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A filosofia é o sistema dos conhecimentos
filosoficos por conceito ou os conhecimentos
racionais por conceitos. Este é o conceito dessa
ciéncia na escola. Mas, segundo seu conceito
no mundo, ela é a ciéncia dos fins ultimos da
razio humana. Esse alto conceito confere dig-
nidade a filosofia, isto é, um valor absoluto.
Na verdade, somente ela possui efetivamente
um valor intrinseco e s6 ela confere valor a
todos os outros conhecimentos. Na acep¢io
que a palavra tem na escola, a filosofia trata
somente da habilidade; em relagdo, porém ao
seu conceito no mundo, ela trata, ao contrario,
da utilidade. O primeiro ponto de vista, ela
¢ uma doutrina da habilidade; do segundo,
uma doutrina da sabedoria, legisladora da
razdo, e o filésofo, em tal medida, ndo é um
técnico da razdo, mas um legislador.

Immanuel Kant
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APRESENTACAO

Em sendo uma das mais grandiosas inventividades
humanas, a filosofia nos concerne e constitui o nosso sen-
tido de humanidade. Concerne e constitui a nés que a ela
nos dedicamos; concerne e constitui a todos, quando das
questdes do cotidiano surgem as perguntas essenciais.
Considerada na sua histdria e nos seus diferentes sistemas
e pensadores, o percurso da filosofia, dos gregos até os
dias atuais, repousa nas idas e vindas em defesa de um dis-
curso a principio estranho ou pouco crivel, cuja riqueza
nao somente da o que pensar como também pode des-
pertar interesses diversos, tanto académicos quanto de
ocupagdo do tempo livre.

Nessa linha, falar de pesquisa filosofica sugere falar
tanto do sentido diacronico da histdria da filosofia, os seus
diferentes sistemas e escolas, as suas diferentes épocas e
pensadores, como o sincrdnico, respeitando as rupturas
de uma historia linear, a exemplo de Descartes, ao inau-
gurar a fase moderna do pensamento. Como cada fase
elabora a sua ética, a sua estética, a sua teoria do conheci-
mento, ou seja, porque cada época sedimenta esses temas
segundo uma concepgdo condizente com as ideias veicu-
ladas, teremos, consequentemente, no jogo da diacronia e
da sincronia, repercussoes na ética, na estética, no conhe-
cimento, tornando mais ricas as perspectivas de pesquisas
voltadas para as reviravoltas do pensamento.



E neste sentido que a pesquisa em filosofia se cons-
titui de um amplo leque de possibilidades, seja quando
se observa o seu passado seja quando apenas interessa
olhar para o presente, um leque inesgotavel de temas
e problemas a investigar, problematizar e refletir. Foi
nesta perspectiva que surgiu o I Semindrio de pesquisa
em filosofia na graduacgao, realizado na Universidade
Estadual da Paraiba, ao final de 2015, o qual agregou pro-
fessores e alunos envolvidos com pesquisas no ambito da
Iniciagdo Cientifica e nos exercicios monograficos. Do
evento surgiram os textos que ora apresentamos, depois
de uma selecdo criteriosa, a fim de dar a ver e ler um
panorama do potencial da pesquisa em filosofia na gra-
duagdo. Pequenos ensaios que traduzem, em que pese a
brevidade de alguns, um inicio de abordagem do pensa-
mento de grandes fildsofos.

Reginaldo Oliveira Silva
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FILOSOFIA E MISTICA - ENTRE O QUE NAO
SE DIZ QUANDO SE FALA E O QUE SE DIZ
QUANDO SE CALA

Maria Simone Marinho Nogueira

SER E PENSAR COMO CAMINHO PARA O NOSSO
MODO DE PENSAR FILOSOFICO

Filosofia se manifesta sob diversos e, as vezes,

estranhos aspectos. Ao buscar uma explicagao

racional para aqueles que Aristdteles, em sua
Metafisica (A 6, 1071°, 26) chama de tedlogos (Beoloyou),
os fisicos (¢pvoiyoi) enveredaram pela busca de uma arché
(apxn) que desse conta da diversidade existente sem dei-
xar de manter a ideia de uma unidade, que deve ser o
pressuposto de toda e qualquer multiplicidade.

Dentre aqueles que a historiografia resolveu designar
como pré-socraticos, encontramos Parménides cujos frag-
mentos atestam a sua importancia, dentre outras coisas,
para o que Aristoteles, posteriormente chamara de “prin-
cipio de nio contradi¢ao’, a saber, que algo nao pode ser
e ndo ser sob o mesmo aspecto. Sobre este principio, mas
ainda sem o batismo aristotélico, Parménides nos esclarece:

Forcoso ¢é que o que se pode dizer e pensar
seja; pois lhe é dado ser, e ndo ao que nada
é. Isto te ordeno que ponderes, pois é este o
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primeiro caminho de investigac¢do, do qual eu
te afasto, logo, pois, daquele, em que vagueiam
os mortais que nada sabem, gente bicéfala; é
que a incapacidade lhe dirige no peito o pensa-
mento errante, e sdo levados simultaneamente
surdos e cegos, aturdidos, em hordas sem dis-
cernimento, que julgam que ser e nio ser sao
€ ndo sa0 a mesma coisa; e que o caminho que
todos eles seguem é reversivel'(grifo nosso).

O pensador de Eleia estabelece, portanto, que o
caminho da “gente bicéfala” deve ser afastado dos homens
de discernimento, ou seja, daqueles que entendem que
ser e pensar sdo o mesmo. Parménides prepara, assim, o
caminho para os trés principios aristotélicos que molda-
ram o nosso modo filoséfico de pensar e de fazer ciéncia:
1. O Principio de Identidade “Ser e pensar sio o mesmo”
(Parménides) ou A = A (Aristoteles); 2. O Principio de
ndo contradi¢do “que julgam que ser e ndo ser sdo e ndo
sd0 a mesma coisa” (Parménides, supra) ou “E impossivel
que o mesmo atributo pertenga e nio perten¢a, a0 mesmo
tempo, a0 mesmo sujeito e sob o mesmo aspecto™. 3. O
Principio do terceiro excluido: “E ndo é possivel também
que haja um intermedidrio entre os enunciados contradi-
torios, mas ¢ preciso necessariamente ou afirmar ou negar
qualquer predicado de um sujeito™.

Ora, o que tanto Parménides quanto Aristoteles esta-
belecem diz respeito a fundamentagdo de uma ontologia

1 PARMENIDES, Fr. 6, Simplicio in Phys. 86, p.27-8; 117, p.4-13. In:
KIRK, G. S et al. Os fil6sofos pré-socraticos. Tradugido de Carlos A. L.
Fonseca. 4. ed., Lisboa: Calouste Gulbenkian, 1994, p.257, grifo nosso.

2 ARISTOTELES. Métaphysique. Traduction par J. Tricot. Paris: J. Vrin,
1991. Livro I 3, 1005, 15-20, p.121-122, [nossa tradugdo].

3 Idem, Livro T 7, 1011°, 25, p.151, [nossa tradugio].
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(Parménides) e de uma metafisica (Aristoteles), ambas
pautadas na defesa de um modo de pensar claro, dis-
tinto e que ndo carregue consigo contradi¢des, como, por
exemplo, o pensamento dos tedlogos (os poetas) que os
antecederam. Afinal, como afirma Vernant:

E através da elaboracio de uma forma de
racionalidade e de um tipo de discurso até
entdo desconhecidos que a pratica da filoso-
fia e a figura do fildsofo emergem e adquirem
seu proprio estatuto; [..] inaugurando uma
tradi¢do intelectual original que, a despeito de
todas as suas transformacgdes por ela sofridas,
nunca cessou de se enraizar em suas origens®*.

Esta “tradicdo intelectual original” prossegue em
outros periodos da Histdria da Filosofia. Na Idade Média,
por exemplo, Tomas de Aquino foi, possivelmente, seu
maior representante. Mas, a titulo de ilustragdo, fiquemos
com Anselmo e com o que Kant chamou de Argumento
Ontolégico. O argumento encontra-se no Proslogio e,
logo no Capitulo II, depois de estabelecidas algumas con-
di¢oes, Anselmo arremata:

Mas “o ser do qual nao é possivel pensar nada
maior” ndo pode existir somente na inteligén-
cia. Se, pois, existisse apenas na inteligéncia,
poder-se-ia pensar que hd outro ser existente
também na realidade; e que seria maior. Se,
portanto, “o ser do qual nido se pode pensar
nada maior” existisse somente na inteligéncia,

4 VERNANT, Jean-Pierre. Mito e pensamento entre os gregos. Estudos
de psicologia histérica. Tradu¢ido de Haiganuch Sarian. Rio de Janeiro:
Paz e Terra, 1990, p.375-376.
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este mesmo ser, do qual nédo se pode pensar
nada maior, tornar-se-ia o ser do qual é pos-
sivel, ao contrario, pensar algo maior: o que,

7

certamente, ¢ absurdo. Logo, “o ser do qual
ndo se pode pensar nada maior” existe, sem
duavida, na inteligéncia e na realidade’.

Apesar de algumas criticas que recebeu o argumento
de Anselmo, quando olhamos para toda a cadeia de racio-
cinios apresentada, sobretudo nos primeiros capitulos do
Proslogio, fica-nos claro que se trata de um argumento
expresso dentro de um plano légico-racional, enqua-
drando-se, assim, no caminho aberto por Parménides.

Ainda no que diz respeito a clareza de racioci-
nio, encontramos na Modernidade, talvez seu maior
representante, Descartes. Como ndo lembrar as regras
fundamentais do Discurso do método, principalmente da
primeira delas, qual seja: “[...] o de jamais acolher alguma
coisa como verdadeira que eu ndo conhecesse evidente-
mente como tal; isto ¢, [...] de nada incluir em meus juizos
que ndo se apresentasse tdo clara e tdo distintamente a
meu espirito [...]” .

Enfim, pensamos que a galeria de autores apresen-
tada, ainda que de forma breve e, portanto, sem maiores
discussoes, seja suficiente para mostrar que a imagem de
tais fildsofos tem - dentro dos seus devidos contextos e
apesar das suas diferengas — a mesma moldura: a moldura
da razdo. Natural, por exemplo, nos primeiros fildsofos
gregos que necessitavam se contrapor ao pensamento

5  ANSELMO. Proslogio. Trad. A. Ricci e R. A. Nunes, 4. ed., Sdo Paulo:
Nova Cultural, 1988, p.102. (Cole¢do Os Pensadores).

6 DESCARTES, René. Discurso do método. Tradugio de J. Guinsburg
e Bento Prado Junior. Sdo Paulo: Nova Cultural, 1996, p.78.
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mitolégico para bem fundamentar as suas ideias. Natural,
talvez, aos pdsteros, que encontraram uma trilha ja aberta
no dificil caminho de ser e de pensar. Natural, portanto,
ao homem enquanto ser pensante. Logo, do nosso ponto
de vista, nao ha nada de errado com essa forma de fazer
tilosofia, exceto a arrogancia de se pensar ser esta a unica
forma aceitavel de fazé-la.

E aqui ousamos sair desta forma de raciocinar e con-
vidamo-vos a refletir como “ndo ser e nao-pensar”, mais
do que caminhos para o nada na mistica medieval, podem
ser lidos a luz do nosso modo de estar no mundo como
seres pensantes e amantes, qui¢d, como transgressores do
ser e do pensar, dependendo do contexto em que estdo
inseridos e, consequentemente, do que isso pode repre-
sentar. Mas ja que estamos supostamente na contramao
da Historia Filosofia, resolvemos nos inverter também
e, assim, comecaremos nossas reflexdes/provagdes nao
por um pensador medieval, mas contemporaneo: Ludwig
Wittgenstein (1889-1951).

FILOSOFIA, LINGUAGEM E MISTICA:
WITTGENSTEIN (UM PEQUENO DESVIO)

E preciso esclarecer que Wittgenstein serd tomado
aqui apenas como pretexto, ou seja, ndo temos nenhuma
intencao de fazer um estudo sistematico sobre o pensa-
mento do filésofo austriaco. Interessa-nos tdo somente
mostrar algumas das suas consideragdes sobre a lingua-
gem, sobretudo aquelas que apontam o caminho para a
mistica, no sentido de fazer uma intermediacido entre a
primeira e a terceira parte do meu texto. Dito isso, em
um passo de O livro azul, depois de falar sobre as nos-
sas experiéncias pessoais que, por vezes, sdo vagas e estdo
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em constante fluxo, Wittgenstein assevera que nossa lin-
guagem parece ndo ter sido feita para descrevé-las e que
somos tentados a pensar que a linguagem comum ¢é muito
grosseira e que filosoficamente precisamos de uma lin-
guagem mais sutil’.

Este problema da linguagem ja se mostra como
aporético na sua primeira grande obra, alids, a unica
publicada em vida, seu Tractatus logico-philosophicus.
Assim, depois de afirmar na proposi¢do 5.6 que os limites
da linguagem sdo os limites do nosso mundo, o pensador
em aprego assevera, ja quase encerrando seu livro, na pro-
posicdo 6.53:

O método correto em filosofia seria propria-
mente: nada dizer a ndo ser o que pode ser
dito, isto é, proposi¢des das ciéncias naturais
— algo, portanto, que nada tem a haver (sic)
com a filosofia; e sempre que alguém quisesse
dizer algo a respeito da metafisica, demons-
trar-lhe que nio conferiu denotagio a certos
signos de suas proposi¢des. Para outrem esse
método ndo seria satisfatério — ele ndo teria
o sentimento de que lhe estariamos ensinando
filosofia — mas seria o unico método estrita-
mente correto®.

Nao deixa de ser curiosa (ou mesmo perturbadora) a
ideia de que a filosofia deve se calar justamente no que ela
parece ter mais a dizer do que os outros saberes, ou seja,
nas proposi¢des metafisicas. No entanto, este calar, neste
momento para Wittgenstein parece ser o unico método

7  Cf. WITTGENSTEIN, Ludwig. O livro azul. Tradugdo de Jorge
Mendes. Lisboa: Edigoes 70, 1992. p.45.

8  WITTGENSTEIN, Ludwig. Tractatus logico-philosophicus.
Tradugao de José Artur Giannotti. Sdo Paulo: EDUSP, 1968, p.129.
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estritamente correto. E o que pensar, entdo, das propo-
sicdes 6.522 e 7, do Tractatus, respectivamente, “Existe
com certeza o indizivel. Isto se mostra, é o que é mistico’,
“O que nio se pode falar, deve-se calar”. Tais proposi¢coes
(6.522,6.53 ¢ 7) e outras ideias que aparecem no Tractatus
fizeram com que o filésofo austriaco fosse interpretado,
muitas vezes, como aquele pensador a quem sé impor-
tava a légica, a matematica e as ciéncias naturais, isto é, o
que fosse da ordem da metafisica, da religido, da ética, da
mistica, quer dizer, tudo que “fugisse” do plano do “nor-
mal” da racionalidade estaria fora do modo filoséfico de
pensar, ou seja, sobre essas coisas, deverfamos nos calar.

Ora, nos parece haver outra leitura possivel para o
calar do Tractatus. Retomamos mais algumas proposi-
¢oes. A de numero 6.52 afirma: “Sentimos que, mesmo
que todas as possiveis questoes cientificas fossem respon-
didas, nossos problemas vitais ndo teriam sido tocados.
Sem duvida, ndo cabe mais pergunta alguma, e esta é
precisamente a resposta”. Tal assertiva diz o contrario da
interpretagdo mais corrente do Tractatus, pois parece que
as coisas mais importantes da vida, isto é, nossos proble-
mas mais vitais, nem de perto sao respondidos apenas com
a légica ou mesmo com respostas cientificas, o que indica
que a filosofia ndo deve se limitar ao positivismo 1égico
do circulo de Viena, por mais que o Tractatus tenha sido
importante para este circulo e por mais que Wittgenstein
tenha mostrado com muita agudeza os problemas (ou
mesmo os pseudoproblemas) entre a linguagem e a filo-
sofia. Para terminar nosso pequeno desvio, voltamo-nos
para a proposi¢do 6.54:

9  WITTGENSTEIN, op. cit., 1968, p.128.
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Minhas proposi¢oes se elucidam do seguinte
modo: quem me entende, por fim as reco-
nhecerda como absurdas, quando gragas a
elas — por elas — tiver escalado para além
delas. (E preciso por assim dizer jogar fora a
escada depois de ter subido por ela.) Deve-se
vencer essas proposi¢des para ver o mundo
corretamente®.

Wittgenstein apresenta suas proposigdes como

absurdas, mas, mesmo assim, como necessarias para se
chegar a um determinado lugar, neste caso, para se ver
o mundo corretamente. O pensador mantem-se na esfera
do que pode ser dito (os fatos) e do que nio pode ser dito,
mas existe e enquanto tal pode ser mostrado, como afirma
a proposi¢do 6.522" ja citada. Como tao bem explica
Margutti Pinto: “A atitude de descrever, pela linguagem,
as condi¢cdes de possibilidade da prépria linguagem
revela-se um fracasso no ambito do dizer [...], mas aponta
decididamente para a possibilidade do sucesso no ambito

10
11

18

Idem, p.129.

“Existe com certeza o indizivel. Isto se mostra, é o que é mistico”
Esta pode ser reforcada pelas proposi¢oes 6.41, 6.42 e 6.421: “6.41
O sentido do mundo deve estar fora dele. No mundo, tudo é como
é e acontece como acontece: Nele nio ha valor — e se houvesse, o
valor ndo teria valor. Se houver um valor que tenha valor, entdo deve
permanecer fora de todos os acontecimentos e do ser-peculiar, pois
todos os acontecimentos e o ser-peculiar sdo acidentais. O que o faz
nao-acidental ndo pode estar no mundo, pois, no caso contrario, isto
seria de novo acidental. Deve estar fora do mundo. 6.42 Por isso ndo
pode haver proposigdes da ética. Proposi¢des ndo podem exprimir
nada além. 6.421 E claro que a ética ndo se deixa exprimir. A ética é
transcendental. (Etica e estética sio um s6)”. WITTGENSTEIN, op.
cit., 1968, p.124-125.



do mostrar”'?. E como se, depois de lermos o Tractatus,
se realmente o entendemos, ndo precisassemos mais dele
para ler o que realmente importa no mundo: porque o que
realmente importa no mundo néo sio os fatos que podem
ser descritos com proposi¢des claras, mas os valores que
ultrapassam os limites da nossa linguagem e se colocam
no horizonte significativo da nossa existéncia®.
Pensamos que assim ¢ preciso concordar com
Chauviré quando afirma que “O Tractatus termina,
pois, ndo numa condenagdo positivista da metafisica,
mas numa reivindicagdo do direito ao siléncio em filo-
sofia. Direito de calar sobre as questdes que sdo as mais

12 PINTO, Paulo Roberto Margutti. Iniciagdo ao siléncio. Uma ana-
lise do Tractatus de Wittgenstein como forma de argumentagio. Sao
Paulo: Loyola, 1998, p.279.

13 E o préprio Wittgenstein que afirma no final da sua Conferéncia sobre
Etica, quando comenta expressdes éticas e religiosas ou mesmo a ideia
de valor absoluto: “Em outras palavras, vejo agora que estas expres-
sOes carentes de sentido ndo careciam de sentido por nao ter ainda
encontrado as expressoes corretas, mas sua falta de sentido constituia
sua propria esséncia. Isto porque a unica coisa que eu pretendia com
elas era, precisamente, ir além do mundo, o que é 0o mesmo que ir além
da linguagem significativa. Toda minha tendéncia - e creio que a de
todos aqueles que tentaram alguma vez escrever ou falar de Etica ou
Religido - ¢ correr contra os limites da linguagem. Esta corrida contra
as paredes de nossa jaula é perfeita e absolutamente desesperancada.
A Etica, na medida em que brota do desejo de dizer algo sobre o sen-
tido ultimo da vida, sobre o absolutamente bom, o absolutamente
valioso, ndo pode ser uma ciéncia. O que ela diz nada acrescenta, em
nenhum sentido, ao nosso conhecimento, mas ¢ um testemunho de
uma tendéncia do espirito humano que eu pessoalmente nao posso
sendo respeitar profundamente e que por nada neste mundo ridicu-
larizaria”. WITTGENSTEIN, Ludwig. Conferéncia sobre ética. In:
DALLAGNOL, Darlei. Etica e linguagem: uma introdugéo ao Tractatus
de Wittgenstein. 2. ed. Tradu¢éo de Darlei DallAgnol. Floriandpolis:
Sao Leopoldo: Editoras UFSC e UNISINOS, 1995, p.220-221.
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importantes para a nossa vida’'*. O calar, portanto, do
tilosofo austriaco nao é um desprezo ou uma indiferenga
as questOes metafisicas, éticas, misticas, enfim, as ques-
toes que, segundo ele proprio, ele respeita profundamente.
O calar do Tractatus é uma atitude, atitude daquele que
conseguiu escalar para além das proposi¢des factuais e
por isso é capaz de enxergar o mundo com outros olhos.
E a atitude daquele que nio precisa mais da escada (ela
pode servir para outros), para ver o mundo corretamente
e vé-lo corretamente significa, dentre outras coisas, ter a
consciéncia de que realmente ha coisas sobre as quais ndo
se pode falar, mas com certeza se pode mostrar: isso é o
mistico: “Existe com certeza o indizivel. Isto se mostra, é
o que é mistico” (Proposicao, 6.522).

DizER O INDIZiVEL: MARGUERITE E ECKHART!
Como afirma Michelazzo:

A palavra mistica é parte integrante da tradicdo
do pensamento ocidental, da prépria Histdria
da Filosofia e da Teologia - mas como mot
maudit, como palavra maldita. Por parte dos

14 CHAUVIRE, Christiane. Wittgenstein. Tradu¢do de Maria Luiza
Borges. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 1991, p.53.

15 Esta parte do texto retoma os passos dos itens 3 e 4 do meu artigo
“Negacdo e aniquilagdo em Marguerite Porete e Mestre Eckhart”. In:
Principios: Revista de Filosofia, Natal, v.22, n.37, jan. —abr., 2015,
p.11-29. periodicos.ufrn.br/principios Também algumas ideias
expostas no meu texto. “Espelho da literatura, reflexo do sagrado
- reflexdes filoséficas sobre a mistica de Marguerite Porete”. In: II
Seminario de Estudos Medievais da Paraiba - Sdbias, Guerreiras e
misticas: Homenagem aos 600 anos de Joana D “arc - ANAIS / Luciana
Eleonora de F. Calado Deplagne, Fabricio Possebon (Organizadores).
- Jodo Pessoa: Editora Universitaria/UFPB, 2012, p.127-135.
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tedlogos, o relacionamento com os misticos é,
no melhor das vezes, de certa tolerancia, pois,
afinal, habitam o templo do mesmo Deus. Do
lado da filosofia, porém, nada ha que tolerar,
pois pertencem a fraternidades distintas: a da
ciéncia e a da religiao's.

Ora, mas o que dizem os misticos para que suas
palavras sejam consideradas “malditas” tanto pela teo-
logia quanto pela filosofia? A resposta estd ndo somente
no que eles dizem/escrevem, mas também no como eles
dizem/escrevem. Lembro, inicialmente, que as obras de
Marguerite e de Eckhart foram oficialmente considera-
das heréticas pelos tedlogos da época (15 artigos de O
espelho de Marguerite e 28 proposi¢oes eckhartianas).
Marguerite fica presa por um ano e meio, sofre dois pro-
cessos e, diante do seu siléncio, é julgada como herética
recidiva, relapsa e impenitente e condenada a morte na
fogueira da inquisi¢ao, juntamente com o seu livro que
também é queimado. Eckhart, apesar de procurar expli-
car-se a comissdo que julgaria os seus escritos, teve 17
artigos julgados como heréticos e 11 suspeitos de here-
sia. Condenagao que aconteceu no ano seguinte ao da sua
morte. Na introdu¢do do documento condenatério pode-
mos ler:

Com dor comunicamos que, neste tempo,
alguém das terras alemds, Eckhart de nome,
doutor e professor de Sagrada Escritura, da
Ordem dos Pregadores, quis saber mais do que
era necessario, em dissonancia com a sensatez

16 MICHELAZZO, José Carlos. Mistica, heresia e metafisica. In:
Caminhos da mistica. TEIXEIRA, Faustino (Org.). Sdo Paulo:
Paulinas, 2012, p- 261-280, p.262.
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e com as diretrizes da fé, porque afastou seu
ouvido da verdade e voltou-se as fabulagoes'’.

No mesmo direcionamento, podemos ler uma parte
da condenagdo de Marguerite numa crénica da época:

Na segunda-feira seguinte ardeu naquele
lugar [a Praga de Gréve] uma beguina clériga
chamada Marguerite Porete que havia trans-
passado e transcendido as divinas escrituras e
havia errado nos artigos de fé, e do sacramento
do altar havia dito palavras contrarias e preju-
diciais e havia sido condenada por isso pelos
mestres em teologia'®.

Segundo os documentos condenatdrios, tanto
Marguerite quanto Eckhart ousaram saber mais do que era
necessario e, com isto, haviam transgredido os artigos ou
as diretrizes da fé, se colocando, portanto, em dissonan-
cia com as Sagradas Escrituras, ou seja, conforme reitera
a condenagdo de Eckhart, esqueceram-se da verdade
(entenda-se dos dogmas) e voltaram-se as fabulagoes.
Quer isto significar, do ponto de vista da teologia, a trans-
gressdo do que estd estabelecido e aceito como verdadeiro
pela igreja enquanto institui¢ao. Por isso, Marguerite em
seu texto faz uma diferenca entre o que ela chama “Santa
Igreja, a Pequena” (entendida enquanto instituicdo reli-
giosa) e “Santa Igreja, a Grande” (entendida como a for¢a
espiritual composta pelas almas aniquiladas). Para ela, é

17 BOFE Leonardo. Introdu¢io ao Livro da Divina Consolacio e
outros textos seletos (Mestre Eckhart). Petrdpolis: Vozes, 1994, p.9-
49, p.27.

18 CIRLOT, Victoria; GARI, Blanca. La mirada interior. Escritoras mis-
ticas y visionarias en la edad media. Barcelona: Ediciones Martinez
Roca, 1999, p.224.
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esta ultima (a Grande) que sustenta e mantém aquela (a
Pequena). Assim, chega mesmo a afirmar ao ter conscién-
cia da dificil compreensdo do seu livro: “(...) Te6logos e
outros clérigos,/ Aqui ndo tereis o entendimento/ Ainda
que tenhais as ideias claras/ Se ndo procederdes humil-
demente;/ E que Amor e Fé conjuntamente/ Vos fagam
suplantar a Razdo,/ Pois sdo as damas da mansao” .

Comparemos o sentido do suplantar a razdo de
Marguerite com a seguinte passagem de Mestre Eckhart:
“O homem nio deve se contentar com um Deus pensado,
pois quando o pensamento passa, passa também Deus.
Deve-se antes possuir um Deus essencial que de muito
ultrapassa os pensamentos dos homens e a todas as cria-
turas. Este Deus ndo passa”®. Ora, do ponto de vista da
Filosofia, suplantar a razdo, como escreve a mistica fran-
cesa ou ultrapassar os pensamentos dos homens, como
escreve o mistico alemao, significa, como afirmou a teo-
logia, voltar-se as fabulagdes e isto para a Filosofia tem
o sentido de uma transgressao, posto que fere as normas
de um discurso pautado na razao, pautado, portanto, em
argumentos claros, precisos, concatenados dentro de uma
légica que, por sua vez, ndo consegue ultrapassar a bar-
reira que separa o humano do divino.

Podemos dizer que Marguerite em O espelho das
almas simples nos diz, de alguma forma, quando reflete
sobre o ato de escrever ou sobre a agao de dizer o indizivel
que pensar que a linguagem ordindria, limitada, hori-
zontal, drida na sua expressdo, seca na sua construgio,

19 PORETE, Marguerite. O espelho das almas simples e aniquila-
das e que permanecem somente na vontade e no desejo do amor.
Tradugdo de Silvia Schwartz. Petropolis: Vozes, 2008.

20 MESTRE ECKHART. Conversa¢des espirituais. Traducio de
Raimundo Vier. Petrépolis: Vozes, 1994, p.99-145, p.107.
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consegue dar conta do indizivel, do incontido, do infinito
¢ mais ou menos pensar que podemos encerrar 0 mar em
nosso olho, ou carregar o mundo na ponta de um junco, ou
iluminar o sol com uma lanterna ou uma tocha*'. Para ela,
dizer o indizivel s6 é possivel quando permanecemos no
puro nada, ou seja, quando as almas estao completamente
aniquiladas. Neste aniquilamento, ndo ha intermediarios,
ndo ha imagens, ndo ha formas, ndo hd limites, ndo ha
propriedade, nds ndo nos pertencemos. As almas aniqui-
ladas sao uma com a deidade, ou melhor, elas sdo nada
no uno. Neste sentido, como escreve Marguerite: “Ela ndo
retém mais nada em si, no seu préprio nada, pois isso lhe
basta, (...) ela estd despojada de todas as coisas, pois esta
sem ser, la onde estava antes de ser”*.

L4 onde estava antes de ser significa também, para
Mestre Eckhart, pensar sem imagens, ou melhor, ndo pen-
sar. O mistico alemao reconhece que s6 somos capazes de
pensar por imagens, por isso, em um dos seus Sermades,
o 57, afirma que todo exercicio para fora se cumpre por
alguma mediagdo. Assim, no que diz respeito ao fundo
da alma, criatura alguma pode la chegar, porque somente
Deus ali pode entrar. Quando a alma se despoja de abso-
lutamente tudo, tornando-se um puro nada, ai sim, Deus
se deixa entrar. Escreve Eckhart no Sermao 69: “Se a alma
estivesse totalmente despida e despojada de todos os
intermedidrios, [também] Deus estaria despojado e des-
pido para ela e Deus se entregaria totalmente a ela” »*.

21  Cf. PORETE, op. cit., 2008, p.163.
22 PORETE, op. cit., 2008, p.225.

23  MESTRE ECKHART. Sermio 69. Tradu¢io de Enio Giachini.
Petropolis: Vozes, 2008, p.54-59.
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O despojamento apontado pelos dois misticos
reflete-se tanto na forma quanto no contetudo dos seus
textos. Deste modo, despojar-se de tudo é como abrir um
espa¢o vazio na alma, sem intermedidrios, para que Deus
ali se coloque: nem mais nem menos. Neste sentido, vazio
e plenitude nao sdo contraditérios, sio a mesma coisa,
pois, como nos diz Eckhart, estar vazio de toda criatura
¢ estar cheio de Deus. Na mesma diregdo, diz Marguerite
que ndo tem nenhum entendimento, pois pensar de nada
lhe vale, nem obra nem eloquéncia. De qualquer modo,
mesmo no nada querer, no nada fazer, no nada dizer,
ambos dizem o indizivel e o dizem, também, a maneira de
um despojamento, ou seja, em Marguerite, a escrita vem
em seu SOcorro: ao escrever ela se esvazia e ao se esvaziar,
desnuda igualmente a sua linguagem permitindo que o
indizivel ali faga a sua morada. Com Eckhart nio é dife-
rente: ao se perguntar como se deve falar se o homem se
esvaziou a si mesmo, responde fazendo uma referéncia a
Dionisio, “Fala do modo mais belo de Deus aquele que
diante da plenitude da riqueza interior de Deus puder
mais profundamente calar-se”*.

CONSIDERACOES FINAIS

Para concluir, podemos dizer que o aniquilamento, o
despojamento e o esvaziamento sdo termos utilizados por
Marguerite e Eckhart para falar da melhor forma possivel
sobre o inefavel. Também é uma forma de falar sobre o
homem que tenta falar acerca de Deus, ja que com esses
termos, ambos procuram ultrapassar o limite da lingua-
gem ordindria, baseada no principio de nao contradigao.

