requisi-
tos para operacionalizar 0 pensamento social cristao e provocaram a
reaccio pessoal de Salazar e dos orgios ao servico do regime. Era pre-
ciso criar uma maioria sociologica favoravel aos objectivos da segunda
geragio democrata-crista: “Tem o Estado qualquer objec¢do a que os catdlicos
fagam a sua formagdo ctvico-politica™. Era preciso criar uma vida cultural
animada pela doutrina social da Igreja: “Tem o Estado qualquer objec¢do
ao ensino da doutrina social?”. Era preciso criar uma organizagao polftica
capaz de sustentar esse ideario, sem que o comprometimento da Igreja
Institucional inviabilizasse o projecto: “Tem o Estado qualquer objec¢ao a

que os catdlicos iniciem um minimo de organizag¢do e ac¢do pol{ticas? 7.

Até que ponto estes posicionamentos — de D. Antonio e dos grupos
catolicos que nele se reconheciam — ndo passam de uma série de excep-
¢oes que confirmavam a regra do compromisso tacito com o regime,
assumido pela hierarquia ¢ pela maioria da Igreja, ¢ particularmente
simbolizado pela aticude do Cardeal Manuel Gongalves Cerejeira? E ate
que ponto este conjunto de rupturas actuou como fermento na oposi-
cao tradicional — que aliava republicanos, comunistas, monérquicos e
catolicos, por ocasio das eleicoes de 1958 — criando uma ampa frente
oposicionista que, embora sem éxito politico imediato, criou as bases

para a ampla Consolidagéo da democracia no pés 25 de Abril? Sio per-
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guntas a que nio ¢ facil responder sem um balanco — ainda por fazer
— das relagoes entre cristianismo e democracia, em Portugal, desde o

pos-guerra até 1975.
Reacgao e Exilio

Tambem nio ¢ evidente até que ponto o proprio Salazar se convenceu de
que a Igreja em Portugal poderia vir a adoptar o discurso e os programas
da democracia crista, entio correntes no resto da Europa. E certo que,
em discurso de 6 de Dezembro de 1958 a direccao da Unido Nacional,
Salazar analisa a ruptura de grupos e individualidades catolicas com o
referido organismo, agitando a ameaga do alastramento do comunis-
mo, e avisando o Vaticano de que as relagdes entre Igreja ¢ Estado ¢ a
propria Concordata poderiam estar em perigo.”® Tais ameagas veladas a
Igreja, que era um pilar do regime, traduzem-se em hostilidade a certas
actividades catdlicas: a Accio Catolica perde estatuto legal; os sacer-
dotes sio proibidos de pastoral nos sindicatos; ao tltimo Congresso de
sindicalistas da Acgdo Catolica nio se permitiu a publicacio das Actas;
a PIDE interfere nos Congresso de organismos da Ac¢io Catolica e al-
guns dos seus dirigentes sio suspensos; enfim, os esfor¢os para fundar
uma Universidade Catolica foram bloqueados. Contudo, nio ¢ possivel
generalizar estas dolorosas ¢ dolosas medidas contra a Igreja numa re-
cusa a instituicao no seu todo. Sendo o anti-comunismo o argumento
de Salazar que mais eco encontrou, o melhor comentario foi feito por
Francisco Lino Netto", porta-voz do Centro de Informacio Catolica.
Um regime comunista era implausivel em Portugal, por contrario a in-
dole popular; assim, a atraccao pelas ideias comunistas niao derivava
de virtudes intrinsecas destas mas de aspiracdes por justica que nio

encontravam satisfacdo na situacio; ¢ mesmo que tal argumento fosse

10. Portugal: An Information Revew, 2nd year, n® 6, p.320, Nov.-Dec. 1958

11. Consideragoes de um catdlico sobre o Pertdodo Eleitoral, Lisboa, 1958 (mimeografado). Repro-
duzido em alguma imprensa francesa da ¢poca, o que levou Lino Netto ¢ outros dezasseis
catolicos a serem acusados de difamacdo anti-nacional. Posteriormente foram amnistiados.
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falso, caso houvesse perseguicoes, caberia ao cristdo, em principio, estar

do lado dos perseguidos e nio dos perseguidores.

Nio nos cabe aqui delinearmos o exilio de D. Anténio Ferreira Gomes
— a forma de perseguicio que sobre ele se abateu — nem a determinacio
com que a Santa S¢ 0 manteve como bispo do Porto, embora retirando-
-0 de Portugal. Tratava-se de uma oportunidade perdida (houve outras)
de iniciar uma evolu¢io no interior do salazarismo; tratava-se de uma
cicatriz na Igreja, que manteve as suas liberdades dentro do compro-
misso com o regime. A maioria sociolégica cristaea hierarquia da Igreja
mantiveram os seus procedimentos na “democracia da sociedade civil”
— como a designou Adriano Moreira — alheando-se das aspiracoes de
democracia poHtica. A auséncia de D. Anténio ditou a desancoragem
politica dos catolicos oposicionistas. Seguiram-se outros caminhos e no-
vas propostas, a par de continuidades varias. Editoras como a Aster e
a Tavares Martins, onde avultam figuras como Costa Maia, Hugo de
Azevedo, Carlos E. Soveral, Barrilaro Ruas, Agostinho Veloso S.J. en-
tre outros, traduzem fildsofos e tedlogos catolicos de vanguarda como
Romano Guardini, Henri de Lubac, Dietrich von Hildebrand, Bernard
Haering, Michele Federico Sciacca. No campo social, avulta o magis-
tério de Adérito de Sedas Nunes no Gabinete de Estudos Sociais, a
criacdo da revista Analise Social e a traducio, em 1960, de obras como
Igreja e sociedade economica de Jean-Yves Calvez e Jacques Perrin e o
Catecismo Social de Eberhard Welty. O personalismo existencialista de
E. Mounier — alias presente em D. Antonio — marca a partir de 1963 o
magistério de Antonio Alcada Baptista ¢ do Circulo do Humanismo
Cristao, da Livraria Moraes ¢ da revista O Tempo e o Modo.* O chamado
“progressismo cristdo” nasce a partir da critica ao salazarismo e, depois
de ensaiar formulas democraticas, ¢ ocupado pelos que, depois do dialo-

go com 0 marxismo ¢ de colabora¢io com o PCP, ultrapassam este pelo

12. A partir de 1968, com Jodo Bénard da Costa ¢ Helena Vaz da Silva, a revista acolhe os novos
amanhas que cantam. Na década de setenta, a revista passou a orgao do maoismo, com Amadeu
Lopes Sabino ¢ Arnaldo de Matos.
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esquerdismo revolucionario. Sem outras amarras filosoficas do que o
existencialismo cristdo, tornou-se o principal terreno onde o marxismo
se desenvolveu. De existencialismo marxista, depressa passou a querer
ser 0 unico humanismo, ¢ ideologia de golpe de Estado, conforme o

exemplo de Manuel Serra.

Outros catolicos nao-situacionistas enveredam pela colaboragio possfvel
com o regime de Marcello. Entre os adeptos da via reformista, os cha-
mados “tecnocratas” seguem as passadas de Maria de Lurdes Pintasilgo,
Jodo Salgueiro e Xavier Pintado, e passam a responsaveis por cargos
publicos ou politicos. Outros — como Jodo Pedro Pinto Leite, Magalhaes
Mota, Francisco Sa Carneiro e Jodo Pedro Miller Guerra — formam a ala
liberal da oposicao. A SEDES emergiré como ponto de encontro desta
geracdo que se reencontrard no 25 de Abril. Exemplar da sua posicao
¢ a entrevista de 15 de Abril de 1971, de Francisco Sa Carneiro, a um
jovem jornalista do Republica, Jaime Gama; face a pergunta se poderia
assumir-se como democrata-cristdo, responde que «se amanha me pu-
desse enquadrar em qualquer partido, estou convencido de que, dentro
dos quadros da Europa Ocidental, comummente aceites, iria para um

partido da social-democracia».
Profeta uma vez, sempre profeta

O fim do exilio de D. Antonio em 1969 coincide com as ambiguidades da
“Primavera” marcelista. Seria poss{vcl recuperar o tempo pcrdido? Criar
a maioria sociologica apoiante da democracia-crista? Difundir a doutri-
na social de Igreja? Criar a organizagio civica e politica dos cristaos? O
tempo histérico acelerou até¢ a revolucio de Abril. Os acontecimentos
sucediam-se, agora, a um ritmo célere e a instauracao desejada da demo-
cracia veio agravar o fosso entre a doutrinacio social crista e as escolhas

politicas inadiaveis.

As COl’ldi(;C)CS cnunciadas por D. Anténio na Carta a S&ll&lZOlT nao se

verificavam: nio existiam condigées sociolégicas para um partido
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democrata-cristdo; era patente a carencia de vida cultural animada
pela doutrina social da Igreja; nao existia qua]quer organizacao poHti—
ca capaz de sustentar as posicoes do pensamento social cristdo, nem o
comprometimento da Igreja Insticucional. A Igreja e os catolicos, face
ao processo revolucionario (PREC), teriam primeiro que submeter-se
para sobreviver, para depois lutar para impor a sua diferenca. Quando
chcgou a primeira potencial grandc crise — com as cxigéncias do movi-
mento pré—divércio, pugnando pela alteragio do Cédigo Civil vigente,
que consagrava a Concordata com a Santa S¢ — evitou-se a ruptura com
o novo poder politico. A Igreja condescendeu, sendo assinado um acordo
com o Vaticano. Era ]a/ tarde — e indeseja’vel do préprio ponto de vista da
Igreja — para criar um partido politico cristdo em Portugal em 1974. A
maioria sociolégica que o apoiaria nao hostilizara o regime anterior; as
elites que o poderiam dinamizar nao tinham estruturado um movimen-
to cultural democrata-cristao, isto ¢, um movimento laico enraizado na
sociedade civil e independente das estruturas eclesiais; a propria Igreja
acompanharzl, NO COMPromisso historico com o salazarismo, a maioria
sociologica referida. Enfim, comecava a evidenciar-se o esgotamento dos
partidos democratas cristdos no panorama curopeu. A adapta¢io de-
fensiva da Igreja as novas regras politicas — em que se destaca o papel
tenaz do falecido Cardeal D. Anténio Ribeiro — deu liberdade a todo
o catolico de escolher entre os partidos democriticos, integrando uma
frente de resisténcia ao assalto ao poder por parte das forgas totalitarias.
A legitimidade do voto popular de 25 de Abril de 1975 que atribuira
uma maioria esmagadora aos partidos democraticos (PS, PPD ¢ CDS)
veio conformar o bem fundado deste posicionamento. Era desnecessario
um partido democrata cristdo porque os cristdos estavam em todos os
partidos democraticos. Liquidando a heranca anti-clerical da Primeira
Republica, o cristianismo deixava de ser sinal de divisionismo politico,
¢ em parte contribuia mesmo para a unidade democratica, no que foi

uma das principais herangas de D. Antonio Ferreira Gomes.
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Entretanto, os ataques a Igreja ndo cessaram imediatamente. D.
Antonio Ferreira Gomes — que recebia a atengao da comunicac¢ao social
— foi, mais uma vez, dos primeiros a clamar no deserto, invectivando
os desmandos do PREC e contra os métodos pseudo-democriticos do
gongalvismo."5 Nio se coibia também de invectivar os que, a pretexto
de apolitismo, se refugiavam na doutrinacdo sem tirar as consequén-
cias para uma intervencio politica: «Geralmente fala-se da “doutrina
social da Igreja” mas evita-se falar da sua doutrina politica».* As agres-
sOes crescentes a livre expressio das posicoes catolicas culminaram no
silenciamento da voz livre da Radio Renascenga.s D. Antonio desfere
sucessivos libelos acusatorios. Veja-se a titulo de exemplo E preciso des-
mistificar a Revolugao'®, ou o alerta numa das homilias onde refere que «a
defesa contra o pessimismo doentio e egocentrista nio nos leve porém
a um optimismo iluminista do “melhor dos mundos” (...), dum mundo
sem pecado original nem actual, a uma mistica da humanidade <imacu-

lada> (...) e rotalmente natural».”7

Se antes reagira contra a “Situacio”, colocando a tonica na justica social
) % )

reage agora, enfatizando a liberdade, contra o esquerdismo de silhue-

13. Cf. os principais escritos de D. Antdnio no pds-1974, in Paz em Portugal pela Reconciliagdo dos
Portugueses, Porto: Telos, 1975 ¢ Rearmamento Moral e Desmilitarizagdo, Porto: Telos, 1976

14. «Quantos responsaveis <da Igreja> aborrecem e fogem a confessar que, mesmo s6 ideolo-
gicamente, se situam em relacio a politica: que nada entendem de politica, que nao querem
saber de politica, que nao fazem politica. (...) Geralmente fala-se da “doutrina social da Igreja”
mas evita-se falar da sua doutrina politica (...); se aquela, porque nio esta? (..) Por estas ¢
muitas outras razdes semelhantes creio bem que, nestes séculos de democracia politica ¢ ja de
democracia social, nenhum homem responsavel da Igreja poderd dizer que nao quer saber de
poh’tica ou que nada percebe de polftica»: «A colegialidade episcopal e avida civica»: in Cartas
ao Papa sobre alguns Problemas do nosso Tempo Eclesial pelo Bispo Resignatdrio do Porto, Figueirinhas,
Porto, 1986, 153-154.

15. Saliente-se o papel do Arcebispo Primaz de Braga, D. Francisco Maria da Silva, cujos prin-
cipais textos de intervencdo estdo editados em Mensagem ao Clero e Fidis, Braga, 1975 ¢ Através
da Tormenta. Temas Sociais. Outros Temas, Braga, 1976. Veja-se o texto da proclamagio feita a
manifestacio de 10 de Agosto de 1975, Quem nos governa hd-de tomar consciéncia do que o povo
quer e do que o povo ndo quer.

16. Reflexao de Agosto de 1975, vertida no periddico Igreja Portucalense, 28 (1975) 19-34.

17. Publicada em «Paz em Portugal pela reconciliagio dos portugueses», in op. cit:
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ta democritica e cuja apeténcia totalitaria desencadeou a reaccio de
humanistas laicos e humanistas cristdos: «agora que a Igreja, nos pa{ses
civilizados (democraticos) adquiriu a sua liberdade e ndo ha mais razdo para
a confusdo ou unido dos poderes, ¢ tempo de os homens da Igreja se convence-
rem, plena e eficazmente, de que combater, menosprezar ou menos valorizar a
liberdade, ¢, além de uma agressao a essencia do homem, tornar radicalmente
incompreenstvel ¢ inexplicavel a existéncia do mal no mundo, e portanto por em

/ . . A . . 8
causa a PVOPVl&l existencia ou ambutos dC Deus».

No Verio Quente de 75, quando o pais parecia encaminhar-se para o
totalitarismo comunista atraves da subversao conduzida pelo apare-
lho “goncalvista”, surge a contra-subversio a partir da sociedade civil,
num movimento que parte da rua contra o poder que se estabelecera no
Governo, na Administra¢io ¢ na Comunicagio Social. Nesta inversao
do PREC, a Igreja, a partir do POVO, Tecuperou o seu podcr de influén-
cia e a sua legitimidade, sem incorrer na tentagio de abrir conflito com
as forcas laicas, republicanas e socialistas, alids tambem enxovalhadas
pelo mesmo PREC."” Estava presente nos principais partidos democra-
ticos: no PS; onde dirigentes cristios admitiam um dialogo discreto
com forgas laicas; no PSD, onde o impulso catolico dos fundadores, no-
meadamente S4 Carneiro e seus pares, cresceu mediante uma alianca
com a magonaria conservadora que nio queria subscrever cedéncias ao
marxismo; no CDS que congregou forcas jovens da ala catdlica, onde
se destacam Freitas do Amaral e Amaro da Costa, sem vinculo aos pro-
gressistas cristaos dos anos 6o0. A Igreja teve a sabedoria prética de nio
ressuscitar conflitos entre a “loja” ¢ a “sacristia”, o “avental” ¢ a “bati-
na”, clericalismo ¢ anti-clericalismo. Pelo contrario: atraves da reaccio
popular, a Igreja ajudou a firmar um compromisso historico entre o
humanismo laico ¢ 0 humanismo cristao face ao totalitarismo. A par-

tir de entdo, os socialistas nao mais podiam ser atacados pelo facto de

18. «A colegialidade episcopal e a vida civica», in Cartas ao Papa, op. cit., 170
19. Caso tipico ¢ o encerramento do Republica, jornal do socialismo e da heranca magonica,
dirigido por Raul Rego.
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muitos terem sido comunistas e anticlericais. Por seu lado, os catolicos
nao podiam esquecer que progressistas cristdos estiveram na revolug:lo
comunista contra a democracia, ¢ deixaram de poder ser atacados pelo
facto de terem sido aliados do autoritarismo salazarista. A sociedade
portuguesa encerrava uma das suas guerras civis ideolégicas. No es-
sencial, as liberdades da Igreja permitiam-lhe assegurar a presenca de
catolicos nos principais partidos politicos portugueses, sem ficar con-
finados num partido democrata-cristio, eventual bode expiatério dos
anti-clericais. O magisterio da Igreja libertava-se da tutela informal do

20

Estado, mantendo alguma influéncia junto dos decisores politicos.
Vectores do pensamento social cristao de D. Antdnio

O pensamento social cristao do bispo portuense encontra-se dissemi-
nado pelos seus escritos pastorais de mais de quatro décadas. Espraia-se
pelas tematicas das liberdades economicas e politicas, da sociedade civil,
¢ do bem comum; situa os conceitos ¢ categorias numa espiritualidade
concreta, norteado pelos princfpios de justica social e da subsidiarie-
dade, conforme o entendimento das enciclicas papais sobre a materia;
sedimenta-se na tradicio especifica portuguesa dos problemas do Estado
de Direito, da autodeterminacio popular e do direito das gentes®; e ¢
particularmente insuflado pelo animo profético contra o poder tiranico
do Estado. D. Anténio joga, portanto, no movedico tabuleiro de uma

filosofia social e politica: «Todos estamos de acordo que ha dois proble-

20. Segundo Adelino Maltez, «<em Portugal, os mais conseguidos movimentos sociais cristaos
sempre se constituiram como contrapoder. A estrutura sociologica ¢ o imaginario do povo
portuguds, porque majoritariamente conformados pela educacio catdlica, levariam a rejeigao
epidérmica de qualquer partido ou movimento politico que desencadeassem qualquer agres-
sa0 ideologica face a matriz catdlica basica»: «Movimentos sociais-cristdos em Portugal», in
Boletim GEPOLIS 3, Dep. de Filosofia / IIAIC, UCP, 1996, 5

21. «Para nds portugueses ¢ para a nossa especifica tradi¢ao dentro dos povos ibéricos, ¢ de
notar-se - ¢ ndo sei se tem sido entre nos suficientemente notado - que estamos historicamen-
te situados na charneira ou no vital dos problemas do crescimento do Estado de Direito, da
autodeterminacio popular ¢ do direito das gentes»: «Paz em Portugal pela reconciliagio dos
portugueses”, in op. cit,, 26
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mas fundamentais, sem cuja solu¢ao nao podera haver paz social, sejam

quais forem as aparéncias.»* Quais sio esses problemas?

«O primeiro ¢ que os frutos do trabalho comum devem ser divididos
com equidade e justica social entre os membros da comunidade, quer
no ponto de vista dos individuos quer no dos sectores sociais (..)». A
justica apresenta-se a D. Antonio como canone para avaliar a sociedade
¢ como finalidade social do bem comum: toda a questao estara em saber
como dividir as tarefas da justica pelo Estado, pela sociedade civil e pela
iniciativa privada.** O segundo problema ¢ o da participacio da cidada-
nia: «seja qual for o conforto ou riqueza que se acribuam a um individuo
ou classe, nunca eles estario satisfeitos enquanto nao experimentarem
que sdo colaboradores efectivos, que tém a sua quota-parte na condugio
da vida colectiva, isto ¢, que sdo sujeito ¢ ndo objecto da vida econdmica,

social e politica».”s

Em sociedades pluralistas, os cidadaos nio sio apenas governados nem
apenas objectos de direitos e deveres. Se as sociedades tradicionais es-
tavam dependentes do Estado ou das autoridades governamentais para
discernir e promover o bem comum, uma vez que as capacidades ¢ o co-
nhecimento dos factores de progresso social nio estavam disseminadas,
nas sociedades pluralistas modernas existem muitos agentes, aquém e
além do Estado, capazes de promover o bem comum, numa malha que
entrelaca cidadania e participacio na dinamica dos poderes locais, por

um lado, e das organizacoes intenacionais, por outro.

No espaco que se abre para o livre exercicio de capacidades huma-
nas, avulta a economia. No que respeita as liberdades economicas, D.

Antonio antecipa ilag()es da doutrina social da Igreja que virao a ser

22. In «Carta a Salazar», in op. cit.

23. In ibidem

24. O conceito de justica social ¢ nomeado na Carta enciclica de Pio X1I Quadragesimo anno, §§
57,58. 71, 88 € 126 (além de referido em 74 ¢ 83).

25. «Carta a Salazar», in op. cit.
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26

extraidas ja na década de 80 Em termos de economia de mercado,

atribui importfmcia crucial ao processo produtivo ea distribuigio da
riqueza produzida; com efeito, o problema da distribuicao ¢ posterior
ao da producio. A chamada ordem espontanea do mercado ¢ um exerci-
cio de liberdade humana que resulta de livres escolhas e cria uma ordem
diferente da ordem natural. Esta ideia de justica ¢ complementada com
uma concepgio que valoriza a empresa como comunidade de esforcos
em conserta¢io social, e de reivestimento dos lucros na promocio dos
recursos técnicos ¢ humanos: «da empresa como comunidade livre de
trabalho em que operarios, quadros, técnicos, gerentes e patrdes ou
Estado-patrio, defendendo cada um os seus legitimos interesses, se con-

sidera no entanto solidario no bem da empresa, que ¢ 0 bem de todos».”7

A justica social requer, por um lado, que o Estado contribua com o que
. ! . . . . . - .
chamamos hoje bens publicos, como sejam institui¢ao da propriedade
privada, garantia dos mercados, incentivos e apoios sociais ao exercicio
da iniciativa e da criatividade pessoal, entre outros. Consciente do im-

pacto e das précondi¢oes sociais das medidas econdmicas®, D. Antonio

26. Registe-se, pela antecipagio, o acolhimento em Portugal da obra de Michael Novak,
O esptrito do capitalismo democrdrico (1984), ¢ o papel do Cénego Joao Evangelista Jorge e da dio-
cese de Coimbra na sua divulgagio. Apds a Enciclica Centesimus annus, de 1991, foram signifi-
cativas as recepeoes positivas. Cf Actas do Coldquio realizado em 1995, na UCP, subordinado
a0 tema «2° Aniversario da Centesimus Annus» (vide Boletim GEPOLIS, op. cit.) contando com a
participacio de Pedro Arroja, Jorge Braga de Macedo, José Adelino Maltez, Fernando Micael
Pereira, Xavier Pontado ¢ Mendo Castro Henriques.

27. «Como seria bom, a partir da li¢io dos factos, pregar a sa doutrina social da Igreja (parece
que bastante olvidada) da empresa como comunidade livre de trabalho em que operarios,
quadros, téenicos, gerentes ¢ patroes ou Estado-patrio, defendendo cada um os seus legitimos
interesses, se considera no entanto soliddrio no bem da empresa, que ¢ o bem de todos. E
todos reconhecerdo que a empresa, sendo parte do bem colectivo (...) deve ter lucros que lhe
permitam, além da remuneracio do trabalho de cada um, amortizar débicos e equipamentos,
actualizar maquinas ¢ inscrumentos de trabalho, acompanhar o desenvolvimento tecnologico,
¢ se possivel avancar para novos empreendimentos. (...)»: «A colegialidade episcopal ¢ o Reino
de Deus», in Cartas ao Papa, op. cit., 110.

28. «Ouvi ¢ li, com 0 maior interesse, o discurso de V* Exa. de 31 de Maio. Enquanto trata
das politicas externa ¢ ultramarina ¢ do problema econdmico, salvas pequenas diferencas,
nio pude sendo admirar a lucidez do raciocinio e o bem fundamentado das posicoes; quando
porém cheguei ao problema social, tudo comegou a ser dificil...»: in Carta a Salazar, op. cit.
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demarca-se do que chama o “financismo” de Salazar — «as financas sio o
primeiro servidor e nio podem ser, senao excepcional e transitoriamen-
te, o senhor da Nac¢do»® — ¢ alerta para a pobreza e 0 o envilecimento

das classes desfavorecidas, sobretudo a rural.

A énfase de D. Antdnio no principio de associagio ¢ evidente. Na esteira
do que o magistério proclamara contra o liberalismo selvagem, defende
o direito de associacio profissional e sindical dos trabalhadores, bem
como o principio de uma ordem dos corpos intermédios da sociedade
civil, consagrando, nomeadamente, a liberdade de intervencao sindical
como direito natural dos trabalhadores ¢ outras formas de accio so-
cial voluntdria. A luz deste principio, antecipa o principio instaurador
da autonomia da sociedade civil. Quanto mais a]argadas as associacoes
livres, mais evidente, rica e mais estimulante sera a vida social. As possi-
bilidades de actuacio social que estao na base da sociedade civil nao se

definem apenas pelos estritos deveres politicos.

Tocamos aqui no cerne do pensamento do bispo portuense sobre a jus-
tica social, termo que suscita diversidade de interpretacoes.®® Para ele,
justica ndo pode ser apenas justica comutativa, virtude propria do li-
beralismo ou das trocas — o que deixaria o mercado sem a norma da
lei; tambem nao pode ser apenas justica distributiva, vircude propria
do socialismo — o que atribuiria poder excessivo ao Estado, distribui-
dor de riquezas. Tem que existir justica social, no sentido especifico

de que a sociedade — ¢ nio o Estado — deve ser o seu protagonista: as

29. «Um financismo (...) invertido num economismo despético, actuando dentro de uma so-
ciedade cujos erros venho procurando apontar, nio podia deixar de resultar e resultou efec
tivamente em beneficio dos grandes contra os pequenos e finalmente na opressao dos pobres.
(...) Falando assim eu nio quero pelos excessos do socialismo ou pelo descalabro financeiro;
apenas nio posso deixar de pensar que (..) se o equilibrio financeiro ¢ optimo, nunca deve
deixar de estar ao servico do homem»: in Carta a Salazar, op. cit.

30. Cf. as duras criticas ao conceito de justica social em HAYEK Friedrich, Law, Legislation,
and Liberty, Vol. 2: The mirage of social justice (Chicago: University of Chicago Press, 1976), desi-
gnadamente Chapter 9 “Social or Distributive justice” 62-100. Sobre o tema cf. NOVAK Mi-
chael, The Catholic Ethic and and The Spirit of Capitalism, New York: The Free Press, 1993, 62-88
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prestacdes em impostos dos cidaddos ao Estado tém que ser acompa-
nhadas por participagao e cidadania. D. Antodnio diagnostica que «o
Estado-providéncia esta manifestamente em crise»* e aponta o remedio:
«a constitui¢do de (...) mediadores entre o Estado ¢ os utentes da sua
providéncia»’* As solugdes sugeridas passam pela descentralizacio de
poderes em esferas mais proximas dos cidadaos, por um lado, e restitui-
¢do de poderes devolutos do Estado a rede de institui¢oes da sociedade
civil. Nao ¢ por acaso que D. Antonio vivia intensamente os afazeres
dos Centros Paroquiais da sua diocese. Enfim, ¢ este posicionamento
da justica em sede da sociedade civil — ¢ ndo do Estado — que confere
conteudo ao principio de subsidiariedade® referido como «o principio
da complementaridade ou funcao supletiva do Estado», e «principio de peso

de filosofia social»3*

31 «A crise cultural generalizada nio pode deixar de reflectir-se na Sociedade e no Estado
(...). Fala-se de uma crise geral da ciVilizagio, que se estdo esgotando 0s meios e institutos ci-
vilizacionais, que os costumes particulares e ptblicos nio respondem ao estado de liberdade
de que felizmente nos dotamos. Assim, por exemplo, o Estado Providéncia, generosa criagao
do nosso tempo, estd em faléncia financeira e econdmica resultante da falta de honestidade do
cidadao para com o Estado; mas nio se vé mancira de corrigir ou reprimir os costumes que a
tal faléncia conduzem. Como dizia o historiador cldssico, nio podemos ]é suportar os nossos
males nem os seus remédios»: «Di:ﬂogo da Igreja com a Cultura», in Cartas ao Papa, op. cit., 49
32. «Esta criagdo generosa da civilizagio moderna que é o Estado-providéncia estd manifesta-
mente em crise: o Estado propde-se prover a tudo (...), mas ao Estado todos (ou quase todos)
mentem ¢ roubar ao Estado nio ¢ roubar mas indemnizar-se. Assim o Estado vai a caminho da
faléncia em toda a parte. Para obviar a crise do Estado-providéncia, socidlogos e economistas
(..) ndo véem mais do que uma solugio em sociedade livre: a constituicao de nicleos de infor-
macio e interajuda A base da comuna ou freguesia, que sejam mediadores entre o Estado ¢ os
utentes da sua providéncia. E que as relagoes de vizinhanga sio reais e sensiveis, enquanto as
relagdes com o Estado sio geralmente abstractas e tedricas: para o Estado o cidadio nio tem
cara, ¢ apenas um ndimero; ¢ um nimero nio pode corar nem envergonhar-se...»: in Carta a
Salazar, op. cit.

33. Principio da subsidiariedade que, na definicio de Jodo Paulo 11, afirma que «uma socieda-
de de ordem superior nio deve interferir na vida interna de uma sociedade de ordem inferior,
privando-a das suas competéncias, mas deve antes apoia-la em caso de necessidade, ¢ ajuda-la
a coordenar a sua ac¢do com a das outras componentes sociais, tendo em conta o bem comum»
(CA, § 49).

34. «Podia justificar a minha discordancia aduzindo o principio da complementaridade
ou funcio supletiva do Estado, vilido como em tantas outras ¢ ainda mais, nas matérias
economico-sociais; podia lembrar aquele outro principio gravissimo de filosofia social, de que
“se cometeria uma injustiga, a0 mesmo tempo que se perturbaria seriamente a ordem social,
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D. Anténio ¢ um homem da resisténcia: «Resisténcia foi para a Etica
¢ Sociologia catolicas, o conceito base de comportamento cristio, face
a qualquer mal e designadamente face ao poder tiranico»” E da resis-
téncia as injusticas praticadas que emerge a tomada de consciéncia dos
problemas das comunidades® E ¢ desta consciéncia que resulta a con-
cepeio personalista de liberdade: «a liberdade ¢, sem divida, um bem e
um direito, inerentes a pessoa humana, mas ¢ antes obrigacio de cons-
ciéncia e uma virtude a cultivar (...), dificil e as vezes herdica».¥ Todavia,
essa liberdade nio ¢ inata nem infusa. Supde um processo de aprendiza-
gem e de educacio civica, bem como um exercicio prudente no seio das

liberdades ordenadas que devem assistir ao corpo social 3

Ea exigéncia de direitos, liberdades e garantias que solicita ao catolico
uma dimensio politica. A participacio politica nao decorre dos precei-
tos do regime instuido, mesmo que esse regime seja, desejavelmente, a
democracia. «A verdade ¢ que, historica e culturalmente, a democracia
nio ¢ um dado espontanco mas uma meta»?* A democracia nio ¢ um
objecto de que as Pessoas se apropriem mas sim um processo de parti-
cipacdo, que requer uma peculiar Vigi]ﬁmcia. A democracia nio é uma

terra conquistada mas uma terra prometida.*

se fossem retiradas aos agrupamentos de ordem inferior as funcdes que esses agrupamentos
estariam em condi¢des de exercer eles proprios” (Pio X1)» in Carta a Salazar, op. cit.

35. «Carta-preficio», in FREIRE José, Resisténcia Catolica ao Salazarismo-marcelismo, Porto: Te-
los, 1976

36. Cf. a proposito «A colegialidade episcopal ¢ 0 Reino de Deus», in Cartas ao Papa, op. cic., 101
37. In Ibidem, 99

38. «Aliberdade é sem ddvida um direito, inerente 4 natureza do homem; e nao se deve esque-
cer que por al se deve comegar, porque o homem ¢ um sujeito de direitos ¢ s6 por isso sujeito
a obriga¢des. Mas nio se deve esquecer também que a todo o direito corresponde um dever:
o0 homem, sujeito de direito, tem o dever de ser livre. E a liberdade ¢ uma vircude e vircude
bem dificil, que exige tantas vezes coragem, abnegacio, ¢ até sacrificio. Por isso tanto mais
precisa de educagion: «A colegialidade episcopal e a vida civica», in Cartas ao Papa, op. cic., 160
39. In Ibidem, 159

40. «Estou longe de considerar a democracia como um todo monobloco ou qualquer coisa
que surgisse de uma revolug¢io popular, como um idolo armado ¢ equipado, qual Minerva da
cabega de Juno. (..) A verdade ¢ que, histdrica e culturalmente, a democracia nio ¢ um dado
espontineo mas uma meta, meta ¢ objectivo para que se vem tendendo desde o inicio da his-
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Neste sentido, a esfera do bem comum considera tanto o todo social
como a dignidade individual da pessoa livre, requsitos em qualquer si-
tuacdo historica. D. Antonio critica Marx, segundo a qual cada individuo
se identificaria com o seu género pelo comunismo. Recusa frontalmente
0 princ{pio marxista da esséncia genérica do homem (Gattunswcsen), que
nega o bem comum de individuo e sociedade.* A esta concepcio que se
cumpriria na abstrac¢io “mistica” do reino do homem universal, con-
trapoe o realismo de uma concep¢ao comunitarista na qual «a pessoa
humana ¢ no mundo o tnico sujeito de liberdade ¢ portanto o unico

centro de direitos e deveres, tanto na ordem pessoal como social».*

E relativamente mais ficil, no entanto, desejar o bem comum do que
discernir no que ele consiste. Tal discernimento depende de conheci-
mento dos problemas concretos de cada situagio, ou seja da mudanga
social. A mudanca nio ¢ um processo automatico ditado por necessi-
dade ou determinismo histdrico, mas antes um processo criativo em
que a base institucional ¢ a liberdade do sujeito humano. Nas socieda-
des tradicionais, era mais facil a um governo central deter a soma de
instrumentos para responder aos problemas da mudanca social. Mas
nas sociedades contemporaneas, a principal fonte de dinamismo pro-
mana do livre espirito de invencio ¢ inovagio. Na verdade, instituicoes

economicas como o mercado livre, propriedade privada, incentivos ¢

toria cultural, que se vem desenvolvendo ao compasso da marcha civilizacional do homem e
que s6 terminard com o termo da civilizagao»: Ibidem, 158-159

41. «Desta aspira¢io a0 homem universal tivemos, no nosso tempo, o exemplo mais flagrance
que abalou a historia do nosso século. O marxismo, no seu cariz mais sedutor ¢ perigosamante
utopico (...) procede da ideologia do homem universal. (..) Marx chega a proclamar que, pelo
comunismo, cada individuo se identificaria com o seu género (...). O individualismo proprio
do seu século seria afogado na prépria hipérbole: j4 nao haveria homens, haveria a Humani-
dade! E ficil prever as consequéncias deste “corpo mistico” por for¢a de lei e pelo caminho da
revolugio total»: «A colegialidade episcopal ¢ 0 Reino de Deus», in Cartas ao Papa, op. cit., 102
42. «Porque dotado de liberdade, 0 homem deve normalmente associar-se com os seus seme-
lhantes ¢ constituir-se finalmente em corpo politico, no qual se da as leis ¢ instituicdes, que
s30 a base ¢ tutela da sua vida ¢ liberdade (...). A isto acresce que (...) tudo quanto pode ser a
dignidade, a aspiracio ¢ a verdadeira felicidade do homem, isso ¢ Cristo»: «A colegialidade
episcopal ¢ a vida civica», in Cartas ao Papa, op. cit., 179-180
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lucro, circulaciao de capital, ja existiam em sociedades tradicioanis. O
que ¢ novo, segundo o bispo do Porto, sdo as institui¢des que acolhem
as capacidades de invencio, inovagiao e descoberta, ou seja, a imagem do
Criador impressa no ser humano.# Modelo dindmico e nio estatico de
mudanga social, esse impulso criativo encontra o seu ponto 6mega na

instaura¢do do Reino de Deus.*
Fundamentos teologicos

O pensamento social cristao de D. Antonio Ferreira Gomes move-
-s¢ nos trilhos de uma reflexao que procura decifrar o fluxo historico
como horizonte onde a Criagﬁo divina harmoniza as tensos criadoras
¢ responsabilizadoras das sociedades, fundamentando-se em em tres
1 . . ! . . . P
campos teologicos, a saber o misterio do Reino de Deus e a instauragio
da Civilizacio do Amor; a comunhio da Igreja como reflexo da vida

Trinitaria; ¢ o ministério de Cristo a luz da Incarnacio ¢ da Redengio.

O misterio do Reino de Deus traduz o horizonte teologico em que te-
mos de equacionar a tensdo (ndo a colisao) entre a ordem transcendente
do divino e a ordem politica das sociedades. Nesse sentido, o Reino de
Deus afigura-se como realidade escatologica e interinamente presente
na Historia, aguardando a adesdo da consciéncia a partir de uma leitura
dos sinais dos tempos. Ora, ¢ na experiéncia plena da liberdade que se
adensa a emergéncia do Reino de Deus. Essa liberdade nao se perde em
pulsdes politicas libertarias ou libertinas: vai-se determinando naquilo

que o bispo do Porto designa de «ulterior crescimento da civilizagao

43. Aspecto vincado por Michael Novak na sua recente obra The Catholic Ethic and and The
Spirit of Capitalism (vide supra nota 30).

44. «O Reino de Deus nio tem de colidir com os “reinos” do homem, porque os supera, passa-
-Thes por cima sem necessidade de choque; a Lei nova, promovendo a liberdade dos filhos de
Deus, vai a caminho da civilizagio do Amor, em que as leis quer civis quer religiosas sio que-
ridas pelo proprio bem da lei ¢ como principio da paz e liberdade»: «A colegialidade episcopal
¢ 0 Reino de Deus», in Cartas ao Papa, op. cit., 99
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cristd, traduzida e concretizada em civiliza¢io do amor e fraternidade

humana».®

A comunhio da Igreja exige uma logica institucional que nio ¢ de
conquista do poder mas de sollicitudo rei socialis*®, de desvelo pela coisa
social, cuja realizagio encontra fundamento dogmatico no dinamismo
intrinseco do Deus uno e trino. Enquanto trinitaria, a vida divina mo-
dela 0 amago da tarefa humana: cumprir a vida familiar e comunitaria.
A vida comunitaria e comunicativa da Trindade possui a sua expressio
mais eminente na experiéncia eclesial da comunhio dos filhos de Deus
reunidos em assembleia (ekklesia). Para D. Antdnio, esse destino de co-
munhio veiculado pela Igreja nio deve estar desincarnadado de uma
dupla tarefa social e politica, a saber apresentar-se como sinal potencia-
dor de uma comunidade de cidadaos que vive de modo responsavel; e
afigurar-se como paradigma de justica social e paz universal, em vista da
instauracao de uma comunidade internacional mais justa, centrada na
“civilizacdo do amor”#” Conceitos irrealistas? Mais propriamente ideais-
-a-realizar que devem ser confrontados com aquilo que os chamados
“realistas” das relagées internacionais nio souberam ler nas revolugées

de 1989.

Com efeito, a eleicio pontificia do polaco Karol Wojtyla em 11 de
Outubro de 1979, premonitoria do fim do comunismo e do regresso
a Europa dos povos de Leste, marcou o verdadeiro fim do pos-gurra
da Igreja Catolica, iniciado apenas com os desafiantes magisterios de
Jodo XXIII e de Paulo VI nos anos 60. Através de reformas gradativas,

no interior das quais a Enciclica de Ledo XIII, Rerum novarum, se assu-

45. «O Sacerdote, o Fildsofo e o Poeta perante Deus», in Cartas ao Papa, op. cit., 80-81

46. Titulo da Enciclica de Jodo Paulo 11, de 1979

47. «Parece que chegou para a Igreja e para o seu Ministério da Palavra o dever de pregar (...)
o reino de Deus em gérmen e em esperanga para o nosso tempo, que o mesmo ¢ dizer uma
civilizagio de liberdade, amor ¢ paz, nos dominios mundial, nacional, regional, local ¢ pes-
soal»: «Nio tera ainda soado a hora de pregar uma civilizacio de liberdade ¢ amor?», in Voz
Portucalense, 39 (1977) 21
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me como epicentro originario de uma inovadora ¢ sempre actualizada
Doutrina Social da Igreja, foram surgindo os novos resultados adapta-
dos ao globalizado mundo contemporaneo. A Populorum progressio de
Paulo VI, de 26 de Mar¢o de 1967, veiculou a resposta da Igreja ao risco
de um planeta unidimensional. Enquanto a Centesimus annus retoma a
Rerum novarum, a Quadragesimo anno ¢ a Mater et magistra, ja a Sollicitudo
rei socialis, de 30 de Dezembro de 1987, comemora o vigésimo aniversdario
da Populorum progressio, 1angand0 a dimensio ecuménica da Igreja que,
nas palavras de Jos¢ Adelino Maltez, «mais que qualquer outra organi-
zac¢io internacional, deu voz aos povos mudos do mundo e fez com que
o colégio cardinalicio passasse a ser assumido pelos povos do Terceiro
Mundo».** O pensamento social cristdo adquire hoje uma importancia
crucial, decisiva para as questdes da globaliza¢do econdmica e da inter-
dependéncia mundial subsequente ao fim de uma guerra fria, cujos tons

ameacadores, alias, parecem muito longe de definitivamente dissipados.

A Igreja ndo ¢ uma associacio privada para promover experiéncias re-
ligiosas gratificantes; ¢ sinal de uma ordem espiritual comprometida
com a consciéncia individual de cada pessoa, com a sociedade ¢ com a
historia. Por isso mesmo, a realidade eclesial s0 se cumpre no horizonte
da mediagio, incarnacio ¢ reden¢io de Cristo. O pensamento social
cristdo exige uma antropologia. Por seu turno, o humanismo encontra
um ponto de ancoragem numa teologia do Verbo incarnado, pois ndo ha
antropologia sem cristologia.* Deste epicentro cristologico decorrem exi-
géncias para uma praxis social crista. Em primeiro 1ug;1r, a exigéncia de

abertura da consciéncia a uma espiritualidade do concreto, traduzivel

48. MALTEZ Jos¢ Adelino, «Movimentos sociais-cristdos em Portugal», Boletim GEPOLIS, 3,
1996, 5

49. Titulo de reflexdo pastoral vertida em Igreja Portucalense, 42 (1978) 16-24. Noutro passo, o
bispo portuense explicita: «Desde que o verbo de Deus assumiu a natureza humana pode bem
dizer-se que a Humanidade ou o Homem essencial foi assumido ao Absoluto ¢ passou a ser
em Cristo (...) a medida de todos os valores: (...) Cristo, o Homem-Deus passou a ser o critério
objectivo para julgar toda a esséncia ¢ existéncia dos seres na sua infinidade concreta»: «Do
primeiro principio da justica e do dircito», in Igreja Portucalense 56/57 (1980) 10-17
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naquilo que designa de «liberdade incarnada no mundo»* Em segundo
lugar, a exigéncia de uma teologia que clege a dramatica da cruz — a
maneira de Urs von Balthazar — como lugar da salva¢ao humana e cos-
mica, ¢ como «hermenéutica do fendmeno politico» na feliz expressio
de Arnaldo de Pinho’' Veja-se a esta luz o lamento profundo de D.
Antonio em 1976, a0 op6r uma certa visdo triunfalista ¢ gloriosa da
«revolugao» ao trilho doloroso, a via sacra, do compromisso civico quo-
tidiano: caminho menos espectacular mas mais eficaz a médio prazo.’”*
Por dltimo, exige-se uma ecleseologia atenta as interpelagdes do mun-
do ¢ as expectativas da sociedade. No quadro politico das instituicoes
democraticas, a liberdade religiosa permite que, sem subserviéncias,
cumplicidades ou omissdes comprometedoras, mas também sem pater-
nalismos ou triunfalismos, «a Igreja pregue o Evangelho como Reino
de Deus e de sua justica, ¢ portanto como fermento e portador de uma

civiliza¢ao universal de Verdade ¢ Amor».5
Epilogo

Em suma, ndo entende o sentido profetico do pensamento social cris-
tio de D. Antonio quem dele esperar um oriculo, um patrocinio ou
uma justiﬁcagio para um estado de coisas presente, para COMpromissos
politicos que sdo sempre precarios e resultantes dos equilibrios sociais
possiveis. Tanto durante o regime autoritario como depois da instaura-
¢do do regime democratico, D. Antonio foi sinal de contradicio, profeta

que clamou no deserto de um futuro politico por cuidar, de horizontes

50. «Verdadeira valorizagao da liberdade humana», in Igreja Portucalense, 39 (1977) 5-9

5. Cf. PINHO Arnaldo, Uma Cristologia para a Identidade Crista na Modernidade. O pensamento
cristoldgico de D. Anténio Ferreira Gomes, Universidad Pontificia de Salamanca, 1989, 137

52. «Entre muitos “cristdos para o socialismo” o que me parece ser uma caréncia positiva é
exactamente a desta teologia da cruz; na verdade, acé parecem esquecer o que Marx tanto
disse acerca da classe operaria como mediadora universal, do proletariado como grande viti-
ma (...): pensam apenas no triunfo, (..) na gloria»: «Marx ou Cristo?», in Igreja e Missdo, 77/79
(1976) 470-480

53. «Nio terd soado ainda a hora de pregar a liberdade ¢ o amor?», in Igreja Portucalense, 39

(1977) 17-23
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civicos por desvelar, de tarefas sociais por cumprir. A fina percepcio
teologica dos sinais dos tempos leva-o a referir «um tempo crucial em
que ja chegaram ou estdo chegando ao fim varios processos seculares».*
A sua interprelagio orienta-se para a provocacio do futuro, para a
responsabilidade do que ai vem. Tal sentido ¢tico, civico e politico de
“responsabilidade pelo futuro” (fazendo-nos eco de leituras complemen-
tares de Jodo Paulo II ¢ Hans Jonas), encontra-se bem sugerida naquele
passo das Cartas ao Papa onde intima: «o cristao nio vivera no seu tempo

com medo do futuro...»”

Nesse sentido, o pensamento social cristao do bispo portuense nem
inventa um ontem tenebroso, nem legitima um hoje paradisiaco, nem
vislumbra um futuro necessariamente radioso. Recusaria certamente
as as duas interpretacdes historicas que hoje se digladia: a de Francis
Fukuyama que anunciou o «fim da historia» em visio muito proxima
das teorias da convergéncia das sociedades industriais, e a de Samuel
Huntington que enfatiza o «choque das civiliza¢des» como decorren-
te dessa mesma globalizacio. Ambas as visdes pareceriam deslocadas
a D. Antonio Ferreira Gomes. O seu pensamento exige-nos aprofun—
dar o sentido universal dos direitos do homem, tornando as respectivas
cxigéncias mais ecuménicas e consentaneas com as novas cxigéncias e
ameacas; exige-nos equilibrar a economia de mercado globalizado com
as exigeéncias concretas da economia real e com o provimento de bens
publicos traduzido em respostas que tém que ser locais; exige-nos cum-
prir a democracia, tendo a coragem de tomar medidas que, no quadro

mais fundo de uma educacio para a cidadania’®, articulem o poder legi-

54. «O processo de liquidacao do principio da imanéncia que durou toda a idade moderna, o
processo da cultura ocidental como tnica e exclusiva, (...) o processo do cientismo tecnoldgico
enquanto havido como salvador, o do sociologismo como totalitdrio, absorvente e cricurador
da pessoa»: «Nio ha antropologia sem cristologia», in Igreja Portucalense, 42 (1977) 16-24

55. «A colegialidade episcopal ¢ 0 Reino de Deus», in Cartas ao Papa, op. cit., 105

56. «Nio sendo, pois, a democracia um dado imediato ¢ acabado, mas um processo de huma-
nizac¢io indefinida, que vem desde o principio da ordem culeural ¢ s6 terminard com ela, creio
bem que a missao da Igreja, naquilo que (...) se refere 4 vida publica dos povos ¢ da Humani-
dade, ¢ promover ¢ educar para “mais ¢ melhor democracia”™: «A colegialidade episcopal ¢ a
vida civica», in Cartas ao Papa, op. cit., 160
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timado por elei¢des com modelos interactivos de devolucio de poderes
as regioes ¢ a sociedade civil e de partilha de soberania nas organizacoes
internacionais. «Nos tempos que correm, ja nao ha Deus nem Diabo. Ha
sO pobres e ricos. E salve-se quem puder...». Para responder a este sobres-
salto de alma da boa velha cozinheira Gertrudes nos Contos Exemplares de
Sophia de M. Breyner, exemplificativo das condicoes sociais que provo-
caram a revolta do bispo portuense, importa ser «mais que o construtor
da Igreja, o construtor da Esperanca», tal como ¢ referido no Prefacio a
obra da insigne poetisa. D. Antonio Ferreira Gomes foi um construtor
da Esperanca — ¢ assim ha-de continuar enquanto perdurar a memoria

da sua profecia e a profecia da sua memoria...
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LEON DEHON: PERSONALISMO
E ETICA SOCIAL-CRISTA NO SEC. XIX

Introdugao. O “pathos” social de Léon Dehon

Poder-se-ia facilmente vislumbrar, na figura de Leon
Dehon, um conjunto de caracteristicas bem revela-
doras da confortavel posicio social da sua familia, na
Franca dos meados do sée. XIX: acesso facilitado a
bens familiares provenientes de rendimentos fundia-
rios; formagﬁo intelectual de exceléncia, ramificada
em varios campos do saber (literario, filosofico, ju-
ridico, economico ¢ teoldgico) ¢ a culminar com a
obten¢io de varios doutoramentos (filosofia, teologia
e direito candnico) nas escolas e nas universidades
que frequentou; refinada sensibilidade cultural e es-
tetica, enriquecida por inumeras viagens a volta do

mundo 4 CXpcensas patcrnas.

O que move, entdo, um jovem com um lastro social
deste nivel a deixar-se tocar pela questio social? Birra
familiar? Afirmacio pela negativa? Vontade de des-
toar? Espirito de irreveréncia? Se assim fosse, entdo
a estatura pessoal, moral e espiritual de Ledo Dehon
dir-se-ia refém dos volateis e diletantes humores de
mais um jovem endinheirado como tantos outros.
Mas ndo. A opcio de Leéon Dehon pela res socialis
exibe, desde muito cedo, o texto vivido de profun-
da preocupacio pela condicio humana excluida,
vulneravel e desprotegida, e mais tarde espiritual—
mente alicercada numa intensa devocio religiosa ao
Coracio de Jesus, tipica da ¢poca, cujo desenlace
haveria de culminar na criacio de diversas obras de

cariz social (sobretudo colégios para jovens desfavo-



recidos) e na fundagio de uma congregacio de vida religiosa, conhecida
por Sacerdotes do Coragio de Jesus, teologicamente centrada na entre-

. \ - . . \ - . .
ga oblativa a contemplacio espiritual e a promogio da justica.

Leon Dehon nio era um “socialista” que por acaso tinha fé e se tornou
padre, pese embora a maledicente reputa¢io de “vermelhusco” nalguns
circulos eclesiais mais conservadores. Foi antes de mais uma ﬁgum para
quem a resposta a0 compromisso de consagracio sacerdotal a Cristo ¢ a
Igreja (em cuja profissao de f¢ romana houve quem descortinasse melin-
drosas conotagdes ulcramontanas) adensou, ao contrario do que muitos
estariam dispostos a imaginar, um inadiavel ¢ inequivoco compromisso
com o idedrio de justica social que, nesse periodo, comegava a germinar
nalgumas consciéncias livres, esclarecidas e inconformadas. Para Léon
Dehon, a questao social decorre inevitavelmente de uma leitura exigente
e radical do Evangelho, pelo que, como bem assinalou o reputado filo-
sofo dehoniano Yves Ledure [cf. LEDURE, Orar quinze dias com o Padre
Dehon, pp. 18-19], apenas no cruzamento critico do desvelo social pela
justica com o repto evangelico da Caridade universal e do Amor oblati-
vo ¢ que se podera apreender os contornos de inegavel modernidade de
uma proposta de vida espiritual que, atenta a vida concreta dos homens
a evangelizar, ndo raro colidia em contraciclo com uma praxis eclesial
que, de facto, nos finais do séc. XIX, ainda nio tinha despertado com-

pletamente para o impacto socio-politico da sua ac¢io pastoral.

E justamente no horizonte aberto a conciliagio tensional dos pélos da
profecia crista e do compromisso social [cf. MOUNIER, O Personalismo,
160-164] que Léon Dehon empreende uma inovadora travessia “perso-
nalista” pela ¢tica social-crista, como se pode depreender pela leitura

de dois textos fundamentais do segundo volume das suas Obras Sociais:

1. no «Manual Social Cristao» [MSC], de 1894, enunciara os fundamentos

filosoficos e teologicos de uma ¢tica social, bem como o diagnostico

236 Cultum. Excursos de Hermenéutica, Politica e Religido



sociologico e doutrinal das formas de perversio socialista ¢ capitalis-

ta de alguns principios basicos de economia social;

2. nas «Directivas Pontificias Politicas e Sociais» [DPPS: traduziu-se
“Directions” por “Directivas”, e ndo por “Orientagdes”, para manter
o alinhamento da sigla com o titulo original], de 1897, explicitara
os vectores doutrinarios do magistério de Ledo XIII sobre a melhor
forma de organizar uma economia social e politica assente nas for-

. A . . . . . ! . ! .
cas dinamicas da sociedade civil e nos principios programaticos da

democracia-crista.

Atraves desses dois textos, Léon Dehon esclarece em que medida a ten-
s20 entre sociedade e cristianismo constituem os dois polos de um fragil
equilibrio que s6 uma ¢tica personalista pode, efectivamente, explicitar,

desenvolver e articular.
I. Léon Dehon e a urgéncia de uma economia social e politica

Datado de 1894, 0 Manual Social Cristao de Léon Dehon constitui, por-
ventura, um dos primeiros e mais autorizados comentarios a Enciclica
papal Rerum Novarum, de 1891, reconhecido de resto pelo proprio pon-
tifice Leao XIII que por varias vezes lho exprimiu mediante calorosas

palavras de reconhecimento.

As ramificagdes teoricas do texto sido imensas, como se calcula. Por isso
mesmo, ndo deixa de ser significativo que o passo inaugural da reflexao
social de Léon Dehon se desenvolva em torno da nog¢ao nio de indivi-
duo, mas de pessoa. E, justamente, a partir desse horizonte personalista,

que faz sentido imputar-lhe uma ¢tica social:

«embora os individuos constituam os elementos tltimos do corpo
social, o certo ¢ que eles possuem, independentemente do corpo

que compdem, um valor proprio, um valor pessoal. Pessoal ¢ o ter-
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mo exacto, dado que os homens reunidos num corpo social (...)
possuem, nesse conjunto, uma dignidade inalienavel, direitos e de-

veres» [DEHON, MSC, I, 1, § 1, pg. 3: destacado nosso

A distingdo e prioridade da pessoa humana sobre o corpo social revela-
-se crucial, na medida em que permite desde logo deduzir o principio
de igualdade. Tal igualdade, que possui um lastro ontologico e nao de-
pende, como habitualmente se pensa, de uma veleidade ideologica ou de
uma probabilidade sociologica, constitui para Léon Dehon o verdadeiro

fundamento ¢tico da justica, no campo da economia social:

«Ao merecer por igual o respeito ¢ a justica, todo 0 homem merece
o direito a encontrar nesta vida condi¢des que alimentem a sua vida
intelectual, moral e religiosa; (...) direito ao pao de cada dia para si
¢ para os seus; (...) direito a um tratamento humano que lhe garanta
o suficiente de instrugio e liberdade. (...) Proclamar (...) que a eco-
. 4 . . . . ~
nomia ¢ e deve ser imoral, equivale a exprimir, de forma brutal, que
o trabalhador nio passa de um utensilio, sem qualquer direito ao

respeito e a justica.» [DEHON, MSC, I, 1, § 1, pp. 3-4].

Esta tese impde a extracgio ¢tica de duas consequéncias diametralmen-
te opostas, perante as quais ha que optar: ou se elege a via social crista
da justica e da caridade e, nesse caso, havera ordem e paz social, ou se
envereda pela via da exploragio desumana e impiedosa, que, mal inter-
pretada e, pior ainda, mal operacionalizada, conduz inexoravelmente
ao socialismo ¢ a luta de classes. Segundo o Pe. Dehon, ¢ para impedir o
efeito paralisante deste impasse na vida comum, que o Estado deve, no
quadro de uma economia politica, assegurar a via da pacificagio social,

sob o risco de se desintegrar ¢ colapsar:

«o Estado (...) deve ao individuo, a familia, aos diversos agrupa-
mentos, todos eles confirmados pela historia e pela experiéncia,
uma proteccio diligente e eficaz, uma seguranca. E dado que nio

¢ dele que os individuos obtém a sua existéncia, o Estado nao deve
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substituir-se aos individuos, tratando-os como suas criaturas, mas
tao s0 coordena-los num corpo organizado, assegurar o seu interes-
se proprio e fazé-los contribuir para o bem-comum (...) a um duplo
nivel: suprir o que os particulares nio podem fazer ¢, naquilo que
podem fazer, ajuda-los a fazer melhor ¢ a progredir» [DEHON,
MSC, 1, 1, § 3, pp. 7-8l.

Nio ¢ com impeto centralista, controlador ou intervencionista, que o
Estado cumpre a sua funcio essencial, mas enquanto dotado de uma
visdo supletiva, reguladora e indutora dos dinamismos sociais ¢ econo-
micos. Apelando para a filosofia aristotclico-tomista acerca da justica
proporcional e dos regimes poHticos justos, Léon Dehon vislumbra no
principio de subsidiariedade a redefinicio de uma tarefa mais elevada
para o Estado, do que aquela com que classicamente se auto-investiu:
para evitar intervir ao minimo onde nio deve e naquilo que nao sabe
fazer bem, o Estado deve estimular a iniciativa privada e, simultanca-
mente, para intervir a0 maximo onde so ele deve, pode e sabe fazer, o

Estado deve esforcar-se por defender o bem-comum.

Ora, ¢ precisamente na esfera da sociedade civil, que Leon Dehon defen-
de uma ¢tica social, de fundamento personalista e firmamento cristio,
susceptivel de realizar a mediacio viva, a sintese organica, entre o polo
liberal da iniciativa privada e o polo social do bem-comum, a luz de
cinco principios, aos quais deveriam corresponder cinco direitos e res-

pectivos deveres.
Em primeiro lugar, o direito e o dever de associagio:

«O defice de espirito colectivo provém sem divida do egoismo hu-
mano. Importa restituir a0 povo os meios para se associar (.) em
defesa dos seus interesses. Através de conferéncias, da imprensa e
dos livros, ha que levar o povo a Comprccndcr a intcligéncia do as-
sociativismo, fazendo-lhe sentir as suas vantagens e necessidade.»

[DEHON, MSC, I, 1, § 5, pg. 11];
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Em segundo lugar, o direito e o dever de propriedade privada:

«Sendo o trabalho humano uma realidade eminentemente pessoal,
s30 as suas proprias faculdades que estao em jogo: se essas faculda-
des se exercem sobre um objecto que ndo pertence a ninguém, tal
objecto (...), desde que sujeito a um processo de aperfeicoamento ou
transformacio, pertencera com plena justica ao trabalhador como
equivalente do seu trabalho (..), ou sob a forma remuneracao, se
o objecto sob o qual incide o trabalho ¢ propriedade de outrem.»
[DEHON, MSC, 1, 1, § 6, pp. 12-13: destacado nossol;

Conexa com o direito ¢ o dever de obtengio de propriedade, encontra-
-se a tese do direito e dever de uso e fruigao da propriedade. Nio se trata
de ocioso rendilhado argumentativo. Com efeito, a tonica ¢ colocada
naquilo que fenomenologicamente poderiamos designar de destinacao
(aqui entendida ndo como “pre-determinacio”, mas como “pro-missio”)
oblativa do ser humano, o qual se realiza de forma muito mais emi-
nente num horizonte de doacio “a-propriada” (de-si-proprio-para/
com-o-outro) do que na perspectiva de uma recepcio “apropriante”

(para-si-mesmo-através/apesar-do-outro):

«[H4 que proceder a] distingdo entre justa posse de riqueza e uso
legitimo da mesma. Enquanto a propriedade privada ¢ legitimada
pelo direito natural (...), ja quanto ao uso da mesma, a Igreja respon-
de sem hesitar: mais do que apropriar-se das coisas externas como
se fossem privadas, o homem deve dispor delas como se fossem
comuns, de tal sorte que a partilha com os demais se afigure fa-
cil em caso de necessidade. (...) Foi o esquecimento desta doutrina
eclesial que deixou os ricos a vontade para dispor dos seus bens de
forma egoista e anti-social, ¢ que suscitou no cora¢do dos pobres
sentimentos de rancor ¢ inveja» [DEHON, MSC, I, 1, § 6, pp. 14-15:

destacado nossol.
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Ontologicamente falando, os bens sio proprios e individuais, quanto a
sua Vinculagio jur{dica, mas, no plano teleolégico, 0 seu uso ¢ comum e
social, quanto a orientagio finalistica. Esta tese, de remoto afloramento
tomista, configura, a meu ver, uma verdadeira inovacio teorica da tra-
digﬁo social cristi, que escapou sempre a teoricos liberais e marxistas.
Em bom rigor, ela ¢ a tnica capaz de fundamentar uma teoria do equi-
librio entre o principio liberal da propriedade privada ¢ o principio

social do bem-comum.
Em terceiro lugar, o direito e o dever de trabalhar:

«O trabalho ¢ o tnico meio de que qualquer ser humano dispoe
para fazer face as necessidades da vida. Isso significa que os recur-
sos a disposicio do homem nio sdo susceptiveis de uso, a nio ser
pelo trabalho. Entregando-se até aos trinta anos a uma actividade
laboral, o Homem-Deus conferiu ao trabalho uma verdadeira dig-
nidade. Santificado nesta perspectiva (...), qualquer trabalho - seja
ele manual, intelectual ou artistico — ¢ em qualquer circunstancia

respeitavel e meritorio.» [DEHON, MSC, 1, 1, § 7, pp. 16-17];

Conexo com esse direito e dever de trabalho, Léon Déhon concebe uma
espécie de codigo ctico laboral, cujos principios alguns tedricos con-
temporﬁmeos de Gestio e Marketing nao hesitariam em assimilar a tao
actualmente propalada “¢tica empresarial”, ou tambeém dita “responsa-

bilidade corporativa ou social das empresas™

«1° que o trabalhador beneficie de uma participagdo o mais justa
possivel nos lucros do seu trabalho bem como uma compensagio

acrescida para os riscos que nele enfrenta;

2° que a jornada de trabalho seja suficientemente limitada para que
o trabalhador disponha dos meios para se dedicar de forma regular

ao cuidado do corpo e do espirito;
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3° que a aprendizagem do trabalhador ultrapasse a subdivisio de-
masiado estrita ¢ especializada da fun¢io em que se encontra, de
forma a que a qualiﬁcagﬁo lhe proporcione uma visao panorﬁmica
da sua profissio como um todo, e lhe permita apreender no¢oes ge-
rais relacionadas com outras profissoes similares.» [DEHON, MSC,

I, 1,§7 pp. 18-19]

Em quarto lugar, o direito e o dever de remuneragio:

«Nio, a fixacio do salario nio depende tnica e exclusivamente de
um livre contrato entre patrio ¢ assalariado (...)! Se o trabalho fos-
se puramente pessoal ¢ discricionario, entdo o trabalhador poderia
at¢ estipular, se quisesse, um saldrio abaixo das suas necessidades; o
problema ¢ que o trabalhador se encontra em face de um dever ao
qual nio se pode furtar: para poder conservar a sua vida, ele tem
direito a uma remuneracao Compatl'vcl com a sua subsisténcia. Toda
anegociacio salarial contraria a este pressuposto lesa o principio de
equidade natural, cujos fundamentos a economia liberal contesta,
com a conivéncia demasiado facil de tantos catdlicos» [DEHON,
MSC, 1, 1, § 8, pp. 19-20]

Em quinto lugar, o direito e o dever de capitalizagﬁo:

242

«Entendido como instrumento de producio criado pelo homem,
serd o capital um agente de produgio em si mesmo? Propriamente
falando, nao ¢. Nenhum instrumento age por si proprio. E verdade
que o homem se serve de instrumentos para produzir, contudo os
instrumentos, por si sO, ndo tém capacidade produtiva. A funcio
do capital consiste, por conseguinte, em auxiliar a produtividade.
Nesse sentido, tal como qualquer instrumento de producio, ele sera
sempre necessario e util, (...) ¢, desse ponto de vista, condi¢ao neces-
saria, mcdiagﬁo indispcnsévcl (..), de qualqucr projecto produtivo»

[DEHON, MSC, 1, 1, §5, pp. 22-23]
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Esta economica profissio de f¢ no capital enfrenta, todavia, uma séria
aporia, quando se trata de atribuir valor ao Capital em fungio de um
ganho ou proveito, como acontece com a obten¢io do lucro no sistema
produtivo, do juro no sistema crediticio, ou da valoriza¢io de uma cota-
¢30 no sistema accionista. Para Léon Dehon, o problema nio reside na
mais-valia que se extrai do capital: num certo sentido, ela ¢ até¢ legitima
¢ justa, pois quem investe, empresta ¢ aplica capital, tem direito a es-
perar um retorno valorizado. O problema coloca-se a) quando o lucro
abandona uma margem de rentabilidade razoavel para se converter em
ganancia; b) quando o juro exorbita de uma taxa razoavel e se transfor-
ma em usura; ¢) quando na cota¢io de uma ac¢io em bolsa ¢ insuflado,
por inducio especulativa, um valor virtual que a realidade nao traduz.
Nestes casos, quem ¢ que, em ultima andlise, sofrerd com a sindrome da
ressaca matinal apos uma noitada de excessos especulativos no mercado
de capitais? Para Léon Dehon sao sempre os elos mais frageis da cadeia
economica ou financeira a sofrer as consequéncias: no sistema produ-
tivo, o trabalhador, que a saida da fabrica nio consegue comprar os
produtos que ele mesmo produziu; no sistema de credito, o mutuario,
que nio consegue acompanhar uma subida exorbitante da taxa de juro;
no sistema accionista, o pequeno investidor, que fica expropriado das

suas parcas poupangas apos o esvaziamento de uma bolha especulativa.