24 MESTRE ECKHART, op. cit., 1994, p.139.
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Logo, afirmamos que o homem diferencia-se dos outros
animais ndo s6 por sua capacidade de pensar, como tam-
bém, por sua capacidade de amar e, assim, o homem,
diferentemente dos outros animais, ¢ ser-amante e
ser-pensante, muito embora, na maioria das vezes, sobre-
tudo em se tratando de Filosofia, raramente lembremos
do ser-amante, o que nao acontece quando se aborda a
mistica. Acrescentamos, agora, uma outra diferenca que,
da mesma forma, é poucas vezes lembrada pela filosofia:
o homem como ser que cala. Explicamos: sempre que
paramos para pensar o homem, o pensamos como uma
criatura que fala, ou seja, dificilmente o caracterizamos
como um ser que cala. O que distingue o homem dos
outros animais ndo é sé a fala, é, também, a sua capaci-
dade de calar. Naturalmente, ndo se trata de um simples
emudecer, mas de um calar essencial e necessario: essen-
cial porque diz respeito ao ser-homem, necessario porque
do seu vigor brotam todos os discursos. Deste modo, o
homem nao ¢ sé o tnico - de entre todos os animais -
capaz de falar, mas ¢ o unico, também, capaz de calar, na
medida em que consegue dar ao seu siléncio um sentido.
Logo, o horizonte significativo da nossa existéncia pode
ser percebido sob o signo do siléncio e este ndo expressa
somente um emudecimento, mas a possibilidade e a ple-
nitude de todos os discursos e de todos os sentidos que se
queiram dizer o indizivel.
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A ETICA DE KANT ENTRE DIACRONIA E
SINCRONIA NA HISTORIA DA MORAL

Reginaldo Oliveira Silva

historia da filosofia pode ser pensada e estudada

segundo um fio condutor que retine e da sentido

e continuidade as suas diferentes épocas ou tendo
em conta o jogo de continuidade e descontinuidade.
Numa perspectiva, a historiografia se confunde com a
histéria do pensamento, e lega a filosofia a divisao classica
em antiguidade, medievo, modernidade e contempora-
neidade, cada uma com suas respectivas escolas e fildsofos
de destaque, as quais, embora diferentes, estariam unidas
por um elo de ligagdo, um conceito ou uma ideia que se
mantém incélume, apesar do avango. Segundo o pressu-
posto unitdrio, a histéria da filosofia seria o progresso
do pensamento ao encontro da sua esséncia, a liberdade,
cujo desfecho coincide com a consciéncia-de-si, com o
pensamento que pensa a si mesmo, com a subjetividade
absoluta. Consolidada na filosofia de Hegel, em Ligdes
sobre historia da filosofia e Licdes de filosofia da histd-
ria, esta maneira de pensar ja se encontra em Kant, como
antecessor mais proximo, para quem a filosofia e os feitos
humanos tém uma histdria e se regem por um fio condu-
tor a ser descoberto e investigado.
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Essa compreensdo estaria presente na Critica da
razdo pura, quando Kant situa a proposta da filosofia
critica no ambito da “Histéria da razdo pura’, um avango
em relacdo a “infancia da filosofia”**, os primeiros mane-
jos da inteligéncia no campo da metafisica. Semelhante
concepgdo também sera defendida em Manual dos cur-
sos de logica geral num “breve esbo¢o de uma historia
da filosofia”, onde o filésofo afirma ser o século das Luzes
“a época da critica’®, maneira como sera entendido o
avanco que até entdo se fez no dominio da razdo pura,
cuja empreitada consistiria, desta vez em Prolegdmenos,
numa “reforma total” ou “renascimento da metafisica™.
Também aqui, apesar de sem a referéncia direta a um fio
condutor imanente, haveria uma compreensao de lineari-
dade, cujo apelo tem em vista posicionar a filosofia critica
em face da histéria do pensamento, como desdobramento
e maturidade inevitavel da razdo pura.

A compreensdo da histéria do pensamento, com
a qual corre em paralelo a histéria humana, como um
progresso continuo a realizar um telos, repercute em dife-
rentes dreas como a arte, o direito, a literatura e a ética.
Existiria, portanto, uma histéria da arte, do direito e da
literatura, por fim, uma histéria da ética, para as quais
teriam peso semelhante os mesmos principios do pro-
gresso e de um fio condutor imanente. Em relagéo a ética,
Historia Universal de um ponto de vista cosmopolita,

25 KANT, L. Critica da razdo pura. Traduc¢io Fernando Costa Mattos,
Séo Paulo: Vozes, 2012, p.612.

26 KANT, I. Manual dos cursos de logica geral. Tradugio Fausto
Castilho. Uberlandia: Edufu, p.69.

27 KANT, L. Prolegomenos. Tradugdo Antonio Pinto de Carvalho. Sdo
Paulo: Companhia Editora Nacional, 1959, p.25.
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primeiro esboco de uma metafisica da histdria, escrito por
Kant depois das suas trés grandes criticas, parece sugerir
uma possibilidade de compreensao do que seria pensar a
moralidade segundo um fio condutor imanente. A mora-
lidade, nos termos elaborados por Kant, seria aquilo para
o qual tenderiam todos os esfor¢os humanos, suas con-
tendas individuais e coletivas, o desfecho grandioso da
“insociavel sociabilidade”, prépria dos negdcios humanos.
O ponto de partida do fildsofo consiste em com-
preender que, das formas mais rudes, os homens avangam,
em progresso continuo, entre guerras e revolugdes, a esta-
gios mais elaborados, cuja situagdo no século XVIII reside
nos ganhos obtidos com a Revolugdo Francesa e o estado
democrético que dela se segue. No entanto, como se trata
apenas de um momento, o que condiz com os costumes e o
trato dos individuos uns com os outros, ha mais a ser feito,
pois o fim da humanidade seria a perfeita moralidade. O
refinamento no d4mbito dos costumes e as sutilezas das
ciéncias designam apenas que foi superada a rudeza dos
habitos, ratificam o caminho trilhado pelo homem para o
melhor, mas ainda esta longe a perfeicdo da sua espécie. A
historia, segundo um fio condutor a priori, seria o conhe-
cimento com qual do até entdo realizado poderia preparar
e planejar a tarefa futura: a constitui¢ao da moralidade em
sua plenitude, tarefa da qual os politicos, de posse de uma
compreensao metafisica da historia, poderiam fazer uso,
no sentido de empreender agdes visando essa perfeicdo.
Na segunda perspectiva logo acima indicada, o
estudo da histéria humana e da histéria do pensamento
muda de direcdo ao se considerar conceitos atualmente
em uso quando se trata de refletir sobre o tempo histérico.
Sao eles diacronia e sincronia, o que chega do passado ao
presente e a apropriagao do passado pelo presente. Em vez

29



de continuidade linear, o que revelam diacronia e sincro-
nia é o jogo entre continuidade e descontinuidade, em que
as épocas se sucederiam por meio de rupturas, sem que
um fio condutor inconsciente as empurre para adiante. A
diacronia designa a persisténcia de formas perenes con-
solidadas no passado, as quais constituem o presente, até
que um corte seja feito, instaurando uma nova sincronia.
Este corte interrompe a corrente linear da diacronia e
impulsiona para o futuro, constituindo, assim, o avango
no tempo. O presente, portanto, ou abriga o que vem
do passado, e faz deste a sua realidade, ou o interrompe,
conduzindo-se para novas formas do pensamento, com-
preensiveis apenas sob o olhar para o passado e o que deste
designa uma diferenca e distingao em relagao ao presente.

Diacronia e sincronia sdo, a principio, aplicadas em
Curso de linguistica geral, onde Ferdinand de Saussure
busca estabelecer as leis da evolugdo das linguas e defen-
der duas ciéncias distintas da Linguistica: a Linguistica
estatica, que se ocupa do estado atual das linguas, ou
seja, da sincronia, e a Linguistica evolutiva, que estuda
as fases de evolugao das linguas®. Também Hans Robert
Jauss, em Historia da literatura como provocacao, faz
uso de sincronia e diacronia no propoésito de renovar o
interesse pela Histdria da literatura, retirando a disciplina
do universo metafisico herdado da concep¢io de Historia
Universal de Hegel. Em vez de evolugido de um conceito
ou ideia, com o critico literario tem-se a observancia dos
diferentes estados da literatura, cuja evolugdo se da por
meio de inovagdes no fazer literario, que quebram a cor-
rente do que antes constitufa um estilo predominante. Em

28 SAUSSURE, Ferdnand. Curso de linguistica geral. Tradugao Ant6nio
Chelini. Sdo Paulo: Cultrix, 2006, p.96.
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Giorgio Agamben, ambos serviram para repensar o tempo
humano, em Infancia e histdria, constituido da contenda
entre passado e futuro, entre os mortos e as criangas.

Embora diacronia e sincronia permitam revisar a
histéria do pensamento, no mesmo sentido que foram
revisadas a histéria da lingua, da literatura e a humana,
oferecendo uma alternativa (ou contraponto) as concep-
¢oes de Kant e Hegel sobre o progresso da filosofia e da
humanidade, interessa a presente reflexdo problematizar a
ética nos seus aspectos sincrénicos e diacronicos, a fim de
indagar sobre o lugar ocupado pela filosofia pratica de Kant
na historia da moral. Porque na diacronia o presente con-
siste numa linearidade sistematica, a continuidade do que
antes ja reside e se perpetua, uma atualidade do passado
que se mantém incélume, importa indagar a qual diacro-
nia a ética de Kant se refere. Porque a sincronia abriga a
possibilidade tanto de manter o passado, conservando-o,
como pode, aproveitando-se do passado, também langar-
se no futuro, por meio de um corte sincrdnico; importa
questionar em que sentido a ética da autonomia se cons-
titui como corte sincrénico, uma ruptura na maneira de
pensar o agir humano, instaurando para a ética um novo
horizonte de elaboracao.

Essa mudanca de dire¢do na reflexdo sobre a ética
de Kant permitiria caracterizar a modernidade ética e,
sobretudo, indagar o inaugural da forma como ele rein-
troduz a questio do fundamento da moral como tarefa
necessaria, a considerar a inteligéncia do seu tempo. Na
mesma linha, permite langar uma problematizagao sobre
o projeto do filésofo, se realmente condiz com uma rup-
tura em relagdo as éticas anteriores; se, como certa vez o
acusaram, tao somente se trata de uma veste nova sobre
velho traje, conforme ele aponta no Prefacio a Critica da
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razao pratica. A principio, a ética de Kant se introduziria
como ruptura, como descontinuidade, como corte sin-
cronico, determinando a ética do futuro. Em virtude da
virada copernicana do conhecimento, ao elevar o sujeito
a primeiro plano em relagdo ao objeto, e modificar a
forma de pensar as investiga¢des da natureza, bem como
0 que até entdo se compreendeu como metafisica, ele se
vé compelido a reelaborar o fundamento da moralidade.
A primeira revolu¢ao do pensamento conduz a uma
segunda, desta vez pondo em questdo as agdes, ndo mais
o conhecimento, numa guinada semelhante em diregdo
ao sujeito moral.

E esse o sentido das leituras de Paulo Nodari, em A
teoria dos dois mundos e o conceito de liberdade em
Kant, e Jacobi Rogozinski, em O dom da lei - Kant e o
enigma da ética, para os quais no campo da ética Kant
também promove uma revolu¢io copernicana, mas tam-
bém o que dd a pensar a ética kantiana do ponto de vista da
diacronia e da sincronia na histéria da moral. Perspectiva
presente em Luc Ferry, em Kant: uma leitura das trés
criticas e A revolu¢do do amor, ao situar o filésofo em
face das éticas anteriores, das éticas heterénomas da anti-
guidade e da Idade Média. Consoante com o seu tempo,
Kant teria se posicionado, no entender do pensador fran-
cés, na terceira fase da histdria da ética, ao introduzir uma
maneira de pensar o agir humano na esteira do que ao
homem ¢ essencial: face a ordem cosmolégica dos antigos
e a ordem divina, surge a proposta de uma ética fundada
na liberdade, na autonomia e na dignidade do homem.
A diacronia da ética, cuja linearidade se da com o apelo
a um fundamento heterébnomo determinante da vontade,
vé-se constrangida pela inser¢ao da liberdade e da auto-
nomia como ponto de ruptura e descontinuidade.
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Kant, atento aos resultados da transformacio do
conhecimento especulativo, pde, novamente, a pergunta
pelo fundamento da moral. Primeiro, inaugurando uma
nova ciéncia, a Metafisica dos costumes, derivada de
subdivisdes das ciéncias cldssicas gregas e do avango
da divisao do trabalho na industria, mas também dos
rumos dados no seu século para as ciéncias da natureza
e a matematica. Acredita o fildsofo ser necessario para
a moral uma investigagdo dos principios supremos da
moralidade, sem os quais apenas as motiva¢des empiri-
cas, suficientes quando se trata da antropologia pratica,
permaneceriam predominantes. Em seguida, engenhosa-
mente, estende a novidade do seu projeto ndo tanto a uma
necessidade de um sistema filoséfico, sobretudo, diz ser
a tarefa da filosofia pratica a busca do fundamento para
uma lei ja existente e em uso no conhecimento popular
ou senso comum moral.

Dai, ter sido importante a construcgao da sua ética, de
inicio, na primeira se¢do da Fundamenta¢ao da metafi-
sica dos costumes, pensar a lei moral ali onde ela primeiro
aparece elaborada, no 4mbito dos costumes, das relagoes
comerciais e cotidianas, na consciéncia moral comum,
suficiente em sabedoria para entender o que deve ser feito
para o homem se tornar virtuoso. Por mais que o conhe-
cimento popular seja feliz na elaboragdo da lei moral, o
mesmo nao se pode afirmar quando se trata de apresen-
tar os fundamentos para as agdes regidas por aquela lei,
quando se pergunta pelos principios absolutos do agir. A
necessidade dialética que Kant observa nesses primeiros
manejos da razdo pratica, que poderia conduzir a ilusoes e
enganos, a dialética natural da razdo humana - conforme
expressa ele, em Prolegémenos, a tendéncia natural a
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metafisica? - traz a4 cena um apelo a razdo filosofica, da
qual a consciéncia comum reivindica as bases sélidas da
moral, os seus principios universais e absolutos.

No momento em que a razao filoséfica surge como
apelo de fundamento, o que explica a tarefa da Metafisica
dos costumes, Kant parece romper com a diacronia da
ética, até entdo fundamentada em bases heteronomas,
parece deixar em aberto a fundamenta¢do da moral, e
consolida a empreitada especulativa que atribui a si. Ao
sugerir que a proposta investigativa da Fundamentagao
da metafisica dos costumes ndo ¢ de interesse exclusivo
do fildésofo nem da especulagdo metafisica, ele vai além do
projeto arquitetdnico iniciado na Critica da razao pura,
com a revolu¢do copernicana. Neste que ¢ o primeiro
escrito importante de Kant sobre a ética ndo se trata, por-
tanto, de completar o sistema da filosofia transcendental,
antes de tudo, estd em jogo uma mudang¢a no modo de
repensar o fundamento da ética. Nele, o filésofo indica que
a ética carece de novo fundamento, conforme as regras do
conhecimento e da critica dele contemporéaneas, tornadas
evidentes no século das Luzes. As formas anteriores, até
entdo preponderantes na justificativa do ético, ndo mais
dao conta da pergunta pelo fundamento, do movimento
que se segue da razdo comum a necessidade de bases soli-
das para o conhecimento moral.

Nesses inicios da edificagao do projeto da filosofia
pratica, decisivo para a constru¢ao da modernidade ética,
manifesta-se a ruptura com a diacronica da histdria da
moral, com a continuidade das éticas heteronomas, para
as quais o cosmos e a vontade divina davam suporte espe-
culativo. Em sendo este o sentido da “Fundamentacao

29 KANT, I Prolegdmenos, p.141.
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da metafisica dos costumes”, a hipotese de uma reno-
vacdo e redirecionamento da pergunta pelo fundamento
moral parece de todo plausivel, uma vez que se inscreve
no panorama de uma mudanca quanto ao problema mais
geral da moralidade. A Fundamentagdo, embora intro-
dutéria a Critica da razao pratica - estratégia comum
em Kant, ao escrever para cada uma das trés criticas uma
propedéutica - seria muito mais um texto de ruptura, de
descontinuidade na histéria da ética, ndo sem estabelecer
o que designa esse corte: a vontade como fonte originaria
da lei moral, a liberdade como criadora da lei moral.

Em face do problema da dialética natural, tem ini-
cio a empreitada kantiana no sentido de estabelecer um
novo momento para a problematica da filosofia pratica, e,
neste aspecto, reside o carater inaugural da ética moderna
iniciada pelo filésofo alemao. O momento negativo, o
deixar em aberto o fundamento, esse passo inicial, sera
seguido, portanto, pela busca do fundamento, o qual se
faz por meio da analitica da moralidade, e pela rejeicao
de qualquer origem antropologica, teologica ou hiperfi-
sica’® (KANT, 2005a, p.45) para o agir. Se é preciso buscar
um novo fundamento, a recusa de Kant impde um corte
sincronico, e o caminho indicado sugere buscar, mediante
a andlise das representacdes que determinam a vontade,
uma que coincida com a lei moral. Dai a distingao entre
os imperativos hipotéticos, os quais ordenam agdes efica-
zes na consecuc¢ao de objetos de interesse da vontade, e
a suposicdo da existéncia de um imperativo que de ime-
diato ordene agir sem interesse, o qual serd denominado
imperativo categérico ou imperativo da moralidade.

30 KANT, I. Fundamentagio da metafisica dos costumes, p.45.
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Como nio se resolve ai, a formula inicial do impe-
rativo nao diz tudo sobre o novo fundamento. Do “Age
apenas segundo uma maxima tal que possas ao mesmo
tempo querer que ela se torne lei universal’, passando
pela conversao da maxima em lei da natureza, até a for-
mula “Age de tal maneira que uses a humanidade, tanto
na tua pessoa como na pessoa de qualquer outro, sempre
e simultaneamente como fim e nunca simplesmente como
meio’, vai se delineando o fundamento, o qual consiste na
descoberta da vontade legisladora universal, sintese do
subjetivo da primeira féormula e do objetivo da segunda.
A lei moral assim constituida ndo apenas revela uma nova
maneira de pensar o ético, uma descontinuidade na his-
téria da moral, sobretudo ousa afirmar que o imperativo
moral tem origem numa vontade que, embora se deter-
mine pela representagdo das leis, é ela mesma produtora
dalei a qual obedece.

A andlise dos imperativos hipotéticos, como repre-
sentagdes de leis que determinam a vontade segundo as
acOes necessarias para atingir uma finalidade, e a supo-
sicdo de que a vontade pode se determinar a si mesma, o
que da lugar ao imperativo da moral, supoem duas formas
de submissao as leis. Nos imperativos hipotéticos, a von-
tade se vé as voltas com objetos a ela exteriores, dos quais
as representagdes extraem o seu sentido e conteudo. A
heteronomia dos imperativos hipotéticos torna a vontade
refém dos seus objetos, enquanto a possibilidade outra de
a vontade se ver realmente livre ndo poderia ter num fora
a sua determinagdo. A ética de Kant, portanto, abandona
os mandamentos oriundos da autoridade dos objetos -
recusa do utilitarismo ou pragmatismo - e busca sentar
raizes na autonomia da vontade, uma vontade que ultra-
passa os limites empiricos e se descobre como legisladora
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universal, cujas representagdes, espera-se, possam ser
validas para todo e qualquer ser racional. A vontade legis-
ladora coincide com a autonomia, no que esta se distingue
da heteronomia, e, num sé lance, sdo afastados o pragma-
tismo, a ordem cosmoldgica e a teoldgica do horizonte da
fundamentacgéo da ética.

Outro aspecto do que designaria o corte sincronico
da ética de Kant em face das fundamentagdes até entao
vigentes encontra-se na Critica da razao pratica, quando
o fildsofo se posiciona frente a uma das criticas a ele ende-
recadas e por ele pontuadas no Prefacio: a sua ética falta
o objeto, uma clara definicdo do Bem Soberano. Em que
pese o propodsito de completar o sistema da razdo pura
e, por conseguinte, ser a segunda critica a continuidade
da primeira, também nela se trata de assegurar a exis-
téncia do imperativo da moralidade em termos distintos
das fundamentagdes que apostavam ou numa perspec-
tiva cosmologica ou teolégica. Como Kant constitui este
objeto é que novamente conduz ao corte sincrénico com
a diacronia da ética, de sentido heteronomo. A analitica
se desdobra na atengdo aos principios da razao pratica, os
quais sao divididos em principio da felicidade ou do amor
de si e principios da moralidade, para cada um reser-
vando-se um grau da faculdade de desejar, sendo esta
inferior ou superior conforme o objeto que almeja.

A diferenca entre esses dois principios, e o grau de
inferioridade ou superioridade da faculdade de desejar,
reside na forma como ela lida com os seus objetos e os
define. Os objetos da faculdade inferior de desejar estdo
dados e dependem da sensibilidade, sdo eles buscados em
func¢do do amor de si ou da felicidade, dos quais e para os
quais se consolidam os imperativos hipotéticos. Sobre a
faculdade superior de desejar, ou sobre o uso pratico da
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razdo pura, o problema se apresenta de forma peculiar,
o que indica ndo apenas uma mudanga no conceito de
causalidade, mas também ratifica que a razdo pura pode
ser pratica, questao posta desde o inicio da segunda cri-
tica. A faculdade superior de desejar ndo se determina por
objetos exteriores, mas permanece a pergunta pelo tipo
de objeto com ela condizente. E eis o ponto em que nao
somente se modifica o conceito de causalidade e instaura-
se uma nova forma de pensar o objeto ético, sobretudo,
por estes motivos, a ética de Kant promoveria um corte
sincrénico na diacronia da histéria da moral.

Se na primeira critica a causalidade viu-se em embara-
¢os quanto a aplicagdo ao niimeno, causa espanto que Kant
o aplique & moral na segunda critica. E compreensivel que
na ordem dos fendomenos a relagdo de causa e efeito seja
manejavel, os eventos estariam ligados numa sequéncia que
a experiéncia permitiria endossar ou ratificar o que anteci-
padamente deles se diz. Como a causalidade ¢ uma categoria
da experiéncia, ali onde a experiéncia nao entra em auxilio,
nos conceitos da razao, nao poderia ser utilizada, sendo este
um limite ja indicado na terceira se¢ao da Fundamentagdo,
quando Kant se pergunta pelo que permitiria demonstrar a
existéncia da lei moral e o apelo ao desinteresse. Ele afirma
nao poder contar com a experiéncia, e recorre a divisao
do homem em ser empirico e inteligivel, a sua pertenga a
dois mundos polarizados. Como pensante, o0 homem nao
somente se compreenderia como pertencente ao reino no
qual se tornam possiveis os conceitos da razdo, também
assimilaria como defensavel a lei moral. Explicagdo insufi-
ciente que conduz Kant a cunhar um suposto reino dos fins
junto ao reino inteligivel como possibilidades de crenga na
razao, como ideias com as quais se poderia apostar na exis-
téncia do imperativo moral.
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Somente com uma inversdo da aplicagdo da cau-
salidade, o seu uso se tornaria convincente e manejavel
no ambito do suprassensivel e da moral. Este serd o sen-
tido da liberdade como o que sustenta todo o sistema da
ética de Kant e como garantia da causalidade na realidade
numeénica. Se a principio guarda um sentido negativo, tra-
tando-se de afastar a natureza da determinacéao do sujeito,
a indicar que ndo somente os estimulos naturais dizem do
sujeito, logo adquire a liberdade uma conotagdo positiva.
Este sentido negativo ainda nao diz tudo da liberdade no
plano moral, mas funciona como um passo inicial, a fim
de abrir o caminho para pensar outra perspectiva para o
humano. Na Fundamentagdo, mais uma vez na terceira
secdo, afastada a influéncia dos sentidos sobre a vontade,
efeito de negacdo da liberdade, ela serd positivada como
origem da lei moral, do imperativo da moralidade. A prer-
rogativa da negagao dar lugar a argumentagdo em defesa
da existéncia da lei moral.

Ja ai se vé a liberdade associada a causalidade, por
meio da qual se entende a lei moral como seu produto,
sendo a causalidade perfeitamente ajustavel ao supras-
sensivel, ao reino inteligivel do qual deriva a moralidade.
Neste sentido, a liberdade como causa da lei moral nao
diz respeito apenas ao aspecto da causalidade aplicada ao
niimeno, ela também responde a indagagdo sobre o objeto
da lei moral, ausente na Fundamentagdo, mas consistindo
num dos pontos cruciais da Critica da razdo prdtica. Como
o objeto da ética, e em conformidade a tradigdo filosofica
da ética, ¢ o Bem, também aqui entra em jogo a mudanca
de perspectiva da aplicagdo da causalidade. Mais uma
vez, Kant inverte a ordem das éticas heterdbnomas, e segue
tiel a virada copernicana da ética, o que aqui se designa
como corte sincronico na diacronia da histéria da moral.
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Como ele, da Fundamentagao a Critica da razao pra-
tica, estabelece o embate com a heteronomia dos objetos
empiricos, a fim de dar lugar ao imperativo da moralidade
e a autonomia, ndo seria diferente quanto ao Bem como
objeto da ética.

Neste passo, Kant distingue na lingua alema duas
palavras diferentes para o “bem”: Wohl, que designa os
objetos empiricos, contingentes, e Giite, o bem desejado
por “indicagao da razao*', o qual implica numa relagao
da vontade “determinada pela lei da razdo”*. Enquanto
Wohl refere-se a satisfagdo, ao agrado ou ao prazer dos
sentidos, sendo objeto da sensagdo, Giite supde uma
determina¢do imediata da vontade por meio de uma lei
pratica a priori. O Wohl, o bem empirico, antecede a von-
tade e a determina de fora, o Giite ndo poderia se valer
das mesmas prerrogativas, do contrario, consistiria numa
contradi¢do na ética da autonomia e no que se afirma da
vontade legisladora. Inversamente as éticas anteriores,
para as quais o Bem teria de ser primeiro dado, de modo
que em seguida a lei moral seria constituida, a relagdo da
vontade com o Bem resta invertida. Em Kant, da-se uma
contravencdo desta ordem, ao postular ele que o “conceito
do bem [...] ndo deve ser determinado antes da lei moral
[...] mas somente depois dessa lei e por ela” **. Mais adiante,
completa: “ndo é o conceito do bem como objeto o que
determina e torna possivel a lei moral [...] é a lei moral a
que determina e torna possivel o conceito do bem™*.

31 KANT, L Critica da razido pratica. Tradugdo Paulo Bezerra, Sio
Paulo: Icone, 2005, p.61.

32 KANT, I Critica da razio pratica, p.61.
33 KANT, L. Critica da razao pratica, p.64.
34 KANT, L Critica da razio pratica, p.64-65.
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A recusa de uma fonte fisica ou hiperfisica para o
imperativo categérico, a aposta na vontade legisladora e
na liberdade como causalidade da lei moral, mas também
a inversao do conceito de Bem como algo dado depois
da lei moral permitem sustentar que a ética de Kant, ao
colocar novamente a pergunta pelo fundamento da ética,
rompe com as tradi¢des éticas anteriores e estabelece uma
nova sincronia para a moral. Como negac¢ao da diacronia
das éticas cosmoldgica e teoldgica, em vez de continui-
dade, o fildsofo propde um corte sincroénico, doravante,
dando o tom da reflexdo sobre o agir moral para os tem-
pos modernos. O que Kant propde como fundamento
estaria de acordo com a inteligéncia da sua época e com
a acomodacgao da metafisica empreendida na Critica da
razdo pura. Se a ordem do mundo muda de perspectiva, o
ético teria de acompanhar o mesmo movimento.

Nesses termos, pode-se considerar plausivel pensar a
ética de Kant segundo diacronia e sincronia, continuidade
e descontinuidade na histéria da moral, nao fosse a anco-
ragem do fundamento no uso pratico da razao pura, bem
como o caminho que ele trilha a fim de dar sustentagio a
proposta: a divisio do homem em sensivel e suprassen-
sivel. Assim, em que pese os argumentos em fun¢ao do
corte sincronico, surge a pergunta sobre se, realmente,
apenas esse aspecto definiria a ética fundada pelo fildsofo
setecentista como descontinuidade na histéria da moral;
se Kant, ao suspender a diacronia da histéria da moral, ao
final, ndo terminaria nela incorrendo; se apenas modifi-
cando o fundamento, o qual ndo mais conta nem com a
natureza nem com a ordem divina, exteriores ao sujeito
moral, mas ao ancorar noutra divisdo, desta vez, interna
ao homem, nao estaria o filésofo se inserindo na diacro-
nia que parece recusar; se, mesmo instituindo a liberdade
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como terreno de onde se deve partir quando se trata da
justificagdo das agdes morais, ao afirmar o uso pratico da
razao pura e a influéncia que ela exerce sobre a vontade,
nao estaria ele erigindo uma nova forma da heteronomia.

Neste ponto, o corte sincrénico redundaria na conti-
nuidade das tradi¢cdes anteriores, uma vez que a explicagao
do imperativo categorico, o qual ordena agir sem inte-
resse, esbarra na dificuldade comum nos discursos sobre
a ética, no entrave do homem empirico. Neste ponto, con-
vém retornar a ultima secao da Fundamentag¢do, quando
Kant pde em questdo o interesse pela lei moral. Como se
viu, indicar uma face positiva da liberdade, consequén-
cia do seu aspecto negativo como negagdo das leis da
natureza, ndo ¢ o bastante, quando se trata de tornar con-
vincente uma lei que ordena abrir mao do egoismo, do
querido Eu. E preciso demonstrar de onde poderia advir
o estranho interesse, o que somente se faz pressupondo
no homem uma dupla existéncia. Como ser sensivel, o
homem obedece aos ordenamentos dos sentidos, deixa-se
seduzir pelos estimulos do mundo externo, para o qual a
razao seria muito mais fonte de sofrimento do que pro-
priamente prazer. Aqui, a lei moral nao teria lugar nem
motivo para obediéncia, muito mais eficazes seriam os
imperativos hipotéticos, os quais ordenam a¢des em fun-
¢do da habilidade técnica e da prudéncia.

O imperativo categdrico encontraria lugar no homem
como inteligéncia, pertencente ao mundo inteligivel, para
o qual contam as ideias da razdo e a possibilidade de
pensar a liberdade como um dado do homem, apenas se
ele se compreende como ser racional e habita o mundo
inteligivel. Diz Kant: “quando nos pensamos livres, nos
transportamos para o mundo inteligivel como seus mem-
bros e reconhecemos a autonomia da vontade justamente
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com a sua consequéncia — a moralidade””. O homem
como “ser racional, como inteligéncia, conta-se como
pertencente ao mundo inteligivel, e s6 chama vontade a
sua causalidade como causa eficiente que pertence a esse
mundo inteligivel . Assim, ao se compreender como ser
racional e participante do mundo inteligivel, embora tam-
bém tenha consciéncia de estar submetido aos sentidos
e aos seus estimulos, somente ai, a0 homem interessa e
se faz aceitavel o imperativo moral. Sobre este aspecto,
1é-se no texto kantiano: “posto por outro lado me conheca
como ser pertencente ao mundo sensivel, terei, como
inteligéncia, de reconhecer-me submetido a lei do mundo
inteligivel, isto é, a razdo, que na ideia de liberdade contém
a lei desse mundo, e, portanto, a autonomia da vontade™’.
E sentencia: “e assim sdo possiveis os imperativos categd-
ricos, porque a ideia da liberdade faz de mim um membro
do mundo inteligivel ™.

Mais explicitamente colocada na Critica da razdo
prdtica, a problemadtica que pde em questdo o corte sin-
cronico da ética de Kant, quando dela se reporta as
tradi¢oes anteriores, melhor se esclarece na finalidade de
demonstrar que a razao pura, para além do uso especula-
tivo, encontra emprego nas agoes, diretamente exercendo
influéncia sobre a vontade. Originado da Critica da razdo
pura, onde Kant encontra saida para a metafisica somente
recorrendo a ideia da liberdade, para a qual a lei moral,
para fins de substituir o que a experiéncia ndo poderia

35 KANT, I. Fundamenta¢io da metafisica dos costumes. Tradugio
Paulo Quintela, Lisboa: 70, 2005, p.103.

36 KANT, I. Fundamentagio da metafisica dos costumes, p.103.
37 KANT, I. Fundamentagao da metafisica dos costumes, p.104.

38 KANT, I. Fundamentagio da metafisica dos costumes, p.104.
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auxiliar, emerge como realidade da liberdade, o problema
da segunda critica reporta ao exame da faculdade de
desejar em geral, o que sugere novamente empreender o
esfor¢o analitico levado a cabo na Fundamentag¢do. Nao
apenas Kant defende o uso pratico da razdo pura, sobre-
tudo o faz situando o terreno do fundamento da moral
no ambito do suprassensivel, nao sem por meio da anali-
tica afastar da determinagdo da vontade o que ele nomeia
principio da felicidade ou do amor préprio, as bases mais
elementares da razao pratica e da determina¢ao da von-
tade, dominantes dos impulsos do homem empirico.

A separagao entre vontade condicionada pelos obje-
tos que a apetece da suposta vontade incondicionada
estabelece a divisio que rege o texto e traga o caminho
para o fundamento da moral. Das maximas subjetivas,
passando pelas regras praticas, também subjetivas, a lei
pratica objetiva — os trés principios praticos atuantes na
determinacdo da vontade -, a analitica tece a trama do
reposicionamento do ético, com o qual, apos despir a
vontade da ambicao a felicidade e ao prazer, por um lado,
sugere um corte sincrénico, por outro, parece retomar a
diacronia da ética, ao elevar a vontade a uma “ordem inte-
ligivel das coisas™, acessivel tdo somente ao ser racional,
por mais que este ser também seja determinado pelos sen-
tidos e venha a auferir a felicidade e o prazer.

O resultado do trabalho analitico, em torno dos prin-
cipios praticos, caminha para a defesa de uma faculdade
superior de desejar, por meio da qual se pode continuar a
defender a influéncia imediata da razdo sobre a vontade,
de maneira que a lei moral faga entrada no mundo como
engenho da liberdade e da razdo pura. Se do principio da

39 KANT, I Critica da razao pratica, p.44.
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felicidade e do amor de si, e das maximas e regras praticas
surgidas sob a sua tutela, retira-se a matéria da vontade,
preservando tdo somente a forma, a fim de encontrar uma
forma superior da vontade, o que resta é a impossibilidade
de na vontade patologicamente determinada assentar o
fundamento da moral. Mais uma vez ratifica-se, por con-
seguinte, o lugar onde Kant acredita ser possivel encontrar
uma resposta para o que ele, na Fundamentagdo, inicia: a
reelaboracao do fundamento da moral. Desta maneira, em
que pese a recusa inicial das éticas anteriores, ao que tudo
indica a ética de Kant, ética da liberdade e da autonomia,
no mesmo passo que inova na pergunta pelo fundamento
da ética, dele afastando origens fisicas ou hiperfisicas,
cosmologicas ou divinas, parece aproximar-se da diacro-
nia da histéria da moral.

Com a Fundamentagdo tem inicio o projeto de Kant
de uma ética mais proxima do homem, e a considerar o que
nela se desenvolve, pelo menos nas duas primeiras segoes,
um corte sincronico parece defensavel. O pressuposto da
lei moral ja inscrita na consciéncia moral comum condu-
ziria a busca do fundamento, consequentemente, revela a
insatisfagdo com as fundamentac¢des anteriores. E o que
se observa quando o filésofo procede com a sua analitica
e, ao desvendar a féormula do imperativo da moralidade,
esforca-se por ancora-lo na autonomia e na liberdade.
Aqui, seguramente, pode-se defender como plausivel a
hipétese de que a filosofia pratica de Kant exerce um corte
sincronico na historia da moral, conferindo a ética uma
maneira nova de ser pensada e compreendida.

No entanto, partir da divisao do homem em ser empi-
rico e racional, baseando-se no antagonismo entre mundo
sensivel e mundo inteligivel, com a qual Kant pretende
dar sustentagdo ao imperativo categorico, ao que parece,

45



haveria um recuo em relagdo ao corte sincronico e uma
adesdo a diacronia. Algo que estaria presente na segunda
critica, ao cindir a vontade que visa a felicidade da von-
tade que engendra para si uma forma especifica de lei, a
lei moral. Essa cisao do homem ou da faculdade de desejar
e da razdo pratica em geral, em que pese o empreendi-
mento no seu todo: retomar a questio do fundamento
do principio supremo da moralidade, parece indicar que
Kant desenvolve uma ética para o homem racional e nao
para o homem empirico, embora na Fundamentagdo e na
segunda critica acene para a perspectiva de, uma vez che-
gado ao principio supremo da moralidade, devolver ao
homem empirico os seus resultados.
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DIREITO E PARADOXO - ANOTACOES SOBRE
O PENSAMENTO NIETZSCHIANO

José Arlindo de Aguiar Filho

O Direito vive sob o sinal da contradi¢io
Francesco Carnelutti

Se a obediéncia é o resultado do instinto das
multidoes, o motim é o de sua reflexao

Napoledao Bonaparte

A PERCEPCAO HISTORICO-SOCIAL E A OBRA
DE NIETZSCHE NO CONTEXTO EVOLUTIVO DA
CIENCIA JURIDICA

O direito nao é um campo do saber cujas consequén-
cias praticas se distanciam de suas evolugdes tedricas.
Uma perspectiva diferente sobre o conceito de jurisdi¢cao
pode afetar milhdes de pessoas em suas mais mundanas
atividades em poucos anos. Ja uma teoria matematica
realiza transformacdes profundas em nosso mais intimo
cotidiano, mas, apenas ap6s alguns séculos, que a utili-
dade pratica leva para alcangar a teoria pura. Entre um
novo conceito de jurisdigdo e o teorema de Fermat exis-
tem diferentes intervalos para o impacto social causado
pelo esfor¢o académico.
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O breve hiato entre teoria e pratica que observamos
no direito, em comparagdo com outras disciplinas, pode
explicar sua lentiddo em absorver as ideias vanguardis-
tas de outros campos correlatos. Um exemplo para essa
separagdo é o distanciamento entre os préprios académi-
cos divididos em grupos dogmaticos e zetéticos, que por
vezes se colocam em uma artificial e cega oposicdo entre
si. Outro caso ilustrativo é o positivismo juridico. Seu
tedrico principal escreveu os principios do positivismo
juridico em 1930%, quando o positivismo ja percorrera
um século de estrada: o inicio do curso de filosofia posi-
tiva data de 1830*".

Quanto mais imediata e impactante a mudanga social
gerada pela evolucdo tedrica em determinada ciéncia,
menor a sua velocidade de absor¢cdo do pensamento de
vanguarda. E uma questio de defesa. Neste artigo, preten-
demos provocar esse movimento, aproximando o direito e
sua compreensdo do pensamento de Nietzsche.

Nietzsche nio é exatamente a ultima palavra da filo-
sofia contemporanea, ndo que a filosofia se importe muito
com isso, e nem é um autor que precise de apresentacao,
mas cabe fazé-la na medida em que determina elemen-
tos de diregdo para este artigo. Aqui teremos que recortar
uma fra¢do do pensamento de Nietzsche e liga-la a um
viés especifico da filosofia do direito. No caso, apresen-
taremos uma comparagdo entre o aforismo 21 da Gaia

40 Trata-se de Hans Kelsen e sua “Teoria pura do direito” de 1933.
KELSEN, Hans. Teoria pura do direito: introducgdo a problematica
cientifica do direito. 3. ed. Sao Paulo: Revista dos Tribunais, 2003.

41 COMTE, Auguste. Curso de filosofia positiva. Colecio Os
Pensadores. Sao Paulo: Nova Cultural, 1996.
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Ciéncia*, que explora uma contradi¢do essencial entre o
principio na moral e motivo que o justifica, e no direito
sobre a norma posta e sua relagdo contraditéria com os
principios que a legitimam.

A localizagdo histérica e filoséfica da obra de
Nietzsche ajuda a colocar a dimensao de como sua refle-
x30 explicita o0 movimento de uma transformacio das
concepgdes morais, e, por conseguinte juridicas, no
mundo contemporineo. Pensador de um mundo que se
desprende dos ideais modernos e iluministas calcados na
racionalidade e fé na ciéncia nascente, o filésofo estrutura
suas ideias em consonédncia com o romantismo alemao e
a filosofia da vida, raizes prolificas do pensamento con-
temporaneo. O contexto cultural de “ressaca” em que a
Europa vivia apds a revolu¢ao francesa tem duas conse-
quéncias que merecem atengdo neste estudo. Sao elas: a
recep¢ao social do liberalismo em sua peculiar aplicagao
e a evolu¢do no mundo juridico da escola da exegese em
positivismo juridico.

Em primeiro lugar, o aspecto liberal se originou e
imprimiu na dimensao da vivéncia econémica. O passo
para o liberalismo sucede a formagdo dos Estados-nagéo e
a sua respectiva justificagdo no absolutismo monarquico.
O interesse em centralizar o poder em um individuo
atende a necessidade de protecdo para classe burguesa
que buscava estabelecer-se no fim da indspita e legal-
mente fragmentada Idade Média. Apds o estabelecimento
da classe burguesa a centralizagao passou a atrapalhar sua
ascensdo social. O obstdculo da igreja, diminuido através

42  NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. Assim falou Zaratustra: um livro
para todos e para ninguém. 9. ed. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil,
1998.
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do estabelecimento do estado aristocratico foi substituido
pelo obstaculo do sangue. O capital enfraquecera o poder
eclesiastico, mas ainda nao podia estabelecer sua forga
frente a nobreza, principalmente quando aquela entra em
associagdo com a igreja. Nasce a necessidade de afrouxar
a concentragdo de poder do absolutismo, o segundo passo
da ascensao da classe burguesa na modernidade: o libe-
ralismo. Entre a concentragdo do poder do absolutismo
e a flexibilizacdo do liberalismo hda uma dindmica em
que o primeiro é passo necessario para a implantacao do
segundo. O ponto culminante dessa trajetéria do capital
em dire¢do ao poder é a revolugdo francesa.

O Laisse faire almejado pela burguesia é justificado
em principios que remontam a Adam Smith (Riqueza das
Nagdes — 1776), ele reduz o status da figura do nobre, do
homem superior. A liberdade é associada a igualdade.
Mas o principio da igualdade da revolugao esconde em
suas entrelinhas a dupla condi¢ao - igualdade de sangue,
desigualdade de bolsos. Os nomes perdem valor frente as
posses.

Apoiado no liberalismo e seu principio de igualdade,
o espirito moderno se acerca da ciéncia como novo para-
digma de construgdo para o futuro sonhado pela Era das
Luzes. A enciclopédia e o posterior positivismo sao con-
sequéncias desse encantamento. Um encantamento que
reflete anseios longamente desejados e que agora apare-
cem a mao do homem moderno. A decepgdo posterior
surgiria nas consequéncias dolorosas da industrializagao
desumana e urbaniza¢ao desorganizada, que devolveriam
ao sofrimento real a populacgdo que revolucionara os palé-
cios para acabar nas fébricas.

A desilusao darevolugao industrial, filha da revolugao
cientifica e dos ideais liberais defendidos pela revolugao
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francesa, gerou a revolta contra a razido, a apoteose da
emocdo que se espalhou sob o nome de romantismo pela
Europa. Nietzsche é um filho dessa negacgdo dos castelos
metafisicos de uma razdo absoluta.

O outro aspecto, mais pragmatico e em certa medida
analogo a trajetéria de desenvolvimento do poder, esta
ligado aos desdobramentos praticos que a revolugao fran-
cesa infligiu ao ordenamento juridico francés. Enquanto
os principios de igualdade e liberdade (fraternidade nunca,
nem naquela época, nem hoje, saiu do papel) da revolucao
atingiam os anseios da burguesia e se materializavam na
ordem econdmica capitalista em desenvolvimento, a estru-
tura politica se reorganizou em outro paradigma. Apds
um periodo de terror e caos politico, sobe ao poder um
novo imperador, sem sangue nobre, Napoledo Bonaparte.

O general Bonaparte foi responsavel por uma
transforma¢ao no mundo juridico que redirecionou a
funcao das leis redimensionando o principio da legali-
dade. A legalidade tornou-se um principio de controle
do Poder Judicidrio. A divisao de poderes anunciada em
Montesquieu e “implantada” com a revolugéo foi dinami-
tada legalmente por um ditador mais ambicioso e astuto
que os Luises do Ancien Régime. Seu instrumento: o
codigo civil.

O codigo agigantado e minucioso, qual um monarca
absoluto, se propde a controlar o judicidrio, reduzido a
“boca da lei”, sem liberdade nem igualdade com as outras
esferas do estado, o judiciario foi vitima de uma tira-
nia da exegese. O ordenamento juridico passa a gravitar
em torno da legislagio como tunica e concentrada fonte
do direito, a era do céddigo total. A justificativa tedrica
da escola da exegese baseia a desnecessidade de qual-
quer interpretacdo na necessidade urgente da seguranca
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juridica (argumento retérico usado desde sempre e ainda
hoje) e na formulagdo da lei em bases racionais universais
em paralelo aos principios iluministas. Vale lembrar que
a critica destes principios, materializada no romantismo,
ndo deixa de atingir seu reflexo juridico. A escola da exe-
gese ¢ ao mesmo tempo a fonte e o inimigo do positivismo
posterior.

O positivismo pode ser percebido como uma reagao a
centralidade excessiva do poder do legislador (Napoleao)
no pensamento da escola da exegese. O absolutismo poli-
tico corresponde a exegese no dmbito juridico, como o
liberalismo corresponde ao positivismo. Neste, a lei posta
é o centro do ordenamento e sua for¢a normativa deriva
da norma fundamental que comanda obediéncia a consti-
tuicdo. A derivagdo da for¢a coercitiva esta na hierarquia
formal (racional) entre a legislagdo e a constituigdo, o juiz,
por indugao, retira da legislacdo a moldura em que a deci-
sao esta limitada, mas ndo determinada. Entre o controle
do judicidrio da escola da exegese e antes da repercus-
sao do positivismo na transformagao das concepgoes de
direito esta localizado o pensamento de Nietzsche.

Entre a escola da exegese e o positivismo, existe um
caminho a percorrer que envolve um desenvolvimento e
ao mesmo tempo uma negac¢ao dos principios que susten-
tam a compreensdo estrutural do ordenamento juridico.
A exegese a0 mesmo tempo que invoca o universalismo
racional como fundamento natural de uma legislacdo
soberana no centro do ordenamento, nega a autonomia
judicidria, e assim a teoria da divisdo de poderes racio-
nalmente estabelecida por Montesquieu. A liberdade do
Laisse faire sera limitada e determinada por um legislador
absoluto em nome de uma igualdade de sangue, em busca
da seguranga de um cédigo que aprisionou a atividade
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judiciaria. O liberalismo esta fundado em uma base de
proibigoes fixas, um codigo forte que mostra os limites
dentro dos quais (e limites convenientes para a burguesia
no periodo) a liberdade pode acontecer. Enfim, o cédigo
total é a moldura para o desenvolvimento do liberalismo
econdmico. A tensao entre o principio de liberdade e o da
igualdade estd na raiz da escola da exegese e nela obser-
vamos caracteristicas reconstruidas no positivismo e sua
“teoria da moldura”

Os principios de igualdade e liberdade se moldam a
necessidade social de justificagdo do funcionamento do
ordenamento juridico de cada época. Com o enfraqueci-
mento do regime napolednico, e com o avango e relativa
acomodagdo as consequéncias da revolugao francesa,
a burguesia ja ndo precisava de um cédigo tdo tiranico.
As leis poderiam ser melhor utilizadas socialmente (e de
fato é uma necessidade conhecida num mundo dindmico
e complexo) se os casos particulares pudessem ser resol-
vidos em razdo de suas particularidades, muitas vezes
ignoradas pelo legislador absoluto. Enfim, o judicidrio,
antes arbitrario e gerador de atraso pela inseguranga juri-
dica do Ancien Régime, agora parecia util para combater o
engessamento do excesso de seguranga juridica do cédigo
napolednico. O processo de transformacdo social que o
capitalismo burgués moldou na Franga dava seu segundo
passo no ordenamento juridico, o primeiro foi o cédigo
total, o segundo o abrandamento representado pelo
positivismo.

Neste artigo, queremos analisar como ¢ possivel articu-
lar a tensdo entre os principios que moldam a compreensio
dessa transformagéo social, e de sua contrapartida juridica
a partir das escolas hermenéuticas da exegese e positivista.
A hipétese que defendemos é que podemos articular essa
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dualidade e seus pontos paradoxais de modo semelhante
ao modo como Nietzsche articula os principios de egoismo
(desenvolvimento - liberdade) e altruismo (igualdade
— seguranga), e como a moral e a politica se separam e reve-
lam a sua percepgdo da natureza do direito a partir dos dois
momentos histoéricos, exegese e positivismo.

DUALIDADE E CONTRADICAO A PARTIR DA GAIA
CiENcIA: NIETZSCHE ENTRE DIREITO E MORAL

A dualidade esta presente no pensamento de Nietzsche
em sua polariza¢ao da agdo humana em impulsos dionisia-
cos e apolineos. Entre o caos e ordem, entre a lei do caos e
a lei da ordem. Esta dualidade, que abordaremos em mais
detalhe na terceira parte do texto, se manifesta em diversos
exemplos desde estruturas abrangentes da realidade até na
diversidade de percepg¢des particulares.

Na Gaia Ciéncia, no aforismo 21, Nietzsche trabalha
uma dualidade paradoxal que envolve a raiz da moral: a
oposi¢do e complemento que existe entre o egoismo e o
altruismo. O homem altruista é considerado virtuoso por
se encaixar num conjunto de principios estabelecidos por
uma sociedade egoista. A determinagdo do comporta-
mento com vistas a vantagens pessoais em detrimento do
sofrimento alheio é uma atitude moralmente condenével,
egoista. Uma conduta que visa a vantagem coletiva em
detrimento do sofrimento pessoal proprio é moralmente
valorizada, altruista. Esses sdo os principios de uma mora-
lidade comum e ditam como devemos nos comportar, em
relagdo ao paradigma do “bem”. Seremos bons se formos
altruistas, maus se egoistas.

Sem entrar no mérito da questdo sobre se a moral é
natural, aprendida ou algo entre os dois, podemos dizer
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que a determina¢ao do que é considerado bom por uma
populacao em determinado momento esta de acordo com
a utilidade que essas virtudes encontram para a coleti-
vidade. Imagine a diferenca entre ser um bom Viking,
um bom hindu ou um bom empresario do petréleo. Os
Vikings, os hindus e os empresdrios do petroleo serdo os
definidores das condutas que melhor se adequam ao seu
cédigo moral. Nao ¢é necessdrio, para esta reflexdo, se per-
guntar se algum deles é baseado em algo universal, ou se
ha um algo universal em que se baseia a moral. A questdo
¢ em que tipo de sociedade o altruismo pode ser consi-
derado uma virtude. A resposta intrigante de Nietzsche:
apenas numa sociedade egoista.

Uma sociedade que pudesse se vangloriar por seguir
principios altruistas suportaria danos e renunciaria a van-
tagens em beneficio alheio, de outros povos, por exemplo.
Uma sociedade assim dificilmente geraria individuos
altruistas. Pois os egoistas prosperariam frente a lenién-
cia coletiva e dominariam a estrutura do tecido social em
beneficio proprio, individual, que mesmo danoso para a
coletividade, seria suportado por um povo altruista. Ja
a situagdo inversa parece ser mais comum: um povo de
principios coletivos egoistas pode exigir do individuo o
altruismo. Apenas uma sociedade que ndo se importa em
causar danos ao individuo para assim obter dele benefi-
cios valoriza o altruismo. S6 o egoista pode desejar que
seu vizinho seja altruista, para dele tirar vantagens.

Em uma analogia com o mundo juridico, podemos
pensar nos principios que estao positivados na legisla¢ao
como os preceitos altruistas que o Estado busca impor ao
cidadao, enquanto os motivos que levam o Estado a deter-
minar tais exigéncias serao sempre egoistas. Dizer que a
lei busca estabelecer uma estrutura estatal funcional que

55



propaga o bem para o cidadao é querer achar que o Estado
procura fazer mal a si mesmo. O Estado cresce contra o
cidaddo, nao a seu favor. A lei ¢ um limite ao homem, um
limite necessario por sermos miseravelmente humanos,
mas nao podemos identifica-la com principios morais que
nada mais sdo que sua legitima¢ao num plano individual.

Nietzsche encontra-se como que ao lado de Hobbes,
Maquiavel ou Trasimaco, um pensador do que o mundo ¢,
e ndo do ideal que deveria ser. Ao divisar entre a estrutura
que move o direito no ambito de seus principios préprios,
o pensador afasta a confusdo idealista que o confunde
com proposi¢oes morais. Assim identificamos a posi¢do
de Nietzsche entre a escola da exegese e o positivismo com
uma analogia ao papel desempenhado por Hobbes apon-
tado por Bobbio:

Se quisermos encontrar uma teoria completa
e coerente do positivismo juridico, deve-
mos remontar a doutrina politica de Thomas
Hobbes, cuja caracteristica fundamental me
parece ser, na verdade, a reviravolta radical do
jusnaturalismo classico. Segundo Hobbes, efe-
tivamente ndo existe outro critério do justo e
do injusto fora da lei positiva, quer dizer, fora
do comando do soberano. Para Hobbes, é ver-
dade que é justo o que é comandado, somente
pelo fato de ser comandado; é injusto o que é
proibido, somente pelo fato de ser proibido*.

O principio envolve a individualidade: o homem
deve ser bom e agir corretamente por altruismo. A virtude
o enobrece e é vinculada ao direito natural, o homem bom

43 BOBBIO, Norberto. Teoria da norma juridica. 3. ed. Bauru: EDIPRO,
2005. p.59.
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¢ justo. O virtuoso ordena sua agao para ser bom, ndo para
ser feliz, e 0 bem é o bem da sociedade. Ai esta o motivo,
o homem deve ser bom para o melhor funcionamento da
sociedade, independentemente do sofrimento do indivi-
duo. A sociedade deve ser egoista para exigir o altruismo
do individuo. O principio é moral, o motivo é politico,
o principio envolve o direito natural, o motivo o direito
posto, o motivo dita a norma, o principio a legitima.

A consciéncia de que os motivos ndo sao pauta para
a decisao judicial, afinal as esferas sdo distintas, estabe-
lece a prépria possibilidade de compreensdo positivista
do direito. Se os motivos sdo estabelecidos politicamente,
previamente mesmo ao estabelecimento de qualquer
norma juridica, em um contexto social supralegal e ime-
diato, o legislador dard diregdo ao texto legal de modo a
fazer cumprir tal motivagdo. O modo como a legislacdo
melhor se presta a tal tarefa é estabelecer principios acei-
tos pelo tecido social, amplamente ignorante dos motivos
de estabelecimento destes principios. Dai os belos nomes e
virtuosos modelos de direitos humanos, igualdade, liber-
dade, fraternidade, dignidade da pessoa humana e afins.
Sao o disfarce apolineo, para gerar a verdadeira segu-
ranca juridica (aceita¢do por parte dos altruistas for¢ados
criados pela lei) que permite a sociedade (e seus manipu-
ladores) realizar suas dionisiacas motivagdes egoistas.

Retirada e omitida qualquer reflexdo sobre a moti-
vacdo de uma lei, estamos dando o passo positivista que
legitima a separagdo entre a moral e a politica, e jogamos
o direito definitivamente no segundo lado. Deixemos a
moral de lado, ela ndo tem nada que ver com a lei, e seria
péssimo para a sociedade que o homem comum, incluidos
advogados e juizes, percebesse como a lei tem sim uma
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moral: uma moral egoista, perversa. E pior, que para ser
lei, precisa ter esse carater.

Talvez a reagdo a uma tal descoberta se assemelhe a
de Alf Ross:

Visto que a ideia formal de igualdade ou jus-
tica como estrela polar para a orientagdo
politico-social carece de todo significado, é
possivel postular a favor de qualquer postu-
lado material em nome da justiga. Isto explica
porque todas as guerras e conflitos sociais,
como foi dito anteriormente, foram trava-
dos em nome da exaltada ideia de justica. E é
demasiado esperar que isso mude no futuro.
Apelar para a justica é usar uma arma dema-
siadamente eficiente e conveniente do ponto
de vista ideoldgico, para que alimentemos a
esperanga de que os estadistas, os politicos e
os agitadores, mesmo quando percebam a ver-
dade, ousem pactuar o desarmamento nesse
ponto. Ademais, a maioria deles sdo, provavel-
mente, vitimas da ilusio. E muito facil crer nas
ilusdes que excitam as emogoes pelo estimulo
das glandulas supra-renais.*

Mas Nietzsche permite espago para a uma superagao,
uma transvaloragdo dos valores a partir de um principio
de liberdade essencial. A critica nietzschiana a mora-
lidade pseudoaltruista do cristianismo no plano social
permite ao individuo evoluir em dire¢do a liberdade de
autodeterminar seus valores. A moralidade deixa de ser
uma ferramenta de opressao, dentre cujos operadores esta
o direito da escola da exegese, e se torna uma ferramenta

de libertacao do individuo. A autonomia crescente da

44  ROSS, Alf. Direito e justi¢a. Bauru: Edipro, 2003. p.320-321.
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decisao judicial se assemelha a essa libertacao e evolugao
do individuo frente a regulacao egoista da sociedade. A
decisao individual deixa de ser construida pela lei e passa
a construir a lei, a l6gica da determinagao egoista do cole-
tivo para a obediéncia altruista se inverte: o individuo na
tigura da decisao particular passa a gerar jurisprudencial-
mente a motivagdo que forma o principio legal.

Na percepgdo de que o mais libertador principio legal
s6 nasce do caos da vida particular e ndo das manipulaveis
estruturas racionais da “ciéncia juridica’, podemos enten-
der como Nietzsche tem a nos ensinar sobre o direito. A
sociedade ndo se faz limitando homens com suas leis, ela
se faz através dos homens que autonomamente se apro-
priam de si mesmos e criam o que vird a ser alei. A verdade
libertadora nesse caso é a que permite superar as ilusoes
infantis de um judiciario fundado nos valores morais de
liberdade, igualdade e justiga. Livre desse preconceito,
o cidadao e o proprio jurista podem se posicionar com
maior autonomia e assumir seu papel como dnica fonte
do direito na medida em que exerce a substancia que o
forma: a for¢a.*

Novamente a ligacdo com Hobbes e Trasimaco em
sua percep¢ao da relagao do direito com a forga. “A dou-
trina de Hobbes tem um significado ideoldogico bem
preciso, que ndo cabe discutir aqui: ela é a justificacdo
tedrica mais consequente do poder absoluto™.

45 A ideia estd presente em outra forma na dtima tese de Rodrigo
Fernandes: “Porém, dentro do pensamento nietzschiano, [...] a ins-
tancia criadora e legitimadora do direito é a vontade de poder”
(FERNANDES, 2005, p.137).

46  BOBBIO, Norberto. Teoria da norma juridica. 3. ed. Bauru: EDIPRO,
2005. p.61.
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As contradigbes entre o principio altruista e a moti-
vagdo social egoista ndo podem ser superadas no ambito
juridico. A vida social ndo pode ser esgotada numa racio-
nalizagdo legal. Nietzsche parece mostrar também que o
unico solo capaz de dar sentido ao mundo juridico nédo
esta na teoria positivista, nem em “ciéncias juridicas” ou
teorias metafisicas, como parte da vida a dimenséo juri-
dica engloba o caos que propriamente define o humano.
S6 na pratica do cotidiano, na lide com o caso particular,
individual, podemos tratar de lei. Cddigos e teorias tota-
lizantes sdo expressdes da tragica tentativa do homem ser
mais do que ¢, e geram ferramentas de opressao, correntes
disfarcadas de guirlandas perfumadas. “Oprimir as mul-
tidoes e dar a mais ampla liberdade aos individuos sera
a norma dos governos que me sucederem. O egoismo ¢ o
unico movel atual. Pereci por haver tentado fazer bem as
multiddes, sacrificando-lhes o individuo™’

CONCEITOS BASICOS DO PENSAMENTO
NIETZSCHIANO E A ANALOGIA JURIDICA:
CONCLUSOES E DESTINAMENTOS

Uma forma de prosseguir em solo mais firme ¢ tra-
zer conceitos basicos do pensamento de Nietzsche em
auxilio da interpretacdo e correlagio que fazemos entre
o paragrafo 21 e a estrutura do ordenamento juridico. A
dicotomia entre principio e motivo, egoismo e altruismo,
direito e moral reflete um dualismo presente na obra niet-
zschiana: o dualismo entre o apolineo e o dionisiaco.

47 BONAPARTE, Napoledo. Maximas e pensamentos. Selecdo e prefa-
cio de Honoré de Balzac. Rio de Janeiro: Topbooks, 1995. p.97.
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“O fim do direito é a paz, o meio de que se serve para
consegui-lo é a Iuta”*®. O célebre inicio de “A luta pelo
direito” traz o paradoxo do dualismo que existe entre a
razdo de ser do direito e sua natureza oposta a esta mesma
razdo. No cerne de qualquer estrutura paradoxal, esta a
dicotomia entre contrarios que se negam e ao mesmo
tempo se exigem. Para Nietzsche, essa dualidade ndo estd
apenas no direito, nem no conhecimento, nem mesmo no
homem, mas na prépria natureza, na propria dindmica da
realidade. O real se manifesta através de ordem e de caos.

Apolo representa na mitologia grega o deus da beleza,
da ordem, da razdo. A associagao desejada por Nietzsche
¢ com a dimensdo racional, categorizada e ordenada da
realidade. No campo tedrico, este plano foi descrito e
desenvolvido pelo pensamento socratico\platdnico. A
compreensdo do mundo pelo pensamento racional nao
pode esgotar a riqueza de facetas da realidade®. A filo-
sofia da vida, o romantismo, o proprio esgotamento do
racionalismo e do idealismo levam Nietzsche a postular
a necessidade de resgate da dimensao dionisiaca da reali-
dade. Dionisio é o deus do vinho, do caos, da embriaguez
e da emocio.

A primeira observagdo a fazer é em analogia com
as tentativas totalizantes da ciéncia e particularmente
da ciéncia juridica. Qualquer pretensdo de formalismo e
ordenamento sera sempre um viés insuficiente da percep-
¢do da realidade. Dobrar-se a essa mutilagdo é diminuir
a vida que habita a natureza humana e tornar-se um ser

48 IHERING, Rudolf von. A luta pelo direito. Sao Paulo: Martin Claret,
2005. p.27.

49 Nem do direito! “O direito ndo é uma simples ideia, ¢ uma forga viva”
(IHERING, 2005, p.27).
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desprezivel, uma ovelha, um macaco em comparagao
a um homem. Em sua obra um conceito busca destruir
esse movimento castrador da civilizagdo ocidental para
retomar a forca criativa da dimensao cadtica que habita a
natureza do homem.

Eu vos ensino o super-homem. O homem é algo
que deve ser superado, mas que fizestes para
supera-lo?

Todos os seres, até agora criaram algo acima de
si mesmos; e vOs quereis ser a baixa-mar dessa
grande maré cheia e retrogradar ao animal, em
vez de superar o homem?

Que é 0 macaco para o homem? Um motivo de
riso ou de dolorosa vergonha. E é justamente
isso que o homem deverd ser para o super
-homem: um motivo de riso ou de dolorosa
vergonha®.

A problematica passa agora para a dificuldade de
como dimensionar o dionisiaco no fendmeno juridico. Ou
ainda, ja que essa dimensao ndo pode ser extirpada, reco-
nhecer onde ela se esconde, ou melhor, onde o “jurista”
a esconde no ordenamento, e como ela se manifesta em
disfarces apolineos.

Boa parte dos operadores do direito sabe que os
caminhos da lei sdo apenas uma das vias para a trajetoria
do fenodmeno juridico.” Da formagao de um diploma legal

50 NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. Assim falou Zaratustra: um livro
para todos e para ninguém. 9. ed. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil,
1998a. p.29.

51 Uma bela metafora com o xadrez, de ROSS (2003, p.34) demonstra,
entre outras coisas, como o conjunto de regras de um jogo é muito
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até sua aplicagdo, existem diversas etapas e estruturas
que fogem ao mero tramite processual de uma proposta.
Poucos sao os advogados de sucesso que apenas conhe-
cem, mesmo que em perfeicao de detalhes, os cddigos
e leis. A codifica¢do é o aceitavel disfarce apolineo que
o motor dionisiaco da esséncia do direito usa para ser
aceito, ¢ uma forma de legitima¢ao do poder. A raiz do
direito e uma de suas fung¢des mais basicas ¢ essa: legiti-
mar, tornar aceitavel, quebrar a resisténcia dos vencidos
frente ao poder, a for¢a. “Eu digo que a justica nada mais
¢ que vontade do mais forte.”>>.

A forga, o poder, que estdo na raiz bruta do que o
direito se tornou é a fonte dionisiaca do proprio movi-
mento da vida. Para Nietzsche, a vida busca nao a mera
permanéncia, ndo a adaptacdo ao meio, ndo a sobrevi-
véncia. A vida pulsa pelo poder, pela vontade de poder,
o dionisiaco impele para a dominacao, para a adaptagio
do meio a0 homem, impele para a autodetermina¢ao. Em
analogia com o desenvolvimento civilizatério, podemos
dizer que o estado tende para a soberania. Aqui mais um
reflexo do paradoxo: o estado tende para a soberania, o
individuo tende para a autodeterminagao, a mesma raiz
gera dois seres incompativeis (a0 menos na maioria dos
casos), um ordenamento juridico e um super-homem.

O resgate da dimensdo dionisiaca e eventual supe-
racio da dicotomia sdao apontados no conceito de
super-homem. O destino evolutivo do homem, e nao
apenas biologicamente como na teoria darwiniana, mas

pouco daquilo que constitui o préprio jogo. Conhecer as regras do
xadrez com perfeigdo é muito pouco para fazer de alguém um bom
enxadrista.

52  PLATAO. Complete Works. Indianapolis: Hackett, 1997. p.983, 338c.
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na perspectiva total, ética, epistemoldgica e metafisica
do homem, ¢ seu desenvolvimento em super-homem. A
decadéncia da sociedade burguesa pds-revolugao indus-
trial, o engessamento e exagero do idealismo e a caduquice
dos valores cristdos exigem uma resposta do homem que
esta sendo por estes fatores destruido. E a resposta esta na
propria natureza e ligacao do homem com seu destino, de
ser além de si mesmo e tornar-se quem ele é. O super-ho-
mem é senhor e pastor de si e de seus proprios valores. Sua
natureza é dominar seu mundo e materializar seu poder
sobre ele e consequentemente sobre si mesmo.

Olhai-os, os bons e os justos! A quem odeiam
mais que todos? Aquele que parte suas tdbuas
de valores, o destruidor, o criminoso; - mas
esse é o criador.

Olhai-os, os crentes de todas as fés! A quem
odeiam mais que todos? Aquele que parte suas
tdbuas de valores, o destruidor, o criminoso; -
mas esse é o criador™,

As relagdes entre direito e poder, e seus paradoxos
abrem aqui uma nova e também paradoxal perspectiva: a
relagdo entre direito e liberdade. O direito ¢ uma manifes-
tacdo do poder que para ser mais poder precisa encobrir
esse traco de sua natureza sob o manto da legitimidade’*.

53 NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. Assim falou Zaratustra: um livro
para todos e para ninguém. 9. ed. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil,
1998a. p.39.

54  Muitas vezes esse passo se esconde involuntariamente da memoria de
um povo, um artificio retérico de resultado pragmatico marcante na
constitui¢do do fendmeno juridico: “Mais freqiientemente, o direito
nega ou « esquece » o registro amoral da for¢a da qual ele provém
genealogicamente” BENOIT, Blaise. A justica como problema.
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O direito é poder que se nega como pura expressao do
poder para assim, se tornar mais poder ainda. Ele é for¢a,
forca que se estrutura no controle “legitimo” da forga... E o
direito é uma criagao humana, uma lei posta pela cultura.
E um produto da liberdade do homem frente a natureza
para estabelecer a si mesmo e seu modo de organizagao.
O direito é poder, e também, e portanto, é liberdade. A
criagdo de nosso proprio modo de existir e sua organi-
zagdo positivada em leis é uma das maiores expressoes
da liberdade humana. Mas a liberdade é sempre nossa,
de cada um. E se as regras que o direito prescreve bus-
cam limitar a a¢do humana entio elas se opdem ao seu
proprio ponto de origem. A liberdade é fundamento do
direito e seu limite também. Nao podemos limitar a liber-
dade, ela é o fundamento do humano, o direito apenas
pode tentar estruturar um sistema de organizagdo social,
mas por defini¢ao jamais estara completo, nem podera ser
fechado. Refletindo a natureza do seu criador, o direito é
fundado sem fundamento, é pura liberdade de um sujeito
esvaziado. A contemporaneidade de Nietzsche em sua
radical defesa do tornar-se quem se é pode explicar as
insuficiéncias das eternamente claudicantes teorias sobre
fontes, limites e natureza do fend6meno juridico.