O sistema capitalista comporta, de facto, uma ambiguidade insanavel:
quando perversamente manipulada, a maximizacio capitalista do ren-
dimento pode gerar um ciclo auto-destrutivo do humano, na medida
em que rompe os frageis equilibrios entre economia ¢ sociedade. As
reticentes posi¢oes de Leon Dehon face aos judeus encontram aqui,
porventura, uma advertida e avisada lucidez. Convém desde ja dissipar
liminarmente um possivel mal-entendido: a dita reac¢io aos judeus nao
possui quaisquer contornos de insinuagao étnico-racial contra o povo

. . ! . IO
emsioua Cultura que representa ¢, por Consegumte, SO COmM muita ma—fe
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¢ que a podemos rotular de anti-semita (pelo menos a luz do que, na
escala massiva das derivas totalitarias do nacional-socialismo, o concei-
to de anti-semitismo representa com base numa autorizada tipificacio
politologica); ¢ mantenho sérias ¢ fundadas reservas se possuira con-
tornos de insinuagdo religiosa, pese embora a reputa¢io de “teocidas”
com que, a0 tempo, vastos sectores da ecumenica Igreja bem-pensante
rotulavam em surdina os judeus. Seja como for, nem xenofobia anti-
——judaica nem etnocentrismo anti-semita ou anti-sionista. A posi¢ao de
Léon Dehon face aos judeus ¢, acima de tudo, e nao digo que seja pouco,
sociologicamente “preventiva” com efeito, parte da comunidade judai-
ca (designadamente a que protagonizava os interesses da alta financa)
representava, a par da franco-magonaria, aquilo que hoje chamaria-
mos, sem qualquer prurido, de lobby. Com uma tnica diferenca: ¢ que
enquanto um lobby ¢, hoje, democraticamente tolerado enquanto porta-
dor de interesses transparentes ¢ legitimos, ja os interesses politicos da
franco-maconaria e os interesses econdmicos do capitalismo judaico em
Franca, para além de politicamente opacos, no caso daquela, afiguravam-
-se socialmente injustos, no caso deste. Herdeiro de uma tradicio gau-
lesa (por vezes demasiado petulante e chauvinista, convém admiti-lo) de
luta pelas liberdades civicas, Léon Dehon via nesses grupos de interes-
ses 0 mesmo tipo de for¢as cuja impunidade oculea e erratica qualquer
revolucio (liberal, republicana e democratica) procurou justamente
debelar, em nome de uma sociedade nio apenas justa ¢ fraterna, mas
também transparente, nos seus processos de afirmagio e comunicacio

publicas [cf. DEHON, MSC, 1, 4, §§ 1-6; 1-6, pp. 71-86].

Por outro lado, Léon Dehon também nio ¢ anti-capitalista primario,
mas, acima de tudo, insurge-se contra uma forma desvirtuada de ca-
pitalismo que, na vertiginosa espiral de maximiza¢io do lucro ou do
rendimento, acaba por ferir de morte a dignidade humana daqueles
que sdo descartados de um processo de desenvolvimento e prosperidade
economica, por serem considerados inviaveis, improdutivos, desinfor-

mados, desafortunados, inadaptados, indolentes, ¢ outros qualificativos
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empregues para sossego da mi-consciéncia ultraliberal. Refere Léon

Dehon:

«Temos a ousadia de pensar que o capitalismo nao ¢ absolutamen-
te injusto. Todo o capita] que visa uma ap]icagﬁo cria servigos que
merecem ser recompensados, e nesse sentido tem uma funcio so-
cialmente util. (...) Todavia, para que o capital nio engendre invejas
¢ desprezo, importa que se exerca sob duas condigdes: primeira,
que seja legitimamente adquirido; segunda, que os rendimentos
dele resultantes sejam digna ¢ legitimamente reaplicados. Pergunto:
serd legitimo o capital adquirido por um empresario que fica com a
parte de ledo dos proventos, mantendo os operdrios sujeitos a uma
compensacio salarial exigua? (..) Serdo cristimente empregues os
capitais do senhorio que vive placidamente no seu egoismo, rodea-
do at¢ de algumas praticas religiosas, mas sem obras que se vejam,
sem ac¢do social cristd, sem estudos scrios e sem uma religiosidade
esclarecida e operante, diante da classe dos que mais sofrem? De
modo algum. Sdo justamente essas formas de aquisi¢ao indigna e de
aplicagio aviltante dos rendimentos que desonram o capital ¢ tor-

nam o capitalismo malquisto.» [DEHON, MSC, I, 2, § 12, pp. 38-39]

Este diagnostico do capitalismo ficara completo com a reflexao contida
noutro escrito das Obras Sociais, intitulada “A usura no tempo presen-
te” (1895), onde, na segunda parte, inventaria as facetas mais visiveis
de um capitalismo historicamente desonrado ¢ socialmente aviltante:
monopolios ¢ acambarcamentos, especulagdes e golpes bolsistas, agio-
tagem comercial, Chantagem econdmica e financeira, investimento em
negocios ilicitos, publicidade enganosa e burla financeira, especulacio
cambial, inflacionamento exagerado dos precos, politicas salariais com-
pressivas, SO para referir as mais sinistras e inquietantes, do ponto de

vista social [cf. DEHON, UTP, 11, 1-9, pp. 24-332].

Se Léon Dehon nio ¢ anti-capitalista primario, tambem nio ¢ anti-

—socialista temerario. Ele demarca-se sobretudo de um certo socialismo
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que, procurando dissolver o individuo dotado de qualidades, aptiddes,

competéncias e Capacidades, transporta os germes de anarquismo social

e politico. E essa patologia que, de forma magistral, o Léon Dehon des-

construird nos derradeiros paragrafos do capitulo V do “Manual Social

Cristao” [cf. DEHON, UTP, 11, 1-9, pp. 324-332], concluindo ai a sua ana-

lise com o manifesto de um putativo candidato a elei¢coes legislativas,

. ! - . .
cujo titulo “Porque nio sou socialista” assume como seu:

246

«— O socialista quer alojar-me numa casa construida com o suor do
meu rosto, casa que ele administrara e da qual me expulsara quan-
do lhe aprouver. Eu, porém. quero abrigar-me numa casa de onde

ninguém me expulse;

— O socialista quer encaminhar-me para o departamento da gene-
rosidade universal, alimentado com o meu trabalho, departamento
que ele administrara e no qual me recebera se bem lhe apetecer. Eu,
porém, nio estou nada interessado em estender a mio a departa-

mento tao generoso;

— O socialista quer obrigar-me a colocar os meus filhos em escolas
pagas com o meu dinheiro, para os instruir ¢ educar a sua imagem.
Eu, porém, quero escolher a escola que melhor convier para os meus

filhos ¢ quero paga-la com o meu proprio dinheiro;

— O socialista quer obrigar-me a passar a velhice ¢ a morrer num asi-
lo construido e abastecido com 0 meu dinheiro, onde os seus amigos
folgardo as minhas custas e no qual me admitira se eu ¢ os meus
filhos votarmos nele. Eu, porém, quero passar os meus tltimos dias

com a minha familia e morrer em paz na minha prépria casa;

Estas sio apenas as pretensoes do socialista moderado! O socialista
radical quer dar-me a vocagio ¢ a carreira que serdo mais do seu

agrado... Fazer-me trabalhar e depois racionar o meu pao... Abdicar
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do meu Deus, da minha familia ¢ da minha liberdade... Lancar-me
a agua ou no forno crematodrio para aliviar a sociedade do meu peso

quando ]z'l for velhinho e incapaz de trabalhar...

Obrigado amigo socialista, mas aprecio muito mais a minha li-
berdade, a minha casa, a minha familia, a minha fé e as minhas

esperancgas.

Eis a razdo por que nio sou nem quero ser socialista.» [DEHON,

MSC, 1, 5, § 12, pg. 101]
Il. A ética social-crista de Léon Dehon

O termo “socialista” ndo tem para Léon Dé¢hon a mesma ressondncia
conotativa que tem hoje para nos. Nio adianta, portanto, retrospecti-
var ideologicamente as nossas actuais acep¢des de socialismo, porque,
pura e simplesmente, 0 nosso contexto socio-politico, do ponto de vista
cultural, ¢ dispar do contexto finissecular oitocentista: em vez de uma
sociedade terciaria de servigos, de automacio de processos, informa-
cional ¢ de base cognitiva, tecnologica e digital como a nossa, tinhamos
uma sociedade tendencialmente industrial, cadenciada pelos ritmos
fabris transformativos, tecnologicamente incipiente, de baixa ou nula
qualificacdo, com processos comunicacionais imperativos, directos ¢
inflexiveis; por outro lado, em vez de interaccoes laborais em rede e
tendencialmente globalizadas, multipolares ¢ interactivas como a nos-
sa, tinhamos modelos de relativa rigidez hierarquica, tendencialmente
marcados pela relagio directa, unilateral e assimétrica entre proprie-
tario e assalariado; em vez da disseminacio social de uma classe media
com direitos, liberdades e garantias adquiridas e com uma relativa ca-
pacidade aquisitiva e de consumo como a nossa, tinhamos uma massa
social altamente proletarizada, com uma percepeao muito fragmentada
¢ diluida dos seus legitimos direitos, designadamente os ligados a uma
compensacio salarial que raramente acompanhava as necessidades fa-

miliares decorrentes de uma forte deflagracio de natalidade.
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Por tudo isso, Léon Dehon nio deixou de assinalar a mesma ambigui-
dade que ja tinha criticamente detectado no capitalismo, a saber o facto
de o socialismo ter sido em parte incubado no movimento liberal re-
voluciondrio e dele se ter desviado, numa trajectoria de desvirtuacio
progressiva cujas etapas Léon Dehon pressentiré € que estao hoje a vista
de todos nos, sem necessitar de qualquer exegese acrescida, a nio ser
para justificar o que a historia de facto injustificou: a emergéncia to-
talitaria do comunismo, no pés—Guerra, € 0 seu posterior Colapso, por
influxo da accio trilateralmente faseada de Lech Walesa, Joao Paulo 11
e Mikahil Gorbatchev.

Mais do que “socialismo”, Léon Dehon propugnou sempre por um “cris-
tianismo social” Cujo repto ecoa ainda hoje 20s nossos ouvidos, «il faut

aller au peuple», «temos que ir a0 encontro do povo:

«porque ele vive em permanente mal-estar, porque sofre, porque
experimenta um estado de miséria que nio merece, porque nio lhe
acode nenhum apoio (...). Como podemos chegar ate ele? Por pala-
vras ¢ obras. Pela informacio publica ¢ privada. Pelas associacoes
rc]igiosas e proﬁssionais. Ha que entrar no seu lar e no seu local de
trabalho. Ha que convoca-lo para reunides ¢ agrupa-lo em associa-
¢oes, a fim de o qualificar e consolar, para apoid-lo no seu sofrimento
¢ reerguc-lo quando se encontra deprimido, para escutar os seus
queixumes e expectativas, para o orientar nas suas reivindicagdes,

enfim, para o conduzir a Cristo» [DEHON, MSC, 11, 1, pg. 153]

No seguimento dessa exigencia cristd de compromisso social, Leon
Dchon procurou ainda sistematizar um conjunto de orientacoes do
magisterio de Ledo XIII em matéria econdmica, politica e social, que
intitulou de “Directivas Pontificias Politicas e Sociais”, datado de 1897.
Al retomara as razoes aduzidas noutros textos, no tocante as causas de
mal-estar social do tempo presente, a saber o “mal individualista” ¢ o
“perigo socialista” [cf. DEHON, DPPS, 11, 1, pp. 443-444], acrescentan-

do agora mais dois aspectos inovadores: a defesa da sociedade civil, no
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plano do desenvolvimento socio-ecomdmico, ¢ o elogio da democracia-

-crista, no plano do regime politico—constitucional.
Quanto a sociedade civil, defendera:

«A sociedade civil estrutura-se em vista de duas finalidades: em
primeiro lugar, em vista da protecgdo dos direitos e das liberdades,
tanto dos individuos como dos grupos particulares, a fim de lhes
permitir procurar e alcancar o seu aperfeicoamento proprio; em se-
gundo lugar, em vista da assisténcia devida a actividade dos cidadaos
quer pc]a organizacao de SETVigos pl'ﬂolicos7 quer mediante um sen-
tido de providéncia universal, que tanto pode ser assegurado pela
organiza¢io social como pela legislacao politica, para promover o
bem-comum material ¢ moral, visto que a protec¢io dos direitos,
a tranquilidade ¢ a paz social também sio uma das partes consti-
tutivas da finalidade da vida em sociedade.» [DEHON, DPPS, 1, 1,

pg. 388]
\ . . ’
Quanto a democracia crista, esclarecera:

«Ao aceitardes as formas, os estilos de linguagem e as institui¢oes
da democracia, uma s6 deve ser a vossa ideia, torna-la crista. (...)
Do ponto de vista da filosofia social, a democracia [crista] pode ser
definida no seu conceito essencial como “uma organizagio civil na
qual todas as forgas sociais, juridicas e econdmicas cooperam para
o bem-comum, com a preocupagio constante de prover as situa-
¢Oes sociais mais vulneraveis. (...) Do ponto de vista economico, a
democracia cristad ndo reivindica uma distribui¢ao absolutamente
igualitaria da riqueza, mas apenas a necessidade de, a luz do sentido
proporcional do dever, articular o conceito de propriedade com a
capacidade para partilhar com os necessitados aquilo de que nio
temos necessidade.» [DEHON, DPPS, 1, 1, pp. 463-468]

A vinculacio filosofica (de base personalista) e doutrinal (de base cris-

ta) de Léon Dehon a ética econdmica e politica da Doutrina Social da
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Igreja, faz-lhe conceder ao socialismo uma longa tradicao historico-
~filosofica, cuja estagio de partida situa na Antiguidade de Platio, ¢ a
de chegada na Contemporancidade de Marx (na Alemanha), Bakunine
(na Rissia) ¢ Mazzini (na Icdlia), com paragens intermédias em Tomas
Moro, Campanella, Rosseau, Saint-Simon, Fourier, Owens ¢ Comte:
todavia, do ponto de vista formal, recusara todas as suas implicacoes
ideologicas, por considera-las incompativeis com o principio persona-

lista que deve inspirar a praxis social crista.

Seriamos, contudo, injustos para com o seu 1egado teorico, se conside-
rassemos a teoria social de Léon Dehon tributaria apenas da Doutrina
Social da Igreja, esquecendo que esta se filia, por seu turno, na linhagem
historica de um Pensamento Social Cristdo, cujas raizes se estendem
desde aquela Patristica que, com Gregorio Magno, por exemplo, invec
tivou as atitudes sociais indutoras de pobreza, at¢ a teorizacio tomista
da justica social. Pessoalmente, defendo mesmo que esta tradigﬁo social
crista so se afigurara plenamente inteligivel se a enraizarmos num outro
subsolo, que designaria de Pensamento Social proto-classico: ai teria-
mos de surpreender, jé na Grécia arcaica, a origem ocidental da questao
social com o antiquissimo poema ¢pico de Hesiodo “Trabalhos e Dias”,
cujo enredo se pode resumir a stplica do protagonista, simbolo da hu-
manidade trabalhadora, dirigida ao ocioso irmiao que o quer assaltar,
“ndo me prives do que me custou tanto a produzir”, prolongando-
-se a partir dai na cultura grega desde o tratamento tragediografico
da punicdo divina reservada aos crimes de lesa sociedade contra a vul-
nerabilidade humana (designadamente na recusa de hospitalidade aos
viajantes, desvalidos e estrangeiros), até ao esforco aristotélico para, no
tratado da “Politica”, deslocar o desumano fendmeno da escravatura de
uma argumenta¢io meramente instrumental em que o escravo ¢ equi-
parado a uma coisa ao dispor de alguém, para uma fundamentacio
filosofica em que o escravo ja nio ¢ reduzido a um “instrumento de
producao”, ao nivel dos demais instrumentos fisicos ou materiais, mas

valorizado, “enquanto vivente corporeo dotado de alma”, como “meio
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de ac¢ao” que coopera com o que tem de melhor, o seu corpo, em vista
de um determinado fim, ou seja 0 bem estar de toda a familia, na qual
cle proprio se integra ¢ com a qual interage. Os escritos sociais de Léon
Dehon constituem um contributo precioso para todo este caudal imen-
. . o~ . /. ~ ! . /. .
so de intuicoes literarias, filosoficas e doutrinarias, que fluem no leito

de uma Tradicdo Social Europeia, que ¢, afinal, a de todos nos.

Conclusao: a ética social dehoniana face a persistente deriva
neoliberal

A tremer, o aprendiz langou-se aos pés do seu Mestre e disse:

— Suplico-te Mestre, deixa-me partir!

— De onde te vem esse pavor, aprendiz?

— Dei de caras com a Morte, na feira, e ela fixou-me nos olhos...

— Para onde irds, entdo aprendiz?

— Para Samarcanda, Mestre: nesse enorme mercado, diluir-me-ci na
multiddo, ¢ a Morte nunca mais me encontrara...

O Mestre resolveu ir ter com a Morte a feira.

— Porque ¢ que aterrorizaste 0 meu aprendiz 6 Morte?

— Eu? — ripostou — Nio lhe fiz mal algum.’ Quando nos cruzamos,
decidi com os meus botdes encontrar-me com ele em Samarcanda...
l[apud HENRY Michel, Du communisme au capitalisme. Theorie dune

catatrophe]

Quando Francis Fukuyama, no seu “The End of History and the Last
Man” (1992), sugeriu que a partir do momento em que o Ocidente se
desembaracou das experiéncias totalitarias ¢ inumanas dos comunis-
mos, colectivismos e estatismos, oferecendo ao mundo a democracia,
os direitos humanos e a economia de mercado como panaceia de todos
os problemas, nao faltou neo-liberal que, a partir dai, proclamasse a
conquista de uma espécie de paraiso perdido ou de terra prometida pela
Humanidade. Porém, tal como aconteceu com o colapso do comunis-
mo (¢ 0 comunismo, a semelhanca de qualquer totalitarismo, s6 morreu

porque eram tao mortiferos os campos de concentragio em Auschwitz,
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como os de trabalhos for¢ados na Sibéria), podemos hoje questionar-
-nos, nio sem alguma perplexidade, se a suposta libertacio ofere-
cida pela escatologia neo-liberal nao nos estara a conduzir para uma
Samarcanda pujante de vida, mas onde a Morte ja ndo precisa de marcar
encontro, porque mortifera se tornou a propria logica que determina os

seus fluxos e ritmos internos.

A ctica social de Leon Dehon, moldada no horizonte do personalismo
cristdo, mostra bem a razio pela qual liberalismo e socialismo cons-
tituem, no fim de contas, o verso ¢ o reverso, uma versio geminada,
do mesmo impeto mortifero de desumanizacio: o socialismo torna-se
mortifero (o planificador comunista que o diga...) quando, em nome
de uma Classe, de um Colectivo ou mesmo do Estado, encerra na ca-
mara de tortura de um totalitarismo desresponsabilizante, alienante e
nivelador a vida pessoal dos que ousaram desenvolver individuais capa-
cidades criativas; o liberalismo torna-se mortal (o yuppie neoliberal que
o diga) quando, em nome do Mercado, abandona aos humores flutuan-
tes do jogo entre oferta e procura e a vertigem especulativa a fragil vida
pessoal dos desinformados, necessitados e incapacitados. Entre a roleta
russa num um campo de concentragio, e a montanha russa de uma pra-
¢a financeira, ¢ muito dificil, sendo mesmo dilematico, decidir, porque,
de facto, quando perversamente utilizadas (o que nio ¢ raro), ambas

encerram reais possibilidades de auto-destruicio do humano.

Ora, ¢ precisamente para dissipar essa pulsio autodestrutiva que vale
a pena continuar hoje a reler e a meditar na ¢tica personalista que ins-
pirou o pensamento social de Léon Dehon, esperando que o carisma
profetico daqueles que herdaram o seu legado espiritual saibam, em
face dos actuais sinais dos tempos, efectuar diagnosticos tao lucidos e
sugerir remédios tio eficazes, quanto aqueles que inspiraram o seu fun-
dador. Para tal, nao precisamos de exorcizar nem o socialismo, nem o
liberalismo. Talvez tenhamos, isso sim, de restituir-lhes aquilo que, na

génese historica de cada um deles, se aﬁgurou COmo promissor apelo
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de personalizacio: se assim for, em cada um de nos palpitara um so-
cialista, sempre que o primado social do bem-comum prevalecer sobre
as pulsdes egoistas de um esteril individualismo; tal como em cada um
de nos pulsara um liberal, sempre que a prioridade individual da livre
iniciativa se sobrepuser 20s mecanismos alienantes de um paralisante

colectivismo.

A ¢tica social de Léon Dehon tem um passado, mas nio ¢ do passado; e
embora nio seja ainda do futuro, tera futuro, sempre que, nos a quiser-

mos fazer presente.
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DO PODER DO SAGRADO
A SACRALIZAGAO DO PODER.
PRECEDENTES GREGOS

DE UMA TEOLOGIA POLITICA?

Questoes preambulares

Todos conhecemos bem aquele proverbial passo do

livro X1II da Metafisica onde Aristoteles refere:

«Que existe apenas um Ceu, ¢ evidente. Se exis-
. 4 ~
tissem tantos céus quantos os homens, entio o
. ! . . .
principio relativo a cada um seria uno na forma
! . / 14 /
mas multiplo em ndmero. Porem, tudo o que ¢
! . I 4 Io.
multiplo em nimero contém materia (...). Ora,
. . . ! A .
aquilo que primeiramente ¢ [= a substancia/
esséncia primcira] nio tem matéria, uma vez
! . . .
que ¢ acto puro. Assim sendo, o primeiro mo-
. ! ! P I
tor imdvel ¢ uno em razio e em niimero, como
! ! ! . .
tambem ¢ uno o que ¢ movido eterna e conti-

nuamente. Em suma: ha apenas um céu (..)»!

Tendo por base este excerto, a tradi¢io exegética do
corpus aristotelicum autoriza-nos a pensar que a teolo-
gia filosofica do Estagirita constitui uma espécie de
. - . A . . .
entronizacio metafisica da substidncia divina, tendo

por base uma analitica do movimento.
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Todavia, na densa formulacio teologica de Aristoteles, insinua-se, a
nosso ver, uma epokhé religiosa cujos contornos se deixam delinear de
forma nitida nas derradeiras linhas do ja mencionado Livro XIT do mes-

mo tratado:

«foi transmitido pelos antigos ¢ antepassados na figura¢io de um
mito que perdurou para as geracoes vindouras, que estes <corpos ce-
lestes> sao deuses ¢ que o divino reveste toda a natureza. O restante
foi mais tarde acrescentado de forma mitolégica, com a finalidade
de persuadir a massa popular em proveito das leis ¢ do interesse
comum: ¢ por isso ¢ que <os deuses> se assemelham a forma humana

(...), como referem alguns».?

Quer-nos parecer que este passo contém — germinalmente, por as-
sim dizer — o que poderia muito bem constituir o preambulo de uma
fenomenologia religiosa cuja tematizacio se antecipa a respectiva sedi-
mentagio filosofica numa teologia. A legitimidade hermenéutica de tal
pressentimento, ¢, todavia, colocada em crise pela prépria mao aristo-
telica, desta feita num brevissimo e muito pouco frequentado passo do

cap. 2 do Livro I da Politica, onde nos ¢ dito:

«Todos os homens dizem que os deuses sio governados por um rei,
porque os proprios homens foram originariamente governados por
reis ¢ alguns ainda o sao. Tal como os homens modelam os deuses a

sua imagem, também lhes atribuem um modo de vida».

Ora, conjugando a referéncia na Meraﬂsica a uma antiqu{ssima ¢ ime-

morial tradicio religiosa indutora da obediéncia as leis ¢ da adesao ao
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bem comum, com a referéncia na Politica a instauracio da realidade di-
vina como resultado de uma projec¢io humana (na esteira, por certo, do
anti-politeista Xenofanes de Colofon* — ¢, portanto, quem se atrevera
a afirmar que Ludwig Feuerbach foi o primeiro a teorizd-1o%?), nio ¢
dificil perceber até que ponto o pensamento de Aristoteles antecipa
remotamente os desafios inerentes a uma Teologia Politica cuja pro-
blematizacio depende de um entrelacamento de questdes que importa

para ja clarificar:

I em que subliminar concepgao teolégica mergulham as raizes mais
profundas de um poder politico legitimado (e, ja agora, mutatis mu-
tandis, de um poder nio escrutinado dos mercados)?; ¢ no tocante
ao des{gnio racionalizado de uma teologia, em que subsolo religioso
se alicerga 0 seu travejamento reflexivo e argumentativo?; e no que
concerne a propria percepeio religiosa, de que instancia ainda mais
fundamental extrai a for¢a da sua sacralidade, gracas a qual pode
obviar uma legitimacio do poder politico, nem que seja mediante um
processo de apropria¢do imanentizada e secularizada de conceitos

teologicos, como bem vislumbrou Carl Schmict®?

2. adensando o nddulo das questdes anteriores: at¢ que ponto o proprio
processo de monoteizacao da narrativa religiosa nio tera ele mesmo
resultado de uma apropriacio invertida do exercicio do poder massivo
de um sobre todos os demais — pantocratico diriamos — e subsequen-
temente transferido, por projec¢io, como admite Aristoteles, para
uma esfera transcendente, e, por isso mesmo, intangivel ¢ inexpugna-

vel na sua divinizada omnipoténcia?

Ora, como tudo o que fala grego nio fala la de longe para nos, mas fala

sobretudo connosco, vale a pena darmo-nos ao trabalho de desbravar

4. Vide XENOPHANES, Fragm. DK 21 B

5. Vide FEUERBACH Ludwig, A esséncia do cristianismo, Lisboa: FCG, 2001, p. 24

6. Vide SCHMITT Carl, Teologia Politica, trad. Francisco ]. CONDE — Jorge N. PEREZ, Ma-
drid: Editorial Trotta, 2009, p. 54

Antdnio Amaral 257



o caminho que conduz 4 morfogénese do problema em causa. Muito
provavelmente ter-nos-emos de confrontar, sem prejuizo de outros ce-
narios interpretativos, com aquele momento grego em que a experiéncia
humana da relacio entre Religido e Politica se vivenciou e tematizou,
tornando-se historicamente disponivel para um processo de seculariza-
¢do que, por media¢io do cristianismo, germina embrionariamente na
medievalidade, intensifica-se na modernidade ¢ — porque nao dize-lo?

— €coa ainda, 40 quc se Vé, na contemporaneidade.

Impde-se-nos, antes de mais, uma questio: o que se pretende visar com a
d L - o 1 . ‘l/ . ’7? C ]- . ! . s d d .
esignacio “teologia politica”? Como eliminar a ténue impressio de des-
fasamento entre os dois termos da denominag¢io? Mais concretamente:
o que ¢ que os designios divinos tém a ver com os assuntos humanos?; o

que é que o orbe CG]CSEG tem a ver com a urbe terrena?

E certo que, de um ponto de vista culcural, a histdria ocidental elevou acé
a0 maximo das suas possibilidades a experiéncia de vivenciar ¢ pensar
a relagﬁo entre o divino e o humano. Mas o arco historico da cristiani-
zacdo também mostrou algo mais: desde a oficializacao constantiniana
do cristianismo como religido do Império até aos actuais procedimentos
juridicos concordatarios, a relacio entre as esferas do divino e do huma-
no pautou-se sempre por tensdes e distensdes. A dinamica dai resultante
traduziu-se na capacidade critica para absorver choques, paradoxos e
ambiguidades, bem patentes, sO para referir alguns exemplos, nas in-
trigas cesaropapistas, na querela das investiduras, na apologia do duplo
gladio, enfim, no aproveitamento religioso do palanque politico para
a mobilizagio espiritual de cruzadas, pra’ticas inquisitoriais, reformas
¢ contra-reformas, guerras de religido, e vice-versa, no aproveitamento
politico do pulpito religioso para a justificacio temporal de algumas

derivas imperialistas e totalitarias.

Todavia, niao nos iludamos. O que constitui uma espécie de diaporama

esclarecedor do problema pode, ao invés, contribuir para o seu obscure-
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cimento. Encarar a Teologia Politica como epifenomeno especulativo das
bipolarizacdes Deus-César, Tiara-Coroa, Temporal-Espiritual, Igreja-
-Estado, Confessional-Laico, pode arvorar em estereotipo banal e inttil
aquilo que, no fundo, nao pode ser isolado de um processo mais vas-
to e complexo. Tais dicotomias niao so nio traduzem a amplitude do
problema na sua disseminacio historica, como, nalguns casos, nelas se
repercutem versdes, muitas vezes deficientemente clonadas, de ime-
moriais cosmovisoes manique{stas ou gnésticas.7 Se a profundidade de
campo for mais dilatada e generosa, entio o problema adquire, nao digo
mais, mas sim uma outra luminosidade. Nesse caso, importara nio tan-
to focar e enfatizar cada um dos polos da tensio, mas captar a forma
do seu processo de reciproca permuta de posicoes e de refluxos: quer
dizer, mais decisivo do que validar a relevancia entre o divino (de que
a Teologia ¢ expressio suprema) ¢ o humano (de que a Politica ¢ ho-

rizonte inalienavel), importara perceber como ¢ que, no horizonte da

)
experiéneia humana, o sagrado se torna politizavel ¢, no seu rectproco
movimento inverso, como ¢ que a poh’tica se torna sacralizavel. O pro-
blema nao habita, por conseguinte, no antagonismo entre a cidade de
Deus ¢ a Cidade dos homens, abusando da glosa agostiniana, mas antes
na metamorfose que conduziu o esp{rito humano a partir da experién—
cia politica dos deuses da Cidade at¢ a experiéncia religiosa da cidade
de Deus, culminando tal processo na desconstru¢io moderna dessa
ficcdo, gracas a pensadores como Baruch Spinoza, autor de um texto in-
contornavel, precisamente intitulado Tractatus Theologico-Politicus, onde,
por exemplo, se atribui a sociedade secular a decisiva tarefa politica de

inibir e desactivar o poder destrutivo da intolerancia religiosa.

Partindo, entio, do conceito prospectivo de secularizagio, e solicitan-
do a comparéncia dos conceitos coadjuvantes de mediagio, apropriacio

¢ legitimacio, procuraremos indagar at¢ que ponto o cristianismo ja

7. PETREMENT Simone, Le Dieu séparé: les origines du gnosticisme, Paris: Cerf, 1984; VOEGE-
LIN Eric, Ciencia, Politica y Gnosticismo, Madrid: RIALP, 1973
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transporta em si as sementes de um processo de secularizacio cuja vin-
cula¢do a uma Teologia Politica encontra um inesperado precedente em

contexto filosofico grego, na interagio entre Religido e Politica.
I. Secularizagao e cristianismo

Quando o ocidente assistiu pela primeira vez ao emprego terminologi-
co de “secularizacio”, o sentido que lhe estava associado transcendia o
plano meramente jur{dico—polftico da sua zlplicacs‘ﬁo. E certo que o termo
serviu originariamente para tipificar a expropriacio publica de bens ¢
de dominios detidos e usufruidos pela Igreja. Contudo, o seu emprego
ja herdava do legado medieval uma orientacao latente que se projectou
no fluxo de dois acontecimentos histdricos intimamente relacionados: o
primeiro liga-se a querela das Investiduras, em cujo enredo se procurava
determinar a fonte legitimadora de dois poderes globais ¢ ecuménicos,
o da hegemonia imperial ¢ o da primazia eclesial; o segundo liga-se a
subsequente proclamacio da libertas ecclesiae (etimologicamente traduzi-
vel por “liberdade de associacio ou congregacio”), em cuja ambiguidade
semantica confluiu nao apenas o direito de associagio religiosa (no sen-
tido mais literal ¢ previsivel de ekklesia - Igreja), mas, sobretudo, a ideia
de um direito de livre associagio civil (no sentido mais lato de ekkle-
sia - Assembleia), desprovido de qualquer constrangimento estranho a
esfera do seu exercicio. Sabemos todos como este processo engendrou
um duplo movimento: um, simbolico, que consistiu na dessacralizagio
do Imperador Henrique IV por decisio unilateral do Papa Gregorio
VII, no seu “Dictatus Papac” ¢ outro, institucional, que, inversamen-
te, acabou por culminar na concep¢io moderna de Estado soberano,
saturado de vontade popular, de expressio territorial ¢ de legitimagao

juridico-constitucional.

Ora, ¢ neste quadro ambiguo e oscilatorio de delimitacio politica do po-
der religioso e de auto-divinizacio quase-religiosa do poder politico que

adquire relevancia a ideia de Teologia Politica. De resto, dizer Teologia
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Politica nesta fase histérica tdo precoce afigura-se a bem dizer redun-
dante. Na verdade, gracas ao influxo da filosofia grega, a theologia nao
pode — nem muitas vezes quis deixar de ser —, alem de outras dimensaes,
também politica: com efeito, na penumbra de muitos dos momentos
criticos de estabilizagdo doutrinaria ¢ dogmatica do cristianismo, nela
se insinuaram também motivacdes politicas, na expectativa de uma legi-

timacdo que, sO por si, o exercicio do poder nio podia outorgar.

Por outro lado, a possibilidade de uma Teologia Politica, implicita ou
nio, nas arrumacoes epistemologicas de cada tempo, emergiu em boa
parte do facto de a praxis crista ser ja portadora das sementes de um
processo historico de secularizagio — ainda que deste nio tivesse cons-
ciéncia — e da respectiva necessidade de legitimacao discursiva. A crenca
na mediaciao do “Verbo-que-se-faz-carne-e-que-habita-entre-nos” (Jo 1,
14), para utilizar um reconhecivel inciso joanino, constituiu irrecusavel
oportunidade para o levar a cabo. A tradigéo poHtica ocidental sabera
apropriar-se dessa possibilidade inscrita no proprio cristianismo, pre-
cisamente no momento em que ja se pressentia o telos que finalizaria
O Processo secularizagﬁo, a saber a divinizagﬁo da razio como critério
supremo de verdade e a consagracio da autonomia do sujeito emancipa-
do como fundamento tltimo da ac¢io. Refere-nos, a proposito, Miguel
Baptista Pereira em Modernidade e Tempo: para uma leitura do discurso

moderno:

«Na historia do Ocidente a seculariza¢ao ¢ um acontecimento cul-
tural em que 0 mundo ¢ a sociedade entram, pela primeira vez, nos
projectos racionais da compreensdo humana, o que significa funda-
mentalmente que 0 mundo ¢ a sociedade fogem a tutela exclusiva da
Igreja e da religido, isto ¢, comeg¢am por si mesmos a projectar por

meios racionais o seu proprio futuro. (...) Dai uma dupla imagem de
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Deus: a imagem (...) que o advento da razio emancipada critica, e
uma imagem de Deus que nao se construa em fun¢ao da menorida-

de do homem mas antes exija a sua maioridade.»®

A vinculagio da nocio de secularizagio 2 Modernidade afigura-se,
portanto, inquestionavel e bem atestada. Contudo, num sugestivo e escla-
recedor artigo intitulado «Secularization: Notes Toward a Genealogy»,
Jan Bremmer oferece-nos sobre a origem do termo «seculariza¢io» uma
incursao conjectural suficientemente consistente para merecer alguma

demora e devido acolhimento:

«Eventually, they all derive from the Latin saecularis, the adjective
of the noun sacculum. The etymology of the latter word is unk-
nown, like many words with -ae-. Originally, the term denoted a
long period of time, and it is perhaps best known in the Ludi sae-
culares of Augustus. Only in Christian times did the meanings of
sacculum and saecularis undergo important changes. Prominent
Christian theologians, such as Tertullian and Augustine, develo-
ped the notion of saeculum as the world in which we live, a world that
is characterized by sin and the rejection of God. This notion re-
mained alive having the whole time Latin played an important role
in the world of scholars and clcrgy, and it is therefore not surpri-
sing that saecularis gave birth to the terms secular, secularism, and

secularizarion.»?

A partir dessa clarificacio etimologica, Jan Bremmen insere o fenome-
no da “seculariza¢ao” (“secularization”) enquanto conceito (“noun”) num
longo ¢ complexo processo historico-cultural que emerge na segunda
metade do séc. XVI e estabiliza no inicio do sec. XX, cuja evolucio dia-

/ . . . . . I .
cronica ousamos sitetizar na scgumte S1opse CS(]UCm!lth’AI

8. PEREIRA Miguel Baptista, Modernidade e Tempo: para uma leicura do discurso moderno, Coim-
bra: Livraria Minerva, 1990, 43-44

9. BREMMER Jan, «Secularisation. Notes Toward a Genealogy», in Religion: Beyond a Concept,
ed. DE VRIES Hent, New-York: Fordham University Press, 2008, pp. 432-433
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ESPACO TEMPO ACEPCAO TERMINOLOGICA

Franca 2*metade O termo “sécularisation” surge associado ao verbo “séculariser” (vide
Sée. XVI1/ V.g. Encyclopédie) signiﬁcando a transferéncia de bens em posse da Igreja
transicilo  para o dominio publico’, sendo nesse exacro sentido que o termo serd
Sécs. XIX-  dado a conhecer pela primeira vez na Alemanha pe]o Duque de Lon-
XX gueville (representate francés que conduziu as negocia¢oes que culmi-

naram no tratado de Westfalia, em 1648), a fim de designar em termos
diplomaticamente neutros a controversa transferéncia de propriedades
episcopais para maos privadas"; muito mais tarde, ]2’1 na transicao do
sée. XIX para o sée. XX, os discipulos da escola eclética de Victor Cou-
sin propugnarao um uso sistematico do termo em vista de um «ensino
secular da filosofia» como consequente coroldrio de uma «secularizagio
do Estado» fundamentada numa «filosofia secularizada»?

,
O~

Alemanha c. XVIT  Os termos latinos “saccularisatio” e “saccularizare” surgem associados a
literatura p:mﬂetiria da Igreja catdlica e em alguns tratados de autores

protestantes’

Sée. XVIIT  Os termos “Secularisiren”, “Secularisirung”, “Secularisation” entram no
)
léxico germfmico como homdnimos, ao passo que o lexema “Sikularisa-
tion” designa juridicamente o acto excepcional de transferéncia e apro-
priaciao de bens eclesidsticos em vista da sustentabilidade econdémica
do Império germanico (vide v.g. Reichsdeputationshauptschluss)s
& &

w
A
0

[
=
<

Pensadores alemaies (vide V.g. Hegel) usam “Verweltlichung” (mundani-
zagio) como suceddneo terminoldgico de secularizagio, embora outros
(vide v.g. Marx e Dilrhey) recorrem ocasionalmente a “Sikularisation”
para indicar a autonomia da vida humana face a esfera eclesial®

Inicio O termo “sikularisation” adquire visibilidade académica e divulgagio

Sée. XX culeural por via da sociologia e da teologia protestante (vide v.g. We-
ber e Troelsh), assinalando a progressiva importfmcia dos clubes e das
associacoes laicas (ndo necessariamente anti-religiosas...) na consolida-
¢ao de uma dinamica social e econdémica proporcionalmente inversa a
correlativa perda de influéncia de um catolicismo excessivamente cle-
ricalizado?

EUA Inicio O termo “secularization” surge 1igado 20 debate em torno da relagﬁo
Sée. XX tensa e multifacetada entre Politica ¢ Religido, quer no quadro empiri-
co de uma analise nomativo—legal e jurl’dico——constitucional das poh’ti—
cas educativas norte-americanas (vide Brown), quer no quadro teérico
de uma discussio mais densa ¢ fundamentada (vide v.g. Becker) ao nivel
do nexo dialéctico entre impulsionamento da mobilidade social e cons-
trucio da personalidade individual®

1. C£. BREMMER Jan, «Secularisation. Notes Toward a Genealogy», in Religion: Beyond a Concept, ed. DE
VRIES Hent, New-York: Fordham University Press, 2008, p. 433

2. L.c; vide, a propdsito, TSCHANNEN Olivier, Les théories de la sécularisation, Genéve: Droz, 1992, pg. 112

3. Cf. BREMMER Jan, «Sccularisation. Notes Toward a Genealogy», in op. cit., p. 436; vide, a propdsito,
TSCHANNEN Olivier, Les théories de la sécularisation, op. cit., 1992, pg. 112-113

4. CE.BREMMER Jan, « Cf. BREMMER Jan, «Secularisation. Notes Toward a Genealogy», in op. cit., p. 434
5.Ct Lc.

6. Ct. L.c; vide, a propdsito, o estudo de MONOD Jena-Claude, La querelle de la sécularisation. Théologie
politique et philosophies de Ihistoire de Hegel a Blumemberg, Paris, Vrin: 2002

7. C£. BREMMER Jan, «Secularisation. Notes Toward a Genealogy», in op. cit., p. 434

8. Ibidem, op. cit., p. 434-435
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Depois deste periodo de sedimentacio conceptual, o emprego explicito
do termo “secularizacio” adquire ao longo do séc. XX contornos re-
novados nas ciéncias ditas humanas, deflagrando em expressdes como
“seculariza¢io da historia”, “secularizacio como processo social”, “secu-
larizagio como desencantamento”, abrindo espaco para controversias
¢ discussoes interdisciplinares ainda em curso nos tempos actuais. Na
Inglaterra, por exemplo, pese embora o facto de a “National Secular
Society” se ter empenhado na separacio entre Igreja e Estado desde a
segunda metade do séc. XIX, o termo “secularization” surge, ao con-
trario da Alemanha, ndo apenas numa fase relativamente tardia, mas
também algo circunscrito aos debates teologicos da década de 6o acerca
da sustentabilidade tedrica de um cristianismo secularizado, como se
vislumbra v.g. em Eric Mascall ¢ John Robinson, ambos co-implicados

na reflexio dos teélogos americanos Paul van Buren e Harvey Cox."

Seja como for, para la das peripécias da cunhagem do nome e do concei-
to, ¢ perfeitamente visivel ate que ponto a seculariza¢io atravessa toda a
Modernidade como um dos seus vectores mais constitutivos, e também
em que medida isso péde acontecer por se encontrar inscrita como pos-
sibilidade virtual e real na mundividéncia cristd. Mas teremos de ficar
por aqui? Poderd o contexto que permitiu a eclosio e o desenvolvimento
de uma ideia de Teologia Politica encontrar antecedente e paralelo nou-
tra latitude temporal, que ndo a determinada pelo horizonte cristao da
secularizacio, a partir dos conceitos de mediacio, apropriacio e legiti-

magiao que nos tém servido de guia? Vejamos.

Il. A imanentizacao do divino em contexto grego: da religiao politica
a teologia politica

Para sondarmos o alcance de uma Teologia Politica, talvez tenhamos
de situar a origem remota do processo de secularizagio ocidental na

producio mitografica de Homero e, sobretudo, na de Hesiodo. Num

10. Ibid., op. cit,, p. 436
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certo sentido, o par Iliada -Teogonia (o par Odisseia -Trabalhos e dias situa-
-se num outro plano de abordagem que nio este...) estdo na genese do
que se poderia designar por Religido Politica. Com efeito, tanto a paideia
herdica de Homero, como a didaskalia teogonica de Hesiodo, conferiram
a primitiva épica mitogréﬁca uma nova forma orgﬁmica e um novo mol-
de funcional. Ao fixar por escrito ndo apenas as facanhas heroicas, mas
também os poderes especificos e as relagdes funcionais das divindades
que se infilcravam na accao humana, a escritura épica introduziu uma
assinalavel metamorfose na concepcio grega de religido, tornando-a
apta a ser apropriada e reconfigurada pela experiéncia politica. Com
efeito, na fixacdo mitografica da estratificacio religiosa do poder das
divindades olimpicas ja se insinua, em bom rigor, uma forma de secula-
rizacio ¢ de apropriacio imanentizada do sagrado. Ora, ha uma questao
que, a propésito, importa desde ]é colocar: a que tipo de experiéncia
humana se reportariam as ¢picas homerica e hesiodina, a0 modelarem
por escrito nio s6 uma coabitacio de deuses ¢ homens, mas também
uma hierarquizagio das préprias divindades entre si? Ao atribuirem as
divindades um molde antropomorfico, uma linhagem genética e uma
posicdo gradativamente estratificada, Homero e Hesiodo tinham, ao
que tudo indica, os olhos postos na ascensao social da primitiva clas-
se aristocratica grega: todavia, de onde provira tal poder a essa classe

emergente?

Como em qualquer sociedade de tipo cosmologico, a estrutura sub-
jacente a organizacio das sociedades minoica e micenica ¢ piramidal.
Todavia, a de Creta ¢ a de Micenas contém uma peculiaridade deci-
siva: desde logo, a existéncia de uma bipolarizacio entre o demos (a
massa popular desprovida de qualquer privilégio ou merito ¢ sujeita
a tributacoes) ¢ 0 anax (o monarca-divino enclausurado no seu palacio
fortificado, rodeado de sacerdotes, de guerreiros, de escribas e de um
punhado de dignitarios palacianos dependentes de um elaborado co-
digo de fornecimentos, favores e gratificacdes); todavia, entre os dois

niveis posiciona-se o demiourgos (que, em grego, significa “o artifice do
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povo”, ¢ que podemos traduzir por “o que esta ao servico do povo”):
este, na sua condigio demiﬁrgica, garante uma mediagio orgﬁnica entre
o distante poder sagrado do monarca-divino — posto que o anax nio
“representa” deus, ele “¢” deus - e a igualmente longinqua massa dos
subditos, o que significa que, face ao anax, o demiurgo dispensa vassa-
lagem ¢, sobretudo, tributos, e face a massa dos subditos, ele representa

uma extensio tangivel de um poder real ocluso ¢ invistvel.

Ora, ¢ toda esta unidade que as invasdes doricas irdo desagregar por
volta de 1100 aC. Com a queda do império micénico, o sistema pala-
ciano fica completamente desmantelado. A palavra anax desaparece do
vocabulario e, para designar a fungio real, o termo sera substituido pelo
sucedaneo basileus, cujo emprego no singular significa “altanciro” - logo
“notorio” e dat “notavel” — e no uso plural (i.e. basileis) a categoria de “os
Superiores”, todos eles, em ambos os casos, situados no topo da hierar-
quia social. Pergunta-se: como se tera operado tal metamorfose, ja que
¢ precisamente a aristeia (i.c. a exceléncia) desta classe emergente que
Homero ¢ Heslodo tencionam exaltar nas suas modulagoes ¢picas? Em
nosso entender, sO a luz dos conceitos filosoficos de apropriacao, media-

a0 e legitimagdo ¢ que a questdo se pode clarificar.

Ora, interessa para o caso realcar que, nas sociedades minoica e micéni-
ca, a figura do demiurgo possui estatuto mas nio poder. Com a crise
micénica da soberania-divina — jé em plena eclosio das invasoes doricas
— 0 demiurgo havera de ter um poder gradualmente assimilado da-
queloutro poder que antes mediara, mas, desta feita, sem beneficiar da
condicio sacralizada de que os primordiais titulares da soberania-divina
estavam investidos. Em larga medida, faltara aos poderes aristocraticos
emergentes parte daquela legitimidade que junta a eficacia do poder
exercido o reconhecimento da sua respectiva “a-propria¢ao’, fazendo
dele uma enkrateia, i.c. um poder “dominante™ o poder foi apropriado, ¢

.. / ~
CCrro, mas a naturcza dlvma dC quem outrora o Ppossuia nao, ¢ sem esta
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aquele fica exposto ao risco de um permanente sobressalto e, no limite,

de uma intempestiva dissolu¢ao. Como suprir esse défice de sacralidade?

E justamente no contexto voldtil e ambiguo da busca de legitimagao de
um poder ja nio concentrado na figura de um soberano-divino, mas
agora fragmentado em potestades aristocraticas, que assistimos a um
subtil e gradual processo de apropriacio mitografica da vivéncia religio-
sa do sagrado, levado a cabo por Homero e Hesiodo. No fundo, o relato
¢pico grego confere forma plumitiva a ascensdo das basileiai aristocra-
ticas, legitimando-lhes um poder analogo ao poder divinizado do anax
supremo. As intrigas divinas no Olimpo e os dramas teogonicos das lutas
constantes, dos destronamentos sucessivos, dos morticinios ininterrup-
tos de titas, divindades e herdis, culminando na apropriacio do topo
por Zeus, representam uma certa expectativa de ordem que a dramatur-
gia de entronizac¢io das soberanias mesopotamicas oferecem em espelho
as mitografias tardias na sua tarefa de legitimar um poder emergente
para uma realidade social em reconfiguracio. Modelando o mundo das
divindades e dos herois com que cada estirpe aristocritica se identifica,
as narrativas épicas proporcionam as realezas recém-instituidas todo um
dispositivo de legitimacio, a luz do qual se estipula para cada um a sua
qualidade guerreira (aristeia), a sua origem (genos), o seu raio de ac¢io
(ergon) ¢ a sua rede de relacdes (syntax). Os deuses da ¢pica mitografada
tornam-se, assim, nio so os modelos supremos, mas tambem os legiti-

madores imanentizados de uma religiosidade eminentemente politica.

A sobreposi¢ao ambigua entre o poder do sagrado ¢ a sacralizacio do
poder NO Mesmo estuario épico torna praticamente ociosa a tarefa de
discernir se estamos em presenca de uma Religido politica ou de uma
Politica religiosa: arriscamos a pensar que estamos na confluéncia das
duas. Na verdade, a redac¢io da Iliada de Homero situa-se ja no interior
de uma reorienta¢io da ¢pica indo-europeia: a da transi¢ao dos aedos,

munidos da sua lira, para os rapsodos que recitam de bastio na mao.
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A funcio do skeptron, associada ao bastio rapsodico — e mais tarde ao
ceptro das realezas — encontrava-se originalmente ligada ao “bastao de
marcha” transportado por qualquer tipo de mensageiro, mediador ou
portador de uma palavra autorizada. Na transfiguragio politica do seu
uso religioso, o bastio, quando empunhado na sua erecta verticalidade,
materializa em metafora viva a eficacia de uma mediagﬁo que une céue
a terra, o superior ¢ o inferior, o divino ¢ 0 humano. Em O vocabulario

das instituices indo-europeias, Emile Benveniste esclarece que o bastio

«¢ o atributo do itinerante, que avanca com autoridade nio para

agir, mas para falar. Estas trés condi¢oes (0 homem a caminho, o ho-

mem de autoridade, 0 homem portador de palavra) implicam uma
! - . . li .

s0 funcio. (...) O ceptro converte-se, pois, num signo mistico de le-

gitimacao: a partir desse momento, qua]iﬁca 0 personagem que se

converte em porta-voz divino, em personagem sagrado, cuja missao

4 o« . .
¢ transmitir uma mensagem com autoridade.»"

Ora, ¢ justamente no limiar historico de um processo de divinizagﬁo
de um poder (na figura da recém-chegada realeza aristocratica, basileia)
entretanto apropriado de um poder divinizado (na figura ja extinta do
soberano pantocratico, anax) que, atraves do efeito legitimador das nar-
rativas ¢picas, assistimos a génese de uma nova forma de experiencia
humana em comunidade organizada: a polis. Ela coincide exactamente
com aquele momento em que a nog¢io de poder publico (arkhé) se autono-
miza da nogio de for¢a suprema (krateia), delimitando o campo de uma
realidade que, sO agora, poderemos rotular de propriamente politica. A
diferenca ¢ abissal: ja ndo estamos mais em face de um poder de tipo
palaciano, ocluso, inimputavel, concentrado na pessoa do soberano-
--divino e que, cOMo vimos, o rei-aristocrata ainda procura mimetizar;
estamos agora no ambito de um poder que se exerce no espaco aberto

da agora, quer dizer de um poder que se obtém nio por apropriacio

11. BENVENISTE Emile, Vocabulario de las insticuciones indocuropeas, Madrid: Taurus, 1984, 256
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mas por escolha. Trata-se agora de um poder que, independentemente
de ser unipessoal, tribal, familiar ou classista, deixa de ser intangivel
para passar a responder publicamente pelo seu exercicio, num quadro
diferenciado e complexo de fung¢oes organicamente bem tipificadas em

magistraturas deliberativo—legislativas, governativas e judiciais.

E verdade que os termos arkhai ¢ arkhontes, i.c. “magistraturas” ¢ “magis-
trados”, ainda devolvem um eco quase inaudivel do esquema piramidal
¢ hierarquizado quer de um modelo micenico de soberania divina, quer
de um modelo dorico de superioridade aristocratica, em face dos quais
o modelo da polis se procura supostamente demarcar. Seja como for,
o poder da palavra religiosa que se consubstancia como palavra divi-
na do poder, cede agora espaco a esse poder designativo, persuasivo e
performativo da palavra humana de que a polis tanto necessica, mas
que, apesar de tudo, ainda se esfor¢a por sacralizar, recorrendo ao
potencial fiduciario de um pantedo povoado por uma multidao de di-
vindades, desta feita cada vez mais “politizadas”. Num contexto como
este, os dispositivos mitograficos comecam a dar sinais de esgotamen-
to, revelando-se progressivamente desajustados. A narrativa épica, que
servia as mil-maravilhas o propdsito aristocratico de legitimacao de um
poder apropriado, da lugar agora a uma nova forma de legitimagio po-
litica: a legitimacio do poder pelo discurso logoico sob os auspicios da
Filosofia. Entendamo-nos: a Filosofia que vemos brotar na Jonia, no deal-
bar do séc. VI aC, nao recusa liminarmente o mito, apenas transforma a
“mito-grafia” precedente em “mito-logia”. Com os Pré-socraticos, o dis-
curso logoico ainda caminha, de inicio, a par do mito; posteriormente,
continuard a pensar sobre ele; finalmente, ocupard o seu lugar, origi-
nando aquilo que, em contexto grego, ja ndo ¢ mais Religido Politica,
mas propriamente Teologia Politica. Num certo sentido, a Teologia foi,
na sua morfogénese grega, nao so naturalmente Filosofica, mas também
necessariamente Politica. Quer dizer, pela logia que ostenta em epigrafe,

a Teologia grega contribuiu para conferir a legitimacao de que a nova
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forma de organizagio da Polis grega carecia ¢ que os textos ¢picos ja nao

S€ encontravam e¢m COI’Idi%‘éGS de oferecer.

A consciéncia filosofica desse limite ¢pico, bem como a correlativa
necessidade de legitimar o emergente poder politico dos magistrados
(arkhontes) por via “logoica”, atinge em Platdo o seu extremo e descon-
certante paroxismo. Com efeito, n'A Republica (que, em bom rigor, se
deveria traduzir por “Cidadania”, por fidelidade a intitulagio matricial
Politeia) ndo se preconiza apenas uma politica econdmica, social e edu-
cativa; Platao sugere que se invente também uma Teologia Politica que
refunde e legitime um poder instaurado, organizado e exercido segundo

critérios filosoficos de Justica:

«Eu respondi: — O Adimanto, de momento, nem eu nem tu somos
poetas, mas fundadores de uma cidade. Como fundadores, cabe-nos
conhecer os moldes segundo os quais os poetas devem compor as

fﬁbulas, () mas nao é a 1’1(,)5 que cumpre Claborar as histérias.

— Esta certo — declarou <Adimanto> —. Mas no tocante aos proprios

moldes da teologia, queria eu saber quais seriam.

— Seriam do teor seguinte — respondi —. Tal como Deus ¢ realmente,

assim ¢ que se deve ser representado (...)»."
Conclusao

Seguindo a licio de Eric Voegelin na sua New science of politics, qual-
quer tipo de poder ¢ portador de uma verdade cosmologica (na sua
vontade de organizacio), de um vinculo existencial (na sua fungio de re-

presentacio), ¢ de uma referéncia transcendente (na sua necessidade de

12. xod ¢y elmov: & Adelpavte, 0dx topéy momtal £y Te xal o0 év T TapdvTL, AN olxioTal
méhewg: oixtaTalg 8¢ Todg eV THTOVG TpooHxel eldéval év olg del wuboloyel Todg monTég (...), 0d
unY adTolg e mowtéov pdbovg. dpBdg, Epy: AN adTd 87) ToDTo, of TOTOL Tepl Oeodoying Tiveg Ay

elev; Toloide wod Tiveg, v 8 dya: olog Tuyydver 6 Bedg dv (..): PLAT, R., 378 ¢ =379 a
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legitimacdo).” Nesse sentido, ¢ tao plausivel afirmar que toda a Teologia
¢, por natureza, politica no seu fundamento cosmologico e existen-
cial, como sustentar que toda a Politica, embora transpire ¢ conspire
na terra, tende a uma legitimacio de tipo teologico na sua vontade de

ﬁrmamento.

Ora, enquanto as épicas homérica e hesiodina espelharam um esforg:o
para legitimar a superioridade aristocratica das basileiai, abrindo o pre-
cedente para a concepgio grega de auto-suficiéncia (autdrkeia) da Polis,
ja’ o cristianismo, na sua subliminar projecgao secularizada, abriu, por
seu turno, o precedente para uma concepcio de autonomia, num itine-
rario que evolui gradualmente desde os reinos feudais da medievalidade
e dos principados renascentistas para os Estados soberanos da moderni-
dade, envolvendo, de permeio, alguns projectos de episodica e efémera

dimensao imperial.

E no interior desses nds mediacionais e secularizados de legitimacao
do poder que se domicilia uma Teologia Politica que, no fundo e sala-
vas as devidas distancias, muito deve a germinal concepgio de Religiao

Politica na Grécia antiga.
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SOCIEDADE CIVIL E ASSOCIATIVISMO:
A ARTE DE VIVER EM COMUM

Introdugao

Todos conhecemos — e nunca sera demais recorda-
-lo — aquela afamada passagem do livro dos Genesis,
onde Deus, ao finalizar a obra da criacio, depois
de ver que tudo era bom, parce ter deixado escapar
algo: «ndo ¢ bom que o homem esteja s0» (Gn 2,18).
Independemente do nosso grau de adesio religiosa
a narrativa sagrada, o relato ¢pico da criacio divina
coloca o homem no fio da navalha de um desafio: o
de tornar humana a argila de que foi feito, assumindo
em mio o aperfeicoamento solidario da sua aparente
Condigio solitaria. A passagem do conhecimento de
um “eu” cheio da certeza de si ao reconhecimento de
um “tu” em cuja presenca enigmﬁtica e provocadora
se deve domiciliar um “eu-contigo-e-para-ti”, parece
constituir o apice criativo da realizacdo humana nio
apenas enquanto individuo ou sujeito, mas enquanto

pessoa em 1”6121(5'50 com O outro.

Esta-se mesmo a ver: a trama relacional que entrelaca
— desde a elementar forma do vinculo conubial até
as formas mais vastas ¢ complexas que urdem a vida
colectiva — cada uma das vidas humanas, s numa co-
munidade de vida adquirem sentido pleno. Enquanto
jogados nesse horizonte relacional, nio somos impe-
lidos apenas a olhar-para-o-outro, mas igualmente
interpelados no sentido de, na medida do possivel,

olhar-por-cle.



Aristoteles, um dos primeiros pensadores a reflectir de forma sistema-
tizada e estruturada nessa dimensao relacional da vida humana, gostava
de enfatizar, com a argicia que lhe era peculiar, que 0 homem sem
convivéncia social seria como que a pega isolada de um jogo, i.e. irre-
conhecivel como tal e, portanto, inttil; nessa condi¢io absolutamente
solitaria, seria ou um deus ou uma fera, i.e. tornando-se sobrehumano
ou desumano para os demais. Mas porque efectivamene nio ¢ nem deus
nem fera — embora por vezes dé mostras de parece-lo —, ele atesta a
sua humanidade estabelecendo interacgoes de tipo amoroso, amigavel
ou mutualista quer em comunidades (das familiares as religiosas), quer
em colectividades (das desportivas as filantropicas), quer em associagdes
(das profissionais as corporativas), quer em parcerias (das comerciais
as cientificas), quer em aliancas (das partidarias as militares), quer em

tratados (dos internacionais aos globais).

Na verdade, mesmo antes de assumir um pacto de sujeicio a uma au-
toridade legitimamente constituida (seja ela politica, militar, civil ou
religiosa), o ser humano ja selou implicitamente um pacto de associacio
cuja razdo de ser assenta no gesto inaugural de se vincular ao outro
ndo para ter poder sobre ele numa logica de dominacio ou de subju-
gacdo, mas para lhe proporcionar o poder de realizar o seu potencial
numa logica de servigo e de promocio. Sucede, todavia, que esse acto
instaurador de vinculacio social baseada na confianca, na liberdade ¢
na reciprocidade nao pode de modo algum ser desligado da forma como
o ser humano adquire e distribui o que tem ao seu dispor em termos des

bens e recursos.

Ora, entre as legitimas possibilidades que se polarizam entre, por um
lado, a propriedade publica dos bens e recursos do Estado, cuja posse
sendo de todos acaba por ser de ninguém, ¢, por outro, a propriedade
individual dos bens e recursos privados, cuja posse redunda na maxi-
macdo dos interesses particulares, existe um limiar intermédio cuja

formulagéo encontra no pensador medieval S. TOl’l’lZ,lS d€ Aquino um
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estimulante precedente tedrico: trata-se da tese que consagra a ideia
de um «destino universal dos bens privados em vista do bem comump.
Em breves tracos, a dita tese tomista postula que a propriedade ¢ de
cada um quanto a posse, mas nio exclusivamente para si quanto ao uso,
na medida em que este deve ser optimizado em beneficio de cada co-
munidade. Aos nossos ouvidos, o argumento de S. Tomas pode soar a
contrassenso, mas ¢ critalino na sua formulacio: «Relativamente as coisas
exteriores tem o homem dois poderes. Um ¢ o de administra-las e distribut-las. E,
quanto a isso, ¢-lhe licito possuir coisas como proprias, (...) <visto que> ele ¢ mais
solicito em administrar o que a si s6 lhe pertence, do que o comum a todos ou a
muitos. (...) O outro poder que tem o homem sobre as coisas exteriores ¢ o <de fa-
zer> uso delas. E, quanto a isso, 0 homem ndo deve ter as coisas exteriores como
proprias, mas como comuns, de modo que cada um as comunique facilmente aos
outros, quando delas tiverem necessidade»'. Reformulando: os bens perten-
cem a cada um a titulo de propriedade, mas a sua apropriagio adquire
uma mais-valia relacional enquanto administrados e dispostos no seu

uso para o bem comuim.

O quadro Conceptual tomista serve, por assim dizer, de mote prelimi—
nar a trés eixos de analise: o primeiro prende-se com a relagdo intrinseca
entre sociabilidade ¢ associag¢io; o segundo atém-se ao vinculo essencial
entre associativismo ¢ compromisso civico; o terceiro decorre do nexo
irredutivel entre sociedade civil ¢ bem-comum. Detenhamo-nos em

cada um deles.

1. Sociabilidade e associagao: arqueologia conceptual em Aristételes
e Tocqueville

O ser humano nio se constroi nem se realiza isoladamente; tal indica-
tivo constitui a chave de sentido para estruturar uma existéncia que,
por mais solitaria que se pretenda, so se mantém e perdura na abertura

relacional \3 presenca dO outro. A abertura quca relagio promove desem~

1. THOMAS AQUINAS, Suma Theologiae, q66, Ila-Ilac, art. 1° ¢ 2°
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penha, por conseguinte, um papel essencial na socializa¢io da pessoa,
adensando as suas mais amplas possibilidades quando ¢ edificada na
base da confianca reciproca, ainda que tal condicao fiduciaria corra o
risco de constantemente se enredar nas armadilhas de um individualis-
mo disfarcado de igualitarismo. Em face de tal possibilidade, adverte
Emmanuel Mounier, na sua obra Tratado do Cardcter: «se existe entre os
seres humanos uma igualdade essencial que contesta todas as igualdades
empiricas, trata-se de uma igualdade de vocagio, nio de nivelamento.
Ela deve abrir a todos a possibilidadde de um destino equivalente, (...)
em que a generosidade ¢ a regra propria. Quando o sentimento iguali-
taro apenas visa uma ordem matematica de distribuicoes, ele entrega a
avareza institntiva aquilo que parece brotar dos bons sentimentos (...);
nesse caso, o individuo quer sacrificar a comunidade algumas das suas
pulsdes que a sua inveja natural levanta contra vida social, mas <so na
medida em que espera obter dela> um equivalente estrito. Se <tal nao
lhe for> concedido, exige que a0 menos os outros sejam privados do
<que lhes ¢> devido, (...) <transformando em> hostilidade primitiva (...)
<umas liga¢do positiva <e umas identificagio <com o> outro <aquilo que
nio passa de mero> egoismo individual. Por isso <muitos daqueles> que
estdo sempre a reclamar pelos seus “direitos”, (...) recorrem <a> todos os
meios para que as suas accdes sejam feitas pelos outros, dispensando-se
a si proprios de fazé-las»*. Ora, justamente para precaver o risco — sem-
pre possivel — de colapsar numa pulsio individualista, ¢ que a tarefa
constitutiva de socializacio so se afigura viavel enquanto politicamente

organizada, por mais insolito ou paradoxal que isso possa parecer.