A vitéria sobre as ruinas de cristianismo, de burgue-
sia e de idealismo envolvem uma superagdo sobre o ego
construido por nossa cultura decadente. A destrui¢do do
ego ¢ o passo niilista que precisa ser dado para alcangar a
renovagao, o retorno do ciclo vital da espécie humana. O
homem, o ultimo homem, precisa morrer para dar lugar

Cadernos Nietzsche, n. 26, 2010. Disponivel em: <http://www.
cadernosnietzsche.unifesp.br/home/item/58-a-justi%C3%A7a-como
-problema> Acesso 06.05.2015.
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ao super-homem. O passo mais radical e também pro-
ximo ao fendmeno juridico é a transvaloragao de todos os
valores. O reconhecimento de sua origem culturalmente
construida e possibilidade de renovacao criativa. O bem
e o mal sdo nossos. Sao decisdes e responsabilidade de
cada individuo, como o direito ¢ de cada sociedade. E o
modo como uma decisdo toma forma, o modo como a
liberdade sempre radical da natureza humana se mani-
festa nao pode ser esgotado em codigos e teorias. O nada
essencial que perpassa a raiz da liberdade se faz notar na
insuficiéncia de qualquer determinagdo de legitimidade.
A Unica analise razoavel de estruturas juridicas é o prag-
matismo de suas finalidades, de seus destinamentos. Aqui
Nietzsche tangencia reflexées de ordem bastante diversas
de sua abrangéncia filoséfica. O pragmatismo juridico é
um reflexo do espirito da humanidade que estd reconhe-
cendo a duras penas a inviabilidade da ilusdo moderna e a
necessidade de assumir a responsabilidade sobre si mesma
e sobre o que quer para si mesma. O homem néo nasce
homem, ele se faz. O Estado ndo nasceu de seu ordena-
mento, o Estado se faz a partir do poder que se manifesta,
dentre outras formas, através de seu ordenamento.
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LINGUAGEM, PENSAMENTO E POESIA -
HEIDEGGER LEITOR DE HOLDERLIN E RILKE

Thalles Azevedo de Araujo

questdo heideggeriana central sobre a lingua-

gem esta situada numa base ontolégica: “como se

essencia a linguagem como linguagem?”> A ques-
tdo ndo tem como fim adentrar na atividade linguistica do
homem, mas conduzi-nos até um habitar na linguagem:
somente assim é possivel alcangar o ambito no qual pode
ou ndo acontecer que, a partir desse 4mbito, a linguagem
nos confie o seu modo de ser. A experiéncia da linguagem
exige uma escuta atenta a saga (Sage), que remete a ati-
vidade de quem se coloca diante de si mesmo e abre um
ambito onde se faz possivel escutar. Em Sein und Zeit, diz
respeito a esfera da compreensao do ser propria do Dasein
que, como ser-no-mundo, escuta porque compreende.*
Heidegger, em sua obra Unterwegs zur Sprache, assina-
lara tal atitude como uma reciproca pertenca de homem
e linguagem, o que resulta, portanto, no abandono da
explicagdo metafisica da linguagem como instrumento de
designac¢ao. A linguagem ¢ a possibilidade para a fala dos

55 HEIDEGGER, M. Unterwegs zur Sprache, GA 12. Frankfurt am
Main: Vittorio Klostermann, 1985.

56 Cf. . Sein und Zeit. Tilbingen: Max Niemeyer Verlag, 1967.
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mortais, nunca na forma de um fundamento, mas na de
um interlocutor: a linguagem é experienciada nao como
vivéncia (Erlebnis) subjetiva, mas no dialogo (Gesprdich)
com o homem a partir da comum-pertenca. Nas conferén-
cias reunidas sob o titulo Das Wesen der Sprache (1957/58),
Heidegger indica uma experiéncia com a linguagem; um
fazer ndo-produzido, mas que guarde o sentido de um
receber o que nos vem ao encontro, harmonizando-nos
com ele; fazer uma experiéncia com a linguagem implica
deixar-se tocar propriamente pela linguagem. A possibili-
dade de tal experiéncia é situada na vizinhanga de poesia e
pensamento. O texto a seguir buscara aclarar o entreteci-
mento da vizinhanga de linguagem, pensamento e poesia
com o habitar dos mortais.

O ENTRETECIMENTO DA LINGUAGEM COMO SAGE,
A POBREZA DO HOMO HUMANUS E O NOMEAR
PROJETANTE DA POESIA DE HOLDERLIN

Na sua obra madura, tomando como fio condutor
algo explicitado ainda nos anos 20, Heidegger abrange a
linguagem como o ambito de sentido superlativo para a
questdo do ser: com efeito, o mistério da linguagem em
que toda meditagdo deve se concentrar segue sendo o
fendmeno mais questionavel e mais digno de ser pensado,
sobretudo quando se pode compreender que a linguagem
ndo é uma obra do homem: a linguagem fala.”” No entanto,
ha mudangas basicas no modo pelo qual Heidegger inter-
preta a linguagem em relagdo ao periodo de Sein und
Zeit. Na obra de 1927, a linguagem foi pensada a partir da

57 Cf. . Phanomenologie und Theologie. In: Wegmarken, GA 9.
Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann, 1976.
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diferenca ontoldgica: a duplicidade ser-ente era aplicada
ao ambito da linguagem para que esta pudesse ser abar-
cada por meio da duplicidade linguagem (Sprache)-fala
(Rede). Na ontologia fundamental, a linguagem era com-
preendida como constituicao existencial da abertura do
Dasein e nao como um fendmeno preponderante na inda-
gacdo pelo sentido do ser. Apds a Kehre, a compreensao
da linguagem surge vinculada ao Ereignis, acontecimento
apropriador que atua na mostragdo da saga. A lingua-
gem ¢ tida como voz ou dizer do ser, e, na medida em
que o acontecimento apropriador é experienciado como o
que consente (das Gewdhrende), isto é, como doagdo que
garante que algo seja, sera ele proprio a conceder aos mor-
tais a morada em sua esséncia, capacitando-nos a ser os
falantes que somos. De igual modo, o poder-ouvir a saga
silenciosa da linguagem, o ja pertencer obediente a ela,
tipico de nossa esséncia, advém do Ereignis: o proprio da
linguagem repousa em provir do acontecimento apropria-
dor, ou seja, em que a fala humana provém do dizer.*® O
genuino en-caminhamento (Be-wégung) da linguagem ¢é
aquilo que ela mesma realiza a partir da dic¢do do Ereignis
até a verbalizagdo sonora na palavra do homem. A dicgdo
nio ¢ um entre tantos modos de ser do Ereignis; é seu
modo mais préprio. O homem ¢, entdo, remetido ao uso
(Brauch) do Ereignis; pois este necessita do homem para
a tarefa de trazer a dicgao silenciosa, sem voz, a sonancia
da fala humana. Assim, decorre que o dizer dos mortais é
um responder (Antworten); toda palavra sonora é ja res-
posta, um dizer que corresponde, um dizer ouvinte. Visto
no amago de sua esséncia, o Ereignis é dizente.

58 Cf. . Unterwegs zur Sprache, GA 12. Op. cit., p.253.
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O dizer (Sagen), ndo obstante, atinge um nivel de
profundidade maior do que a palavra humana, ja que, em
suma, refere-se a palavra do ser. Este dizer é um aconte-
cimento radical do ser, no qual a palavra do ser torna-se
acessivel a0 homem no momento em que este acolhe sua
dicgdo. Heidegger nota que, para uma consideragdo
genuina dalinguagem, ¢ preciso toma-la a partir da escuta.
A linguagem era entendida como expressdo, comunica-
¢do linguistica, porém, agora, a escuta passa a ocupar um
lugar de rasgo ontoldgico. A linguagem fala.”® Chega-se a
questao da escuta: se a linguagem fala, o homem s6 pode
falar quando escuta a linguagem tanto no sentido da per-
cepgao acustica como no da obediéncia e pertenga. Numa
andlise bem longe da ideia de linguagem como expressdo,
manifestagdo particular do espirito, Heidegger ensaia a
possibilidade de passar de uma nogdo ontica da lingua-
gem - composta nos ditames da metafisica — para uma
nogdo ontoldgica que brote de um pensar livre dos gri-
lhoes 1égicos, gramaticais e metodoldgicos. Assim, cabe
ressaltar, 0o homem néo diz a palavra na linguagem, como
se depreende da ideia metafisica da linguagem, sendo que,
mais originariamente, ¢ a linguagem que diz a palavra
no e a partir do homem. Esta compreensdo do homem
como o lugar genuino para a manifestagdo da linguagem
¢ levada a cabo por Heidegger em sua obra tardia. Fazer
uma experiéncia com a linguagem significa: deixarmo-
nos tocar propriamente pela reivindicagao da linguagem,
a ela nos entregando e com ela nos harmonizando. Uma
experiéncia que fagamos com a linguagem havera de nos
tocar na articulacao mais intima de nosso Dasein.®° Fazer

59  Idem, p.17: “Die Sprache spricht”
60 Cf. Idem, p.149.
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uma experiéncia com a linguagem ¢ achar seu sentido
mais necessario, situar-se destituido de instrumentos de
dominio, de um sistema tedrico em que se faca patente
uma explica¢do univoca da linguagem; ¢ estar solicito,
aberto para uma harmonizacio.

Temos dois aspectos a levar em conta em tal conside-
ragdo da linguagem como ambito geral, no qual a palavra
se articula como elemento fulcral em sua individualidade
e originalidade criadora de sentido. A palavra fala com
mais propriedade. O falar dos mortais deve antes ser uma
correspondéncia. Assim, se é a palavra aquilo que mais
propriamente fala, uma meditagdo genuina sobre a lin-
guagem tem de atender ao seu dizer. A articulagio da fala
humana “pode ser o modo (das Melos) em que o falar da
linguagem, a consonéncia do quieto da di-ferenga, apro-
pria os mortais pelo chamado da di-ferenga.” Isto é o que
se apresenta na linguagem e como linguagem. O homem
fala enquanto responde e corresponde a palavra. Mas
responder sustenta-se na escuta, e ouvir (Horen) é reser-
var-se num pertencimento pelo qual a escuta se apropria
pela consonédncia do quieto. Em que consiste esta conso-
ndancia do quieto e este mundo sem voz, ainda que nao sem
palavras, pelos quais a linguagem dos mortais penetra em
sua esséncia? Nao consistem numa atividade humana, e,
todavia, em seu seio 0 homem sucede como ser que fala
e escuta. O seu dizer ¢ um deixar-que-lhe-digam, e assim
nunca fala o homem, sendo a linguagem, mas a linguagem
sO por ela necessitar do homem para si. Ora, o caminho
do homem até a consonancia do quieto ¢ o caminho que
conduz a palavra, uma via que nio é aquilo que realiza
o homem, mas apoia-se naquele movimento no qual a

61 Idem, p.29.
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linguagem, como a Sage, como o mostrador no falar do
homem, chega a palavra comunicada.®

Fazer uma experiéncia com a linguagem ¢ vé-la como
atividade origindria que possui suas raizes no impronun-
ciado, termo que indica a fonte elementar de onde surge
a linguagem. Desta fonte elementar, o homem desfruta na
medida em que pertence ao dizer. “A esséncia da lingua-
gem é a saga enquanto o mostrante”®, mostrar um para
o outro alguma coisa e confiar-se mutuamente ao que se
mostra. Assim, ndo se pode deixar de apontar que o falar,
portanto, a linguagem, deve ser compreendido a partir de
um dizer que solicita um poder-ouvir. Falar ¢ antes uma
escuta. Nao falamos simplesmente a linguagem. Falamos
a partir da linguagem. A saga (die Sage) aparece como um
elemento decisivo na analise da linguagem apoés a Kehre.
O homem corresponde a linguagem quando escuta o dizer
do ser, o qual se manifesta num certo siléncio. Este espago
criado em correspondéncia com o ser é o que propicia a
manifestacdo do ser a escuta do homem. O ser brota do
siléncio e se da em siléncio, é 0 homem que depois lhe poe
nome e lhe outorga palavra. De tal modo, é possivel consi-
derar o siléncio como o espago origindrio de residéncia do
ser, ou seja, o espago a partir de onde o ser se dd e é. Se a
partir de um plano ontoldgico o ser, em seu dar-se, possui
a inclinagdo para ocultar-se, a partir de um plano linguis-
tico, poderiamos afirmar, usando esta analogia, que o ser,
em seu dizer-se, se diz em siléncio e jamais como desig-
nagdo de um conceito. Neste sentido, mediante a escuta, o

62 Cf. POGGELER, O. A via do pensamento de Martin Heidegger.
Tradugio de Jorge Menezes. Lisboa: Instituto Piaget, 2001. p.264.

63 HEIDEGGER, M. Unterwegs zur Sprache, GA 12. Op. cit., p.242.
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ser passa a se manifestar na linguagem no modo do dizer.
E o que se 1é no seguinte didlogo:

64

P - [...] Desde ha muito que sé6 com reser-
vas uso o termo linguagem [Sprache] quando
quero pensar a sua esséncia.

] — Mas o senhor tem outra melhor?

P - Penso ter encontrado, mas queria preser-
va-la para ndo ser usada como termo corrente
e ser falsificada como designacdo de um
conceito.

J - Que palavra o senhor emprega?

P - A palavra saga [die Sage]. Indica e significa
o dizer, o dito e o que deve ser dito.

J - O que significa dizer?

P - Presumivelmente, 0 mesmo que mostrar,

no sentido de deixar aparecer e brilhar, mas
nos movimentos de acenar.

J - A saga ndo ¢, portanto, um termo que diga
a fala e a linguagem humana...

P - e sim aquilo que esta a ser [ Wesende] com
que nos acena a palavra japonesa Koto ba. O
que se diz na e pela saga.

P - [...] Visualizando a esséncia da saga, do
dizer, é que o pensamento comega a trilhar o
caminho que nos retira de uma representagao
meramente metafisica e nos devolve o cuidado
com os acenos da mensagem de quem somos
andarilhos.%

Neste trecho de Aus einem Gesprich von der Sprache,
nota-se o esforco de Heidegger para trazer a tona espagos

Idem, p.136-137.
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que avistem aquilo que esta a ser pensado: a esséncia da
linguagem. Heidegger indica a palavra Sage no intuito de
situar uma palavra que reina em si mesma tudo aquilo que
pode ser experienciado na esséncia da linguagem. Sage ¢é o
mesmo que mostrar, no sentido de deixar aparecer e bri-
lhar, mas nos movimentos de acenar. A proximidade com
as coisas jamais teria lugar no interim de um enunciado
unilateral, mas sim no acolhimento da pluralidade de
sentidos que se descerra na manifestacdo das mesmas, na
medida em que o aproximar ocorre pelo mostrar enquanto
deixar-aparecer. Outro dos aspectos fundamentais do
referido texto diz respeito a0 momento em que Heidegger
afirma que Sage ndo é um termo que designa a fala e a
linguagem humanas, ndo ¢ pois apreendida como mani-
festagdo fonética de um conteido semantico, mas como
um modo de fazer-aparecer. E isto que Gadamer atesta:
“o que ha de propriamente misterioso na linguagem ¢ o
fato de ela deixar ver, de modo que algo se apresenta.”®
Assim, fica claro que a palavra Sage nao se refere ao dizer
dos homens, ja que estd vinculada ao dizer do préprio ser.
O dizer dos mortais é essencialmente resposta. Portanto,
pensar a linguagem é juntamente pensar acerca do dizer
poético. Para Heidegger, o conhecimento cientifico sobre a
linguagem, com vistas a torna-la em simples instrumento
de informagao, diverge fundamentalmente da experién-
cia que fazemos com a linguagem: “fazer uma experiéncia
com algo, seja com uma coisa, com um ser humano, com
um deus, significa que este algo nos atropela, nos vem ao

encontro, chegue até nds, nos avassala e transforma.”®

65 GADAMER, H-G. Hermeneutik im Riickblick. Gesammelte Werke.
Band 10. Tiibingen: Mohr, 1995, p.80.

66 HEIDEGGER, M. Unterwegs zur Sprache, GA 12. Op. cit., p. 149.
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Esta abordagem contesta a ideia fulcral da histéria
do Ocidente, desde o Crdtilo de Platao: as palavras cor-
respondem a natureza do nomeado ou sdo convengdes
do homem? Isto sublinha na filosofia grega o germe da
nogdo metafisica da linguagem, patente na questdo pelo
nivel de adequacgao da palavra ao seu referente externo,
o que revela que o problema nao ¢ linguistico, mas epis-
temoldgico. Ora, o Crdtilo trata da validez da linguagem
para se obter o conhecimento da realidade. Desde o ini-
cio torna-se evidente que o tema principal versa sobre
a justeza ou exatiddo dos nomes. E este o problema em
torno do qual gira o argumento matriz do Crdtilo: o de
determinar em virtude de que poder conseguem os nomes
representar, exibir, as coisas. Pdem-se a partida duas
possibilidades: a) subjetivamente: ou esse poder existe
inteiramente nos falantes que precisam entender um ao
outro, como uma convengdo e um acordo, de modo que
o nome que alguém puser a uma coisa, esse sera o nome
correto®; aqui, nenhum nome pertence por natureza a
nenhuma coisa, mas é estabelecido pela lei - pelo nomos,
uso ou costume (ethos) —, e também pelo costume daque-
les que o usam, chamando as coisas (tese convencionalista
de Hermdgenes); b) objetivamente: ou existe nos proprios
nomes, a medida que se ajustam as coisas, convertendo o
nome na imagem da realidade ideal. Tendo as coisas uma
natureza prépria, resulta que “devem ser nomeadas como
lhes pertence por natureza serem nomeadas e por meio do
que devem sé-lo”%* (naturalismo de Cratilo).

67  Cf.PLATAO. Cratilo. Tradugao de Maria Figueiredo. Lisboa: Instituto
Piaget, 2001, p.44 (384d).

68  Idem, p.48 (387d).

75



Heidegger vé a linguagem como constitui¢do e apro-
priagio de mundo. Em Holderlin und das Wesen der
Dichtung, pode-se ler, pois, que a linguagem nao ¢ uma
ferramenta que o homem possui entre outras, mas é o
que oferece ao homem a mais origindria possibilidade de
estar em meio ao aberto do ser. S6 onde ha linguagem ha
mundo.” A linguagem advém como aquilo que reside na
abertura do ser; alids, ¢ através da linguagem que tal aber-
tura é possivel. Este entretecimento de palavra e mundo
diz respeito a identidade do dizer (Sagen) com o mostrar
(Zeigen), em cujo ambito estd a esséncia da linguagem.
Este mostrar precede o signo, e, por sua parte, funda as
possibilidades de toda referéncia humana. E a experiéncia
na qual aparecem (erscheinen) os entes nao despojados de
seu mistério (Geheimnis) pelo pensamento calculador da
técnica. Heidegger situa a esséncia da linguagem na saga,
ndo no sentido da enuncia¢do de qualquer mensagem,
mas no da capacidade indicativa da prépria linguagem,
enquanto a mostragdo que confere e garante todo mos-
trar. O mostrar é um deixar mostrar-se (Sichzeigenlassen)
do que vem ou ndo vem a emergéncia e a aparéncia no
dizer que mostra e indica. Enquanto mostragdo, a lingua-
gem fala a medida que abrange toda a regido do que se
apresenta e, a partir dai, deixa que algo se apresente ao
aparecer ou desaparecer na abertura do ser. A saga, sem-
pre quando a escutamos, é o que nos pde a caminho do
falar da linguagem.

A palavra poética nomeia pela primeira vez os entes
e, assim, coloca-os em manifesto. Nomeia-os naquilo que
lhes é mais préprio e inaugura-os. Isto ndo quer afirmar

69 Cf. HEIDEGGER, M. Erlduterungen zu Holderlins Dichtung, GA 4.
Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann, 1981. p.37-38.
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que a palavra poética designe os entes com o nome ade-
quado a sua esséncia. O nomear poético consiste em
deixar aparecer os entes e, ainda, deixar aberto o espago
para o seu livre acontecer. E assim que a analise heide-
ggeriana confronta a teoria essencialista em torno do
poder (dynamis) do nome - Crdtilo (435d) - e da lingua-
gem como ferramenta para a sinalizagdo (bezeichnen) do
mundo. Tais vertentes condizem em sua abordagem do
fendmeno linguistico, pois sdo inaptas para acolher o sen-
tido ontoldgico da palavra que vai mais além de seu uso
como utensilio de denotagdo ou meio de fruigao estética.
A poesia é o fundamento da histéria, ndo uma simples
manifestagao cultural, menos ainda a expressdo da alma
de uma cultura. E experiéncia fundadora porque reside
no trazer-a-emergir dos entes através de sua palavra.
Holderlin fala do nomear projetante da poesia no hino Am
Quell der Donau, tal como em Germanien, onde o nomear
parte do nomear dos deuses passando para o nomear da
natureza, isto é, do sagrado:

VI - O}, Bebe brisas matinais,

Até que te abras,

E nomeia o que tens diante os olhos,

Nao mais deve permanecer segredo

O que esta por pronunciar

Apds estar encoberto hd muito tempo;

E que aos mortais fica bem o pudor

E assim ¢ sabio falar a maior parte do tempo
Também dos deuses.

Mas onde se tornou mais abundante que fon-
tes cristalinas

O ouro, e ficou séria a ira no céu,

Entre o dia e a noite tem de
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Um dia aparecer uma verdade.

Transcreve-a trés vezes,

Mas inexpressa também, como esta,

Inocente, tem de continuar.

VII - Nomeia, 6 filha, tu, da Terra sagrada!
Enfim, a mie. Rumorejam as aguas junto a
rocha

E as tempestades na floresta, e a0 nome dela
Ecoa de um tempo remoto a divindade do
passado.

Como ¢ diferente! e precisamente brilha e fala
O futuro, também alegre, das distancias.

Mas no centro do tempo

Vive tranquilo com a sagrada

Terra virgem o éter,

E com prazer, para recordagio, sdo eles,

Os nao necessitados,

Recebidos hospitaleiramente  pelos nao
necessitados

Nos teus dias de festa,

Germania, onde tu és sacerdotisa

E das conselhos, indefesa, a toda a volta,

Aos reis e aos povos.”

Com isso, pode-se frisar que a leitura de poetas como
Holderlin, Rilke e Stefan George busca tematizar a vizi-
nhanga entre poesia e pensamento. Como nota Poggeler,
o nomear a que se refere o poema Germanien, enfatiza o
nomeado na sua esséncia, mostra este nomeado por aquilo
que ele é. Holderlin nédo poetifica somente sobre o rio, mas

. Holderlin Hymnen »Germanien« und »Der Rhein«, GA 39.
Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann, 1980. p. 12-13.



0 seu nomear traz o rio até a sua esséncia, ao instituir a
verdade primordial. Os poemas sobre os rios de Holderlin
ndo sdo alegorias; eles ndo sobrepdem a um sensivel ja
conhecido um significado néo-sensivel. Ora, o rio nio
¢ ja antecipadamente conhecido com seguran¢a como a
agua quimicamente analisavel, o fluxo de dgua geografica-
mente descritivel ou o portador de valores estéticos, como
devem ser fixados para a publicidade turistica. O rio é
experienciado como rio quando Holderlin o poetifica,
e dentro desta experiéncia poético-histérica da essén-
cia do rio, é que tem lugar — como a abstragdo disso — a
analise quimica, a descri¢ao geografica, os valores esté-
ticos.”! O nomear enquanto um dizer poético-historico
mostra a verdade origindria (adAn0ewa), aquilo que para a
metafisica permanece um estado das coisas inconspicuo
(unscheinbaren Sachverhalt).

Esta perspectiva nos interpela a experienciar o nao-
dito na vizinhanga de pensamento e o dizer da poesia
como a tarefa que temos enquanto mortais nesta época
indigente. Para tanto, Heidegger recorre a Holderlin: “e o
que permanece ¢ instaurado pelos poetas.””> Nisto reside
sua tese pautada na concessdo a poesia de um carater inau-
gural no seio da copertenga de ser e linguagem. A esséncia
da poesia ¢ a instauragdo do ser pela palavra; copertenga
que sobrevém em Brief Giber den Humanismus: “a lin-
guagem ¢ a casa do ser. Nesta habitagdo do ser, mora o
homem. Os pensadores e os poetas sdo os guardides desta

71 Cf. POGGELER, O. A via do pensamento de Martin Heidegger. Op.
cit., p. 221.

72 HEIDEGGER, M. Erlduterungen zu Holderlins Dichtung, GA 4. Op.
cit., p. 41.
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habitagdo”” Quanto a este ponto, Heidegger observa
que o homem, em sua ek-sisténcia, tenha ja sempre um
mundo, e, em seu dmbito, encontra-se familiarizado com
uma estrutura de significados. Com isso, dir-se-ia que
o homem estd sempre na linguagem. Isto implica que o
ser-no-mundo pertence a uma totalidade que ¢é ja neces-
saria desde sua prdpria origem enquanto articulagdo
significativa da manifestagdao do ser no e a partir do pen-
sar: a guarda que os pensadores e os poetas exercem € o
consumar a manifestacdo do ser, a medida que a levam
a linguagem e nela a conservam. Néo ¢ por ele irradiar
um efeito ou por ser aplicado que o pensar se transforma
em acdo. O pensar age enquanto exerce como pensar.”!
Decerto a condugao do ndo-dito ao dito é obra do pensa-
dor ou do poeta que sempre se d4, pois, sob a condi¢ao de
uma impulsdo do ser para o seu vir a tona. O pensador ou
o poeta ajuda com a sua palavra o ser a aparecer, mas ele
ndo o faz aparecer. Tudo depende de uma escuta atenta de
onde brota a palavra que, por seu turno, reclama siléncio,
um retraimento (Verhaltenheit), um pudor (Scheu), tona-
lidades sem as quais ndo haveria probidade do dizer. S6 o
pensamento-palavra, se esta atento a copertenca do dizer
do ser, atinge a pobreza, renuncia aos efeitos da manipula-
¢do da linguagem pela Information.

Este pensar origindrio nao pode ser medido pela
produgdo de um efeito cuja realidade é avaliada segundo
a utilidade que oferece, pois seu agir advém enquanto
exerce como pensar. Sua a¢do nao desagua na ideia de que
todo pensar deve primeiro querer, deve primeiro pdr o ser

73 . Brief tiber den »Humanismus«. In: Wegmarken, GA 9. Op.
cit., p. 313.

74 Cf. Idem, p.313.
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como objeto, mas sim na tarefa de liberar a linguagem e
o pensamento dos grilhdes logico-gramaticais, deixando
transparecer com isso um espago mais origindrio a mani-
festacao do ser. Uma experiéncia genuina da esséncia de
tal pensar, que implica sua propria realizagdo, exige que
nos desprendamos da acepg¢ao técnica do pensar e do uso
metafisico da linguagem, cujos primérdios remontam até
Platao e Aristoteles. Neles, segundo Heidegger, ndo ¢ mais
o ser que origina a condigdo de possibilidade do dizer
e do pensar, mas o principio de identidade e da razao
suficiente, bem como as regras da gramatica que deter-
minam o que é o ser, concebido como causa e fundamento
do ente. Assim, mediante a Uberwindung da ideia de
homem como subiectum e da logica prépria ao processo
de objetivagao total na histéria da metafisica, Heidegger
busca mostrar que ndo se deve mais interpretar a verdade
do ser no entremeio das categorias da metafisica e que a
critica aos valores tradicionais da cultura ocidental tém
como intuito a ressignifica¢do da nogdo de homem, levan-
do-o para a vizinhanca da verdade do ser:

Ao dizer assim a verdade do ser, o pensar
entregou-se aquilo que é mais essencial do
que todos os valores e do que qualquer ente.
O pensar ndo supera a metafisica por se colo-
car acima dela, ultrapassa-la e em algum lugar
sobressumi-la, e sim enquanto recua para a
proximidade do mais préximo. A descida é
bem mais dificil e perigosa, particularmente
ali, onde o homem se perdeu na subjetividade.
A descida conduz a pobreza [Armut] da ek-sis-
téncia do homo humanus.”

75  Idem, p.352.
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Essa pobreza do homo humanus seria um elemento
que perfaz a ressignificacdo da esséncia do homem e se
define pelo abandono do dominio do homo animalis da
metafisica em direcdo a proximidade do ser, na qual o
homem deixa de avistar a si proprio como subiectum que
representa. Desperto para a sua contextura situacional de
estar-langado no mundo que ele mesmo abre e projeta, o
homem pode superar a representacdo metafisica de ani-
mal rationale através da sua resposta as possibilidades
regaladas pelo por-se em manifesto do ser. Na descida,
pelas suas respostas-projeto, o homem se exime do papel
de senhor do ente como a subjetividade criadora para
se tornar o pastor do ser com a pobreza da sua condigao
finita e a dignidade de ser evocado a verdade e constituido
o vizinho do ser. O pensar ¢ um agir quando traz a verdade
do ser a linguagem. Para tal, o pensar ndo busca apoio
no ente, mas na verdade do ser. A palavra apoio, Halt,
deriva de Hut, prote¢ao: o ser ¢ a protegdo que guarda o
homem na sua esséncia ek-sistente, de tal modo, para a
sua verdade, que ela instala a ek-sisténcia na linguagem.
E por isso que a linguagem ¢é a casa do ser e a habitacdo
do ser humano.” Pensar de um modo origindrio a raiz e o
fundamento do agir seria ceder ao movimento do préprio
pensamento que responde a interpela¢do do ser. O poder
nivelador das efetuagdes sob a égide da consciéncia sub-
jetiva do homo animalis, que durante séculos chamaram
animal racional, e que a técnica transformou na sua mais
extrema metamorfose: o animal que calcula, ou que traba-
lha, a besta de trabalho, é suprimida logo na raiz, porque
aquilo que se nos dirige como voz do ser institui o nosso

76  Cf. Idem, p.361.
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corresponder e a nossa disposicdo defronte aquilo que é
elementar.

A via de descida as nossas condi¢oes elementares é
uma volta face ao que a tradi¢ao metafisica descobriu: o
homem prometeico do século XIX, assaz perpassado da
certeza de si. O subiectum cartesiano encerra e assume a
finitude de uma vontade do conhecimento, porém infinita
no seu principio. O homem cunhado pela Gestalt da era
da técnica, cedendo a vontade de vontade, é impelido a
explorar o seu proprio solo, repartir-se em setores objeti-
vaveis e a liberar as energias do atomo. E depois, com vista
ao autoestabelecimento da vida, ele deve constantemente
assegurar-se a si mesmo. A ilimitada vontade de vontade
esta atrelada com a redu¢do da humanidade ao estatuto
de animal trabalhador, contendo em si mesma a explosao
de uma violéncia que poderia aniquilar tudo no nada. Em
Grundbegriffe, Heidegger nota que:

Da esséncia do vivente faz parte permanecer
impelido e coagido para o proprio impulso
[Drang]. Certamente, o vivente que conhece-
mos como plantas e animais parece achar e
conter sempre neste impulso a sua forma fixa,
ao passo que o homem pode propriamente ele-
var e converter em medida diretriz e principio
de progresso o vivente e o seu impulsionar-se.
Se apenas repararmos naquilo de que pre-
cisamos, ficamos imersos na compulsio da
intranquilidade da mera vida. Tal vivente
desperta a aparéncia daquilo que é movido e
daquilo que se move e, por isso, é livre.””

77 HEIDEGGER, M. Grundbegriffe, GA 51. Frankfurt am Main:
Vittorio Klostermann, 1981, p.04.
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Impelida ao impulso pela vida, a besta de trabalho
¢ entregue a vertiginosa rotag¢ao dos seus produtos a fim
de se descarnar e alienar-se a si mesma, no nada ani-
quilador. Com isso, toda a metafisica é antropocéntrica:
transfere as propriedades e as faculdades do homem para
um subiectum absoluto. O homem haure-se nesta tautolo-
gia, de uma emancipagao total. Ele s6 esta liberto no bojo
da esfera da compulsao - onde havera espago para cal-
cular -, o que nao condiz a liberdade genuina, pois aqui
se afigura uma escravatura sob o jugo do sempre vanta-
joso que tudo patenteia como matéria-prima. Sujeita pelo
ciclo inacabavel da produ¢do e consumo, a humanidade
estd em declinio para a condigdo do rebanho referida por
Nietzsche. Na sociedade consumista, trazida a ribalta pelo
animal laborans, nota Arendt, a unica decisdo ativa exi-
gida do homem ¢ largar sua singularidade, as dores e as
penas de viver ainda sentidas singularmente, e aquiescer
num tipo (Typus) funcional de conduta entorpecida, o que
pode vir a “terminar na passividade mais mortal e estéril
que a histoéria jamais conheceu””® O homem libertou-se
de toda a relagdo a um outro diferente dele, quer fosse
Deus, a natureza ou o ser. Tornou-se, ele proprio, o puro
meio, o unico objeto. Entdo, regressar ao elementar do
homem ¢é reencontrar o que o torna possivel aquém dos
atributos ou dos poderes da subjetividade e da interiori-
dade, o a partir do qué ele é. Nos termos de Haar, ser no
seu elemento é ser si-mesmo. O elemento do homem, o
seu solo abissal, é o ser, estranho meio que nao o contém,
mas que o transporta e o exporta. Regressar ao elementar
¢ regressar a situagdo fundamental do homem com o ser,

78 ARENDT, H. A condi¢do humana. 10. ed. Tradugido de Roberto
Raposo. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2007, p.336.
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com o seu ser. Esta situagdo - em que o homem ¢é lancado
no tempo, no mundo, e sobre uma terra da qual desposa
a facticidade, numa época incontornavel para ele da his-
toria — ndo é de mestria, dominio e centralidade, mas de
acolhimento do outro, de descentramento.”