Num afamado ¢ amplamente glosado passo inaugural do tratado da
Politica, refere Aristoteles: «o homem ¢ por natureza um vivente po-
litico (...), ¢ a razdo (...) ¢ dbvia: (...) apenas o homem, de entre todos os

animais, ¢ detentor de palavra. Assim, enquanto a voz indica prazer ou

2. MOUNIER, Traité du character, 11, 509; trad. apud COSTA Daniel, A emergéncia e a insurgén-
cia da pessoa humana na historia, Tese de pos-graduagio em Filosofia, Sio Paulo: Universidade
de Sio Paulo, 2009, pp. 595-596
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sofrimento, (...) o discurso, por outro lado, serve para exprimir o util e
0 prejudicial e, por Conseguime, 0 justo € o0 injusto. (.) Ora, ¢ a comu-
nidade destas [subent. experiéncias| que produz a familia e a cidade»?
Na urdidura tedrica do excerto, duas implicacdes podem ser desde ja
extraidas: 1. 0 homem ¢ um vivente politico porque, na sua condi¢io
radical, ¢ possuidor de palavra e, por conseguinte, aberto por natureza
a comunicagio relacional; 2. o discurso nio serve apenas para nomear,
declarar, enunciar, mas para exprimir vivéncias préticas cujo sentido
adquire maxima espessura num horizonte de cooperacio. Noutro passo
da Politica, ndo menos relevante para o nosso proposito, o nosso filo-
sofo grego afirma: «¢ evidente que a cidade ¢, por natureza, anterior
ao individuo porque se um individuo separado nio ¢ auto-suficiente,
permanecera em relagio a cidade como as partes em relacio ao todo
(...). Quem for incapaz de se associar ou ndo sinta essa necessidade por
causa da sua autosuficiéncia nio faz parte da cidade ¢, nesse caso, sera
um bicho ou um deus».# A partir do exposto, Aristoteles mostra acé que
ponto o horizonte da suprema realizacio humana se configura na expe-
riencia de partilha relacional de um espagco comum, teleologicamente
hierarquizado desde os niveis mais elementares de cooperagio familiar
até a0s niveis mais complexos de vivéncia em comunidade poh/tica. Naio
ha socializa¢do sem politizacio, e vice-versa. Ora, ¢ justamente no ponto
de interseccdo dessa confluéncia que a experiencia associativa adquire

maxima relevancia, enquanto expressao de uma cidadania participativa.

A reflexdo de Alexis de Tocqueville pode ser-nos util nesta incursio,
justamente por nos mostrar, de forma bem elucidativa, at¢ que ponto o
espirito civico que subjaz a tradi¢do cultural norte-americana decorre
de um impulso associativo e participativo cujo persistente cultivo se
revelou vital para a manutencio das suas institui¢des politicas. Chegado

a Nova lorque em 1831, ¢ apds uma aturada observacio in loco do fun-

3. ARIST,, Pol., 1, 2, 12532 2-18
4. Ibid., 12532 20-29
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cionamento do regime politico e da vida social dos norte-americanos, o
autor condensa e sistematiza o precioso resultado das suas investigacoes
na sua afamada obra A democracia na America, inicialmente publicada em
dois volumes entre 1835 ¢ 1840. Nessa obra, 0 autor nio se limita apenas
a descrever origens étnicas, usos e costumes, organizacao social e modos
de funcionamento do sistema politico. Ele pretende também sondar um
fenomeno de dificil apreensio empirica, cujo desafio politologico con-
sistia em esclarecer a relagdo entre Estado e Sociedade civil, no contexto
de um designio de democratizacio universal ¢ irreversivel nao apenas
da sociedade norte-americana, mas tambeém de todas as sociedades que
pretendessem atingir os seus niveis desenvolvimento daquelaﬁ Cedo se
apercebeu o autor de que o desfecho bem-sucedido desse modelo ins-
pirador muito dependia do equilibrio entre duas dimensdes humanas
aparentemente inconciliaveis na sua imediata oposicao, mas desejavel—
mente articulaveis na sua promissora simbiose: liberdade ¢ igualdade.
Refere Tocqueville: «a igualdade produz, com efeito, duas tendéncias:
uma conduz os homens diretamente a independéncia e os pode impelir
de repente para a anarquia; a outra os conduz por um caminho mais
longo, mais secreto, mais seguro, para a servidio».* Embora apocalipti-
ca, a afirmagdo consigna apenas o lance preludial de uma interpelacao
ainda mais desconcertante: a democracia nio nasceu para nos educar,
como se de uma instancia normativa e correctiva se tratasse; pelo con-
trario, para que a democracia nio se vire contra nods, cabe-nos cultiva-la
¢ requalifica-la incessantemente, dada a fragilidade e vulnerabilidade
da sua origem, natureza e limites. A primeira vista, o pensador francés
parece frustrar as nossas expectativas mais optimistas: mais do que ga-
rantir a igualdade — podendo sempre esta resvalar para um mortifero

igualitarismo — um Estado politicamente mobilizado por designios de-

5. Vide CREMONESE Dejalma & CORREA Ricardo, «Participagio e associacdes livres: os
fundamentos da democracia em Tocqueville», in Revista Espago Academico (UEM) 88, (2008)

pp-1-7
6. TOCQUEVILLE Alexis de, A democracia na América, Belo Horizonte: ltatiaia, 1987 (3. ed.),

p. 512
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mocraticos so atinge historicamente a sua plcna maturagao sistémica,
. A . . . . - . . ~
funcional e organica se alicercado na participa¢io directa dos cidadaos

na gestao da coisa publica ¢ na administracio dos assuntos comuns’

Nio ¢ de estranhar, portanto, que a exuberante descricao tocquevillea-
na da vitalidade civica dos norte-americanos da é¢poca orbite em torno
do conceito de «associa¢io». Com efeito, a América representa para o
autor o espaco nio apenas geopolitico mas também “mental” e “espi-
ritual”, dirfamos assim, a partir do qual a dindmica associativa pode
projectar todo o seu potencial de desenvolvimento.® Nio resisto em
dar voz a forma como o autor condensa a sua reflexio num breve flash
do quotidiano: «mal desembarcamos em solo americano, vemo-nos no
meio de uma espécie de cumulto; de todas as partes eleva-se um confuso
clamor; mil vozes chegam a0 mesmo tempo aos nossos ouvidos, cada
qual a exprimir algumas necessidades sociais. A nossa volea, tudo se
movimenta: aqui ¢ o povo de um bairro que se retine para saber se ha-de
construir uma igreja; ali, trabalha-se para escolher um representante;
mais além, os delegados de um cantdo dirigem-se a cidade a toda pres-
sa, a fim de deliberar sobre certos melhoramentos locais; noutra parte,
s30 os agricultores de uma aldeia que abandonaram seus afazeres para
discutir o plano de uma estrada ou de uma escola. Retmem-se cidadaos
com a finalidade exclusiva de declarar que desaprovam a marcha do go-
Verno, ao passo que outros se reunem a fim de proclamar que os homens
da administra¢io sdo os pais da patria».? A participacio civica, segundo
Tocqueville, ndo ¢ anarquica, mas antes pressupde um ecossistema de
interesses ¢ de poderes organizados em instituicdes de diversa indole,
cujo entrelacamento reticular deve ser politicamente assegurado em vis-

10

ta do bem de cada comunidade livremente consticuida.

7. Cf Ibid., p. 127
8. Ct. Ibid., 146-147
9. Ibid., 187-188

10. Cf. Ibid., 391
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2. Associativismo e compromisso civico: fisionomia portuguesa

Sera verdadeiramente democratica uma sociedade que apenas se limite
a adoptar a democracia como regime politico? Nao necessariamente. A
correlacdo entre as duas possibilidades ¢ apenas nominal e formal, visto
que, na prética, as condigées que permitem sedimentar uma democra-
cia no subsolo do seu enraizamento civico depende, em boa medida, da
forma como Estado ¢ Sociedade civil interagem no ecossistema das suas

. . . ~ /. . . . .
1nst1tulgoes pohtlcas (& dlnamlsmos SOC14a1s.

O conceito de “democracia associativa” contém implicita, por conse-
guinte, a ideia de que a democracia esta, funcional e normativamente,
dependente de uma vida associativa intensa.” Nesse sentido, as as-
sociagdes sio uma pré-condicao indeclinavel do funcionamento da
democracia: esta revelar-se-a tanto mais forte quanto mais elevados fo-
rem os indices de participacio civica, o que, verdade seja dita, parece
nio ser apanagio da realidade portuguesa. Impde-se, portanto, um bre-

vissimo diagnostico.

Em primeiro lugar, importa sublinhar que as associacdes nio sio todas
iguais. Existem diversos tipos de movimentos, entidades ¢ organizacoes
de cariz associativo, cuja designagﬁo assume contornos jur{dicos dife-
renciados: podem ser cooperativas, de voluntariado, sem fins lucrativos,
etc. Quanto ao Ambito geografico de implantacio, elas podem ser locais,
regionais, nacionais e supranacionais. No que concerne ao modelo or-
ganizativo, as mesmas podem exibir uma forma mais ou menos flexivel,
consoante o tipo de gestio que lhe ¢ inerente. Neste particular, o que se

passa concretamente em Portugal?” Estudos levados a cabo por Manuel

11. Vide, a propdsito, o esclarecedor estudo de COELHO Sandra, Participagdo social e associati-
vismo em Portugal: breves apontamentos de um estudo de caso de uma associagdo de promogdo do Comér-
cio Justo, Porto: Instituto de Sociologia da Faculdade de Letras da Universidade do Porto, 1-18
12. Para um breve conspecto sobre a evolugio historica do Associativismo em Portugal, vide
TAVARES Carina, O Associativismo ¢ a Participag¢do Ctvica dos Jovens em Meio Rural, Disserta-
¢ao de Mestrado em Servigo Social, Universidade Catélica Portuguesa, Centro Regional das
Beiras - Polo de Viseu Departamento de Economia, Gestdo e Ciéncias Sociais, Viseu, 2011,

PP- 15719
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Villaverde Cabral sobre a sociedade portuguesa® dao conta, com efeiro,
de uma crescente distanciagio entre agentes sociais e actores poHticos,
a par de uma desmobilizacio civica associada ao acumular de defices
de cidadania nas varias esferas sociais. Onde residirdo as causas de tais

bloqueios e constrangimentos?

Embora convenha nio esquecer a multisecular influéncia social das
Misericordias, historicamente considera-se que foi nos primordios
do século XIX que o associativismo em Portugal teve a sua primeira
manifestagio. E no contexto da revolugio liberal que um conjunto de
associacoes populares procuram dar resposta a problemas de matiz
essencialmente laboral. Com a instauracio da Republica, caberd pre-
dominantemente aos sindicatos agricolas dar corpo e voz ao impulso
associativista que, timida mas gradualmente, parece comecar a con-
solidar raizes na sociedade portuguesa. E, todavia, com o eclodir da
revolugio de Abril de 74 que se abre abre definitivamente um espaco de
crescente influéncia e impacto para o associativismo, a reboque das li-
berdades ¢ direitos de cidadania que o novo dispositivo Constitucional
parecia consagrar. Com o processo de adesio do pais a Comunidade
Economica Europeia (CEE), no idos anos de 85-86, 0 movimento associa-
tivo conhece uma consideravel alavancagem, somando novas associagoes
20 MOvimentos associativos j;i preexistentes. Por fim, com o torrencial
afluxo de fundos comunitarios, no quadro de refor¢o da coesio social
¢ economica europeia, proliferam nas tltimas duas décadas oportuni-
dades de envolvimento da sociedade civil como resposta imediata ao

desenvolvimento escrutural do pais.

Entretanto, em jeito de balanco desse ciclo historico, sio produzidos
varios estudos comparativisticos sobre indices de associativismo no

contexto europeu, Nos quais Portugal exibe racios persistentemente

13. Cit. por LOPES Jodo Teixeira, «Politica do vivido e ac¢io politica», in Democracia, Novos
Desafios e Novos Horizontes, Ociras: Celta Editores 2004, p. 303
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baixos por habitante. Gragas ao tratameto ¢ cruzamento estatistico
de dados cada vez mais extensos, heterogeneos e fiaveis, somos chama-
dos a atenc¢do para as profundas assimetrias espelhadas nos indicadores
respeitantes a0 associativismo portugués quando comparados com os
da esmagadora maioria dos paises europeus, designadamente os nor-
dicos. E certo que metade das associagdes que hoje temos em Portugal
surgiram no pos 25 de Abril de 74, ndo s6 dando seguimento as activi-
dades de colectividades mais “convencionais”, mas também propiciando
novos formatos de associativismo: de defesa do patrimonio, dos consu-
midores, do ambiente; de aopio a vitima; de moradores; de estudantes;
da familia; da pessoa portadora de deficiéncia etc., e, mais tarde, na
década de oitenta do século XX, de forma estruturada com as IPSS’s
(Instituicoes Particulares de Solidariedade Social). Apesar disso, nio
deixa de ser perturbante — a0 arrepio, alias, de alguns clichés enraiza-
dos no imaginario colectivo — que as estatisticas disponiveis indiciem
de forma persistente uma escassissima participac¢ao dos portugueses em
organizagoes associativas, fendmeno que nao parece dar sinais de rever-
30 num momento em que a democracia representativa, exibindo de ha
algum tempo a esta parte alarmantes sintomas de erosio organica e sis-
témica, se vé cada mais confrontada com o papel que poderio vir a ter
(se ¢ que ja ndo tém...) as novas tecnologias da informagio e da comuni-
cagao — particularmcntc a Internet e as redes sociais — enquanto meios

capazes de mobilizar os sujeitos para a intervencao civica e colectiva.’

14. Vide designadamente VALA Jorge - CABRAL Manuel Villaverde & RAMOS Alice
(Orgs.), Atitudes Sociais dos Portugueses 5 Valores Sociais: mudanga e contrastes em Portugal e na Eu-
ropa, Lisboa: Imprensa de Ciéncias Sociais, 2003; também a proposito VIEGAS José - FARIA
Sérgio & SANTOS Susana, «Envolvimento associativo e mobilizacio civica. O caso portugués
em perspectiva comparativa e evolutiva», in A Qualidade da Democracia em Debate. Deliberagdo,
Representagdo e Participagdo Politicas em Portugal e Espanha, org. Jos¢ VIEGAS - Sérgio FARIA &
Susana SANTOS, Lisboa: Mundos Sociais, 2o10, pp. 157-180

15. Vide em particular MORAIS Ricardo - SOUSA Jodo, «Do envolvimento associativo a
mobilizagio civica: o potencial das redes sociais», in Atas do VII Congresso Portugués de So-
ciologia - Sociedade, Crise e Reconfiguracoes, Area Temdtica Arte, Cultura e Comunicagio,
Mesa n® 4 - Cultura Digital, Ciberespaco ¢ Cidadania, Manuel Carlos Silva & Ana Romio
(Eds.), Associagio Portuguesa de Sociologia (APS), Faculdade de Letras, Faculdade de Psico-
logia ¢ Educacio, Universidade do Porto, 2012
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Ao compilar uma apreciavel massa de dados com base em varios estudos
dispersos, a Confederagio Portuguesa das Colectividades de Cultura,

* disponibilizou recentemente um precioso conjunto

Recreio e Desporto
de indicadores a partir dos quais facilmente se infere que o associatis-
mo se polariza em Portugal em torno de trés eixos principais: cultura,
desporto e lazer. Todas as restantes esferas, desde as assistenciais as sin-
dicais, ainda se encontram consideravelmente desguarnecidas ou ja em
notoria perda de influéncia e de impacto: no caso daquelas, no que res-
peita aos modelos de interven¢io em face dos novos desafios sociais; no
caso destas, no tocante as narrativas que estruturam e opcracionalizam

as prioridades reivindicativas.

Ainda assim, pergunta-se: as causas da “crise” de associativismo que pa-
recem persistir no pais dependerio apenas de um descomprometimento
egoista dos individuos? Para evitar a armadilha de um diagndstico “mo-
ralista”, ha quem aponte razoes sistémicas bem mais pragma’ticas e

profundas, designadamente

- arenitencia do poder politico em articular Democracia Representativa
com Democracia Participativa ¢ Democracia Associativa
A . ~ - . ~
- a tendéncia do Estado para enredar e asfixiar as associa¢des em mean-
dros legislativos e burocraticos;
- I . . li . . .
- 0 peso das colora¢oes politico-partidarias nos apoios concedidos a pro-

jectos de perfil associativo
3. Sociedade civil: paixao pelo bem-comum

A par das nogoes de Estado soberano e de Liberdade individual, o con-
ceito de Sociedade civil emergiu na modernidade como susceptivel de
clevar a sua maxima expressio um conjunto de potencialidades com
imediato impacto na vida individual e colectiva das sociedades. Dotada

de uma autonomia suficientemente criativa para potenciar o legitimo

16. Vide GOMES Margarida, O Associativismo, in hetp://efa-cidadaniacprofissionalidade.blog-
spot.pt/2o11/06/o-associativismo.html
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anscio de satisfazer supletivamente uma gama multiforme de necessida-
des, expectativas ¢ potencialidades em vista do bem comum, a ideia de
sociedade civil foi-se constituindo no interior de um complexo processo
de diferenciacio politica e de cooperagio societdria para responder ao
desafio humano de articular mediacionalmente o dificil equilibrio entre

a tutela publica do Estado e a iniciativa privada do Mercado.

Com o evoluir do tempo, verificou-se, todavia, que o Estado se foi tor-
nando cada vez mais absoluto ¢ at¢ mesmo totalitario, enfraquecendo
e asfixiando as energias criativas individuais e, com isso, adiando sine
die as possibilidades de consolidacio da sociedade civil; por outro lado,
a0 invés, naqueles raros casos em que a comunidade de cidadaos esca-
pou com maior ou menor dificuldade dessa cilada mortifera, selando,
para além do pacto de obediéncia e sujeicao ao poder politico instituido,
pactos de cooperacio reforcada, a sociedade civil cresceu e com ela o

Estado ganhou acrescida vitalidade.

Ora, num tempo crepuscular de indefini¢io e encruzilhada como o

Nnosso,

a. em que a dinamica historia ja ndo ¢ protagonizada e calibrada pelas
tradicionais rivalidades ideologicas de outrora;

b. em que o estado se tomou grande demais para as pequenas tarefas
(ainda por cima realizando-as mal ¢ lentamente) e pequeno demais

para os desafios globais;

nio ha que estranhar que o espaco deixado vago pela falta de compa-
réncia dos classicos modelos de organizacio do mundo ¢ da sociedade
seja ocupado por novas entidades organicas que, a luz do direito de as-
socia¢ido, pretendem contribuir para a realiza¢io das potencialidades

humanas além do sector privado e aquém do Estado.

Torna-se, pois, mais do que nunca, premente € 1eg1’tima a questao: fara

ainda sentido fazer a apologia da vida associativa no contexto critico
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de uma sociedade civil ameacada por uma gradual reconfiguracio de

= A . 1 ?
referenmas € valores!

Antes de mais, porém, importa tentar apreender o que ¢ a sociedade

civil.

Para aléem dos incontornaveis marcos tedricos” que pontuam o con-
texto mental em que o conceito foi sendo forjado e recebendo novas
aportagdes conceptais — come¢ando na modernidade com Hegel®, ¢
continuando o seu percurso na actualdade com Habermas” ¢ a dupla
Cohen-Arato®, so para citar alguns exemplos — ha um decisivo contri-
buto que, dada a sua inegavel e ainda nio suficientemencte atendida

originalidade, convem nao manter ocultado, a saber a perspectiva da

17. Vide a propésito LOEBEL Eduardo, «Sociedade Civil: Uma Perspectiva Histdrica e Socio-
légica», in XXXI EnANPAD Rio de Janeiro, 2007, pp. 1-16

18. Para Hegel, s6 no plano da moralidade (Sitclichkeir) é possivel articular o binémio Estado/
Sociedade em trés momentos [cf. HEGEL, G. W. F. Principios da filosofia do direito, Sao Paulo:
Martins Fontes, 1997, p. 149] que correspondem a trés esferas da agcdo humana: familia, so-
ciedade civil e Estado (Ibid., p. 36). Baseada no associativismo e emergindo da pura afirmacio
dos interesses particulares, a Sociedade civil assegura dialecticamente um sistema conexo de
necessidades (Ibid., p. 167-168); apud LOEBEL Eduardo, «Sociedade Civil: Uma Perspectiva
Historica e Socioldgica», vide supra not. 17

19. Segundo o ponto de vista de Habermas [cf. HABERMAS Jiirgen, Théorie de lagir communi-
cationnelle, Paris: Fayard, 1987] a capacidade de responder a exigéncias funcionais impostas pelo
meio justifica a razdo de ser dos sistemas institucionais, em face dos quais o mundo da vida se
consolida em formas integradas de vida social por meio de normas consensualizadas num flu-
xo dinamico de participacio cuja racionalidade nio sé permite a diferenciacio de subsistemas
auténomos, como também instaura o horizonte utdpico de uma sociedade civil bipolarizada
no mundo da vida das pessoas e das familias (esfera privada), por um lado, e do cidadio (esfera
publica), por outro; apud LOEBEL Eduardo, «Sociedade Civil: Uma Perspectiva Historica e
Socioldgica», vide supra not. 17

20. De acordo com a perspectiva de Cohen — Arato [cf. COHEN Jean — ARATO Andrew,
Civil society and political theory, Cambridge: MIT Press, 1992], a sociedade civil abre ¢ circuns-
creve o nivel institucional do mundo da vida cuja explicitagao envolve, num primeiro nivel, a
dimensio cultural e linguistica, ¢, a um segundo nivel, os respectivos componentes institucio-
nais ou sociais, mediante um dispositivo comunicacional alicer¢ado em processos reproducio
¢ de difusio cultural, de diferenciacio estrutural e de reforco de socializagio, por meio de ins-
tituicoes especializadas na transmissao de tradicoes, solidariedades ¢ identidades, v.g. igrejas,
associagoes culturais, escolas, etc.. (Ibid., p. 429); apud LOEBEL Eduardo, «Sociedade Civil:
Uma Perspectiva Histérica e Socioldgica», vide supra not. 17
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Doutrina Social da Igreja [DSI* A esse proposito, nio deixa de ser
interessante notar que, no seu formato politologico mais elaborado, o
conceito de «sociedade civil» tenha sido introduzido em Portugal pelo
Professor Adriano Moreira num ainda pouco divulgado artigo «Estado,
Igreja e Sociedade civily, publicado em finais da década de 70 na Revista
Portuguesa de Filosofia.* A luz do exposto, mantém-se actualissima
a chamada de atencio eclesial para a importancia dos «corpos inter-
médios» no intuito de articular o papel dinamico do Mercado como o
papel estabilizador do Estado, impedindo que aquele se torne predato-
rio e que este se torne prepotente: «o dever do Estado, em relagio a estes
bens, ¢ antes o de valorizar todas as iniciativas sociais e economicas
que tem efeitos publicos, promovidos pelas formagoes intermedias. A
sociedade civil, organizada nos seus corpos intermédios, ¢ capaz de con-
tribuir para a consecu¢io do bem comum pondo-se em uma relagio de
colaboracio e de eficaz complementaridade em relagio ao Estado e ao
mercado» [DSI § 356]. Quer isto dizer que os ditos «corpos intermedios»
dificilmente poderio estrucurar os multiplos campos de intervengio da
sociedade civil sem que, para tal, se encontrem capacitados para gerar
um necessario impulso de subsidiariedade: «a sociedade civil ¢ enten-
dida como o conjunto das relagdes entre individuos ¢ entre sociedades
intermedias, que se realizam de forma originaria e gracas a “subjetivida-
de” criativa do cidadao. A rede destas relacdes revitaliza o tecido social
e constitui a base de uma verdadeira comunidade de pessoas, tornando
possivel o reconhecimento de formas mais elevadas de sociabilidade. (...)
Todas as sociedades de ordem superior devem por-se em atitude “sub-
sidiaria”, i.e. de apoio, promo¢ao e incremento em relagéo as menores.
Desse modo os corpos sociais intermédios podem cumprir adequada-
mente as fun¢des que Thes competem, sem ter que cedé-las injustamente

a outros entes sociais de nivel superior, pelas quais acabariam por ser

2. Vide AAVYV, Compéndio de Doutrina Social da Igreja, org. Consclho Pontificio «Justi¢a ¢
Paz», Lisboa: Principia Editora, 2005

22. CE. MOREIRA Adriano, «Estado, Igreja e Sociedade civil», in Revista Portuguesa de Filosofia
XXXV (1979) 4, 337-349
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absorvidos e substituidos na sua dignidade propria e no seu espaco vi-

tal» [DSI §§ 185-186].

Os beneficios e virtudes das redes institucionais e dos grupos comu-
nitarios tornam-se obviamente indiscutiveis, mas simultanemente
portadores de uma ambivaléncia: deles tanto pode resulcar um excessi-
vo optimismo face a capacidade de iniciativa dos cidadaos, como uma
generalizada descrenga sobre o papel do poder politico e da sua expres-
520 legitimada em Estado. Os dois extremos sio negativos, porquanto
nascem da incapacidade para perceber até que ponto a dindmica da
sociedade civil interage com a dinamica do estado em concursivida-
de inclusiva e supletiva ¢ nio em competi¢io excludente e inibidora.
Por essa razdo se afigura tio esclarecedora a posi¢io da Doutrina Social
da Igreja no tocante ao problema do ponto de fric¢ao entre as dimen-
sdes politica e civica da vida em comunidade: «a responsabilidade de
perseguir o bem comum compete nao SO as pessoas consideradas indivi-
dualmente, mas também ao Estado, pois que 0 bem comum ¢ a razio de
ser da autoridade politica. Na verdade, o Estado deve garantir coesio,
unidade e organizacio a sociedade civil da qual ¢ expressio, de modo
que 0 bem comum possa ser conseguido com o contributo de todos os
cidadaos. O individuo humano, a familia, os corpos intermedios nao
s30 capazes por si proprias de chegar ao seu pleno desenvolvimento;
dai serem necessarias as instituicoes politicas, cuja finalidade ¢ tornar
acessiveis as pessoas os bens necessarios — materiais, culturais, morais,
espirituais — para levar uma vida verdadeiramente humana. O fim da

vida social é 0 bem comum historicamente realizavel» [DSI § 168].

Posto isto, poder-se-ia, em suma, definir genericamente a socieda-
de civil como uma rede intermédia de bens e servicos facultados por
instituicdes de origem privada e finalidade publica cuja cooperagio es-
pontanea e criativa visa a prossecucio de actividades artisticas, civicas,
recreativas, ﬁlantrépicas, espirituais, assistenciais, sociais, economicas
¢ patrimoniais, articulando de forma organizada interesses, meios e re-

cursos em vista da promocio do bem comum. Ocupando um espaco
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intermédio entre a licitude do interesse privado ¢ a legitimacio do in-
teresse pﬁblico, a sociedade civil exerce o seu poder factico em torno
de um amplo e diferenciado espectro de realizagdes cuja abrangéncia se
alarga progressivamente desde as familias ¢ micro comunidades at¢ as
organizac¢des ndo-governamentais de alcance global, passando por igre-
jas, institutos religiosos, universidades, fundagoes, clubes desportivos,
meios de comunicacio, redes de informagao, grupos de pressio e asso-
ciacoes de mlﬂtipla natureza e extensio, com as mutualistas, artisticas,
assistenciais, ludicas, profissionais, etc. O espectro de possibilidades,

AT /.
COMmMo s¢ ve, € vastissimo.

Ja em termos mais restritos, a sociedade civil pode, por outro lado, ser
definida como um dominio de ordem espontanea e criativa, no qual
entidades de cariz associativo se dedicam a promocio de um multifa-
cetado leque de actividades que se polarizam em torno de interesses
locais, regionais, civicos, recreativos, culturais, desportivos, ambientais,
patrimoniais, reivindicativos, entre outros mais. Em suma, constitui-
da por dinamicas associativas de origem privada e finalidade publica,
a sociedade civil viabiliza a coexisténcia de institui¢des entrosadas e
sobrepostas em rede, abrindo um espago de autonomia criativa para
onde podem convergir simultancamente o valor supremo do sector pri-
vado, i.c. a liberdade de iniciativa, bem como o valor sagrado do sector
publico, i.e. a promogio do bem comum. E com base nessa dindmica
reticular que o associativismo pode ¢ deve contribuir para materializar
todo o potencial das comunidades humanas através de um processo de
subsidiaridade matizada, de devolu¢io de poderes, de organizacio de
interesses ¢ de participacio civica, conforme aquela sapiente maxima

“tanta sociedade quanto possfvel, tanto estado quanto necessario’...
Conclusao

A participacao dos portugueses nas actividades associativas aﬁgura—
--se de baixa densidade e de reduzida intensidade. Uma larga franja

de portugueses nio colabora nem muito menos pertence a nenhuma
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associa¢do. E mesmo quando pertence, muito dificilmente participa: o
cartio de socio jaz algures no fundo de uma gaveta raramente aberta. S6
apos o 25 de Abril de 1974 ¢ que se podera falar de um aumento da par-
ticipag¢do social, muito provavelmente em virtude do abrandamento da
pressio social e civica em que o pais mergulhara durante um longo ciclo
de paternalismo politico. Porventura a descompressao social motivada
pela transi¢io de um regime autoritario para um sistema democratico
ajude a explicar o fenomeno: ainda assim, os escassos estudos empiricos
disponiveis sugerem que o incremento de consciéncia civica e politica
se fica a dever mais a inércia colectiva inerente a uma fase de transicio
do que propriamente a uma alteracio substantiva de mentalidades, va-
lores e comportamentos normalmente implicados numa transi¢io de
fase. Talvez essa diluida expressio social da dindmica associativa dos
portugueses possa encontrar explicagio plausivel ndo apenas numa as-
simila¢do ainda muito pouco interiorizada do direito constitucional de
livre associacdo, mas também, o que nio ¢ de excluir, devido a imaturi-
dade do sistema democratico portugués no que concerne a acumulagio
daquele capital de confianca indispensavel ndo so para acreditar no po-
der politico, como, mais decisivo ainda, para, em espirito de entreajuda
¢ colaboracio, interagir ¢ cooperar com eficacia na prossecucio de ob-

jectivos comuns.

Seja como for, certo ¢ que, mesmo continuando a exibir indices de asso-
ciativismo participativo muito baixos — para nio dizer confrangedores,
quando comparados com outras latitudes — parece existir um cresci-
mento gradual na vontade de “aderir” a iniciativas de afirmagio civica
(muitos delas disruptivas, intermitentes e inorganicas, ¢ verdade), numa
tendéncia consistente que nao encontra para ]a' qualquer desmentido
estatistico. A chave para potenciar esse desejo de “marcar presenca” e
de “fazer-se ouvir” parece dever-se a uma Sociedade civil cada vez mais
consciente do seu potencial de diferenciagio. Com efeito, ao preencher
mediacionalmente o limiar onde o Estado e o Mercado se bifurcam nos

seus interesses e se entrechocam nas suas finalidades, a Sociedade civil
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oferece as comunidades humanas organizadas uma possibilidade de rea-
1izag5{0 criativa que combina simultaneamente a liberdade de iniciativa,
tipica da esfera privada, bem como a prossecucao do bem comum, tipica
da esfera publica. E nesta mistura bem doseada de estimulo  iniciativa
privada e de paixao pelo bem comum que se plasma a vida associativa
no seu todo, através de um processo de complexificagio crescente basea-

do em liberdade criativa e confianca reciproca.

Independentemente daquilo que a dinamica hiscorica lhe reservar, uma
coisa parece certa: se ¢ quando ocorrer, a devolucio de poderes a socie-
dade civil apenas tera viabilidade se for operada no quadro de um estado
de direito democratico, de modo a assegurar a0 maior numero possivel
de individuos os beneficios de uma cidadania participativa. Uma va-
lorizagao da sociedade civil que se faca em detrimento da sustentacio
politica numa comunidade de cidadios iguais e livres subestima fatal-
mente o enraizamento humano naquela inalienavel identidade cultural
de que qualquer dinamica associativa faz parte ¢ que a mesma pode ¢

deve potenciar.
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TEOLOGIA FILOSOFICA E FILOSOFIA
DA RELIGIAO: UMA DISCRETA

E TANGIVEL (DES)CONTINUIDADE
NA METAFISICA DE ARISTOTELES

De acordo com a li¢do aristotclica, a filosofia pri-
meira [prote philosophia] reporta-se nio so ao saber
das primeiras causas e dos princ{pios supremos [cf
ARISTOTELES, Metafisica, 1, 2, 982a 32 - 982b 2],
mas também ao conhecimento do ser-tal-como-ser
[co on he on] e respectivos atributos [cf. Ibid., TV, 1,
1003a 20]. Todavia, ao sondar o fluxo de problemas
¢ de aporias que percorre o Livro XII da Metaﬂsica,
bem como o reportorio de metodologias e solucoes
de que o Estagirita lanca mao para os enfrentar, im-
porta nio perder de vista que o rigoroso escrutinio
metafisico da substancia [ousial tende a prolongar-se
mais no campo de uma teologia filosofica do que pro-
priamente no de uma fenomenologia da experiencia
religiosa. Isso nio significa que o que designamos de
filosofia da religido se encontre, a partida, liminar-
mente descartada desse horizonte reflexivo; todavia,
ela insinuar-se-4, em tal contexto, a titulo meramen-
te cpilogal, afigurando-se intempestiva qualquer
exegese que nos distraia do cenario estritamente on-
tologico em que se desenrola o enredo da especulacio

. /1.
aristotélica sobre o ser.

Embora Aristoteles utilize amitde o inciso o ser diz-
—-se de muitos modos [to on pollakos legetai: cf. Ibid., 1, 9,
992b 195 IV, 2, 10032 33; b 57 VI, 2, 10262 33; 10282 5;

VII, 1, 10282 10; 10282 33], ¢ na nog¢io de substancia



que assenta aquela ciéncia que, desde o empreendimento editorial de
Andronico de Rodes, persistiu sob o designativo de metafisica [ta meta
ta physikal. Grafada umas vezes como ousia [forma participial de einai:
ser] e outras quantas como hypokeimenon [forma participial de “hypokeis-
thai™ encontrar-se debaixo; estar sob], a no¢ao de substancia incorpora
na metafisica aristotélica trés matizes distincos [cf. [bid., VI, 3, 1029a 3]:
o de matéria [hyle], o de forma [eidos ou morphe], ¢ o de siolo [synolon:
composto (hilemorfico <matéria e formas)|. Esta triplice acep¢io con-
fere ao conceito de substancia nao uma significacio linear ¢ univoca,
mas uma gama policroma de sentidos, a saber: esséncia/existéncia de-
terminada [ousia / to ti en einai: cf. Ibid., VII, 6, 1031a 18]; suporte onde
algo assenta [hypokeimenon: cf. Ibid., VII, 3, 1028b 36]; género/espécie
[eidos/genos: cf. Ibid., 28, 1024a 29ss]; ipseidade [kath’ auto: cf. Ibid., V, 18,
1022a 25-27]; unidade [co hen: cf. Ibid., X1, 3, 10612 16ss.]; quididade defi-
nivel [horistikon: cf. Ibid., V, 9, 1017b 23| ¢ subsistente separado [khoriston:
cf. Ibid., V111, 1, 10422 30]. E neste quadro de varidveis concepruais que
Aristoteles delimita o raio de accio da filosofia primeira tomada como
ciéncia [episteme], i.e. um saber exercido como procura [zetesis| das cau-
sas [aitiai] ¢ dos principios [arkhai] ¢ como fundamento [hypokeimenon]

ou <a>firmamento [ousial do ser.

Alem de ter definido a filosofia primeira como conhecimento do ser-
-como-tal e como teoria da substancia, Aristoteles homologou-a tam-
bém como ciéncia de cardcter divino [theion]. Sucede, todavia, que nio
esclareceu de forma liminar e concludente se esse caracter divino de-
correria de um saber apropriado a divindade [ho theos| ou, entio, de
um saber que, apesar de humano, incide numa substancia que, pela sua
primazia ontolégica, seria concernente ao divino [pcri tou theou. Seja cOomo
for, tal aceno teologico nio parece constituir, na filosofia aristotelica,
argumento valido ¢ fidvel para obviar, no imediato, uma fenomenologia
da religido. Para além do mais, a discussdo aristotclica da primazia da

o« A . A . . / ~ \ « A .
ciéncia da substancia separada, eterna ¢ imovel face as restantes ciéncias
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teorcticas, designadamente face a Fisica, dita Filosofia segunda ou da
natureza, e face a Matematica [cf. Ibid., VI, 1, 1026a 19-23], encerra uma
ambiguidade dificil de ignorar: se, por um lado, nao passa despercebi-
do o siléncio face a emergéncia do fendmeno religioso, por outro, nao
deixa de suscitar alguma perplexidade o emprego persistente de termos
fortemente associados ao contexto teologico como teologia [theologia:
cf. Meteor, 353a 35] ¢ teologos [theologoi: cf. Ibid., 111, 4, 1000a 9; XII, 6,
1071b 27; 10, 1075b 26|, OU com a expressio os que pensam acerca do divino
[theologesantes: cf. Ibid., 1, 983b 29]; sO para referir, de passagem, alguns
exemplos. Ora, ¢ no intervalo aporético dessa ambiguidade que se joga,
na metafisica aristotélica, o que, em nosso entendimento, se aﬁgura
como indeclinavel tensio entre uma teologia explicita, vertida em enun-
ciagao assertiva e Categérica, ¢ uma religic’io impl{cita, remetida para um

plano suspensivo e hipotético.

Retomemos o no gordio da dificuldade. Ao qualificar de ciéncia mais
divina [theiotate episteme: cf. Ibid., 1, 2, 983a 6] o saber que constitui o
vértice culminante da hierarquizacio dos diversos niveis de conheci-
mento, o que tera em mente Aristoteles? Um saber que ¢ divino porque
¢ possuido por uma realidade divina? Ou um saber que ¢ divino por-
que aqueles que a ele acedem possuem um conhecimento acima do qual
nada mais ha para conhecer ou pensar? Tal indecisao nunca chegara a
ser clarificada, posto que Aristoteles em parte alguma faculca uma to-
pografia indutiva, deducional ou empirica do campo de onde extrai o
qualificativo divino [theion], atributo de que lang¢a miao para assegurar o
desenlace da sua argumentagio metafisica. Uma coisa ¢ certa, o manu-
seamento aristotelico da no¢ao de divino [theion| reporta-se, do ponto
de vista epistemolégico, a0 que presentemente se poderia designar de,
passe o anacronismo, teologia filosdfica, cujos contornos se esbogam ja
na expressio autoctone filosofia especulativa teologica [philosophia theoretike
theologike: cf. Ibid., V1, 1, 1026a 19]. Ora, tendo em conta que a doutrina

do ser-tal-como-ser [to on he on] culmina, no Livro XII da Metafisica, no
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dominio incorruptivel e separado da substancia imével [cf. 1bid., X1I, 1

p p , X1
10692 33], pode—se adiantar — sem preju{zo, a partida, de melhor inter-
pretacio — que a teologia filosofica aristotélica se enraiza numa analitica

do movimento.

Ora, de acordo com Aristoteles, o movimento tipifica-se, de forma gra-
dativa, em quatro géneros de substancias. Os dois primeiros géneros
s20 de natureza sensivel: no primeiro encontram-se as substancias sensi-
veis corruptiveis; do segundo constam as substancias sensiveis mas nio
corruptiveis [cf. Ibid., XII, 1, 10692 30ss|. Por seu turno, as substancias
sensiveis corruptiveis caracterizam-se por estarem sujeitas a todos os
“tipos de movimento”, a saber geracio e corrup¢io, crescimento e di-
minui¢do, alteracio e translacio [cf. [bid., XII, 2, 1069b 8ss|. Em bom
rigor, todas as modalidades de ser que exprimem substancialmente o
movimento podem ser redutiveis a uma figuragio [skhemal transitiva
e cinética: de certo modo, todos os outros movimentos decorrem do mo-
vimento local [Ibid., XII, 8, 1073a 12]. De entre as substancias sensiveis
destacam-se os corpos supralunares, cuja natureza incorruptivel se deve
a uma espécie de materialidade nao perecivel e eterna, a saber o ¢ter,
ou “quintesséncia”. Este genero de substancias depende de um tipo de
movimento que Aristoteles considera ser o mais perfeito dos movimen-
tos locais, i.e. a translagdo circular, propria das esferas celestes [cf. Ibid.,
XII, 6, 1071b 115 7, 10722 22; 8, 10732 13 ss.]. Confinadas a um eterno
movimento circular, tais substancias nio se geram nem se corrom-
pem, ndo aumentam nem decrescem, enfim nio se alteram. Acima das
substancias sensiveis ndo corruptiveis encontram-se nao sO 0s entes supra-
-sensiveis nio separados dos entes corporeos (como os entes matemati-
cos), como ainda a substancia separada de todas as restantes, designado
pelo Estagirita de primeiro motor [proton kinoun: cf. Ibid., X1, 8, 1074a
36]. Como ente supremo, o primeiro motor determina-se, na sua na-

tureza substancial, como eterno, imovel e separado dos senstveis |aidios ...
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akinetos ... kekhorimenos ton aistheton: cf. Ibid., X1, 7, 1073a 4-5], residindo

/ . ! . . ! ..
a1, de um pOHI‘.O de vista ontologlco, O S€u transcensivo caracter leIl’lO.

Recapitulzmdo, as substancias podem ser entao tipiﬁcadas, de acordo
com as supramencionadas quatro instancias, como sensiveis ¢ corrup-
tiveis [entes corporeos sublunares|, sensiveis ndo corruptiveis [entes
corporeos etéreos), supra-sensiveis nio separadas [entes matematicos|
¢ supra-sensivel, imovel e eterna [substancia divinal. Os dois primeiros
tipos circunscrevem tanto as substancias corrupt{veis Como as incorrup-
tiveis, constituidas de matéria e forma; todavia, enquanto as substancias
corruptiveis provem de sinteses individuais, resultantes das combinato-
rias hilemorficas dos quatro elementos primordiais [terra, dgua, ar ¢
fogol, ja as incorruptiveis provem da difusa materialidade do ¢ter. Ja as
substancias supra-sensiveis, tanto as matematicas [nao separadas| como
a divina [separadal, apresentam-se como formas puras, absolutamente

privadas de matéria.

Ora, ¢ justamente da imaterialidade da substancia supra-sensivel sepa-
rada que decorre nao s6 o caracter metafisico da sua imovel mobilidade,
mas também a indole formal da sua pura actualidade. O subtil exame
da morfologia do acto, em Aristoteles, ¢ sintomatico: designado ora por
energeia ora por entelekheia, a distingio indicia uma flutuagio concep-
tual nada negligenciavel de um ponto de vista ontologico. Ao empregar
o termo entelekheia, Aristoteles salvaguarda o estatuto de absoluta pure-
za dos actos que nao provém da actualiza¢io de uma poténcia — trata-se,
com efeito, daquele tipo de acto nio actualizado, acto absolutamente
primeiro, puro, finalizado e perfeito (i.e. acabado e terminado), o qual,
em ultima analise, possibilita ou consuma o processo de actualizacio
da poténcia, ou seja que assegura a passagem da poténcia a acto; jd ao
acto que resulca simplesmente da actualizagio finalizavel e aperfeicoavel
de uma poténcia, Aristoteles designa de energeia [cf. Ibid., IX, 1, 1045b

35s8.; 8, 1050a 23]. Esta distin¢do permite situar a questdo teoldgica no

Antdnio Amaral 303



seu adequado nicho metafisico: a substancia divina € acto nio no senti-
do energetico, pois ndo pode proceder de uma potencia [se procedesse
nio seria, na verdade, divinal, mas no sentido enteléquico, visto que se
trata de um acto puro, ou seja, actuante, activo, ou actualizante. Mais: a
primazia da forma em relagﬁo a matéria espelha analogicamente, aprio-
ridade do acto sobre a poténcia, posto que a poténcia existe em vista do

acto, e nio o contrario [cf. Ibid., IX, 8, 10502 3-9].

Além disso, com o acto correlacionam-se ainda as duas restantes causas:
a final e a eficiente. A causa final ¢ intrinsecamente acto porque o fim,
aquilo em vista do qual uma coisa ¢ o que ¢, nio pode ser algo poten-
cialmente diferido ad infinitum, pois se o fosse nada existiria de facto
[cf. Ibid., 11, 2, 994a 5-7; 20-21]. Tal como a causa final, também a causa
cficiente tem de ser originariamente acto, porque so em estado actual
uma coisa pode ser principio de outra. A impossibilidade metafisica
de remeter para o inﬁnito [eis apeiron ienai] a busca regressiva da causa
primeira ou a busca prospectiva da causa dltima, possui uma contra-
partida 6bvia: ¢ necessario deter-se [anagke stenai: ct. Ibid., X1, 3, 1070a
4] num determinado ponto, caso contrario destruir-se-ia a possibilidade
do conhecimento e, nesse caso, como conheceriamos entdo as coisas que

sdo infinitas em acto? Apropriando-nos da voz aristotélica, dir-se-ia que

«nenhuma especie de infinito [lit. Indefinido = ilimitado] pos-
sui existéncia, ou entdo a infinitude nao ¢ infinita; mesmo que
fossem infinitas as espécies de causas, tdo-pouco poderia haver
conhecimento, visto que s6 julgamos saber quando efectivamente
conhecemos as causas: ora, o infinito como adi¢io sucessiva de par-

tes ndo ¢ possivel ser percorrido num tempo finito»."

1. xod drelpw 0D8evi ZoTiy elvou: el 8¢ ], odx delpbvy’ dotl 6 drelpw elvou. dALG piy xal el dmelpd
¥’ Aoy mAABer T eldn @ altiev, 0dx &y v 008’ obTew TO yryvaokey: TéTe Yap eidévar oldpeda STy
ToadTinyvaplowpey: 16 8 drelpoy xatd THY mpéoBeoy odx EoTiy &y Temepaouéve dieEedBey: Ihid.,

11, 2, 994b 27-31
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Numa tentativa para superar este contexto aporético, Aristoteles sugere
nao apenas a existéncia de mlﬂtiplos motores imoveis como mediagﬁo
causalistica dos mulciplos movimentos singulares, como ainda a exis-
téncia de um Primeiro principio motriz, absolutamente imovel, como
causa suprema de todos os movimentos do universo [cf. Ibid., XII, 7,
1072b 8-11. Tal principio tudo move sem ser movido por nada, devendo
por isso destacar-se como puro acto nio apenas imdvel [akinetos], mas

também eterno e primeiro [aidios ... protos: 1X, 8, 1050b 5-6].

Visto que a teologia aristotélica decorre, como se vé, mais de um exame
metafisico da substancia do que de uma experiéncia religiosa, hierofani-
ca, do divino, quer-nos parecer que s6 muito incidental e obliquamente
se podera reconduzir a ontologia do Estagirita a uma filosofia da re-
ligidao. Esta, com efeito, tendera a conjugar experiencialmente o ente
divino como datum revelationis, ao passo que uma filosofia especulativa
teologica procura, antes de mais, implica-lo epistemologicamente num
factum substantialis. E no empolamento de uma analitica do movimento
que se adivinha, por conseguinte, um certo esvaziamento religioso da
reflexio filosofica sobre a substancia divina em Aristoteles. O Livro XII
espelha bem, do principio ao fim, a especular eclosao da substancia sob

o signo do movimento:

«0 principio e o primeiro dos seres ¢ imével, tanto em si mesmo
como acidentalmente, sendo que o primeiro movimento <que ele
produz> ¢ eterno ¢ uno. Ora, posto que o que ¢ movido tem neces-
sariamente de ser movido por algo, que o primeiro motor ¢ imovel
em si, que um movimento eterno tem de ser imprimido por um ser
eerno ¢ um Movimento uno por um ser uno; posto que, Por OULro
lado, para além do simples movimento de translagio do universo
[movimento esse que, em nosso entender, ¢ imprimido pela subs-
tancia primeira ¢ imovel], vemos que existem outros movimentos
translativos eternos como o dos corpos celestes [pois, como vimos

/. . . !
na Fisica, o movimento de um corpo que se move circularmente ¢

Antdnio Amaral 305



cterno e insusceptivel de repousol, ¢ necessario que cada uma destas
translacoes seja também produzida por uma substancia imovel por

si mesma ¢ eterna».’

Mediante uma sequenciagio quase silogisitica dos elos argumentati-
vos, Aristoteles conduz a reflexio até ao limite da sua tensio aporética:
como podera o Primeiro motor mover, permanecendo absolutamente
imovel? O desfecho ¢ surpreendente: o Primeiro motor move a imagem
das faculdades desiderativa e intelectiva presentes na alma humana. O
objecto amavel do desejo nao pode deixar de ser belo e bom; todavia, a
Beleza ¢ 0 Bem movem teleologicamente o amante sem que se movam
ou sem que nada os mova, tal como, de resto, o inteligivel que move o
entendimento sem se mover e sem por ele ser movido [cf. Ibid., XII, 7,
1072a 27-35), ¢ 0 mesmo se aplica analogicamente a dialéctica do amante
¢ do amado: a substancia suprema move da mesma forma que o objecto
do amor move atraindo o amante. Nio se trata de causalidade eficiente,
do tipo daquela inerente, por exemplo, 2 mio do artesdo que esculpe
uma estatua de marmore; trata-se mais propriamente de causalidade
finalistica [cf. Ibid., XII, 7, 1072b 1-4], sendo precisamente neste esco-
po teleoldgico que importa situar a teologia aristotélica. Com efeito,
a suprema substancia divina nio ¢ Cosmogénica, nio cria o mundo ex
nihilo, mas, imprimindo-lhe tensdo finalistica, ¢ cinctica, tudo moven-
do enquanto descjada, inteligida ou amada [cf. Ibid., XII, 7, 1072b 3].
O primeiro motor subsiste, por conseguinte, na sua pura imobilidade,

mantendo o mundo num eterno movimento actual.

2. 7 P& yap dpyd xal 6 Tp@TOV T@Y vTWY dxivyTov kel xal’ adTd xai xate ovuPeBnrds, kvodv
8t TV mp@TNY &idlov xal wiav xivnow: émel 08 T6 KIVoLUEVOY AvdyKY) D6 TIvog KiveloBat, xal T6
Tp@TOV K1YoDY dxivyTov elvar xal’ adTé, kel THY &Idtov kivyow 1o &idiov kiveloOat xal THY pioy
P’ Evbe, 6p@pLey B2 Tapd THY ToD TAVTOG THY ATARY Popdy, Hv Kivelv Qausy Ty mp@Tny odaioy xal
dxivyto, &ddag opag oboag Tig T@Y ThavTwy 4idiovs (4idov yap xal doTatov T6 KOXAW ThuUA:
8édelTa O &v ToTg PUULKOlG Tepl TOVTWY), AVAYKY] kel TOVTWY EKATTYY TV Pop&v DT dx1viiTov Te
kwveloBou xad’ ad Ty xal &idiov odoiag: [bid., XI1, 8, 1073a 24-34
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Partindo do pressuposto segundo o qual a supra-sensivel substancia mo-
triz ¢ divina porque ¢ imovel, Aristoteles empreende, no Livro XII da
Metafisica, um curioso rastreio teologico desse principio. Com efeito, tal
motricidade imovel expressa a Vida na sua forma mais digna e excelente
— a vida da pura intelec¢io [cf. Ibid., X1, 7, 1072b 26-30], pese embora
uma vida assim apenas poder ser fruida pelo homem em efemeros lapsos
de tempo [mikron khronon: cf. Ibid., XII, 7, 1072b 14-16], visto que nio ha
modo de colmatar a radical e abissal despropor¢io entre uma intelec
¢20 humana capaz de apreender isto ¢ aquilo, e uma inteligéncia divina
que se compraz em inteligir—sc na intelecgﬁo de si prépria enquanto in-
teleccdo do inteligir [noesis tou noetou: cf. Ibid., X1I, 7, 1072b 18-24]. Uma
inteleccio de tal natureza «ou bem que nio intelige nada [e, nesse caso,
assemelhando-se em tudo a um ser que dorme, de onde provém a sua
dignidade <divinas?]; ou bem que intelige alguma coisa». A resposta
afigura-se Obvia: «nesse caso, so inteligira o proprio acto de inteligir»
[Ibid., X11, 9, 1074b 15-19 ... 23]. Apesar da linearidade da formulacio,
persiste, ainda assim, uma dificuldade: a auto-inteleccio ¢ divina por-
que ¢ pensada por um intelecto que, na sua indeclinavel auto-posicao, se
intelige a si proprio, ou ¢ pensada por um intelecto que ¢ divino porque
se intelige a si préprio? Naio se pode dizer que tal ambivaléncia tenha

passado incolume pelo crivo de Aristotles.

O modo como, segundo Aristoteles, o movimento primeiro da inte-
lec¢ao do inteligir se conecta com 0 movimento segundo da inteleccio
do inteligfvel apoia-se, em 1arga medida, numa interpretacao original
da cosmologia vigente. O pensador macedonio sempre admitiu que o
Principio divino, por si s, nio basta para mover todas as esferas celestes
que compdem o mundo supralunar. O ente divino produz o movimento
primeiro que ¢ eterno e unico [kinoun ten proten aidion kai mian kinesin: cf.
Ibid., X11, 8, 1073a 25]. Todavia, entre esta primeira instancia motriz e
os corpos que se movem no mundo sublunar existe um orbe interme-

. . ! ~ . .
le Oﬂde mumeras esferas mteragem rec1pr0camente. Quem move esta
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plétora de corpos celestes? A resposta pode ser dupla: ou ¢ movida por
movimento oriundo da primeira esfera e transmitido consecutivamente
at¢ a ultima; ou ¢ movida por outras substancias supra-sensiveis imoveis

¢ eternas que movem de modo analogo ao Primeiro motor.

Recusando a partida a solugio mecanicista da transmissio consecutiva do
movimento, Aristoteles adopta a solugio mediacional inerente a segunda
alternativa. Segundo o autor, os movimentos das esferas encontram-
-se de facto ordenados de diversos modos a fim de produzirem as trans-
laccdes especificas de todos os corpos celestes em geral e de cada um
em particular. Uma formulagio mecanicista seria insuficiente para
explicar esse movimento celeste, pois deixaria por explicar a natureza
trans-mecanicista do acto primeiro do primeiro motor. Aristoteles su-
gere, por conseguinte, a teoria da multiplicidade dos motores pensados
como substincias supra-sensiveis capazes de mover finalisticamente a
semelhanga do Prindpio motriz divino: a suprema substancia divina
moveria, entdo, a primeira esfera celeste, enquanto outras substancias
supra-sensiveis, a um nivel intermédio, moveriam as restantes. A combi-
nagao tedrica de elementos cosmolégicos [de macriz ﬂsico—astrolégica] e
principios filosoficos [de indole metafisical ¢ relevante para se perceber
o modo como a teologia aristotélica se encontra epistemologicamente
sobredeterminada pelo esclarecimento de problemas cujas raizes mer-
gulham no ambito de uma fisica dos movimentos celestes. Com efeito,
¢ na base de calculos fornecidos pela cosmologia do seu tempo que
Aristoteles, introduzindo embora algumas correccoes que pessoalmen-
te entendia necessarias, estabelece em cinquenta ¢ cinco o nimero de
esferas que determinam o curso orbital dos corpos celestes, admitindo
ainda que o seu numero pudesse decrescer para quarenta e sete [cf. [bid.,
XII, 8, 1074 a 1-17]. Seja como for, ¢ na interac¢io destes movimentos
supralunares que reside o fundamento mediante o qual se podem ex-
plicar os fenomenos [ta phainomena apodosein: cf. Ibid., XII, 8, 1074a 1] que
urdem a textura da realidade. A impossibilidade de remeter para o in-

finito a busca de um principio ou causa, bem como a necessidade de
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deter tal procedimento num ponto intranspontivel, tornam a constituir,
neste ponto, um mMarco de crucial importfmcia: com efeito, segundo 0

Estagirita,

«se toda a translacdo ¢ relativa a algo que se translata, nenhum mo-
vimento translativo existe por causa de si nem por causa de outra
translacio, mas <pelo movimento> dos astros [...], como nao é possivel
regredir ao infinito, entdo algum dos corpos divinos que se movem

N I4 14 N ! . . 3
atraveés do céu serd fim de todos os movimentos translativos».

Da conclusio supramencionada resulta a tese aristotélica da unidade e
unicidade do Primeiro motor imovel, bem como, ipso facto, da unidade e

unicidade do proprio universo:

«que existe apenas um ccu, ¢ evidente. Se existissem tantos céus
quantos os homens, entdo o principio relativo a cada um seria uno
na forma mas muldiplo em nimero. Porém, tudo o que ¢ multiplo
em numero contém matcria (na verdade, a forma de uma mulciplici-
dade ¢ uma e a mesma, como acontece com a de “homem” <aplicada
amuitos>, mesmo que “Socrates” seja um). Por seu turno, aquilo que
primeiramente ¢ [= a substancia/esséncia primeiral] nao tem matce-
ria, uma vez que ¢ acto puro. Assim sendo, o primeiro motor imovel
¢ uno em razio ¢ em numero, como também ¢ uno o que ¢ movido

. ! !
eterna ¢ continuamente. Em suma: 1’13 apenas um ceur».t

A solu¢do ¢ elegante. Contudo, ainda assim, Aristoteles nao clarifica
com suficiente nitidez a relagio entre a divindade do Primeiro motor

imovel e a eternidade das substancias motrizes, tal como a relagio entre

3.¢l yap [..] popa mioe @epouévov Tvég EoTy, 0ddepmin Popa adTig dv Evexa iy 0dd dAAng
Popés, AN TGV &oTpwy Evexa. [...] émeidn ody olév Te elg daretpov, Tédog EoTal mhoNg Pophc TEY
Pepopévay Tt Belwy copdtev xatd oV 0dpavéy: Ibid., X1, 8, 10742 25-32

4. 811 8¢ €lg odpavde, Pavepdv. el yip mhelovg odpavol domep dvBpwmot, otal eldet uin 1) wepl
gxaoTov &pyT, &plOpd 8¢ ye moddal. &AX 8ow 4ptBpg ToAAd, ANy Exet (elg yap Adyos xal 6 adTdg
TOMAGY, olov &vBpdmov, Zwxpdtng Ot €lg): T 08 Tl Av elvar 0dx Exel VANV 16 Tp&TOV: EvTEkéyEia
yap. &v dpa xal Aéyw xal dptBud T6 TPGTOY KoY dxivyTov &v: xal TO KIvoluevoy dpa del kol
ovvexdg: elg dpa odpavdg wévog: Ibid., X11, 8, 10742 31-39
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estas substancias supra—sens{vcis eternas e imoveis e 0s Corpos celes-
tes que elas movem. De que modo, entdo, a imovel e divina substancia
motriz inteligira o mundo? A resposta ¢ desconcertante: se a divina auto-
-intelecgio apenas atrai a semelhanca da atracgio que o amado exerce
no amante — ainda que, tal como aquele, disso nao possua qualquer
saber —, entdo os entes individuais [tomados na sua limitada e finita
particularidade, singularidade ¢ concretude] nao podem constituir ob-
jecto de directo conhecimento pela realidade divina: este conhecimento
da imperfeicao resultaria ele proprio imperfeito e, consequentemente,
uma diminutio essendi incompativel com a perfei¢io divina. Os entes in-
dividuais, tomados na sua concreta singularidade, sao indiferentes ao
pensamento divino. Nesse sentido, a divindade ¢ objecto de amor, mas
nio ama; na melhor das hipoteses, apenas se ama a si propria, no eterno
comprazimento de uma auto—intelecgio, pelo que os entes individuais
ndo se tornam objecto do seu amor. E verdade que os seres singulares
¢ individuais dependem ontologicamente da realidade divina, mas de-
pendem dela apenas na medida em que tendem-para-cla, sem que, em
algum momento que seja, esta desperte da sua absoluta impassibilidade

lapahteial.

Sucede que, nos intersticios desta formulacio subsiste, contudo, a nosso
ver, uma epokh¢ religiosa, cujos contornos sio reabilitados in extremis,

deixando-se delinear de forma nitida nas linhas finais do Livro XII:

«foi transmitido pelos antigos e antepassados na figuragio de um
mito que perdurou para as geragoes vindouras, que estes <corpos ce-
lestes> sao deuses e que o divino reveste toda a natureza. O restante
foi mais tarde acrescentado de forma mitologica, com a finalidade
de persuadir a massa popular em proveito das leis e do interesse
comum; referem alguns que <os deuses> se assemelham a forma
humana e a outros animais, ¢ outros atributos idénticos aos refe-
ridos, de forma que se alguém ao separd-los tomar deles apenas <o

sentido> primeiro, isto ¢ facto de acreditarem que as substancias
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primeiras sdo consideradas deuses, teremos de admitir isso como

divino, assim como também o facto de tais opinides, muitas vezes

desenvolvidas na medida do possivel por cada arte e filosofia, ¢ de
. . 4 . ! .

novo perdidas, terem permanecido até hoje como vestigios <desse

saber ancestral>. E apenas neste sentido ¢ que sdo para nos eviden-

tes as opinides dos nossos antepassados em face das suas primeiras

<tradig()es>»ﬁ

O referido passo contém, ao contrario do que se estaria a espera, uma
visdo embrionaria, implicita, daquilo que poderia muito bem constituir
o impulso preambular de uma fenomenologia da experiencia religiosa.
Tivesse Aristoteles aproveitado todas as virtualidades oferecidas pelas
“opinides dos antepassados” e pelas narra¢des miticas dessa primordial
“tradi¢do divina”, ¢ muito possivelmente nio teria legado a posteridade
uma filosofia teoldgica determinada pelo escrutinio metafisico do mo-
vimento, mas também, por que nao dize-lo?, uma filosofia da religiao
insuflada pela explicitacio das condi¢oes existenciais de apropriacio e
aplicacio dos atributos divinos. Mas, nao acalentemos ilusdes, tal nio
passa de um lance hipotético, de alcance muito vago, sinuoso e residual.
Na pratica, apenas poderemos confrontar a filosofia teoldgica aristoté-
lica com os limites do seu mundo discursivo e, mutatis mutandis, com o

mundo dos seus limites especulativos.

Sao varias as aporias que decorrem desses limites. Em primeiro lugar,
importa salientar que a questio teoldgica releva de uma fundamenta-
cdo para o problema do movimento cinético. A que se deve a primazia

¢ protagonismo metafisico do movimento tomado na sua acep¢io
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translativa? Em segundo lugar, convém destacar a radical ambiguidade
metafisica entre o caracter divino do motor imovel e o caracter motriz
do ente divino. E Deus quem assegura a existéncia do movimento, ou ¢ o
movimento que prova a existéncia de Deus? Em terceiro lugar, o esforco
em compaginar o horizonte epistemolégico da enunciacao do proble—
ma do movimento com o quadro fenomenologico dos atributos divinos,
nio acompanha o circuito hermenéutico inter-remissivo segundo o qual
nio basta que Deus seja explicado epistemologicamente (no caso verten-
te, por causa do movimento), mas ¢ necessario que Deus se destaque como
fundamento Ontico da propria possibilidade discursiva da causalidade.
Por ultimo, parece-nos relevante salientar que a concepcio teologica de
Aristoteles escamoteia o critério e o horizonte hermenéutico de onde

extrai o atributo de “divino” com que qualifica 0 motor imével.

Em suma: tudo se conjuga, no Livro XII da Metafisica, para a consti-
tuicio de uma teologia onde, em bom rigor, a primazia metafisica da
substancia divina depende mais de uma analitica epistemologica do
movimento do que propriamente de uma dissecagem das mulcimodas
manifestagées da atitude religiosa ou da vivéncia do sagrado, a sombra

da qual pudesse germinar e vingar uma filosofia da religiao.
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DEUS E MOVIMENTO NO LIVRO XII (A)
DA METAFISICA DE ARISTOTELES:

A TEOLOGIA NA ENCRUZILHADA

DA FILOSOFIA PRIMEIRA E DA
EPISTEMOLOGIA.

Introdugao

O termo “metafisica” e a sua propensio para uma

“filosofia teologica”

Aristoteles nio criou o termo “metafisica”. Tao-
-pouco ele ocorre em qualquer parte da sua obra, por
muito que o tentemos capturar na formidavel excen-
s3o dos escritos que lhe sio atribuidos no conjunto
do Corpus. A indexacio do termo a filosofia aristoté-
lica revela-se, portanto, no minimo curiosa, para nao

dizer insdlita.

Do pouco que se sabe da origem do mote em apre-
co, ¢ dado assente que o primeiro editor do Corpus
aristotelicum, Andronico de Rodes, socorre-se no séc.
[ a.C. da expressao ta meta ta physika, ou scja, “os li-
vros que vém depois dos da fisica”, para designar os
catorze livros dedicados aquele saber que Aristoteles

designa de “filosofia primeira” (prote philosophia)'.

1. Cf. ARISTOTELES, Metafisica, V1 (E), 1, 10262 24, 30. No tocan-
te as referéncias textuais do opus aristotelicum seguimos as seguintes
edicoes criticas: ARISTOTLE, The Complete Works: the revised Oxford
translation, Jonathan BARNES (ed.), Princeton University Press Prin-
ceton, 1998; ARISTOTE, La Métaphysique, Jean TRICOT, Vrin, Paris,
1974; ARISTOTELES, Metafisica, Valentin Garcia Yebra (ed.), Gre-
dos: Bibl. Hispanica de Filosofia, Madrid, 1990 (ed. trilingue: grego/
latim/castelhano). A traducio do original grego para o portugués, em
todas as citagdes directas, ¢ da nossa responsabilidade.



Ora, podendo “meta”, na sua grega plurivocidade semantica signifi-
car, entre outras acepgoes, “depois” tanto em sentido temporal como
locativo, tera o editor Rodense pretendido significar apenas a posicio
cronoldgica dos manuscritos em causa, ou tera obedecido a uma exi-
géncia de arrumacao epigra/ﬁca? E dificil avaliar com Cirlﬁrgico rigor
o designio editorial de Andronico, e nesse sentido superar a ambigui-
dade gerada pela polissemia de “meta”. Uma coisa parece certa: quer a
intitulagio dos manuscritos tenha obedecido a um critério de sucessiao
cronologica, quer a um criterio de sequenciagio epigrafica, o seu sen-
tido foi, na senda alids de luminosa intuicio teofrastina, adquirindo
ao longo do tempo suficiente espessura hermencutica para patentear
a Metafisica ja ndo na sua posicio espacial ou temporal em relacio as
investigacoes da Fisica, mas sim como indagacio das coisas que estdo
apés (isto é, “para além de”, ou mesmo “acima de”...) as coisas fisicas. Na
verdade, tal acepcio, refractaria ja a ociosa controversia acerca do crite-
rio editorial, aﬁgura—se—nos mais sugestiva e pregnante para entender o
que Aristoteles tera justamente pretendido exprimir no objecto visado
pela filosofia primeira, a saber, a indagacio do “ser-tal-como-ser” (o on
he on)*. De resto, para tipificar essa indagacio ontologica, Aristoteles
emprega indiscriminadamente termos como “saber” (sophia)?, “filosofia”
(philosophia)*, a ja mencionada “filosofia primeira” (prote philosophia)’, e
mesmo “filosofia especulativa teologica” (philosophia theoretike theologike)".
Esta ultima acepgao parece-nos decisiva, posto que permite fazer de-
saguar no mesmo estuario um saber (sophia) que, ao assumir a busca
cientifica das causas e dos principios do ser, se repercute, em ultima
anélise, numa ciéncia (episreme) que determina a demanda epistémica da

Causa primeira ¢ do Principio dos principios.

. Cf. Ibidem, 1V (I'), 1, 10032 20

. Cf. Ibidem, 1 (A), 2, 9822 6

. Cf. Ibidem, X1 (K), 3, 1061b 5-6; 4, 1061b 25
. CE. Ibidem, V1 (E), 1, 10262 24, 30

. Cf. Ibidem, V1 (E), 1, 10262 19
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314 Cultum. Excursos de Hermenéutica, Politica e Religido



I. O timbre epistemoldgico da Metafisica

O conhecimento da realidade pode correlacionar-se em dois niveis dis-
tintos: pela “id-entificacao” do “qué” e pela “ex-plicacao” do “porque”.
No primeiro caso, ocorre a percep¢io da fulminante epifania do que
at esta doado, posto ou constituido; no segundo, alem da intuicao do
estar da coisa, tal como se patenteia na experiéncia da sua irrefragavel
presenca, também acedemos a respectiva razio de ser. Por conseguinte,
possui ciéncia quem conhece o porqué de um ente, coisa, fendmeno ou
ocorréncia. Quem alcanca esse nivel causal, alem de saber que as coisas
existem, sabe também porque ¢ que sdo assim e nio de outro modo.

Refere Aristoceles:

consideramos mais dignos de valor ¢ mais sabedores os mestres-
-de-obra em cada <oficio> do que os operarios — ¢ além disso mais
entendidos, porque conhecem as causas do que estdo a fazer (a0 in-
vés daqueles que, tal como alguns seres inanimados, fazem alguma
coisa, ¢ certo, mas fazem-no sem saber o que fazem) (...); alem disso,
supomos como mais sabio no tocante a toda a ciéncia aquele que
<conhece> com mais exactiddo e ¢ mais capaz de ensinar as causas,
(..) posto que ensinam de facto aqueles que explicam a causa de

cada coisa’

A defini¢ao de ciéncia introduz-nos, portanto, na compreensio do sig-
nificado de causa. Quanto aos principios, ¢ mediante ¢ a partir deles

que tudo ¢ conhecido.®

Causas ¢ principios constituem-se, assim, como condicoes ¢ funda-
mentos estruturantes das coisas, na medida em que lhes conferem uma

possibilidade de ser como sio e de serem conhecidas como tal. Todavia,

7. ToDg &pYITERTOVAG TEpl £XaoTOY TULLWTEPOVG Kl EALoY eldévau voilopey TGv xelpoTeyvav xal
c0PWTEPOVS, 8TL Tag aiTing TGV Tolovuévey loaaty (Todg &, Hamep kal Tav dydywy Evia Totel tév,
ok eiddTe O¢ wotel A woted) [...], <bmodauPdvouev> ETiTov dxpipéoTepoy kel ToV S1dackalicTepoy
TGV alTIdy coPdTepoy elvar Tepl Taoay EmioTAuNY: [...] oDToL yap Sddoxovaw, of Thg altiag
AéyovTeg mepl éxdotov: Ibidem, I (A), 1, 9812 30 - 981 b 2 (L.); 2, 982a 13 (..); 29-30

8. Cf. Ibidem, 1 (A), 2, 982b 2-3
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tal binomio carece ainda de um ajustamento complementar: o esclareci-
mento dos atributos “primeiro” e “supremo”, com os quais qualificamos

. I .
as causas ¢ Os principios.

Quando se visa o conhecimento das causas ¢ dos principios de algo,
possui-se ciéncia disso, mas nio necessariamente ciéncia dita metafisica.
Desta, so se pode esperar efectiva operacionalidade, na medida em que
se aceder a tais causas ¢ principios sob determinada condicio, a saber
como primeiras causas ¢ 0s princ{pios supremos. Com efeito, segundo

Aristoteles,

aquele que escolhe o conhecimento pelo conhecimento preferira o
que for mais ciéncia, ou seja aquela que se reportar ao mais conhe-

. . ~ . li .
civel — ora, mais conheciveis sio os principios e as causas.’

Aristoteles ¢, pois, muito preciso: existe ciéncia se determinarmos as
causas ¢ princfpios dos fendmenos — ciéncia astrolégica relativamente
aos fenomenos celestes, ciencia psico-biologica no tocante aos seres vi-
ventes e ciéncia fisica no que concerne aos entes que se movem na regiao
sublunar. E quando é que se possui ciéncia metafisica? Nao a possu{mos,
por certo, quando circunscrevemos o exame das causas e dos principios
a dominios regionais, parcelares e sectoriais da realidade. Possuimo-la
— ¢ aqui reside o caracter arquitectonico da metafisica aristotélica —
quando determinamos a causas ¢ os principios de todas as coisas sem
distingao ou restri¢ao. Significa isto que cabe a metafisica permitir que

. I . .
a Vlda teoretica se reahze c¢m

1. primordial manifestagio, na ordem apofantica da explicitagio (lo-
gos) do principio;
. r . . . .
2. questionamento ultimo, na ordem sapiencial da procura (zetesis) da

causa,

9. 6yap 16 tmiocTacOur O adTo alpobpevog TV pdtioTa EmoTAUNY LddloTe aiphoetal, ToladTn &
0Ty ] ToD pdAioTa ¢moTnTOD, Aot §’ Emo Tyt T mpdTo Kl T8 altie: [hidem, T (A), 2, 982a
32-982b 2
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3. suprema inteligibilidade, na ordem o6ntica do fundamento (hypokei-

menon) ou do (a)firmamento (ousia) do ser.

No supramencionado tr{ptico reside justamente o intuito hermenéutico
de definir coordenadas que permitem situar a teologia aristotelica no
reduto epistemoldgico de uma ontologia fundamental, mediante o es-

clarecimento metafisico do atributo “divino” (theion).

Para Aristoteles, com efeito, a ciéncia do ser-tal-como-ser ¢ divina a

duplo ticulo:

seja porque que Deus a possuiria, seja porque versaria sobre o que
se refere ao divino. E apenas esta <ciéncia> reine ambas as possi-
bilidades, visto que, por um lado, Deus a todos parece ser uma de
entre as causas ¢ também um certo principio, e por outro, so Deus,
ou cle principalmcntc, podcria possuir uma ciéncia assim. Todas
as ciéncias sdo, de facto, mais necessarias do que esta, mas melhor

10

nenhuma delas.
O que se encontra em jogo no trecho supracitado?
Il. A Metafisica nas suas diversas acepgoes epistemoldgicas.
1. A Metafisica como ciéncia do “ser-tal-como-ser” (to on he on)

No inicio do Livro IV (T) Aristoteles caracteriza a Metafisica como cién-
cia que contempla o ser-tal-como-ser e respectivos atributos.” Esta foi,
de resto, a defini¢io que mais permeabilidade encontrou na historia do
pensamento metafisico ocidental, em parte por ser também aquela que
levanta mais dificuldades a uma compreensio do seu significado genui-

. . A . - . e .
no, tanto mais que tal ciencia nao se 1dent1f1ca com nenhuma das dltaS

10. &v 6 0ed¢ Exot, [...] xdv el Tig TV Oeiwv ely. névn 8 alty ToUTWY AUPoTEPWY TETUYNKEY: 8 TE Yap
Dedg doxel @V aitiny maow elvat xal &pyi Tig, xal THY ToladTNY # wévog # matiot’ &v Exor 6 Bebe.
dvayraldTepal ey 00V Taoal TaVTNG, dpelvwy O 0ddepia: [bidem, I (A), 2, 983 a 5-10

1. Cf. Ibidem, IV (T'), 1, 10032 20
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particulares.® As ciéncias particulares delimitam uma parte do ser,
considerando apenas 0s seus aspectos acidentais” com o intuito de lhe
circunscrever apenas os seus atributos peculiares e as suas propriedades
singulares. Nesse sentido, no que ao ser diz respeito, a Matematica inci-
dira na sua modalidade numérica ¢ respectivas propriedades: igualdade,
comensurabilidade, proporcionalidade, etc. A Fisica, por seu turno, nos
aspectos naturais, determinando-lhe as caracteristicas peculiares, tais
como a mobilidade. A Biologia, enfim, nas propriedades vitais ¢ seus
atributos peculiares: geragio, alteragio e corrupgio. A diferenga entre
estas ciencias ditas particulares (porque circunscritas ¢ limitadas a as-
pectos da realidade) e a ciéncia metafisica reside no facto de aquelas
dirigem a sua atencgdo para as partes ou regides do ser, enquanto esta
ultima se caracteriza por abarcar o ser tomado na sua maxima extensio

! . - . 14
¢ minima compreensao, isto ¢, o “ser-tal-como-ser”."

A luz dos considerandos precedentes acerca da no¢io de ciéncia, e em
intima relacdo com as prerrogativas da metafisica atras sublinhadas,
importara definir a ciéncia metafisica como saber primeiro e supremo

d&S causas ¢ dOS princ{pios dO SCT‘E&LCOI’I’IO‘SCI’.

2. A Metafisica como conhecimento da “esséncia” (ousia) ou do que

“subjaz” (hypokeimenon)

Aristoteles classifica reiteradamente a sua filosofia primeira como co-
. A . A . ! . ! o /
nhecimento da substancia. Tal recorréncia ¢ explicavel nao so porque o
estudo da substancia representa na Metafisica um dos vectores mais per-
sistentemente trilhados, mas também porque em intumeros passos do
opus aristotelicum muitas das formula¢des especulativas sao enderecadas

para os meandros desse reduto. Refere Aristoteles:

12. Cf. [bidem, 1V (T), 1, 10032 22-24
13. Cf. Ibidem, IV (I'), 1, 10032 25
14. CE. Ibidem, X1 (K), 3, 1060b 31-32
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o ser diz-se de muitos modos, mas todos eles relativamente a um
unico principio — nuns casos sao designados seres porque sio subs-
tancias, noutros porque sao afeccdes da substancia, noutros ainda

porque s3o um caminho para a substancia (...).”

Na sua esfingica provocagio, o problema da substancia apresenta-se,
portanto, como no incontornavel de toda a “filosofia primeira”. Pelo
menos assim o considera Aristoteles, quando elege a questao da subs-
tancia como o objecto primeiro, mais importante, e eterno da demanda

filosofica, partindo do principio que

“primeiro” diz-de de muitos modos: ainda assim a substancia ¢ o
primeiro de todos <a ser dito>, seja na ordem do discurso, seja na
do conhecimento, seja na do tempo (..), de tal forma que aquilo que
no passado e no presente constantemente se procurou e problema-
tizou, a saber “o que ¢ o ser?” ¢ 0 mesmo <que perguntar> “o que ¢

a substancia?™®

E o que ¢ o ser para Aristoteles? Segundo o pensador Estagirita, o
ser ¢ essencial e fundamentalmente substancia. De resto, tal bipo-
laridade encontra-se franqueada e reflectida na constante oscilacio
lexico-semantica da referida nogio entre ousia (= o que esta sendo, ou
esséncia) ¢ hypokeimenon (= o que esta langado por baixo, isto ¢, o que
subjaz). Assim sendo, a ciéncia das causas ¢ dos principios do ser-tal-
--como-ser mais nio ¢ do que o saber das causas e dos principios das
substancias, nao incorrendo por isso em equivoco o emprego sinoni-
mico de substincia ¢ de esséncia. Bem pelo contrario: mesmo quando

. ! «1- / . . . . .
Arlstoteles utlhza ate ao PAaroxismo O 1mciso “o ser dlZ—SC de muitos mo-

15. TO &V Aéyetou moOAAay@g uev &AX dray wpodg piay dpyfv: T& ey yap 8Tt odaiat, Svta Aéyetar, Té
> 811 mdbn odotag,, Ta 8 811 680 elg odaiav: Ibidem, IV (T), 2, 1003b 5-7

16. TOAAoLY DG L&V 0DV AéyeTaut TO Tp@TOV: Uuwg 08 TAVTwG ¥ 0dola Tp@ToV, kal Aéyw kal yvwoet xal
XP6V®, [...] xai 01 ol T wEAat Te ol VOV Kol del {MToduevoy xal del dropoduevoy, Ti T &v, ToDTE
¢otL tig 7 ovaia: [bidem, VII (T), 1, 1028a 32 - 1028b 4
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dos” (to on legetai pollakos)7, pretende justificar que o fundamento do
ser radica na reciproca comutagio das expressdes logicas do ser pela

patenteacio Ontica do mesmo.

3. A Metafisica como intelecgio divina, saber de caracter divino, ou
discurso acerca das coisas divinas: 0 aceno a uma “filosofia teoldgica”

(philosophia theologike).

Alem de ter definido a “filosofia primera” como conhecimento do
ser-tal-como-ser ¢, ipso facto, como teoria da substancia, Aristoteles
definiu-a também, como saber que possuiria a divindade (ho theos), ou
ciencia de caracter divino (to theion), ou investigacio acerca da substan-
cia divina (peri tou theou)”, sem cuidar de dissipar essa desconcertante,
mas porventura sapiente, ambiguidade. Seja como for, ¢ no Livro I (A)
da Metafisica que a filosofia primeira ¢ conotada como ciéncia divina
(theia)®. Contudo, sem nunca cunhar de imediato o termo teologia, ¢
nos Livros I (A), III (B), ¢ VI (E) que Aristoteles adopta, respectiva-
mente, 0 modo participial “os que fazem teologia” (theologesantes)™, a

forma substantiva “ceologos” (theologoi)*', bem como a versao multiadjec-

17. Embora alguns estudiosos da filosofia aristotélica reputem esta expressio de “duvidosa”,
por se tratar eventualmente de uma adicio editorial posterior (cf. comentario de Tricot in op.
cit., pag.345, not.3), sio varios os passos da Metafisica em que a mesma ¢ profusamente empre-
gue. Permitimo-nos ressaltar apenas alguns: cf. ARISTOTELES, Metafisica, 1 (A), 9, 992b 19 (a
mesmissima tese deste passo ¢ retomada em Top., 1, 15, 1072 3-17); ¢ Metafisica, IV (I), 2, 1003a
33; b 53 VI (E), 2, 10262 33; 10282 5; VII (2), 1, 10282 10; 10282 33...

18. Optamos deliberadamente pelo triptico “proprio da divindade”, “de cardcter divino”,
“acerca da substancia divina”, ¢ nio pela expressao “discurso acerca de Deus”, ou “doutrina
acerca de Deus”. Existe, na verdade, uma grande diferenca entre estes dois modos de abordar
aquilo que poderifamos considerar ja como o gesto teoldgico do pensamento aristotélico. Com
efeito, uma coisa ¢ o emprego do qualificativo “divino” reportado a uma entidade positiva;
outra coisa, bem diferente, ¢ incorporar a realidade divina num formato substantivado, pre-
tendendo com isso obviar um discurso “doutrinal” da realidade divina, ainda que acomodado
sob a capa de uma filosofia primeira (ndo me parece, todavia, ser essa a orienta¢io em causa
na Metafisica do Estagirita).

19. Cf. ARISTOTELES, Metafisica, I (A), 2, 9832 6

20. Cf. Ibidem, 1 (A), 983b 29

a1. CF. Ibidem, 111 (B), 4, 1000a 9: a mesma designagio pode ser encontrada nos capitulos 6 ¢ 10
do Livro XIT (A): cf. respectivamente 1071b 27; 1075b 26
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tivada “filosofia especulativa teologica” (philosophia theoretike theologike)*.
De que modo pode este aceno teoldgico coadunar-se com as sugestdes

teoricas precedentes?

A teologia representa na metafisica aristotélica o ponto proeminente da
indagacio cientifica das causas e principios constitutivos do ser e, nesse
sentido, todo aquele que empreenda um exame metafisico das primeiras
causas ¢ dos principios tem necessariamente de se deparar com a ques-

tao do divino. Refere Aristoteles, a proposito:

existirdo trés ciéncias especulativas, a saber a Matematica, a Fisica
e a Teologia, ¢ ndo ha como ignorar que, se o divino se encontra
algures, cle encontra-se nessa natureza <subent. separada, imovel e
eterna>, ¢ nesse sentido importa que a <ciéncia> mais estimavel se
! . . ! « A .
ocupe do género <de ser> mais estimavel. Ora, sendo as ciéncias
especulativas as que s3o preferiveis de entre todas, esta tltima <i.c.

a teologica> ¢ a preferivel das especulativas.

Este passo afigura-se-nos relevante e programadtico para captar o vincu-
lo metafisico entre ontologia e teologia na investigacao da substancia.
Posto que o ser se exprime nas substancias* e, por conseguinte, inti-
mamente acicatado pela questdo “o que ¢ a substancia?”, nio ha como
escapar a um esforgo de tipiﬁcagio das mesmas: “‘que substancias exis-
tem?”. Existem apenas substancias sensiveis e corruptiveis, ou existirao
também substancias supra-sensiveis ¢ eternas? Ora, a Teologia aristoté-
lica releva precisamente do facto de nao nos podermos interrogar acerca
do que seja uma substancia, sem que, no limite de um exigente lance

conjectural, tenhamos de nos questionar sobre a existéncia de uma subs-

22. Cf. Ibidem, V1 (E), 1, 1026a 19; no Livro XI (K) ocorre uma versio andloga quando Aristd-
teles se refere a uma “ciéneia especulativa teoldgica” (episteme theoretike theologike): cf. 7, 1064b 2
23. Tpelg Ay elev Lhogodion Dewpntical, padnpaticy, uoixi, Ocokoyiih, 00 yap &dniov &Tiel mov
70 Oeiov Dmhpyel, &v T7] ToladTy PUOEL DTWAPYEL, Kol TNV TIUIWTATYY Oel Tepl TO TIRIDTATOV YEVOG
elvat. al ptv odv Bewpytixal T@v 8wy EmoTudy alpetataTatl, adtn 88 @Y OewpnTixdv: Ibidem,
VI (E), 1, 10262 19-23

24. Cf. Ibidem, VII (Z), 1, 10282 10 ss.
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tAncia distinta e separada das sensiveis e corruptiveis.”s E justamente no
aprofundamento dessa hipotese que Aristoteles apura o sentido de uma
filosofia primeira cujo perfil demarca ontologicamente a relevancia e a
primazia de uma ciéncia teoldgica no imediato cotejo com as restantes
ciéncias especulativas, como ¢ o caso da Fisica e da Matematica. Refere

o Estagirita:

Poderia alguém levantar o seguinte problema: se a ciéncia do ser-
~tal-como-ser deve ser considerada universal ou nao. Cada uma das
ciéncias matematicas trata apenas de um geénero determinado, ao
passo que a <matematica> universal trata do que ha de comum a
todos. Ora, se as substancias naturais fossem as primeiras de entre
os entes, entdo a fisica seria a primeira de entre as ciéncias; se existe,
todavia, uma outra natureza ¢ uma substancia separada ¢ imovel,
outra devera ser necessariamente a ciéncia desse estudo, bem as-
sim como anterior a fisica, ¢ além disso universal por for¢a dessa

anterioridade.*

Resulta evidente, portanto, que o discurso acerca da realidade divina
nio configura apenas um momento, uma etapa, um patamar, da indaga-
cao metafisica, constituindo outrossim o porte essencial e definitorio da
mesma. Na verdade, assim o atesta Aristoteles, se a indagacio pelo ser
nio culminasse no estudo da realidade divina, isto ¢, de uma substancia
imovel, supra-sensivel e eterna, nunca acederiamos a plenitude do saber
metafisico, posto que se ndo existisse nenhuma outra substancia para
além das substancias constituidas pela natureza, entdo, como ¢ 6bvio, a

[ . . . . . - A . b
flSlCﬁ 4ssumir-se-1d como a primeira d&S ciencias.*?

25. Cf. Ibidem, V1I (Z), 2, 1028 b 30-32

26. GropHoete 8 &v Tig T TepdY TOTE THY TOD 8vT0g §] 8v EmioTAUNY x0BbAhov Oel Betvou 7 ob. TGV uév
Yép nodnuaTik@y ExdoTy TEpt €V TL YEVOg AQwplouévoy EaTiv, 1) 08 kabélov Koty Tepl TAVTWY.
el uév odv al puotkal odoial Tp@Tar 1@V Evtwy elol, k&v { QLo TPWTN TAV Mo TYUGY el: €l &
oty éTépa QOO xal 0Valo Ywplo Ty xal dxivyTog, ETépay dvdyxn Kol THY emoTAUNY adTig elvou
kel TpoTEPaY TG Puatkfig xal xadbhov T¢ mpotépav: Ibidem, X1 (K), 7, 1064b 6-14

27. Cf. Ibidem, V1 (E), 1, 10262 27-29
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Ora, ¢ precisamente esse estar “para além (ou acima) da fisica” que
consagra epistemologicamente a perfeigio, a elevagio, a primazia, € a

necessidade metafisica de um saber teologico.

Recapitulando, temos, pois, que a Metafisica se estratifica na filosofia

. 1. ! . . ! .
arlstotchca c¢m quatro niveis CplStcmlCOSZ cla surge como

1. saber das primeiras causas ¢ principios da realidade;
2. ciéncia do ser-tal-como-ser;
3. investigacao acerca da substancia; e

4. indaga¢do da substancia divina.
4. As trés ciéncias especulativas: Fisica, Matematica e Metafisica

Aristoteles distingue na gama dos diversos saberes cientificos entre
ciéncias de ordem pratica (pratikai epistemai), ciéncias de ordem poictica
(poietikai epistemai), e saberes de ordem teoretica ou especulativa ou con-
templativa (theoretikai epistemai). Subsequentemente, divide os saberes
de ordem especulativa em Fisica, Matematica e Filosofia Primeira ou

Teo]ogia.

Tendo em conta o texto aristotelico™, podemos esquematizar esse in-

ventdrio do seguinte modo:

. Conhecimento proveniente da cxpcriéncia:
- conhecer e fazer sem saber “como” e “porqué” (nivel da empeiria)
- conhecer ¢ fazer sabendo “como”, mas nio sabendo “porque” (nivel
da tekhne)
. Conhecimento proveniente da ciéncia: conhecer e agir sabendo “como”
e « An ( / 1 d . )
porque” (nivel da episteme
- Ciéncias praticas (nas quais se inclui, por exemplo, o agir ético e

politico): nivel da praxis

28. Cf. Ibidem, VI (E), 1025 b 19 ss.
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- Ciéncias poicticas (nas quais se inclui, por exemplo, as producoes
artesanais e literarias): nivel da poiesis
- Ciéncias teorcticas, contemplativas ou especulativas: nivel da theoria
- Fisica ou Filosofia segunda;,
- Matematica;
- Filosofia primeira ou filosofia teologica (em postuma acepcio:

Metafisica ou Onrologia...)

As ciéncias praticas tém a ver, segundo o entendimento aristotélico,
com as acgoes que tém o seu inicio e o seu termo no sujeito que age em
vista de algo, implicando nesse sentido uma modificacio na ordem que
o qualifica ctica ou politicamente. Tais modificacdes contribuem, de
resto, para o aperfeicoar ou degradar, consoante a tonalidade virtuosa
das suas ac¢des ¢ 0 escopo ortologico das suas decisdes. As ciéncias poic-
ticas, por seu turno, tém a ver com aquelas producdes cujo inicio reside
na competéncia técnica do sujeito que executa a]go, mas cujo fim se ex-
plicita criativamente no objecto produzido, sem que isso afecte a ordem
estruturante do individuo. Tais producdes conferem-lhe competéncias
¢ habilidade no exercicio da sua fungdo, mas nio o qualificam do ponto

de vista moral de uma vida virctuosa.

Bem distintas das ciéncias praxico-poicticas sdo as ciéncias teoréticas.
Estasndo visam nem a ac¢do nem a produgﬁo, mas tdo so o saber enquan-
to tal, sem interesse de qualquer outra espécie que nio o “desejo natural
de saber” (orexis tou eidenai physei)®. Na esfera das ciencias teoreticas,
a Fisica, dita também Filosofia segunda, visa o estudo das substancias
sensiveis (aisthetikai) ¢ com capacidade de movimento (kinetikai). Ao
arrepio da Fisica tal como a concebemos hoje, podemos considerar a
Filosofia segunda aristotélica como uma “metafisica do mundo senstvel”.
Na verdade, nio sdo raras as passagens em que Aristoteles a subsume na

Metafisica, nomeadamente no Livro alfa menor® E a Matematica, o que

29. Cf. Ibidem, I (A), 1, 980a 1
30. Acerca da sobredeterminacio da fisica pela metafisica no Livro 1T (a), ¢ perfeitamente
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estuda? Os platonicos (e antes deles os pitagoricos, mas de outro modo)
admitiam que o objecto da Matematica se restringia aos entes subs-
tanciais verdadeiros; entes que configuravam um modo de ser diverso
do das coisas sensiveis, subsistindo fora delas em si ¢ por si (kauthauto).
Aristoteles, por seu turno, avanca em relagio a essa concepgio platonica
com uma interpretacio bem diversa: a Matematica nao tem de se deter
nas coisas sensiveis enquanto tais, nem sequer nos seres que subsistem
separadamente (khoristos) no mundo sensivel. Assim, embora assumindo
o estudo dos entes, tal como as demais ciéncias teoréticas, a Matematica
assume-o0 apenas do ponto de vista de uma das suas muitas peculiari-
dades, a saber, quantidade e extensao. Por isso mesmo, os objectos de
que trata a Matematica sio os entes sob o realce modal da permanencia

(menonta) ¢ da inseparabilidade (akhorista).

Esta prévia caracterizagio dos objectos da Fisica ¢ da Matematica
assume particular relevo na medida em que torna mais clara a caracreri-
zacdo do objecto da Metafisica, ou aristotelicamente falando, da Filosofia

Primeira. Refere Aristoteles:

posto que existe uma ciéncia do ser-tal-como-ser ¢ enquanto sepa-
rado, importa examinar se, em definitivo, essa ciéncia se identifica
com a Fisica ou se nao sera dela distinta; ora, a Fisica ocupa-se das
coisas que possem um principio de movimento em si mesmas, por
outro lado, a Matematica ¢ uma ciéncia especulativa que trata
dos entes que permanecem, mas nio separados. Do ser separado e
imovel trata uma ciéncia absolutamente distinta de ambas as prece-
dentes, a ser verdade que existe uma tal substancia, quero eu dizer

uma substancia separada e imovel, como nos esforcaremos por mos-

possivel realcar uma longa cadeia de analogias e paralelismos entre os trés capitulos deste livro
¢ os fragmentos do Protreptico; o conjunto dessas afinidades abona forcemente em favor da hi-
potese de se considerar aquilo que lemos ainda no curtissimo segundo livro da nossa Metafisica
como uma introducdo a um estudo de Fisica que Aristoteles terd escrito na sua fase académica.
Tal estudo visaria, bem ao jeito da Academia platénica, uma indagacio dos fundamentos
Uleimos da natureza e da verdade.
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. . / !
trar’®. E se entre os seeres existe um com téll natureza, ai devera estar
.. ! . . . . >
seguramente [©) lean7 ¢ este sera o primeiro € supremo principio. E
. . A / <A . .
CVldCIlEC7 ¢m suma, que existem tres generos dC ciencias CSpCCU.lElU‘

/. I . . "
vas: fisica, matematica e teologia.»

Assim, se a Matematica estuda, por um lado, os entes substanciais nas
suas propriedades supra-sensiveis, permanentes ¢ nao separadas, ¢ sc a
Fisica estuda, por outro, os entes substanciais tomados nas suas particu-
laridades sensiveis e mutaveis (sobretudo cinéticas), cabera a Metafisica,
por seu turno, estudar aquela substancia que esta necessariamente “para
além da fisica” (meta physika), ou seja, aquela substancia separada que ¢

supra-sensivel, imovel, eterna, ¢ a fortiori divina.
5. A superioridade e primazia da Metafisica

Asciéncias teoréticas sao, para Aritoteles, superiores as préxico—poiéticas;

¢ dentro das teoréticas, a Metafisica, propriamente dita Filosofia primei-
! . . .

ra, detém a primazia sobre as duas restantes. A Metafisica apresenta-se,

assim, como a ciéncia mais elevada, excelente e digna.33

Mas para que serve a Metafisica? A resposta obt¢m-se, segundo o pro-
. . . 1 ! . ! . ~ . 14 oA .
prio dizer aristotélico, por antitese dialectica: a Metafisica ¢ a ciéncia
mais sublime porque justamente a sua relevincia nio ¢ instrumental,
nio decorre de um manejo ou manuseio, quer dizer no sentido analo-

gico daquela uténcia ou utilizacio que implica o emprego da mao para

31. Aristételes refere-se obviamente ao passo 1071b 3ss. do capitulo 6 do Livro XII (A) da
A/[Craﬂsica, onde se encontra rcqucrida a “existéncia necessaria de um Primeiro motor eterno e
imovel” (anagke einai aidion tina ousian akineton).

32. émel 8 EoTL Tig EmoTAUN ToD 8vTog § 8Y Kol YwpLoTEY, TKETTEOY TETEPGY MOTE Tf] PUULKA THY
a0ty Betéov elvar TadTNY | LEALOY ETépav. 7 Uty 0DV QUOIKT Tepl T KIVATEWG EYOVT ANV &V
abTolg E0Tiv, 1) 08 pafnuaticy) BewpyTicy uéy xal wepl wévovta Tig altn, &AX 00 xwptoTd. Tepl TO
XWPLTTOV dpa BV kel Aiv)ToV ETEpa TOVTWY AUPOTEPWY TAY EMOTNUGY E0TL Tig, elmep Dmapyel
TIg odaia ToldTY), Aéyw B¢ Ywpla Ty kol &xivyTog, 8mep metpacdpmeda dencvivar. xal elmep EoTt Tig
Tolah Ty PUoLg év Tolg 0Dawy, EvTath’ Av eln mov xal 16 Ociov, xal ality &v ely mpw TN Xl xVpLWTATY
&pyy. OfAov Toivuv 8Tt Tpia yévn T@V BewpnTik®y EmoTnuay EoTi, QuaKh, uabnueTici,
Beokoyrci): ARISTOTELES, Metafisica, X1 (K), 7, 1064a 28 - 1064b 2

33. Cf. Ibidem, VI (E), 1, 10262 19-23
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a producio de um artefacto’; bem pelo contrario, os demais saberes ¢
que se devem servir dela, coloca-la ao dispor da mao, para aceder a uma
fundamentacio justificada do seu objecto ¢ a uma apropriacao critica
do seu método. Precisando melhor: a Metafisica nio visa escopos em-
p{ricos, nem persegue tinalidades préticas ou produtivas.” As ciéncias
que visam tais escopos ¢ perseguem tais finalidades nio se aferem em
si mesmas, nio valem por si, mas s na medida em que se exercem se-
gundo essas motivacoes emp{ricas e préxico—poiéticas. A Metafisica, por
seu turno, possui auto-referencialidade, posto que possui nela propria o
escopo da sua indagac¢ao, apresentando-se nesse sentido como a ciencia

. A . ~ . !
11VI'€ por excelencm, como refere AI’IS'EOI‘.C]CS:

da mesma forma que chamamos livre aquele homem que existe por
si mesmo e ndo por outro, também essa ciéncia ¢ a inica que se apre-

senta livre entre as demais, pois ¢ a tnica que existe por si mesma.’®

Prescindindo de qualquer interesse produtivo ou pratico, todo o ho-
mem sente por natureza um desejo de saber? que se origina, realiza e
projecta no espanto ou admiracao (thaumazein).?® Para o pensador de

Estagira, devido a tal desinteresse ¢ que

A filosofia chamamos com toda a razao “ciéncia da verdade”, porque
~ « A . . ! !

o fim da <ciencia> especulativa ¢ a verdade, ao passo que a obra ¢ o

<fim> da <ciéncia> pratica; com efeito, os que agem, quando exami-

nam o modo como se dispdem <a fazé-lo>, nio visam propriamente

o eterno mas a relagio e 0 momento. Todavia, ndo conhecemos o

que ¢ verdadeiro sem conhecer a sua causa (...) e 0 mais verdadeiro

34. O termo “util” ¢ designado em grego pelos lexemas “kre”, “khreia”, “khrema”, “khresimos”,
“khrestos”, cuja raiz, por metdstase, remete ideomorficamente para a imagem da “mao” (kheir):
nesse sentido, o itil ¢, no seu contexto intermedidrio, “poiético” ¢ instrumental, o que esta ao
dispor da mio, ou se adequa a um emprego manual, possibilitando uma manufactura.

35. CE ARISTOTELES, Metafisica, 1 (A), 2, 982b 11-21

36. domep dvBpwmog, Papéy, EhedBepog b adToD Evexa xal wi &AXov By, odTw xal adTHY de wdvny
oboav éxevBipay T@V EmoTNUGY: LéVY Yop ad Ty adTAg Evexéy EoTw: Ibidem, 1 (A), 2, 982b 25-28
37. Cf. Ibidem, 1 (A), 1, 980a 1

38. Cf. Ibidem, I (A), 1, 982b 11-14
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serd para as demais coisas a causa de que sejam verdadeiras, (...) de
tal modo que podemos afirmar que cada coisa tem tanto de ser

como de verdade®?

Como se interligam, entio, o ser ¢ o divino? No Livro I (A) da Metafisica,
Aristoteles refere-se com meridiana clareza quer a opinido corrente que
concebe o divino (to theion) como “uma das causas e certo principio” (ton
aition einai kai arkhe tis), quer a hipotese de a “divindade” (ho theos) poder
surgir a partida como “Unico ou principal detentor da filosofia primei-
ra” (monon e malist’ an ekhoi prote philosophia)**. E, porém, no Livro XII ()

que o problema adquire contornos mais contundentes. Ao referir que

todas as causas sio necessariamente eternas, e sobretudo estas <su-
. ! . ~
bent. imdveis e separadas>, porque elas sio forcosamente as causas

(..) dos seres divinos que nos sao manifestos®,

Aristoteles acaba por defender uma divinizacio das causas imoveis, e
nio o contrario, como seria de esperar, uma imobilidade dos entes divi-

nos — o que ¢ diferente.

A questao teologica em Aristoteles ndo pode, por conseguinte, ser acan-
tonada numa substantivacio, entifica¢io, reificacio, ou hipostatizacio
da divindade. Acedemos aquilo que Aristoteles entende por “divino”
mediante um processo de qualificacio, uma aposicio adjectiva do atri-
buto de “divino”, num terreno puramente epistemologico. Nesse sentido,
quem pensa encontrar em Aristoteles uma prova linear e irrefutavel
da existéncia de Deus tera de moderar as suas expectativas exegéticas,

porque o que efectivamente encontra ¢ uma ciéncia que, pela sua pri-

39. 6p0ag 8 Exet xal 16 xadeloOar Ty Prhogoiay maTiuny Tig dAndeing. DewpnTiniig wév yap
Tédog A Oeta mpocTixTg O Epyov: xal yap &v O mag Exel oxOTHTLY, 0D TS &Idlov AN 8 Tpde Tu kel
v9v Bewpolow of mpaxTikol. ovx lopwey 8¢ 16 4Anbg dvev T7g altiag [...] xal &Andéatatov 16 Toig
YoTépolg altiov Tod aAndéow elvou [...], Hod’ ExaaTov dg Exet ToD elvar, obtw xai T7g dAndelog:
Ibidem, 11 (a), 1, 993b 20-32

40. Cf. Ibidem, 1 (A), 2, 9832 8-9

41. Gvéyxn 8¢ TavTa wev Té adTio 4idia elvaut, pddiota 0t TabTa: Tad T Yap alTio TolG Potvepols TEY
Belwv: Ibidem, V1 (E), 1, 10262 17-18
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mazia na hierarquia dos saberes, ¢ reputada de “mais divina” (theiotate
cpisl:eme)42 Sem que no entanto — € aqui se adensa o inextricavel nd do
problema — Aristoteles nos fornega o ponto de vista hermencutico de

onde extrai esse qualificativo.

Quando qualifica de divina a ciéncia do ente tal como ente, o que tera
em mente Aristoteles? Um saber que ¢ divino porque é possu{do por
uma realidade divina; ou um saber que ¢ divino porque aqueles que ace-
dem a ele tém da realidade um conhecimento acima do qual nada mais
ha para conhecer? Esta dicranica hesitacao ¢ decisiva para se perceber
o modo como teremos mais adiante de situar a Teologia aristotelica:
sendo a Metafisica um saber cujo principal e legitimo detentor teria de
ser o ente divino, importa averiguar se éa posse desse saber que confere
divindade ao ser que o detem, ou se esse saber ¢ divino porque ¢ detido
por um ente supremo. Esta indecisio nunca chega a ser clarificada na fi-
losofia aristotélica, embora estejamos em crer que a primeira alternativa
assume um ar mais estagiritico, visto que a manifesta opcio pela se-
gunda alternativa implicaria a tematiza¢io de uma filosofia da religiao,
coisa que ndo ocorre de todo na Metafisica de Aristoteles. Ora, mesmo
tendo em conta que a questdo da realidade divina surge formulada no
Livro XII (A) numa analitica do Movimento, e nesse contexto entendi-
da como “substancia imovel™, tudo leva a crer que Teologia aristot¢lica

se encontra umbilicalmente ligada ao problema fisico do Movimento.

Mesmo admitindo que a Metafisica ¢ um saber divino porque ¢ divino o
ente que o possui, ¢ deixando por enquanto de parte a dificuldade acer-
ca da proveniéncia do atributo de divino com que Aristoteles qualifica
0 ente que possui em supremo grau esse saber, podemos ainda pergun-
tar: de que forma ¢ que esse ente divino possui a ciéncia “divina”? Ora,
segundo Aristoteles, o ente divino possui a ciéncia metafisica de forma

completa (em termos de extensio), perfeita (em termos de compreen-

42. Cf. Ibidem, 1 (A), 2, 9832 6
43. CE. Ibidem, XII (A), 1, 1069a 33
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$30), continua (em termos temporais). Todavia, ¢ nio obstante o facto
de a Metafisica ser divina porque efectivamente Corresponde a0 modus
cognoscendi da propria divindade, existe na actividade especulativa um
icto, um ponto de tangéncia entre 0 humano ¢ o divino, na medida em
que a razdo humana pode aceder ao conhecimento efectivo do divino
mediante o conhecimento metafisico da realidade. Ora, ¢ precisamen-
te nesta segunda parte do circulo hermenéutico que reside o escopo
da nossa investigacdo. E ¢ porventura nela que encontramos maiores
dificuldades para equacionar a questdo teologica em Aristoteles. Com
efeito, ainda que se concedesse o beneficio da duvida a legitimidade da
primeira parte do circulo hermenéutico, que consagra o caracter divino
da Metafisica em virtude de ser divino o ente que a possui (e apesar
disso Aristoteles teria, a este nivel, de pressupor uma revelagio positiva
que equacionasse o caracter gratuito ¢ espontanco de uma teofania), em
que moldes tertamos entdo de equacionar conceptualmente a segun-
da parte do circulo, segundo a qual ¢ possivel chegar ao conhecimento
da realidade divina mediante uma consistente e fundamentada inda-
gacdo metafisica da realidade? Do desenlace deste circulo dependera,
porventura, uma clarificada compreensio da concepcio teologica de
Aristoteles, assim como do lugar que ela ocupa no travejamento episte-

mico da sua Metafisica.

Antes do mais importara ainda esclarecer um aspecto que nos parece
decisivo para completar o mosaico introdutorio de problemas em torno
da perspectivagio da Teologia aristotclica: o timbre eudemonico que
informa toda a filosofia nao so pratica, mas também teorética. Para
Aristoteles ¢ justamente no ponto de tangéncia da ciéncia indagativa
do ser-tal-como-ser em relacio ao saber auto-remissivo da divindade,
que reside a suprema felicidade. O ente divino ¢ feliz por se inteligir a si
proprio; o homem alcanga a felicidade na medida em que conhece nio
apenas as causas ultimas e os principios supremos da realidade, mas so-
bretudo se, passe o pleonasmo, puder ver-se no ponto de vista supremo

dessa contemplacio fundante e firmante. Esclarece Aristoteles:
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a contemplagio ¢ o que ha de mais agradavel e excelente; ora, se a
divindade se sente sempre bem dessa forma, tal como nos de quan-

do em vez, isso ¢ admiravel.*

Talvez a ética aristotélica encontre neste territorio metafisico um dos
seus mais surpreendentes ¢ estimulantes afloramentos. Nio chega a
possuir aquela luminosa noeticidade da psicagogia socratico-platonica,
contudo arranca dos mesmos pressupostos hermenéuticos: com efeito, o
homem s0 atingira a vida feliz na medida em que ascender a contempla-
a0 das ulcimas causas e principios supremos da realidade mediante um

aprofundamento critico da indaga¢io metafisica.

A questio para nos decisiva prende-se com a forma mentis onde se exerce
esse aprofundamento critico. Nessa linha, veremos em que medida a
Teologia aristotclica se situa na esteira de uma justificacio racional para
o problema do movimento, obtendo assim da divindade nio o pon-
to de vista de um argumento ontolégico, de uma via cosmolégica, de
uma evidéncia interior ou egologica, mas o ponto de vista daquilo a
que poderiamos chamar de postulado epistemologico ou, invertendo e
exacerbando abusivamente o estribilho escolastico, o ponto de vista de

uma theologia ancilla primae philosophiae.

lll. 0 ser dado na fundagao ontica das substancias e na determinagao
formal das categorias

1. O significado do ser

Vimos como a questdo teologica releva, em Aristotles, da consumacio
de um circulo, que na primeira parte coloca a qualidade “divina” como
ponto de partida metafisico, e na segunda como ponto de chegada epis-
temologico. Ora, posto que nos interessa uma avaliacdo da consisténcia
hermencutica da segunda parte do circulo, sem perder de vista a pri-

meira, impde-se, antes de mais, comecar pela ambivaléncia metafisica

44. ¥ Bewpla T HO10Tov Kl BpioTov. el 0DV oltwg ed Eyet, Mg Nuelg woté, 6 Bedg del, BavpaoTév:
Ibidem, X11 (A), 7, 1072b 24-26
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de uma questdo “de ontem, hoje ¢ sempre” (palai kai nyn kai aei) ¢ “sem-
pre tio procurada quanto dificultosa” (aei zetoumenon kai aporoumenon),
a saber, “o que ¢ o ser?” (ti to on;), 0 que ¢ 0 mesmo que perguntar, “o que

¢ a substancia (tis he ousia;)?™

O problema do ser, em Aristoteles, move-se pendularmentedois entre

dois pélos diferenciados mas interconexos:

- 0 da verdade categorial afirmavel (numa acep¢io logica) e

- 0 do suporte substancial firmante (numa acep¢io ontica).

Esta bipolarizada (ndo dual) perspectivacio do ser pode ser vista ainda
sob o ponto de vista, também ele duplice, de dois topicos metafisicos:
como acto (energeia/entelekheia) ¢ como poténcia (dynamis/exis). Cruzadas
as duas perspectivas com os dois topicos, obtemos trés vectores que nos

fornecem o quadro nocional da Ontologia aristotélica, a saber:

- 0 ser como veracidade;
- 0 ser como acidente e

A . .
- O S€r como ¢ substanaa € categorla.

Se a estes trés pares binomiais associarmos a doutrina da causalidade,
segundo a qual tudo decorre do concurso causal de uma eficiencia (poie-
sis), de uma mactéria (hyle), de uma forma (morphe) e de um fim (celos),

obtemos o dispositivo genérico de toda a Metafisica aristotelica.*

Para Aristoteles, caem fora do ambito da Metafisica o ser tomado como
“verdade” (aletheia)” e o ser tomado como “acidente” (symbebekos).*® No

primeiro caso, porque ningu¢m logra atingir a verdade sem se dar conta

45. Cf. Ibidem, V11 (), 1, 1028b 3-4

46. Num passo do capitulo 3 do Livro XI (K) da Merafisica, Aristdteles acrescenta outros as-
pectos a ter em conta na plurivocidade da pergunta pelo ser: «(...) cada um dos entes como
ente, na medida em que tanto pode ser uma afeccio, estado, disposicio, movimento, ou algo
de semelhante, relativamente ao ser tomado como tal (...)» [1061a 8-10 do].

47. CE Ibidem, 11 (a), 1, 9932 30

48. Cf. Ibidem, IV (D), 1, 1003a 25; VI (E), 4, 1027b 17
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daquele perturbante fio da navalha que a torna o que ha de mais facil
¢ simultancamente mais dificil de ser alcangado.” No segundo, por-
que estamos perante aspectos da realidade que sio meramente casuais,
fortuitos e, portanto, contingentes no sentido de que sio mas podiam
muito bem nio ser, ou ser de outro modo), motivo pelo qual Aristoteles,
nessa linha, define o ser do acidente como aquilo que nao ¢ nem neces-
sario (ou ex anagkes) nem aplicavel a maioria dos casos (ou epi to poly)™, e
portanto nao podendo constituir objecto de ciéncia’, visto que a ciéncia
visa as causas ¢ os principios do ser sob a dupla ¢gide respectivamente
da necessidade e da universalidade. Devido ao seu caracter indetermi-
nado, o ser dos acidentes e respectivas causas caem fora da possibilidade
da ciéncia ¢, portanto, fora do dominio da Metafisica entendida como
tal* Compete a Metafisica, portanto, debrucar-se sobre os restantes
significados do ser: seja sobre o ser tomado como substancia e categoria,

seja sobre o ser tomado como poténcia e acto.
2. O ser afirmado categorialmente

Das inimeras afirmacoes da Metafisica, uma das mais canonicas ¢ a que
atribui as categorias o papel de “figuracdes” (skhemata)” capazes de “sig-
nificar o préprio ser” (to einai tauto semainei)>. Contudo, nio ¢ possfvel
caracterizar na filosofia aristotelica o que poderiamos designar de es-
quematismo ontologico sem que se empreenda preliminarmente uma

caracterizagdo da substancia.

No dizer aristotélico, consideram-se substancias, em sentido genérico,
todos aqueles entes individuais que nao podem deixar de ser o que sao

para serem outra coisa.” Ha com efeito multiplos aspectos que conferem

49. Cf. Ibidem, VI (E), 4, 1028a 1
s50. CE. Ibidem, V (A), 30, 10252 14
st. Cf. Ibidem, VI (E), 2, 1026b 2-5
52. Cf. Ibidem, VI (E), 3, 10272 28
53. Ct. Ibidem, VI (E), 2, 1026a 36
54. CE Ibidem, V (A), 7, 10172 27
55. CL Ibidem, V (A), 9, 1017b 24
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essa inaliendvel identidade aos entes individuais, mesmo nio tendo uma
existéncia em si e separada: por exemplo, a qualidade, a dimensio ou
grandeza, as relagdes, as ac¢des ou paixdes, o lugar ou tempo em que
se encontram. Ora, tendo em conta todas as possiveis modaliza¢es,
Aristoteles elaborou elencos categoriais destinados a contemplar todas
as ocorréncias predicativas do ser. Apesar de em Categorias e Topicos se-

/. . ;.
, ¢ de em Analtticos posteriores, Fisica e

rem escalonadas dez categorias
Metafisica surgirem formuladas apenas oito ou sete”, o certo ¢ que, cru-

zando as diferentes listagens’®, obtemos a seguinte sinopse categorial:

Substancia ousia o que

Qualidade poion o qual

Quantidade poson quanto

Lugar pou onde

Tempo pote quando

Acgio poiein o que produz

Paixao paskhein o que padece/recebe
Relacio pros ti relativo a

Ter ckhein posse/disposi(;io/h:ibito
Jazer keisthai posicao/estado

O ser tem, por conseguinte, tantos signiﬁcados quantas as categorias
supramencionadas. Contudo, quer sejam dez, oito ou sete, a da substan-
ciaéa que adquire proeminéncia metafisica para Aristoteles. A razio ¢é
evidente: s6 enquanto referidas a substancia ¢ que as demais categorias
tém relevancia e consisténcia ontica, pelo que, desde ja, importa obs-

truir a propagagio hermenéutica de um equfvoco tao tentador quanto

56. Cf. Idem, Categorias, 4, 1b 25-27; Topicos, 1, 9, 103b 20-24

57. CE. Idem, Analiticos posteriores, 1, 22, 83b 15-17; Fisica, V, 1, 225b 5; Metafisica, X1 (K), 12, 10682
8ss.

58. Acerca desta discrepincia cf. a preciosa anotacio de Tricot ao passo 10172 26 in op. cit.,
Ppag.270, NOt.1
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desvirtuador do recto entendimento da ontologia aristotelica: catego-
rias ndo sdo acidentes, mas antes “figuracoes”, “esquemas” (skemata), que
possibilitam a sedimentacio dos “acidentes” (symbebekoi) num “substrac-
t0” (hypokeimenon).” Sem essa mediagio figurativa das categorias, nada
se poderia predicar de um sujeito ou referir a um substracto, tanto na
esfera logica como na ontica, e, nesse caso, nem os acidentes afecta-
riam as substdncias mediante a sua “queda” (de symbainein, que significa
etimologicamente “cair com os dois pés juntos”), nem a substancia ac
tualizaria o precipitado acidental para a constitui¢ao da singularidade
individual dos entes, nem provalvelmente poderia ser consumado o pro-
cesso gnoseolégico da abstrac¢io, ja que a mesma mediagio “ﬁgurativa”
requerida para o aparato acidental da substancia individual ¢ a mesma
que possibilita a centrifugacio dos acidentes em vista da obten¢io da
respectiva esséncia universal.*® Em suma: nenhum acidente pode “cair”
sem a mediacio figuradora das categorias, nem as categorias podem
consumar essa mediagio sem a correlata rcceptividadc da substancia.
Cada ente individual mais nao ¢, por conseguinte, do que a decantagio
a simultaneo dessa triplice condicio de possibilidade: substancial, catego-
rial ¢ acidental.”” Além disso, sendo importante sublinhar que, anulada

A . ~ / . .
a substancm, Ne anulam nao so l‘.Od&S as demals Categorlas, coOmo tam-

59. Tal confusio pode ser liminarmente diluida na leitura atenta de um passo do capitulo 2 do
Livro VI (E) da Metafisica onde Aristdteles elabora uma enumeracio encadeada de muleiplas
acepgdes do ser, precisando: «o ser referido simplesmente como tal pode ser dito em virios
sentidos um dos quais “por acidente”, outro “como verdadeiro”, outro mais “nio-ser como
falso”, e a parte destes sentidos do ser surgem também as figuras de predicacio (tais como ser
‘o qué”, “de que qualidade”, “de que grandeza”, “onde”, “quando™..), e ainda para além destes
ser “em poténcia” ¢ “em acto™ [1026a 33 — 1026D 2.

60. Um paréntese: nio teremos porventura de identificar nesta aristotélica mediagio esque-
matica das categorias o paradeiro de uma das pedras de toque tdo ansiosamente procuradas
por Kant para obter o nexo transcendental que tornaria o polo receptivo da sensibilidade
activavel pelos conceitos produzidos e o polo espontineo do entendimento afectavel pelas
intuicdes recebidas, e que acaba por identificar com o estatuto, curiosamente também ele
intermediario ¢ “figurador”, da imaginagio transcendental? vide KANT Immanuel, KV, A
141 — 142 [= B 180 — 181]

61. Cf. ARISTOTELES, Metafisica, V11 (Z), 1, 10282 34
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bém o proprio ser de cada ente em extensio e compreensio®, também ¢
importante salvaguardar 0 princ{pio segundo 0 qual ¢ as categorias que
cabe significar a realidade em todos os aspectos da sua expressio. Pela
figuracio categorial, existem, pois, tantos modos de o dizer quantos os

significados do mesmo.”

O que quer que chamamos de “ser”, apenas se pode expressar sob a figu-
racao modal das categorias. Nesse sentido, as categorias fornecem todos
os aspectos mediante os quais a realidade pode ser por nos conhecida:
apenas podemos conhecer a realidade que nos ¢ dada como substancia
nos diversos modos categoriais. Por isso, de acordo com Aristoteles, o
ser-tal-como-ser possui determinadas peculiaridades que lhe sio pro-
prias, e ¢ ao filosofo que, acerca delas, cabe investigar a verdade.* Para
la do seu aparato logico e formal, tais atributos ou propriedades ca-
tegoriais — convém referi-lo — representam modalidades onticas que,
assentando no ser, permitem ao mesmo tempo predicé—lo. Signiﬁca isto
que o ser se afirma nas categorias, na medida em que estas se firmam no
ser, ou mais concretamente, no ser da substancia, pelo que a substancia
constutui em si mesma um horizonte de relagio categorial (ainda que
a relagdo corresponda a uma das suas modaliza¢oes possiveis).® Poder-
-se-ia dizer, por conseguinte, que nio ¢ apenas a categoria da relacio
que ¢ modalizadora substancial, a propria substancia ¢ co-relacionavel

aos acidentes pela mediacao esquematica das categorias.®

62. Cf. Ibidem, V (A), 9, 1017b 18-20

63. Cf. Ibidem, V (A), 7, 10172 22-24

64. Cf. Ibidem, IV (I), 2, 1004b 15-17

65. Num passo do capitulo 1 do Livro IX (©) da Metafisica, Aristételes ¢ por demais explicito:
«(...) ¢ apenas na relagdo com anogdo de substincia que sdo ditos os restantes entes categoriais,
a saber, quantidade, qualidade, e tantos outros que deste modo se enunciam: todos eles impli-
cam a nocio de substancia. (...)» [1045b 29-30].

66. SO apartir deste ponto de vista ¢ que se compreende a absoluta primazia da substancia: cla
serd, pois, uma espécie de categoria supra-categorial (protocolar, dirfamos), que nao pode dei-
xar de ser categoria, mas que ¢ mais do que uma categoria, pois subsume as demais categorias.
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3. O ser firmado substancialmente

O que ¢, entdo, a substancia? Verificamos que Aristoteles nio responde
de forma univoca a esta indagagdo, mantendo-se fiel ao inciso recor-
rente da sua filosofia primeira, segundo o qual “o ser diz-se de muitos
modos” (to on legetai pollakos) 7. Todavia, isso nio significa que as suas

respostas, apesar de multimodas, sejam contraditorias. Refere o fildsofo:

a substancia ¢ um suporte <substracto, sujeito> quer enquanto ma-
Io. \ /. -~ .
téria (refiro-me a matéria como algo que nao sendo determinado
em acto, ¢ em poténcia algo determinado), quer enquanto enuncia-
do e forma, a qual, sendo determinada, ¢ separavel pelo enunciado

<pelo pensamento>, quer, num terceiro sentido, enquanto compos-

to das duas <i.e. matéria e formas.*®

Posto isto, a no¢do substancia — que Aristoteles tanto designa “ousia”
(forma participial de “einai™ aquilo que ¢) como “hipokeimenon” (forma
participial de “hypokeisthai™ o que esta langcado sob) — pode assumir crés

significados distintos®:

- matcria (“hyle”)™,
- forma (“eidos” ou “morphe”) ou esséncia (“to ti he on”)7" e

- sinolo (“synolon”)”, isto ¢, composito individual de materia e forma.

67. A expressio “diz-se” pode ser permutada por “¢ dito”, uma vez que, equivalendo sintacti-
camente, se desconhece o intuito pragmatico de Aristoteles a0 empregar esta forma verbal,
isto ¢, se a pretendeu usar na voz média ou na voz passiva. Em todo o caso, quer pretendesse
dar mais énfase ao aspecto logico da voz activa (o ser ¢ dito), quer ao aspecto fenomenolégico
da voz média (o ser diz-se; mostra-se; revela-se), o lastro ontico do inciso permanece sempre
salvaguardado.

68. 2018’ odoie T6 Dmoxeinevoy, dAhwg iy ) BAN (UAny 8¢ Aéyw A} w3 T60e Tt 0Doa dvepyeia Suvdpe
¢oTi T60€ T1),dAhwg 87 6 Adyog xal 1 Lop, & T6de TL BV TG AdYw YwpLoTéy €T TIv: TpiToV 8¢ TO éx
todtwv: ARISTOTELES, Metafisica, VIII (H), 1, 10422 26-30

69. Cf. Ibidem, VIII (H), 3, 10432 27-28; XII (L), 3, 1070a 9-12

70. Cf. Ibidem, V11 (Z), 3, 10292 3

71. Cf. loc. cit. Parece-nos importante a chamada de atengio de Tricot para esta acepgio formal
de substincia. Segundo este tradutor ¢ comentador da Metafisica, Bonitz teria ja alertado
para o facto de Aristoteles ter incorrido num lapsus, ao ter conotado a substancia como forma:
para uma informacao mais detalhada desta tese, cf. Tricot, oc. cit, pag. 353, not. 1

72. Cf. ARISTOTELES, Metafisica, V11 (Z), 3, 10292 3
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Quanto a matéria (hyle), ela constitui, para Aristoteles, aquilo “de que”

/ A . 14
(ex hou) provém ou se produz algo. Este componente da substancia ¢
onticamente estruturante, na medida em que ¢ na matéria que ocorre o

movimento. Com efeito, segundo Aristoteles,

14 ! . .
se a mudanca ocorre entre os opostos (...) ¢ necessario que subsista
! . . ! . -~
algo que se altere de um contrdrio ao outro, pois os contrarios nao
. ! ! . .
se alteram. (..) Nesse sentido, ¢ a matéria que tem necessariamente

de mudar”

A matéria resulta, como se v¢, fundamental para a constituicio das
coisas, e nesse sentido pode ser considerada substancia, ou seja, como

sub-posto que se oferece a determinagio formal.

Quanto a forma (“eidos” ou “morphe”), ela constitui aquilo que “con-
-figura” a matéria. Recorrendo, na esteira da tradigio sapiencial - o
que nao deixa de ser surpreendente — a0 simbolismo da luz mediante
uma apropriacio esquematista da metafora visual, Aristoteles concebe
a forma como “figuracio” (skhema)’*. A forma ja nio apresenta, como
em Platdo, um recorte eidético (contemplavel), para passar a exibir um
contorno esquematico (figurador). Isso significa que a inteligibilidade
da forma se joga na determinacio imediata da matéria, sem necessida-
de, portanto, nem de transcursividade dialéctica nem de participacao
cidetica. Nio ¢, portanto, a alma que tende para o mundo das formas, ¢
a propria matéria que contém a sua promorfose, quer dizer uma dispo-
sicdo para se actualizar numa forma que a recorte e destaque da pura e
prima indeterminagﬁo, conferindo-lhe identidade e singu]aridade. Nao
sendo uma realidade puramente extrinseca e separada, a forma tem a

. / . / . . .
Ver, a0 1ves, com a 1mrtrinseca natureza d&S CO18as, ou s¢ja, com “aqullo

73. €18’ 7 petaBord) Ex TGv dvTicetnévay [...] dvdyxn dreivai T 16 petaBdAdloy eig Ty Evavtinoty:
ob yap T evavtia petaadder [...]: Loty dpa Tt TpiTov Tapd T Evavtia, i TAN. [...] dvéyrn Of
petaBaddery Ty HAnv: Ibidem, XII (A), 2, 1069b 4-14

74. Cf. Ibidem, V11 (Z), 3, 10292 4
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que as coisas sao” (to ti esti), com a sua esseéncia (co ti hen einai). Nesse
sentido, e usando um exemplo muito caro a antropologia e psicologia
aristotelicas, aquilo que identifica 0 homem como ser vivente racional
encontra-se substancialmente configurada numa forma (ou esséncia)
chamada alma, a mesma alma que permite que possamos conhecer tudo
aquilo que, na sua individuacio, se apresente formalmente determina-
do ¢ categorialmente situado. Retomando, uma vez mais, a psicologia
aristotélica, se a alma racional nao informasse um corpo material nio
existiria o ser humano vivente (a saber, o ente que se nutre, reproduz,
move, sente ¢ intelige). O exemplo ainda se torna muito mais evidente se
aplicado ao campo poictico da produgio: se a forma de uma estatua nao
se destacasse de uma dada materialidade (pedra, metal, madeira, etc)),

nenhuma estatua existiria na sua concreta individualidade.

No tocante, enfim, ao sinolo (“synolon”), ele constitui o composito (uni-
tario, individual e concreto) de matéria e forma. Nesse sentido, todas as
coisas concretas nao sao mais do que “sinolos” de materia e forma, po-
dendo ser consideradas substancias na justa medida em que resulcarem
analiticamente de uma matéria e de uma forma, e sinteticamente de um
composto hilemorfico constitutivo da individualidade concreta de cada

ente determinado’s

Na sequéncia dessa triplice caracterizacio (material, formal e hilemor-
fica), podemos avangar agora para as sete acep¢oes de substancia (ousta),
que Aristoteles propde nao de uma maneira uniforme e sistematizada,
mas de forma dispersa (0 que nio significa contraditoria), ao longo da

Metafisica. Assim, a substancia pode ser definida como:
suporte onde algo assenta (hypokeimenon)’;

subsistente separado (khoriston)?7,

75. CE. Ibidem, X1I (A), 3, 10702 12-13
76. Cf. Ibidem, VI (Z), 3, 1028b 36
77. Cf. Ibidem, VIII (H), 1, 1042a 30
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quididade definivel (horistikon)7;
esséncia determinada (co ti en einai)??;
ipseidade (kath’ auto)™;

unidade (to hen)® e

género/espécie (eidos/genos)®.

Em certos passos da sua obra, Aristoteles parece conferir ao sinolo o
significado mais forte e excelente de substancia; noutros, porém, parece
atribuir maior dignidade ¢ consisténcia a forma. Convém realcar que
nao existe aqui qualquer indecisio ou contradigﬁo. De um ponto de
vista empirico, ¢ manifesto que o sinolo - o individuo tomado como
composto concreto ¢ unitario de materia e forma — parece configurar a
substancia por exceléncia; mas nao de um ponto de vista especulativo:
neste plano, o Estagirita concede um nitido relevo e primazia a forma,

identificando nela o sentido por exceléncia de substancia.

A primazia da forma parece-nos relevante para equacionar hermeneu-
ticamente a questdo teologica em Aristoteles. Com efeito, se apenas o
sinolo pudesse configurar a substancia como tal, a ponto de nada poder
ser substancia que nio fosse sinolo, nio se perceberia de que modo o ente
divino pudesse ser substancia substante, visto que s0 a forma se encontra
em condicdes de garantir metafisicamente essa condicdo. Por isso, o ente
divino — como adiante se vera — ¢ um acto puro concebido, enquanto
desprovido de materialidade, como puramente formal. As substancias
sensiveis, por seu lado, nao sendo puras formas naquele sentido em que
0 ¢, na sua pura actualidade, a substancia divina, sdo formas que apenas

. . \ ) /
sub51stem unldas a materia, cCOmo Sll’lOlOS, pOI’tLll’ltO.