A abordagem heideggeriana do modo de ser da lin-
guagem, nos anos 50, ¢, a nosso ver, compativel com o
indicado ainda em Sein und Zeit: o fenomeno da lingua-
gem tem sua raiz na constitui¢do existencial da abertura
do Dasein. Por isso, é na lida do Dasein com a linguagem
que vem a tona o lugar propicio a copertenga de homem
e ser. Nao se trata, porém, s6 de uma determinada analo-
gia entre tais relagdes: homem-linguagem e homem-ser, ja
que o ser ndo é outra coisa sendo o seu poOr-se em mani-
festo na linguagem ou, em igual sentido, o ser se deixa
vislumbrar no vir a tona da linguagem. Na sua esséncia,
a linguagem néao é exteriorizagdo de um organismo ou
expressao de um ser vivo. Com isso, ela ndo pode ser pen-
sada em harmonia com a sua esséncia, nem a partir do seu
valor de signo, e talvez nem mesmo a partir do seu valor
de significagdo.®® Portanto, a linguagem é advento ilumi-
nador-velador do préprio ser.

O que Heidegger tenciona ¢ mostrar a linguagem na
simplicidade de sua propriedade e em sua copertenga com
o ser. Enquanto pensamos de modo apropriado a expres-
sdo trazer a linguagem que foi destinada a linguagem,
enquanto conservamos isto que pensamos como o que no
futuro deve ser pensado, na atenc¢do do nosso dizer, entao

79 Cf. HAAR, M. Heidegger e a esséncia do homem. Traduc¢io de Ana
Alves. Lisboa: Instituto Piaget, 1997, p.94.

80 Cf HEIDEGGER, M. Brief iiber den »Humanismus«. In: Wegmarken,
GA 9. Op. cit., p.326.
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trouxemos a linguagem algo essencial do préprio ser.’! E
neste ambito que surge a importancia da linguagem poé-
tica. O homem, através da poesia, torna-se o guardido da
linguagem e, simultaneamente, o emissario para que o
ndo-dito venha a emergéncia. Heidegger recorre especial-
mente ao poeta Holderlin para buscar tragar a esséncia
da poesia. Assim, faz-se relevante estes versos do poeta
alemao:

Muito experimentou o homem.
Muitos celestes nomeou,

Desde que somos um didlogo

E podemos ouvir uns aos outros.*

Tal como o ser do homem funda-se na fala, a lingua-
gem acontece, antes, no didlogo, onde situa-se a esséncia
da fala e onde esta engendra seu trago mais originario. O
que de outro modo entendemos por linguagem, ou seja,
um repertorio de palavras e de regras de sintaxes, é s6 o
primeiro plano da linguagem. A tese de que a linguagem
obtém sua propriedade como didlogo, indica-nos dois
aspectos: a) o didlogo ¢ a forma pela qual se da a ligacdo
primordial do homem a comunidade por meio da fala e do
poder-ouvir, que ndo é uma consequéncia de falarmos uns
com os outros, senao a condi¢do basica para tal: o poder-
falar e o poder-ouvir sao igualmente originarios porque se
necessitam reciprocamente; b) a linguagem desenrola-se
sob a forma de um didlogo relativamente a manifestacao
do ser e desde que nds, respondendo a tal repto, tragamos

81 Cf. Idem, p.362.

82 HEIDEGGER, M. Erlduterungen zu Holderlins Dichtung, GA 4. Op.
cit., p.38.
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a linguagem o ente enquanto tal: o ser se mostra na Sage
e 0 homem co-responde pela escuta atenta. O didlogo e
sua unidade (poder-falar/poder-ouvir) sdo portadores do
homem. A unidade do didlogo reside em que cada vez se
torna patente na palavra essencial o um e o mesmo em
razao do qual se determina o ser-em-conjunto: somos
um e propriamente nds mesmos. Os poetas doam este
um e mesmo, o0 permanecente; pois assentam a existéncia
sobre o seu fundamento. O genuino habitar do homem,
a sua existéncia como acontecimento historico possui o
seu fundo permanente no didlogo da poesia, porque ele
mesmo é poético, é sempre um a ser fundado historica-
mente. Conclui-se dai que a linguagem enquanto didlogo
¢ a estrutura essencial do Dasein historico. A poesia
enquanto didlogo mais genuino ¢ a origem da linguagem,
com a qual, sendo o seu bem mais perigoso, o homem se
arrisca em dire¢do ao ser como tal, ai resiste ou sucumbe
e, na repeticdo do falatdrio, se envaidece e estiola.®

A linguagem, enquanto fundo poético da verdade do
mundo, entretece o movimento concreto da reciproca per-
tenca de homem e ser - alianga imbricada numa escuta
silenciosa que o homem assume ao acolher a palavra a
essencial indizibilidade do ser. Como sabia Hoélderlin, o
homem s6 é a medida que habita. Na casa da linguagem,
homem e ser acham sua morada. Habitar poeticamente
esta terra significa estar na presenca dos deuses e ser
tocado pela esséncia proxima das coisas, como também
a tarefa de receber os divinos e suportar a transitoriedade
da quotidianidade, como se 1é¢ no poema de Hélderlin Wie
wenn am Feiertage:

83 Cf. . Holderlin Hymnen »Germanien« und »Der Rhein«, GA
39. Op. cit., p.76.
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Nés devemos, porém, estar sob as tempestades
de Deus,

O poetas!, permanecer de cabega descoberta,
agarrar o raio do Pai com a prépria méo,

e oferecer ao povo, envolta

na cangdo, a dadiva celestial.

Porque s6 nés somos de um coragdo puro

como as criangas, e nossas maos, Sao
inocentes.®

Ao poeta se lhe entrega a capacidade de instaurar,
através de sua palavra e nomear, as coisas para vislumbrar
o ser do ente, 0 jogo, a beleza e o encanto das palavras,
mas, a0 mesmo tempo, ele abrange a transigéncia dessa
realidade, sua temporalidade, além da incompreensao
do homem que o obriga a ser testemunha do mal uso
do dom da linguagem a medida que esta é convertida
em dissimulacdo da realidade. A linguagem é dada ao
poeta como dom, vocagao, desencobrimento ou per-
cepgao da realidade, e por isso mesmo deve permanecer
de pé e com a cabecga descoberta sob as tempestades
divinas: “os poetas sio os mortais que, cantando com
seriedade o Deus do Vinho, sentem os vestigios dos
deuses foragidos, permanecendo sobre estes vestigios e
assim apontando aos seus irmaos mortais o caminho da
viragem [ Wende]”®

84 . Erlduterungen zu Hélderlins Dichtung, GA 4. Op. cit., p.50.

85 . Wozu Dichter? In: Holzwege, GA 5. Frankfurt am Main:
Vittorio Klostermann, 1977, p.272.
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O POETA NO TEMPO DA NOITE DO MUNDO:
O ABERTO EM RILKE

Em Wozu Dichter? (1946), ensaio voltado para
Rilke, quando se refere aos poetas em tempo indigente,
Heidegger relaciona a falta do fundo como aquilo que
fundamenta o mundo (Abgrund) que implica, pois, na
auséncia dos deuses e da determinacao da esséncia das
coisas. Visto que a missdo singular do poeta ¢ dizer poe-
ticamente a esséncia do habitar, isto torna-se encoberto
a medida que calculamos o tempo a partir do ente como
reserva, ou seja, o tempo permanece indigente, ndo so6
porque Deus esta morto, mas também porque os mortais
ja nao reconhecem nem dominam a sua propria mortali-
dade. O segredo da dor permanece velado. O amor néao se
aprendeu.®® A auséncia de Deus, o afastamento da finitude
e a indiferenca frente a dor e ao amor podem ser vistos
como referéncia a voracidade calculante que marca a era
da técnica. Para superar isto, os poetas devem expressar
o ndo-dito através de um pensar lucido, tanto para guiar
o didlogo de poesia e pensamento a via determinada pela
histéria do ser como para considerar a esfera do habitar
genuino sobre a terra em relagdo a verdadeira esséncia
das coisas descobertas pelo poeta. A tarefa parece simples,
porém Heidegger atenta que, através da representagdo
ordenadora, o homem pde o mundo diante de si como
a objetualidade na sua totalidade e poe-se a si diante do
mundo. Com isso, o homem coloca a natureza a sua beira
e levanta o mundo de tal maneira que este o enfrenta.
Este colocar a beira, este elaborar (Her-stellen), devemos

86 Cf. Idem, p.274.
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compreendé-lo na sua esséncia lata e multiplice.*” O que
significa afirmar que Rilke, porque pensa o homem como
aquele que se poe diante do mundo e o situa perante si
como objeto elaboravel, retira o homem deste mundo e,
portanto, do aberto. O que, de fato, diverge da concepgao
de Heidegger, para quem o mundano (Weltische) é o pro-
prio aberto, a totalidade do que nao se contrapde, sendo
o homem, na condi¢ao de ser-no-mundo, o agente dessa
abertura. A consciéncia humana, segundo Rilke, opde-se
a seus objetos — a natureza, o espago, o céu -, forcando
-0s assim a representacdo e deles dispondo; nisto, atesta
Heidegger, cabera ao préprio homem converter o aberto
em objeto para deslocd-lo para si mesmo e impor toda esta
e-laboragdo, o que se traduz no modo de uma imposigao
propositada da objetivacdo. Isto decorre quando a natu-
reza passa a ser vista como um grande fundo de reserva
(Bestand); os entes simples subsisténcias, no sentido de
estoques (e ndo mais substéncias); a técnica um desenco-
brimento provocador e o homem o animal trabalhador
(homo-faber), material clinico:

A terra e a atmosfera tornam-se matéria-prima.
O homem torna-se material humano que é
colocado ao servico dos objetivos propostos.
A instalagdo incondicionada do impor-se
incondicional da elabora¢do propositada do
mundo vai-se configurando necessariamente
nos moldes do mando humano, num processo
que surge da esséncia encoberta da técnica.®

87 Cf. Idem, p-287-288.
88  Idem, p.289.
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Tal modo de habitar, para Heidegger, sobrevém como
caracteristico de nossa época, porque a vida habitual do
homem hodierno consiste na vulgaridade da imposi¢ao
no ambiente desprotegido dos negodcios e das trocas. O
homem que se quer a si proprio conta sempre com as coi-
sas e com os homens, enquanto algo que tem o carater
unico de objeto. Esta objetivagdo que resulta do forgar
dominador e do carater de mando da vontade, fixados na
Gestell, reside no principal entrave que o jogo poético da
linguagem como manifestacio do ser enfrenta para vir a
luz, e que também defronta a fala (Rede) para situar-se
enquanto constitui¢do da abertura do Dasein. Heidegger
repara que a poesia, através da poetizacdo de sua essén-
cia pode atingir uma experiéncia inversa na lida com o
real, isto ¢, “um olhar sobre a totalidade integra do ente é
susceptivel de observar, a partir da invasao do progresso
técnico, de que lado poderia surgir uma superacao da
técnica, portadora de mais originalidade™ Poder-se-ia
recorrer ao passo de volta como recordagdo (Andenken)
que, na febre da metafisica produtivista que reifica o
homem para endeusar os produtos, renuncia a reagao em
cadeia do lucro e propde sobretudo o ser-com-os-outros e
com as coisas dadas livremente e portadoras de mundo
(inobjetivaveis) e, com isso, traz os vestigios do sagrado
ao homem sem-deuses na noite do mundo. O passo de
volta é tido por Heidegger como um risco, mas como
algo inevitavel se ndo se quer cair num perigo ainda mais
profundo: a firmeza de que a produgio técnica dispde o
mundo em ordem. O império técnico nao sé situa todos
os entes como algo elaboravel no processo de produgio,
bem como distribui os produtos da produgao através do

89  Idem, p.290.

91



mercado.” E no ciclo da elaboragdo que se impde a ordem
que esmaga as diferencas e a humanidade do homem na
bitola da uni-formidade da producéo, no valor calculado
de um mercado e, assim, dissipa-se de antemao o ambito
da possivel origem de um acolhimento da di-ferenga a
partir do ser. O homem se acha exposto ao perigo perti-
naz de se tornar matéria bruta em fung¢do da objetivagdo
pela técnica.

O homem esta desprotegido ante o perigo, e esta
falta de protecdo é oriunda da mesma esséncia da ameaca,
repousa na sua relacio com o ser. Através do seu que-
rer-se a si mesmo, o homem esta, num sentido essencial,
ameacado, isto é, carente de prote¢io, “contudo, devido a
esse seu modo essencial de querer, ele estd igualmente des
-protegido.”®' A desprotegdo aflui na vontade do homem
de querer-se a si mesmo, mas esta vontade incessavel ndo
apenas situa o homem fora de toda protegdo, como também
a imposicdo da objetivagao do mundo ab-roga a possibili-
dade de protecio. A medida que 0 homem tem suas maos
atadas ao arranjo técnico do mundo como objeto, ele tapa
voluntaria e completamente o caminho para o aberto, o
qual ja se encontrava, de todas as formas, impedido. No
amago dessa desprotec¢do, a objetivagdo do mundo per-
fila-se como representacao calculadora e o homem que
se impde é aquele que veste o uniforme de funcionario
da técnica: “ele ndo s6 fica fora e diante do aberto, como
também se afasta expressamente da ‘conexdo pura’ através
da objetivacdo do mundo.”*> O homem, quando se distan-
cia da conexdo pura, esté em despedida contra o aberto. E

90 Cf. Idem, p.292.

91 Idem, p.293.
92  Idem, p.294.
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por tal motivo que Heidegger nao deixa de notar que a
técnica serve como a ordenagao - situada no mero querer
do homem, no sentido do impor-se propositado contra
tudo — do nosso ser desprotegido sobre o fundamento da
aversdo que reina em toda a objetividade contra a conexao
pura, que, por seu turno, atrai a si, enquanto centro inau-
dito do ente, todas as forcas puras. A produgio técnica é,
em suma, a organiza¢ao da despedida do acolhimento da
diferenga a partir do ser.

Todavia, Heidegger ainda observa que para lobrigar o
perigo e para o mostrar tém de existir aqueles mortais que
chegam primeiro ao abismo do indigente e da sua indi-
géncia, estes seriam os mais arriscados, arriscar-se-iam
ainda mais do que o ser humano que se impde. Ora, nossa
condic¢do de os mais mortais dos mortais, coloca-nos na
situacdo dos que arriscam, por vezes, mais do que o risco
do ser, mais do que a prépria vida, como sugere a poesia
de Rilke:

...56 que nds,

mais ainda que a planta ou o animal,

vamos com o risco, queremo-lo, e por vezes
também

arriscamos mais (e nio por interesse proprio),

do que a prépria vida, arriscamos por um
sopro mais..."

Quanto a isto, Heidegger langa uma pergunta no sen-
tido de saber se haveria, contudo, um aumento deste querer
arriscar-se para além do incondicionado do impor-se pro-
positado. Sua resposta ¢ negativa, ja que entendemos que

93 Idem, p.296.
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aqueles que sao mais arriscados sobretudo “[...] sé pode-
rao ter um querer maior se o seu querer, na sua esséncia,
for outro. Entdo, querer e querer ndo seriam o mesmo.
Estes, que a partir da esséncia do querer tém um querer
maior, conservam uma maior conformidade face a vontade
enquanto ser do ente.””* Os que mais arriscam correspon-
dem antes ao ser que se mostra como vontade, ou seja,
querem mais do que qualquer imposigdo, porque sdo voli-
tivos. Compreendemos, portanto, que o risco arriscado do
impor-se, que é o que quer mais que todo impor-se propo-
sitado, ndo cria uma seguranga no aberto. Para Heidegger,
neste contexto, criar significa haurir da fonte: absorver o
que brota, e trazer o recebido. O risco mais arriscado do
querer volitivo nada produz, mas recebe e da o recebido,
ou seja, traz, na medida em que faz desabrochar, o rece-
bido em sua plenitude.

Heidegger aponta a exigéncia de uma viragem que
remeta nossa esséncia, cujo carater apenas reside em que-
rer-se e impor-se, junto com seus objetos, para o ambito
mais intimo do espago do coragao, onde tudo pertence ao
invisivel e ao interior da consciéncia. Isto significa que: “o
interior da consciéncia nao-utilizadora mantém-se como
sendo o espago interior, no qual toda e qualquer coisa,
para nos, transcende o numérico do calculo, podendo,
liberta de tal limitagdo, fluir para a totalidade ilimitada do
aberto”” Esta inversdo em dire¢do ao aberto, que envolve
risco, precisa ocorrer no ambito onde se da o desamparo:
onde se determina sua esséncia, determina-se também sua
reversdo. E assim que Heidegger entrevera em Rilke uma
confrontagdo com a res cogitans cartesiana: a logica do

94  Idem, p.297.
95  Idem, p.306.
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coragdo de Pascal, o espago capaz de acolher em si o outro
do interior da consciéncia. O reverso do desamparo ¢é tra-
duzido pela frase o espago interior do coragio, suscitada por
Heidegger a partir do ultimo verso da Elegia IX de Rilke:
uma incomensurdvel existéncia brota-me do coragdo.*®
Neste espa¢o interior do coragdo — que lembra a figura
jiingeriana do Desterrado, liberta do imperativo matema-
tico -, o homem ¢ livre, ja que se acha fora da relagdo
com os objetos que o rodeia e que s6 o protege aparente-
mente. Mas como pode tal interiorizagdo da objetualidade
ja imanente da consciéncia realizar-se no mais intimo do
coragdo, posto que se relaciona com o interior e o invi-
sivel? O espago imanente do interior do cora¢do é uma
inversao da consciéncia e, com efeito, permite um aden-
tramento no circulo do aberto; é aquele onde por meio do
qual todas as coisas se desatam de seu carater estritamente
pragmatico como antagonista da consciéncia produtivista.
E por esta razdo que, ndo obstante, Heidegger indagara:
quem de entre os mortais seria capaz de provocar essa
inversdo através da recordagao? Ou melhor: quem entre
os mortais sdo 0s que mais se arriscam? Os que arriscam
mais sdo os poetas, mas, para Heidegger, estes poetas sao
os mais dizentes da espécie de cantores, “cujo canto vira
o nosso desamparo para o aberto. Estes poetas cantam o
sao [Heile] no insao [Unheile], pois invertem a despedida
contra o aberto e re-cordam na totalidade sa e salva o que
ha de in-curia™’; o seu cantar esta despido de toda impo-
si¢do propositada, ndo solicita algo que seria elaboravel. A
inversao re-cordante, assim, ja antecipadamente superou

96 Cf.RILKE, Rainer M. Poemas, As Elegias de Duino e Sonetos a Orfeu.
5. ed. Tradugédo de Paulo Quintela. Porto: Edigoes ASA, 2003. p.192.

97 HEIDEGGER, M. Wozu Dichter? In: Holzwege, GA 5. Op. cit., p.318.
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o afastamento contra o aberto nesta época de pendria; ela
supera, no espago interior mundano do coragéo, qualquer
objetualidade. Este ¢ o risco mais arriscado a partir da
esséncia do homem, a medida que este possui a lingua-
gem e é o dizente.

Se o homem da técnica é designado de aquele que
quer, os mais arriscados seriam os mais querentes, desde
o momento em que querem de um modo que se distin-
gue da imposigao propositada da objetivagio do mundo.
O seu querer ndo quer nada disso, pois se o seu querer
permanecesse s6 como imposi¢do, eles nao quereriam
nada. Correspondem antes a vontade que, sendo o risco,
atrai a si todas as forcas puras, enquanto conexdo completa
do aberto (rilkeano) - este, sem qualquer afinidade com
o aberto tal como assinalado por Heidegger, ¢ identifi-
cado com o ser como vontade universal.”® O querer dos
que arriscam mais ¢ o volitivo dos mais dizentes, que se
situam decididos e ja ndo fechados, em despedida, contra
a vontade, segundo a qual o ser quer o ente. A esséncia
voluntariosa dos que arriscam mais, que dizem de modo
mais dizente, é constituida pelos poetas. Assim, o aberto
¢ mantido na e pela propria linguagem. E os que arriscam
mais sdo guarnecidos de uma linguagem desprovida do
carater de imposicao; é a linguagem como o cantar. Como
vimos, 0s que cantam e arriscam mais sdo os poetas, e
ao seu cantar instaura-se o espag¢o interior do mundo a
si mesmo. A linguagem, como cantar poético, instaura
tal espago e o traz ao seu ser mais proprio. O canto do
poeta nao obedece aos ditames da técnica moderna, diz o

98 Cf. RICHARDSON, W. J. Heidegger: Through Phenomenology to
Thought. Fourth Edition. Preface by Martin Heidegger. New York:
Fordham University Press, 2003, p.392.
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nao-dito. Estes que se arriscam demoram no vestigio dos
deuses foragidos, re-cordando a dimensao e o fulgor do
sagrado no mundo. Face ao destino da noite do mundo,
a poesia de Rilke é, pois, uma inversao da despedida do
aberto.

CONSIDERACOES FINAIS

Heidegger aborda a linguagem por um viés onto-
légico, buscando alcangar sua esséncia através da
experiéncia de seu proprio deixar-aparecer como Sage.
O en-caminhamento (Be-wégung) da linguagem ¢ aquilo
que ela mesma realiza a partir da dic¢do do Ereignis até a
verbaliza¢ao sonora na palavra do homem. Assim, temos
o abandono da elucidagdo metafisica mediante a qual a
linguagem ¢ instrumento na posse de um sujeito cognos-
cente. A linguagem, enquanto fundo poético da verdade
do mundo, enreda o movimento concreto da reciproca
pertenca de homem e ser. Todavia, jamais se trata aqui
de uma descri¢ao e caracterizagdo dos diversos domi-
nios da conduta do homem, qual ente dado entre outros
entes. Trata-se mais propriamente do projeto poético de
seu ser, edificado de acordo com as suas possibilidades
e limites supremos.” O projeto é poético, e as possibili-
dades andam juntas com seus limites, tal como convém
ao ser mortal que é o homem. Ressaltamos ainda que o
processo de objetivagdo é o trago mais extremo de nossa
época. Em Wozu Dichter?, Heidegger diz que, na objetiva-
¢do do mundo, o homem que se quer a si préprio, conta
sempre com as coisas e com os homens, enquanto algo

99 Cf. HEIDEGGER, M. Einfithrung in die Metaphysik, GA 40.
Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann, 1983, p.164.
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que possui o carater de objeto. Feita assim as contas, tudo
se torna mercadoria, sofrendo continuamente um cam-
bio num ambito de ordens que ndo param de se alterar. O
homem que se impde vive das apostas do seu querer. Vive
essencialmente arriscando o seu ser, no ambito da vibra-
¢do do dinheiro e do valer dos valores.'” Essa objetivacao
que resulta do forcar dominador e do carater de mando da
vontade, fixados na técnica moderna (Gestell), reside no
principal obstaculo que o projeto poético da linguagem,
visto como o deixar-habitar do homem, o deixar-aparecer
das coisas como coisas, enfrenta para vir a tona.

100 Cf. . Wozu Dichter? In: Holzwege, GA 5. Op. cit., p.313-314.
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O HoMEM E AS VIRTUDES - A IDEIA DE
ASSEMELHACAO COM O DIVINO EM PLOTINO

Tadeu Junior de Lima Nascimento

onceituar o que seja o homem parece ser uma

investigacdo primordial ao longo da histéria do

pensamento humano. Uma questdo emblematica e
de interesse nao s6 do conhecimento tido como estrita-
mente filoséfico, mas também do politico, religioso etc.
Tal questdo sera retomada por diversos filésofos, dentre
eles, Plotino (204 ou 205-270 d.C.), talvez a maior figura
do Neoplatonismo. Dito isto, este artigo pretende, de
forma sucinta, expor o pensamento do filésofo egipcio
no que diz respeito a antropologia e a ética, refletindo,
naturalmente, sobre o homem, as virtudes e as relagdes
destas com a ideia de assemelhar-se ao divino, herdada
por Plotino da filosofia de Platao. Para fazé-lo, utilizare-
mos como base dois escritos plotinianos intitulados Sobre
0 que é o vivente e o que é o homem e Sobre as virtudes,
além, é claro, de outros tratados também de suas Enéadas
que complementam e trazem explicagdes sobre as hipds-
tases: Uno, Intelecto e Alma - fundamentais para melhor
compreensdo do pensamento desse autor -, bem como
comentadores que reforcam a importincia e vivacidade
dessa problematica antropoldgica/ética abordada por ele.
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INTRODUCAO

Estamos conscientes de que o que expomos equivale

apenas a uma estrela and perante a galdxia que ¢ a filoso-
fia de Plotino'", o velho sdbio grego'®. Todavia, deixamos
claro desde o principio que nao era nossa intengdo tentar
fazer um estudo aprofundado do pensamento de Plotino.
Arriscar fazé-lo seria imensamente dificil, consegui-lo
quase impossivel, pois ndo se pode contemplar o universo
inteiro utilizando uma luneta. Propomo-nos a introduzir
a filosofia plotiniana a partir dos dois primeiros tratados

101

102

100

Entre os anos de 204 e 205 d.C., na cidade de Licdpolis no Egito, nasceu
Plotino. Provavelmente pertencia a uma familia com boas condi¢oes
financeiras devido a educagéo helénica que teve. Aos 28 anos de idade,
decepcionado com os fildsofos de sua cidade por nio satisfazerem
suas pretensdes filosoficas, Plotino viaja para Alexandria e se torna
aluno do fil6sofo Aménio Saccas. Apds 11 anos de discipulado e com
amorte de Amonio, Plotino entdo com 39 anos de idade e desejoso de
ter contato com a filosofia oriental dos persas e hindus, integrou-se a
comitiva do imperador Gordiano em sua expedi¢do contra os persas.
Apds o fracasso da empreitada e a morte do imperador, Plotino sobre-
vive com dificuldades e se refugia em Antioquia. Aos 40 anos decidiu
ir a Roma onde se instalou definitivamente e fundou uma escola de
filosofia aos moldes da que estudara em Alexandria. Passa cerca de 10
anos apenas lecionando e, por volta de seus 50 anos, comega a escre-
ver alguns tratados. Cinquenta e quatro foram os tratados escritos por
Plotino até sua morte em 270 d.C., quando tinha sessenta e seis anos
de idade. Porfirio que ficara responsavel pela correcdo e organizagio
de seus textos tratou em dividi-los em seis partes cada uma com nove
tratados, dando-lhes o nome de Enéadas (nove em grego é ennéa).

Expressdo muito utilizada por Ullmann que explica: “No mundo
islamico medieval, o nome de Plotino, embora se lhe conhecessem
as obras, ficou encoberto pelo anonimato. Os drabes a ele se refe-
riam, denominando-o o velho homem ou sabio grego”. ULLMANN.
Reinholdo Aloysio. Plotino e os gnésticos. In. BOMBASSARO. Luiz
Carlos; PAVIANI, Jayme (Org). Filosofia, 10gica e existéncia — Caxias
do sul: EDUCS, p. 375. n. 66, 1997.



da primeira Enéada, de carater amplamente ético. Neste
artigo, contextualizamos Plotino, explicando um pouco
de sua histéria de vida, suas influéncias filosoficas e a
composicdo de sua obra.

O objetivo central era antropoldgico e ético, ou seja,
saber o que é o homem e como este poderia se tornar
semelhante ao divino através das virtudes, utilizando res-
pectivamente os tratados I 1 [53] e I 2 [19] das Enéadas
de Plotino. Contudo, entendemos ser necessario partir do
“sistema metafisico” para conseguirmos voltar a ele, pois
os pontos de partida e de chegada coincidem. Sobre tal
necessidade concordamos com Jan Ter Reegen:

E na 1* Enéada que se encontra o que pode ser
caracterizado como as linhas fundamentais de
uma ética plotiniana, que, porém, ndo pode
ser considerada independentemente de sua
metafisica: a ética estd enraizada nesta meta-
fisica e, se Plotino dela trata de forma mais
indireta do que direta, isto ocorre em razio de
a metafisica ser para ele uma ética, como tam-
bém se constata em Platdo, a grande inspira¢do
de Plotino.!%

Em prol desse objetivo, o estudo de dois “movimen-
tos” sdo entao necessarios: a processao e o retorno. Sendo
assim, o primeiro capitulo é dedicado ao estudo da triade
metafisica plotiniana, as trés hipdstases: Uno, Intelecto e
Alma, esta ultima, sindnima, em instdncia maior, do ver-
dadeiro homem.

103 REEGEN, Jan ter. A Etica em Plotino. AQUINO, J. E. F;; FRAGOSO, E.
A.R.;; SOARES, M. C. (org.). Ftica e metafisica. Fortaleza: Ed.UECE, p-
13,2007, Colegdo Argentum Nostru.
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As TRES HIPOSTASES: PRESSUPOSTOS DA
FILOSOFIA PLOTINIANA

O uno

Embora ciente e seguidor da tradigdo filosdfica ja
existente acerca do Uno (inclusive a provavel “doutrina
nao escrita de Platdo”) como chama atengdo Marcus
Reis Pinheiro'®”, Plotino monta sua filosofia hipostatica
de forma distinta das teorias anteriores que envolviam
alguma de suas hipdstases. Distinta nao por ser radical-
mente diferente das anteriores, mas sim por guiar-se por
um viés inovador. Ao falar do Uno Plotino faz questao de
explicar que tal nome serve apenas como nomenclatura
aproximativa ou “didatica” para identificar algo que “é tam-
bém verdadeiramente inefavel”'®®, como fica claro nessa
passagem: “Na verdade, nenhum nome pode ser atribuido
adequadamente a ele; no entanto, como ¢ preciso nomea
-lo, pode ser chamado de “Uno”, mas nao no sentido em
que esse termo tem quando ¢ atribuido a qualquer outra
coisa. Por isso, ele escapa ao nosso conhecimento.”'%

O Uno ou Uno-Bem néo aparece como um bem qual-
quer, mas como o Bem, o arquétipo platonico supremo,
anterior a tudo, assim como nos diz Plotino: “O principio

104 PINHEIRO, Marcus Reis. Plotino, Exegeta de Platdo e Parménides.
Anais de Filosofia Classica, v.1, n.2, p.70-82, p.71, 2007.

105 Enéada V 3 [49] 13 (SOMMERMAN, Américo. PLOTINO. Tratados
das Enéadas. Tradugdo, apresentagdo, notas e ensaio final de Américo
Sommerman—Sao Paulo: Polar Editorial, 2000).

106 Enéada V19 [9] 5 (A. Sommerman).
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é o fim de todas as coisas”™'”. O Uno ¢é simples'®, oni-
presente, é principio imutavel e originador de tudo, cuja
simplicidade e autossuficiéncia demonstram estar além de
qualquer nogao de alteridade, posto que seja um “além do
ser ou Sobre-Ser”'%.

Essas atribui¢des feitas ao Uno parecem ofuscar mais
ainda sua natureza ao invés de revela-la. Como o proprio
Plotino nos esclarece: “Nao é possivel conhecé-lo ou falar a
respeito dele”’. Motivo pelo qual um dos “instrumentos”
filosoficos histdricos paralidar com um principio absoluto
seja a via da negagdo. O proprio nome Uno é uma nega-
¢do, ou seja, indica algo que ndo ¢ multiplo. Dizer o que o
Uno ndo ¢ surge como caminho menos espinhoso para a
minima apreensdo daquele, caminho este ja antes trilhado
até mesmo por Platdo em seu Parménides. Entretanto, nao
¢ a Unica via utilizada pelo pensador licopolitano, como
bem esclarece Nogueira, Plotino também “descreve” o
Uno através da via da analogia e da transcendéncia.'"!

107 Enéada 111 8 [30] 7 (BARACAT JUNIOR, José Carlos. Plotino,
Enéadas I, II e III; Porfirio, Vida de Plotino Introducao, tradugio
e notas. 2006. 700f. Tese (Doutorado em linguistica) — Universidade
Estadual de Campinas, Sdo Paulo, 2006. Disponivel em: http://pensa-
mentosnomadas.files.wordpress.com/2012/11/plotmo- enc3a9adas-1
-2-3 -portuguc3aas.pdf.)

108 Obviamente essa é a caracteristica principal para sua compreensao. No
entanto nao deve ser confundida com a no¢do matemdtica ou geomé-
trica de unicidade.

109 EnéadaV4([7]1(A.Sommerman). EnéadaV4[7]1(A.Sommerman).

110 Consideramos importante lembrar a importincia que a via da negagéao
teve (ou tem) para a especulagdo metafisica e sua grande influéncia
nas argumentagdes cristds, especialmente na teologia negativa de
Pseudo-Dionisio (o Areopagita), Nicolau de Cusa e outros.

111 NOGUEIRA, Maria Simone Marinho. Uma aproximag¢do entre
Plotino e Dionisio. In: COSTA, Marcos Roberto N.; DE BONI, Luis A.
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O Uno ¢ inefavel, indescritivel, eterno, absoluto, além
de todas as coisas, inclusive do ser. Ao mesmo tempo em
que sdo todas as coisas ndo é nenhuma delas. Esse primeiro
principio ultrapassa completamente nosso entendimento
e 0 pouco que conseguimos falar dele, de forma falha, é
apenas pela linguagem apofatica. O Uno nao olha para
nada, pois se olhasse para algo, mesmo que fosse para si
mesmo, haveria um outro, uma certa dualidade. Pode-se
dizer que no Uno ndo ha nem mesmo o olhar. Ele ¢ per-
feito, nao busca nada, ndo necessita de coisa alguma, e o
primeiro ato “gerador” (na processdo) ndo passa de um
transbordamento de sua perfeicao.