78. Cf. Ibidem, V (A), 9, 1017b 23

79. Cf. Ibidem, V11 (2), 6, 10312 18
8o. Cf. Ibidem, V (A), 18, 10222 25-27
81. Cf. Ibidem, X1 (K), 3, 1061a 16ss.
82. Cf. Ibidem, V (A), 28, 10242 29ss.
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Para concluir, podemos referir entdo que a nogio de ser ¢ maximamente
determinada na substancia, pois, no seu significado mais forte, o ser ¢
efectivamente substancia. Esta pode ser identificada, num certo senti-
do, como matéria; num segundo sentido, mais empirico, como sinolo; e
num sentido especulativo, pleno, como forma. Dat que Aristoteles eleja
a forma nio s6 como “causa do ser”, mas como causa do ser em supre-
mo grau, ja que, com efeito, ao procurar a causa pela qual a matéria ¢
algo de substancialmente determinavel, essa causa reside precisamente

na forma.®
4. Relagio simétrica entre os pares forma-materia e acto-poténcia

A acepgio mais importante da doutrina da matéria e forma ¢ a que se
determina, em sede metafisica, na relagio com o par poténcia-acto.™
Alem dos significados explicitadores do ser (dados na figuracio catego-
rial) ¢ da sua base firmante (dada na substancia - categoria protocolar),
a poténcia ¢ o acto assumem, enquanto modalidades ontologicas funda-

. . . A . . . 1-
mentazis, Capltal 1mp0rtanc1a na economia dO pensamemo arlstotehco.

Se a materia ¢ tida no seu designio potencial como capacidade de assu-
mir ou receber forma, a forma, por seu turno, confirma-se como acto
ou actualiza¢do. Nesse sentido, tudo o que possui materia possui ne-
cessariamente — em maior ou menor grau — potencialidade.*‘s Os entes
que ndo possuem matéria — como as entidades matematicas, a alma, o
intelecto agente, a substancia divina — encontram-se consequentemente

privados de matéria, e por isso sd0 actos puros.

O acto (energeia) contém também em Aristoteles uma outra ressonancia:

a de entelequia (entelekheia). A distingao justifica-se em pleno. Ao empre-

83. Cf. Ibidem, VI (2), 17, 1041b 7-9

84. Cf. Ibidem, IX (), 6, 1048a 25 ss.

85. Para uma nogao mais detalhada de poténcia, cf. ARISTOTELES, Metafisica, V (A), 12,
10192 15 ss.; ¢ sobretudo IX (©), 1, 1045b 35ss., para se perceber o alcance da distingio entre
dynamis e entelekheia.
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gar o termo enteléquia, Aristoteles salvaguarda o estatuto de absoluta
pureza daquele tipo de actos que nao provem da actualizagio de uma
poténcia; trata-se outrossim daquele tipo de “acto-nio-actualizado” que
institui ou desencadeia, a posteriori, a passagem da poténcia a acto. Ora,
aquele acto absolutamente primeiro e puro, i.e. finalizado, que desen-
cadeia ou consuma o processo de actualiza¢io da poténcia, Aristoteles
designa de enteléquia, ao passo que ao acto que resulta simplesmente
da actualizacio finalizavel de uma poténcia, Aristoteles chama “ener-
geia™. Esta distingdo ¢ crucial, pois permite situar a questio teologica
a0 seu verdadeiro nivel: a substancia divina ¢ acto niao no sentido ener-
gético (pois nio procede de uma poténcia, ¢ assim nio seria divina),
mas no sentido enteléquico, visto que se trata de uma realidade agen-
te que instaura o proprio processo de actualizagio, ¢ nesse sentido
pode ser considerado acto puro, ou seja, acto actuante, ou activo, ou

actualizante.®7

Ora, a primazia da forma em relacao a materia reflecte-se na prioridade
do acto sobre a poténcia: a poténcia existe sempre em vista do acto, ¢

nunca a inversa. Segundo Aristoteles,

86. Cf. ARISTOTELES, Metafisica, 1X (©), 8, 1050a 23. Chama-se a aten¢ao para os detalha-
dos ¢ minuciosos comentérios de Tricot in op. cit.,, pag. 209, 1. 3, assim como pag. 512, not.1
87. A distin¢do metafisica entre “energeia” e “entelequeia” para a designacio de acto, possui
um paralelo ao nivel da concepcio aristotélica da poténcia, se bem que com outros contornos
¢ alcance. Assim, poténcia tanto podc ser dcsignada como dynamis ¢ como exis. A primeira
acepgio <cf. ARISTOTELES, Metafisica, 1X (©), 7, 1048b 37ss.> significa “possibilidade”; a
segunda <cf. ARISTOTELES, Metafisica, 1 (A), 3, 983b 15> significa “disposi¢ao”, “capacidade”,
“faculdade” ou mesmo “hdbito”. Quer dizer: tomada na primeira acepgio, a poténcia pode
ser considerada passiva, ou seja sé ¢ verdadeiramente poténcia se passar efectivamente a acto
(por exemplo, na possibilidade de uma poténcia de progenitura se traduzir actualmente em
descendéncia); tomada na segunda, pode ser considerada activa, ou seja, nio perde o seu valor
potencial mesmo que eventualmente nio passe a acto, como acontece por exemplo com a po-
téncia visual <cf. ARISTOTELES, Metaffsica, IX (©), 8, 1050a 10-12>: com efeito, essa faculda-
de, capacidade, ou disposicio, nio fica afectada, mesmo quando nio existem estimulos visuais
para actualizar o exercicio desse sentido, como acontece durante periodo do sono.
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¢ evidente que o acto (...) ¢ anterior a poténcia ndo so segundo a

geracdo ¢ o tempo, mas também segundo a substancia (..), ¢ que

tudo o que se gera desenvolve-se a partir de um principio <que ¢>
! ~ ~ - ~ / /

tambem um fim. (...) Com efeito, o fim ¢ 0 acto, e ¢ gracas a este que

a poténcia se da.™

Com o acto correlacionam-se ainda as duas restantes causas: a final e
a cficiente. A causa final ¢ intrinsecamente acto porque o fim, ou seja
aquilo em vista do qual uma coisa ¢ 0 que ¢, nio pode ser algo potencial-
mente diferido ad infinicum, pois se assim fosse nada teria consisténcia,
incluindo qualquer conhecimento ou afirmacio acerca disso.* A causa
eficiente, tal como a causa final, tém também de ser originariamen-
te acto, porque so em estado actual uma coisa pode ser “principio”
ou “fim” de outra. Esta impossibilidade metafisica de “remeter para o
infinico” (eis apeiron ienai), regredindo na busca da causa eficiente ou
progredindo na busca da causa final, tem uma evidente repercussio
onto-gnoseologica: Aristoteles postula que “¢ necessario parar” (anagke

o ! .
stenal)%, €caso contrario

o conhecimento seria destruido, e nesse caso como conheceriamos
entdo as coisas que sdo infinitas em acto? (..) Nenhuma espécie de
infinito [lit. indefinido = ilimitado] possui existéncia, ou entdo a
infinitude nao ¢ infinita; mesmo que fossem infinitas as espécies
de causas, tao-pouco poderia haver conhecimento, visto que so jul-
gamos saber quando efectivamente conhecemos as causas: ora, o
infinito como adi¢ao sucessiva de partes nio ¢ possivel ser percorri-

do num tempo finico.”

88. dfjhov Btu 1 Evépyera [...] mpotépa TG duvapens KaTa Yéveaty xal ypévov. AN wiy xal odaig
[..] xod 81 dory & dpy iy Padiler 6 yryvépmevoy xai tédog [...], Tédog 8 7 Evépyela, xal TodTOV
yapw 7 dbvapig hapBaverar: ARISTOTELES, Metafisica, IX (©), 8, 1050a 3-10

89. Cf. Ibidem, 11 (), 2, 9942 5-7; 20-21

90. Cf. Ibidem, XII (A), 3, 1070a 4

91. xal TO YLyv@okely odx E0T1y, T& Yap oltwg dmetpa g EvdéyeTal voelv; [...] dmeipy oddevi EoTiy
elvow: el 82 i, 00 dretpdvy’ dotl TO dmelpw elvar. dANG uiy xal el dmetpd Y’ Aoy mANBe Ta eldy @Y
altio, odx &v 7y 0dd’ obtw TO yryvaoxely: TéTe yap eldévat oidpeda tay T altin yvwpiowuey: 16 8’
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IV. Existéncia e natureza da substancia supra-sensivel
A 14 A . .
1. Os trés géneros de substincias existentes

A questdo “o que ¢ a substancia?” encontra o seu primeiro ponto de an-
coragem metafisica num problema a enfrentar, a saber “que substancias
existem?”. Ora, ¢ precisamente no desenlace desta tltima questao que
encontramos vertidas na Metafisica aristotélica as bases especulativas

de uma Filosofia teologica.

De acordo com o pensador Estagirita, existem quatro géneros de subs-

A . . N . L ! . ()2
tancias hierarquicamente agrupadas em dois niveis.

No primeiro nivel agrupam-se as substancias sensiveis, subdividindo-se
estas, por um lado em sensiveis corruptiveis e, por outro, em sensiveis
néo—corruptfveis. As substancias sensiveis Corruptfveis, enquanto dota-
das de matéria, caracterizam-se por estarem sujeitas a degeneracio e a
todos os “tipos de movimento™, a saber gera¢io e corrupgio, crescimen-
to ¢ diminuicio, alteracio e translacio, ou seja todas as modalidades de
movimento cuja fenomenalidade pode ser redutivel a “figuracao” (skema)
categorial do espaco onde ocorre 0 movimento local’* na sua patencia
transitiva e cinética; ]i as substancias sensiveis mas nzio—corruptfveis,
porquanto dotadas de matéria incorruptivel, caracterizam-se por se

. \ . ~
manterem intactas (v.g. os astros, as estrelas, etc.) gracas a matéria nio

dmetpov xate TV Tpdaheaty odx EoTiv év TemepaTUEVE die&eBetv: Ibidem, 11 (&), 2, 994b 21-22 (...)
27-31. Pelo seu porte obscuro e aporético, o passo tem-se prestado a multiplas interpretagdes,
de entre as quais se destaca pela sua solidez e clarividéncia a de S. Tomas: refere o Aquina-
tense, comentando este passo (n° 328), que «In omni eo quod movetur necesse est intelligere
materiam. Omne enim quod movetur est in potentia: ens autem in potentia est materia; ipsa
autem materia habet rationem infiniti, et ipsi infinito, quod est materia, convenit ipsum nihil,
quia materia secundum se intelligitur absque omni forma. Et, cum ei quod est infinicum
conveniat hoc quod est nihil, sequitur per oppositum quod illud per quod est esse non sit in-
finitum, et quod infinito, idest materiae, non sit esse infinicum. Sed esse est per formam: ergo
non est infinitum in formis».

92. Cf. ARISTOTELES, Metaffsica, X11 (A), 1, 10692 30ss.

93. Cf. Ibidem, X1II (A), 2, 1069b 8ss.

94. Ct. Ibidem, X1II (A), 8, 10734 12
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perecivel e eterna — o ¢ter, ou “quinta esséncia” — de que sio feitas, bem
COmo ao movimento que Aristotles considera ser, de resto, o mais per-
feito dos movimentos locais, ou seja a translagio circular, propria das
esferas celestes.” Tais substancias nio se geram nem corrompem, nio
aumentam nem decrescem, e nio se alteram: conformam-se a um eterno

movimento circular.

No segundo nivel agrupam-se as substancias supra-sensiveis, que, tal
como as sensiveis, se podem subdividir por um lado em supra-sensiveis
nio separadas (a saber nio separadas dos entes corporeos) e, por ou-
tro, em substancias supra-sensiveis mas, como acontece num unico caso,
totalmente separadas. No primeiro caso, encontram-se v.g. 0s entes ma-
tematicos que, devendo a incorruptibilidade que os caracteriza a sua
existéncia puramente formal na mente, nio sio, todavia, “separaveis” da
natureza material dos entes sujeitos a sua fun¢io quantificadora, men-
suradora e calculadora; ja no segundo caso comparece uma substincia
que, enquanto privada de matéria, apresenta-se, a semelhanca dos en-
tes matemdticos, como supra-sensivel, mas, ao invés daqueles, enquanto
puramente separada de tudo o que se encontra materialmente sujeito a
COrTUpCao € a0 Movimento, exibe o estatuto de um ente supremo cuja
transcendencia Aristoteles imputa a um Primeiro motor ao qual con-
fere o estatuto de divino (theion) na justa medida em que se apresenta
como substancia (ousia), eterno (aidios), imovel (akinetos) ¢ separado dos

sensiveis (kekhorimenos ton aistheton).?

95. Cf. Ibidem, XII (A), 6, 1071b 115 7, 10722 22; 8, 10732 13 ss.. Alguns autores consideram a
tese cinéica do movimento, enunciada nestes passos, refractaria a uma pretensa ortodoxia
aristotélica (cf. a propésito o comentdrio de Tricot, op. cit,, pag. 686, not. 2); outros autores,
por seu turno, entendem vislumbrar aqui uma influéncia remota dos escricos do “primeiro
Aristoteles”, mormente do Acerca da Filosofia (Peri philosophias), onde, entre outros, abundam os
problemas relativos a natureza ¢ propriedades dos corpos celestes <cf. a propdsito o excelente
estudo de Bertrand DUMOULIN, Recherches sur le premier Aristote: Eudeme, De la Philosophie,
Protreptique; Vrin, Paris (1981) pag. 71ss.>.

96. Cf. ARISTOTELES, Merafisica, X1I (A), 7, 1073a 4-5
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Recapitulando, temos pois que as substiancias podem assumir hierar-

quicamente quatro formas: pOde Ser

r . r . !
sensiveis e corruptiveis (entes corporeos sublunares);
r . -~ r . ! /
sensiveis ndo corruptiveis (entes corpdreos etéreos);
1 . -~ I .
supra-sensiveis nio separadas (entes matematicos) e

/i . 7 ..
supra—senswel separada, 1movel e eterna (ente leIl’lO).

No respeitante aos dois primeiros tipos, quer as corruptl/veis quer as
incorruptiveis sio constituidas de materia e forma; todavia, enquanto
as corruptiveis resultam da sintese hilemorfica da base material ¢ da
determinagio formal dos quatro elementos primordiais (terra, agua,
ar ¢ fogo), ja as incorruptiveis provem da informe materialidade do
¢ter. No que toca as substancias supra-sensiveis, a saber matematicas
(ndo separadas) e divina (separada), apresentam-se estas, na sua pura
formalidade, absolutamente privadas de materia. De resto, ¢ devido a
imaterialidade da substincia supra-sensivel separada que se percebe
nio so o estatuto metafisico da sua mobilidade imdvel, mas também
o estatuto formal da sua actualidade pura. Assim, enquanto a Fisica, a
Astrologia e a Matematica representam os saberes que se ocupam res-
pectivamente dos primeiros trés tipos substanciais, a Metafisica compete
debrugar-se epistemologicamente sobre o tltimo. Nao resitimos em ver
neste escalonamento aristotélico dos saberes desde a Fisica a Metafisica,
passando pelas instancias intermédias (mesotikai) da Astronomia e da

Matematica?”, uma versdo epistemologica imanentizada da hierarqui-

)
zacio que Platdo efectua no Livro VII da Republica, com o intuito de,
atraves da intermediacdo da crenca (pistis) nas imagens (eidola/eikones)
e da discursividade (dianoesis) das entidades matematicas (mathema-
ta), ligar dialecticamente a percepcio sensitiva (aisthesis) das entidades
sombrias (skiai) a visdo intelectiva (noesis) das entidades eidéticas (ideai).
Arriscariamos a esquematizar essa possivel afinidade no cotejo sinopti-

CO quc sc seguc:

97. Cf. Ibidem, VI (E), 1-2, 1025b 1 — 10262 33; XI (K), 7-8, 1063b 36 — 1064b 14
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PLATAO ARISTOTELES
Realidade Natureza Separada Teologia = Substancia
an- Sabedoria Bem incorruptivel divina = Metafisica =
hipotética eterna supra- Filosofia tearética - Filosofia 1*
sensivel tealdgica Motar
imovel
Separada Astronomia corpos
intelecgdo ideias sensivel 1 + Ciéncia
intermédios transversal
Matureza ediagio cinética
incorruptivel
Mundo
Inteligivel
Ousiologia =
Mo Matematica doutrina da
entes formais separada entes formais substineia =
supra- ser enguanto
sensivel tal
-+
Forma
Matéria
imaginagio / imagens /
crenga artefactos Matureza Acto
corruptivel
Poténcia
Mundo v Nio Fisica = seres moveis Privagdo
Sensivel separada e
sensivel Filosofia 23 corruptiveis -+ Eficiéncia
Finalidade
Categorias
Acidentes
sensagdo / sombras /
opinido reflexos

Em funcio da sinopse esquematica proposta, da para perceber que tal-

vez ndo seja possivel equacionar a questio teologica em Aristoteles a

revelia de um saber metafisico que estuda as causas tltimas ¢ principios

supremos do ser-tal-como-ser tomado na sua estrucurante e fundamen-

tante determinacao substancial 2®

98. Cf. ARISTOTELES, Metafisica, VI (E), 1, 1026 a 28-33
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-~ . A . A . r
2. Demonstra¢io da existéncia de uma substancia supra-sensivel

Se todas as substancias fossem corruptiveis, a incorruptibilidade nio
existiria. A verdade, contudo, ¢ que, segundo Aristoteles, tempo e
movimento constituem-se como dimensdes incorruptiveis. Mesmo ad-
mitindo, por absurdo, que o tempo possa ser geravel e corromper-se,
terifamos ainda assim, para evitar que 0 argumento implodisse por auto-
-contradicio, de pressupor que previamente a sua “génese” existiria um
“antes” (proteron), e posteriormente a sua “corrupg¢ao” um “depois” (hys-
teron): ora, o binémio “antes”/“depois” ndo anula mas antes confirma
dialecticamente a absoluta irredutibilidade do fluxo temporal. “Antes”
¢ “depois” serdo sempre modalidades do tempo, independentemente da
ficticia simulagdo de uma génese ou corrupcio temporais: logo, o tempo
¢ eterno e incorruptivel. A mesma argumentagio parece alimentar dia-
lecticamente a existéncia do movimento.”” Com efeito, podemos desde
10g0 considerar o movimento como causa sui nio so na medida em for
eterno — pelo menos ¢ sob esta condicio que pode gerar movimento
100

eterno™ —, mas tamb¢ém na medida em for imovel, pois apenas nesta

101

condicio ¢ que a mobilidade pode ser causa do que se move.””" Assim
sendo, tudo o que se move tem de ser sempre movido por outra coisa.
Todavia, incorrer-se-ia num absurdo ao perpetuar essa cadeia de mo-
vimentos, remetendo a busca das causas para o infinito. Um processo
deste tipo niao so frustaria a exequibilidade do proprio conhecimento,
como inviabilizaria inclusive a propria possibilidade ontica do movi-
mento. E justamente por isso que, para Aristoteles, faz todo o sentido
pensar a existéncia de motores imoveis como causas dos multiplos mo-
vimentos singulares, como ainda se lhe afigura legitimo requerer a
existéncia de um Primeiro princ{pio motor absolutamente imdvel que
seja a causa suprema de todos os movimentos do universo. Assim o con-

clui Aristoteles, quando refere que

99. Cf. Ibidem, X1I (A), 6, 1071b 7-10
100. Cf. Ibidem, X1I1 (), 6, 1071b 12ss.
1o1. Cf. Ibidem, X11 (A), 7, 1072b 7
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a translacdo ¢ o primeiro dos movimentos, ¢ dentro daquelas, ¢ o
circular, sendo que aquele <subent. primeiro motor> move este; por
isso ele <subent. primeiro motor> ¢ necessariamente um ser, ¢, na
medida em que existe por necessidade, existe bem <com uma razio

102

de ser>, ¢ por isso mesmo ¢ um principio.

Para além do seu caracter eterno e imovel, esse supremo principio mo-
triz deve ser acto puro', pois, caso assim nao fosse, nio se perccbcria
por que razao haveria esse princ{pio de produzir e suster todos 0s movi-
mentos se, potencialmente, poderia muito bem nio o fazer, resultando
dat a inexisténcia actual dos movimentos singulares (coisa absurda, pois
existem efectivamente movimentos singulares). Ao empregar a no¢ao
“acto puro” (entelekheia), o Estagirita salvaguarda o caracter absoluta-
mente actualizante do acto de mover: move tudo sem ser movido por

nada.’o*

Em suma, sendo o Movimento incorruptl/vel, ¢ necessario que um prin-
cipio o produza; para o produzir ¢ necessario que esse principio, alem de
eterno, seja também acto puro. A tal principio Aristoteles designa, no

Livro IX (©) da Metafisica, de acto motriz eterno e primeiro, porquanto

¢ evidente que 0 acto ¢ em termos substanciais anterior a poténcia,
¢ tambem (...) que, na ordem do tempo, um acto preexiste sempre a

outro acto, at¢ chegar ao daquele move sempre ¢ primeiramente.'

Todavia, ¢ no Livro XII (A) que Aristoteles adiciona as no¢oes de “cter-
no” (aidios) e “primeiro” (protos) a de “imovel” (akinetos).** Com efeito,
tal principio motriz imovel, mais nao ¢ do que a ja referida substancia

supra-sensivel, eterna ¢ imovel que o Estagirita deduz a partir da sua

102. PopaYip | TpWTN TGV neTafoddv, TadTng 88 | xVKAw: TadTNY 08 ToDTO KIvel. € dvdying dpa
0Ty 8v: xal f) dvdyxy, xadds, kol obtwg dpyn: [bidem, XII (A), 7, 1072b 8-11

103. Cf. Ibidem, I1X (©), 8, 1050a 8-9

104. CE. Ibidem, X1I (), 8, 10742 36-38

105. Qavepdy 8Tt TpbTEpoV T 0bain Evépyela Suvapeng [...] ToD xpévou del mpodauPdvet évépyeta
étépa Tpd ETépag Ewg THG ToD del xvodvTog mpwTwg: [bidem, IX (O), 8, 1050b 5-6

106. Cf. Ibidem, XII (A), 6, 1071b 5
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tipologia metafisica das substancias'?, completando assim o exame es-
peculativo do principio do movimento e preparando simultaneamente

a entrada em cena da teologia sob a ¢gide de uma filosofia especulativa.

V. A aporia teoldgica no Livro XII (A) da Metafisica: causalidade do
movimento divino ou divindade do motor imével?

1. Os tipos substanciais de movimento

Em intima relagio com o escalonamento das vdrias substincias,
Aristoteles faz corresponder uma analitica do devir.*® Todavia, as apo-
rias ¢ embaracos inerentes ao equacionamento da questdo teologica
relevam justamente de uma fenomenologia das substancias no ambito
de uma prospec¢io metafisica do movimento. Embora a culminancia
teologica desse processo nos pareca perfeitamente legitima, pelo menos
enquanto desfecho de um postulatum epistemologicum, ja no dominio de
uma filosofia da religido revela insuficiéncias que parece justo sublinhar,
posto que esta, com efeito, coloca o ente divino a montante do processo
discursivo (isto ¢, enquanto datum entis), e nio a jusante (ou scja, en-
quanto factum rationis), como parece ser apanagio da filosofia teologica
aristotclica. Em nosso entender, ¢ nesse empolamento epistemologico
(com o aparente esvaziamento religioso da realidade divina) que sobre-

vive a fenomenologia metafisica do movimento na casa aristot¢lica.

Ha duas passagens na Metafisica que espelham e evocam bem esse pro-
tagonismo configurador do movimento. Uma diz respeito ao Livro XI

(K), e refere o seguinte:

Nio existe qualquer movimento fora das coisas: o movimento
produz-se sempre segundo as categorias do ser, e nada ha de comum

. -~ I4 .
4 €sSas CO1sas que nao se encontre tambem cm Alguma CathOl’lll.

107. CE. Ibidem, X1 (A), 7, 10732 3-5

108. Acerca dos diferentes tipos de devir cf. ARISTOTELES, Metafisica, V11 (2), 7, 1032a 128s.
(em especial o comentario bem esclarecedor de Tricot in op. cit., pp. 378-379, not.4); VIII (H),
1, 10422 33ss.; X11 (A), 2, 1069b 7ss.
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Em cada coisa tudo ocorre de dois modos: por exemplo, em rela-
¢30 a um ser determinado, a forma por um lado ¢ a privagio por
outro; em relacio a qualidade, o branco e o negro; em relacio a
quantidade, o completo ¢ o incompleto; em relagio a0 movimento
translativo, o para cima ¢ o para baixo, o leve ¢ o pesado. Ha, por
conseguinte, tantas espécies de movimentos e de alteracio quantas
as especies de ser. Ora, sendo distinto em cada género o estar em
poténcia e o estar em acto, chamo de movimento a actualizacio
da poténcia enquanto esta em poténcia.® (..) Que o movimento
reside nos entes que se movem, ¢ evidente: com efeito, ele ¢ acto [en-
telekheial do movel sob efeito de um movente, ¢ 0 acto (energeia) do
movente nio ¢ outro, pelo que deve ser acto (entelekheia) de ambos,
pois como movente tem poténcia para tal, ¢ move ao exercer essa
actividade (energeia); mas ¢ actualizador de um mobil, de modo que

110

0 acto (energeia) de ambos ¢ um so.

. . ! .
Ao passo supracitado devemos associar um outro, extraido do Livro

XII, que refere o seguinte:

o principio e o primeiro dos seres ¢ imével, tanto em si mesmo como
acidentalmente, sendo que o primeiro movimento <que ele produz>
¢ eterno e uno. Ora, posto que o que ¢ movido tem necessariamente
de ser movido por algo, que o primeiro motor ¢ imovel em si, que

um movimento eterno tem de ser imprimido por um ser eterno e

109. Parece-nos incontorndvel o esclarecimento de Tricot para arejar a densa atmosfera deste
inciso: cf. in op. cit., pp. 615-616, not.1

110. 00k £0°Tt O€ TIg KiVNTIG TaPa T& TpdypaTa: ReTaBdAdel yap el kaTd Tég ToT §vTog Katnyopiag,
xowdy O éml ToUTwY 008V doTiv & 000" &v i xaTnyopia. ExaoTov 8¢ Siydg Dmdpyel maaw (olov
TO T60E — TO eV Yap hop@ adTod TO Ot oTEPYTIG — Kal KarTd TO ToLdY TO Ut Aevkdy TO 8¢ uéday,
ol KATe TO ToodY TO eV TEXELOV TO 88 ATeAEs, Kal KaTd opay TO Uy dve T6 08 KATw, 7] KoTPoy
ol Papd): doTe xivioewg xal netaforiig TooadT’ eldn Soa Tob vTog. dpnucvov Ot xad’ ExaoTov
Yévog ToD pév duvdpel To0 8’ évtedeyela, TN ToD Suvdpiel ) ToloDTEY LT Ty Evépyelay Aéyw kivyow.
[...] &T1éaTiv 7y xivnoig v TG KYNT, Sfhov: EvTedéyeta Yap E0TL ToVTOV DTd ToD KIvNTIKOD. Katl 7]
700 X1V TIKOD Evépyeta oDk ALY E0Tiv. Ol v yap elvou evTedéyetoy Au@otv: KIvTIKOY eV Ydp
¢oTL 16 OvvaoBou, x1voly 8¢ ¢ vepyely, &AX EaTwy évepynTikdy Tob kv TOD, Ho b’ dpoiwg uia #
appot vépyeta: ARISTOTELES, Metaffsica, X1 (K), 9, 1065b 5-16 (..) 10662 26-32. Cf. preciosa

dilucidagao de Tricot in op. cit., p. 620, not.1
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UM MOVimento uno por um ser uno; posto que, por outro lado, para
além do simples movimento de translagio do universo [movimento
esse que, em nosso entender, ¢ imprimido pela substancia primeira e
imovel], vemos que existem outros movimentos translativos eternos
como o dos corpos celestes [pois, como vimos na Fisica, o movimen-
to de um corpo que se move circularmente ¢ eterno e insusceptivel
de repousol, ¢ necessario que cada uma destas translagoes seja tam-
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bém produzida por uma substancia imovel por si mesma e eterna.

Ora, ¢ em funcio desta diplice analitica do movimento que a teologia se
encaixa de forma coerente no todo unitdrio da Metafisica. De que forma
é que Aristoteles orienta, entdo, essa analitica do movimento até a posi-

o0 do problema teologico?

De acordo com Aristoteles, a substancia sensivel perecivel caracteriza-se
por se encontrar exposta a tres tipos de movimento. Destes movimen-
tos, dois tipos referem-se exclusivamente aos corpos viventes (dotados
de alma), o restante ¢ comum nio so aos corpos viventes como tambeém

. . .
40§ COrpos flSlCOS manlmados.

No que respeita a0 movimento referente aos corpos viventes, ha que dis-
tingir entre um tipo de movimento que poderemos considerar genético
(genesis) e que tem a ver com o processo de mudanga dos seres viventes
no lapso de tempo que decorre entre a sua geragio ¢ a sua corrupgao, e
um segundo tipo de movimento que poderemos considerar metabolico
(metabole) ¢ que tem a ver com o processo de alteragio que configura o
préprio crescimento e decrescimento de um corpo vivente. A estes dois
tipos de movimento Aristoteles dedica especial atengao nas obras que

recaem ora no ambito mais fisico de uma biologia (como acontece, entre

111 7) UV Yap dpy ) kol 16 Tp@Tov TGV dvTwy dxivyTov kai xad’ adTé xal xatd cvwBenrée, xivoiv
Ot TV mp@TNY &idlov xal miav xivnot: émel 08 TO KIVoVUEVOY Avdyxy) DTS TIvog kiveloOat, xal TO
Tp@TOV }VoTV dxcivyTov elvat xa’ adtd, xai TV &idiov kivnow dmd &idiov xweiobat xal T oy
VP’ Evbe, 6pGpLeY O Tapd THY TOD TAVTOG THY ATARY Popdy, HV Kively Qapey T TpaTyy odaioy xal
dxivyTo, &Adag opag obong Tig T@Y ThavyTwy &idiovg (4idov yap xal doTaTov TO KOKAW TR
d¢dencton O év Tolg PuaIKoig TEpL TOHTWY),AVvdy Ky Kol TOOTWY EXATTNY TV Pop@Y DT &K1VY|TOV Te
xveloBat xad adtiy xal &idiov odoiag: Ibidem XII (A), 8, 10732 24-34
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outros, com o Tratado da Geragdo dos Animais), ora no ambito mais meta-
fisico de uma psicologia, entendida esta como ontologia do ser vivente
(como ¢ o caso do Acerca da Alma). Por outro lado, e dentro ainda do tipo
de movimento relativo as substancias sensiveis, Aristoteles salienta um
terceiro tipo de movimento que ]a' nao tem a ver com aquele que ocorre
no plano bio-psicologico dos seres viventes, mas com o que se explicita
no plano fisico do movimento cinético (kinesis), ou seja no plano trans-
lativo da deslocagio (phora) dos corpos fisicos no espaco. Sucede que,
para alem destes trés tipos de movimento, Aristoteles tambeém presta
atenc¢ao a um quarto tipo de movimento — nio tio dbvio quantos os trés
ja apontados — cuja tematiza¢io ja ndo ¢ de timbre psico-biologico ou
fisico, mas de ordem ontologica: 0 movimento inscrito na figura metafi-
sica da multiplicidade, pluralidade e diversidade dos entes entre si. Ora,
por mais estranho e paradoxal que pareca, o problema do ente divino
nio decorre, na Metafisica, de uma indagacio especulativa que, como
seria de esperar, arrancasse de uma fenomenologia da pluralidade, mul-
tiplicidade, ou diversidade dos seres. Nao: o que constitui o epicentro
da argumentacao metafisica de Aristoteles polariza-se na indagacio do
principio causal do movimento, ainda por cima tomado este na estrita

acepgio fisica da mobilidade cinética ou translativa.

Nesse sentido, entendemos que a deducio ariscotelica da existéncia de
um ente divino a partir do movimento (quando precisamente se espera-
ria o contrario: deduzir a existéncia do movimento a partir de um ente
divino), por si s6 ja constitui uma inversio ontologica cujo resultado
se salda, em Ultima analise, numa reducio da teologia a epistemologia.
Para além de tudo, a fixagio metafisica na deslocagio dos corpos fisicos
no espago constitui, desde 10g0, uma redugio hermenéutica, que cir-
cunscreve a teologia ndo propriamente ao nivel do movimento inerente
a pluralidade, multiplicidade e diversidade Onticas, mas ao nivel do mo-

. . \ - .
vimento redu21d0 4 sua expressao translatlva.
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Mesmo quando Aristoteles refere que a substancia supra-sensivel e eter-
na carece em absoluto de movimento (pois ¢ origem actual ¢ actuante
do mesmo), parecendo com isso resguardar e salvaguardar metafisica-
mente o problema teologico de possiveis mal-entendidos ¢ equivocos
emp{rico—ﬁsicalistas, Nnao suprime mas antes agrava o embarago. Ao cri-
ticar Platdo e Leucipo no Livro XII (A) da Metafisica pelo facto de nio
esclarecerem o porqué, a natureza, o sentido, ¢ a causa da eternidade

112

do movimento™, também Aristoteles parece incorrer no mesmo défice
justificacional, na medida em que nio esclarece o porque, a natureza,
o sentido, ¢ a causa da divinitude da substancia supra-sensivel eterna e
imovel. Niao basta explicar que o movimento ¢ eterno porque a sua cau-
sa ¢ divina, para epistemologicamente acrescentar algo mais ao defice
justificativo de Platdo e Leucipo; esperar-se-ia que Aristoteles explicasse
igualmente arazio de ser dessa divinitude, ou pelo menos da sua respec-
tiva apropriacio analogica. Mas nio o faz: mesmo alegando um estatuto
causalistico para a substancia supra-sensivel e eterna, visando-a como
princ{pio supremo e causa ultima do movimento, Aristoteles nao escla-
rece de forma cabal se essa substancia ¢ imovel porque ¢ divina ou se ¢
divina porque ¢ imével. Ora, como tudo parece apontar para o facto de
Aristoteles tomar partido pela segunda alternativa — a partir da qual se
torna possivel sustentar que a substancia supra-sensivel ¢ divina porque
¢ imovel (e ndo o contrario) — ¢ legitimo supor que a teologia aristo-
t¢lica permanece metafisicamente sobredeterminada pelo problema do
movimento, designadamente — o que constitui outro reducionismo her-

menéutico — do movimento translativo. Refere Aristoceles:

posto que ha algo que move sendo ele proprio imovel, e nesse sentido

sendo em acto, de forma alguma ¢ possivel ser de outra maneira.™

2. CE Ibidem, X1I (A), 6, 1071b 32-34
113. émel 8¢ Eo Tt TLcvoDdY adTo dxivTov &V, Evepyeia 8y, ToUTo oDk EvdéyeTar dAXwg Exety 0ddapiG:
Ibidem, X11 (A), 8, 1072b 8-10
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Como ¢ que Aristoteles desencadeia, na Metafisica, uma espécie de
theoretical turn que valida a subsunc¢io da teologia na fisica, ¢ o que se

procurara esclarecer de seguida.
. . . r . .
2. A causa da natureza imaterial, imével, e eterna do Primeiro motor

A que titulo pode o Primeiro motor mover permanecendo absoluta-
mente imovel? Aristoteles responde a questdo comegando por recorrer
a analogia isomorfica entre a a dimensao desiderativa e a intelectiva. O
objecto amavel do desejo nao pode deixar de ser belo e bom; todavia,
a Beleza ¢ 0 Bem movem teleologicamente o amante sem que se mo-
vam ou nada os mova."* O mesmo sucede com o inteligivel: enquanto
visado pela intelec¢io move-a sem, contudo, se mover nem ser por ela

movido."

A estes dois tipos de movimento imével ¢ analoga a actividade do motor
imovel: tal substancia suprema move da mesma forma que o objecto do
amor move atraindo o amante, ou o inteligivel a intelec¢io. Nio se trata,
pois, daquele tipo de causalidade eficiente do artesao que esculpe uma
estatua de marmore; trata-se outrossim de pura causalidade finalistica,
¢ ¢ dentro desse escopo teleologico que temos de situar a Teologia aris-
totelica."® Com efeito, a suprema substancia divina nio ¢ cosmogénica
nem cria o mundo ex nihilo, é certo, mas precisamente porque “move
enquanto amada” (kinei hos eromenon)'7, a tensio finalistica que inere

da sua motriz imobilidade, permite-lhe manter 0 mundo em eterno

movimento.

Partindo do pressuposto segundo o qual a substancia motriz ¢ divina
porque ¢ imovel, Aristoteles empreende no Livro XII (A) da Metafisica

uma curiosa fenomenologia teologica (ndo religiosa, entenda-se...) des-

114. CF. Ibidem, XII (A), 7, 1072a 27-30
115. CE. Ibidem, X1I (A), 7, 1072a 30-35
116. Cf. Ibidem, X11 (A), 7, 1072b 14
117. Cf. Ibidem, X11 (A), 7, 1072b 3
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se Primeiro motor. Fornecendo uma anilise metafisicamente correcta do
prinC{pio divino, tal fenomenologia persuade nio so pelo impressionis-
mo descritivo (como se o autor nos fornecesse um fresco cromartico dos
atributos ¢ predicados divinos), mas também pelo notavel refinamen-
to conceptual dessa teoscopia. Em primeiro 1ugar, tal Prindpio divino,
“do qual pendem o céu e a natureza” (ek toiautes ertetai ho ouranos kai he
physis)"™®, ¢ pura Vida, Vida tio digna ¢ excelente que, no seu dpice de
intelecgdo, so por fugazes e tangenciais “lapsos de tempo” (mikron khro-

non)" pode o homem frui-la. Ora, no dizer aristotelico,

Deus possui vida, pois 0 acto de intelec¢io ¢ vida, e ele ¢ esse mesmo
acto: ¢ 0 acto de ser em si mesmo vida excelente ¢ eterna; por isso
dizemos que Deus ¢ um vivente eterno e excelente, por forma que,
tanto a vida como a dura¢io continua e eterna sao proprias de Deus:

120

.
Deus ¢ isso mesmo.

Mas que coisa intelige a substancia divina? Deus intelige o que ha de
mais excelente: ele préprio. Nesse sentido, a inteligéncia divina consiste
em contemplar-se na intelec¢do de si mesmo, enquanto “intelec¢io do
inteligir” (noesis tou noetou). E aluz da auto-posicao radical e absoluta
desse acto intelectivo que Aristoteles, ainda no capitulo 7 do Livro XII

(), refere:

a inteleccao que ¢ por si mesma visa o que ¢ mais excelente por si
mesmo, ¢ a mais elevada o que hi de mais elevado. Assim, o intelec-
to intelige-se a si mesmo pela apreensio do inteligivel: ele torna-se
. . ! . . . . ~ .

inteligivel para si captando e inteligindo, de tal forma que intelecto
e inteligivel sio 0 mesmo. O intelecto ¢, com efeito, o receptaculo

do inteligivel e da substancia, ¢ estd em acto ao conté-los, de tal

18. CE Ibidem, X1I (A), 7, 1072b 13-14

119. Cf. Ibidem, X1I1 (A), 7, 1072b 14-16

120. <8 0ed¢> {w) 0¢ ye Drdpyet: 7 yap voD vépyeta {wi, éxelvog 8¢ 1) vépyeta: évépyeta O¢ ¥ xad’
ad Ty éxelvov {wi dplotn xal &idiog. Papty 87 ov Bedv elvau {Gov &idiov dpioTtov, dote fwn xal
alay ovveyng xal &idiog ddpyel 1@ Bed: TobTo yap 6 Bede: Ibidem, X11 (A), 7, 1072b 26-30
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modo que ¢ mais esta <posse> do que aquela <capacidade> que pa-
rece constituir o intelecto como divino, ¢ a contemplagio como o

121

<que ha de> mais agradavel e excelente.

No capitulo 9, ao deparar-se com a “dificuldade” (aporia) suscitada a
qualquer demanda especulativa que procure explicar porque ¢ que a
inteleccao “parece ser o mais divino dos fenomenos” (dokei einai ton phai-

nomenon theiotaton), refere o fildsofo de Estagira:

<a intc]ccgﬁo que> se intcligc a si prépria (.)¢o que ha de mais
solido: e essa intelecio ¢ intelecgio da inteleccao (..); apesar de
intelecgio e inteligido nao serem de todo distintos, nos objectos
desprovidos de materia eles serdo o mesmo, e nesse sentido intelec-

¢do e inteligido serdo um so.™

Em suma: a filosofia teologica aristotélica equaciona a realidade divina

dotada com as seguintes propriedades metafisicas:

1. eternidade

2. imobilidade

3. acto puro

4. vida intelectiva

5. intelec¢do da intelecgao

Todavia, uma questio persiste: a auto-intelec¢io ¢ divina por ser pensa-
da como tal, ou ¢ pensada como tal por ser divina? Ja se vé: a triagem de
tal ambiguidade teria de mobilizar nao apenas uma solucio epistemo-

légica, mas convocar também uma sobredeterminagio ontoldgica. De

121. 7 88 vonatg 1 xad’ adTiv 100 xad’ adTd dpioTov, xal f udhoTa Tob patioTa. adTEY O Voel &
volg xata eTd Ay Tob vonTod: vontdg yap yiyvetar Bryydvay xal vodv, Hote TadTov vols xal
Yo TéV. TO Yap dextikdy Tod voTol xal Tig odoiag vols, évepyel 8¢ Exwy, BT éxelvov uatlov
70070 8 dokel 6 voig Oelov Exew, xal 1) fewpia 6 #OioTov xal dproTov: Ibidem, X1I (A), 7, 1072b
18-24

122. Cf. Ibidem, X1I (A), 9, 1074b 15-17

123. < vénoig [..]> adTov dpa voel [...] 20Tl 6 xpdTIoToV, Kl ETTIV 7 VéNTIg VO TEWG VO TIG. |...]
7 vonaig; ody ETépov oDV dvTog ToD voovpévov xal Tod vol, oo uf) TAny éxel, 6 a1 EoTat, xal 7
vé01g T@ voovpéve uie: Ihidem, XI1 (A), 9, 1074b 33-35 (...) 1075 2 3-5
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resto, essa ambivaléncia assomou com particular acuidade a considera-

cdo de Aristotles:

Tudo o que se relaciona com o intelecto encerra uma certa difi-
culade. Por um lado, parece ser, com efeito, o mais divino dos
fenomenos; por outro, <entender> de que modo pode ser como ¢,
envolve algumas complicacdes. Na verdade, se ele nada intelige, que
dignidade tera entdao? — antes se assemelhard a ser que dorme; se

intelige, (...) entdo intelige-se a si mesmo.'*

Quer dizer: no embarago da aporia, nio ¢ clara para Aristoteles a ori-
gem ontica do atributo conceptual de “divino” (theion). Ha que admitir,
por conseguinte, que a Metafisica aristotclica nao nos oferece qualquer
indicio hermencéutico para discernir se Deus ¢ causa do puro acto de
inteligir ¢ da pura imobilidade, ou entdo se ¢ por causa da inteleccao
do inteligir e da imdvel mobilidade que o intelecto ¢ divino. E verdade
que Aristoteles esclarece que a existéncia em acto exprime melhor “o
divino” (co theion) do que propriamente o estado potencial®: assim sen-
do, poderia, na verdade, o inciso “clemento divino que parece contido

26 conferir a sua fenomenolo-

no intelecto” (dokei ho nous theion ekhein)
gia teologica o estatuto positivo (no sentido de posicum, de realidade
“posta”, “ante-posta”, ou mesmo “pro-posta” a inteligéncia) de que ca-
rece. Todavia, a semelhanca do que mais tarde a metafisica cartesiana
consagrara’ na vertigem racional de uma res cogitans que introspecti-
vamente descobre no espago finito da sua consciéncia a auto-posicio
incomensuravel da ideia de “suma perfeicio divina”, ¢ legitimo pensar
que o “Deus” (theos) aristotelico, sem deixar de configurar uma certa

Teologia filosofica (na medida em que vai acedendo na cadeia discursiva

124. T6 08 epl TOV voUY Exel TIvég dmoplag: doxel wév yap elvar 16V parvopévwy feldTatov, Tdg 8
E&ywv TotoDTog Av eln, Exet TIvag duaKoiag. elTe yap undev voel, Tl &y eln) TO Tepvov, AN Exet domep
&v el 6 xaBeddwv: elte voel, [...] voel [...] adTdc adtév: Ibidem, X1I (A), 9, 1074b 15-19; (...) 23

125. CE. Ibidem, XI1 (A), 7, 1072b 23

126. Loc. cit.
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das causas at¢ a um patamar superior de legitimacio), pertence acima
de tudo a ordem epistémica de uma Filosofia teoldgica: a1, com efeito,
a realidade divina ¢ “usada” epistemologicamente para acolher a causa
ultima do movimento, da mesma forma que a ideia de Deus “serviu”
metodologicamente a mathesis cartesiana para mitigar o desamparado e
sobressaltado solipsismo da consciéncia pensante. Nio se podera, por-
tanto, num sentido muito lato ¢ libérrimo, falar de uma theologia ancilla
primae philosophiae, enquanto se folheiam as densas paginas do Livro XII
(A\) da Metafisica de Aristoteles?

VI. Alguns aspectos hermeneuticamente discutiveis na teologia
aristotélica.

1. O teor epistemologico do postulado da unicidade, subsisténcia e

perfeigﬁo da divindade: a bissectriz fisica e cosmolégica.

Como entender a sobredeterminacio epistemologica da teologia aristo-
telica? Por mais extravagante que parega, a resposta deve comegar por
ser dada a partir da cosmologia ao tempo vigente, pelo menos tal como
Aristoteles a entende e interpreta. O pensador macedonio sempre ad-
mitiu que o Principio divino por si s6 nio basta para mover todas as
esferas celestes de que 0o mundo supralunar ¢ constituido. O ente divino,
com efeito, “move apenas e eternamente o primeiro movel” (kinoun ten
proten aidion kai mian kinesin)'*’. Todavia, entre esta primeira esfera ¢ a
Terra (ou mundo sublunar) sio imensas as esferas concentricas que se
movem interagindo umas com as outras. Quem move esta pletora de

corpos celestes? A resposta pode ser dupla:

1. ou s30 movidas mecanicamente, por movimento oriundo da primeira
o . . I\ ! .
esfera e transmitido consecutivamente até a tltima;
-~ . A . Ii . . ! .
2. ou sao movidas por outras substancias supra-sensiveis imoveis e eter-

nas que movem de modo analogo ao Primeiro motor.

127. Cf. Ibidem, X1II (A), 8, 10732 25
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Recusando, a partida, uma solu¢io mecanicista, Aristoteles adopea a
perspectiva mediadora ou intermedidria da segunda alternativa.”®
Segundo o filosofo, os movimentos das esferas encontram-se de facto
ordenados de diversos modos a fim de produzirem o movimento dos
planetas. Uma formulagﬁo mecanicista seria insuficiente para explicar
esse movimento celeste, pelo menos a partir do seu acto primeiro. Para
colmatar a inoperancia metafisica do mecanicismo, Aristoteles sugere a
teoria da multiplicidade dos motores, pensados estes como substancias
supra-sensiveis capazes de mover como causas finais a semelhanca do
Princ{pio motriz divino. De acordo com essa perspectiva, a suprema
substancia divina moveria a primeira esfera celeste, enquanto outras
substancias supra-sensiveis moveriam as restantes. Este contexto teo-
rico, que combina elementos cosmologicos de matriz fisico-astrologica
¢ principios filosoficos de indole metafisica, ¢ relevante para se perce-
ber 0 modo como a concepcio epistemologica sobredetermina, na casa
aristotclica, a posi¢io do problema teologico. Com efeito, ¢ na base de
calculos fornecidos pela cosmologia do seu tempo que Aristoteles, intro-
duzindo embora algumas correc¢des e ajustamentos que pessoalmente
entendia necessdrias, enumera cinquenta e cinco esferas onde se movem
os corpos celestes (admitindo ainda que o seu numero pudesse decres-
cer para quarenta e sete)'™: essa COSmMovisao constitui, assim, a matriz
cientifica (hoje chamar-lhe-tamos sem hesitar paradigma), com base na
qual se poderiam “explicar os fendmenos” (ta phainomena apodosein)™.

A questdo ¢ que, independentemente de esta formulagio pretender ser,

128. Da mesma forma que Descartes, no Tratado da Paixoes da Alma, elege a solucio fisiologista
para explicar antropologicamente a tensio dual entre corpo ¢ alma, atribuindo a uma glan-
dula pincal (sede da alma onde as imagens e impressoes se retinem por intermédio de infi-
mos corpuscuilos designados “espiritos animais”) a fun¢io de elemento mediador dessa diade
[vide Ibidem, art® 32], também Aristoteles, procurando articular metafisicamente o mundo
da divina imobilidade ¢ 0 mundo sublunar dos entes méveis, opera uma reducio da teologia
a cosmologia, ao atribuir as esferas celestes essa prerrogativa mediacional ou intermediaria.
129. ARISTOTELES, Metafisica, X11 (A), 8, 1074 a 1-17

130. Cf. Ibidem, XII (A), 8, 1074a 1

360 Cultum. Excursos de Hermenéutica, Politica e Religido



de jure, de raiz metafisica, ¢ efectivamente de uma perspectiva fisicalista
que, de facto, acaba por ser devedora. Para além disso, sendo tantas as
esferas que hierarquicamente interagem no orbe celeste para produzir

0 movimento,

¢ evidente que tem de existir necessariamente um igual nimero de
substancias eternas por natureza ¢ imoveis em si, (...) de tal modo
que <relativamente ao nimero dos movimentos celestes> tambem ¢
razoavel supor um numero idéntico para as substancias e principios

. ! . ! . ;
imoveis e sensiveis.”'

Nesse caso, pergunta-se: nao podera’ essa multiplicidade de princ{pios
¢ substancias imoveis constituir valido fundamento metafisico para o
politeismo? Nio obstante a obscuridade em que Aristoteles deixou este
ponto da sua doutrina metafisica, tal suspeita pode ser desde ja dissi-
pada a luz do argumento protocolar da impossibilidade de remontar o
processo causalistico ao infinito ¢ da correlata necessidade de se deter

num ponto intransponivel: com efeito, segundo o Estagirita,

se toda a translacio ¢ relativa a algo que se translata, nenhum mo-
vimento translativo existe por causa de si nem por causa de outra
translacio, mas <pelo movimento> dos astros [...], como niao ¢ possivel
regredir ao infinito, entdo algum dos corpos divinos que se movem

através do céu serd fim de tod imentos translativos. ™
atraves do ceu sera rim de todos 0S movimentos transiativos.

Dessa conclusao resulta a intransigente defesa aristotelica da unidade e
unicidade do Primeiro motor imovel e, consequentemente, da unicida-

de do proprio universo:

131. Qavepdy Tolvvy 8TL TooavTag Te odoiag dvayxkaiov elval TV Te QYO &idiovg Kal &xIVATOVG
xad’ avtdg [...], dote xal tag odolag xai Thg dpyig Tag dxvATovg Kl Tig aigdnTig TooalTag
eBhoyov vmokaPetv: Ibidem, XII (A), 8, 10732 38-39 (...) 10742 15

- o , L, ax Ve v sy
132. ¢l yap [...] popa maoa Pepomévov TIvég Ty, 0dOepin Popd adTHG AY Evexa ely 008’ dAANg
Popac, AANL TGV doTpwy Evexa. [...] émedd) oy olév Te eig drreipov, Tédog EoTal ThoNG Popls TAY
Pepouévay Tt felwy cnudto xate oV 00pavéy: Ibidem, X1I (A), 8, 10742 25-31
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que existe apenas um céu, ¢ evidente. Se existissem tantos céus
quantos os homens, entdo o principio relativo a cada um seria uno
! . I 14 ! I .
na forma mas multiplo em nidmero. Porém, tudo o que ¢ multiplo
! 4 I ~ . o« .
em numero contém matéria (na verdade, a forma de uma multiplici-
dade ¢ uma e a mesma, como acontece com a de “homem” <aplicada
amuitos>, mesmo que “Socrates” seja um). Por seu turno, aquilo que
primeiramente ¢ [= a substancia/esséncia primeiral nao tem maté-
ria, uma vez que ¢ acto puro. Assim sendo, o primeiro motor imovel
¢ uno em razio ¢ em numero, como também ¢ uno o que ¢ movido

. ! ! "
eterna e continuamente. Em suma: ha apenas um ceu.”

E a0 cairdo pano no Livro XII (A) da Metafisica que Aristoteles, glosando
alias um célebre apotegma homérico, da mais énfase a condi¢ao monista
da realidade divina: «<ndo ¢ coisa boa o poder nas mios de muitos; seja

apenas um o que rege» (ouk agathon polykoiranie: eis koiranos esto).*
2. O défice onto-religioso da teologia aristotélica.

Aristoteles, em nosso entender, nio clarifica com suficiente nitidez, no
Livro XII (A) da Metafisica, a relacio entre a divindade do Primeiro mo-
tor imovel ¢ a eternidade das substancias motrizes, tal como a relacio
entre estas substancias supra—sensfveis eternas e imoveis e os corpos ce-
lestes que elas movem: de que modo, entio, a imovel e divina substancia
motriz intelige 0 mundo? A resposta, ja a vimos, ¢ lapidar: intelige a
semelhanca da atracgio que o amado exerce no amante, sem que aque-
le disso tenha qualquer saber. Nesse sentido, a Teologia aristotclica
determina que os entes individuais (comados na sua limitada e finita

particularidade, singularidade e concretude) nao constituem objecto de

133. &7t 08 el 0Dpavée, Pavepdv. el yap wheiovg odpavol domep dvOpwmot, Eotar eldel mia ¥ wept
Exaotov dpy7, &plBpd 8¢ ye moddal. &AX 8ow 4ptBpd oA, AN Exet (elg yap Adyos xal 6 adTdg
TOMAGY, olov &vBpdmov, Zwxpdtng Ot €lg): T 08 Tl Av elvar odx Exel VANV 16 Tp&TOV: EvTELéyELn
yap. &v dpa xal Aéyw xal dptBud T6 TPGTOY KWWoDY dxivyTov &v: xal TO KIvoduevoy dpa del xai
ovveydg: elg dpa odpavdg wévog: Ihidem, XII (A), 8, 10742 31-39

134. Cit. apud HOMERO, lliada, 11, 204, in ARISTOTELES, Metafisica, X11 (A), 10, 10762 4
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conhecimento da realidade divina: tal conhecimento imperfeito da im-
perfeigﬁo representaria, aos olhos de Aristoteles, uma diminutio divina.
Tomados na sua concreta singularidade, os entes individuais sio, num
certo sentido, “estranhos” ao pensamento divino. Embora possa ser ob-
jecto de amor, o “deus” aristotelico ¢ incapaz de amar — na melhor das
hipoteses, apenas se amara a si proprio, no eterno comprazimento da
inteleccio de si. Os entes individuais ndo se tornam, pois, objecto do
seu amor. E verdade que as singularidades césmicas e as individuali-
dades humanas dependem ontologicamente da realidade divina, mas
dependem apenas por “tenderem” teleologicamente para ela, sem que,
contudo, essa realidade divina rompa por um momento que seja a sua

absoluta “impassibilidade” (apahteia).

E no interior de um défice revelacional — que s6 mais tarde o advento do
cristianismo lograra colmatar e consubstanciar culcuralmente na ideia
de domicilia¢io mundana e incarnacao humana do divino — que se pode
entender perfeitamente a falta de comparéncia da dimensio religiosa
na filosofia teoldgica aristotélica.”> Mas isso nio explica tudo, nem pro-
vavelmente ajuda a precavernos face a um desastroso mal-entendido:
a religido ndo comparece na reflexio metafisica de Ariscoteles porque
pura ¢ simplesmente dela ndo necessita para o travejamento sistémico

da sua reflexio, e nio propriamente porque lhe recuse qualquer credi-

135. Sio fundamentalmente duas as razoes pelas quais, a nosso ver, Aristdteles nio ratifica
uma filosofia da religido, que poderia muito bem ter sido empreendida na continuidade da
reflexdo metafisica sobre a primordial fun¢io raumacirgica (nascida do e geradora de espanto
¢ admiragio) do mito <cf. ARISTOTELES, Merafisica, I (A), 2, 982b 12-19>, mas entroniza uma
filosofia teoldgica:

1. segundo a ordem gnoseoldgica do discurso, Deus ¢ a derradeira entidade, o ponto onde a
cadeia causal se deve deter epistemologicamente: por isso Aristoteles parte do pressuposto da
eternidade do movimento para chegar a conclusio da existéncia de uma entidade imovel, que
nio ¢ Deus, mas “divina”.

2. segundo a ordem ontolégica do ser, o cardcter divino do Motor Imdvel apenas garante um
fundamento para o movimento cinético, designadamente o translativo, e neste o circular: tal
cardcter divino resulta contudo de uma fenomenologia dos atributos divinos, ¢ nao propria-
mente de uma indagagio ontoldgica da entidade que os possui.
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bilidade ou relevancia — bem longe disso. Parece-nos at¢ que ha indicios
que desfazem essa leitura precipitada, caso Contrério, como entender

a deflagracao daquele passo do Livro XII (A) da Metafisica, onde se lé:

foi transmitido pelos antigos ¢ antepassados na figuracio de um
mito que perdurou para as geragoes vindouras, que estes <corpos ce-
lestes> sao deuses e que o divino reveste toda a natureza. O restante
foi mais tarde acrescentado de forma mitologica, com a finalidade
de persuadir a massa popular em proveito das leis e do interesse
comum; ¢ por isso ¢ que <os deuses> se assemelham a forma hu-
mana e a outros animais, como referem alguns, e outros atributos
idénticos aos referidos, de forma que se alguém ao separa-los tomar
deles apenas <o sentido> primeiro, isto ¢ facto de acreditarem que
as substancias primeiras sao consideradas deuses, teremos de admi-
tir isso como divino, assim como também o facto de tais opinides,
muitas vezes desenvolvidas na medida do possivel por cada arte ¢
filosofia, e de novo perdidas, terem permanecido at¢ hoje como ves-
tigios <desse saber ancestral>. E apenas neste sentido ¢ que sio para
nos evidentes as opinides dos nossos antepassados em face das suas

primeiras <tradicoes>."¢

Estamos em crer que se o Estagirita tivesse aproveitado todas as
virtualidades fenomenologicas oferecidas pelas “opinides dos ante-
passados” e decorrentes narracoes miticas oriundas dessa primordial
“tradi¢do divina”, talvez niao legasse a posteridade apenas uma filoso-

fia teologica empenhada em salvaguardar as tonalidades metafisicas do

136. Topadédotal O¢ wapd T@Y dpyaiwy xal mapmadaiwy ¢v uvbov oyAuatt kaTadedetnuéve
Tolg oTepov 811 Beol Té elowy oDTot xal weptéyel T Oelov THY 8Any pdow. T 82 hormd wvbixdg %0y
mpoafiktar wpdg TV el TGV ToAL@Y xal mpdg THY elg Todg véUovg xal T TULPEPOY YpTOLY:
avBpwmoeldels Te yap TovTOVG Kal TV dAAwy {dwy Spoiovg Tiol Aéyovat, xal TovTolG £Tepa
dxbhovba xal TapamAyoia Tols elpnuévols, OV el Tig ywpioag adTé AdPoL ubvov 6 mp@Tov, 811 Beodg
@ovTo Tag mpwTag odolag elval, Belwg Av elpfiodat vopioetey, xal xatd 6 elxdg TOAAAKLG EVPYUEVTS
elg T duvatdv éxdoTng Kol TéYVNG Kl Prhogodiag xal maAY PBepouvay xal TadTag Tag 86&ag
éxelvay olov delyava mepioeo@obar wéypt o0 vOv. 1) név odv mdTplog 86&a xal 1) Topd TV TpLTWY
¢l To000ToY NI Paveps uévov: ARISTOTELES, Metafisica, X11 (A), 8,1074b 1-14
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estatuto divino do movimento, evitando assim os embaragos em que
incorre efectivamente uma teologia dissolvida em intentos puramente

epistemologicos.
Conclusao
Ambiguidades e aporias da teologia aristotélica

Destacamos, para concluir, quatro ambiguidades que, no périplo pelo
Livro XII (/) da Metafisica, nos revelam o caracter aporético da formu-

lagﬁo teolégica na casa aristotélica.

Em primeiro lugar, importa salientar que a questao teolégica releva de
uma fundamenta¢io para o problema do movimento cinético. Fica por
esclarecer a razdo de ser desta primazia ¢ protagonismo metafisico do

movimento tomado na sua RCCpgiO translativa.

Em segundo lugar, convém destacar a radical ambiguidade metafisica
entre o caracter divino do motor imdvel e o caracter motriz do ente
divino. Nesse sentido, ¢ Deus quem prova a existéncia do movimento,

. . A .
ou 0 movimento quc prova a existencia d€ Deus?

Em terceiro 1ugar, 0 esforgo em compaginar o horizonte epistemolégico
da enuncia¢io do problema do movimento com o quadro fenomeno-
logico dos atributos divinos, nio acompanha o circuito hermencéutico
inter-remissivo segundo 0 qual nio basta que Deus seja explicado epis-
temologicamente (no caso vertente por causa do movimento), ¢ necessario
que Deus se destaque como fundamento éntico da propria possibilida-

de discursiva da causalidade.

Por ultimo, parece-nos relevante salientar que a concepcio teologica de
Aristoteles prima pela auséncia positiva de um criterio que esclareca de
que horizonte hermenéutico extrai o atributo de “divino” com que qua-
lifica o motor imovel. Tudo se conjuga na Metaf{sica para a constituicao

de uma Teologia onde, em bom rigor, nio ¢ Deus quem propriamen-
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te se constitui como centro de gravidade da indagacio metafisica, mas
sim o Movimento. Embora nio comprometa ou desautorize a relevancia
filosofica e o rigor conceptual e sistemico da teologia aristot¢lica, tal
redugio escamoteia, contudo, a riqueza hermenéutica de todas as suas

implica¢des.
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A-TEISMO, ANTI-TEiSMO

E HIPER-TEISMO: ANTECEDENTES
GREGOS NA TRILOGIA
“APOLO-ORFEU-DIONISO”

Mais do que saber por que motivo os gregos deseja-
vam acreditar nas suas divindades, deverfamos antes
questionar porque ¢ que nio puderam deixar de
acreditar nelas. Conhecemos bem o episodio narrado
por Aristoteles onde faz constar que Heraclito se di-
rigia aos estrangeiros que se abeiravam da soleira da
porta da sua cozinha, convidando-os «a entrar sem
nada recearem, pois ali, tal como em toda a parte,
também havia deuses» [elotévar BappotvTag elvar yap
xal &vtadfa Beovg: ARIST. De partibus animalibus, 1,
5, 645b 5-6]. Apesar do matiz ironico, a parabola es-
pelha bem a forma como a religido impregnava de

forma intensa a vida cultural dos gregos.

Todavia, quando falamos de «religidio» no con-
texto da cultura grega, importa precavernos de
indesejz’weis contaminacdes interpretativas. Desde
logo, convem sempre lembrar que a lingua grega ca-
rece de um designativo especifico para designar de
modo equivalente o sentido que, sobretudo a partir
da literatura latina (mormente pela pena de Cicero),
ficou adstrito ao termo religio. O termo que em gre-
go se afigura como antecedente mais plausivel dessa
designacio ¢ edoéPea, i.c. o bom sentimento filial’,

que Platdo define em parafrase ontologicamente

1. VEGETTI Mario, «homme et les dieux», in VERNANT Jean-
-Pierre (dir.), CHomme grec, Paris: Seuil, 1993, 377-420


http://hodoi.fltr.ucl.ac.be/concordances/aristote_parties_ani_01/precise.cfm?txt=949;7984;963;953;8051;957;945;953;
http://hodoi.fltr.ucl.ac.be/concordances/aristote_parties_ani_01/precise.cfm?txt=952;945;961;961;959;8166;957;964;945;962;
http://hodoi.fltr.ucl.ac.be/concordances/aristote_parties_ani_01/precise.cfm?txt=949;7990;957;945;953;
http://hodoi.fltr.ucl.ac.be/concordances/aristote_parties_ani_01/precise.cfm?txt=947;8048;961;
http://hodoi.fltr.ucl.ac.be/concordances/aristote_parties_ani_01/precise.cfm?txt=954;945;8054;
http://hodoi.fltr.ucl.ac.be/concordances/aristote_parties_ani_01/precise.cfm?txt=7952;957;964;945;8166;952;945;
http://hodoi.fltr.ucl.ac.be/concordances/aristote_parties_ani_01/precise.cfm?txt=952;949;959;8059;962;

mais alargada como «o cuidado para com os deuses» [wept Hv T@v fedv
Oepameiav: PLAT., Euthyphro, 12¢]. Por outro lado, aquilo que 0 homem
grego pressente ¢ assume experienciadamente como crenga religiosa tam-
bém nio coincide exactamente com aquela ideia de fides que, a partir do
influxo cristio da cultura medieval, se sedimentou lexicalmente como
fe. No contexto religioso grego, existe, de facto, a expressiao vopiletv Todg
Beotc, que, com refreado e comedido optimismo, poderiamos verter na
parafrase “ter consideracio pelos deuses”, cujo sentido nos remete nio
para a dimensio desinteressada de um assentimento, mas para o plano
projectivo de uma captacio da benevoléncia divina, para aquilo que da

divindade se espera obter, conseguir ou alcangar.2

Apesar de tudo, ou talvez por isso mesmo, nio ha, na cultura grega, fe-
nomenos que possamos apodar de anti-religiosos. Podera haver, ¢ ha sem
duvida, formas de mimese, transferéncia e substituicao de procedimen-
tos religiosos por sucedaneos mais ou menos plausfveis e convincentes.
Podera também haver, e ha, um espectro matizado de aticudes aparente-
mente desfiguradoras do religioso, desde 0 mais ostensivo e interesseiro
pragmatismo (perceptivel na verve antipoliteista de um Xenofanes: cf.
DK 21 B 15 — ou no obliquo agnosticismo de um Protagoras: cf. DL,

Vitae..., V1L, 51)* at¢ & mais oportunista supersticio (exposta a ridiculo

2. «Grecek religion demanded of its adherents no more than participation in traditional forms
of‘worship. It was free from dogma, and a concept of faith was alien to it. There was, before
the coming of the sophists, no “belief” in the gods in the Christian sense of the term: theous
nomizein describes the performance of ritual acts, predicated on the unchallenged assumption
that the gods exist and demand veneration. Since the gods are also the guarantors of the
stability of the social order, and since their displeasure would disturb it, the state tried to en-
force divine worship through its customs, laws, and institutions: but neither the state nor the
priesthoods entrusted with the administration of cult and ritual ever displayed any interest
in enforcing uniformity of religious belief. Moreover, the gods themselves were thought to be
concerned only that men pay them the customary respect owed them and offer the sacrifices
that were their due: human morality, so integral a part of the Jewish and Christian eligions,
remained a matter of indifference to the gods of the Greeks» OSTWALD Martin, «Atheism
and the Religiosity of Euripides», in BREYFOGLE Todd (ed), Literary Imagination, Ancient and
Modern: Essays in Honor of David Grene, Chicago: University of Chicago Press 1999, 34

3. CfZ ALMEIDA Jodo, O Divino nos Sofistas e em Euripides, Universidade de Coimbra: Tese de
doutoramento, 2015, 162-202 [htep://hdLhandlenet/10316/28688]
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como “medo do divino” por um Teofrasto: cf. Caracteres, 16), passando
pela circunspecta incredulidade de um Critias, para quem os deuses nio
passariam do engenhoso ludibrio de um legislador para manter a raca
dos mortais subjugada a lei (apud Sextus Empiricus, Adversus mathema-
ticos, 9, 54). Desta feita, credulidade e incredulidade, fascinio e temor,
respeito escrupuloso pelos deuses e livre iniciativa nao apenas para deles
dispor, mas também para os satirizar e caricaturar, para os miniaturizar
e aprisionar no arriscado jogo de espelhos dos interesses humanos, niao

anulam mas amplificam o horizonte grego da experiéncia religiosa.

Homens e deuses partilham ab ovo ad mala 0 mesmo horizonte cosmo-
légico, numa realidade sem cesuras, hierarquizada de baixo para cima,
do inferior para o superior, da privacio para a plenitude. Pode suceder,
porem, que, de quando em vez, os homens invadam um espaco sagrado,
subvertam o sentido de uma hierofania ou transgridam determinadas
leis divinas que regem a ordem social; pode também ocorrer que nio
se honrem juramentos caucionados pela divindade, que se manche o
solo com o derramamento de inocente sangue humano, ou que nio se
respeitem os procedimentos de um ritual propiciatério ou expiatério.
Situa¢des como estas amplificam, na consciencia religiosa dos gregos,
o sentimento individual e, sobretudo, comunitario de uma existéncia
que, se e quando contaminada, perturba 0 equiHbrio cosmico em que
o humano ¢ o divino se encontram. Prévia a qualquer conotacio juri-
dica ou moral, tal contaminac¢io (uiaopa), decorrente de uma falta ou
falha, queda ou decaimento, acarreta uma imediata ou diferida sancio
divina sobre o transgressor. Na medida em que este se enraiza na rela-
¢30 com o mundo e no mundo da relagio, porque em bom rigor a sua
transgressdo tende a alastrar-se ao espaco e ao territorio onde se encon-
tra, a disseminar-se pela comunidade que o acolhe, ¢ a propagar-se aos
seus descendentes por geragdes sucessivas, a intervengido regeneradora
(kdBapaic) — que tanto pode provir do divino para o humano, como a

inversa — nao ¢ interferencial ou invasiva mas deferencial e religante.
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As nogdes correlatas de miasma e katharsis sao cruciais, por conseguinte,
para se entender nio so os contornos da vivencia grega do sagrado, mas
igualmente — o que nio deixa de ser digno de nota — os processos de
assimilacdo meta-religiosa ou para-religiosa a que a religido helénica foi su-
jeita. Ligada a experiéncia concreta, o0 termo miasma designa a sujidade
¢ a imundicie acumulada no corpo ou nas vestes de alguem (em sentido
mais espesso, designard as mios tingidas com o sangue de um homici-
dio); o termo katharsis, por seu turno, exprime em movimento inverso o
procedimento de lavagem ¢ purificacao do corpo, das vestes ou de uma
habita¢do. Tal acepg¢io originaria de sujidade ou mancha sofreu, contu-
do, uma dupla metamorfose: se, no plano religioso, ela passou a figurar a
falta merecedora de punicio divina ou a culpa passivel de censura huma-
na (tanto na esfera ética como na juridica), foi, contudo, no plano social
que a mesma atingiu o seu paroxismo: impedido de tomar parte no quo-
tidiano comunitario, o transgressor deve, em circunstancias ricualmente
controladas, ser banido da comunidade para se evitar uma contamina-
cao generalizada. Encontramos ecos desta catarse religiosa e social no
antiquissimo ritual do pharmakos (appaxéde): periodicamente, em con-
texto exorcistico ou expiatorio, uma comunidade escolhia um dos seus
membros marginais — quase sempre vitimado por deformidades fisicas
ou anomalias psiquicas — para o expelir da vida social; conduzido em
cortejo até as portas da cidade, ai era abandonado a sua sorte, carregan-
do consigo falhas humanas ¢ maus-humores divinos que a comunidade
acumulara ¢ atraira no decurso de um ciclo temporal determinado.
Afortunadamente, temos noticia dessa praxe religiosa na tradicio cul-
tural ateniense: «Era costume em Atenas intervirem dois “pharmakoi”
(...) Essa limpeza serviu para afastar a propagacio de doencas, ¢ isso teve
seu inicio a partir de Androgeu, o cretense [filho do rei Minos], porque
os atenienses foram acometidos de uma epidemia quando ele morreu
injustamente em Atenas, ¢ este costume de limpar a cidade com phar-
makoi vigora <desde entdo> para sempre» [€0o¢ Av év Abvoug pappaxods

&yety dvo ... 16 0t xabdpaiov ToDTO AotIK@Y VOTWY ATOTPOTLATIUOG TV,
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Aoy T dpy Ty md Avopdyew Tod Kpntée, od teBvnrérog év Taig Abnvag
Topavopeg THY Aoty evoaroay oi Abyvaiot véoov, xal éxpatet T6 €0og
del xabaipery Y WA Toig Qapuaxoic: Helladius, in Photius Bibliotheca,
279}

O aproveitamento politico desta pratica religiosa — pensemos, por
exemplo, ndo apenas na relagio catartica que unia as representagoes
dramaturgicas ao emprego simbolico-sacrificial de um bode’, mas tam-
bém nas praticas de ostracismo em muitas das civicas ¢ democraticas
cidades-estado gregas — representa, em contexto grego, um dos mo-
mentos mais significativos da entrelacada e ambigua conivéncia entre
religido e politica. Na verdade, tal ambivaléncia engendrou uma forma
embrionaria de secularizagﬁo que permitiu aos detentores de cidadania,
na fase em que se assiste ao nascimento da polis, apropriar ¢ adaptar

praticas religiosas para legitimar um eficaz controlo da esfera piblica.®

Que transformacio cultural tera ocorrido para tornar o universo re-
1igioso particularmente apto e dispom’ve] para a sua imanentizada
apropriacio politica? Como interpretar os consequentes fenomenos
reactivos de impiedade, incredulidade e cepticismo que, no plano reli-
gioso, dat resultaram? Que condi¢des puderam possibilitar um processo
cujas semelhancas com formas muito mais tardias de ateismo e secula-

riza¢io sio demasiado evidentes para nio nos passarem despercebidas?

As acusagoes de impiedade: o a-teismo sob o signo olimpico de
Apolo

Talvez tenhamos de recuar até 40 momento em que se plasmam as mi-

tologias ¢picas de Homero e Hesiodo, para captar o precedente mais

4. VERNANT Jean-Pierre, <<Ambiguity and Reversal: On the Enigmatic Structure of Oedi-
pus Rex», in SEGAL Erich (ed.), Greek Tragedy: Modern Essays in Criticism, New York: Harper
and Row, 1983, 189-209

5. BREMMER Jan, «Scapegoat Rituals in Ancient Greece», in Harvard Studies in Classical Phi-
lology, 87 (1983): 299-320

6. Cf. VERNANT Jean-Pierre, Origens do pensamento grego, Lisboa: Teorema, 1997, 23-76
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remoto desse processo de seculariza¢io. Para la do fulgurante rasto da
sua trajectoria literaria, cultural e civilizadora, tanto a lliada de Homero
como a Teogonia de Hesiodo estao na genese do que se poderia designar
por uma religido de legitimagio. O politeismo que, de forma aparente-
mente erratica e multiforme, emerge dessas magistrais narrativas SO a
primeira vista parece desordenado, nebuloso e inarticulavel. Com efei-
to, estejam esses relatos mitologicos ligadas, como acontece com o de
Homero, a uma paideia herdica, ou entio vinculados, como sucede com
o de Hesiodo, a uma didaskalia teogonica, o certo ¢ que ambos con-
tribuiram para conferir uma forma organica ¢ um molde funcional a
primitiva plétora de divindades que 0s gregos cultuavam no contexto
de mulciplos tipos de modelos religiosos. Ao dotar os deuses de poderes
especificos e relagdes funcionais, a narratividade mitica introduz uma
assinalavel transformagio espiritual: doravante, a religiéo grega torna-
-se apolinea e, ipso facto, susceptivel de apropriacio e reconfiguracio

politica.

Na verdade, ao antropomorfizarem ¢ ao estabelecerem linhagens gené-
ticas para as divindades, Homero e Hesiodo criaram modelos herdicos e
teomorficos com os olhos postos na ancestral classe aristocratica grega,
empenhada na celebragio dos seus feitos beligerantes ¢ na legitimagao
do seu nicho social. No fundo, o relato ¢pico grego da forma plumitiva
a autocelebracio das origens ¢ dos herois com que as familias aristocra-
ticas se identificavam, modelando, por retroprojec¢io ¢ magnificacio
do mérito da exceléncia guerreira (&pet#), o mundo das proprias di-
vindades ¢ de tudo o que lhes diz respeito: a sua origem, o seu raio
de accdo, a sua teia de relagdes, o seu leque de competéncias, as suas
particularidades figurativas. No interior do pantedo olimpico — nicho
delimitado e povoado por este imaginario religioso de nomes, atributos,
titulos ¢ figuragoes — as divindades convergem para formar uma espé-
cie de tapecaria que deve urdir e entrelacar toda a trama da existéncia
humana, sobretudo a existéncia ligada a vida politica nascente e por ela

determinada: cada divindade ¢ chamada, tal como cada cidadio acti-
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vo, a desempenhar um papel civico na cidade dos mortais. Os deuses
tornam-se, assim, nio sd os modelos supremos, mas também os demiur-

gos ¢ os artifices imanentizados de uma religiao politica.

Num contexto como este, os rotulos de impiedade ou de a-tetsmo,
nunca sio auto-referenciais: nenhum grego tinha a veleidade de se auto-
-intitular como tal. Impio ou a-teu nao é algo que alguém se considere ou
diga de si, mas sempre algo dito por alguém de alguem: ¢ uma ctiqueta
hetero-referencial, de conotagio juridico-politica, utilizada no contexto
de uma praxis religiosa altamente institucionalizada e que, por isso mes-
mo, nio admite qualquer diferenciacio religiosa para alem daquela que
plasma unilateralmente o poder politico por ela legitimado. Acusa-se
um individuo de impiedade ndo necessariamente porque ele negue o va-
lor substantivo da dimensao religiosa, mas porque circunstancialmente
rejeita o recurso ex makhina a uma religido publica, talhada para legiti-
mar um determinado poder instituido: bem emblematico dessa atitude
¢ o processo judicial movido em Atenas contra Socrates sob acusacio

de alegada impiedade’

As reacgoes a uma religiao institucionalizada: o anti-teismo sob o
signo iniciatico de Orfeu

Face ao culto publico — solar e apolineo — oferecido as divindades
olimpicas, contrapde-se o segundo estrato de experiéncias religiosas,
conotado com as poténcias divinas subterraneas, ctonicas, infernais,
ligadas sobretudo ao mundo dos mortos. Mais do que exprimir uma
vontade de contacto e de pacifica¢io harmoniosa com o divino, os cul-
tos ligados ao estatuto divinizado de Orfeu, bem como os ligados, em

Eléusis, a Demcter, deusa teltrica da fertilidade®, consumam licurgias

7. C£. DERENNE Eudore, «Les proces d'impiéeé intentés aux philosophes a Athénes aux Ve et
IV.e siccles av. J.-C.», in Bib. Fac. Philos. et Lettres de Liege, fasc. XLV, Licge — Paris, 1930

8. Cf: DIETRICH Bernard, «The religious prehistory of Demeter’s eleusinian mysteries», in
BIANCHI Ugo ct al. (eds), Aeci del Colloguio Internazionale su La Soteriologia dei Culti Orientali
nell’Impero Romano, Roma 24 - 28 Settembre 1979, Leiden, E. J. Brill, 1982, 445-471
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de demarcacio, conjuracio e aversio a modelos religiosos impostos “de
cima”. A preocupacio com a destinagﬁo da alma propicia e faz multi-
plicar a vivéncia religiosa de cultos orficos (de descensio e libertagao) e
metempsicotica (de transmigragdo e reencarnagio) mediante praticas de
progressao espiritual e doutrinaria, sob tutela de mestres carismaticos
que ndo raro actuam em intima simbiose com comunidades iniciaticas
(v.g. pitagoricas e eledticas). Estamos em presenca do que se poderia de-
signar, ndo propriamente de uma anti—religiﬁo, mas de uma religiﬁo que
¢, a um certo nivel, reactiva, anti-teistica, face as alternativas propicia-
das pelo olimpismo. As suas dimensoes subterranea e nocturna, furtiva
e crepuscular, explicitam uma dimensio nova da experiéncia religiosa
grega. De facto, os problemas existenciais ligados ao temor perante a
morte, a angustia gerada pelo sentimento de precaridade existencial,
a perturba¢io que inspiram o invisivel e o desconhecido, nio encon-
traram resposta satisfatoria na religido olimpica tanto ao nivel da sua
primitiva projec¢ao herodica, como ao nivel da sua ulterior apropriacio
poHtica — 0s rituais nao podem ser cumpridos as claras, portanto. Tendo
descido aos Infernos, de acordo com uma remota tradicio legendaria,
a catabase de Orfeu prefigura e tutela a condicio sectaria, periférica
¢ suburbana de determinados grupos humanos (sobretudo mulheres,
estrangeiros ¢ livres-pensadores) que o filtro institucional dos cricerios
de cidadania excluiu do universo politico ¢ condenou a um submun-
do marginal? De acordo com um ancestral hino rapsodico, Zeus nio
prefigura, de acordo com a cosmovisao orfica (ao inves da olimpica), a
posse de um poder de dominio (xpatds) exercido a partir de um pan-
tedo hierarquizado em fungio de uma logica de submissao estratificada;
na coreografia religiosa do orfismo, ele surge como provedor de uma
odisseia salvifica, «escondendo todas as coisas, novamente, por seu en-
sejo, as traz de volta para a jubilosa luz, operando maravilhas [wévta ¢’

amoxpvag adbig phog &g moAvyndic méAdey dmd xpading TpoPépely TaAL,

9. Vide a propdsito GUTHRIE William, Orpheus and Greek Religion: A Study of the Orphic Move-
ment, Princeton (N.].): Princeton University Press, 1993
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Béoxeda pélwv: apud ARIST., De mundo, 7, 401b 7]. Religido ¢ antitefs-
. % . / . ”

mo (conotado este como recusa de uma especie de “teologia publica” ou

“oficial”) encontram, de facto, na mundividéncia e na praxis orfica um

momento de criativa tensio.

J4 no que concerne a matriz inicidtica exibida pelas comunidades pita-
géricas, a vivéncia religiosa exibe, na continuidade do aludido contexto
reactivo, uma marca peculiar: trata-se, neste caso, de elevar a vida a um
estado saturado de purificagio (kaBapoic) que s6 a pratica da philosophia,
isto ¢ amor da sabedoria, poderia efectivamente proporcionar. No caso
pitagorico, essa sabedoria estava umbilicalmente ligada a assimilacio de
multiplas aprendizagens (nadfpata) pela for¢a acusmatica e indutora
de um “fazer ver” cujo teor formalizado oferecia a alma do iniciado a
possibilidade de contrapor a corporeidade sensivel, corruptivel e mortal
a contemplac¢io da natureza imortal - ¢, por conseguinte, divina — das

10

entidades numéricas.” Na sua configuracio pitagorica, o orfismo viabi-
liza uma concepcio soteriologica com base na qual a salvacao individual
da alma nao se resume a um conjunto de gestos rituais, mas comprome-
te a totalidade da existéncia com o objectivo de, mediante um apurado
. I . A . . I ’ A
treino e exercicio (&oxnoig) de vida comunitaria (xowwvia), faze-la re-

tornar a beatitude de uma condi¢io divina originaria.

A alternativa a uma religiao pensada: o hiper-teismo sob o signo
entusiastico de Dioniso

O terceiro estrato da experiéncia religiosa grega tem como pano de fun-
do os cultos ligados a Dioniso. Divergindo do orfismo, que pretende
facultar uma fuga purificadora e salvadora da situa¢io presente e con-
creta em vista do retorno a um estado original perdido, o dionisismo vé
na realidade imediata ¢ tangivel uma oportunidade para consumar hic

et nunc, aqui € agora, uma assimilagio com o divino. Nesse sentido, en-

10. Vide a propésito STROHMEIER John — WESTBROOK Peter, Divine Harmony: The Life
and Teachings of Pythagoras, Berkeley: Berkeley Hills Books, 1999
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quanto o orfismo representa a inocéncia original perdida cuja condi¢ao
divina se pretende recuperar atraves de uma andabase, de um movimento
ascendente, dirigido para o alto, ja o dionisismo, por seu turno, centra
a sua atengdo cd em baixo, tentando recuperar a mesma inocéncia na
religagdo do vinculo entre homem e natureza que a violéncia guerreira
da aristeia heroica e, sobretudo a violéncia discursiva do logos politico,
tinham rompido. Mais do que reactivo e evasivo, o culto dionistaco pro-

picia, de forma hiper-teistica dir-se-ia, uma religido unitiva, de fusao.”

Dando origem a crises contagiosas, mais ou menos exuberantes, as pré—
ticas de transe dionisiaco, destinadas a induzir o éxtase unitivo com a
divindade, surgiam aos olhos dos apolincos cidadios e magistrados gre-
gos como condutas aberrantes, anomicas e, sobretudo, perigosas para
o poder instituido: ao exercer-se num quadro relacional rotinado, ho-
mog¢éneo ¢ nivelador, o poder convive mal, de facto, com a diferenca, a
alteridade, o estranhamente novo, insolito e inclassificavel.”* Ora, tudo o
que no dionisismo representa exaltacao pulsional e excessiva da alegria,
do prazer e da vitalidade, orienta-se nio para os confins de uma pureza
ascctica, mas para um en-theous-iasmos (évBovotaopée) isto ¢ para uma
possessao divina, pela mediacio da natureza selvagem.” Nesse sentido,
a religido dionisiaca nio estd tdo preocupada, como a Orfica, em reagir

\ ~ . . . . . 11.1-
a Versao estereotlpada ¢ mstltu(:lonahzada dOS cultos pubhcos, quanto

1. OBBINK Dirk, «Dionysos poured out: Ancient and modern theories of sacrifice and cultu-
re formation», in CARPENTER Thomas — FARAONE Christopher (eds.), Masks of Dionysus,
Ithaca: Cornell University Press, 1993, 65-86

12. «Dioniso nio ¢ um mestre de magia e de ilusio: deus prestidigitador, que desencaminha
e que desconcerta, que nio esta nunca onde deve estar, ¢ nem ¢ o que ¢, deus propriamente
intangivel, o tnico, pdde-se dizer, de todas as divindades gregas que nenhuma forma poderia
encerrar, nenhuma definicio saberia circunscrever, porque ele encarna, no homem como na
natureza, o que ¢ radicalmente “outro”™: VERNANT Jean-Pierre, Mito ¢ pensamento entre os
gregos, Sao Paulo: EDUSP, 1973, 280

13. «O dionisismo aparece como uma culeura do delirio ¢ da loucura: loucura divina, que ¢
tomada como encargo, possessio pelo deus. Por esta pavie, o homem libera-se da ordem que
constitufa, do ponto de vista da religido oficial, o dominio proprio do sagrado [...] o que, a par-
tir de entdo, o fiel procura atingir por um contato intimo com o divino, ¢ um estado diverso,
de santidade ¢ de pureza totais, ao qual se aplica o termo de 60106, que marca a consagracio
completa — no sentido proprio: a liberacio com respeito ao sagrado»»: bidem, 279
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em expressar existencialmente o sentido outro de uma divindade que se
manifesta por excedéncia, reclamando apenas uma adesio, também ela

excessiva, a essa fulguraciao.™

Melhor do que ninguém tera Euripides dado singular repercussio tra-
gediografica a todo o complexo universo dionisino. Para além de As
Bacantes, talvez mais nenhum outro texto tenha captado de forma tio
luminosa a excedéncia e o excesso de tal experiéncia religiosa: nio ¢ a
posse de um estatuto excepcional que eleva o individuo at¢ a divindade,
mas ¢ a divindade que desce ate ca para, a seu bel-prazer, se apossar de
um mortal, fazendo-o dancgar e rir. O possuido nio precisa de abando-
nar o mundo e tudo o que nele habita, apenas tem que, através dele,
tornar-se outro pela divina poténcia que o habita. O deus Dioniso de As
Bacantes ¢ um deus de parousia (rapoveia) isto ¢, um deus que impoe a
sua inelutdvel presenca, e que reclama ser reconhecido. A palavra inau-
gural da peca pertence-lhe, sob a forma de verbo auto-apresentativo:
— Eis-me aqui... [#xw.... EURIPIDES, Bacchae, 1]. Na sua irrupgio subita,
sem aduzir de entrada razdes ou motivacdes, explicacdes ou justifica-
¢oes, Dioniso da-se a ver. Todo o orbe da tragédia curidipina gira ao
redor desta teofania primordial. O — Eis-me aqui! de Dioniso talvez nos
desoculte um dos sentidos mais medulares da tragedia grega: o papel
mediacional de dar a ver Aquele que nela nos faz ver, dando-se a ver

por excesso.

14. «Dionysus has his own places in Athens and official times in the Athenian year when he
presides over abnormality, whether it is in the joyous naughtiness of comedy or the serious
transgressions of tragedy. In order to give Dionysus a delineated space and time to execute
his powers, enables Athens to incorporate without danger a god, who is otherwise connected
with a dangerous lack of control. (..) The fact that the Athenian citizens continued perfor-
ming collective cult, meaning that the collective cule was performed in the tragedy, is essential
for the cohesion of the polis. Dionysus is considered to have positive consequences for women
and for the whole city. Specif‘lcal Iy the Achenian maenads may have pcrformed their rites
party for personal reasons - for the experience of ecstasy and enthousiasmos and as a tempo-
rary escape from the restrictions of their daily life. On the other hand, it was exactly these
well-defined and socially acceptable outlets that guaranteed social order on the polis-level
as a whole»: CHRISTODOULOU Niovi — Naomi, Dionysian religion: A study of the Worship of
Dionysus in Ancient Greece and Rome, M.A. Thesis, Patras: University of Patras, 2014, 43-44

15. «Ha em Dioniso uma pulsio “cpidémica” que o afasta dos outros deuses de epifanias re-
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Do ponto de vista dramatirgico, a tragédia euridipina cumpre, re-
lativamente a re]igiﬁo dionisfaca, a mesma fungio organizadora e
sistematizadora da poesia ¢pica relativamente a religiao olimpica — toda-
via, com uma apreciavel diferenca: enquanto a epopeia tende a legitimar
uma imanentizada apropriacao poHtica do divino, a tragédia, por seu
turno, procura agudizar a consciéncia da sua diferenciada e plural alte-
ridade. O facto de a tragédia de Dioniso, com Dioniso ¢ sobre Dioniso,
ser oficialmente representada no contexto institucionalizado da polis,
revela uma das notas mais ironicas e sublimes do génio literario e espi-
ritual de Euripides: o estatuto religioso reivindicado por Dioniso ja nio
¢ tanto o de uma divindade marginal, privatizada ¢ monopolizada por
uma irmandade também ela marginal, mas o de uma divindade que
exige o reconhecimento publico de uma religido que, num certo sentido,

16

esta na cidade mas nio ¢ da cidade...’® De facto, terminada a represen-

Py ~ . . . ! . . A .
tagdo, a teofania dionisiaca induz na consciéncia de cada espectador
uma transformacio: j:i nio se trata de uma encenagio vivenciada por
cada um na visio colectiva de uma comunidade, mas de uma incarnagao

visualizada por todos na propria vida de cada um.”

gulares [...] divindade sempre em movimento, forma em perpétua mudanca, nunca se sabe se
sera reconhecido, exibindo entre cidades ¢ aldeias a estranha mascara de uma poténcia que
nio se assemelha a nenhuma outra»: DETIENNE Marcel, Dioniso a Céu Aberto, Rio de Janeiro:
Jorge Zahar Editor, 1988, 14-15

16. «Nio mais a sacra]izagﬁo de uma ordem a qua] precisa integrar-se, mas a Iibertagﬁo dessa
ordem, das opressdes que faz pressupor em certos casos. Busca de uma expatriagio radical,
(..) esforco para abolir todos os limites, para derrubar todas as barreiras pelas quais se define
um mundo organizado: entre o homem e o deus; o natural e o sobrenatural; entre o humano,
o0 animal, o vegetal; barreiras sociais, fronteiras do “eu™: VERNANT Jean-Pierre, Mito ¢ pensa-
mento entre os gregos, op. cit., 279

17. Vide a proposito SEGAL Charles, Dionysiac Poetics and Euripides” Bacchae, Princeton N.J.:
Princeton University Press, 1997
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DO ESTETICO AMOR DA SABEDORIA
A SABEDORIA DO AMOR OBLATIVO

Introdugao

Os orgios do conhecimento, sem os quais nio ¢
possivel fazer leicura adequada seja do que for,
chamam-se respeito ¢ amor. Também o saber
nunca pode prescindir deles; porque o saber so
compreende e distingue aquilo que 0 amor pos-
sui, e sem amor ele fica vazio...

Emil Staiger, Meisterwerke deutscher Sprachen

Mesmo que a reflexdo filosofica nio esteja vedada
uma incursiao por territorios que nao aqueles que a
razao lhe prescreve como rotina mais ou menos con-
sentida, o desafio de articular “Obla¢ao” e “Estetica”
no contexto de uma experiéncia espiritual de travo
“dehoniano” contém assinalaveis riscos. Assim, se ja
se adivinha problematica a relagio entre Filosofia
¢ Espiritualidade, o apelo ao horizonte da Estetica
adensa de sobremaneira o enredo do tema, dada a
inabarcavel mirfade de possibilidades de sentido que
dai se desprendem. A questdo persiste: tratar-se-a
de envolver a espiritualidade dehoniana — embora
0 mesmo possa ser dito de qualquer outra — numa
concepgdo estetica a qual a Filosofia, na sua historica
condicio de fiel depositaria do amor da sabedoria,
conceda arrimo conceptual e discursivo? Nao pare-
ce de todo inviavel, mas, a partida, pouco se lucraria
com isso: com efeito, filosofar esteticamente sobre a
espiritualidade afigura-se no minimo discutivel, para

~ . . ~ \ . o ~
nao dlZCr 1nc0nsequente. Entao, s¢ a FllOSOfla nao



compete erguer cenarios explicativos para a vida espiritual, ndo deveria,
porventura, a Filosofia deixar-se questionar antes pela espiricualidade,

permitindo-se mesmo interpelar por ela?

Vencida a inevitavel prudéncia e circunspeccio perante este inicial em-
baraco e perplexidade, importara nortear o sentido do presente excurso
nao para a racionalizagﬁo de uma peculiar experiéncia, a espiritual -a
qual nao tem, em bom rigor, nenhuma necessidade do socorro filosofico
para se justificar, fundamentar ou legitimar —, mas, ao invés, para o vis-
lumbre filosofico de uma espiritualidade — no caso vertente, a inspirada
por Léon Dehon — capaz de exibir no seu design interior o sopro vivifi-

cante (pneuma) de uma estética “sabedoria do amor”.

Nio se trata, por conseguinte, de exibir um interminavel inventario de
argumentos ou demonstra¢des, mas de evocar ¢ de convocar a presen-
ca de um conjunto de notas, sinais e indicios, cuja “fenomeno-logia”
nos conceda a esperanca de incarnar numa outra “logo-fania”, essa sim
a que permite reconhecer a experiéncia em que espiritualmente todos
nos reconhecemos. O momento decisivo (kairos) de tal demanda joga-se
na forma como consentimos — esteticamente, ¢ caso para dizer — com a
dadiva das diferentes evocagdes que a experiéncia vivida — mais ou me-
nos reflectida e tematizada, mais ou menos comunicada ou partilhada

- dCSpCI’tél ¢ ¢voca cm cada um.

Uma das caracteristicas mais expressivas da experiéncia espiritual de
figuras como Léon Dehon, espelha-se no facto de a vivencia do quotidia-
no, mais do que discurso ou sistema, envolver a experiéncia de entrega
pessoal a um designio de trans-figuracio, con-versao ou re-generacio.
Essa entrega nio se reduz a logica ambivalente (e por isso mesmo equi-
voca ¢ ambigua) da reposi¢io simétrica de uma apropriacio: ¢ antes
dadiva de si para a vida dos outros, ou melhor para que os outros vivam.
Podera um aceno filosofico, na sua pretensao de universalidade e siste-
matizacio, captar ¢ induzir a radical experiéncia que se insinua nesse

acto de amor oblativo?
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Uma das ciladas da vida espiritual reside na tentaciao de se sentir am-
parada e reconfortada em dois extremos tio sedutores quanto fatais:
o da generalizacdo, por via do saber, ¢ o da particularizacao, por via
do dcpoimcnto. Por mais activa e viva que seja a linguagcm, a expe-
riéncia espiritual nio tem de ceder ao assédio probatério do discurso;
por outro lado, espera-se que resista igualmente a alternativa oposta da
retorica intimista: com efeito, tdo inoperante quanto a coeréncia logi-
ca ¢ a desfacatez da prosapia “auto—bio—psico—mito—grﬁﬁca”, porquanto
as mirabolantes historias que engendramos sobre nos, bem como as
interminaveis ficcdes que acerca de nods tecemos, raramente narram a
Historia que nos vai contando, ou a Fic¢do que nos vai tecendo em texto

vivo, discurso incarnado, carne professa.

A espiritualidade ¢ acima de tudo uma obra (ergon)... O proverbial afo-
rismo dos regimes mistico-sapienciais «quem fala nio sabe, quem sabe
nao fala», bem poderia ser convertido na glosa equivalente «quem fala
disso ndo opera; quem opera nio fala sobre isso». A nocio de exercicio,
de ascese, adquire neste ponto uma luminosidade peculiar. O termo
adquiriu, ¢ certo, conotagdes pietistas, sobretudo a partir do séc. XIX;
todavia, para se entender a importancia que lhe conferiu Ledo Dehon
NoS seus textos espirituais, sera necessario restituir ao termo “exercicio”
um sentido originﬁrio cujas raizes comegam por mergulhar bem fundo
na filosofia greco-latina antiga, muito antes de ter sido transplantado
para o solo da tradi¢do cristd, como magistralmente elucidou Pierre
Hadot em Exercices spirituels et philosophie antique. Derivando do ¢timo
askesis (de askeo, “empenhar-se com habilidade em”), a ascese — antes
mesmo de se deixar reduzir ao sentido latinizado de “ascender” ou “su-
bir” (ascendere) — comega por designar, no seu ber¢o etimologico, todos
os cuidados postos para dar origem, manter ¢ levar a cabo uma tarefa
como, por exemplo, atear ¢ manter uma fogueirinha acesa. Digo atear
¢ acender, no sentido de fazer lume para alumiar e aquecer e nio tanto
para brilhar ou queimar. De uma existéncia brilhante pode nao irradiar

necessariamente uma vida luminosa, como bem sabemos.
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Ora, num tempo em que a afirmacio individual se mede pela cintilagao
emitida em palco, refractada na passerelle, difundida do palanque, pro-
pagada nalguns estrados universitarios e at¢ em certos pulpitos, a ideia
de cuidado e desvelo postos a0 servico de um acto tao singelo como o de
atear uma fogueirinha, fazer lume, alumiar, trazer a lume, quase parece
algo de pueril e intempestivo. Contudo, de certas vidas igneas como
aquela de Léon Dehon — que habitualmente emprega o inciso “exerci-
ce ad amorem” para introduzir as suas meditag:ées espirituais — irradia
uma luz que ilumina sem ofuscar ¢ um calor que aquece sem reduzir
a cinzas. E nessa energia irradiante e comunicante que reside o poder
transformador da experiéncia espiritual. Para esse reduto irradiante e

transfigurador ¢ que se convoca precisamente a nocio de estética.

Importa desde ja advertir que o emprego do termo “estética” nio se
reduz imediatamente aquela acepcio de “arte” que povoa o discurso co-
mum: muito embora nio a suprima totalmente, o que se pretende evitar
aqui ¢ que ela seja contaminada pelo diletante fetichismo da apropriacio
artistica. Com efeito, mesmo no territorio sagrado das expressoes estéti-
cas mais elevadas, como a musica, a pintura, a literatura, a arquitectura,
o teatro, a danga, etc., ha o risco de nos tornarmos cegos por excessivo
deslumbramento de cultura e erudi¢io e, por conseguinte, literalmente
“in-estéticos” ou “an-estesiados” face ao sentido mais profundo da obra-
-de-arte espiritual. Nos regimes espirituais, com efeito, a beleza ¢ sem-
pre uma inicia¢ao, uma mediagio paraa transcendéncia, nio ¢ algo para
nos satisfazer apenas estesicamente: nuM Certo sentido, glosando abusi-
vamente uma célebre intuicio mistica de Sta. Teresa de Avila, a beleza
visara mais “o Deus das satisfacdes espirituais” do que propriamente
“as satisfacdes espirituais em Deus”... Mais do que agradar a vista do
espectador, a obra espiritual solicita uma transformagao aquém e além
da subjectividade dos possiveis juizos valorativos ou estéticos, pois em
certas ocasides 0 “‘eu” ¢ o que menos importa. Entenda-se, nio se trata
de alienacio ou despersonaliza¢ao, mas de um abandono, de um “con-

N . 5 1/ . d ’.d_ [ n( ,) 1 A
sentimento onto OglCO raauzido num -¢i1s lecce’), num @ ISpOI’—SC, num

382 Cultum. Excursos de Hermenéutica, Politica e Religido



pOr-se a jeito, num estar a mio de semear ou de moldar por Deus para

0OS outros.

Em tal disposi¢ao oblativa reside, a meu ver, a pedra de toque do
Evangelho de Jodo, em cujo amplexo revelacional Leon Dehon firmara
uma das vivéncias carismaticas mais fecundas da historia moderna da

Vida Religiosa no ocidente europeu:

«A abertura do Coragio de Jesus — escreve — ¢ o mistério dos mis-
! . . ! .

teérios, o fundamento de todos os outros, o mistério de amor que

foi entrevisto pelas idades precedentes, mas que nos foi plenamente

revelado por S. Jodo» (Obras Espirituais 11, 379)

Na estética originaria do mais profundo esvaziamento de Si (kenosis),
a divindade humanada entrega-se manifestando-se ¢ manifesta-se
entregando-se — Amor ¢ 0 nome apropriado para esta tensio dialéctica.
Talvez nao haja, portanto, muito para saber, mas antes tudo para fazer ¢
amar: esta parece constituir a maxima da askesis que Léon Dehon cultiva
diligentemente a partir do Evangelho do discipulo amado, e da qual, em
meu entender, toda a filosofia futura pode colher, se Kant nio levar a

mal, um prolegomeno com futuro.
I. Da joanina evidéncia da transfixao
Haio-de olhar para aquele que trespassaram...

«Depois disto, sabendo Jesus que tudo se estava a consumar, disse:
- Tenho sede! (...) Estava ali colocada uma tina rcplcta de vinagre.
Espetando numa haste de hissope uma esponja embebida em vina-
gre, levaram-na a boca; depois de ingerido o vinagre, disse Jesus:
- Tudo esta consumado! E reclinando a cabega entregou o Espirito»

(Jo 19, 28-30)

O Evangelho de Jodo encena “te(le)ologicamente” uma sublime drama-
turgia da plenitude, no amago da qual irradia como epicentro exegético

a forma verbal teleiod (cumprir, consumar). O sentido finalistico de
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cumprimento e consumacio (telos) exprime nio o sentido oclusivo de
um termo (peras) que se alcanca ou um alvo (skopos) que se atinge, mas
aqueloutro de completude (eskhatos) que preenche e aperfeicoa. Tempo
cheio? Nio, “cempo em cheio”, posto que, como ¢ sabido, plenitude e
totalidade podem nio coincidir. Da pena do nosso Evangelista sobressai
. li . 14 . . .
a magnitude holistica e escatologica (mais do que total e terminal) de
todos os tempos, bem como a amplitude ecumenica (mais do que uni-

versal) do tempo de todos.

Toda a vida de Jesus manifesta, pois, a ac¢io de um Tempo pleno, bem
como o tempo de uma Acg¢io plena. De facto, em contexto joanino,
torna-se evidente a persisténcia da forma verbal teleiod tanto referida a
realizacdo da obra do Pai por parte de Jesus (Jo 4, 34; 5, 36; 17, 4), como
referida a realizagio da obra nos e pelos discipulos (Jo 17, 2-3), como
referida ainda ao cumprimento de um passo da Escritura ou mesmo
da propria Lei (Jo 12, 38; 13,1 8; 15, 25; 17, 12; 19, 24.46). Na vivéncia
das “obras” realizadas, Jesus realiza uma Obra de Vida. Obra de media-
¢do, por um lado, visto que a sua morte manifesta em carne viva (sarx)
— tao divina quanto esteticamente exposta, vulneravel e afectavel — o
amor de Deus pelo Homem; mas igualmente obra de comunhio, por
outro, ja que pela entrega (doac¢do) do Espirito no momento da expi-
racdo (pneumatica), a unidade entre Jesus e o Pai comunica, de forma
saturada (plena), a mesma unidade trinitaria que deve congregar nio so
os discipulos entre si, mas também toda e qualquer experiéncia eclesial

de comunidade.

Toda a plenitude ¢ doagio; por isso, toda a doagio tem de ser plena.
Plena no sentido em que dar ¢ dar-se implica também capacidade ac-
tiva para receber. No caso de Cristo, ndo se trata de receber algo em
troca, mas de receber a nossa receptividade a sua doagio: nio se tra-
ta aqui de pleonasmo ocioso, mas antes da plenitude de quem da por
Graca (na pura iniciativa de um pathos-paixio originario) aguardando

com Pacieéncia (na pura expectativa de uma aisthesis-estética originaria)
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a receptividade de quem responde de Graca (no puro consentimento de
uma oblacio-disponibilidade original). Toda a vida salvifica e messiani-
ca de Cristo encontra-se plasmada por este drama estético: previamente
a qualquer mogao humana receptiva ou doadora, ¢ Cristo-Carne vivi-
da/Vida encarnada que se da enquanto receptivel, que toca enquanto
tocavel, que afecta enquanto afectavel. Nao que ele precise de algo em
particular: precisa tao-sé que precisemos dele. E nesse pachos que resi-
de toda a sua plenitcude messianica e salvifica. A expressao “~ Tenho
sede!” nao solicita nenhuma bebida em particular, mas pede, paradoxal-
mente, a nossa sede. Quer isto dizer que Jesus tem sede da nossa sede;
tem sede nao de dgua, mas de dar dgua, essa Agua que constituiu o nd
kerigmatico da formidavel regeneracio operada na Samaritana junto ao
poco de Jacob (Jo 4, 4-26). Identico jogo de transfiguracio conversiva
ocorrera, tempos depois, com Pilatos no Pretorio, jé nio mediante o
simbolismo da Agua mas no horizonte ontologico do(s) sentido(s) da
Verdade: ao contrario da Samaritana, Pilatos nio soube, ou nio quis,
arriscar a entrada em jogo; na circunstancia, a z’{gua nio soltou a sua
energia regeneradora, mas apenas uma ocasiao de descomprometimen-
to ambiguamente ilibado na ilusdo catartica de “lavar as maos” (Mt 27,
24)... “Da-me de beber!” A sede de Jesus s0 se satisfaz na medida em faz
despertar a sede de uma outra dgua — a Agua viva do Espirito: a melhor

agua que lhe podemos dar ¢ ter sede dessa Agua.

Jesus torna-se, portanto, vulneravel, afectavel, “estético”, para doar
Vida, enquanto aguarda (no seu Pathos radical, na sua infinita Paixdo,
com Paciéncia infinita, dir-se-ia) que a queiramos mesmo, que optemos
positivamente por ela, isto ¢, que lha pecamos. E no enlace realizativo
(poiesis) dessa Passividade (pathema) que a oblacao pode ser considerada
estetica (aisthesis) e, nesse sentido, digna de ser olhada (opsis) ¢ anunciada

(kerigma).

-~ -~ ! .
Jesus ndo morre por morrer: a sua morte ndo ¢ entrega “do seu” espirito,

/. /.
mas «Entrega do Espirito». Esse Espirito, que Jesus entrega por pura
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doacdo, ndo ¢ um empréstimo, ndo ¢ uma esmola, nio ¢ um donativo,
¢ pura dadiva, oblacao — fundamento, portanto, de uma nova Alianga
pela qual a nova Terra da Promessa ¢ chamada Reino Ecumeénico ¢ o
novo Povo Eleito designado de Igreja Peregrina. E nessa entrega que
adquire espessura o antncio “Tudo esta consumado!” Nio se trata da
verificacdo de um fracasso, do queixume de um sacrificio “sofrido”, mas
da proclamacio de um sacrificio “oferecido”. Jesus nio esta a enfatizar
a sua morte, quando entrega o Espirito. Ou melhor, no acto de expe-
rimentar a sua morte esta mediacionalmente a entregar-se como Vida
(pneuma). Estamos muito longe, portanto, da antropologia das classicas
narrativas ¢picas de Homero, segundo a qual a perda do alento vital
(thymos) — manifestado no esvaimento em sangue por uma ferida letal
— ¢ a exalacio do ultimo folego (psykhe) constituiam os sinais empiricos,
embora ja muito sabios, da chegada da morte para o heréi combado em

combate.

Nio esquecendo que os destinatarios do seu Evangelho eram comunida-
des helenizadas, S. Jodo oferece um outro rumo a primitiva antropologia
grega. “Entregar o Esp{rito” (paredoken to pneuma) j;i nao constitui o eu-
femismo joanino para uma semantica negativa da morte (i.c. comada
como privacdo ou perda da vida). Na ¢pica homérica, a morte fecha
o “Limite-da-vida™ na mensagem jofmica a morte abre um “limiar-de-
~Vida”. O verbo paradidomi (entregar) ocorre em Jodo quase sempre com
sentido excedente e superlativo de “dadiva” da propria presenca e da

prépria vida. Dar ¢ dar-se, poder—se—ia joaninamente parafrasear.

A suprema generosidade — que nio nasce do calculo interesseiro, mas
da pura benevoléncia — mesmo se nio exige ser correspondida a mesma
escala (num certo sentido, pela sua radical singularidade e diferenca,
tudo se revela incomensuravel e, portanto, incompensavel de forma uni-
voca e simétrica), pelo menos postula uma contrapartida: deixarmo-nos
agraciar pela sua doagdo. Nio se trata tanto de agradecer, quanto de nos

sentir agraciados, apenas isso... Ao despertar e 20 comunicar a0 homem
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. . . - . A .
essa capacidade para amar sem limites, concessdes, reticéncias ou con-
o~ . ~ ! >
di¢des, a entrega do Espirito ndo ¢ um fim, mas um come¢o — em bom
. o/ .
rigor, um re-comego —, ja que “recria” constantemente um novo mundo

¢ uma nova humanidade.

Tudo podia terminar por aqui, mas Jodo prossegue a narrativa com uma

incursao inusitada:

«Ao chegar a Jesus, vendo que ja estava morto, ndo lhe quebraram as per-
nas; contudo, um dos soldados, com uma langa, trespassou-lhe o lado, e logo
brotou sangue e agua. (...) Isto sucedeu para que tivesse sentido pleno aquele
passo “Ndo se quebrard um tinico 0sso”, e também aqueloutro que diz “Hao-

-de olhar para aquele que trespassaram™ (Jo 19, 34-37)

Jesus ja esta morto, mas um soldado “rasga-lhe o lado com uma lanca ¢
logo brota sangue ¢ agua”. Como compreender semelhante gesto, a pri-
meira vista tdo obtuso quanto desnecessario? Para qué trespassar o lado
de quem ja esta morto? Nao estamos no dominio cronografico da historia
factual, ou no registo noticioso do relato jornalistico, encontramo-nos,
de novo, no epicentro da joanina concepcio de temporalidade holis-
tica ¢ integral: o acontecimento da efluéncia do “sangue” e da “agua”
. /1. . . /
configura, no plano simbolico ¢ memorial, um presente eclesial fluido
e reactualizavel: o tempo futuro da estrucura verbal dos incisos vete-
) /. ! [T . I 14
rotestamentdrios enxertados na pericope (“ndo se quebrara”.., “hio-de
olhar”...) repercute bem o cardcter irrecusavel de uma temporalidade
adveniente, inclusiva e aberta, e por isso radicalmente nova, renovavel

e renovadora.

No triz entre o ja realizado ¢ 0 ainda nio realizavel, o evento da trans-
fixdo comporta uma tensio simbolica e escatologica, pois enquanto o
sangue preﬁgura o sentido estético de uma morte nio morrida, mas vi-
vida na sua mais radical vulnerabilidade e afeccao para nos dar vida, jaa
agua, por seu turno, consubstancia o sentido poi¢tico de uma vida espi-

ritual cuja eficacia é comunicada por Deus para que nela comuniquem e
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comunguem todos os homens (em sentido ecuménico) ¢ o homem todo
(em sentido integral). O passo decalca teologicamente o porte religioso
dos ritos de passagem, em conexio com a experiéncia do Exodo: tal
como as Aguas se abrem, por influxo do bastao de Moisés, para deixar
passar o Povo eleito (Ex 14, 15-31), também agora do Lado aberto pela
langa do soldado, brota a Agua que permite a passagem que torna vidvel

a comunica¢io do divino com o humano.

O soldado presumiu ter a derradeira palavra, desferindo, de forma gra-
tuita, um golpe de contraprova empirica do momento da morte; Cristo,
todavia, ainda mais gratuitamente, recobre o acto doando ainda a linfa
vivificante do Espirito. A dltima palavra e o tltimo gesto nunca pode-
rdo ser nossos. De facto, quem pode presumir tirar a vida aquele que a
da? Quem pode pretender tirar aquilo que por natureza ontologica esta
destinado a receber, ainda que nio o saiba, ou nio o queira? No golpe da
lanca, a pura passividade do estado mortal de Cristo transforma-se em
pura ¢ gratuita actividade geradora de vida. Tudo se consuma num cen-
tro elevado (numa espécie de omphalos kosmou, de umbigo do Mundo),
o Golgota, em cujo centro se cravou um madeiro (a figurar, na sua ver-
ticalidade, a ligagdo entre o Ceu e a Terra), e no centro deste um corpo
golpeado no seu centro (a representar simultancamente uma passagem
comunicativa e uma doagﬁo de vida). O lado aberto constitui, assim, o

amago do misterio da Salvacio: ele ¢ o centro de todos os centros.
Il. Da dehoniana intuigao do lado aberto:
O Coragio de Jesus: 0 mais precioso dos tesouros...

Chegados a determinados limiares de contemplacio activa ou, se quiser-
mos, de ac¢do contemplativa, homens como Léon Dehon fazem brotar
do coragio do quotidiano gestos muito simples, mas saturados de uma
experiéncia orante de adoracio e de oblacio de vida, num espanto quase
infantil com tudo o que acontece, numa serenidade quase crepuscular
perante situag()es—limite como a maldade, o sofrimento e a morte. Por

. !
1SSO escrevera:
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«A humildade foi a vircude por exceléncia do Coragio de Jesus. Na
sua Encarnacao, Jesus ficou num estado de abatimento ¢ de ani-

quilagﬁo. E permaneceu nessa disposi(_;ﬁo.» (Obras Espirituais IV, 507)

Ao deixar Roma, para regressar a sua diocese de origem, o boletim do
Seminario francés publicou a seguinte nota: «O Rev. Dehon, doutor em
Direito, advogado na Corte de Apelo de Paris, depois de uma viagem ao
Oriente que os pais lhe propuseram a fim de por a prova a sua vocagio a
qual se opunham, frequentou o curso de Filosofia no Colégio Romano,
onde se doutorou. Frequentou depois, durante quatro anos, o curso de
Tcologia, a que acrescentou o de Direito Candnico. Durante o Concilio
Vaticano, foi um dos nossos quatro estenografos. O resultado dos estu-
dos foi muito brilhante, tendo recebido numerosos prémios... Era um
dos nossos melhores alunos sob todos os pontos de vista. Piedade, mo-
destia, gravidade, regularidade, dedicagio para com os seus professores,

aplica¢io encrgica, tudo contribuia para o tornar muito estimado...».

Ainda que absorvido por compromissos e responsabilidades na sua
diocese, Léon Dehon funda em 1878 a Congregacio dos Oblatos (mais
tarde Sacerdotes do Coracio de Jesus) ndo por capricho activista, mas
a partir de uma experiéncia de f¢, da leitura que faz do Evangelho de
Jodo e da forma muito peculiar como vive o seu compromisso eclesial de
baptizado e de sacerdote. Por outro lado, sente como premente a neces-
sidade de realizar, em obra vivida, uma obla¢io de amor que tornasse
consequente o Mistério do Lado aberto, comprometendo-se a assumir
o Ecce Venio de Jesus ¢ o Ecce ancilla de Maria como programa de vida.
Relativamente a esta, quis mesmo que os seus membros constituissem
comunidades oblativas que incarnassem a “profecia do amor ¢ o servico
da reconcilia¢ao”.

Conhecendo bem as vicissitudes da sociedade em que vivia, Léon
Dehon dedica-lhe um estudo atento. Tratam-se de tempos conturbados,
do ponto de vista das gritantes assimetrias que fracturam a estrutura

. . . / = . /.
socml oitocentista. Leon Dehon aponta (@) fOCO primario da sua aten-
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¢d0 para as massas operarias abandonadas aos perversos mecanismos
de uma logica de producio industrial desenfreada, bem como para os
efeitos devastadores de um mercado de trabalho desregulado, cruel e
injusto, investigando e escrevendo sobre as origens historias ¢ as causas
sistemicas dessa patogenese social. A um tal desafio nao responde com
um sistema de conceitos ou com um libelo de acusacoes, mas consa-
gra a sua existéncia a promog¢io humana, social ¢ crista de quantos a
nova 1égica economica fragilizou sob o signo de um «Capitalismo ego{s—
ta, duro, interesseiro ¢ intratavel», como proferira a 8 de Setembro de
1907, em discurso dirigido a antigos alunos do Colegio de S. Jodo, obra
social fundada no decurso de 1877. Na mesma linha de empenho na
defesa dos mais vulneraveis e desfavorecidos, langa em 1889 “O Reinado
do Coracio de Jesus nas almas ¢ na sociedade”, periddico onde divulga
o0 seu pensamento social e preconiza modelos de accio e de comuni-
ca¢do pastorais adequados aos novos desafios laborais colocados pelos
direitos ¢ liberdades de associacio, de sindicalizacio e de assisténcia do

operariadoz

«O reino do meu Coracdo na sociedade ¢ o reino da justica, da
caridade, da misericordia, da piedade pelos mais pequenos, pelos
humildes e por aqueles que sofrem. Pe¢o-vos que vos dediqueis a
todas estas obras, que as encorajeis, que as ajudeis. Fomentai todas
as instituicoes que possam contribuir para o reino da justica social e
que possam impedir a opressao dos fracos pelos poderosos.» (Obras

Espirituais, 1, 233)

Estas palavras, que coloca na boca de Jesus, espelham admiravelmente a
sintese de uma espiritualidade operante porque vivida: procurando por
todos os meios sensibilizar uma mentalidade eclesial algo refractaria aos
novos sinais dos tempos, organiza € promove sessoes de esclarecimento,
conferéncias ¢ congressos em torno da questdo social, facto que, embo-
ra nio o livre de mal-intencionadas conotagoes “socialistas” acaba por

despertar a atencio ¢ a estima de Ledo XIII, pontifice que o incumbe
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pessoalmente da missao “d” aller au peuple” como voz autorizada daque-

la promissora axiologia social-crista que, a partir da Enciclica Rerum
ovarum (1891), haveria de se erguer como uma das traves-mestras da

N (1891), h d g das ¢ tras d

Doutrina Social da Igreja.

O diagnostico ¢ 0 compromisso social de Léon Dehon nio sao de indole
filosofica, ideologica, ou sequer mesmo, atrevo-me a dize-lo, teologica.
Sao de indole espiritual, porque pura e simplesmente alimentados pelo
Espirito. Num passo memoravel da sua prosa espiritual, escreve com

notavel acuidade exegética:

«O profeta [Zacarias|] nao disse: «Olhario para aquele que tres-
passaram», mas «olhardo para dentro daquele que trespassaram:
Videbunt in quem transfixerunt (Jo 19, 38). S. Jodo aplica estas palavras
a abertura do lado de Jesus; devia pensar no interior de Jesus, no
Cora¢io mesmo de Jesus (...) Espiritualmente, nos at lemos o amor
que tudo deu, mesmo a vida. Neste amor mesmo, nos reconhecemos
o motivo ¢ o fim de todas as obras divinas.» (in O Ano com o Sagrado

Coragdo, Sexta-Feira Santa).

Aos olhos de Léon Dehon — olhos que efectivamente viram “Aquele que
trespassaram” — o Lado golpeado pela lan¢a do soldado nio petrifica,
mas move; ndo repugna, mas acolhe; nio horroriza, mas incorpora; nao
intimida, mas provoca e sobretudo convoca: mover, acolher, incorpo-
rar, convocar, eis as disposicdes que podiam figurar, a justo titulo, num
catélogo fenomenolégico do acto amoroso, inspirado por uma espiri-

tualidade dehoniana.

Naio basta, por conseguinte, olhar para a lanca; ¢ preciso fazer-nos lancas
para «penetrarmos» no Corac¢do, internarmo-nos nele para o interiori-
zar e para nele experimentar o vertiginoso mistério de um Deus que é
Amor. A meditacio do Cristo sofredor transfigura-se em reflexao sobre
o destino da humanidade humilhada e, simultanecamente, em compai-

xido por todos os feridos e vencidos da vida. Ao vislumbrar a condicio
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infra-humana do servo sofredor de Yahweh repercutida naquela massa
proletaria do séc. XIX que um insidioso processo de industrializacio
explora, desgasta e expele, Léon Dehon privilegiara, a luz dos seus
critérios pastorais, a defesa ¢ a promog¢io dos homens e das mulheres
cuja dignidade surge posta em causa. Doravante, a intui¢ao da vulne-
rabilidade ocupara sempre o topo de uma axiologia social dehoniana.
Vivéncia espiritual socialmente comprometida, compromisso social es-
piritualmente vivenciado — eis como Léon Dehon condensa de forma

admiravelmente programatica essa sintese:

«Temos a nossa disposi¢ao uma espiritualidade do quotidiano sem

ostenta¢do nem maravilhas, mas de uma fecundidade assegurada,

pois faz-nos viver com e diante do Deus de Jesus Cristo. Se a com-

preendermos bem, se vivermos habitualmente em dependéncia

amorosa, iremos longe ¢ depressa na via por onde Nosso Senhor
. I4 . ~/ . . 17/ .

quer conduzir-nos. Este ¢ um dos inefaveis privilégios da nossa vo-

ca¢do» (Obras Espirituais 11, 243).
Conclusao

A sabedoria espiritual nio se deixa verter, ¢ muito menos converter

’”

ou subverter numa filosofia. “Ainda bem!”, havera quem pense. E eu

também...

Em primeiro lugar, a espiritualidade nao ¢ um saber que pague tributo
\ . —~ . ! . . A . . .

a nossa condicao humana. O sentido ultimo de uma vivéncia espiri-
tual, mesmo que plumitivamente tematizada como a de Leon Dehon,
remetera sempre para o horizonte de uma graca antecedente, radical e
incoercivel: quem age ¢ Deus, por isso ha que «Deixa-l'O actuarl... (..)),
na disposi¢io de estar pronto para tudo, (...) em aceita¢do amorosa de

tudo o que acontece...» (Obras Espirituais 111, 33).

Em segundo lugar, a espiritualidade rasga um horizonte de radical liber-
dade, muito dificil de definir por conceitos, de arrumar em sistemas, de

aprisionar em correntes ou de domesticar em escolas. Ao manifestar o
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insondavel mistério da liberdade do espirito, a palavra evangélica, pelo
seu tom desconcertantemente paradoxal — excessivo de vez em quando e
evasivo de quando em vez — deixa qualquer saber — seja ele didaskalico,
doutrindrio ou epistémico — literalmente titubeante, quando nio mes-
mo paralisado. Léon Dehon deixa o legado de uma espiritualidade que
¢, antes de tudo, um itinerario de liberdade e de vida, «olhando para
Aquele que foi a frente neste caminho e que o tornou praticavel» (Obras
Espirituais 111, 330). Ao privilegiar a simbolica da via, a espiritualidade
dehoniana revela at¢ que ponto o itinerario espiritual da vida crista nao
se inscreve em roteiros, rotas e rotinas, ndo topografa espagos de cons-
trangimentos e obrigag()es, mas conﬁgura um dinamismo que torna o
homem nio apenas viajante, mas sobretudo “viavel” quando inspirado
pela capacidade amorosa de “viabilizar” o outro, de o fazer passar sem

1he negar o TOSto ou passar ao largo.

Em terceiro lugar, as almas realmente espirituais nao pensam muito na
espiritualidade; talvez aceitem oferecer, na sua fulgurante simplicidade,
o testemunho silencioso de uma realizacio, e nos deixem deambular, por
breves instantes, nas entrelinhas do seu texto vivido, mas dificilmente
redigirdo um compéndio ou uma tese “sobre isso”... A espiritualidade ¢
um «saber de experiéncia», murmura o asceta; uma «saboreada degus-
tacao», sussurra o mistico; uma «obra a fazer-se», rumoreja a tradig:io
sapiencial. Por seu turno, Léon Dehon confidenciara: «Deus nao precisa
da nossa ciéncia (...) se ndo possuir 0 nosso cora¢io» (Notas Quotidianas,

16 de Julho de 1886).

Podera, entdo, uma filosofia tio empenhada num amor da sabedoria
quanto na demanda de uma sabedoria do amor, superar a aporia de
dizer o inefavel? Inspirada no modo dehoniano de ser e de estar, seria
uma Filosofia a escuta do Esp{rito: nessa perscrutacao imitaria o mesmo
movimento da lanca do soldado, ja nao para se apropriar da dltima pala-
vra ou do ultimo gesto, mas agora para “per-cuntare”, isto ¢ para projectar

a haste do saber, qual barqueiro sondando os submersos imprevistos do
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seu percurso fluvial. Na esteira da auscultacio dehoniana do Evangelho
de Jodo, 0 amor oblativo constituir-se-ia para Filosofia como “per-gunta”
amorosa pelo mundo da vida e pela vida do mundo. Amar sabiamente
o mundo da vida e a vida do mundo, implicaria ainda, para a Filosofia,
sabé-los amorosamente, ou seja aceita-los, recebé-los, amplificar as suas
possibilidades de transformacio. Talvez resida ai, hermeneuticamente,
todo o sentido de uma oblacio filosofica: desejar que 0 mundo vivido seja e
se transforme no que ¢ e pode ser. Esta plena aceitacio, porém, nio pode ser
resignacdo passiva, mas aceitacdo estetica: ela ¢ um desejo activo de que
a realidade seja o que ¢, permaneca o que deve ser, e persista existindo
na realizacio das suas infinitas possibilidades. No seu movimento de
especulacio (olhar-se-ao-espelho), de circunspeccio (olhar-em-volta) e
de consideragio (olhar-para-cima), a Filosofia ¢ e pode ser transfigurada
em contemplagdo amorosa como, de resto, todo o saber humano deveria

Ser...
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RELIGIAO, CULTURA E SOCIEDADE.
IMPLICAGOES SOCIAIS DA EUCARISTIA

Introdugao

1. Desejaria partilhar, em jeito de oferenda filosofi-
ca, alguns aspectos colhidos da leitura da Exortacio
Apostolica Sacramentum Caritatis, de Bento X VI, li-
gando de imediato a minha reflexio ao subtitulo do
dito documento «Eucaristia fonte e apice da vida e da
missdo da igreja». Se, numa primeira leicura obliqua,
somos logo atraidos pela temdtica da indole vivifi-
cante do sacrificio eucaristico que alimenta a Igreja
na sua eficacia sacramental, ]é numa abordagem um
pouco mais perpendicular, somos convocados por
uma dimensdo que, conexa com aquela, interpela a
[greja a comprometer-se com o desafio de se repartir

eucaristicamente como alimento do mundo.

2. Deixarei em suspenso, nao por incuria ou suba-
valiacio hermenéutica, mas por necessidade de
delimitacao reflexiva, aspectos teologicos tdao de-
cisivos como a textura simbolica da Eucaristia
enquanto mistério sacramental, a sua densidade ri-
tual enquanto praxis licdrgica, a sua operatividade
inculturada enquanto desafio pastoral, ¢, enfim, a
sua problematiza¢io conceptual enquanto objecto
de formulacio dogmatica. Permanecera, tambem,
nos bastidores, a pretensdo de dissecar o acto de
“ir—é—Igreja” enquanto fendmeno sociologicamente
relevante, bem como a tentativa de teorizar a prética
cucaristica como percepeio cultural ligada ao acto

comunitario de “participar-na-Eucaristia”. A minha



reflexido focar-se-4, ao invés, no efeito excéntrico da vivéncia eclesial da
eucaristia, pelo qual O Cristdo contrai um compromisso civico, social
e politico, inevitavelmente ligado ao do que faco pelos outros quando

“saio-da-Missa”.

3. Como interpretar, entdo, o convite a comparéncia da Filosofia numa
temética desta natureza? Uma temeridade? Uma inctrusao? Um erro de

“casting”? Prefiro falar antes de cumplicidade discursiva: com efeito,

«(...) mediante a razio, a doutrina social da Igreja assume a filoso-
fia na sua prépria légica interna, ou seja no argumentar que lhe ¢
proprio. (...) A filosofia ¢, efectivamente, instrumento apto e indis-
pensavel para uma correcta compreensio de conceitos basilares da
doutrina social — como a pessoa, a sociedade, a liberdade, a cons-
ciéncia, a ética, o direito, a justi¢a, 0 bem comum, a solidariedade,
a subsidiariedade, o Estado (...). [Cabe, pois, 4] filosofia ressaltar
a plausibilidade racional da luz que o Evangelho projecta sobre a
sociedade e exigir de cada inteligéncia e consciéncia a abertura e o
assentimento a verdade.»

[Compéndio de Doutrina Social da Igreja (doravante, sigla CDSI): clau-
sula 77]

I. Auscultagao etimoldgica do termo “eucaristia”

1. No seu ber¢o originario, as palavras “eu-kharistos” e “cu-kharistia” sig-
nificam respectivamente, entre outras acep¢des proximas, “bem-fazejo”
¢ “boa dadiva”, apontando em certa medida para a dimensio de gra-
tuidade e benevoléncia presentes mais tarde no termo latino “caritas”
(amor) e “carus” (estimavel), cuja raiz grega “kharis” (sobrevivente no
termo portugues “carisma”) liberta significacoes tao relacionais como

MW

“graca”, “alegria” e “favorecimento”.

2. Assumindo uma interpretacio radical e plena, a palavra “cu-kharistia”
nio tem tanto a ver com “aquilo que alguém da” ao outro, mas com o

acto de “algué¢m se dar ao outro”. O horizonte relacional da auto-doagio
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amorosa a um “tu” ou a um “nods” ¢ prévio ao que sou (identidade) e
ao que tenho (propriedade): cartesianamente falando, o “sou um ser
pensante, logo existo”, deve ser substituido, de acordo com uma logica

oblativa, por um «ofere¢o-me a ti, logo eu sou “alguém” e possuo “algo™.