Chega a ser comum na filosofia entendermos per-
feicdo como autossuficiéncia. O Uno, nos diz Plotino, é
aquilo totalmente autossuficiente e esse atributo ajuda a
entendé-lo um pouco: “Com efeito, essa auto-suficiéncia
é a esséncia de sua unidade. E necessério que haja uma
realidade que seja entre todas a mais independente, a mais
auto-suficiente, a mais desprovida de necessidade™ 2.

O intelecto

O primeiro ato “gerador” do Uno advém de um
transbordamento de sua perfei¢do. A primeira hipodstase
ndo da origem a segunda para suprir algo ou por tender a
pluralidade, mas devido a certa superabundancia de per-
feicao se é que algo pode ser mais ou menos perfeito ou,
mesmo sendo apeiron (de modo literal: sem beiras), possa
transbordar'”. Citemos Plotino:

A ética medieval face aos desafios da contemporaneidade. Colecio:
Filosofia - 172. Porto alegre, RS: EDIPUCRS, p.67-80, 2004.

112 Enéada V19 [9] 6. (A. Sommerman).
113 Cf. NOGUEIRA, op. cit., n. 29.
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[...] nada possuindo e nada buscando em sua
perfeicdo, o Uno transbordou e sua supera-
bundancia produziu algo diverso dele mesmo.
O que foi produzido voltou-se de novo para
sua origem e, contemplando-a e sendo por ela
preenchido, tornou-se o Intelecto. O ato de ter-
se detido e se voltado para o Uno deu origem
ao Ser; o ato de ter contemplado o Uno deu
origem ao Intelecto. O ato de ter-se detido e se
voltado para o Uno a fim de contempla-lo tor-
nou-o simultaneamente Ser e Intelecto.''

Nesta cldssica passagem das Enéadas, Plotino
esclarece que aquilo a que o Uno da origem nao ¢ neces-
sariamente o Intelecto, mas algo “diverso dele mesmo,
um outro. Nasce entdo a alteridade no que o licopolitano
chama de “Matéria inteligivel’, uma poténcia indefinida
da multiplicidade que so6 se torna Intelecto quando volta
seu olhar para o Uno e o contempla, recebendo deste seu
calor. Nao utilizamos do substantivo calor por acaso. Ele
remete a uma metafora plotiniana muito conhecida entre
os comentadores desse pensador, em que o fogo ¢ utili-
zado para explicar como o Uno origina todas as coisas
sem perder de si nada. Eis a metéafora:

Em todas as coisas ha um ato que se da no inte-
rior da esséncia e um ato que sai da esséncia.
O primeiro ato ¢ a coisa em si mesma, em sua
identidade; o segundo ato é uma inevitavel
exterioriza¢do do primeiro, uma emanagao
(processao)'" distinta da propria coisa. Assim,

114 Enéada V 2 [11] 1. (A. Sommerman). Tomamos a liberdade de subs-
tituir Inteligéncia por Intelecto para corroborar com a tradugdo do
termo nous que optamos em nosso trabalho.

115 Paréntese nosso.
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no fogo hé o calor que pertence a sua natureza
essencial e o calor que sai imediatamente dela.
O fogo, permanecendo imutavelmente fogo,
exerce o ato que é natural a sua esséncia.''

Plotino nos ensinou que algo perfeito tende a
transbordar, por isso do Uno surge um tipo de “matéria
inteligivel” que ao voltar seu olhar para aquele se torna
nous, o Intelecto. A partir dai vemos a importancia da
contemplacdo como chave para entender a filosofia do
licopolitano. Ao contemplar o seu anterior, o Intelecto
estabelece o inicio da alteridade. Essa segunda hipostase
corresponde ao Uno-muitos de Parménides, ao mundo
inteligivel platonico onde residem as ideias ou as formas
perfeitas de Aristételes. No Intelecto ha pensamento puro,
noético, € o proprio ser.

A alma

Plotino d4 continuidade a teoria de como se origi-
nam as hipdstases ao descrever a processao que “gera” a
Alma, ou seja, mantém a distingdo entre a atividade das
realidades essenciais em si proprias e uma que procede
delas que ¢ alteridade, é relagdo sujeito-objeto. Ha certa
“necessidade” no Intelecto em dar seguimento a cadeia
hipostatica iniciada pelo Uno. Ao contemplar o Uno,
o Intelecto se autoconstitui Ser, Pensamento e Vida'".

Como ja foi dito acima, é nesse momento (atemporal)

116 Enéada V 4 [7] 2 (A. Sommerman).

117 REALE, Giovanni. Histdria da Filosofia: Filosofia paga antiga, v. 1
Giovanni Reale. Dario Antiseri; [tradugdo Ivo Stomiolo]. - Sdo Paulo:
Paulus, 2003, p.360.
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que a matéria inteligivel advinda do transbordamento do
sumo-Bem'"® se torna verdadeiramente nous.

Todavia, além de contemplar seu antecessor, o
Intelecto volta seu olhar para si proprio e se vé enquanto
pluralidade de formas (eidos) perfeitas. Esse estagio de
perfeigdo ou plenitude faz com que a segunda hipostase
origine algo diferente dela mesma. Mais uma vez surge
um tipo de matéria indeterminada que ndo se asseme-
lha completamente a anterior''’; pelo Intelecto possuir o
pensamento puro e ja perceber sua alteridade de modo
mais “maduro’, seguro. A substancia'* que na primeira
instancia da processio advém do nous, embora ainda
indefinida, tem “propriedades” mais desenvolvidas (nao
sinonimizando superioridade).

Na Enéada V 2 (Sobre a origem e a ordem dos seres
que vém depois do Primeiro) que ja citamos anteriormente,
Plotino explica a processdo dos principios de maneira
bastante sucinta e assim escreve sobre a origem da alma:

Desse modo, tornando-se semelhante ao Uno
por contempla-lo, repetiu o ato do Uno e emitiu
um grande poder. Esse segundo transborda-
mento, o da esséncia do Intelecto, é a Alma,
que veio assim a existéncia, mas o Intelecto
permaneceu inalterado. A Alma surgiu como
uma ideia e um ato do Intelecto imdvel — que

118 Uno.
119 Presente entre o Uno e o Intelecto.

120 Palavra usada na forma corriqueira, sem ligagdo direta com a comple-
xidade desse termo na filosofia antiga, em especial a aristotélica e a do
proprio Plotino.
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também proveio de uma origem [Uno] que
permaneceu imével e inalterada —[...]."*!

Ainda a contemplagdo a partir do segundo prin-
cipio se da de duas formas: contemplado o anterior e a
si mesmo. Quando o Intelecto se v¢, atinge também um
nivel de perfei¢do e continua o movimento processional
de forma semelhante a do Uno “gerando” a Alma univer-
sal, ultima hipdstase metafisica da triade supracitada. Na
alma Suprema (ou universal), ha uma espécie de proces-
sdo interna que faz surgir a alma do mundo, e todas as
almas particulares que animam os corpos até o ultimo
grau que seriam as plantas. A matéria se configura como
um ndo-Ser, algo demasiadamente afastado do Uno.

A ANTROPOLOGIA PLOTINIANA NA ENEADA I 1[53]

No segundo capitulo, entramos diretamente no tema
de nosso trabalho ao esmiugar o tratado I 1 [53] intitulado
Sobre o que é o vivente e o que é o homem. Plotino parte
da definicao de vivente (ou animal) presente no Fedro que
diz ser aquele a unido entre alma e corpo. Ora, o homem
pode ser definido como a jun¢do de uma “alma humana”
num “corpo humano”? Nada nos impede de dizer que esse
composto ¢ um homem, porém nosso filésofo vai além.
Platao havia introduzido a ideia de que a alma tem trés
partes: racional, irracional e apetitiva. Aristételes também
atribui trés “niveis” a alma: intelectivo, sensitivo e vege-
tativo. Plotino, por sua vez, uniu ambas as teorias para
identificar o “homem verdadeiro” como a parte mais ele-
vada da alma, aquela que nao sente as afeccdes do mundo

121 Enéada 'V 2 [11] 1(A. Sommerman).
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sensivel, a racional/intelectiva. “Nds somos a alma’, mas
nao outra que nao a superior:

Quem investigou essas questdes, nds ou a
alma? Nos, mas pela alma; mas como “pela
alma”? Investigamos porque a possuimos?
Nio, porque somos alma. Entio, ela se movera?
Devemos atribuir a ela esse tipo de movi-
mento, que nao ¢ o de corpos, mas a sua vida.
E a intelec¢do é nossa porque a alma também
¢ intelectiva; e a intelec¢do é vida mais forte,
tanto quando a alma intelige, como quando o
intelecto age em nos: pois ele também é uma
parte de nos e a ele ascendemos'?.

Trés palavras merecem uma atengdo especial nesse
trecho por sua relagao peculiar: néds, alma e Intelecto. A
ligacao entre esses termos é fundamental para o término
do tratado. Plotino olha para toda a argumentagdo ante-
rior que fez nesta obra e surpreendentemente pergunta
pelo sujeito da reflexao, pela res cogitans'*. Mais uma vez
¢ ratificado que nés somos a alma e diante disso poderia-
mos dizer que o “nds” aqui corresponde a alma essencial
(racional ou intelectiva). Nao vemos maiores problemas
em afirmar tal coisa, entretanto, ardua é a caminhada do
exegeta (nesse caso nos) que procura filosofar a partir de
uma magnifica filosofia.

122 Enéadal1 [53] 13 (Baracat Junior).

123 Expressdo de René Descartes que indica a substancia pensante. Aqui
utilizada como analogia exemplificativa, ndo como idénticas, salva-
guardada assim a inexisténcia de anacronismo.
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VIRTUDES E A SEMELHANCA COM DEUS A PARTIR
DA ENFADA T 2 [19]

Estabelecida a natureza do homem, partimos para
o terceiro capitulo buscando compreender como —
enquanto seres terrestres, sensiveis — conseguimos
atingir esse divino que hd em nds. Como nos afastar do
cosmo fisico mesmo estando nele? Com o intuito de res-
ponder tal questdao prosseguimos em nossa exegese, agora
no tratado subsequente ao I 1 [53]'**: o tratado sobre as
virtudes (12 [19]).

Platdo afirmara que para fugir dos males desse
mundo devemos nos tornar semelhantes a deus na pratica
da virtude. Plotino se dispde a explicar quem ¢ esse deus e
como se da essa assemelhagao. O primeiro passo para tal
foi a distin¢ao entre virtudes cardeais civicas (inferiores)
e intelectivas (superiores). Apesar de terem os mesmos
nomes (justi¢a, temperanca, coragem e sabedoria), elas
se relacionam com dmbitos diferentes. As primeiras “dis-
ciplinam” o vivente, pde limites a alma que se relaciona
ao corpo. As segundas sao fruto da contemplagdo do
Intelecto onde as virtudes existem como paradigmas per-
feitos, sdo “ag¢des intelectivas”. Precisamos dos dois tipos
de virtudes no caminho de purificagdao e conversio, s
depois desses nos assemelhamos ao divino, ao Intelecto e
por consequéncia ao Uno. Na verdade, nos diz Mauricio
Pagotto Marsola: “[...] o meio de purificar o intelecto é
o proprio intelecto [...] a purificacdo é o processo que

124 Na ordem estabelecida por Porfirio nas Enéadas.
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assemelha progressivamente nosso intelecto ao Intelecto
divino”.'*
As virtudes, em especial a prudéncia, justica, for-
taleza e temperanga, sio um dos instrumentos para a
construgdo de uma ética segundo Plotino. O retorno para
si mesmo, o “despojar-se de tudo’, a experiéncia mistica
nos leva ao mais puro estagio intelectivo de um homem,
ao encontro e semelhanca com esse deus (o Intelecto) e
com seu “superior” (o Uno), pois nossa alma racional:

125

126

Ao se aproximar dele (do Intelecto), torna-se
semelhante ao que estd além do Ser. Aquele
que se vé nesse estado torna-se semelhante
ao Supremo; sai de si, passa da imagem ao
seu arquétipo, e chega ao fim de sua jornada.
Todavia, mesmo quando decai de tal contem-
plagdo, pode despertar de novo tal virtude
meditando na ordem e na beleza interior; e,
mediante essas virtudes, recupera a leveza,
torna a alcancar a Inteligéncia (Intelecto) e a
Sabedoria, e, mediante a Sabedoria, o supremo
Bem. Estd é a vida dos deuses e dos homens
divinos e bem-aventurados: ser livre em
relacdo as coisas deste mundo; viver sem se
deleitar nas coisas terrenas; fugir, na solidao,
a0 solitario.!?

MARSOLA, Mauricio Pagotto. Plotino e a escolha de Héracles. Paixdes,
virtude e purificagdo. HYPNOS, Sao Paulo, ano 14, n. 20, p. 61-74, p.

69,1° sem. 2008.

Enéada V19 [9] 11 (A. Sommerman).
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CONSIDERACOES FINAIS

Nessas poucas laudas, pode-se perceber o caminho
que seguimos na constru¢ao desta escrita. Além de resu-
mirmos o itinerario que seguimos, chamamos a atengdo
para a questao da alteridade na filosofia de Plotino, tema
que hoje estamos tratando no ambito do mestrado. Nosso
filosofo ndo fala como alguém que deduziu sua teoria
de proposi¢des, mas que sentiu algo que nao pode ser
transmitido para o outro, o maximo que se pode fazer é
apontar o caminho do misticismo. Esse ¢ talvez o grande
mistério dessa filosofia. Plotino ndo quer ser deus sozi-
nho. Existem movimentos religiosos que unem as pessoas
em cultos para que elas possam ascender as suas divin-
dades, o licopolitano inverte a légica, ensina (e quer) que
cada um pela sua prépria interiorizagdo chegue a deus,
o que nos leva a uma conclusdo de tom fraternal: se as
almas retornam, ja num primeiro momento serdo todas a
Alma universal, a hipdstase, ou seja, todas serdo uma so.
Em esséncia, todos somos um s6. Como uma teoria dessas
pode ser solipsista? Egocéntrica? A jornada ¢ individual,
mas o fim é comum.

Trago forte da profunda influéncia que a filosofia
grega exerce em Plotino, ao explicar a ideia platonica de
assemelhac¢do com o divino, tal filosofo pde a evolu¢io
da alma através das virtudes e de um autoconhecimento,
uma mistica. Ao fazer isso, nao sé esclarece o que Platao
teria deixado “oculto’, como estrutura um pensamento
que é considerado uma das ultimas grandes teorias da tra-
digao grega.

112



A jusTIiCA EM TOMAS DE AQUINO -
A VALORIZACAO DO OUTRO E DO BEM COMUM

Jacson Gongalves de Oliveira

m relagdo ao tema da justica tomasiana, pode-

mos dizer que foi gerado diante da necessidade de

formular um conceito de justica que valorizasse
o outro e o bem comum, entendendo que a posi¢do de
Tomas de Aquino se vale de ideias aristotélicas, cristas
e de sua originalidade. Diante disso, esse artigo expde
o conceito de justica do ja citado fildsofo e a influéncia
de Aristoteles no que se refere ao tema e a atualidade do
mesmo. Para atingir esses objetivos, o método usado foi
uma pesquisa bibliografica de carater exploratério, com
uma preocupagdo especial centrada na Suma Teoldgica,
obra-prima do pensador medieval. Além disso, varios
artigos sobre o tema foram consultados para a ampliacdo
da visdo filosofica em relagdo ao objeto de estudo. Para
melhorar a compreensao se fez necessario uma atengéo a
biografia de Tomas de Aquino como um elemento enri-
quecedor do texto.

A justica proposta por Tomds de Aquino tem funda-
mentalmente um viés ético-moral. Ser justo ndo é apenas
uma questdo legal, uma preocupagdo com a legalidade,
mas o ato de justica é uma preocupagao acima de tudo
com o outro. Isso significa que a pratica do justo ordena as
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agdes para com o proximo, norteia os atos, possibilitando
o exercicio da virtude. Esse ordenamento dos gestos para
com o outro acontece de duas formas: considerando o ser
humano individualmente e em comunidade. Podemos
observar esse principio em dois conceitos fundamentais
na filosofia de Aquino: a justiga distributiva e comutativa.
Em relacdo a primeira, esta se aplica a regula¢ao na dis-
tribuicdo dos bens comuns de modo proporcional, ja a
justica comutativa regula as relagdes mutuas entre as pes-
soas privadas.

A valoriza¢do do bem comum ¢ tdo importante para
o pensador medieval que ele chega ao ponto de evidenciar
dois tipos de injustica. A primeira maneira ¢ a ilegal, a
qual contraria a justica legal; a segunda refere-se a falta de
equidade para com o outro. A primeira maneira de injus-
tica tem como objeto a ndo importancia pelo bem comum.
Essa tendéncia a valorizar o bem comum ¢é apresentada
no conceito de justica visto na Suma Teoldgica, onde se
afirma que “justica é uma constante e perpétua vontade de
dar a cada um seu direito”. Esmiun¢ando o conceito citado
encontramos em primeiro lugar a natureza da vontade
que motiva as agdes justas, uma vontade constate e per-
pétua. Isso significa que o ato de justi¢a é uma disposi¢ao
habitual perene, ou seja, alguém ndo pode ser conside-
rado justo por causa apenas de uma tnica agao de justiga
praticada. Mas na visdo de Tomds de Aquino, a pratica
do que ¢é justo deve ser constante, de modo diario. Além
disso, encontramos o direito, que ¢ o objeto da justica e,
neste sentido, Aquino defende que o direito ¢ a disponibi-
lizagdo do que é devido a alguém. A relagdo entre direito e
justica é tdo intima no pensamento de Tomds que a pala-
vra direito ¢ usada no sentido de jus, pois na lingua usada
por Aquino, a latina, direito e justica estdo vinculados.
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Cabe relembrar aqui que o Doutor Angélico acredi-
tava na sociabilidade natural do ser humano, ideia essa
defendida também por Aristoteles. Esse posicionamento
de que 0 homem é um ser social, foi criado por Deus dessa
forma, estd associado a necessidade de uma ajuda mutua
entre os homens pela via da discussdo, sendo o didlogo
um elemento natural da humanidade. Isso pode ser perce-
bido na Suma, quando seu escritor menciona uma palavra
significativa: “conselho” (consilium). Esta agdo moral esta
préxima da prudéncia, é parte integrante dela. E um erro
pensar que a prudéncia deve ser praticada de forma soli-
taria. Faz-se necessario buscar o conselho, conferenciar
com outros.

O que foi afirmado acima serviu para refor¢ar a valo-
rizagao dedicada ao coletivo pelo pensador aqui estudado.
Explicando melhor a questao do direito, que é parte inte-
grante do conceito de justi¢ga, Aquino nos propde o direito
positivo, que é a lei juridica. Esta é feita pelos homens que
sdo socidveis por natureza, constituem as leis juridicas
para dissuadir os homens da maldade. Sendo que Tomas
define lei da seguinte forma na Suma: “Deve dizer-se que
a lei é certa regra e medida dos atos, segundo a qual é
alguém inclinado a agir ou é afastado da agdo...”'?.

A lei humana é promulgada e instituida pela coleti-
vidade ou pelo responsavel pela comunidade objetivando
o bem comum. Agostinho de Hipona colocava o Estado
e suas leis como uma necessidade historicamente esta-
belecida que foi motivada pelo pecado original e pela
corrupgao que ele trouxe para a natureza do ser humano.
De modo contrario, Aquino defende, seguindo Aristoteles,

127 TOMAS DE AQUINO. Suma Teoldgica. Sdo Paulo: Edigées Loyola,
2005, Vol. VI, p.38.
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que o Estado é uma necessidade natural do homem. Esse
aspecto natural de determinado tipo de lei é significativo
para a nossa pesquisa, pois a lei positiva deve ser derivada
da lei natural que pode ser entendida como a expres-
sao das exigéncias objetivas da natureza do ser humano.
Dizendo de outro modo, a lei natural nao advém de fatores
culturais ou convencionais, mas da condigdo psicolégico-
moral do ser humano.

Outro aspecto que devemos levar em consideragiao
sobre a lei juridica é sua finalidade. Sabendo da exis-
téncia de pessoas propensas ao vicio e obstinadas que
dificilmente serdo convencidas que estao errando, faz-se
necessario que sofram coercdo da lei. Isso fara com que
por meio dessa obrigacao legal evitem o mal, fazendo isso
de modo habitual, evitardo os vicios voluntariamente.
A coergao feita pela lei positiva objetiva tornar possivel
a convivéncia harmoniosa e pacifica entre as pessoas,
embora para Tomas de Aquino exista em relacdo a lei
uma fungdo pedagogica. A lei pressupde seres humanos
imperfeitos. E como ela ndo condena todos os vicios, mas
apenas aqueles que prejudicam os outros e ameagam a
conserva¢do da comunidade, como furtos e homicidios,
do mesmo modo nao se precisam ordenar todas as agoes
virtuosas, mas apenas aquelas necessarias ao bem comum.

A dimensdo virtuosa da justica também deve ser
mencionada quando Aquino diz que o ato justo dispo-
nibiliza o que é devido a alguém, ou seja, o direito. Fica
clara a preocupagdo com o outro e com o coletivo. Assim
afirmamos que a justica estd dentro de uma ética concreta
de virtudes. o Doutor Angélico concebe a virtude humana
como um habito que aperfeicoa o ser humano para agir
bem. Diante disso, o ato justo é uma virtude, pois ordena
o homem a agir bem em beneficio da coletividade, sendo
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que o ordenamento com o fim ao bem ¢ feito de modo
racional. Praticar a justi¢a tem como motiva¢ao a vontade,
que estd ligada ao apetite racional, por isso que Aquino
afirma que a justica é a mais excelente das virtudes, pelo
fato de ela ser a mais proxima da razao. Para reforcar esse
posicionamento, vejamos o que Tomds de Aquino nos fala
na Suma Teoldgica: “A virtude humana torna bons os atos
humanos e o préprio homem. E o que, sem duvida, con-
vém a justica”'?,

Na citagdo acima, o filésofo medieval afirma que a
virtude promove um aperfeicoamento moral no homem,
e que esse aperfeicoamento confunde-se com a justica.
A justica, levando em consideragdo o pensamento de
Tomas, pode ser considerada uma virtude geral, a qual as
acOes das outras virtudes encontram-se sob sua ordem,
que ordena o ser humano ao bem comum. Assim, pode-
mos dizer que a justica movimenta e governa as outras
virtudes.

E preciso lembrar que Aquino elenca trés virtudes
morais: a justi¢a, a temperanca e a fortaleza. Associada
a essas virtudes morais temos a prudéncia que com as
outras citadas formam as virtudes cardeais, centro das
quais gira a vida moral. Essa vida moral, ou a tarefa moral
do ser humano, nao ¢ a eliminagao das paixdes, mas sim
a moderagdo delas, conduzindo-as ao bem e fazendo com
que sejam atuadas do modo correto. O bem mencionado
anteriormente se relaciona de modo intimo com a justiga,
pois a pratica do justo em uma 6tica de virtude significa o
aperfeicoamento da vontade no que se refere a tendéncia
ao bem para os outros. Esse exercicio virtuoso leva em

128 TOMAS DE AQUINO. Suma Teoldgica. Vol. VI. Sio Paulo: Edi¢oes
Loyola, 2005, p.60,
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consideragdo dois momentos: quando é feito sob o impé-
rio de um preceito e quando o exercicio virtuoso ¢ feito de
modo habitual, tornando-se uma segunda natureza. Aqui,
mais uma vez, a questdo do habito se apresenta como
necessaria para boas agcdes e como essencial a formagao
de uma personalidade virtuosa.

Podemos considerar também nesse momento a pra-
tica do vicio da injustiga. Para o Doutor Angélico, o injusto
acontece de duas maneiras: a primeira, ilegal, a qual se
contrapde a justica legal, e a segunda diz respeito a falta de
equidade para com o outro. O primeiro modo de injustiga
tem como objeto o desprezo pelo bem comum. A injustiga
¢ tratada como pecado mortal levando em consideragao
que a lei serve para realizar e promover a igualdade entre
os membros da sociedade. Além dessa dimensao juridica,
a pratica da injustica no pensamento de Aquino tem um
viés teoldgico-cristdo. A injustica é tratada como pecado
mortal, pois ela se opde a lei de Deus e por isso é pecado
mortal. Esse principio pode ser visto na Suma Teoldgica,
questdo 59, artigo quatro: “E assim, a injusti¢a, que con-
siste sempre em um dano causado a outrem, constitui, por
seu género, pecado mortal”'®.

Além de ser pecado mortal, a injustica acontece
quando as agdes injustas sdo por intencdo e escolha
livre, indicando dizer que o injusto ¢ o que tem o hébito
da injustiga. Diante disso, podemos afirmar que um ato
injusto feito sem inten¢do e de modo nao habitual, ndo
pode significar que alguém ¢ injusto, pois cometeu tal
ato sem inteng¢do. Aquino assim se posiciona em relagao
a esse assunto na Suma Teoldgica: “Por isso, se alguém
comete uma injusti¢a, sem visa-la intencionalmente, por

129 TOMAS DE AQUINO. Suma Teolégica, p.83.
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ignorancia, por exemplo, sem pensar fazer algo de injusto,
nao comete formal e propriamente injustiga...”**.

No caso acima citado, a injustica cometida é acidental,
nao existindo a inten¢ao, nem a disposi¢ao habitual para
fazé-lo. O ato injusto é de fato acontecido quando o pra-
ticante o realiza por livre escolha, tornando a agdo injusta
um habito. Isso significa que assim a pratica, o exercicio
da justica torna a personalidade do homem justa, criando
no mesmo uma disposi¢do para o justo, de modo seme-
lhante sdo aqueles que o hdabito da injusti¢a torna suas
personalidades propensas ao injusto. Nao existe determi-
nismo na visdo de Tomas de Aquino, mas sim uma livre
escolha que pode levar ao justo ou ao injusto.

Quando se fala em livre escolha, faz-se necessario
lembrar que escolha é conduzida pela razdo. A pratica da
justica tem sua sede na vontade, ou apetite racional, por
isso se afirma que a justica ¢ a virtude mais proxima do
racional. Sendo os seres humanos possuidores de razao,
estes tém as faculdades intelectuais necessarias para
exercitar o justo. As virtudes intelectuais melhoram a inte-
ligéncia pratica capacitando-a para o bem agir, mas nao
garantindo a retiddo moral. As virtudes intelectuais sdo:
intelecto, ciéncia, sabedoria, sindérese e a prudéncia. Esta
ultima se encaixa na prética da justica, pois a prudéncia
diz respeito ao dominio pratico, ndo bastando conhecer
o que é reto, sendo necessario saber aplica-lo as situagoes
concretas. Sendo que ser justo é uma situagao verdadeira
e concreta de beneficio ao bem coletivo.

Diante do que foi exposto acima, é necessdrio refletir
um pouco sobre a condi¢do racional do homem. A potén-
cia intelectual é que diferencia o ser humano dos animais,

130 Idem.
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sendo que as faculdades racionais sdo duas, a inteligéncia e
a vontade. Por meio dessas duas faculdades, o ser humano
conhece de modo intelectual, entendendo a esséncia de
todas as coisas materiais e desejando o bem conhecido e
escolhido de modo livre. No conceito de justi¢a apresen-
tado nessa pesquisa, vemos que ela é uma vontade, logo
entendemos que ser justo nao deve ser devido a obri-
gacoes legais, mas por que o apelo ao justo ¢ um desejo
racional existente no ser humano que objetiva o bem do
outro. Por isso, afirmamos que o ser humano tem as con-
di¢des necessarias para exercer a justica, apesar de esse
exercicio ser feito pela for¢a da lei para alguns.

A forga da lei é aplicada por uma figura significativa
e importante no posicionamento de Tomas de Aquino
em relagdo a justica, o juiz. O mesmo é uma autoridade
publica que exerce o poder de decisdo e representagdo em
relagdo a comunidade. O juiz representa e personifica a
justica e deve promover a igualdade entre os membros da
sociedade. Essa autoridade por meio da lei estabelece a
justica comutativa e distributiva para promover o equili-
brio nas relagdes publicas e particulares. Com essa ideia
de equilibrio, podemos afirmar que a autoridade judicial
¢ mediadora e condutora da realizacao da justica. Apesar
de o ser humano dispor das qualidades intelectivas para
realizagdo do justo, faz-se necessaria a agido do juiz para
estabelecer a igualdade e o equilibrio nas relagdes publicas
e particulares.

Esse equilibrio que acaba de ser mencionado é possi-
vel pela agdo do juiz, mas também pela forga da lei. Com
isso, faz-se necessario afirmar que a concreta realizagao
do direito depende da lei, ou seja, a consubstanciagao do
direito no meio social acontece devido ao conjunto de
leis. No pensamento de Aquino, podemos observar a lei
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positiva, esta é estabelecida pelas conveng¢oes sociais e tem
a finalidade de conduzir o ser humano a virtude, orde-
nando suas agdes em dire¢ao ao bem comum. Explicando
melhor, as promulga¢des de leis objetivam tornar o
ambiente social pacifico o suficiente para o surgimento e
o cultivo das virtudes.

Diante do que afirmamos acima, deve-se entender
que a lei ndo proibira todos os vicios, nem tudo o que
contrarie uma determinada virtude, mas apenas os vicios
que prejudiquem o conjunto social. Mais uma vez fica
evidente a preocupagdo de Tomas de Aquino com o bem
comum e isso fica ainda mais evidente quando o pensador
afirma que uma das finalidades da lei é ordenar deter-
minada conduta. O individuo, quando sofre coagao de
determinada sangéo legal, sera conduzido a ordenar-se ao
bem comum, existindo a possibilidade de este habituar-
se a virtude. Podemos identificar com isso uma dimensao
educativa das sang¢oes legais, contribuindo para o desen-
volvimento das virtudes no individuo, possibilitando o
surgimento de um bom cidadao.

Para que a lei tenha esse efeito benéfico de fazer
surgir bons cidadaos, ela, dentre outras coisas, deve ser
promulgada. A lei positiva, que é estabelecida por con-
vengdes sociais, deve ser promulgada para que tenha a
maior publicidade possivel e para que se torne acessivel
a todos os membros da sociedade. Esse conhecimento
publico das leis servira para a condu¢ao do bem coletivo.
O bem comum nao significa a soma dos bens individuais
daqueles que vivem em sociedade, mas ¢ algo que supera
e esta acima dessa soma. Levando em consideragdo esse
principio, o chefe da comunidade civil tem a responsa-
bilidade de dedicar-se a promover e conservar a ordem,
objetivando ordenar a unido social. Esse ordenamento
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promovido pelo chefe da comunidade civil deve obedecer
a trés objetivos: a paz, a vida virtuosa dos membros da
comunidade e a atribui¢do do necessario para o desenvol-
vimento social.

Para aprofundar a discussdo sobre o tema proposto,
faz-se necessario langar uma pergunta que gerou intenso
debate: “O que é melhor para uma comunidade civil, estar
sob um regime de leis ou de homens?” Acompanhando
a posicao de Platdo e Aristdteles, Tomas de Aquino res-
ponde que é mais conveniente viver sob o regime de leis.
O pensador em estudo nos propde que a lei escrita deve
estar intimamente em concordédncia com a lei natural, ou
seja, a concretizagdo da lei natural, significando dizer que
as sentencas devem ser proferidas segundo a reta-razdo. O
legislador deve levar em consideragdo, no que se se refere
as suas decisoes a reta-razdo, além da lei natural também
a orientacdo das condutas para o bem comum. Quando
esses principios sdo observados, os beneficios ao bem
coletivo sdo evidentes.

Essa dedicagao ao legal em Tomds de Aquino abre
espago para certas situagdes que fogem do dominio da
lei. Tendo uma postura realista, o pensador medieval nos
diz que o legislador ndo tem condigdes de prever todos os
casos que acontecerdo no futuro, podendo apenas alcan-
¢ar os mais comuns. O legislador e a comunidade podem
se deparar com uma situa¢do econdmica nova e, neste
caso, ndo se deve dar preferéncia a lei omissa ou defasada,
mas procurar o bem comum. Nessa situacdo, a necessi-
dade supera a lei, possibilitando a desobediéncia dela,
independe da permissio do lider da comunidade ou do
legislador.

Fica evidente uma preocupagao de Tomas de Aquino
com o ser humano acima da questao legal, isso é visto
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quando o pensador medieval abre espago para o des-
cumprimento da lei em certas situagdes. Nao existe um
legalismo exagerado, mas certo jusnaturalismo que é
algo significativo no pensamento de Tomds. Diante disso,
podemos mencionar a lei natural, esta ndo é estabelecida
por convengdes humanas, mas existe de modo indepen-
dente e é entendida de modo racional-material. Nesse tipo
de lei, devemos levar em consideragao a experiéncia e o
racional como elementos essenciais para o seu entendi-
mento. Além de a lei natural ser entendida por meio da
razdo, deve ser também o fundamento da lei humana e
social. A lei positiva ¢ uma ordem coercitiva que se origina
do direito natural e este possibilita as decisdes humanas,
de modo que o poder politico é do direito natural.

Por isso, afirmamos que o filéosofo medieval em
estudo declara que todo direito humano, possibilitando
leis realmente justas, se origina da lei natural. Esta é con-
siderada como um principio geral, uma coergio superior,
que deve ser concretizada por intermédio da lei positiva
justa. Para Tomads de Aquino, o direito se origina na natu-
reza e razdo natural. A lei que rege a comunidade ¢ uma
interpretagdo do direito natural. Diante disso, devemos
reafirmar a importancia dada por Aquino ao direito e a
lei natural como principios importantes para o bem da
comunidade. Outro aspecto significativo da lei natural
¢ que ela deve ser entendida como uma participacao da
lei eterna no ser racional. Por causa disso, a lei natural
dedica-se as agdes humanas no sentido moral, esse tipo de
lei é conhecido pelo homem de modo progressivo.