3. Posto isto, nio podemos deixar de assinalar o paralelo desse principio
relacional e intersubjectivo — fruto da vivéncia eucaristica — com aquela
feliz intui¢ao de Sao Joao Crisostomo, na sua Homilia De Perfecta Caritate,
segundo a qual a caridade se define como uma humana forma de estar
que me faz ver no préximo um “outro-eu-mesmo”™. Desasseis séculos
mais tarde, Paul Ricoeur nio diria melhor, na sua obra Soi-méme comme
un autre,* ao entrelacar hermeneuticamente o principio de identidade

com o conceito de alteridade.
Il. Compreensao hermenéutica da “frac¢ao do pao”

1. Que sinais se podem insinuar num acto tao quotidiano e banal como
o da alimentac¢ao? Que indicios suscitam uma compreensio mais viva de
um sacramento cuja eficacia se expressa na fragil e terrena materialida-
de do pao ¢ do vinho? Que significado se desprende da experiéncia tao
apelativa de partir e fraccionar o pio, na sua tangivel disponibilidade?
Como ¢ que a experiéncia vivida da nutricio pode iluminar o sentido
da relagio eclesial e, em sentido inverso, como ¢ que partilha eucaristica
deve potenciar o campo da relacio social, numa circularidade reciproca
¢ mutuamente vinculadora? Este conjunto de questoes abre espaco para
aquilo que, sem quaisquer pruridos ou reservas, poder{amos extrair de
uma fenomenologia da alimentagdo. O que se passa de tdo relevante e
significativo quando nos alimentamos? Se atendermos ao acto da nutri-
¢do, tal como ele se apresenta a nossa percep¢io humana, o que ¢ que
podemos descrever de fenomenologicamente relevante? Para comecar,

importa desde logo sublinhar uma nota significativa que se desprende

1. Cf. SAO JOAO CRISOSTOMO, Homilia De Perfecta Caritate, n.0s 1, 2, PG 56, 281-282
2. Cf. RICOEUR Paul, Soi-méme comme un autre, Paris: Seuil, 1990
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da propria natureza do acto fisiologico de nutri¢io: nesse processo nio
ha destrui¢ao da realidade absorvida, ingerida ¢ digerida, ha sim um
processo assimilagdo ¢ transformacio que a biologia designa de “meta-
bolismo” e que, muito prosaicamente, podcr—sc—ia reduzir ao enunciado

“algo ¢ transformado em algo para que algo possa continuar a viver”.

2. A nutri¢io assegura aos seres dotados dessa faculdade uma funcio
fisiologica vital. Todavia, no caso dos viventes humanos, nutrir-se im-
plica muito mais do que isso. A alimenta¢io encontra-se mediada pela
cultura, ¢, por conseguinte, investida de uma dimensio simbolica que a
faz expressar algo mais do que a sua premente necessidade: o fendmeno
humano de experimentar fome nio fica “resolvido” no momento em que
ingere uma certa quantidade de nutrientes celularmente metabolizaveis,
dado que o instinto de procurar e obter alimento e bebida para satisfa-
zer a fome ¢ a sede ¢ visitado e enriquecido por outras dimensdes que
lhe imprimem uma marca relacional singular e diferenciadora. Quer
dizer, o fenomeno humano de ter forme e sacia-la, implica um acto me-
diado pelo outro. Num certo sentido, mesmo quando nos alimentamos
individualmente, nunca o fazemos em absoluta solitude: ainda que quei-
ramos estar sozinhos a comer, alimentamo-nos sempre gragas ao outro
que concebeu uma refeicio segundo os seus dotes culinarios, que ima-
ginou por antecipagao o prazer que a sua degustagﬁo iria causar, e que
a serve de acordo com procedimentos gastronomicos e codigos sociais
culturalmente sedimentados e aceites. Comer nio ¢ um acto solitdrio e
isolado, ¢ um acto eminentemente social e relacional, nunca desvincu-
lado da forma de como se prepara a mesa, do que se faz a mesa e, em
ultima analise, de quem se convida para a mesa: essa mesma mesa, alias,
onde comecam a ser assimilados pela crianca alguns dos elementares
estratagemas de interac¢do com os quais aprendera a viver em socieda-
de. Enfim, ¢ neste quadro hermenéutico que percebemos por que razio
08 Negocios, 0s ENCONLros TOMANLIcos, 0 Projectos, as comemoracoes ¢
at¢ as conspiracdes, sio normalmente mediados por uma refei¢io pre-

cedida de um convite. Por isso, uma refei¢ao nio ¢ apenas social, mas
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sobretudo socializadora: ¢ 4 mesa que supostamente partilhamos com
0 OULTO O que SOMOS, O que LEMOs € O qUe qUETEMOs CONSLTUir para o
futuro. Recusar um convite para uma refei¢io, representa algo mais do
que abdicar daquele conjunto de calorias que 0 meu organismo iria pro-
cessar, equivale, no limite, a recusar o proprio convidante, se nio houver

o adicional cuidado de justificar a recusa.

3. Percebemos agora por que razao Cristo instituiu a Eucaristia “duran-
te” uma refei¢do ¢ “como” uma refei¢do. Na sua dimensio In-carnada,
Ele tira partido do texto vivido da experiéncia humana, para lhe im-
por, nas entrelinhas, um significado muito mais dilatado ¢ profundo
— transcendente, se quisermos.? Na tradi¢io neotestamentaria, os ver-
bos comer (esthio) e beber (pind) surgem abundantemente associados
a celebragio eucaristica, tal como os designativos pao (artos) e vinho
(otnos). Trata-se de uma refeicio comum, partilhada, em que os convi-
vas comem do mesmo pdo — fraccionado e repartido entre todos — e
bebem o vinho pela mesma taga que passa de boca em boca (Mt 26, 26;
Mec 14, 22; Le 22, 19; 1 Cor 11, 24). Na logica paradoxal e escandalosa do
Evangelho, o resultado de uma divisio ¢ uma multiplicacio onde todos
ganham: quem, ao invés, passa a vida a multiplicar e a acumular para
si proprio, perde, mingua, definha. Partir o pio nio ¢ fragmenta-lo em
sentido minimalista, ¢ maximiza-lo na sua reparti¢ao, num festivo cli-

ma de comunica¢io de bens. Para a mentalidade judaica, partilhar da

3. «Partindo fundamentalmente de quanto afirmou o Concilio Vaticano 11, virias vezes foi
sublinhada a importincia da participacio activa dos fiéis no sacrificio cucaristico. Para a
favorecer, podem ter lugar algumas adaptacdes apropriadas aos respectivos contextos ¢ as
diversas culturas [Cf. Conc. Ecum. Vac. II, Const. sobre a sagrada liturgia Sacrosanctum Conci-
lium, 37-42]. (...) A Igreja (1..) vive e celebra 0 mesmo mistério de Cristo em situagdes culcurais
diferentes. De facto, o Senhor Jesus, precisamente no mistério da Encarnacio, ao nascer de
uma mulher como perfeito homem (Gal 4, 4) colocou-se em relacio directa nio sd com as
expectativas que se registavam no dmbito do Antigo Testamento, mas também com as cultiva-
das por todos os povos; manifestou, assim, que Deus pretende alcangar-nos no nosso contexto
vital. Por conseguinte ¢ util, para uma participagio mais eficaz dos fi¢is nos santos mistérios,
a continuacio do processo de inculturacio inclusivamente quanto a celebracio cucaristica»
[Bento X VI, Exortagdo Apostolica Sacramentum Caritatis (doravante, sigla EASC), proposicio 54:
Celebracio cucaristica ¢ inculturagiol.
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mesma mesa equivalia a solidarizar-se com os comensais. A sabedoria
evangelica vai mais longe: esse campo relacional, amplificado pela di-
mensdo aberta da mesa, nio instaura e promove uma relacio qualquer,
genérica e indiferenciada, mas acolhe o outro fragil, desprotegido ¢ in-
defeso. Essa esfomeada alteridade, inscrita na propria condigio finita e
precaria do ser humano, encontra-se tipificada na figura sofredora do
pobre. A op¢io preferencial da Igreja pelos pobres perde, assim, o ca-
racter retorico e diletante de um chavio ou de um lugar-comum.* Nao
ha sequer lugar para ambiguidades: nao se trata de uma preferéncia sob
a forma de veleidade (do tipo: hd tanta coisa para fazer, mas hoje apetece-me
dar atengdo aos pobrezinhos...), trata-se, outrossim, de uma preferéncia sob
a forma imperativa de opcao (do tipo: diante dos multiplos caminhos que se
me abrem, tenho que acudir em primeira mdo aos mais pobres!). As palavras de
Lucas ecoam agora, implacaveis, aos nossos ouvidos: «Quando deres um
banquete, convida pobres, aleijados, coxos e cegos. E entio seras feliz,
pois ndo poderio retribuir-tel> (Lc 14, 13-14). Sao Paulo, por seu turno,
reafirma sem rodeios que nio ¢ licita uma celebracio eucaristica onde
nio resplandeca a caridade testemunhada pelo desvelo para com os mais

pobres (cf. I Cor. 11, 17-22.27-34). Em ambos os casos, faz caminho aque-

4. «E impossivel calar diante das imagens impressionantes dos grandes campos de deslocados
ou refugiados — em varias partes do mundo — amontoados em condicdes precdrias para
escapar a sorte pior, mas carecidos de tudo. Porventura estes seres humanos nio sio nossos
irmaos ¢ irmas? Os seus filhos ndo vieram ao mundo com os mesmos legitimos anscios de
felicidade que os outros? O Senhor Jesus, pao de vida eterna, incita a tornarmo-nos atentos
as situagdes de indigéneia em que ainda vive grande parte da humanidade: sio situacoes cuja
causa sc fica a dever, frequentemente, a uma clara e preocupante responsabilidade dos homens.
De facto, com base em dados estatisticos disponiveis, pode-se afirmar que bastaria menos
de metade das somas imensas globalmente destinadas a armamentos para tirar, de forma
estavel, da indigéncia o exéreito ilimitado dos pobres. Isto interpela a consciéncia humana.
As populagdes que vivem sob o limiar da pobreza, mais por causa de situagoes que dependem
das relagdes internacionais politicas, comerciais ¢ culturais do que por circunstincias
incontrolaveis, o nosso esforco comum verdadeiramente pode ¢ deve oferecer-lhes nova
esperanca. O alimento da verdade leva-nos a denunciar as situa¢oes indignas do homem, nas
quais se morre 4 mingua de alimento por causa da injustica ¢ da exploragio, ¢ dd-nos nova
forca e coragem para trabalhar sem descanso na edificacio da civilizacio do amor. Desde o
principio, os cristdos tiveram a preocupagio de partilhar os seus bens (Act 4, 32) ¢ de ajudar
os pobres (Rm 15, 26)» [EASC, propos. 9o: O alimento da verdade e a indigéncia do homeml].
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la desconcertante tradicio profética (reporto-me sobretudo a Amos e
Oseias), onde o tema da ]ustiga se articula intimamente com a vivéncia

do culeo religioso: onde nio ha justica, nao ha culto agradavel a Deus...

4. Que boanova se desprende, entdo, da operacio vivificante do
Alimento ¢ da funcio inclusiva da Mesa, cujos ecos se repercutem no
horizonte cristologico da eucaristia? No alimento ingerido que, afinal,
nos assimila nele proprio, mais do que um paradoxo, metabolizamos
uma responsabilidade: tranformar o Mundo pela abertura ao Outro.
Cristo convida-nos para uma refeicio, cujo alimento ¢ Ele, o proprio
anfitrido, com a finalidade de nos tornarmos alimento para os outros.
Tio simples e tio dificil quanto isto... No somos cristdos porque da-
mos uma esmola para sossegar a consciéncia moral ou para massajar o
ego espiritual: ao inves, ¢ porque assimilamos o misterio relacional de
Cristo eucaristicamente oferecido, que as nossas oferendas’ ¢ actos de
reconciliagﬁo(’ nos tornam ontologicamente cristdos. Assim assimilado
por Cristo, o cristdo nio esta apenas comprometido em “ir-a-Missa-ao-

-Domingo”, mas muito mais do que isso: ontologicamente falando, ele

5. «<Relativamente a> apresentacio das oferendas (...), no pao e no vinho que levamos ao altar,
toda a criacdo ¢ assumida por Cristo Redentor para ser transformada e apresentada ao Pai.
Nesta perspectiva, levamos ao altar também todo o sofrimento e tribulagio do mundo, na
certeza de que tudo ¢ precioso aos olhos de Deus. Este gesto nio necessita de ser enfatizado
com descabidas complica¢des para ser vivido no seu significado auténtico: 0 mesmo permite
valorizar a participag¢io primeira que Deus pede a0 homem, ou seja, levar em si mesmo a obra
divina a perfei¢io, e dar assim pleno sentido ao trabalho humano que, através da celebragio
eucaristica, fica unido ao sacrificio redentor de Cristo» [EASC, propos. 47: Apresentacio das
oferendas].

6. «A Eucaristia ¢, por sua natureza, sacramento da paz. Na celebracio litdrgica, esta dimen-
sio do mistério cucaristico encontra a sua manifestagio especifica no rito da saudacio da paz.
Trata-se, sem duvida, dum sinal de grande valor (Jo 14, 27). Neste nosso tempo pavorosamente
cheio de conflitos, tal gesto adquire — mesmo do ponto de vista da sensibilidade comum —
um relevo particular, pois a Igreja sente cada vez mais como sua missao propria a de implorar
ao Senhor o dom da paz ¢ da unidade para si mesma ¢ para a familia humana inteira. A paz
¢, sem duvida, uma aspiracio radical que se encontra no coracio de cada um; a Igreja da
voz a0 pedido de paz e reconciliacio que brota do espirito de cada pessoa de boa vontade,
apresentando-o Aquele que «é anossa paz» (Ef 2, 14) e pode pacificar de novo povos e pessoas,
mesmo onde tivessem falido os esforcos humanos. A partir de tudo isto, ¢ possivel compreen-
der a intensidade com que frequentemente ¢ sentido o rito da paz na celebracio litdrgica.»
[EASC, propos. 49: Saudagio da pazl.
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¢ convidado a cucaristizar ¢ a dominicalizar a propria vida?, didria e
quotidianamente, em favor dos outros — nao dos outros em abstracto,
mas do outro cuja face desfigurada, cicatrizada, molestada, sulcada de
rugas, fornece paginas vivas de um Evangelho feito carne, que tantas

VEZes, demasiadas VEZes, ﬁCJ por ICI' ¢ por COIOC}H' c¢m przitica.

5. Talvez possamos, agora, transpor essa delicada fronteira que separa
o territorio eminentemente memorialistico de uma comunidade de f¢é
plasmada em ekklesia mediante uma refeicio® daquele outro territorio
onde tal experiéncia se deve repercutir socialmente como compromisso
¢tico, civico e politico, em vista da uma oikonomia e oikologia inclusivas,

onde todos devem ter direito a uma refeicao.

7. «Esta novidade radical, que a Eucaristia introduz na vida do homem, revelou-se a cons-
ciéncia cristd desde o principio; prontamente os fiéis compreenderam a influéncia profunda
que a celebra¢io eucaristica exercia sobre o estilo da sua vida. Santo Inicio de Antioquia ex-
primia esta verdade designando os cristaos como «aqueles que chegaram 4 nova esperanca», e
apresentava-os como aqueles que vivem «segundo o domingo» (iuxta dominicam viventes) [Epis-
tola aos Magnesios 9, 1: PG 5, 670]. Esta expressio do grande martir antioqueno poe claramente
em evidéncia a ligagdo entre a realidade cucaristica e a vida erista no seu dia-a-dia. O costume
caracteristico que tém os cristdos de reunir-se no primeiro dia depois do sabado para celebrar
a ressurreicio de Cristo — conforme a narracdo do martir Sio Justino [CF. I Apologia 67, 1-6;
66: PG 6, 430s; 427] — ¢ também o dado que define a forma da vida renovada pelo encontro
com Cristo. Mas, a expressio de Santo Indcio — «viver segundo o domingo» — sublinha
também o valor paradigmatico que este dia santo tem para os restantes dias da semana. De
facto, o domingo nio se distingue com base na simples suspensio das actividades habituais,
como se fosse uma espécie de paréntesis dentro do ritmo normal dos dias; os cristios sempre
sentiram este dia como o primeiro da semana, porque nele se faz memoria da novidade radical
trazida por Cristo. Por isso, 0 domingo ¢ o dia em que o cristdo reencontra a forma cucaristica
propria da sua existéncia, segundo a qual ¢ chamado a viver constantemente: «viver segundo
o domingo» significa viver consciente da libertagio trazida por Cristo e realizar a propria
existéncia como oferta de si mesmo a Deus, para que a sua vitoria se manifeste plenamente
a todos os homens através duma conduta intimamente renovada» [EASC, propos. 72: Viver
segundo o domingol.

8. «A possibilidade que a Igreja tem de «fazer» a Eucaristia estd radicada totalmente na doa-
¢ao que Jesus The fez de Si mesmo. Também este aspecto nos persuade de quio verdadeira seja
a frase de Sio Joio: «Ele amou-nos primeiro» (1 Jo 4, 19). Deste modo, também nds confessa-
mos, em cada celebragio, o primado do dom de Cristo; o influxo causal da Eucaristia, que estd
na origem da Igreja, revela em dltima andlise a precedéncia nao s6 cronoldgica mas também
ontoldgica do amor de Jesus relativamente ao nosso: serd, por toda a eternidade, Aquele que
nos ama primeiro» [EASC, propos. 14: Eucaristia, principio causal da Igrejal.
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I1l. Doutrina social da igreja, personalismo e ética social-crista

1. Tacteado o fundo da narrativa revelada, no tocante ao compromis-
so social com o texto da vulnerabilidade humana nas suas multiplices
facetas, importa agora operar uma inflexdo de teor eclesiologico, de-
signadamente no tocante aquele vector que constitui, porventura, o
aspecto mais desafiante das implicacdes sociais da praxis eucaristica:
a Justica. Que tipo de relacio pode selar uma espécie de pacto de san-
gue entre Eucaristia e Justica? Serd a Justica uma condi¢do necessaria
para a celebragio da Eucaristia? Ou nio sera antes uma consequéncia
da mesma celebragio? Sera legitimo pensar que a Justica faz parte do
préprio ntcleo constitutivo da Eucaristia, a par de outras dimensoes
estruturantes como a viveéncia litirgia da ritualidade, a projeccio sa-
crificial da expiagio ou mesmo a sacramentada conversio das espécies
em presenca divina? Gostaria de manusear este feixe de questoes, pro-
jectando a minha reflexdo a partir do seguinte angulo de analise: o
pio e vinho, convertidos em corpo ¢ sangue de Cristo e assimilados
memorialisticamente pelos participantes, tornam-se signo expressivo e
eficaz da unidade ecumeénica (na sua diferenciagio) e cosmopolita (na
sua conexao) entre todos os homens. Neste caso, a demanda por uma
sociedade mais justa seria nao O condigio e consequéncia da Celebragﬁo
cucaristica, mas tambem seu elo constitutivo. Da mesma forma que nio
¢ possivel celebrar a Eucaristia sem o concurso visual e tangivel do pao e
do vinho, tamb¢m nao deveria ser possivel participar desse sacramento
sem o firme proposito cristao de fazer tudo o que esta ao alcance para
assegurar que pao ¢ vinho nio faltem na mesa de ninguem, sobretudo
na dos mais frégeis e indefesos. Nunca ¢ demais recordar, a propésito,
aquele passo onde o apostolo Paulo adverte a comunidade de Corinto
(a0 que consta, rica ¢ prospera gragas a sua fervilhante actividade mer-
cantil) que onde subsistirem clivagens entre ricos e pobres é impossfvel

comer a Ceia do Senhor (cf. 1Cor 11, 19-21).
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2. Comec¢amos agora a vislumbrar com maior nitidez o lugar epicéntrico
da Eucaristia na vida e missao da Igreja?, bem como o impacto social que
lhe esta constitutivamente associado, ¢ em que medida o cristianismo
¢ sacramentalmente social na sua sua esséncia. Entenda-se: social nao
no sentido epidérmico do termo, mas no seu sentido ontologicamente
mais profundo e misterioso. Existe, com efeito, um circulo hemenéutico
formidavel que instaura, no horizonte sacramental da “frac¢io do pao”,

uma reciprocidade entre eclesialidade e sociedade: se por um lado a

10

cucaristia depende do convite dirigido a uma comunidade de f¢'* a “en-

trar” para participar de uma refeicio, por outro lado so existe verdadeira

/ . A . .~ !/ . . w)
ekklesm S€ €ssa vivencia em torno da TCfCl(;aO cucaristica se tradu21r, a

saida™, numa espiritualidade de alcance social, o que explica, em parte,

o deslumbramento tanto de Filon por esse sentido cristdo de partilha

que “ulerapassa toda a descricao™, como de Flavio Josefo pelo “maravi-

9. «A Eucaristia é, pois, constitutiva doser e do agir da Igreja. (...) Assim, a Eucaristia aparece
na raiz da Igreja como mistério de comunhio [CF. Sio Tomds de Aquino, Summa Theologie, 111,
g. 80, a. 4.]. (.) A unidade da comunhio eclesial revela-se, concretamente, nas comunidades
cristds ¢ renova-se no acto eucaristico que as une e diferencia (...). Do centro cucaristico surge
a necessdria abertura de cada comunidade celebrante, de cada Igreja particular: ao deixar-se
atrair pelos bragos abertos do Senhor, consegue-se a inser¢io no seu corpo, Unico e indiviso.
Por este motivo, na celebragﬁo da Eucaristia, cada fiel encontra-se na sua Igreja, isto ¢, na
Igreja de Cristo. (.) O facto de sublinhar esta raiz eucaristica da comunhio eclesial pode
contribuir eficazmente também para o di:ﬂogo ecuménico» [EASC, propos. 15: Eucaristia e
comunhio eclesial].

10. «Com efeito, a Eucaristia é por exceléncia «mistério da fé»: E o resumo e a simula da nossa
fé. A fé da Igreja ¢ essencialmente f¢ eucaristica e alimenta-se, de modo particular, 4 mesa da
Eucaristia. A f¢ ¢ os sacramentos sio dois aspectos complementares da vida eclesial. (...) A £¢
exprime-se no rito e este revigora ¢ fortifica a f¢. Por isso, o sacramento do altar estd sempre no
centro da vida eclesial (...). Testemunha-o a prépria histdria da Igreja: toda a grande reforma
estd, de algum modo, ligada a redescoberta da fé na presenca cucaristica do Senhor no meio
do seu povo [EASC, propos. 6: A fé eucaristica da Igrejal.

11. «Acerca da saudagio de despedida no final da celebragio eucaristica (...) com as palavras
«Ide em paz e o Senhor vos acompanhe», traducio aproximada da formula latina: Ite, missa
est (...), podemos identificar a relagdo entre a Missa celebrada e a missdo crista no mundo. Na
antiguidade, o termo «missa» significava simplesmente «despedida»; mas, no uso cristio, o
mesmo foi ganhando um sentido cada vez mais profundo, tendo o termo «despedir» evoluido
para «expedir em missdo». Deste modo, a referida saudagio exprime sinteticamente a nature-
za missiondria da Igreja (1.)» [EASC, propos. 51: A despedida: «lte, missa est»].

12. PHILON, Quod omnis probus liber sit, 84; 77
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lhoso espirito comunitario” que animava os cristdos primitivos ¢ pela
“auséncia de pobres” no interior dessa comunidade religiosa’, como
ainda de Tertuliano quando, empolgado, exclamava acerca dos cristaos
“Vede como eles se amam!..”. E como haverfamos nos de esquecer de
Sdo Joao Crisdstomo, na implacavel diatribe que verbera contra a in-
sensibilidade dos cristaos perante o desfile dos dramas sociais, logo ali,

\ d . Y
a porta 4s 1grejas!

«Mal pomos um pé fora da Igreja, e eis as infindaveis filas de po-
bres, que se formam como muralhas a ladear as suas portas de
saida. Apesar disso, avangamos de rosto empinado, sem exibir o
minimo de compaixio, como se observassemos colunas de mar-
more e nio corpos humanos... E verdade que nos apressamos para
nos irmos sentar 4 mesa, que, alids, j4 esta preparada e guarnecida,
enquanto o pobre se queda por ali, de pé, até que o dia se esvaia,
aguardando por um sustento quotidiano que ja nio chega... E de-
pois de uma tio monstruosa falta de humanidade, ainda ousamos
levantar as maos para o céu, clamando a Deus por misericordia
e perdio para os nossos pecados? Como haveremos de nio nos
inquietar com tamanha crueldade e desumanidade? Como have-
remos de ndo recear que a resposta divina a toda esta desfagatez

trespasse os céus como uma flecha na nossa direc¢io?»"

Eis visitadas algumas ctapas de uma heroica linhagem de audaciosos

construtores da «civiliza¢do do amor»® que souberam extrair das pro-

13. FLAVIUS JOSEPHUS, De bello iudaico, 11; 122

14. TERTULIANUS, Apologetica, 39

15. Cit. in CHAVEZ Rafael, La Dimension Social. Estudio liturgico, Vicaria Episcopal de Pastoral:
Site Arquidiocesis Primada de México, 2008 [wwwwicariadepastoral.org.mx/licurgica/estu-
dio_liturgico/dimension_social.hem (em 6/2/08)], vide também, a propdsito, JOAO CRISOS-
TOMO, Homilia sobre o Evangelho de Mateus, in Patrologiae Cursus Completus, Series Graeca, 50:
Jacques-Paul Migne, 1857-1866; SAN JUAN CRISOSTOMO: Ricos y pobres. Sermones sobre la
cuestion social, Buenos Aires: Lumen, 2006

16. Ct. AANVV,, Construir a Civilizagdo do Amor. Espiritualidade dehoniana para os tempos actuais,
Lisboa: SCJ, 2007
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fundezas do mistério eucaristico um espirito de missio”, cujo desfecho
eclesialmente fecundo e socialmente actuante culmina, a meu ver, na-

quele corpo de principios que designamos de Doutrina Social da Igreja.

3. A tentativa de geminar a reflexdo acerca da missio eucaristica do
cristianismo ao servico dos excluidos e dos sem voz, com a tradicio
multissecular da Doutrina Social da Igreja, constitui porventura um dos
tracos mais inspiradores da recente Exortacdo apostolica Sacramentum
Caritatis de Bento XVI. Caso para dizer que ai se afigura verdadeira-
mente nutritiva a concepgao eclesiolégica de um sentido de Igreja que, a
partir e mediante a celebracio da Eucaristia, ndo cuida apenas dos seus
aspectos litdrgicos, dogméticos, cxcgéticos ou pastorais, mas capta de
forma absolutamente irresistivel a esséncia da sua vida e missao: tornar-
-se em si mesma eucaristica. Quer dizer, no pao que nela se tranforma
em alimento para que os alimentados se tornem por sua vez alimento
para os demais, a Igreja encontra um trago constitutivo de identidade
nio so mistica e escatologicamente projectada para a eternidade (en-
quanto plasmada ¢ nutrida no corpo de Cristo), mas também historica
e enraizadamente situada na temporalidade (enquanto atenta aos sinais
dos tempos e ela propria doadora de sinais para o seu tempo): estar ao
dispor do mundo constitui a forma de ser eucaristica da igreja, a mar-
ca da sua impressio digital historica, porque, de facto, «a Igreja faz a
Eucaristia ¢ a Eucaristia faz a Igreja», para utilizar uma feliz intuicao

eclesiologica de Henri de Lubac.® Talvez nio por acaso, a proposicio

17. «A Eucaristia ¢ fonte e dpice ndo s6 da vida da Igreja, mas também da sua missio: Uma
Igreja autenticamente eucaristica ¢ uma Igreja missionaria. (...) Alias, a propria instituico da
Eucaristia antecipa aquilo que constitui o cerne da missio de Jesus: Ele ¢ 0 enviado do Pai para
aredengio do mundo (Jo 3, 16-17; Rm 8, 32). Na Ultima Ceia, Jesus entrega aos seus discipulos
o sacramento que actualiza o sacrificio que Ele, em obediéncia ao Pai, fez de Si mesmo pela
salvacio de todos nos. Nao podemos abeirar-nos da mesa eucaristica sem nos deixarmos arras-
tar pelo movimento da missao que, partindo do proprio Coragio de Deus, visa atingir todos
os homens; assim, a tensio missiondria ¢ parte constitutiva da forma eucaristica da existéncia
cristi» [EASC, propos. 84: Eucaristia e missiol.

18. DE LUBAC Henri, Méditations sur I'Eglise, Aubicr-Montaigne, Paris 1953, p. 113; vide tam-
bém Idem, Catholicisme, Paris: Cerf (1965) 9
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88 da referida Exorta¢io — sugestivamente intitulada “Eucaristia, pao
repartido para a vida do mundo” — forneca o fundamento decisivo dessa

vida do Espirito e desse espirito de Missao:

«Cada celebragio eucaristica actualiza sacramentalmente a doa-
¢io que Jesus fez da sua propria vida na cruz por nos e pelo mundo
inteiro. [...] Nasce assim, a volta do mistério eucaristico, o servi-
¢o da caridade para com o proximo, que «consiste precisamente
no facto de eu amar, em Deus e com Deus, a pessoa que nio me
agrada ou que nem conheco sequer. Isto so ¢ possivel realizar-se a
partir do encontro intimo com Deus, um encontro que se tornou
comunhio de vontade, chegando mesmo a tocar o sentimento. En-
tio aprendo a ver aquela pessoa ja nio somente com os meus olhos
e sentimentos, mas segundo a perspectiva de Jesus Cristo»®. [..]
Por conseguinte, [...] a Eucaristia impele todo o que acredita n’Ele
a fazer-se “pio repartido” para os outros e, consequentemente, a
empenhar-se por um mundo mais justo e fraterno. Como sucedeu
na multiplicacio dos pies e dos peixes, temos de reconhecer que
Cristo continua, ainda hoje, exortando os seus discipulos a em-
penharem-se pessoalmente: “Dai-lhes vos de comer” (Mt 14, 16).
Na verdade, a vocagio de cada um de nds consiste em ser, unido a
Jesus, pdo repartido para a vida do mundo».

[EASC, propos. 88]

No imediato seguimento desta proposicio, o texto pos-sinodal extrai
uma conclusio — precisamente intitulada “As implicacoes sociais do
mistério eucaristico” — cujo impacto nao pode ser ignorado na vida con-

creta do cristio:

«E necessario explicitar a relagio entre mistério eucaristico e
compromisso social. [...] Através do memorial do seu sacrificio,

<Cristo> refor¢a a comunhio entre os irmios e, de modo particu-

19. Bento XV, Carta enc. Deus caritas est (25 de Dezembro de 2005), 18: AAS 98 (2006), 232
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lar, estimula os que estio em conflito a apressar a sua reconciliagio,
abrindo-se ao dialogo e a0 compromisso em prol da justica. [...]
Desta consciéncia nasce a vontade de transformar também as es-
truturas injustas, a fim de se restabelecer o respeito da dignidade
do homem, criado a imagem e semelhanga de Deus; ¢ acravés da
realizagio concreta desta responsabilidade que a Eucaristia se tor-
na na vida o que significa na celebragio. [...] Na perspectiva da
responsabilidade social de todos os cristdos, [..] quem participa
na Eucaristia deve empenhar--se na edificagio da paz neste nosso
mundo marcado por muitas violéncias e guerras, ¢, hoje de modo
particular, pelo terrorismo, a corrupg¢io economica e a exploragio
sexual; problemas, estes, que geram por sua vez outros fendmenos
degradantes que causam viva preocupacio. [...] Precisamente em
virtude do mistério que celebramos, ¢ preciso denunciar as cir-
cunstancias que estdo em contraste com a dignidade do homem,
pelo qual Cristo derramou o seu sangue, afirmando assim o alto
valor de cada pessoa.»

[EASC, propos. 89|

4. Compulsando o Compendio de Doutrina Social da Igreja, sobres-

. . . /. ! .
saem o1to 1mperat1vos €r1Cos que¢, a meu ver, ¢ segundo uma Opl‘.lC}l

. \ oA . . - . . . .
personahsta, se abrem a consciencia dO Cristao que vivencia a cucaristia

na amplitude das suas implicacoes sociais:

Primeiro imperativo: responsabilidade

410

«O amor cristdo move a denuncia, a proposta ¢ a0 compromis-
so de elaboragio de projectos em campo cultural e social, a uma
operosidade concreta e activa, que impulsione a oferecer o proprio
contributo todos os que tomam sinceramente a peito a sorte do
homem. A humanidade compreende cada vez mais claramente que
esta ligada por um dnico destino que requer uma comum assun-
¢do de responsabilidades, inspirada num humanismo integral e
solidario.»

[CDSI: clausula 6]
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Segundo imperativo: missiao

«A doutrina social, por si mesma, tem o valor de um instrumen-
to de evangelizacio® e desenvolve-se no encontro sempre renovado
entre a mensagem evangelica ¢ a historia humana. [..] Para a Igreja,
ensinar e difundir a doutrina social pertence 4 sua missdo evan-
gelizadora e faz parte essencial da mensagem crista, porque essa
doutrina propoe as suas consequéncias directas na vida da socieda-
de [..]. Nao estamos na presenca de um interesse ou de uma acgio
marginal, mas no cora¢io mesmo da ministerialidade da Igreja, [..]
que procede ndo s6 do antincio, mas também do seu testemunho.»

[CDSI: clausula 67]

Terceiro imperativo: relagﬁo

«Unico e irrepetivel na sua individualidade, todo 0 homem ¢ um ser
aberto a relagio com os outros na sociedade. O conviver social na
rede de relagdes que interliga individuos, familias, grupos interme-
dios em relacoes de encontro, de comunicacio e de reciprocidade
assegura ao viver uma qualidade melhor. [..] A Igreja com a sua dou-
trina social, [...] estd apta a compreender o homem na sua vocacio e
nas suas aspiragdes, nos seus limites e nos seus apuros, nos seus di-
reitos e nas suas tarefas, e a ter para com ele uma palavra de vida que
ressoe nas vicissitudes histdricas e sociais da existéncia humana.»

[CDSI: clausula 131]

Quarto imperativo: associa¢io

«A sociabilidade humana nio ¢ uniforme, mas assume multipliccs
expressoes. O bem comum depende, efectivamente, de um sao plu-
ralismo social. As multiplas sociedades sao chamadas a constituir
um tecido unitario e harmoénico onde cada uma possa conservar
"

¢ desenvolver a propria fisionomia e autonomia. [..] Esta “socia-

20. JOAO PAULO 11, carta encicl. Centesimus Annus, n.° 54, AAS 83, 1991, p. 860
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lizacao” exprime também a tendéncia natural que leva os seres
humanos a associarem-se com vista a atingir objectivos que ulera-
passam as capacidadcs individuais. Desenvolve as qua]idadcs da
pessoa, particularmente o sentido de iniciativa e de responsabilida-
de, e contribui para garantir os seus direitos.»

[CDSI: clausula 151]

Quinto imperativo: bem comum

«O bem comum empenha todos os membros da sociedade: ninguem
estd escusado de colaborar, de acordo com as proprias possibilida-
des, na sua busca ¢ no seu desenvolvimento®. [...] O bem comum
corresponde as mais elevadas inclinagoes do homem, mas ¢ um bem
dificil de alcancar, porque exige a capacidade e a busca constante
do bem de outrem como se fosse proprio. [...] A reparti¢ao dos bens
criados, [...] hoje causa de gravissimos inconvenientes pelo contraste
estridente que ha entre os poucos ultra-ricos e a multidao inume-
ravel dos indigentes, deve ser reconduzida a conformidade com as
normas do bem comum e da justi¢a social ** »

[CDSI: clausula 157]

Sexto imperativo: inclusao

«A luta contra a pobreza encontra uma forte motivacio na op¢io

ou no amor preferencial da Igreja pelos pobres. [...] Com a constante

rcaﬁrmagio do princ{pio da solidariedade, a doutrina social incen-
. \ -~

tiva a passar a ac¢do para promover o bem de todos e de cada um,

porque todos nos somos verdadeiramente responsaveis por todos.

O principio da solidariedade, também na luta contra a pobreza [...J:

21. Cf. JOAO XXIII, carta encicl. Mater et Magistra, AAS 53, 1961, p. 417; PAULO VI, carta
apost. Octogesima Adveniens, n.° 46, AAS 63, 1971, p. 433-435

22. Cf. PIO XI, carta encicl. Quadragesimo Anno, n.° 58, AAS 23, 1931, p. 197
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os pobres devem ser olhados ndo como um problema, mas como
possiveis sujeitos ¢ protagonistas dum futuro novo ¢ mais humano
para todo o mundo.»

[CDSTI: clausula 449]
Sétimo imperativo: formagﬁo

«As instituicoes educativas catdlicas podem e devem desempenhar
um precioso servico formativo, esforcando-se com especial soli-
citude pela inculturagio da mensagem crista, ou seja, o encontro
fecundo entre o Evangelho e os varios saberes. A doutrina social ¢
um instrumento necessario para uma eficaz educagio crista para o
amor, a justi¢a € a paz, assim como para amadurecer a consciéncia
dos deveres morais e sociais no ambito das diversas competéncias
culturais ¢ profissionais.»

[CDSI: clausula 532]
Oitavo imperativo: promog¢ao

«S0 a caridade pode transformar completamente o homem. Uma
semelhante transformacio nio significa anulacio da dimensio
terrena numa  espiritualidade desencarnada. Quem cré poder
conformar-se com a virtude sobrenatural do amor sem levar em
conta o seu correspondente fundamento natural, que inclui os
deveres da justica, engana-se a si mesmo: A caridade representa o
maior mandamento social. Ela respeita o outro e os seus direitos,
exige a pratica da justica, de que s6 ela nos torna capazes.»

[CDSI: clausula 583]

5. Nio ¢ dificil vislumbrar, a luz do exposto, em que medida a Doutrina
Social da Igreja se filia na linhagem historica de um Pensamento Social
Cristao cujas raizes filosoficas se estendem desde aquela Pacristica que
invectivava as atitudes sociais indutoras de pobreza, at¢ a teorizagio
tomista da justica social, sem esquecer o magistério pontificio, desde

a Enciclica Rerum Novarum (1891) de Ledo XIII até, mais recentemente,
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a Sollicitudo Rei Socialis (1987) e Centesimus annus (1991) de Jodo Paulo I1.
Esta tradi¢io social cristd, porém, so se afigurara plenamente inteligi-
vel se a enraizarmos num outro subsolo, que designaria de Pensamento
Social proto—clﬁssico, onde a questao social comega por germinar, j:i na
Grecia antiga, com o antiquissimo poema ¢pico de Hesiodo “Trabalhos
¢ Dias”, cujo enredo se pode resumir a suplica do protagonista, simbolo
da humanidade trabalhadora, dirigida ao ocioso irmio que o quer assal-
tar, “ndo me prives do que me custou tanto a produzir”, prolongando-se,
na mesma cultura helenica, desde o tratamento dramatirgico da pu-
ni¢do divina reservada aos crimes de lesa-cidade (designadamente na
recusa de hospitalidade aos viajantes, desvalidos e estrangeiros) ace ao
esforco aristotclico para, no tratado da Politica, tentar expurgar o fe-
nomeno da escravatura de uma desumana conotacio instrumentalista,
passando pela praticas ancestrais de algumas cidades-estado em torno
da organizacio de syssitiai — refeicdes comuns a que tinha acesso toda
a comunidade, bem como da constiui¢ao de theorikoi — fundos comuni-
tarios de mancio, onde se juntava o dinheiro destinado a garantir, uma
VeZ POr ano, 0 acesso as representagdes teatrais ¢ aos jogos olimpicos por
parte de todos os cidadaos pobres que assim o desejassem. Todo este cau-
dal de intuicoes literarias, filosoficas e doucrinarias, flui no leico de uma
Tradi¢ao Social Europeia que, ao arrepio das desfiguracoes ctotalitarias
do comunismo e das contrafac¢des predatorias do neo-liberalismo, pro-
cura, para alem dessa fracturante bissectriz ideologica, encontrar ainda
um dificil e desejavel equilibrio entre social-democracia (centrada na
liberdade de iniciativa privada), socialismo democratico (centrada no
bem comum publico) e sociedade civil (centrada na interac¢io e coope-
racao dos agentes sociais intermedios) em vista de um almejado Modelo
Social Europeu.> Convém nio subestimar tal projecto. E certo que a
historia jé mostrou até que ponto o socialismo, na sua inseminacao co-

. ! !
munista, se tornou mortifero quando, com a promessa de um Paraiso na

23. CEL. AMARAL Anténio Campelo, “Léon Dehon: personalismo ¢ ¢tica social-crista no séc.
XIX”, in AAVV.,, Construir a Civilizagao do Amor, vide supra
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terra, causticou a vida pessoal dos que ousaram desenvolver capacidades
criativas individuais, dissolvendo-as num totalitarismo alienante e nive-
lador; todavia, a mesma historia parece estar igualmente em condicdes
de mostrar até que ponto o liberalismo, na sua versio predatoria, se
pode tornar mortal quando, a pretexto da tranquilidade dos mercados
(no suposto ficcional de que estes possuem “estados de espirito”), imola
a vida economica dos mais vulneraveis aos caprichos de uma orgia fi-

nanceira global.

6. Ora, hoje mais do que nunca, urge reler e meditar numa éti-
ca social-cristd cuja base personalista sustenta o bem-fundado da
Doutrina Social da Igreja enquanto pilar inamovivel da Tradicio Social
Europeia. Permito-me citar Emmanuel Mounier, precursor filosofico do

Personalismo, quando afirma sobre a ¢tica do amor:

«[Quando deixa de haver inquictacio extingue-se a moralidade e
a vida pessoal]: a liberdade sucede-se o legalismo que prolonga as
pressdes sociais ¢ as intimidacoes infantis, elimina a invenc¢ao mo-
ral e socializa este critério, classificando segundo uma observancia
formal os maus ¢ os bons. O legalismo, no entanto, nio <anula> a lei
que ¢ ainda necessaria a uma liberdade incorporada e socializada.
Mediadora entre a pratica e a invengio; entre a intensidade absoluta
da op¢ao moral e a comunicac¢ao na gcncralidadc da ideia moral, a
lei, dirigida pela liberdade ¢ instrumento da nossa continua liber-
tagio e da nossa progressiva agregacio a um universo de pessoas
morais. A tensio entre a ética da lei e a ética do amor situa o vasto
campo da moralidade pessoal entre a banalidade da regra ¢ o para-
doxo da excepcao, entre a transfiguracio paciente do quotidiano e

as loucas investidas da liberdade exasperada.»*

24. MOUNIER Emmanuel, O Personalismo, Lisboa: Moraes Editores (1976) 142
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Conclusao

1. Para concluir, deponho um feixe de questdes, nio tanto para respon-
der, mas, pelo menos, para despertar aquela permanente inquictude que

deve nutrir a praxis crista:

- Até que ponto podera celebrar bem a Eucaristia uma comunidade ecle-

sial negligente no cuidado social* e indiferente aos desafios poHticos

da futura sustentabilidade econdmica e ecologica da vida humana?®

- Em que medida podera sustentar com eficacia os projetos sociais nos
J
quais se envolve em prol do bem comum uma comunidade que des-

leixa espiritual, pastoral e 1iturgicamente a celebragéo da Eucaristia?7

- De que forma poderﬁo as comunidades cristis vivenciar o nexo entre

o apice celebrativo da Eucaristia e a urgéncia do ministerio social que

25. «A uma igualdade no reconhecimento da dignidade de cada homem ¢ de cada povo deve
corresponder a consciéncia de que a dignidade humana poderd ser salvaguardada e promovi-
da somente de forma comunitdria, por parte de toda a humanidade. Somente pela ac¢io con-
corde dos homens e dos povos sinceramente interessados no bem de todos os outros ¢ que se
pode alcancar uma auténrica fraternidade universal; vice-versa, a permanéncia de condicdes
de gravissimas disparidade e desigualdade empobrece a todos [cf. PAULO VI, carta encicl.
Populorum Progressio, n.0s 43-44, AAS 59, 1967, p. 278-279]> [CDSI: clausula 145].

26. «A globalizacio da economia, com a liberaliza¢ao dos mercados, a acentuagio da concor-
réncia, o aumento de empresas especializadas no fornecimento de produtos e servigos, requer
maior flexibilidade no mercado do trabalho ¢ na organizagio ¢ na gestao dos processos pro-
dutivos. No juizo sobre esta delicada matéria, parece oportuno reservar uma maior atengio
moral, cultural e no Ambito dos projectos a orientacio do agir social ¢ politico sobre as tema-
ticas ligadas 4 identidade ¢ aos contetdos do novo trabalho, num mercado ¢ numa economia
que também sio novos. As modifica¢des do mercado do trabalho, nio raro, sio um efeito da
modificacdo do proprio trabalho, e nio a sua causa» [CDSI: clausula 312].

27. «A responsabilidade de perseguir o bem comum compete nio s6 as pessoas consideradas
individualmente, mas também ao Estado, pois que 0 bem comum ¢ a razio de ser da autorida-
de politica. Na verdade, o Estado deve garantir coesio, unidade e organiza¢io a sociedade civil
da qual é expressao [cf. JOAO PAULO 11, carta encicl. Redemptor Hominis, n.° 17, AAS 71, 1979,
p- 295-300], de modo que o bem comum possa ser conseguido com o contributo de todos os
cidadaos. O individuo humano, a familia, os corpos intermédios nio sio capazes, por si pro-
prios, de chegar ao seu pleno desenvolvimento; daf serem necessarias as institui¢oes politicas,
cuja finalidade ¢ tornar acessiveis as pessoas os bens necessdrios — materiais, culturais, morais,
espirituais — para levarem uma vida verdadeiramente humana. O fim da vida social ¢ 0 bem
comum historicamente realizavel [cf. LEAO XIII, carta encicl. Rerum Novarum: Acta Leonis
XIIT, n.° 11, 1892, p. 133-135]> [CDSI: clausula 168].
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20 chamadas a promover? Que vazios, que al¢apdes, que ruidos e
esquizofrenias pseudo—moralisms, tenderdo a impedi—la de promover

um eclesial servico da caridade em prol da Justiga?®

2. O que significa, entdo, no fim de contas, alimentar-me eucaristica-
ud) . ” ?Qf A me . A . d"
mente “de Cristo” com o outro? Sio trés as exigéncias que decorrem

I .. / o .
de uma ¢tica eucaristicamente responsavel®: 1. alimentar o outro “por
Cristo” 2. alimentar-me do outro “com Cristo”; 3. ser alimento para o

outro “em Cristo”.
Siglas
AAS: Acta Apostolicae Sedis, Vaticano: Libreria Editrice Vaticana

CDSI: Compéndio de Doutrina Social da Igreja, org. Conselho Pontificio

«Justi¢a e Paz», Lisboa: Principia Editora, 2005
CIC: Catecismo da Igreja Catélica, Coimbra: Grafica de Coimbra, 1993

EASC: Exortagdo Apostolica Pés-Sinodal “Sacramentum Caritatis”, de S.S.
Bento X VI, ao episcopado, ao clero, as pessoas consagradas e aos ficis leigos, sobre
a Eucaristia, fonte e dpice da vida e da missdo da Igreja, Vaticano: Libreria

Editrice Vaticana, 2007

28. «Uma Eucaristia que nio se traduza em amor concretamente vivido é em si mesma frag—
mentaria» [Bento XV, Carta enc. Deus caritas est (25 de Dezembro de 2005), 14: AAS 98 (2006),
229] Este apelo ao valor moral do culto espiritual nio deve ser interpretado em chave mora-
lista; ¢, antes de mais, a descoberta feliz do dinamismo do amor no coracio de quem acolhe o
dom do Senhor, abandona-se a Ele e encontra a verdadeira liberdade. A transformaciao moral,
que o novo culto instituido por Cristo implica, ¢ uma tensio e um anseio profundo de querer
corresponder a0 amor do Senhor com todo o proprio ser, embora conscientes da propria fra-
gilidade.» [EASC, propos. 82: Eucaristia ¢ transformagio moral].

29. «As auténticas transformacoes sociais sio cfectivas ¢ duradouras somente se fundadas
sobre mudangas decididas da conduta pessoal. (...) As pessoas cabe, evidentemente, o desen-
volvimento daquelas atitudes morais fundamentais em toda a convivéncia que se queira dizer
verdadeiramente humana (justica, honestidade, veracidade, etc.), que de modo algum podera
ser simplesmente esperada dos outros ou delegada nas instituicoes. A todos, ¢ de modo par-
ticular aqueles que de qualquer modo detém responsabilidades politicas, juridicas ou profis-
sionais em relagdo aos outros, incumbe o dever de ser consciéncia vigil da sociedade ¢, eles
mesmos, em primeiro lugar, testemunhas de uma convivéncia civil digna do homem» [CDSI:
cldusula 134].
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DESAFIOS ETICOS DA VIDA
CONSAGRADA: DO TESTEMUNHO
ECLESIAL AO COMPROMISSO SOCIAL

Introdugao

Ha um equl'voco que convém dissipar quanto a uti-
lizacao do termo “ctica” no contexto preciso de uma
indagacio filosofica que toma a vida consagrada
como foco da sua atencio. Na verdade, o emprego
do termo nio ¢ inocente nem arbitrario: através dele
pretende-se indiciar, de forma muito precisa, que o
contetdo da exposi¢io nio visa “moralizar” a vida
consagrada, posto que nada ha para imputar mo-
ralmente ao estado de consagracio religiosa que, de
alguma forma, nio tenha previa e antecipadamente
de medir forcas com o discurso da sua propria vi-
vencializa¢io. Trata-se, acima de tudo, de perceber
até que ponto uma projec¢io moral da vida consa-
grada sO se torna aceitavel na medida em que atingir
uma espécie de desenvoltura e plenitude ética pro-
priamente dita, no horizonte da qual 0 empenho
individual de fazer o Bem ou de fazer bem o que lhe
compete, atesta um bem-fazer em palavra viva que,
na doacio cucaristica de Cristo, se entrega ao bem

comum dos demais.

Por outro lado, se ha distin¢ao absolutamente irre-
levante para o designio da presente reflexio, ¢ a que,
com inconfessas pretensoes moralizantes, se instala
entre vida contemplativa (como se esta nio incor-
porasse ja uma dimensio activa) e vida activa (como

-~ . ./ . A .
S€ nesta nao se repercutlsse Ja uma dmamlca con-



templativa): eis uma armadilha conceprual na qual de forma alguma
lucramos em nos enredar, ndo porque seja inocua ou atemorizante, mas
porque, em bom rigor, a clarificacio do que pretendo expor nada extrai
de verdadeiramente inspirador dessa dicotomia, correndo o risco, pelo
contrario, de agravar ambiguidades ¢ impasses onde desejavelmente
deveria sobrar provocagio e desafio. Nio adianta, portanto, tentar per-
ceber se os pressupostos desta demanda reflexiva acertam em cheio no
diletante contemplativo que eu julgo estar a0 meu lado, ou assentam que
nem uma luva ao activista desenfreado que eu presumo estar ali a minha
frente. A decisio religiosa de consagrar uma vida aplica-se justamente
em graus ¢ planos matizados tanto a0 monge que, no fecundo siléncio
de um claustro, dedica a sua mente ¢ o seu espirito a orac¢io ¢ ao estudo,
como a irmi que, num lar de idosos ou numa enfermaria, dedica o me-
lhor do seu tempo a mitigar o sofrimento humano; diz respeito tanto ao
missionario que oferece a totalidade da sua existéncia a evangelizacio ad
gentes, como ao leigo — porque nio? — que cultiva o seu aperfeicoamento

cristio no exercicio diligente de um ministério paroquial.

Qualquer que seja o angulo de analise ou o contexto de abordagem
acerca do modo, da forma ou do estilo de polarizar existencialmente
a radicalidade do Evangelho, todas as formas de consagracio religiosa
operam sob o signo de uma eriplice graduagzio, a saber 1. “fazer o bem”
(numa perspectiva idealizada que, se for apenas isso, corre o risco de se
tornar irrealista ¢ diletante), 2. “fazer bem” (numa perspectiva deonto-
16gica que, se for apenas isso, corre o risco de se tornar perfeccionista
¢ intolerante) e 3. “bem-fazer” (numa perspectiva relacional de doacio
amorosa ao outro), cujo impacto ¢ significado se projecta e prolonga
num triplice questionamento, a saber 1. 0 que me dizem para eu ser?
(modelo proposto), 2. 0 que me dizem que eu sou? (imagem percepcio-
nada), 3. como me digo no que eu fago? (texto da ac¢io). Entendamo-nos,
estes trés planos nio sio estanques. Nio se trata, por conseguinte, de
escolher o mais adequado, de avaliar o certo ¢ o errado, ou de superar

o inferior para atingir o mais elevado: trata-se, isso sim, de encontrar a
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forma de os integrar a todos na mesma ordem existencial, numa especie
de simbiose sobre a qual ¢ muito facil falar por ac¢io de um discurso
distanciado e formal, mas deveras dificil de plasmar narrativamente no

discurso de uma ac¢ao habitada e inscrita.

Desta feita, de pouco ou nada serve medir, classificar ou ajuizar sobre o
nivel moral da vida consagrada; muito mais proveitoso se afigura desafiar
¢, acima de tudo, sermos desafiados pela ressonancia ¢tica do seu modo
de ser e de estar, no limiar que medeia entre o-que-faco-de-mim (no
plano moral do aperfeicoamento individual) e como-me-faco-para-os-
-outros (no plano ¢tico do compromisso relacional). Como equacionar
essa inusitada diferenciagdo entre moral ¢ ¢tica no dominio especifico e

peculiar da vida consagrada, tornando-a esclarecedora hic et nunc ?

Numa conferéncia proferida em 1989, no Institut Catholique de Paris,
sob o titulo «Etique et Morale», Paul Ricoeur agita o meio intelectual
com uma desafiadora proposta cujos contornos tedricos ainda hoje sus-

citam aceso debate:

«Havera necessidade de distinguir entre ¢tica e moral? Verdade seja
dita, nada na etimologia ou na historia do uso das palavras o impoe
(...). Podemos, todavia, vislumbrar uma subtil difcrcnga consoante
se acentua o que ¢ estimado como bom ou o que se impde como
obrigatério. E por convengao que reservarei o termo “ética” para o
designio de uma vida consumada sob o signo das accoes estimadas
como boas, ¢ 0 de “moral” para o aspecto obrigatorio, marcado por
normas, obrigacdes ¢ interdi¢des caracterizadas simultaneamente
por uma exigencia de universalidade e por um efeito de coer¢ao.
(...) [Nesse sentido,] proponho-me defender: 1) o primado da ética
sobre a moral; 2) a necessidade de o designio ¢tico, apesar de tudo,
ter de passar pclo crivo da norma; 3) a 1cgitimidadc de um recurso
da norma ao designio ¢tico, dado que a norma conduz a conflitos
para os quais ndo existe outra saida que nao a de uma sabedoria

prﬁtica que remete para aquilo que, na vida ¢ética, ¢ o que estd mais
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atento a singularidade das situacoes. Eu definiria entdo o designio
I . A . ! . .

¢tico pelos trés termos seguintes: o designio de uma vida boa, com
¢ para os outros, em institui¢oes justas, <acrescentando ques as tres

componentes da defini¢io sdo igualmente importantes.»'

Para avaliar acé que ponto este acicate ricoeuriano encerra um pertinen-
te desafio reflexivo para uma vida consagrada, importa acrescentar-lhe

alguns pressupostos de base em seu reforco.

Muito provavelmente o termo “Ctica” deriva da raiz indo-curopeia
*swedh- envolvendo originariamente quer um sentido etiologico de lo-
cal (toca, covil, ninho) onde o animal se refugia para escapar a uma
ameaca (predatoria ou climatica) ou para manter protegidas as crias
recém-nascidas, quer um sentido pronominal de relagio em torno da
polaridade “cu-tu” e da reciprocidade entre “si mesmos” iguais e “si pro-
prios” diferentes. Na sua transposi¢io para a lingua grega, o termo ¢
grafado como ¢thos, passando a significar, logo desde os primordios da
¢pica homérica, o “local de permanéncia” onde o ser humano se abriga
das ameacas climaticas, produz o fogo para iluminar, cozinhar e afugen-
tar os predadores e onde cuida da descendéncia. Por razdes que, para
0 escopo da presente reflexio, pouco interessa agora dissecar, o termo
¢thos sofreu, a partir da filosofia pratica de Aristoteles, uma metamor-
fose semantica no decurso da qual a ideia de “morada”, de “habitat”,
cedeu gradualmente lugar a de “estado de espirico” ou “disposicao”,
no sentido de uma “interioridade” onde se domicilia o agir humano.
Porém, enquanto se opera tal mutagio semantica em ¢éthos, um outro
termo, de recorte fonético muito idéntico comeca a ganhar progressiva
preponderancia linguistica: refiro-me ao termo ¢thos, cujo significado
dissolve o sentido de morada (inerente a ¢thos), para passar a exibir o
sentido de “marca” ou “caracteristica”, isto ¢ uma especie de “segunda

natureza” formada pela repeticio sucessiva de actos at¢ a estabilizacio

1. RICOEUR Paul, «Ethique et Morale», in Révue de Unstitut Catholique de Paris 34 (1990) pg.
131; reprod. dans «Ethique et morale», in Revista Portuguesa de Filosofia XLV (1990) 1, 5 ss.
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de um padrio comportamental designado de “habito”, motivo pelo qual
este termo se aﬁgurou adequado para signiﬁcar mais tarde o “agir habi-
tual” ou “o que ¢ costume fazer” de acordo com determinado “caracter”.
Quando os tratados ¢ticos do Estagirita tiveram de se sujeitar as exigén-
cias pragmaticas do linguajar juridico da romanidade, os dois sentidos
originarios foram unilateralmente fundidos na forma ¢thos e vertidos
por mediag¢do ciceroniana na forma plural “mores” com a significacio
de “costumes” e “preceits”, signiﬁcados que o termo moral conserva e
faz prevalecer ainda hoje na maior parte da linguas, dando origem a
uma estirpe de significa¢cdes que acabaram por se conotar quer com pa-
droes comportamentais induzidos por habituagﬁo, quer com instancias
prescritivas formuladas ou formalizadas em mandamentos religiosos,

. PR . /1. .
pTCCCll’,OS SOC1a1s Ou normas ]urldlco—morals.

Recentrando agora a nossa atengao na tematica que cspcciﬁcamcnte
aqui nos congrega, nio deixa de ser espantoso como a propria ideia de
habito como veste distintiva da vida consagrada tende, de certa forma, a
ficar culturalmente prejudicada pela incompreensio dessa flutuacio de
sentido aos olhos do cidadio comum, na medida em que o verdadeiro
significado do uso religioso do habito aponta fenomenologicamente nao
para uma peca de vestuario que alguém enverga por habito - ou seja
por costume ou por rotina moralmente impostos por dever de estado —,
mas porque, na sua semantica viva, aponta para um revestimento que
confere ao seu portador a singular condi¢ao de se encontrar eticamente
habitado, isto ¢ revestido de uma “outra natureza” ou de uma “natureza
renovada”. O habito pode nio fazer o monge, mas, a luz desta diferen-
ciacio hermenéutica mais enriquecida, ele sinaliza uma vida que, na
inteireza da sua entrega e doagio, se encontra habitada pelo gesto trans-

cendente de 0 monge ter de se fazer-para-os-outros.

Ora, se perdermos de vista a distingdo originaria entre ¢thos (no sentido
de habitacio, revestimento, disposicio) e ¢thos (no sentido de habitua-

cdo, costume, obrigagﬁo), corre-se o risco de nio atingir em que medida
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um agir apenas focado no aspecto moral do bom comportamento nio
estara necessariamente equivocado, mas estd perto demais de se tornar
moralista e, nesse sentido, nio necessariamente ético: e assim ¢, se, de
facto, tiver apenas em vista uma auto-satisfa¢io da consciéncia perante
um dever ou uma obriga¢io cumpridos, ou uma fixa¢io moral na for-
ma universal do principio normativo, sem perceber que este tem de ser
cticamente modelado na materialidade contingente do caso individual

ou d’cl situagio concreta.

Entendamos: a deriva do moralismo nio decorre da moralidade em si
mesma, mas antes dos devaneios, evasivas ¢ efabulacdes que, em nome
de uma moral perfeccionista, a consciéncia imatura engendra para a sua
accdo. Seja como for, ¢ para evitar a subversio da moral em moralismo
que importa justamente diferenciar ¢tica de moral, sem, todavia, deixar
de pressupor que nenhuma das duas se atropela ou anula perante a ou-
tra: a moral deve, com efeito, desafiar a ética a validar universalmente os
compromissos praticos apropriados de livre vontade, levando o sujeito a
consciencializar “que tem de agir” de uma forma determinada por im-
perativo de consciéncia; a ética, por seu turno, deve convidar a moral a
personalizar o dispositivo prescritivo e normativo da conduta humana,
levando o sujeito a reflectir “porque ¢ que age” num sentido ou noutro,
no contexto de uma realizacio plena de vida, tal como esta se consuma,

por exemplo, no horizonte vocacional de uma consagracao re]igiosa.

Veremos de seguida at¢ que ponto a mencionada diferenciagio am-
bivalente e tensional entre o-que-faco-de-mim (no plano moral do
aperfeicoamento individual) e como-me-fago-para-os-outros (no pla-
no ¢tico do compromisso relacional) se interliga de forma conexa na
vida consagrada em trés esferas, também elas distintas quanto a sua
formalizagio reflexiva e interdependentes quanto a sua texcura prética,
a saber 1) na proposta eclesial de um modelo de vida, 2) na percepcio

publica de uma forma de vida, ¢ finalmente, 3) na interpelagio social de
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um estado de vida, cuja expressio pratica, pressupondo sempre as duas
esferas anteriores (eclesial e publica), constitui, do ponto de vista axiolo-
gico, social e economico, um inestimavel e insubstituivel contributo nas
multiplas interac¢oes em rede que a sociedade civil ¢ capaz de gerar ao

SGI’Vi(S‘O da pI’Ol’l’lO(;’:lO da pCSSO& (& dO bem comum.
Topico 1: Modelizagao eclesial da vida religiosa

A partir da distin¢ao operada entre moral e ¢tica e da conscienciali-
zacdo da sua ambivalente interdependéncia, podemos comecar por
tipificar agora nao as razdes pelas quais a vida consagrada pode morali-
zar o mundo ou, tdo-pouco, os motivos pelos quais podemos moralizar a
vida consagrada hoje, mas antes os desafios ¢ticos que se colocam a vida
consagrada, se esta tiver disponibilidade interior para os interiorizar e
nos, confirmados pela dupla pertenca eclesial e social, abertura de espi-
rito para nos deixar interpelar. Com efeito, o que instaura a relevancia
da dimensio ¢tica ¢ o facto de esta escapar a logica assimétrica entre um
sujeito activo que diz o que faz e um objecto passivo que faz o que lhe
dizem, privilegiando pelo contrario uma logica intersubjectiva em que
ambos os polos contraem uma relacio de reciprocidade e, nessa base
selada em liberdade e confianca, uma mitua co-responsabilizacio. Eis a
razio pela qual, perante qualquer tentativa de analisar, mensurar e quan-
tificar aspectos conotados com a vida consagrada enquanto fenomeno
sociologicamente relevante (e ¢-o de facto...), convém sempre ter em con-
ta que uma op¢io de consagragio religiosa ja se encontra estruturada
como dado “ex-posto” ¢ como facto “pro-posto” pela Igreja a abertura
historica e cultural da consciéncia humana. Independentemente de se
gostar ou nio, de se acreditar ou nio, de se afigurar ou nio indiferente,
a vida consagrada patenteia-se como algo que esta-ai, fenomenicamente
apresentado ¢ atestado na sua irredutivel presenca e, nesse sentido, si-

multaneamente desafiada por nos e desafiante para nos.

A forma como uma consagracio religiosa assume esse desafio pode

traduzir—sc sinteticamente na scguintc quCSE’:lOI o que me dizem para cu
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ser? O que se encontra liminarmente visado na questdo nio passa tanto
pela enunciacio de uma resposta mais ou menos confiante ou contra-
feita, mas antes pela adesdo a uma consciéncia critica que, mais do que
pedir ou prestar contas, deve ser posta em prova, quer dizer deve ser

provada e deve dar prova de vida.

A este nivel elementar ndo ¢ preciso inventar nada. Basta tdo-so atender
a alguns indicativos do magistério eclesial a partir dos quais se procura
vectorializar a vida consagrada. E nada melhor, para esse efeito, do que,
a pretexto da efemeride que celebra os 50 anos da realizacio do Concilio
Vaticano I1, revisitar o Decreto conciliar «Perfectae caritatis», cujo titu-
lo conexo incide precisamente «Sobre a conveniente renovacio da vida
religiosa»®. Prescindindo de uma abordagem dos fundamentos biblicos,
dogmaticos e pastorais que travejam teologicamente o referido docu-
mento conciliar, ha, todavia, um conjunto de clausulas que configuram

o recorte ctico dos desafios que se colocam hoje a vida consagrada.