E significativo mencionar a dimensio universal da
lei natural. Sendo esta essencialmente natural, pode ser
entendida como enunciados universais da razao pratica,
adaptando-se a natureza e ao modo como ela atua. Em
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primeiro lugar, encontramos a sindérese, que se estabelece
nos principios universais que conduzem o homem a fazer
o bem e evitar o mal e dessa regra se deduzem as demais.

Ainda em relagio a lei, devemos reafirmar que ela
deve conduzir e ordenar o homem ao bem comum e isso
deve ser entendido como a felicidade de todos. Faz-se
necessario afirmar que a promocao da felicidade de todos
¢ a missdo da lei. Alguém conduzido pela boa vontade
pode aconselhar um individuo para que este seja virtuoso
e busque o bem coletivo, mas apenas a lei tem o poder
coercitivo para levar determinada pessoa para a virtude.
Apesar desse poder exterior coercitivo da lei, Tomas de
Aquino nos propde, como ja foi explicado, a lei natural
e esta pode ser identificada na capacidade de o homem
discernir entre o bem e o0 mal, que é uma impressao da luz
divina no homem.

Essa participagdo natural do ser humano nalei divina
e eterna, segundo certos principios comuns, que nao sao
de ordem de determinag¢des particulares das coisas indivi-
duais, estd contida na lei eterna. Diante disso, é necessario
afirmar que a lei eterna é a razao dos outros tipos de lei,
sendo também a origem das outras leis. Os principios
legais humanos sao justos quando estes derivam da lei
eterna, por isso a lei humana nao deve aprovar atos que a
lei eterna reprova.

Para finalizar, é fundamental tratarmos da relacao
moral e direito. Levando em consideragdo o egoismo, a
vontade precisa de uma virtude especial que ajude a supe-
ra-lo, e essa virtude ¢ a justica quando se preocupa com
o outro. A concretizagao da justi¢a acontece por meio do
direito, quando o direito se concretiza, este garante efeti-
vamente o cumprimento de sua missdo que é a presenga
do justo na ordem social. O direito tem como maxima
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maior estabelecer a justiga, ou seja, a convivéncia entre
os seres humanos para favorecer a concretizagdo de sua
missdo, que é o bem comum. Para a realizagdo do bem
coletivo, além do direito, temos a moral que pode ajudar
0 homem no bom convivio social. Por isso, 0 bem comum
se realiza levando-se em consideragédo o direito, a justica e
amoral, sendo que estes trés elementos estao intimamente
ligados.
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UMA PROPOSTA DE DIALOGO INTER-
RELIGIOSO A PARTIR DA FILOSOFIA
MEDIEVAL - MARGUERITE PORETE E A
Mistica FEMININA

Amanda Oliveira da Silva Pontes

O DIALOGO INTER-RELIGIOSO OU O DIALOGO
COM O DIFERENTE: CATARINA DE SIENA E
MARGUERITE PORETE

tema do didlogo inter-religioso ou a tematica sobre
Oo respeito a liberdade de culto e crenga é assunto

recorrente nos meios de comunicagdo e no nosso
cotidiano de modo geral. Entretanto, isso ndo ¢ algo novo
no mundo Ocidental. O periodo da histéria conhecido
como Idade Média ja apresentava — gragas ao encontro de
cristdos, mugulmanos, judeus e outros grupos religiosos
dissidentes — em solo europeu a problematica que envolve
este tema. Religiosos e leigos assistem a necessidade de se
discutir a diversidade e a intolerdncia religiosa que mui-
tas vezes estd intimamente relacionada a questao de “ra¢a’,
cor da pele e/ou classe social.

Nossa pesquisa no PIBIC/CNPq foi resultado da pro-
posta/projeto apresentada ao programa de pos-graduagao
e pesquisa da Universidade Estadual da Paraiba no ano de
2012/2013 e teve por objetivo fomentar o didlogo entre a
Universidade e a sociedade em geral, aproximando aquela
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da comunidade ndo académica em vista da necessidade de
se discutir a problematica da intolerancia religiosa a par-
tir de um periodo entendido como obscuro e intolerante
levando, portanto, ao segundo objetivo desta pesquisa que
¢ a tentativa de desmistificar a ideia de Idade das Trevas''
que se mostra pejorativamente quando falamos do periodo
medieval, associado por vezes a uma época de completa
intolerancia, fogueiras inquisitoriais, pensamentos obscu-
ros, dogma e fé versus razdo e esclarecimento.

A partir de nomes como Nicolau de Cusa (1401 -
1464), Averrodis (1126 — 1198), Tomas de Aquino (1225
- 1274) e mesmo a mistica medieval, sobretudo a mis-
tica feminina, é possivel encontrarmos elementos para se
formular uma proposta de didlogo inter-religioso. Na pes-
quisa que ora apresentamos foram destacados dois nomes
femininos dentro da mistica medieval, Marguerite Porete
(ca.1250 - 1310) e Catarina de Siena (1347-1378).

Catarina de Siena foi considerada santa pela Igreja
e Marguerite Porete considerada herege e condenada por
esse crime pela Inquisi¢ao'*. Sobre Catarina de Siena é
importante dizer que ela ¢ uma voz “ouvida” pela Igreja
uma vez que esteve vinculada a vida Eclesial'*, sendo até
mesmo posteriormente declarada como Doutora da Igreja,

131 PERNOUD, Régine. Luz sobre a Idade Média. Trad. Anténio Manuel
de Almeida. Lisboa: Publica¢bes Europa-América, 1981. Também da
mesma autora, As Mulheres no Tempo das Catedrais. Trad. Miguel
Rodrigues. Departamento de Historia da Faculdade de Letras da
Universidade de Lisboa. Lisboa. Gradiva, 1984.

132 ALMEIDA, Rute Salviano. Uma voz feminina calada pela inquisicio.
- Sao Paulo: Hagnos, 2011.

133 Embora Catarina ndo tenha inicialmente ingressado em um con-
vento e vivido como freira, ela assumiu um estilo de vida religioso
nos moldes dos dominicanos, conhecidos também como a Ordem dos
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ja no século XX, pelo Papa Paulo VI. Catarina exortava
tanto clérigos e nobres quanto leigos e o povo simples.
Ela assumiu uma postura ativa socialmente, ajudando os
pobres e necessitados e conforme as tensdes sociais e poli-
ticas em Siena cresciam, Catarina passava a desempenhar
também um papel no campo politico.

Catarina escrevia cartas exortando e por vezes repreen-
dendo as autoridades religiosas e politicas, demostrando,
portanto, sua inclina¢do a promogao de uma cultura de paz.
A partir dasleituras das suas Missivas'**, podemos encontrar
uma mulher ensinando e aconselhando liderangas politicas
e religiosas, chamando-as a reflexdo sobre suas posturas e
atitudes enquanto representantes do povo, sobretudo um
chamado ao amor, a compaixdo e ao desprendimento, neste
sentido, acenando para uma cultura de paz e para o dialogo
e aten¢do com o diferente.

Sobre a mistica francesa, Marguerite de Hainaut,
também chamada de Marguerite Porete, nascida em 1250,
podemos dizer que pertencia a um movimento composto
por mulheres leigas chamado de movimento beguinal'®.

Pregadores, depois egressa na Ordem Terceira de Sdo Domingos e l4
aprende a ler e escrever.

134 CATARINA DE SIENA. Cartas completas. Trad. Jodo Alves Basilio.
Sao Paulo: Paulus, 2005 e O Dialogo. Trad. de Jodo Alves Basilio. Sdo
Paulo: Paulus, 1984.

135 Sobre a origem do nome Beguina é ainda um ponto de discordia entre
os estudiosos do movimento. Enquanto alguns deles determinam
que a origem do nome Beguina tenha vindo do apoio que Lambert,
0 Gago ou em francés Lambert de le Bégue, dispensou ao nascente
movimento, outros, por sua vez, sinalizam que por expressar um
cardter liberal ou herético, o movimento apresentava caracteristicas
semelhantes ao movimento dos Albigenses e eram com eles confundi-
dos. Cf. SCHWARTZ, Silvia. A BEGUINE E AL-SHAYKH: Um estudo
comparativo da aniquilagdo mistica em Marguerite Porete e Ibn’Arabi.
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Sua

ples

unica obra intitulada Le Mirouer des simples ames sim-
et anienties et qui seulement demeurent em vouloir et

desir damour'¢ (doravante citada apenas como, O espelho

das

almas simples) foi escrita por volta de 1290. Porete
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2005. Tese (Doutorado em Ciéncias da Religidao) Programa de Pos-
Graduagao em Ciéncia da Religido. Universidade Federal de Juiz de
Fora, Juiz de Fora. www.ufjf.br/ppcir/files/2009/05/tesesilvia.pdf
Acesso em 10 out. 2013. E Cf. SALE, Claudia. La mystique féminine
dans la région Rhéno-flamande (XII et XIII e siécle. In: Parcs d'Etude
et de Réflexion La Belle Idée, 2013. Disponivel em: www.parclabellei-
dee.fr/monographies.php Acesso em: 25 out. 2015. Inicialmente, as
beguinas ficavam a cargo dos Dominicanos, no entanto, a partir do
momento em que o movimento beguinal se expande, cresce e se desen-
volve, ramificando-se e originando novos modos de pensar, de crer
e ser no mundo, ele vai desestruturando e fragmentando o controle
da Igreja e das Ordens encarregadas por controla-las. As mulheres
beguinas eram livres para deixar essas comunidades em qualquer
tempo, inclusive muitas delas eram uma espécie de beguina errante ou
viajante (TROCH, Lieve. Mistica feminina na Idade Média - historio-
grafia feminista e descoloniza¢io das paisagens medievais. Disponivel
em:  http://periodicos.ufpb.br/ojs/index.php/graphos/article/view-
File/16324/9352 Acesso em: 10 de set. 2014), pois ndo se firmavam
numa beguinaria especifica. Suas praticas estavam centradas em aju-
dar os enfermos, os pobres, os idosos etc. Dedicavam-se a piedade e as
obras de caridade, levavam uma vida modesta, prometiam obediéncia
e castidade, mas ndo como voto ofertado a Igreja. Elas viviam sob a
direcdo de uma Mestra, e neste sentido nio estavam sob a autoridade
do Clero. As beguinas eram caracterizadas, dentre outros aspectos,
por levar uma vida de extrema mendicéncia, por fazerem elas prdprias
interpretagdes a respeito dos textos biblicos e por defender fortemente
a liberdade de estar no mundo e de se reconhecer livres das coisas
mundo.

PORETE, Marguerite. O espelho das almas simples e aniquila-
das e que permanecem somente na vontade e no desejo do Amor.
Tradugio e notas de Silvia Schwartz. Petrdpolis, RJ: Vozes. 2008. (série
cléssicos da espiritualidade). No original, PORETE, Marguerite. Le
Mirouer des Simples Ames. Margarete PoreteSpeculum animarum,
edi¢ao de Romana Guarnieri e Paul Verdeyen, Corpus Christianorum,
Continuatio Medievalis LXIX, Turnhout, Brepols,1986.



expressa nesta obra, com estilo literario profano, em forma
de didlogo e de cangdo, de poesia e prosa, a experiéncia do
encontro imediato do seu Eu com o Divino. Neste livro, a
pensadora francesa descreve o caminho que a Alma (que
representa o ser humano) percorre em dire¢ao e em busca
de um encontro com a Dama Amor, que é Deus, a fim de
unir-se a Ele. A Alma, através de um processo de despoja-
mento, chamado por Marguerite Porete de aniquilamento,
abandona todas as segurangas e mediagdes para se encon-
trar com Deus.

Seu grande tema é, portanto, o aniquilamento como
condigdo para se chegar a liberdade plena em Deus e
por Deus, a divinizacdo, a uma experiéncia mistica com
a Deidade. Nesse processo de aniquilamento, a Alma
padece de varias mortes até chegar a Deus: morte para o
pecado, para a natureza, para o espirito. A Alma vai sendo
aniquilada por Amor, vai despojando-se das segurangas,
do temor, do entendimento, do pecado, da natureza, até
que se torna a imagem ou o espelho de Deus. A obra de
Porete estd apoiada na tradi¢ao do neoplatonismo cris-
tdo com referéncia a Agostinho, na tradigdo da mistica
renana, no que diz respeito a uma postura especulativa e
também com influéncia da teologia negativa de Pseudo-
Dionisio, o Areopagita'”’.

Nesse sentido, Marguerite Porete se coloca entre
aqueles que consideram a busca do mistério pelo caminho
da interioridade, pois relata sua experiéncia mistica pes-
soal e neste sentido vé a possibilidade do conhecimento
ndo racionalizado de si e de Deus, este conhecimento é
adquirido nao a partir do esfor¢o da razao, mas através do

137 PSEUDO-DIONISIO. A teologia mistica. Trad. de Marco Lucchesi.
Niter6i: Clube de Literatura Cromos, 1994, p.145-162.
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entendimento sutil*® da Alma. Porete insiste no aniquila-
mento como solu¢ado para se chegar a perfeicdo em Deus,
renunciando aos sentidos, a vontade, a razdo, em busca
da unido com a Deidade, na livre vida aniquilada. Como
dissemos, Marguerite Porete foi condenada por cometer
heresia e queimada viva em 1310 na Franga.

Nossas duas fildsofas, dentro do campo da espiritua-
lidade, expdem suas criticas a Igreja e seu autoritarismo, e
propde a partir do pensamento especulativo um caminho
para se chegar ao didlogo e alcangar a paz na fé.

Em se tratando de textos de carater religioso, é preciso
compreender a relagdo entre dogma e mistica'® no ambito
de nossa pesquisa. Consideramos que o dogma ¢ uma ver-
dade estabelecida pela fé em vista de uma explicagdo ou
de uma justificativa para a fé em Deus, o que é mais comu-
mente visto nos escritos de Catarina de Siena. A mistica,
por sua vez, é a tentativa de uma formulagao razoavel da
experiéncia do mistério revelado, proposta apresentada
por Marguerite de Hainaut. Neste sentido, ela ndo propde
uma explicacdo ou uma justificativa, mas um caminho
possivel da unido entre o humano e o divino. A mistica de
Marguerite, de modo geral, relativiza aquilo que dizemos

138 A Alma poretiana, assim como para toda a tradi¢do medieval, é uma
substancia espiritual de cardter animado, isto é, detém uma fun¢io
animadora, é tripartida em memoria, intelecto e vontade (ai também
encontramos a influéncia do filésofo Agostinho no pensamento de
Marguerite Porete). Para Porete, a alma simples, aquela que foi aniqui-
lada, enxerga com os olhos do intelecto e do amor. Esses sdos os dois
olhos da alma aniquilada, com estes olhos a alma é capaz de saber,
perceber e compreender através da sutileza do interior do Espirito. Cf.
PORETE, Capitulos 15, 23 e 43.

139 VANNINTI, Marco. Introduc¢io a Mistica. Trad. José Afonso Beraldin.
Séo Paulo: Edi¢oes Loyola, 2005.
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acerca de Deus, mostrando-nos a necessidade de humil-
dade, ao mesmo tempo em que nos mostra os limites da
razao e, com eles, os limites dos dogmas estabelecidos.
Nesse sentido, Marguerite, uma mulher que ousou falar
de Deus utilizando a lingua vernacula, logo utilizando a
lingua do povo, (contra a tradigdo da igreja) mostra-nos
o caminho que é preciso percorrer para encontrar com
Deus, sem mediagdes, mas pela propria Vontade de Deus
na Alma aniquilada. Ela, em forma de poesia, explicita
que podemos captar a Verdade de Deus, a partir do pro-
cesso de aniquilar-se, mas ao mesmo tempo mostra-nos a
impossibilidade de expressarmos totalmente em palavras
essa experiéncia com a Deidade, portanto, mostra-nos os
limites dessa tarefa.

Assumimos aqui que o pensamento de Catarina de
Siena, uma vez sendo uma voz critica dentro da Igreja
institucionalizada, ortodoxa, por assim dizer, possui uma
visdo muito mais fixa e definida de Deus. Ao contrario
de Marguerite que fala do ponto de vista do campo laico,
leigo e nao institucionalizado, tendo, portanto, uma visao
de Deus mais livre e desprendida dos dogmas da Igreja,
mais voltada a relagdo imediata entre o Homem e Deus,
entre a Alma e a Divindade.

Podemos dizer que a religiosidade de
Marguerite ¢ muito mais livre do que a de
Catarina. Ambas sdo cristds, ambas acredi-
tam em Deus, mas enquanto Catarina nao se
desvencilha de uma “imagem determinada
de Deus”, Marguerite ultrapassa esta imagem,
ndo s6 por meio de sua linguagem negativa
(via negationis) como, também, através da sua
ideia de aniquilamento da alma. Nesta dire-
¢80, podemos afirmar que no pensamento de
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Catarina de Siena a possibilidade do dialogo
com o diferente estd mais presente, posto que
suas Missivas dirigiam-se a pessoas de clas-
ses completamente diferentes, ou seja, com a
mesma intensidade com que aconselhava um
Papa, por exemplo, exortava também uma pes-
soa do povo. Por sua vez, no pensamento de
Marguerite Porete consideramos haver mais
espaco para se pensar o dialogo inter-religioso,
embora a expressdo nao apareca nenhuma vez
no seu texto. Marguerite experiencia um deus
vivido mais do que pensado e esse ato acena
para o didlogo inter-religioso, uma vez que o
maior empecilho para o didlogo entre as dife-
rentes religides esta, exatamente, na elei¢ao do
deus de cada uma como uma “imagem abso-
luta” da qual néo se consegue abrir méao. Ora,
Marguerite nos ensina a pensar sem imagens,
pois, para ela, é no fundo da alma, ou seja, no
puro nada que encontramos a deidade. Logo,
se “deus” (sua imagem) pode diferenciar e,
muitas vezes, separar diversas religides que
ndo querem abrir méo de suas representagdes;
a “deidade’, por sua vez, por ser imagem sem
imagem de deus, tende a acolher e, portanto,
a pressupor um dialogo possivel entre as dife-
rentes religides, ja que cada uma, apesar das
diferentes representacdes de Deus, tem em
comum a unidade da Deidade que presumi-
velmente abarca todas as religides.'*

NOGUEIRA, Maria Simone Marinho. E possivel o didlogo inter-re-

ligioso ou o didlogo com o diferente? Algumas reflexdes a partir da
Filosofia Medieval. Relatdrio Final do Projeto de Iniciagao Cientifica
UEPB/CNPq COTA 2012-2013, agosto de 2013, p.16 [Texto cedido
pela autora]. Pode-se ver também da mesma estudiosa, “A escrita
feminina medieval: mistica, paixdo e transgressio” In: Mirabilia
Journal, n.17, 2013, p.153-173.



A pluralidade de experiéncias misticas (ja que o
caminho proposto por Marguerite nao é o inico apresen-
tado ao longo da histéria da humanidade) é considerada
uma perigosa ameaga para a Igreja (e seus dogmas) que
tenciona unificar a fé em torno de si. Essa pluralidade de
discursos pde em xeque a Verdade de validade universal
definida pela Igreja e abre o espago para o outro. Por isso,
muitos discursos misticos acabam sofrendo acusagdes da
institui¢ao Igreja e terminam sendo julgados como heré-
ticos. Nesse contexto, Marguerite Porete, contando sua
experiéncia com Deus sob a influéncia da teologia nega-
tiva e, em lingua vernacula (fora, portanto, da lingua do
clero), critica a igreja de sua época, chamando-a de “Santa
Igreja, a Pequena” e a alguns que dela fazem parte, deno-
minando-os de bestas e asnos. Ela, ao submeter a razdo
ao dominio da Dama Amor, critica os religiosos e clérigos
que confiam na razdo e na verdade de seus discursos. Eles,
para Marguerite, devem estar subordinados hierarquica-
mente a “Santa Igreja, a Grande”, da qual fazem parte as
almas aniquiladas, ou seja, aquelas que venceram as suas
vontades, os seus quereres, os seus desejos e as suas razoes
limitadas. Assim, Marguerite Porete coloca em movimento
o dogma e a mistica, procurando aprofundar o didlogo em
torno deles. Ora, a mistica dinamiza o discurso em rela-
¢do ao dogma na medida em que considera a experiéncia
como processo para se chegar a Deus, nao havendo, por-
tanto, necessidade de mediagdes ou de recorrermos a elas.

A mistica, embora esteja tanto no campo da religio-
sidade quanto no campo da filosofia, portanto, no campo
do conhecimento, é rejeitada duplamente por estes. Nao ha
reconhecimento do papel da mistica dentro destes ambitos
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da vivéncia humana. Como sinalizara Ceci Baptista'*!,
a mistica ndo encontra espago nem reconhecimento na
religido ou na filosofia e af a dificuldade em encontrar tra-
balhos ou pesquisas sobre a mistica, menos ainda sobre a
mistica medieval e a mistica feminina, sobretudo sua rela-
¢do com a vida em comunidade e seu reflexo na sociedade.

Muito embora o estudo de Ceci Baptista
Mariani (2009) tenha nos chamado atengio
para a drea do saber da mistica, mais espe-
cificamente da mistica feminina, a maior
parte da literatura sobre o tema do didlogo
inter-religioso ou do didlogo com o diferente
nao destaca, como gostariamos, a mistica e
tampouco a mistica feminina. Podemos, ape-
nas para ilustrar, citar trés das mais recentes
publicagbes a que tivemos acesso sobre o
tema: B. Springer e A. Fidora (Hrsg). Religiose
Toleranz im Spiegel der Literatur — Eine Idee
um ihre 4sthetische Gestaltung, 2009; A.
Queiruga. O didlogo das religides, 2012; J.
André. Multiculturalidade, identidades e mes-
ticagem — O dialogo intercultural nas ideias, na
politica, nas artes e na religido, 2012. Este fato,
por sua vez, nos levou a investigar como a mis-
tica, de uma maneira geral, ¢ vista na historia

141 MARIANI, Ceci Baptista. Marguerite Porete, te6loga do século XIII:
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Experiéncia mistica e teologia dogmatica em O Espelho das Almas
Simples de Marguerite Porete. 2008. 219 f. Tese (Doutorado em Ciéncias
da Religido) Programa de P6s-Graduagdo em Ciéncias da Religido.
Pontificia Universidade Catélica de Sdo Paulo. Sio Paulo, 2008. E
ainda, “Marguerite Porete: a alma entre aniquilamento e nobreza”. In:
Revista do Instituto Humanitas Unisinos. Sdo Leopoldo, edi¢do 385,
19 de dezembro de 2011, 57. Ou ainda, “Mistica e Teologia: Desafios
contemporéaneos e contribui¢des” In: Atualidade teoldgica. Ano XIII,
n. 33, setembro a dezembro de 2009, p.260-380.



da filosofia, ou seja, procuramos entender
porque uma instancia tdo importante para o
didlogo com o diferente ndo aparece em des-
taque na literatura sobre o tema e chegamos
ao resultado que se segue através do apanhado
histérico-filoséfico que fizemos.'*

7

Ora, a mistica é um campo no qual podemos sem
davida encontrar espago para o dialogo inter-religioso, pois
sendo constituida e fundamentada na capacidade humana
de buscar conhecer e por isso mesmo nio sabe ou conhece,
mas busca esse conhecimento, manifesta a possibilidade
de considerar o desconhecido e reverencia-lo. Este ainda
“ndo-conhecido” ¢ o intervalo de que as religides necessi-
tam para fomentar o didlogo entre elas ja que nao se pode
dogmatizar aquilo sobre o qual pouco ou nada se sabe e,
neste sentido, o dogma, a norma e a doutrina dao lugar a fé,
a reflexdo e a compreensao entre as religides.

CONSIDERACOES FINAIS

Como toda pesquisa, esta também comegou com
uma problematica e uma hipdtese para tentar responder
as questdes levantadas. Diante da necessidade de se pen-
sar o didlogo inter-religioso, de apresentarmos uma visao
mais ampla da filosofia medieval, sobretudo da mistica
medieval, com especial aten¢do a mistica feminina, recor-
remos ao pensamento de Marguerite Porete e Catarina de
Siena, uma herege e uma santa, respectivamente, e aten-
tamos para seus discursos, distintos e peculiares, embora
discursando sobre o mesmo Deus (cristdo, biblico etc.),
apresentam uma visdo diferente sobre este.

142 NOGUEIRA, op. cit., 2013, p.5.
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Nestas filosofas medievais, encontramos elementos
que, nao especificamente ou explicitamente, tratam da
tematica do dialogo inter-religioso, pois nos mostram
uma abertura ao outro, mais ainda, apresentam-nos um
desejo pela paz e um acesso para o acolhimento.

Catarina de Siena escreveu acerca da necessidade de
uma reforma no Clero e de uma mudanga na postura auto-
ritdria de alguns lideres religiosos e politicos. Ela tinha
voz para realizar este feito, era ouvida e sua inteligéncia
e articulagdo foram objeto de admira¢do no mundo cuja
valorizagdo da masculinidade era dominante.

Por termos nos dedicado em nossa pesquisa mais
especificamente a Marguerite Porete!”® e seu livro, deti-
vemo-nos muito sobre a problematica do didlogo
inter-religioso a partir dela. Neste sentido, a conclusao
de nosso trabalho nos mostrou que sem parecer for-
¢ado, podemos dizer que a mistica poretiana realiza uma
abertura para o dialogo, ao mostrar que aquilo que foi
tomado como certo e inquestionavel - como a supremacia
da razdo sobre a experiéncia sensivel e o afeto, e a lin-
guagem ordindria como aquela que da sentido as coisas
- sempre pode ser vista sobre outro prisma, colocando,
por isso, no centro das discussdes a ideia de toleréncia e
de respeito as diversas maneiras de conhecer. Marguerite
Porete deu o seu exemplo, ndo concordava plenamente

143 Como ja dissemos, nosso Projeto de Iniciagao Cientifica foi realizado
sob a orientagdo da Prof.* Dr.* Maria Simone Marinho Nogueira e
contou com os resultados de nossa pesquisa e das pesquisas de outra
orientanda da referida professora. Enquanto o trabalho desta orien-
tanda estava focado no pensamento de Catarina de Siena, o nosso
se debrucava nos escritos de Marguerite Porete. Por esta razao, fala-
mos neste trabalho muito mais sobre Marguerite Porete do que sobre
Catarina de Siena.
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com alguns dogmas da Igreja, entenda-se a institucionali-
zada (a pequena), como por exemplo, 0 modo como esta
supunha compreender Deus. Nossa pensadora desejou
conhecer Deus mais de perto e assim o fez, sem, contudo,
ter a pretensdo de “destruir” os dogmas clericais. Sua mis-
tica fez melhor: colocou-os em movimento, em discussao,
exigindo uma reflexdo sobre os meios de alcangar a per-
feicdo, sem que seja inexoravelmente necessario recorrer
aos martirios do corpo e da alma, por exemplo.

Para falar no ambito da filosofia, a mistica pore-
tiana dentro do movimento do seu silenciar, proprio da
mistica, e de seu total despojamento do mundo e de sua
vontade, apresenta-nos que as ciéncias, tomemos aqui
como maneiras de conhecer o mundo e as coisas, devem
também humildemente acolher aquilo que a mensagem
de Dama Amor diz, sem que polarizem apenas uma das
capacidades de se conhecer presentes no homem, possibi-
litando um contato amistoso entre afeto e intelecto.

Neste sentido, a mistica dinamiza o discurso em rela-
¢do ao dogma na medida em que considera a experiéncia
como processo para se chegar a Deus. Portanto, ndo ha
necessidade de mediagdes ou de recorrermos a elas, pois,
para Marguerite Porete, os meios apresentados se mos-
tram mais como empecilhos do que como alternativas
para se alcangar o divino. A mistica poretiana, de modo
geral, relativiza aquilo que dizemos acerca de Deus, mos-
tra-nos a necessidade de humildade e a0 mesmo tempo
inspira-nos em dire¢cdo a Ele. Para tanto, Marguerite
Porete admite seus préprios limites e finitude, assim como
os da sua linguagem, a fim de poder acolher em si os mis-
térios divinos, sendo possivel dizer o indizivel através de
cangdes e do mais profundo silenciar.
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Sempre que paramos para pensar o homem
(caracteriza-lo), o pensamos como uma
criatura que fala, ou seja, dificilmente o
caracterizamos como um ser que cala. O que
distingue o homem dos outros animais néao é
s6 a fala, ¢, também, a sua capacidade de calar.
Naturalmente, ndo se trata de um simples emu-
decer, mas de um calar essencial e necessario:
essencial porque diz respeito ao ser-homem,
necessario porque do seu vigor brotam todos
os discursos. Deste modo, o homem nao é s
0 unico - de entre todos os animais - capaz
de falar, mas é o tnico, também, capaz de
calar, na medida em que consegue dar ao seu
siléncio um sentido. Logo, a presenca divina
pode, igualmente, ser percebida sob o signo do
siléncio e este ndo expressa somente um emu-
decimento, mas a possibilidade e a plenitude
de todos os discursos e de todos os sentidos
que se queiram dizer o indizivel.'**

O silenciar é a arte do “sistema” mistico. Ele é a pausa

para que se possa ouvir, como também é uma expressao
linguistica da apresentagdo de Deus para o mistico. Esta
expressdo da sentido ao siléncio, como lemos na citagao.
Portanto, o siléncio ndo expressa apenas a ideia do nada-
dizer, mas também uma possibilidade da abertura para
uma infinidade e uma “plenitude de todos os discursos”.

144 NOGUEIRA, Maria Simone Marinho. Espelho da literatura, reflexo
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do sagrado - reflexdes filoséficas sobre a mistica de Marguerite
Porete. In: II Semindrio de Estudos Medievais da Paraiba - Sabias,
Guerreiras e misticas: Homenagem aos 600 anos de Joana D arc -
ANAIS / Luciana Eleonora de F. Calado Deplagne, Fabricio Possebon
(Organizadores). - Jodo Pessoa: Editora Universitaria/UFPB, 2012,
p.118, p.127-135.



Os GRAUS DA ALMA EM O ESPELHO DE
MARGUERITE PORETE. O ANIQUILAMENTO
COMO CAMINHO PARA UNIAO COM AMOR

Valkiria Oliveira de Melo

este artigo, analisamos os graus da alma em O

Espelho de Marguerite Porete, refletindo acerca do

caminho que a alma/autora propde para chegar a
seu amado/Deus. Para isso, faz-se necessario compreen-
dermos como se da esse percurso da alma até seu amado;
como cada grau influencia a alma a evoluir; como cada
grau vai dando a compreensao de seu ser (da alma); como
essa compreensdo faz com que a alma nada mais queira
e como esse nada querer a leva ao que ela mais quer(ia).
Assim, este artigo, num primeiro momento, busca com-
preender como se desenvolve a espiritualidade feminina
na época de Marguerite, para que possamos entender o
contexto e as possiveis influéncias que a autora possa ter
vivido. Num segundo momento, buscamos a compreen-
sao dos principais conceitos de seu pensamento, tais
como: “morte” do pecado, da natureza e da vontade, além
do “nada” e da “liberdade”, para que possamos, num ter-
ceiro momento, refletir sobre os seis graus da alma. Sendo
assim, a alma disposta a ultrapassar todos os graus, desde
os primeiros até os mais complexos, ira conseguir, quando
aniquilada, o que tanto almeja: a unido com seu amado.
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A ESPIRITUALIDADE FEMININA NO MEDIEVO
E A POSSIVEL INFLUENCIA NO PENSAMENTO
DE MARGUERITE PORETE

As beguinas eram mulheres da Idade Média que bus-
cavam uma nova maneira de viver sua espiritualidade, em
muitos casos, ja que os conventos estavam lotados, nao
podendo abrigar um surpreendente nimero de mulhe-
res que resolveram entrar para uma ordem eclesidstica
e, também, por seus precos serem muito elevados, sendo
muitas dessas mulheres pobres, ndo tinham condi¢des de
pagar sua estadia no convento. Dentre esses conventos que
nao tinham mais capacidade de atender a procura dessas
mulheres que queriam viver uma vida religiosa regular,
estavam os dos cistercienses, premonstratenses, domini-
canos e franciscanos. O movimento beguinal, como nao
estava ligado a nenhuma ordem religiosa, foi considerado
um movimento leigo.

Nas comunidades onde as beguinas se reuniam, cha-
madas de beguinagens, elas cuidavam dos doentes, pobres
e idosos, educando também as criangas etc., faziam pro-
messa (e nao voto) de pobreza, obediéncia e castidade. No
entanto, apesar do voto de castidade, muitas mulheres que
estavam inseridas nesse meio eram vitlvas ou mesmo casa-
das. Também nao tinham um santo fundador ou mesmo
uma hierarquia rigida. As mulheres casadas podiam pas-
sar o dia na beguinaria e, a noite, voltar para suas casas
e, a qualquer momento, poderiam deixar a promessa e
a vida de beguina. Elas viviam do seu préprio trabalho:
tecelagem, bordado, costura, aulas para criancas e como
damas de companhias para idosas. O movimento dessas
mulheres, como foi dito anteriormente, estava a margem
da sociedade, por ndo seguir nenhuma ordem religiosa.
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Por esse motivo, sofreu muitas perseguicdes por parte da
Igreja, sendo reprovado pelo Concilio de Viena (1311)
com o argumento de se deixarem levar por especulagdes
loucas sobre a Trindade, a esséncia divina, dentre outros
dogmas postos pela igreja.