Destaco desde logo a chamada de atencio para o fundamento cris-
tologico da radicalidade dos votos religiosos de castidade, pobreza e
obediéncia, preferentemente designados de conselhos evangélicos: se-
guir a Cristo a partir do mistério fulcral da sua incarnacio implica
segui-lo no interior de uma vida inscrita nos tempos do mundo e nos

modos do tempo, por isso

promovam os Institutos (...) o conveniente conhecimento das cir-
cunstancias dos tempos ¢ dos homens bem como das necessidades
da Igreja; de maneira que, sabendo julgar sabiamente das situacoes
grejd; que, julg S
do mundo dos nossos dias a luz da f¢ (..) possam mais eficazmente

ir a0 encontro dos homens [PC, 2]

Um segundo aspecto digno de nota tem a ver com a dinamica espiritual
g P g P
que deve animar qualquer tipo de empenho apostolico e de empreen-

dimento social. Sem a energia motriz fornecida pela participagio

2. PERFECTAE CARITATIS AAS 58 (1966) 702-712
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sacramental (sobretudo eucaristica), pela vida de oragio (desde a singela
jaculatoria ate a elaborada liturgia das horas) e pelo estudo (passe ele pela
leitura formal ou pela experiéncia concreta, pouco importa), a missao
ditada pela fidelidade as intui¢oes fundadoras de cada carisma tendera
a degenerar em activismo frenético, inconsequente e stressante; por isso

o Decreto ¢ absolutamente inequivoco ao alertar que

as melhores adaptacoes [da vida religiosal as necessidades do nosso
tempo nio surtirio efeito se nio forem animadas de uma renovacio
espiritual que sempre deve ter a parte principal, mesmo na promo-

¢ao das obras exteriores [PC, 2]

Um terceiro ponto, que importa nao perder de vista, refere-se ao respei-
to pelas idiossincrasias inerentes a cada comunidade religiosa no modo
de estimular, desenvolver e matizar o seu carisma peculiar em prol do

desenvolvimento integral da pessoa; sugere o documento que

o modo de viver, de orar ¢ trabalhar seja devidamente adaprado
as condigoes fisicas e psicologicas, bem como, segundo a indole de
cada Instituto, as necessidades de apostolado, as exigéncias de cul-

\ . -~ . . 4 . Al
tura, as smuagoes SOC1a1§ ¢ economicas [p(/7 ’3]

Por fim, para levar a cabo a interconexio dos tres planos supramencio-
nados, a saber o incarnado (no seu enraizamento cristologico), o motriz
(no seu travejamento espiritual) e o operativo (no seu pluralismo caris-
matico), o documento conciliar apresenta um conjunto de «exigéncias
fundamentais da vocagio religiosa» (PC, 5 ss.) onde mais do que uma
psicologia moral das qualidades comportamentais ou uma prescricao
deontologica das competéncias apostolicas, se insinua uma estimulante
tipificacdo ¢tica daquilo que deve ser o texto vivo e o discurso vivido
da consagracao religiosa com base em trés recomendagées incisivas e

transversais:

- espirito de servico na relagio pessoal, funcional e insticucional [PC, 5]
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- sentido de exigéncia na pratica dos votos ou conselhos evangélicos
[PC, 5]

- solicitude pelo Reino de Deus mediante a pratica da caridade ¢ o
cultivo da vida interior [PC, 6], seja em regime de vida religiosa con-
templativa [PC, 7], apostolica [PC, 8], monastica [PC, 9] ou laical [PC,

10], seja em regime de vida secular [PC, 11]
Topico 2: Modulagao publica da vida consagrada

Embora portadora de um sentido transcendente, a consagracio religiosa
nao se podc furtar ao seu enraizamento circunstanciado. Precisamente
porque se apresenta como um dado exposto e um facto proposto, ela
comparece ¢ interage necessariamente no espaco publico onde o ser
humano concretiza as potencialidades inerentes a sua condi¢io, emi-
tindo sinais especificos de diversa indole cujo contetdo se converte em
informagio “per-cepcionada”. Quer isto dizer que, ao inscrever por di-
reito proprio um modelo de vida socialmente visivel (mesmo quando
remetido a uma vivéncia discreta ou recatada), a consagracao religiosa
fica, por um lado, necessariamente sujeita a modulacao de uma imagem
publica sobre a qual pode nio ter qualquer controlo e, por outro, ine-
vitavelmente exposta a opinides ¢ juizos cujo grau de veracidade e de
justeza variam de forma muito complexa e indeterminada, como sucede
de resto com todos os mecanismos de sociabilidade humana. Nesse sen-
tido, mais do que desprezar ou subestimar esse facto, encapsulando-o
no proverbial cliché popular «do convento so sabe quem esta la dentro»,
importante ¢ perceber até¢ que ponto a vida consagrada deve, neste pla-
no de anilise, ir a jogo respondendo a questdo: o que me dizem que eu
sou? Tambeém aqui, o que se requer ndo ¢ tanto uma resposta de tipo
reactivo 4 impertinente pergunta sobre o que ¢ que eu sou ¢ 0 que ando
aqui a fazer — no pressuposto defensivo de que a ninguém concedo o
direito de emitir uma opiniao ou de exprimir um sentimento sobre a
minha forma de vida —, mas o desafio ¢tico de proceder a uma auto-

—avalia(;io critica da imagem que Os outros percepcionam sobre mim.
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Aceitar tal desafio implica perceber que o resultado dessa introspeccio
nio depende tanto da minha preocupacio emocional pelo grau de des-
focagem ou distor¢ao da opinido publica face ao que eu sou ou presumo
ser, mas antes pela semantica da minha ac¢ao, quer dizer do texto que
se desprende de forma muito subtil, mas suficientemente perceptivel,
das entrelinhas da minha ac¢io ou daquilo que por omissao deixei de
fazer. Perceber a razio pela qual os outros formaram uma determinada
imagem de mim pode, nesse sentido, ser oportuna, kaiorologica, mes-
mo quando cientes das limitacdes inerentes quer a subjectividade das
apreciagoes quer a fiabilidade dos instrumentos ¢ metodologias que as

quantiﬁcam e interpretam.

Uma sondagem, um questionério, um inquérito de opiniao nao cons-
tituem, por mais fiaveis que sejam, um fim em si mesmos: enquanto
mediacdes instrumentais ¢ analiticas, nio legitimam uma avaliacio
definitiva ou um juizo final (e, portanto, nio podem nem devem ser
usadas para definir o que as coisas sdo na sua esséncia, nem tao-pouco
predeterminar o que ho-de ser), mas traduzem uma aferi¢ao puramen-
te indicativa (quer dizer, mostram de forma estatisticamente controlada
como as coisas estdo num determinado momento ou, quando muito, no
apice pontual de uma certa tendéncia). Desta feita, vangloriar-se com os
resultados porque coincidem ou excedem aquilo que eu gostaria que os
outros pensassem de mim ou, inversamente, menospreza-los porque nao
correspondem exactamente aquilo que eu gostaria que sentissem acer-
ca de mim, constituem o verso ¢ o reverso de uma reac¢io emocional
que ate¢ pode surtir algum efeito no imediato, mas que, no longo prazo,
redunda num fatidico erro de paralaxe, numa perda de oportunidade
muito pouco evangélica, na medida em que deixa escapar uma espécie
de momento oportuno nao para mirar no espelho o reflexo expectavel
da minha identidade, mas para examinar os cricerios a partir dos quais
a accdo que realizo ou deixo de realizar liberta um texto vivo nas entre-

linhas do qual se forma uma determinada imagem de mim.
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«Quem dizem os homens que eu sou?» (Mc 8, 27): por ousadia her-
mencutica, diria que a questdo de Cristo, ainda que dirigida de forma
obliqua e propedéutica aos scus discipulos, ndo ¢ uma pergunta inte-
ressada na identidade nominal de um individuo, nem tao-pouco na
esséncia metafisica de um sujeito; ela nio implica uma inquiri¢cao para
comprovar o que, com mais ou menos dose de narcisismo, gostaria que
os outros dissessem acerca de mim, mas antes uma provocagio critica
a0 modo como me exponho na ac¢io. Com efeito, antes mesmo de sobre
cla eu dizer o que quer que seja, ela ja fala de-mim-para-comigo (no pla-
no individual) e de mim-para-o-outro (no plano relacional), excedendo
sempre, na sua epifania discursiva, o terreno movedigo e volatil das ava-
liagdes psicologicas, das explicagoes sociologicas, das alegacoes juridicas

ou at¢ mesmo das justifica¢des morais.

O recente cstudo—sondagcm «QO que os Portugueses pensam ¢ sentem a res-
peito dos Religiosos», sobre o qual incidiu a criteriosa analise de Manuel
Gomes Barbosa, podera constitui uma mediacio instrumental (nao
mais do que isso) através da qual se da conta de alguns indicadores que

materializam a percepgao social sobre a vida Consagrada Nno NOSsO pafs.
Topico 3: Modelagao social da consagragao religiosa

Se a vivéncia radical do espiritualidade evangelica ndo narrar acraves da
ac¢do um texto vivo mediante o qual se consagra a Deus a transforma-
¢3o do mundo e a promogio do outro, mas tdo-s6 um estatuto que se
atinge ou se exibe em fun¢io do investimento individual numa conduta
virtuosa, irrepreensivel ¢ exemplar, nao ¢ dificil de perceber ate que
ponto um ideal moral de aperfeicoamento, por mais empenhado que
seja, corre o Tisco de ficar €xposto a um escrutinio social moralista e
moralizador, incapaz de ler para alem daquilo que minimalisticamente
lhe ¢ dado ver nas expectativas evidenciadas. Abordados os pressupos-
tos que permitem interligar as questoes precedentes «0 que me dizem
para eu ser?» ¢ «o que me dizem que eu sou?», a questio que se coloca

agora a um estado de consagra¢io religiosa ¢: como me digo no que eu
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fago? Neste ponto, encontramo-nos no nivel ¢tico mais denso da pre-

sente reflexio.

Na verdade, ja ndo se trata propriamente de assumir a defesa da accio,
de falar sobre ela, mas de permitir que a propria accio ateste aquilo
que eu sou, penso, quero e faco, e desta feita esperar que esse texto vivo
torne legivel aos outros, sob forma de testemunho, o que cu sou ou o
que gostaria que pensassem € sentissem acerca de mim. E precisamente
neste plano pratico eticamente saturado que, a meu ver, a vida consa-
grada se oferece como comunicagio “inter-pelante”, convertendo-se em
mediacio viva da inscricao eclesial ao servico da pessoa nas redes inter-

médias da sociedade civil.
Todavia, de que falamos quando falamos de sociedade civil?

O conceito de sociedade civil — introduzido em finais da década de 70
na reflexio politologica portuguesa por Adriano Moreira, num ainda
pouco divulgado artigo da Revista Portuguesa de Filosofia por acaso
intitulado «Estado, Igreja e Sociedade Civil»? — respondeu na cultura
ocidental ao desafio humano de alcancar o instavel e dificil equilibrio
entre a tutela publica do Estado e a iniciativa privada do Mercado, no
legitimo anscio de abrir entre esses dois polos um espaco de criativa
autonomia capaz de viabilizar uma gama multiforme de necessidades,
expectativas e potencialidades em vista do bem comum. Com efeito,
sempre que o espaco publico se tornou ubiquo e prepotente na sua pla-
nificagdo estatizada e sempre que, por outro lado, o espaco privado se
tornou insaciavel ¢ predatorio na sua avidez mercantil, quer a retorica
politica do primado do cidadio, quer a prosapia econdmica da primazia
do consumidor, redundaram invariavelmente em atentado a dignidade
da pessoa seja pela captura da esfera politica pelos aparelhos partidarios,

seja pela subjugacdo da vida econdmica aos insondaveis designios do

3. MOREIRA Adriano, «Estado, Igreja ¢ Sociedade civils, in Revista Portuguesa de Filosofia
XXXV (1979) 4, 337-349
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sector financeiro. Sempre que, ao invés, os individuos criaram lacos de
cooperacdo na base de um pacto de confianca e de responsabilidade,
promoveu-se 0 bem comum e, com ele, o desenvolvimento integral da

vida humana em toda a sua amplicude.

Assim, em termos muito genéricos poder-se-a definir a sociedade civil
como uma rede de bens e servicos facultados por institui¢oes de origem
privada e finalidade publica cuja cooperacio espontanea e criativa visa
a prossecucdo de actividades artisticas, civicas, recreativas, filantropi-
cas, espirituais, sociais ¢ economicas, articulando de forma organizada
interesses, meios e recursos em vista da promoc¢io do bem comum. Em
termos de extensio, ele agrega um vasto ¢ diferenciado espectro de
corpos civicos que se estendem desde as colectividades até as organiza-
¢Oes ndo-governamentais, passando por unidades de satde e de ensino,
fundacoes, corporacdes, irmandades, clubes, orgios de comunicacio,
nucleos de voluntariado, redes de informagﬁo e associacOes empresariais,
profissionais, e sindicais, organiza¢des de defesa dos direicos humanos,
do ambiente, do patrimonio e do consumidor, a que se juntam, por
direito préprio, as igrejas, 0s centros paroquiais e, em termos muito
especificos mas decisivos, os Institutos religiosos. Em todas as formas
apontadas, existe um denominador comum que subjaz a qualquer tipo
de actividade que forma a sociedade civil: por um lado, a sua origem ¢
privada e, portanto, autonoma perante aquele tipo de regime publico
que configura o aparelho juridico-politico do Estado; por outro lado, a
sua finalidade ¢ publica e, portanto, distinta daquele tipo de interesse

particular que tipifica a procura incessante do lucro no sector privado.

Ao preencher mediacionalmente o limiar onde Estado ¢ Mercado se
bifurcam nos seus interesses e entrechocam nas suas finalidades, a
Sociedade civil oferece as comunidades humanas organizadas uma
possibilidade de realizacao criativa que combina simultaneamente a li-
berdade de iniciativa, tipica da esfera privada, bem como a prossecucio

do bem comum, tipica da esfera piblica. E nesta mistura bem doseada
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de estimulo a iniciativa privada e de paixdo pelo bem comum que se
plasma a vida social no seu todo, atraveés de um processo voluntario
de crescente complexiﬁcagio reticular, de subsidiariedade matizada de
incentivos, de devolugio gradual dos poderes expropriados a sociedade
pelo paternalismo poHtiCO do Estado, na esteira daquele sapiente princ{—

io “tanta sociedade quanto possivel, tanto estado quanto necessario”...
b

Nio ¢ apenas na forma de olhar para as fun¢des do Estado que, a luz
do conceito de Sociedade civil, este fica repentinamente sujeito a uma
revisio de paradigma, mas também na propria forma de conceber o
modelo economico nos moldes em que hoje em dia ¢ tendencialmente
posto em pr:itica. Para esclarecer, numa répida incursao, o que implica
na esfera econdmica essa alternativa paradigmética, recorrerei a0 con-
ceito de “Economia social”, socorrendo-me da voz autorizada de Maria
Manuela Silva nesta area: as situaces de ruptura social, como as que sio

motivadas por exemplo pela pobreza, tem multiplas causas

«causas essas a que nem o mercado globalizado nem o estado pro-
vidéncia dao resposta. O mercado, porque deixa por satisfazer
necessidades basicas de largos estratos de popula¢ao mais vulneravel
¢, porque, por outro lado, ndo assegura o emprego de todos os re-
cursos potenciais de uma dada comunidade. O estado, porque, cada
vez mais, se dcpara com limites intlranspom'vcis7 tanto nasua fun(_;ﬁo
reguladora de uma economia tendencialmente globalizada como na
sua funcdo de correccio das desigualdades ¢, ainda, porque, dada a
actual correlacio de forgas, nio tem condi¢des para promover um
contrato social a altura de alguns novos desafios, como sejam o en-
velhecimento das populagoes, os movimentos migratorios massivos,
a desintegracio familiar e consequente enfraquecimento dos lacos
de solidariedade intra-familiar, a grande concentracio do poder
economico, etc. (...) Prevenir e erradicar a pobreza ¢ uma responsa-
bilidade basica dos governos dos paises democraticos, pois se trata

de garantir direitos humanos fundamentais a todos os cidadaos ¢
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cidadas. Mas ¢, igualmente, uma responsabilidade de toda a so-
ciedade. E aqui entronca a justificagdo para o papel da economia

social.»*

Dentro deste pano de fundo recortado pela nova economia social, o
limiar aberto pela sociedade civil (pese embora o imaturo estado de de-
senvolvimento que ainda revela no caso portugues) constitui um campo
onde a vida consagrada, sobretudo a que se encontra enquadrada nos
Institutos religiosos, pode e deve explicitar no texto vivo da sua acgao
os contributos decisivos que, de facto, na pratica, a sua capacidade de
empreendimento social jd proporciona de acordo com o matiz peculiar
do seu carisma e missio, como de resto se tem tornado mais do que evi-

dente no momento critico que a sociedade portuguesa atravessa.
E vasto o campo de possibilidades que se abrem:

- descodificacio novas vulnerabilidades emergentes para além das tra-
dicionais, criando infra-estruturas de acolhimento ¢ apoio, gerindo
bens e servicos de valor social acrescentado, promovendo e esti-
mulando redes de proximidade ¢ de voluntariado, aplicando novas
metodologias de sinaliza¢io, monitoriza¢io e acompanhamento de
situacoes criticas;

- oferta de bens culturais (desde a criacio e divulgacao musical e litera-
ria at¢ a producio de contetdos nos meios e redes de comunicagio)

. abertura, dentro dos limites aceitaveis, dos espacos infra-estruturados
ao lazer e as necessidades crescentes de meditagio e cultivo espiritual
dos leigos;

- disponibilizacio de consultoria especializada em areas que mais nin-
guem domina, e que tdo bem consegue decifrar e re-contexcualizar

nio so pela sua sensibilidade aos sinais dos tempos, mas também pela

4. SILVA Manuela, «A economia social — um caminho para vencer a pobreza?», in COLO-
QUIO COOPERATIVISMO E ECONOMIA SOCIAL: olhares cruzados, Centro de Estu-
dos Cooperativos, Faculdade de Economia da Universidade de Coimbra, Coimbra: 2008,
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experiéneia da realidade humana inerente a actividade pastoral que
desenvolve;
- divulga¢io das intui¢oes fundadoras e das linhas de ac¢io inerentes a

sua missio historico-social.
Conclusao

Se nada estd por fazer, ainda mais pode ser feito ou, pelo menos, melhor
ainda... Ha 50 anos a Igreja desafiou a Vida consagrada no plano moral
do discurso para uma acgio religiosamente vivida em plenitude e radi-
calidade evangélicas; 50 anos depois cabe a Vida consagrada desafiar a
Igreja no plano ético de uma accao discursiva socialmente comprometi-
da com a promocio integral da pessoa: so nesse pressuposto ¢ que 0 bom
gosto da formula imortalizada por S. Ireneu de Lyon «a gloria de Deus ¢
o homem vivo» (Adv. Haer. 1V, 20, 7) despertara em cada consagracio re-
ligiosa 0 bom senso de responder com Pedro pela mao de Jodo «a quem

iremos nos Senhor? S6 Tu tens palavras de Vida eterna...» (Jo 6, 68-69).
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AS FISIONOMIAS SOCIAIS

E CULTURAIS DA MISERICORDIA.
DA PARABOLA RELIGIOSA

A PROVOCAGAO FILOSOFICA

Introdugao

A reflexio que me proponho partilhar sobre a
Misericordia ¢ no minimo arriscada: exposta ao
gume daquela contundente pericope de Mateus «Ide
aprender o que significa: Prefiro a misericordia ao sacri-
ficio» (Mt 9,13), 0 meu intuito, confesso, nio ¢ o de vos
ensinar seja o que for, mas o de colocar-me ao vosso
lado, em atitude de escuta, para aprender com quem,
na opc¢ao radical de uma consagracio religiosa, exibe
a face da Misericordia divina nos incontaveis «tem-
pos ¢ modos» em que 0 mundo inecessantemente se
recria. Nio vos trago respostas, apenas perplexida-
des. Conclusdes, se as houver, serdo cais de partida

para mais amplas e desinquietantes interrogacdes.

E a perplexidade deflagra, desde logo, no simples fac-
to de o conceito de Misericordia ser percepcionado
como algo estranho ao lexico do linguajar social ¢
politico. Os politicos, que normalmente dizem o que
pensam, embora, convenhamos, nem sempre pensem
no dizem, preferem compactar no termo “solida-
riedade” toda uma gama matizada de experiéncias
societarias, como se tal cliche os pusesse ideologi-
camente a salvo de uma qualquer suspeita de vagos
contornos espirituais, religiosos ou confessionais. E,
contudo, nio deixa de ser surpreendente que, no
caso portugués, uma das instituicdes da sociedade

civil em quem o Estado, dito “Social de Direito”, mais



confia para estruturar supletiva e subsidiariamente o sistema de segu-
ranca social, sejam precisamente as que exibem o nome de “Santa Casa
da Misericordia”. Por outro lado, dificilmente poderiamos invocar esse
notavel empreendimento de consciéncias cristas socialmente empenha-
das, sem a imediata e consequente referéncia as «obras de misericordia»,
em cujo lastro se materializou um plano de ac¢do, estatutariamente de-
signado «Compromisso das Misericordias de Lisboa», logo assumido
CcOmo programa inspirador de indmeras irmandades que, a partir de
1498, criaram uma formidavel rede de assisténcia social, particularmen-
te atenta ao pulsar da vida humana, na sua condi¢io mais vulneravel e

fragilizada.

Nao pretendo aqui fazer desaguar a historia que subjaz a génese dessas
praticas misericordiosas da vida crista’ - terfamos, de facto, muito para
dizer sobre a sua matriz evangélica (Mt 25,35ss.), teoldgico-patristica
(evoco v.g. S. Ledo Magno?) e ate filosoica (penso v.g. em S.Tomas de
Aquino’) —, nem tdo-pouco dissecar a estéril dicotimizagao entre obas
de misericordia corporais e obras de misericordia espirituais. Para o
propésito tedrico que me anima, cingir-me-ei apenas a analise das obras
ditas «corporais», visto que nelas nio so se projecta uma espécie de topo-
grafia da vulnerabilidade social, a qual todos deveriamos estar atentos,
mas também o apelo a um “realojamento ¢tico”, na base do qual, em
meu entender, urge transfigurar o oikos hominizado em éthos humaniza-
do. Com este bindmio pretendo indicar a modelagio de um ecossistema
humano de interac¢des a escala global, em vista daquilo que, ja ha algum
tempo, alguns estudiosos e teoricos designam de “ecologia” ¢ de “econo-

mia” sociais, ¢ que o Papa Francisco tdo admiravelmente domiciliou na

1. Vide CARVALHO Maria do Rosdrio, Por amor de Deus. Representagdo das Obras de Misericdr-
dia em painéis de azulejo, nos espacos das confrarias da Misericdrdia, no Porcugal setecentista, Tese de
Mestrado em Arte, Patriménio e restauro, Faculdade de Letras da Universidade de Lisboa,
2007

2. LEAO MAGNO [S.], Sermo IX, 1V, 11

3. S TOMAS, Suma teologica, Q 32, a2
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sua mais recente enciclica, justamente subtitulada «O cuidado da casa

comum».

Sdo sete, por conseguinte, as obras de misericordia corporais, em cuja
formulacio se ininua uma interpelacio social de acentuado travo evan-
gélico: 1) Dar de comer a quem tem fome; 2) Dar de beber a quem tem
sede; 3) Vestir os nus; 4) Dar guarida aos peregrinos; 5) Visitar os enfer-

mos; 6) Visitar os presos; 7) Sepultar os mortos

Sujeitando a listagem a uma fenomenologia da corporeidade, obtemos
quatro vectores axiais: nutri¢io, agasalho, abrigo, passagem. Alimentar,
aquecer, alojar e viabilizar: eis quatro dimensdes que conferem as obras
de misericordia uma manifesta e indeclinavel dimensio relacional.
Detenho-me na dltima das quatro, ou seja, naquela que, na figura do
peregrino, do doente, do preso ¢ do defunto, se polariza em torno do
acto de dar passagem. A mobilidade, a saude, a liberdade ¢ a morte
constituem, com efeito, os quatro limiares ¢ticos por exceléncia da via-
bilizagio do outro. Nao nos iludamos: nio se traca deixar passar o outro
porque por medo, desprezo ou indiferenca, me desvio da sua trajectoria;
tdo-pouco se trata de passar ao lado dele, mantendo desconfiada ou
altivamente as devidas distancias (recordemos o sacerdote levita que,
“vendo” a vitima caida, contorna o “obstaculo™ Le 10,30-37). De que se

trata, entao?

Interpelados pelo fascinante ritual de uma Porta Santa que se abre para
inaugurar um Ano jubilar COMO este em que vivemos, ser misericor-
dioso significa, numa primeira aclaragio de sentido, passar pelo outro
olhando para ele, ¢, se para além disso for capaz de olhar por ele, permi-
tir que o outro passe por mim, ou melhor através de mim. Neste sentido
empatico e compassivo, o outro deixa de estar apenas a merce do acicate
impulsivo da pena ou da comiseracio (apos o que tudo fica na mesma),
mas antes sob 0 mote de uma provocagio que me coloca questdes e em
face do qual me coloco em questio, se o souber ler na carne viva dos seus

impasses situacionais.
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1. Vertente problematoldgica

Sao multiplas e heterogéneas as formas de oferecer a outrem o recomeco
de um ciclo, o destate de um no ou a saida de um impasse. Nesse sentido,
um gesto de condescendencia, uma alforria, um indulto, uma amnistia,
um acto de cleméncia, representam quanto a isso exemplos concretos
/ . . A . . li . . . .
que abrangem todos os dominios da vivéncia juridico-administrativa,
social e politica de uma comunidade humana, desde o beneficio de um
perdio fiscal, at¢ a reestruturagio de uma divida soberana. Em todos
persiste um denomindador comum: o intuito nio ¢ apagar para esque-

CCr, Mmas rcorganizar para avancar.

Solon, poeta, estadista ¢ legislador ateniense, e, acrescento eu, um dos
pais fundadores, se ndo mesmo o primeiro, da ideia de economia social e
politica, ilustra, na transicio entre os sécs VII e VI aC, as virtualidades

«

humanisticas do trinomio “saida-retorno-recomeco”. Cruzando doxo-
graficamente dois testemunhos antigos, somos informados por Plutarco
que «uma vez que o desequilibrio entre os pobres e os ricos havia atin-
gido, por assim dizer, o climax, a cidade encontravase num estado
verdadeiramente critico. Enquanto uns cultivavam a terra ¢ entregavam
a estes [aos ricos| a sexta parte do produto obtido, (...) outros contraiam
dividas e acabavam por ficar sujeitos a escravidao pelos credores.»* E
completa Aristoteles: «depois de se haver tornado senhor da situacio,
Solon libertou o povo tanto no presente como para o futuro, ao proibir
os emprestimos sob garantia pessoal. Alem disso, promulgou leis ¢ pro-

cedeu a um cancelamento das dividas, fossem privadas ou publicas.»

Do exposto nos dois exertos textuais, ressalta a ideia de que, a partir da
politica reformista de Solon, fica aberto o precedente para o emprego
de mecanismos disruptivos, capazes de quebrar, no plano economico e

social, a rigida linearidade de uma logica juridico-sancionatoria

4. PLUTARCO, Vida de S¢lon, 13, 3-5
5. ARISTOTELES, Constituigdo dos atenienses, 6,1

442 Cultum. Excursos de Hermenéutica, Politica e Religido



1. quer no plano econdmico, no tocante a divida que deve ser saldada
até ao ultimo céntimo, mesmo que o juro imputado acabe, por erro
de estimativa do devedor ou por ambicio desmedida do credor, por

potenciar uma espiral de insolvencia,

2. quer no plzmo judiciério, no respeitante a pena que deve ser integra-
mente cumprida até ao limite da equivaléncia exacta ou proporcional
ao dano causado, ou mesmo perpetuamente sofrida (nalguns casos
at¢ capitalmente inflingida) pela impagavel exorbitancia do crime

cometido.

Ora, interessa salientar que, apesar de ainda muito distantes da desme-
dida e gratuita singularidade de um acto de misericordia, em ambos os
. . . . ! . I4 . I .
casos, o intuito de quebrar a simetria da logica compensatoria da divida
contraida ou do dano causado, ]a' contém in vivo certas caracteristicas
que, por exemplo um acto de perdao, exibe na sua sacurada plenitude
misericordiosa, a saber a recusa em actuar na pura conformidade a uma
tabela de equivaléncias, empunhando uma régua mensuradora ou re-

correndo a um calculo contabilistico.

Contudo, sendo verdade que ser misericordioso implica perdoar; per-
doar também nio implica esquecer, mas antes desatar um n6 (ou mesmo
corta-lo, se ele for Gordio), relancando nio o acto desqualificado ou
inqualificavel (esse deixa, com efeito, um rasto ou cicatriz mnésica), mas
sim a vida que, por causa dele, corre o risco de colapsar no desespero de
um impasse. Num certo sentido, arrisco a considerar que a misericordia
¢ a condi¢do de possibilidade transcendental do perdao. De facto, nem
toda a misericordia se reduz ao perdao, embora, na maior parte das ve-
zes, este lhe seja umbilicalmente conexo; ja a inversa, porém, a saber de
que pode haver perdao sem misericoridia, nao me parece que resista por
at aléem. Dito de outra forma: um perdao que nio fosse misericordioso
estaria fatalmente condenado a uma equivocada gestio de amneésias se-
lectivas e programadas, o que, ao arrepio da adverténcia evangelica de

nio olhar para tras para ser digno do reino de Deus (Lc 9, 61-62), con-
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denaria sempre perdoante e perdoado a reverter a marcha e a revisicar

o passado, para se ter a certeza de que ficou tudo muito bem esquecido.

Sem necessidade de exacerbar as zonas de friccio conceptual entre a no-
a0 de misericordia e os seus multiplos correlatos e simulacros, importa
agora tentar aceder a uma caracteriza¢io diferenciadora da mesma.
Proponho para tal que sigamos o rasto da sua pegada etimologica. Na sua
ressonancia latina, a componente verbal “misereri” ¢ a substantiva “cor/
cordis”, apontam sugestivamente para um apicdar—sc, um condoer-se,
um compadecer-se de coragio. Recuando, contudo, ao berco da lingua
grega, o termo encontra possibilidades ainda mais amplas. Com efeito,
a forma verbal txw/ixvéopat antepde a interioridade mais emocional da
ctimologia latina, o dinamismo de um chegar, de um aproximar-se, de
um abeirar-se para suplicar, pondo em relevo a condicio itinerante e re-
lacional do percurso de um suplicante para ficar diante daquele a quem
suplica (normalmente uma divindade, mais tarde o ticular de um poder
supremo). Em qualquer dos casos, a significacio envolve uma situagio
critica de vulnerabilidade perante a qual um ouvinte acode a uma stpli-

ca na medida em qu se deixa tocar pela situagio precaria do suplicante.

Visto nesta perspectiva, o termo «misericordia» move-se num vasto
campo de significacdes que ora convergem, ora se sobrepdem, ora di-
vergem na sua tipiﬁcagﬁo 1ingu1’stic:1. Numa acepg¢ao mais ontolégica,
dirfamos que a misericordia comporta um acto de piedade, na medida
em que exibe a marca finita de uma condicio precaria e fragil perante
um poder absoluto capaz, todavia, de escutar e de se deixar tocar. Nesse
sentido, s6 Deus, na sua saturada plenitude de ser, sera verdadeiramente

misericordioso.

No perimetro desta acepcido divinizada de «misericordia», orbitam,
com maior ou menor grau de excentricidade, varias vivencias que,
podendo depender dela, nio se confundem com ela. E o caso da co-

. - A . . . —~
miseracdo, da cleméncia e do indulto. Enquanto a comiseragio apela
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para a horizontalidade de uma condi¢io vulneravel que todos os seres
humanos partilham e da qual se tornam mutuamente dignos merce da
sua radical falibilidade, ja a clemeéncia decorre do estatuto desnivelado
de um vencedor cuja condescendente superioridade instaura um vincu-
lo de gratificada sujeicio ou subjugacio, ao passo que o indulto, por seu
turno, consiste em considerar que a falha de um sujeito culpado nao ¢
suficientemente grave para ficar eternamente condenada a um intransi-

gente ¢ definitivo juizo sobre a indole do acto cometido.

Em contexto religioso, esta matizada diferenciacio exige, por outro lado,
algumas desambiguacoes: um acto de abolvicao, embora nio esgote a
totalidade do sentido da misericordia, nio pode deixar de ser “mise-
ricordioso”, na medida em que pressupOe um acto de arrependimento
cuja eficacia decorre da consciencia de uma desconformidade e do con-
sequente voto (ou firme proposito) de nela nio reincidir, dispondo-se
assim ao perdéo. Apesar das evidentes similitudes, algo de diverso su-
cede na ordem juridica: embora possa ser norteada por um impulso
misericordioso na sua motiva¢ao mais remota, a amnistia nao ¢ nem
perdio (pois este ¢ memoria recriadora do passado), nem muito me-
nos misericordia (pois esta ¢ memoria procriadora do futuro), mas
esquecimento juridicamente coreografado, beneficiando, em vista de ciclicas
descompressoes da tensdo social acumulada, categorias de individuos e

sectores de actividade, mas nao a singularidade da pessoa.

Enfim, precavidos contra possiveis mascaramentos ou desfiguracoes
semanticas e conceptuais, estamos em condigées agora de tentar vis-
lumbrar de que forma a Misericordia pode interagir e potenciar as
dinamicas da praxis social, a partir de uma compreensao mais estabili-
zada ¢ enriquecida do seu sentido. Para esse efeito, nada melhor do que
comegar por sondar a mensagem evangélica, procurando colher alguns

indicios que possam coadjuvar esse intento hermencutico.
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2. Vertente hermenéutica

A parabola filho prodigo (Lc 15,11-32) constitui, porventura, o mote
evangelico a partir do qual a experiéncia da Misericordia atinge a sua
tensdo dramatica mais expressiva. O enredo desenrola-se no fluxo dra-
matico de uma odisseia: a do filho que sai porta-fora para se envolver
numa erratica jornada de dissipacio e de esbanjamento, ¢ a do diame-
tral retorno a um espaco que, na perspectiva de quem “partiu”, ja nio ¢
mais percepcionado como “casa (oikos) de que se saiu”, mas reincorpora-

do como “lar (¢thos) a que se regressa’”.

Nesta simetrica correlagio de percursos, ha quem prefira, apesar de
tudo, deslocar subtilmente o centro gravitico da parabola para a “mise-
ricordia” do pai e nio tanto para “prodigalidade” do filho, expondo em
anticlimax a logica aritmetica de perdas e compensa¢des que inlaciona

. . o/ . . - .
a inveja, o citme e ressentimento do irmao mais velho.

Em suma, usando como pauta hermencutica toda uma gama de sentidos
que a parabola lucana multiplica (apetecia-nos dizer “prodigaliza”), a
Misericordia 1) pressupde o olhar prospectivo de quem fica e interroga a
auséncia do outro na expectativa de um regresso; 2) prolonga-se no 4pice
de um contacto visual que anula a distancia que ainda resta percorrer na
aproximacio do regressado e que de imediato faz partir ao seu encontro
nao para ajustar contas e exigir cxplicagécs, mas para o reincorporar na
amplitude de um abraco; 3) demora-se numa atitude de escuta activa,
dando tempo ao recém-regressado para expor as peripecias do seu tex-
to vivido; 4) culmina numa reintegracio cuja dimensio festiva sinaliza
cticamente a religacio com o “outro-perdido-e-reencontrado”. Quando
estes quatro momentos se entrelacam, o destinatario da misericordia
nunca se sente humilhado, mas antes revalorizado ¢ promovido na ina-

lienavel dignidade humana que lhe ¢ propria.®

6. CF.JOAO PAULO 11, Deus rico em misericordia, IV, 6
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Ha, todavia, uma outra epifania relacional — ainda mais interpeladora e
desconcertante — que a paraboala em apreco permite tambem iluminar:
a do estranho que ninguém espera ou conhece, mas que, ou fascinado
pelo meu modo de vida ou porque foge de um mal que o agride e per-
segue, procura transpor a linha fronteiriga do meu pa{s ou a soleira da
minha porta. Mesmo que, no limite, nunca disponhamos de indicios su-
ficientemente claros e concludentes para discernir se essa aproximacio
esconde um latente propésito de fazer mal, o outro devera ser sempre
interfacialmente recebido como oportunidade e nio como ameaca. Na
verdade, excepruando as experiéncias limite da intrusio e da violacio
(precisamente porque estas se furtam deliberadamente ao jogo demora-
do e reciproco da relacio interfacial), o mal que o outro me pode infligir
s0 0 posso saber a posteriori, isto ¢ no acto mesmo de me encontrar ex-
posto a ele: ndo ¢ algo que se possa tentar prognosticar por escrutinio,
sob risco de causticar o mundo promissor de qualquer vivencia relacio-
nal no inferno da suspeita permanente ¢ da desconfianca generalizada.
Transfigurar o “olhar para” de um moralismo culpabilizador que se li-
mita a julgar o que o outro “¢”, passando ao lado dele, no “olhar por” de
uma cticidade atenta a como o outro “estd”, acolhendo-o com empatia e
compaixao, eis um milagre com muito para meditar e, mais ainda, para

converter.
3. Vertente filosofica

Nio ¢ facil, desde logo, medir forcas com a contundente proclamagio
de F. Nietzsche no mais afamado do que lido Assim falava Zaratustra, se-
gundo a qual a misericordia ¢ a compaixdo mais nio significam do que
a deprimente expressao cristd de uma fraqueza auto-inflingida e, por
conseguinte, indigna da plenitude do super-Homem A suspeita nietzs-

chiana sobre a valora¢ao do acto misericordioso opera, por assim dizer,

7. NIETZSCHE Friedrich, Assim falava Zaratustra [= KGW — VI — 4 Nachberichts-Band zu
Also sprach Zarathustra. Herausgegeben. M - L. Haase und M. Montinari — Berlin / NY: Walter
de Gruyter, 1991], Rio de Janeiro: Civilizacio Brasileira, pp. 285 ss.
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como uma espécie de chave de leitura, decididamente contra-evangélica,
do discurso da montanha. Para medir forgas com ela, socorro-me de um
punhado de filosofos que, de forma mais ou menos directa ou obliqua,
acomodam algumas intuicdes que nos podem ser tteis para aclarar uma

reflexiva tipifica¢do da misericordia.

Desde logo, Platao. No lance anamnésico em que, no dialogo A Republica,
se dramatiza a reentrada descensional na caverna, insinua-se ja o pathos
da lembranca dos outros que la ficaram.® Trata-se, com efeito, de uma
recordagio empética ou, se quisermos, intersubjectiva, que releva sobre-
tudo da lembranca da condicio vulneravel e precaria dos outros “por
cles mesmos”, e nao tanto dos “outros” como pretexto para um devaneio
de “si mesmo”. No fundo, Platdio domicilia no plano filosofico aquele
irrefragavel sentido ¢tico de responsabilidade, relativamente ao qual a
tradi¢do judaico-crista se assume como mediadora qualificada, ao re-
lancar historica e culturalmente a questao de Deus a Caim “onde esta o
teu irmao?” (Gn 4,9). Ora, ¢ na tragica incapacidade de responder “pelo
outro”, i.e. de “dar conta” dele, ¢ nao devido a uma negligéncia ritual ou
sacrificial, que, em nosso entender, a condenacio divina do fratricidio

adquire saturada densidade ontologica.

Tomemos Max Scheler. Na obra Esséncia e formas da simpatia, o foco
polariza-se fenomenologicamente no conceito de “sim-patia” (Mitgefiihl)
—num sentido compassivo muito refractario ao utilizado habitualmente
no linguajar quotidiano — para indicar fundamentalmente a participa-
¢do afectiva num “co-sentir” (em grego “sym-pathein”) cuja vivencia
envolve a capacidade prospectiva para alguém se “com-prazer” ou “com-
-padecer” com as alegrias ou as dores do outro, seja esse “co-sentimento”
expresso intersubjectivamente de alguém por alguém, ou entido parti-

lhado solidariamente por dois ou mais perante terceiros (como sucede,

8. PLATAO, Republica, 516 ¢ — 517 a
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por cxcmplo, com um casal que “sente-em-conjunto’ alegria ou tristeza

perante o sucesso ou o fracasso de um filho).?

E o que dizer de Emmanuel Mounier? Como passar despercebida a in-
cursio personalista no que concerne ao que o filosofo francés designa de
“perda-do-caminho-para-outrem”? Numa impiedosa critica as filosofias
encapsuladas no seu alveolo especulativo, refere a propésito: «tal como
o filésofo que comeca por se fechar no pensamento nunca encontrara
uma porta para o ser, assim também aquele que, antes de mais, se fecha
no eu, nunca encontrara o caminho para outrem. Quando a comunica-
¢d0 afrouxa ou se corrompe, perco-me a mim mesmo profundamente:
(...) 0 alter torna-se um alienus <e, quando tal acontece>, torno-me, por
minha vez, estranho a mim mesmo, alienado de mim proprio. Quase
se poderia dizer que sO existo na medida em que existo para outrem e,

10

no limite, ser <isso> ¢ amar.» Numa outra obra, O rratado do cardcter,
explicitara os termos filosoficos em que deflagra esse pathos da alcerida-
de: «Cada homem que com um so olhar se coloca perante mim como
questao, vicula-me de imediato a uma responsabilidade moral, seja por-
que me apela a uma conversio espiritual pela atrac¢io da sua presenca,
seja porque, pela sua degradagio, me dirige uma viva censura contra a
insuficiéncia da minha proria irradiacio presencial. (...) Tanto o olhar
do outro, quando ilumina o nosso relevo interior, como o nosso préprio
olhar, quando se dirige ao outro, provocam uma especie de estruturagio

das nossas propor¢oes humanas.»"

Prossigamos na senda de Vladimir Jankélévitch, filosofo e musicologo
francés, de ascendéncia russa, para quem, so o mal voluntario pode ser

objecto de perdao. Numa tematizacio de vago recorte socratico, con-

9. SCHELER Max, Esencia y formas de la simpatta [= Wesen und Formen der Sympathie, Bonn: F.
Cohen, 1923], trad. José Gaos, Buenos Aires: Editorial Losada, 2004, pg. 125

10. MOUNIER, Emmanuel, O personalismo; trad. Artur Morio, Lisboa: Texto & Grafia, 2010,
p-40

11. Idem, Tratado del cardcter, ed. Carlos Ducrettet, Buenos Aires: Ediciones Antonio Zamora, 1955,
Pp- 485; 502
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sidera Jankeélévitch no seu afamado escrito, O Perddo, que aqueles que
cometem uma maldade sem saber em absoluto que a estao a cometer,
em bom rigor cometem um erro (passivel de censura, obviamente), mas
nio propriamente uma falta ou um crime. Assim sendo, todo o erro
¢ involuntario e, nesse sentido, merece mais correccao do que casti-
go, mais desculpa do que perdao. O mal, por seu turno, insinua-se na
vontade ¢ no coracdo, ¢ nio tanto na mente ou na inteligéncia; vegeta
na malevoléncia, no egoismo e na crueldade, nio na ingenuidade e na
estupidez. Por isso ¢ que se desculpa o ignorante e se perdoa o mau.
Enquanto culpavel, so a vontade pode, na vertigem da sua pura liberda-

. ! . . . . 12
de, ser destinataria de um acto misericordioso.

Atendamos, por fim, a Emmanuel Levinas, para quem a misericordia
releva de uma especie de injungao ¢tica cuja concretizacio se explici-
ta numa “justica-para-além-da-justi¢a”, prévia e irredutivel a ordem
juridico-judicial e ao dispositivo politico-legislativo. A “justica-para-
-alem-da-justica” que acolhe a maxima diferenciagio do outro, nao ope-
ra & margem ou em contramio ao direito: para que o outro se torne
concreto e efectivo, ¢ necessario que a lei ou o direito deste se pos-
sa comigo inscrever numa justica-direito, numa legislacio, capaz de
comparar, em pe de igualdade, aquilo que, pela sua singularidade, ¢
incomparavel. Nesse sentido, a justica como corpo juridico, fica sempre
sujeita a0 imperativo da responsabilidade ¢tica, num enlace de vincu-
lacao tal que a consciéncia retroprojectada na face do outro nao pode
deixar de compreender que «a justi¢a nasce da caridade».” Diante do
outro como total ¢ puramente outro, e portanto separado ou santo em
sentido horizontal ou vertical, qualquer sujeito esta ontologicamente
projectado para a caridade, para a misericorida e, ipso facro para justica
(a tal que antecede e excede a justica jur{dica). Misericérdia, caridade ¢

“justica-para-além-da-justica” estdo inexoravelmente imbricadas. Nio se

12. Cf. JANKELEVITCH Vladimir, Le Pardon, Paris: Aubier, 1967, pg. 98 ss.
13. Cf. LEVINAS Emmanuel, «Philosophie, Justice et Amour» in Entre Nous, Essais sur le penser-
-a-l'autre, Paris: Grasset, 1991, pp. 125-126
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trata, portanto, de rejeitar, contestar ou desqualificar o direito e a po-
litica, mas antes de deduzir a sua necessidade exibindo, acto continuo,
os seus limites eticos."* Sob a alcada destes limites ¢ticos, fica o Estado
investido nao como dono do politico, mas como seu cuidador. Enquanto
condicio de possibilidade da autoridade politica, o Estado nio tem de
ter ou de apadrinhar uma ¢tica, mas deve acima de tudo tutelar o poder
infinito ¢ ilimitado do outro, garantindo a passagem da relacio ¢tica a
socialidade fraterna e justa.’” Em suma, «para Lévinas a ordem do socius,
do politico e do juridico, a ordem da reciprocidade, da igualdade, da
comparac¢do dos incomparaveis enquanto cidadaos (...) de responsabi-
lidade ilimitada, ¢ uma ordem pos- ou pré-¢tica. Na responsabilidade
extravagante, anarquica ¢ ilimitada, que lhe ¢ propria, a ordem ctica, a
ordem do humano — uma ordem que advém do interhumano, da nio-
-indiferen¢a do eu pelo-s outro-s, seus proximos, — ¢ absolutamente

. . /. . . . I . 16
orlgmarla. Arqmorlgmarla.»

Ap0s este breve excurso filosofico, nogdes como cuidado, desvelo e so-
licitude nio sdo ficgdes que exorbitam da realidade social e politica;
clas fazem realidade, ai onde justamente importa acolher o “outro” na
sua desafiante singularidade e acudi-lo na sua interpeladora fragilidade.
A ser assim, talvez faca todo o sentido incluir a provocadora hipdtese
de uma «democracia compassiva» [démocratie compassionnelle] — tal como
a formulou recentemente a reputada filosofa politica ¢ moral Myriam
d’Allonnes” — como possivel solucdo para superar os desafios criticos
com que a humanidade se debate presentemente a escala global, nos

planos social e ¢ economico.

14. CE Idem, «Dialogue sur le penser-a-r'autre» in Entre Nous, Essais sur le penser-a-lautre, op.
cit., p. 239

15. Cf. Idem, «L>Etat de César et LErat de David» in Au-dela du verset: lectures et discours calmu-
diques, Paris: Les Editions de Minuit, 1982, pg. 215

16. BERNARDO Fernanda, «Da responsabilidade ¢tica a ctico-politico-juridica: a incondicdo da
responsabilidade ¢tica enquanto incondicao da subjectividade segundo Emmanuel Lévinas», in Revista
Filosofica de Coimbra 9 (2000) 17, pp. 94-95

17. CE.D’ALLONNES Myriam, Lhomme compassionel, Paris: Seuil, 2008, pp. 38-44
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4. Vertente praxioldgica
4.1. A irradiagio evangélica e eclesial da misericordia

Recorrendo ao backgound reflexivo do magisterio eclesial sobre a miseri-
cordia — ou, de forma obliqua, a proposito dela —, cumpre destacar tres
pontifices que, a titulo exemplificativo, dedicaram persistente atencio

ao tema: Paulo VI, Jodo Paulo I1 e Francisco

Paulo VI, como ¢ sabido, orientou a Igreja atraves de um dos periodos
mais dificeis da sua historia. Apesar de tudo, e talvez por isso mesmo,
envolveu-se com desassombrada visao teologica e pastoral num Concilio
que conserva de forma indelével a sua marca pontifical. Visitou dioceses
dos cinco continentes, como nenhum pontifice anteriormente o tinha
feito, abrindo, de caminho, um dialogo quer intrarreligioso entre cris-
taos desavindos, quer interreligioso entre monoteismos que se olhavam
(e porventura ainda olham) de soslaio, realizando uma tanto mediatica
quanto profctica visita a Jerusalém. Percebe-se, portanto, a relevancia
teolégico—pastoral que, no seu pontiﬁcado, assumira o conteudo ético
da humanizagdo e o significado teologico do Reino de Deus, em vista dos
quais cunhou a elegante expressao «civilizagdo do amor», utilizada pela
primeira vez no Pentecostes de 1970 e comentada no encerramento do

Ano santo de 1975.

Com o papa Jodo Paulo I1, o designio de uma civiliza¢ao do amor adqui-
re renovados contornos. Enquanto polaco, Karol Wojtyla testemunhou
na carne o terror da Segunda Guerra, a ascensio e queda do nacional-
-socialismo e do comunismo sovictico, sempre alentado pela ideia de
que a dignidade da pessoa deve envolver o cerne da caridade cristd num
claro compromisso ¢tico segundo trés grandes eixos da promocio huma-
na: 1. a causa da justica social, em face dos desequilibrios economicos; 2.
a causa da paz, em face da inflacio belicista; 3. a causa da liberdade, em
face de derivas totalitarias. Nada de estranho que, enquanto pontifice,
tenha dado um particular realce a misericordia biblica, dedicando-lhe

inclusivamente uma enciclica inticulada Dives in misericordia. Nela suten-
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ta que a Igreja ¢ chamada a proclamar ¢ a introduzir na vida o mistério
da misericordia, revelado no mais alto grau em Jesus Cristo: «a mise-
ricordia tem o conddo de conferir a justica um conteudo novo, que se
exprime do modo mais simples ¢ pleno, no perdao. O perdao manifesta
(...) um processo de «compensacio» e de «trégua» que ¢ a caracteristica
da justica, <sendo que> o cumprimento das condicoes da justica ¢ indis-

pensavel (...) para que o amor possa revelar a sua propria fisionomia.»®

E, todavia, com Francisco, papa que “chega do fim do mundo” — como
surpreendentemente comegou por se apresentar — que a reflexio so-
bre a misericordia ¢ exlicitamente elevada a condicio de arquitrave que
sustenta a vida da Igreja. Nesse sentido, permito-me destacar, de entre
um sem numero de muitos outros possiveis, um exemplo de aplicacio
interlocucionaria da misericordia, ao qual nem sempre se tem dado o
devido realce: o do dialogo inter-religioso do cristianismo com o judais-
mo e o islamismo, tendo em conta a forma como o fendmeno religioso
interfere decisivamente com os enredos geopoliticos do tempo presente.
Sao bem ilustrativas, a propdsito desse infatigavel designio ecuménico,
as palavras de Francisco na bula de proclamacio jubilar Misericordiae
Vultus: «Possa este Ano Jubilar, vivido na misericordia, favorecer o en-
contro com estas religides ¢ com as outras nobres tradi¢oes religiosas;
que ele nos torne mais abertos ao dialogo, para melhor nos conhecermos
¢ compreendermos; elimine todas as formas de fechamento e desprezo
¢ expulse todas as formas de violéncia e discriminagao.»” Maior clareza

seria dificil...

Entrego a voz teologicamente autorizada de Walter Kasper, a partir
do seu recente estudo A Misericordia. Conceito fundamental do Evangelho e
Chave da vida crista, designadamente no sétimo capitulo intitulado «A

Igreja sujeita a medida da Misericordia»™, a tarefa critica de explicitar

18. JOAO PAULO 11, Dives in misericordia, IV, 6
19. FRANCISCO, Misericordiac vultus, 23
20. KASPER Walter, A Misericérdia, Condi¢ao Fundamental do Evangelho e Chave da Vida Crista [=
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duas linhas de for¢a que, em meu entender, podem sintetizar o breve

pérlplo pela reﬂex:io dOS trés Ppapas l’l’lCl’lCiOl’ladOS.

Primeiro ponto: a misericordia nio se reduz a um piedoso sentimento,
para consumo privado da consciéncia individual de cada cristao, mas
signo incarnado de uma vivéncia efectiva que toda a Igreja ¢ chamada a
viver comunitariamente como dom de si para o mundo. Reelaborando
o topico antropologico da corporeidade que, como vimos, constitui con-
di¢ao sine qua non para que o ser humano possa tocar ¢ deixar-se tocar no
seu enraizamento situacional e acontecimental, W. Kasper mostra em
que medida a Igreja ¢, pela sua pertenca ao corpo de Cristo, sacramento
da presenca eficaz de Cristo no mundo. Pertenca essa caucionada por
um evangelho de misericordia que Jesus Cristo pessoalmente encarna
na sua propria vida, constituindo, por isso, cricerio de medida da accao
crista, relativamente ao qual a Igreja deve continuamente medir-se de

forma autocritica, antes mesmo de medir seja o que for.

Segundo ponto: como anunciar de forma credivel a medida da mise-
ricordia? Nada de pior pode acontecer ao discurso sobre o que a vida
deve ser, se ele for contraditado por uma ac¢io discursivamente distan-
ciada da vida. Mais: a forma como o cristdo coloca o discurso em acgao
em contextos de antncio, divulgacio ou debate, contrai a exigencia
de uma eticidade discursiva assente na benevoléncia interlocucionaria
e na boa-fé interpretativa, sem a qual 0 procedimemo persuasivo nao
se torna digno de confianca e, por isso, disponivel para uma relacio

comunicacional.

Barmherzigkeit, Grundbegriff des Evangeliums - Schliissel christlichen Lebens, Freiburg - Basel - Wien:
Herder, 2012], Parede: Lucerna, 2014, pp. 191-218
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4.2. Impacto social: a misericordia como fundamento de uma ética so-

cial crista

Expostos alguns aspectos inerentes a irradiagio eclesial da misericordia,
importa agora, em jeito de desenlace final, ausculcar at¢ que ponto a mi-

. ! . . ! . . . -
sericordia se pode assumir como fundamento de uma ¢tica social crista.

Comeco por me socorrer, para o efeito, do Compéndio de Doutrina Social
da Igreja, onde, a luz desse notavel corpo de ensinamentos, nos depara-
mos com uma original e inesperada alusao ao conceito de caridade social
¢ politica: «a caridade social e politica nio se esgota nas relagdes entre as
pessoas, mas desdobra-se na rede em que tais relagdes se inserem, que ¢
precisamente a comunidade social e politica (...). O proximo a ser amado
apresenta-se “em sociedade”, de sorte que amé-lo realmente (...) no plano
social significa (..) valer-se das media¢es sociais para melhorar a sua
vida ou remover os factores sociais que causam a sua indigéncia. Sem
duvida alguma, ¢ um acto de caridade a obra de misericérdia com que
se responde aqui e agora a uma necessidade real e inadiavel do proximo,
(...) <bem como> o empenho (...) de organizar e estruturar a sociedade
de modo a que o proximo nio se venha a encontrar na miscria. (...) Para
tornar a sociedade mais humana (...) ¢é necessario revalorizar o amor na
vida social — nos planos politico, economico, cultural —, fazendo dele a
norma constante ¢ suprema do agir (...): somente o (...) amor benevo-
lente a que chamamos “misericordia” ¢ capaz de restituir o homem a si

proprio.»*

O vislumbre de um efectivo impacto social da misericordia nao consti-
. . 1 . I \ . A . .
tui apenas uma mera possibilidade hipotctica, aberta a vivéncia eclesial
do evangelho, mas, pelo contrario, constitui mesmo uma das suas mais
reais e indeclinaveis condicoes de possibilidade. Nesse sentido insistiu,

alids, o papa Francisco, na sua Exortagio apostélica Evangelii gaudium,

21. COMPENDIO DE DOUTRINA SOCIAL DA IGREJA, org. Consclho Pontificio «Justica
e Paz», Lisboa: Principia Editora, 2005, 208; 582
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assinalando em que medida a pratica da misercordia deve conter uma
efectiva dimensao social e polftica, o que implica, para o cristao, assumir
a exigéncia de cooperar na resolucao das causas estruturais da pobreza
¢ emprenhar-se na promogio de um desenvolvimento economico inte-
grado e sustentavel. Ao inciso «pobres sempre os tereis convosco» (Mc
14,7; Mt 26,11; Jo 12,8), a resposta imediatamente simétrica deveria ser
«dai-lhes vos mesmos de comer» (Mc 6,37; Mt 14,16; Lc 9,13). Trata-se,
afinal, de oferecer a pratica crista da justica social um renovado concei-
to de solidariedade: nesse sentido, «<embora um pouco desgastada e, por
vezes, at¢ mal interpretada, a palavra “solidariedade” significa muito
mais do que alguns actos esporadicos de generosidade; ela supoe a cria-
¢30 duma nova mentalidade que pense em termos de comunidade, (...)
reconhecendo a funcio social da propriedade ¢ o destino universal dos
bens (...) de modo a servirem melhor o bem comum, pelo que (...) estas
convicgdes e praticas de solidariedade, quando se fazem carne, abrem

. P . / . P
cammho a outras transformagocs estruturais ¢ tornam-nas pOSSlVClS.>>ZZ

A énfase posta por Francisco no nexo entre justica ¢ misericordia atin-
giré a sua plena maturacao na proclamagéo jubilar Misericordiae Vultus,
ao sublinhar o papel insubstituivel da sociedade civil: «a justica ¢ um con-
ceito fundamental para a sociedade civil, normalmente quando se faz
referimento a uma ordem juridica através da qual se aplica a lei. Por
justica entende-se tambem que a cada um deve ser dado o que lhe ¢ de-
vido. (...) Esta visdo, porém, levou nio poucas vezes a cair no legalismo,
mistificando o sentido original e obscurecendo o valor profundo que a
justica possui. [...] O apelo a observancia da lei nao pode obstaculizar a

atengdo as necessidades que afectam a dignidade das pessoas.»*

Finalmente, cabe ao principio do «bem comum», amplamente desenvol-
vido por Francisco na carta enciclica Laudato si, delimitar o horizonte

de sentido a partir do qual a articulacio de todos os aspectos acaba-

22. FRANCISCO, Evangelii gaudium, 188-189
23. Idem, Misericordiae vultus, 20

456 Cultum. Excursos de Hermenéutica, Politica e Religido



dos de enumerar adquirem relevancia eclesial ¢ social. Desprendido das
suas mlﬂtiplas e imediatas desﬁgurag()es politolégicas e economicas, o
principio do bem comum passa a receber uma estimulante refiguracio
a luz do conceito — mais do que inovador, provocador — de ecologia in-
tegral do humano: «a ecologia integral ¢ inseparavel da noc¢io de bem
comum, principio este que desempenha um papel central ¢ unificador
na ¢tica social. (..) O bem comum pressupde o respeito pela pessoa hu-
mana enquanto tal, com direitos fundamentais e inalienaveis orientados
para o seu desenvolvimento integral. Exige tambem os dispositivos de
bem-estar e seguranca social e o desenvolvimento dos varios grupos in-
termedios, aplicando o principio da subsidiariedade. (...) O bem comum
requer a paz social, isto ¢, a estabilidade ¢ a seguranca de uma certa
ordem, que nio se realiza sem uma atengdo particular a justica distribu-

tiva, cuja Violagﬁo gera sempre violéncia.»*

Em sintese: a troika conceptual “Misericordia - Justica Social - Bem
Comum”, deve corresponder simetricamente, na praxis cristd, uma re-
lacao ternaria — apetecia-me dizer trinitdria... — contituida pclo nexo

“Etica social - Sociedade Civil - Ecologia humana”.

Ora, o facto de, na sua maioria, as sociedades humanas se encontrem
tuteladas, pelo menos nominalmente, por Estados de “Direito”, ja seria,
a partida, mais que suficiente para, no cruzamento dos dois trinémios
mencionados, assegurar um minimo de condigées € requisitos para ga-
rantir aquilo a que nos habituamos a considerar como condicoes dignas
de realiza¢ao humana. Na verdade, sucede que esse modelo comega a
exibir alguns preocupantes sinais de erosio sistémica, devido a inversiao
estrutural — para nao dizer tendencialmente paradigmatica — de uma
praxis politica outrora auténoma ¢ independente na sua legitimacio
clectiva, mas hoje tentacularmente capturada pelo poder nao escrutina-
do de um Mercado sem rosto, assente, a meu ver, em dois pes de barro:

por um lado, num sistema dissipador de consumo sem reaproveitamen-

24. Idem, Laudato si, 156-157
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to de excedentes e, por outro, numa logica darwinista de competicio
sem reinclusio dos mal-sucedidos. Enfim, talvez estejamos a assistir a
s . ! . . . \ I .
subversao do paradigma classico do mercado sujeito a tutela politica na
mistificacdo suprapolitica de um Mercado de “Mercados” cujas derivas
financeiras espelham um péssimo simulacro de prodigalidade “esban-
jadora” e “sem retorno a casa” (reportando-nos a nossa parabola), isto ¢
sem domiciliagﬁo numa oikoumene, numa “casa comum” que, por nao ter

. / . A /
nmguem por dOI’lO7 deverla SCT um CthOS onde tOdOS Se sentem alguem.

Passo, por ﬁm, aenunciar um brevfssimo Conjunto de dGS&ﬁOS que abrem

a dimensao politica a uma ¢tica social configurada pela misericordia.

Desde logo, sublinho o apelo personalista a uma ¢tica da vulnerabilida-
de prefigurada na figura do pobre. Quem ¢ o pobre hoje? Porventura o
desempregado, o endividado, o negligenciado, o violentado (sobretudo
em contexto domestico ou intrafamiliar), o traficado, o refugiado, a so-
mar a todos os outros tipos convencionais ja conhecidos (o mendigo,
o sem-abrigo, o toxicodependente, etc.). Todos eles revelam no tempo
presente as faces sinistras da vulnerabilidade a carecer de uma urgente

incorporacio social da misericordia.

De seguida, destaco o apelo ¢tico a vinculagio entre o exercicio da jus-
tica e a pratica da caridade. Solidariedade e caridade nao tem de viver
separadas pelo suposto abismo conceptual entre a fria distancia da nor-
matividade juridica ¢ a calorosa aproximacio da caridade ao proximo.
Muirto se ganharia em pulverizar essa dicotomia, abrindo-nos ao apelo
de uma ¢tica social, no interior da qual a mensagem crista incorpora a
justica como categoria que envolve e preenche a proclamacio ética da

caridade.

Além do mais, realco a tensdo entre solideriedade e benevoléncia em
vista de um compromisso social cristdo. A empatia, enquanto expressao
antropologica da solidariedade social, decorre da manutencio de um

pacto d€ conﬁanga que Sé a benevoléncia pOdC garantir. Querer @) bem
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de alguém apenas por querer o bem dele, ¢ nio porque dat tenha de re-
sultar um bem para aquele que o pratica, constitui porventura o alicerce
que sustenta a dinamica inclusiva da solidariedade, sem que esta, po-

rém, se possa desvincular de um conexo principio de responsabilidade.

Finalmente, importaria entender a “benevoléncia compassiva® como
rosto exterior da Misericordia, e, por seu turno, a Misericordia como
“fisionomia interior” do compromisso social. Independentemente das
ambiguidades e vicissitudes historias que os atravessam, os exemplos das
Santas Casas da Misericordia mostram até que ponto a prética da mesma
se pode operacionalizar como modelo criativo de empreendedorismo
social, ocupando um espaco intermédio entre a licitude do interesse pri-
vado e a legitimagio do interesse publico, limiar que, apesar de todos os
usos ¢ abusos a que a palavra tem sido sujeita, podemos designar de so-
ciedade civil > Enquanto experiencia politica marcadamente ocidental, a
sociedade civil emergiu de um Complexo processo de diferenciagﬁo e de
cooperacio societarias para responder ao desafio humano de articular
o dificil equilibrio entre a tutela publica do Estado ¢ a iniciativa priva-
da do Mercado, no leg{timo anseio de abrir entre esses dois pélos um
limiar intermedio de autonomia criativa capaz de viabilizar uma gama
multiforme de necessidades, expectativas e potencialidades em vista do
bem comum. Assim, e em termos muito genéricos, poder—se—ia definir a
sociedade civil como uma rede intermedia de bens e servicos faculcados
por institui¢des de origem privada e finalidade publica cuja cooperacio
espontﬁmea e criativa visa a prossecucao de actividades artisticas, civicas,
recreativas, filantropicas, espirituais, assistenciais, sociais ¢ economicas,
articulando de forma organizada interesses, meios e recursos em vista
da promocgio do bem comum. Ao preencher mediacionalmente o limiar
onde o Estado e o Mercado se bifurcam nos seus interesses e se entre-

chocam nas suas finalidades, a sociedade civil oferece as comunidades

25. Conceito introduzido na reflexio politologica portuguesa, em finais da década de 70, num
ainda pouco divulgado artigo de MOREIRA Adriano, «Estado, Igreja e Sociedade civil», in
Revista Portuguesa de Filosofia XXXV (1979) 4, 337-349
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humanas organizadas uma possibilidade de realizac¢io criativa que com-
bina simultaneamente a liberdade de iniciativa, tipica da esfera privada,
bem como a prossecucio do bem comum, tipica da esfera piblica. E
nesta mistura bem doscada de estimulo 4 iniciativa privada e de paixio
pelo bem comum que se plasma a vida social no seu todo, através de um

processo de complexificacio reticular e de subsidiariedade matizada.
Conclusao

Quando, para um cristdo socialmente comprometido, 0 bem comum se
converte num pathos em razio do qual incorpora as energias criativas
das comunidades humanas, nem a misericordia precisa de ser encenada
como disfarce espiritual da solidariedade, nem, ao inves, a solidarieda-
de precisa de ser desqualificada como farsa social da misericordia. Por
isso mesmo, talvez a forma mais socialmente crista de abordar alguém
que se apresenta pela primeira vez nio devesse declinar-se na trilogia
Quem ¢s? De onde ¢s? O que fazes? Mas antes, Como estas? Nesta onto-
1égica permanéncia humana no “estar—estando—contigo—e—por—ti” habita

a Misericordia.

Por insondavel e inefavel mistério, a forma de Deus “ser” ¢ “estar con-
nosco”, i.e. fazer-se carne ¢ habitar entre nés (Jo 1,14); deixar-se tocar por
nos (nem que seja na orla da tinica: Mc 5,28; 6,56; Mt 9,20; Lc 8,44) para
nos tocar ¢ poder incorporar-se em nos. «<E quem dizeis vos que eu sou?»
(Mc 8,27; Mt 16,13; Lc 9,18). Na abissal impossibilidade de Lhe dizer «Eu
sou aquele que sou» (Ex 3,14), ainda nos resta um apice de oportunidade

para dize-lo: «O nome de Deus ¢ Misericordia»®.
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