Outro fator importante para a igreja nao aceitar a
propagacao desse pensamento era que ele era contrario,
muitas vezes, a determinadas ideias que a igreja pregava.
Em oposicao a igreja que fazia a todo custo que o homem
fosse dependente dela, as beguinas pregavam uma vida
livre de tudo que poderia afasta-las de Deus, como, por
exemplo, a ideia da ndo necessidade de mediagoes para
alcancar Deus. Uma das maiores representantes desse
pensamento, de ndo mediagao e de encontro com Deus,
foi Marguerite Porete, que afirmava que os homens esta-
vam levando a palha e deixando o grao, ou seja, estariam
seguindo, sem reflexdo nenhuma o que a igreja pregava,
com todos os seus ritos que em nada aproximavam o
homem de Deus, deixando de lado o que era mais impor-
tante: o seu encontro ou sua experiéncia com o Divino.
Assim, os homens, mediados pela igreja, s6 encontravam
outros homens, ja aqueles ou aquelas que buscavam uma
experiéncia mistica, encontravam seu Amado.

O MODO DE VIDA BEGUINAL DE
MARGUERITE PORETE

Sobre Marguerite Porete pouco se sabe, o que sabe
sobre ela vem dos autos do processo inquisitério que a
levara a morte em 1310. Provavelmente nasceu por volta
de 1260, no Condado de Hainaut, pertencente a cidade de
Valenciennes, na Franga, préoximo a regido da Bélgica. Pelo
modo como escreve, provavelmente, Marguerite tenha
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vindo da classe superior, ou mesmo da aristocracia de seu
tempo e isso explica o conhecimento que ela tinha acerca
da cultura teoldgica e literaria. Nao temos como compro-
var que Marguerite tenha sido uma beguina, embora seu
modo de vida se assemelhasse a elas, por isso, a iinica coisa
que podemos afirmar é que ela, se ndo foi uma, seguiu o
modo de vida das beguinas, segundo Silvia Schwartz, ja
que levava uma vida de mendicéncia e errancia'®.

Ao situarmos Marguerite Porete em seu contexto his-
térico, ndo podemos esquecer que ela viveu em meio a
um Medievo tomado pelo fervor religioso. O século XIII
foi marcado pela procura por uma vida apostoélica e esse
apice da fé crista deu-se porque as pessoas queriam viver
sua religiosidade de forma intensa. Como ja foi dito ante-
riormente, tudo indica que Marguerite tenha se encantado
pelo estilo de vida das beguinas e o que sabemos da autora
reforga a procura ardente de uma espiritualidade, a fim de
colocar em prética os conhecimentos que tinham sobre
o texto biblico, ndo se contentando com a vida tedrica,
como era comum as mulheres da época.

Dai, compreendemos o porqué da procura incessante
de ultrapassar o que era repassado pela igreja. O ardor que
existia em Marguerite era da busca de algo que a tirasse,
de alguma forma, desse mundo, para uma nova realidade
em que a liberdade da Alma fosse a de se perder nos bra-
¢os de seu Amado e nunca mais se achar. Podemos dizer
que a experiéncia mistica de Marguerite estava voltada a
sua vontade de ser transladada (espiritualmente) e, por

145 Cf. SCHWARTZ, Silvia. A béguine e al-Shaykh: Um estudo compa-
rativo da aniquilagdo mistica em Marguerite Porete e Ibn’ Arabi. 2005.
327 f. Tese (Doutorado) — Curso de Ciéncias da Religido, Universidade
Federal de Juiz de Fora, Juiz de Fora, 2005, p.30.
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isso, sua entrega de corpo e alma na procura deste fim.
Seu livro, O Espelho'*, traz justamente o relato da busca
por essa experiéncia mistica. A autora, através da perso-
nagem Alma, relata o caminho que trilha até chegar ao
que tanto almeja: sua unido com o Divino.

Marguerite viveu em meio a uma Idade Média nao
s6 tomada por um fervor religioso, como ja afirmamos,
mas, sobretudo, envolta ao apice de uma espiritualidade
feminina que nao se satisfazia em ter seu Amado (Deus)
através de mediagdes. Na época das beguinas, embora as
experiéncias misticas variassem, todas tinham o mesmo
alvo e é nesse aspecto, além do modo como viviam, da
busca pelo divino e de sua unido mistica com Ele, que
Marguerite Porete se assemelha as demais mulheres que
buscavam uma vida espiritual superior, seja no desapego
a exterioridade e/ou as virtudes.

O PROCESSO PARA O ANIQUILAMENTO

O processo para o aniquilamento tem inicio quando
a Alma tem sua primeira morte. E necessdrio, portanto,
morrer as trés mortes'¥’, a saber, a morte do pecado, a
morte da natureza e a morte da vontade, antes de chegar
a vida aniquilada, a qual ndo havera mais vontade nessa

146 PORETE, Marguerite. O Espelho das Almas Simples e aniquiladas e
que permanecem somente na vontade e no desejo do Amor. Tradugéao
de Silvia Schwartz. Petrdpolis: Vozes, 2008. Doravante referenciado
nas notas de rodapé pelo sobrenome de Marguerite, ano da edigdo e
pagina citada. Era muito comum na época usar o termo “espelho” em
alguns escritos que serviriam como livros de instrugéo religiosa, ser-
vindo também para instru¢do moral ou espiritual. No caso do livro de
Marguerite, seria um espelho de instrugdo espiritual ou moral.

147 Mortes misticas.

145



Alma e, portanto, ela estara no caminho do aniquilamento.
A primeira morte corresponde a morte do pecado, nesse
primeiro passo, a Alma deixa para trds a vida errante que
vivia antes de conhecer e seguir os mandamentos de Deus,
ordenados por Ele em sua Lei. A Alma, nessa primeira
morte, cumpre o que Deus ordena que ela cumpra. Sendo
assim, ela segue os mandamentos Dele, ndo que seja da
natureza dela seguir/cumprir, mas porque Ele assim o
ordena, entdo, por exemplo, ela ama ao seu préximo, nao
porque ela queira, mas porque Deus assim a ordena que o
ame. Nas palavras da Marguerite:

A primeira é a morte do pecado, assim como
haveis ouvido, na qual a Alma deve morrer
inteiramente de tal maneira que nio perma-
neca nela nem cor, nem sabor, nem odor de
coisa alguma do que Deus proibe na Lei. Os
que assim morrem sao as pessoas que vivem a
vida de graca, e lhes basta que se guardem de
fazer o que Deus proibe, e que possam fazer o
que Deus ordena.'*

Nessa primeira morte, a Alma que principia no cami-
nho do aniquilamento ainda ndo tem entendimento sobre
os mandamentos de Deus, pois os segue por que assim Ele
ordena. Essa primeira morte estd no ambito mais geral/
comum das almas, ou seja, seria uma morte comum as
almas que ndo negam a Deus e, por ndo negarem, seguem
seus ensinamentos, mesmo sem os compreender verda-
deiramente. Dessa forma, a morte do pecado esta acessivel
aquelas almas que resolvem deixar a vida errante para
viver uma vida regida pelos ensinamentos de seu Amado.

148 PORETE, 2008, p.113.
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Por nao serem agraciadas por Amor com seus conselhos,
que Ele dd aos seus amados especiais (que sé acontece na
segunda morte), tais almas ainda estdo presas as coisas
materiais e, portanto, ainda estdo presas as vontades mais
supérfluas.

Na segunda morte, a morte da natureza ou do espirito,
a Alma segue os conselhos que Deus dd aos seus ama-
dos especiais, indo além do que Ele ordena. Desprezam
as riquezas, as delicias/prazeres e honras, buscando imi-
tar a Cristo para agradar o seu Amado. E com a morte
do espirito que a Alma abandona-se, ndo temendo mais
nada, pois seu Amado néo as teme. Conforme Marguerite,
ela ndo teme a perda do que possui, nem a palavra das
pessoas, nem a fraqueza do corpo, pois seu Amado nao
as teme e a Alma tomada por Ele também néao as pode
temer'”. Compreendemos, portanto, que em relagdo
a primeira morte (do pecado), a Alma nesse segundo
momento (morte da natureza), ndo segue somente 0s
mandamentos de Deus porque assim Ele mandou, mas ha
uma compreensdo deles e, por isso, tal Alma resolve dei-
xar as riquezas, honras e prazeres de lado, para realmente
imitar o modo de vida de Cristo. Sendo assim, a Alma
agraciada por Deus, nessa segunda morte, compreende a
mensagem de Cristo de se doar ao préximo, buscando as
obras de Caridade a fim de agradar seu Amado.

A terceira e ultima morte, antes da Alma aniquilar-
se, corresponde a morte da vontade. E quando a Alma
nao mais quer sua vontade, mas a de Deus nela, que ela
liberta-se de todas as coisas para estar com Amor, ¢ nesse
liberar das coisas e, portanto, o nada querer, que a Alma
estd aniquilada. Segundo Silvia Schwartz: “Se a alma

149 Cf. PORETE, 2008, p.189.
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permanece com sua vontade, ela se volta para as coisas
criadas e, conseqiientemente, sua habilidade e seu inte-
lecto ficam limitados. O intelecto, gerado pela habilidade
e controlado pela vontade, s6 fornece o conhecimento
permitido pela vontade**°

Como bem ressalta Schwartz, quando a alma nao tem
a morte de sua vontade, ela fica presa as coisas a sua volta
(sua propria vontade), pois ela é finita e sé pode desejar e
compreender as coisas finitas. E, como se sabe, para unir-
se ao seu Amado, a Alma precisa deixar de lado a vontade
que a move, visto que essa sempre estard ligada ao desejar
e, por isso, ao querer da alma e ao predominio dela. Como
podemos ver em O Espelho, onde a criatura predomina
(com sua vontade), o criador encontra-se distante. E por
isso que a morte da vontade é importante para o encon-
tro com o Fino Amor, pois a alma nao se importara com
o que Deus venha a fazer nela, mas que tdo somente Ele
sempre faca sua vontade, como observa Mariani: “A alma
que nao se dispde a perder sua vontade nao estd preparada
para falar a0 Amor em sua camera secreta. A bem-amada
¢ aquela que ndo teme perda nem ganho, sendo somente
pelo bom prazer de Amor, pois de outro modo, ela encon-
traria seu proprio interesse e ndo o dele”"!

Desta maneira, ao deixar sua vontade, ela ¢ liberada
de todas as coisas, estando agora no nada e nao querendo
nada, pois se quisesse algo, mesmo que quisesse Amor,

150 Op. cit., SCHWARTZ, 2005, p.255-256.

151 MARIANI, Ceci Maria Costa Baptista. Marguerite Porete, tedloga do
século XIII: Experiéncia mistica e teologia dogmatica em O Espelho
das Almas Simples de Marguerite Porete. 2008. 219 f. Tese (Doutorado)
- Curso de Ciéncias da Religido, Pontificia Universidade Catélica de
Sdo Paulo - Puc-SP, Sao Paulo, 2008, p.156.
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perdé-lo-ia para estar nele sem ela. A alma, morta para a
vontade, nada mais quer, pois a vontade que predomina
nela é a de Amor e, assim, para estar com seu Amado é
necessario que ela se deixe unir-se a Ele. Sendo assim, o
processo para o aniquilamento tem inicio com a primeira
morte, correspondente ao primeiro grau, e vai seguindo
pelo caminho de elevagdo da alma e desapego de si até a
ultima morte (da vontade) abrindo caminho para o ani-
quilamento e ao grau mais elevado (sexto grau).

Os GRAUS DA ALMA

A Alma comega sua caminhada até Amor ouvindo
as instrugdes do proprio Amor, que se tratando de esta-
gio, seria o primeiro, o de que o amemos, e amemos ao
nosso proximo como a si mesmo, que nas palavras de
Amor esta expresso da seguinte maneira: “que o amemos
com todo o corag¢do, com toda a nossa alma e com toda
a nossa virtude; e que nos amemos como devemos, e a
nossos proximos como a noés mesmos”'*>. Desse modo, é
necessario que deixemos as coisas que ndo o agradam, o
pecado, seguindo e honrando seus mandamentos, para
que assim possamos Nos amar, amar nossos proximos e
ama-Lo de todo o coragio, pois como se sabe, 0 amor é o
mandamento que conduz para os demais.

Deve-se nao somente dizer que o amamos, mas que
os pensamentos e as atitudes estejam sempre e verdadei-
ramente Nele. E ainda o amemos com toda a nossa alma
para que assim nao nos desviemos de dizer a verdade, que
ao fazermos suas obras ndo busquemos recompensas, mas
somente para fazer sua vontade e que, de modo algum,

152 PORETE, 2008, p.33-34.
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facamos, pensamos ou digamos ao nosso préoximo o que
nao queriamos que nos fizessem, pensassem ou dissessem.
Estes sdo os mandamentos que Amor dd aos principiantes
na fé, recomendados para serem salvos, nenhum esforco
ou caminho menor que esse os levara a graca. E nesse
sentido que Amor recebe as Almas que decidem mor-
rer para o pecado. Nesse primeiro grau, as Almas ficam
responsaveis por seguir os ensinamentos de Deus ordena-
dos por Ele em sua Lei. Como ja falamos anteriormente,
esse primeiro grau é o mais comum as almas, aquelas que
estdo dispostas a seguir os mandamentos de Amor, mas
ainda encontram-se limitadas quanto a compreensao da
verdadeira mensagem de Deus, aquela que Amor da aos
amados especiais.

No segundo grau, a Alma nido s6 cumpre os man-
damentos porque Deus assim a manda cumprir, mas ela
¢ movida pelos conselhos que Deus da a seus amados
especiais, que vao além daquilo que Ele ordena e, dessa
maneira, compreende-os, buscando, desse modo, imitar
a vida de Cristo. Ha, entdo, a mortificagdo da natureza
(como ja mostramos), quando as Almas devem abando-
nar as riquezas, as delicias/prazeres e as honras, para fazer
o que agrada a Deus. Elas se abandonam nao temendo
nada que porventura possa lhe acontecer, “ela nao teme
a perda do que possui, nem a palavra das pessoas, nem a
fraqueza do corpo, pois seu Amado ndo as teme e a Alma
tomada por Ele também ndo as pode temer”'**. Elas ndo
tém medo do que possa vir a acontecer porque compreen-
deram a mensagem de Cristo que se doou ao préximo sem
pedir nada em troca e sem temer nada, pois Deus estaria

153 PORETE, 2008, p.189.
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com ele em todos os momentos. Na compreensao de Silvia
Schwartz:

A verdadeira imitagdo de Cristo para
Marguerite era o ato de abandonar a vontade
humana a vontade de Deus. Cristo ndo deve-
ria ser um modelo para as obras de flagelos,
e a imitatio Christis ndo deveria ser entendida
como uma fixacdo nas feridas sangrentas do
Senhor em agonia, mas como uma teofania da
verdadeira Kenosis, o esvaziamento da vontade
pela aniquilagdo.'™

Como descreve Silvia, Cristo deveria ser modelo para
os homens quando sua mensagem fosse compreendida de
forma certa, a de deixar a vontade da Alma para deixar-se
conduzir pela vontade Divina. Marguerite defendia que
nao era necessario castigar o corpo para que a Alma fosse
bem vista aos olhos de Deus. Para ela, a mortificacdo da
natureza estava relacionada as coisas exteriores a Alma e
que em nada acrescentava no caminho para seu Amado.
Sendo assim, Porete nos apresenta uma nova visdo da
mensagem do Cristo, a de esvaziar a si mesmo, doando-se
ao proximo, a fim de se aniquilar.

E com o pensamento de fazer ao outro o que gos-
tariamos que nos fizesse que Marguerite, no inicio de
seu livro, mais especificamente no Capitulo 4, exalta as
obras da Caridade, pensando ela estar agradando a Amor;
mas vemos no decorrer do seu livro que Marguerite, em
outro grau, deixa as obras da Caridade, estando ela com
um olhar maduro, em relagdo a sua experiéncia mistica.
Ela admite que querer fazer as obras de Caridade para

154 SCHWARTZ, 2005, p.159.
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agradar a Amor implicaria estar cheia de si (vontade), o
que a atrapalharia no seu caminho até Ele. E com esse
pensamento inicial que Marguerite declara: “a Caridade é
uma mercadora tao sabia que ganha em todos os lugares,
la onde os outros perdem, e escapa das correntes as quais
os outros se prendem, garantindo assim a multiplicagdo
do que agrada ao Amor”'*® A mistica francesa refere-se
ao terceiro grau da Alma, no qual deixou as riquezas e as
honras para servir ao proximo, multiplicando as obras de
Caridade. Nesse terceiro grau, ela acreditava que quanto
mais se doasse ao préximo, fazendo obras de Caridade (e
desse modo, destruindo sua vontade), estaria chegando
mais perto de Amor. Percebendo que os trabalhos exter-
nos, as obras de Caridade, ndo diminuiam sua vontade,
mas, pelo contrario, s6 a aumentavam, a Alma resolve dei-
xa-los de lado.

E no quarto grau que a Alma abandona os trabalhos
externos. A Alma passa a viver uma vida de meditacéo,
ndo podendo ser perturbada por qualquer coisa fora dela,
e inebriada com o toque da pura delicia do Amor, ela ndo
quer outra coisa que ndo seja o toque Dele: “ndo é sur-
preendente que tal Alma esteja enlevada, pois Gracioso
Amor a torna completamente inebriada, tao inebriada que
nao a deixa compreender nada fora dele pela for¢a com a
qual a delicia”"*®* Como observamos, a alma nesse estado
de meditagdo encontra-se envolta no conhecimento da
verdade do seu Amado, possibilitando a contempla-
¢do interior que a faz de algum modo experimentar o
conhecimento de Deus, que a deixa inebriada. Pelo fato
de a Alma querer que seu Amado a toque, ela ainda esta

155 PORETE, 2008, p.35.
156 PORETE, 2008, p.190.
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cheia de vontade, e isso é arriscado, pois a alma pode ficar
encantada e satisfeita a ponto de ndo querer mais nada
a ndo ser aquilo que Amor lhe dé nesse grau e perder os
estados posteriores, que sdo mais elevados.

Marguerite teme que as almas se limitem aos graus
intermediarios, e reconhece que os mais perigosos dentre
eles é o quarto. Justifica-se, entdo, a Alma acreditar que
ndo haveria outro grau além desse, pois inebriada com as
delicias de Amor, ndo acreditava que Ele daria algo maior
que isso a ela. Como sabemos, essa Alma enganou-se, pois
ainda ha dois graus mais elevados que este. Sobre esses
graus anteriores para a ascensao ao quinto grau, onde nao
ha mais vontade, expressa Ceci Mariani:

Nesse itinerario, os quatro primeiros passos
ainda implicam em grande escraviddo, escra-
vidio do pecado, escravidio da natureza,
escravidao da razdo, escraviddo do desejo.
Nesses estdgios, a alma embaracada consigo
mesma, vive contradigdes e constrangimen-
tos. O quinto estado sera para Marguerite um
marco fundamental. Depois de morta para o
pecado e morta para a natureza, a alma que
se dispds a empreender esse caminho, expe-
rimenta a morte para o espirito, porta de
entrada para a vida de gléria que sera plena
somente quando da unido definitiva com o
amado Loin-Preés'".

Enquanto nos quatro primeiros graus a alma vive um
conflito consigo mesma, com sua vontade, dependente
do pecado e da natureza, no quinto grau, ela consegue,
enfim, aniquilar sua vontade, quando reconhece sua

157 Op. cit., MARIANI, 2008, p.145-146.
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maldade e, com isso, seu nada. Agora, no quinto grau,
ela estd mais préoxima do que nunca de unir-se ao seu
Amado. No quinto estado/grau, a Alma encontra-se quase
aniquilada, é com a morte da vontade que a Alma con-
segue desprender-se das coisas do mundo para entdo ter
sua unido mistica com Amor, que se da somente no sexto
grau. A vontade, agora, que existe na Alma, é a vontade
do ser de Deus. A Alma nesse grau encontra-se em cons-
tante queda, em um abismo que nido tem fundo/fim, esse
processo de cair vai levando a Alma a compreensao de
seu ser, onde ela percebe/compreende, mesmo sem poder
compreender, ja que nesse estado ela ndo esta mais ligada
ao mundo nem as coisas exteriores a ela, inclusive a sua
prépria compreensdo, de que ela é a maldade total, e, por
compreender sua maldade, compreende também que nao
podera compreendé-la por completo. No oposto a sua
maldade total esta a Bondade total/Deus, que ela com-
preende como Ele sendo e ela nao sendo. Como observa
Marguerite no Capitulo 117:

Sou a soma de todo o mal, pois contenho
em minha prépria natureza o que a maldade
é, portanto, sou pura maldade. E Ele, que é a
soma de todo o bem, contém em si, por sua
propria natureza, toda a bondade. Portanto,
Ele é todo bondade. Assim, sou a maldade
total e Ele é a bondade total™®.

Compreendendo que é a pura maldade em contra-
partida ao todo/bondade, a Alma agora compreende que
¢ nada, momento importante para o aniquilamento, pois
¢ com essa compreensdo de sua maldade, que Deus lhe

158 PORETE, 2008, p.185.
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dd tudo e que a alma encontra a mais perfeita liberdade.
Essa liberdade a deixa livre de todas as coisas, inclusive
de si mesma e, por isso, ndo tem nada que lhe impegca de,
agora aniquilada, unir-se ao Todo Amor. A Alma ao ser
levada ao sexto grau - e sua permanéncia nesse grau dura
pouco e ela logo volta ao quinto - ndo pode falar nada a
respeito do que ali viu, pois 0o momento que ela se vé glori-
ficada, grau (sétimo) que Amor promete as Almas depois
que estiverem com Ele na gldria eterna, que ocorrera
quando a Alma deixar o corpo para viver perpetuamente
com seu Amado, dura o instante de uma centelha. Amor
opera essa demonstragdo tao rapido na Alma, a fim de que
ela ndo possa ter a compreensao para falar qualquer coisa
a respeito, que o que ela pode dizer, com certeza, é do
aniquilamento que sofreu. E por esse estado méximo de
aniquilagdo, que nem mesmo a Alma tem a compreensao
do que lhe acontecera, que ela pode transformar-se una
com Deus e refletir sua imagem. Segundo Silvia Schwartz:

Quando a alma, criada para desejar a vontade
divina, atinge a aniquilagdo, Deus se vé na
alma como num espelho. Essa “clarifica¢do’,
que permite que Deus se veja na alma, repre-
senta o dpice da aniquilagdo e seu corolario.
Seguindo-se a dissolugdo do sujeito humano,
a “morte” mistica figurada como aniquilagdo
tem como seu reverso indissolavel a vida sim-
ples e clarificada da alma nobre e gentil que,
tendo se tornado o espelho sem mdcula de

Deus, agora repousa em paz'®.

Se a Alma pudesse se ver (sexto grau), o que nao
pode, nem a ela nem a seu Amado, mas Ele se vé nela,

159 Op. cit., SCHWARTZ, 2005, p. 237.
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refletiria no espelho a imagem de Deus. Essa imagem
refletida no espelho nao é senao a sua prépria imagem,
também unida a seu Amado e transformada nele: ela se
torna a propria divindade, pois como nido se pode dis-
tinguir, quando unido ao mar, o rio que desdgua nele,
tornando-se uno com ele, tampouco podera distinguir a
Alma do seu Amado no momento que ela se une a Ele.
Como afirma Nogueira:

A alma nio se vé porque ela prépria tornou-se
espelho cristalino e, como espelho, ela reflete
Deus. No entanto, mesmo afirmando que
Deus se vé por si nela, para ela, sem ela; Alma
e Deus, na verdade, tornaram-se espelhos um
do outro, posto que se a alma pudesse se ver,
se veria como Deus, assim como Deus se vé
nela. Ela e Deus tornaram-se um s6: espelho
cristalino e uno'®.

Como podemos perceber ao longo do texto de
Marguerite, ela nos mostra a importancia do olhar para
si para que possamos compreender/sentir Deus, pois nao
precisamos sair de nés e procurar no mundo mediagdes
que nos aproximem Dele, pois Amor ja mora em nés. O
que falta somos nés (Alma), despojados de nds mesmos,
encontrarmo-nos com nosso Amado no mais intimo
de nés. Mesmo Deus estando tdo perto de nds, pois Ele
colocou em nossos coragdes a eternidade, ele encontra-
se longe também (Loin-Prés) por causa do pecado que o
homem carrega dentro de si. E com esse pensamento que

160 NOGUEIRA, Maria Simone Marinho. “Nega¢do e aniquilagdo
em Marguerite Porete e Mestre Eckhart”. In: Principios: Revista de
Filosofia, Natal, v. 22, n. 37, jan./abr. 2015, p.11-29, p.25.
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Marguerite Porete resolve ensinar as Almas, que estdo
sobre o dominio da Razao, o caminho, os graus que deve-
rao percorrer até chegar a seu Amado, pois somente com
o deixar-se de si que Deus poderd ocupar seu lugar na
Alma.
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SENTIMENTO MORAL E INTERESSE NA
MORAL EM IMMANUEL KANT

Felipe Rodrigues Simaes

analitica da moralidade, na Fundamentagdo da

metafisica dos costumes e na Critica da razdo prd-

tica, da a entender a existéncia de uma lei moral
que se encontra em exercicio na razdo humana comum.
Esta razdo comum, levada sistematicamente a um pata-
mar filosdfico, revela um novo fundamento para a ética;
fundamento que Kant busca fixar enquanto principio
supremo da moralidade. Mais além, a existéncia dessa
lei, enquanto produzida pela razao, encontra solo a partir
da hipoétese de que a razio tedrica, especulativa, também
pode ser pratica, determinando imediatamente a vontade
com vistas ao agir humano. E nesse sentido, portanto, que
um exame analitico da moralidade deve supor uma lei que
nao apenas ordene, mas também produza um sentimento
de respeito, de modo a tornar a lei convincente para o
sujeito e fazé-lo tomar interesse por ela.

Assim, na faculdade pratica do sujeito, a razdo repre-
senta a priori o seu objeto, ndo sendo o foco de Kant
estabelecer conexdes entre causas e efeitos da natureza,
como na teoria do conhecimento, mas como a razdo pura,
em seu uso pratico, determina imediatamente a von-
tade frente ao agir. Desse modo, se a fonte da ciéncia é
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o sensivel, a fonte do conhecimento moral devera ser a
propria razao que, por meio de uma lei apoditica, valida
por si mesma, ordenara todo o agir pratico. O sujeito do
conhecimento, enquanto isso, possuird experiéncias, o
agente moral agdes. As experiéncias serao formadas pelo
recebimento dos dados dos sentidos, ao passo que as agdes
serdo formadas por uma determinacéo ativa, consciente e
racional, que, de dentro do homem, o projetara em rela-
¢do aos demais. Isto porque o campo da natureza (ser) é o
reino da necessidade, enquanto que o da moral (dever ser)
¢ o reino da liberdade, onde a moral kantiana se estrutura.

Em seu terceiro capitulo da Critica da razdo prdtica,
de 1788, “Dos impulsionadores da razdo pura prética’,
Kant trata da problemadtica do sentimento como motor
da lei moral. Como veremos, a lei moral consiste na afir-
magdo de uma vontade ilimitadamente boa, segundo
a qual o imperativo categoérico se torna possivel. Antes,
pode-se dizer que a ética kantiana tem como objetivo a
determinagdo a priori da vontade, por meio de um princi-
pio apoditico e autoevidente. Aqui, reside o fato de que o
principio pratico deve apontar para a necessidade incon-
dicionada de um mandamento moral que, com relagao
as maximas pessoais de cada um, age como critério uni-
versal e objetivo da agao. Nesse sentido, o horizonte ético
kantiano ¢é critico, pois serda um tribunal que, embora
iniciado em sua Fundamenta¢ido da metafisica dos cos-
tumes, de 1785, adquire importéncia definitiva no texto
de 1788. Reforcando a necessidade de uma “Metafisica
dos Costumes”, o objetivo de Kant ¢ o de fixar o limite e
alcance do que ele chama de principio pratico supremo,
observado na forma do imperativo categdrico. Mais do
que um simples silogismo, a nogdo de imperativo, tdo cara
a teoria moral de Kant, é resultado de uma elaboragdo
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que ocorre no cerne da histéria da Filosofia, da teologia
medieval e do utilitarismo moderno, a fim de oferecer um
novo fundamento para a moral.

Luc Ferry aponta para alguns fatores historicos que
situam diretamente o surgimento do problema ético em
Kant, tais como a ruptura com os paradigmas cosmo-
logicos e o fim da era medieval. Ferry nos mostra que a
necessidade kantiana de uma nova investigagdo moral se
da de forma coerente. Kant, ao defrontar-se com a histd-
ria da filosofia, percebe que o problema do fundamento
supremo da moralidade, andlogo ao problema do conhe-
cimento tratado na primeira critica, ndo fora resolvido
pela larga tradi¢do que o precedera. Mais ainda, o fildsofo
opunha-se radicalmente a ideia de uma moral utilitaria
trazida pelos modernos, esta pautada na no¢ao do acu-
mulo de felicidade. Vejamos as linhas a seguir:

Para compreender corretamente seus motivos,
¢ indispensavel situa-la [a moral kantiana] em
relagdo as trés visdes éticas as quais ela se opde:
a dos antigos [...] [que] costumava assumir a
forma de um enraizamento da ética no cosmos
ou, se preferirmos, de um “cosmoldgico-ético”;
a das grandes religides ou “teologico-ética’,
mas também aquela dos utilitaristas, que pre-
tendem reduzir a moral apenas a consideragao
dos “interesses” e que, assim, lhe conferem

como Unica finalidade a busca da felicidade®®'.

Filésofo moderno, Kant coexiste numa época em
que a ascensdo da ciéncia choca-se diretamente com
os interesses da filosofia. De um lado, o problema do

161 FERRY, Luc. Kant: uma leitura das trés “Criticas” Tradugéo de Karina
Jannini. Rio de Janeiro: Difel, 2009, p.74.
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conhecimento ¢ revisitado nas diversas teorias de cunho
racionalista e/ou empirista, cujos objetivos sdo o de
reconciliar os saberes da fisica com uma epistemologia
filosofica que, a rigor, determine limites e principios para
arazao humana, guiando o sujeito em sua experiéncia com
o mundo. Adotando posturas de ambos os lados, utiliza-
se de tais formulacdes em sua Critica da Razdo Pura, de
1781. E ai onde o sujeito torna-se figura central e a subje-
tividade é tomada como novo paradigma. Podemos dizer
que o sujeito assume o centro devido as novas nogdes que
a ciéncia trouxe, como a ideia de um universo formado
por matéria, que se regula através de choques de forgas, a
despeito do cosmos harmonioso dos gregos ou da génese
criacionista.

Por si, Ferry, lendo Kant, mostra esses paradigmas
como incapazes de fundamentar uma ética. Mesmo Deus,
paradigma teoldgico, deixa de ser prioridade e torna-se
“ideia” desse homem que, outrora, o havia criado. E reali-
zada, portanto, uma inversao, a partir da qual o universo
passa a ser representado pelo horizonte racional subjetivo.
Sendo assim,

[...] fica claro o sentido principal da ruptura
com as cosmologias antigas. Resumamos uma
ultima vez: se o mundo ndo é mais um cos-
mos harmonioso, e sim um campo de forgas e
de choques, entdo a ideia de que a moral con-
sistira em tomd-lo como modelo de alguma

maneira vai pelos ares'®.

Nesse cenario, a problematica kantiana é levantada
no sentido de urgir a necessidade de um novo fundamento

162 FERRY, Luc. Kant, p.77.
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da moral. A despeito de seus predecessores, Kant cria
ser possivel postular um paradigma metafisico que nao
julgasse a agao pelos efeitos que dela se espera, como na
“ética da felicidade” Nesse sentido, a Fundamentagdo da
Metafisica dos Costumes surge na intengdo de elaborar
uma nova ciéncia, oriunda de um desmembramento da
Etica, cuja parte racional é a “Metafisica dos Costumes”.
Isso sugere que as formas de ajuizamento popular da
moral, os costumes, procedem de um fundamento obje-
tivo, metafisico, cujo principio adequado encontra-se na
razdo. Tais formas populares, por estarem determinadas
pela parte empirica, careceriam de uma fundamentagao
mais solida, a qual a razdo vulgar seria incapaz de criar.
Em outras palavras, a forma pura da Etica encerrar-se-ia
na “Metafisica dos Costumes”, ciéncia que investiga a
necessidade absoluta da lei moral enquanto fio condutor
dos costumes e dos principios praticos. Vejamos as linhas
a seguir:

Uma Metafisica dos Costumes, é, pois, indis-
pensavelmente necessaria, ndo s6 por motivos
de ordem especulativa para investigar a fonte
dos principios praticos que residem a priori na
nossa razdo, mas também porque os proprios
costumes ficam sujeitos a toda a sorte de per-
versao enquanto lhes faltar aquele fio condutor
e norma suprema do seu exacto julgamento'®.

Conforme se percebe, uma Metafisica dos costumes

investiga aquilo que, do ponto de vista da lei, ¢ moral-
mente bom. Ela investiga ndo somente os costumes e 0s

163 KANT, Immanuel. Fundamentacio da Metafisica dos Costumes.
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principios praticos, mas também os fundamentos de uma
Filosofia moral, que se segue ao longo do texto. Somente
assim a transigdo do conhecimento vulgar da moral ao
conhecimento filoséfico seria possivel, porquanto aquela
fosse incapaz de criar qualquer principio, mas somente
ajuizar-se daquilo que na razdo se insere como lei. Isto
pode ser observado na primeira se¢ao da Fundamentagdo,
“Transicdo do conhecimento moral da razdo para o
conhecimento filoséfico”, onde Kant inicia com o pro-
blema da boa vontade. Para ele, uma vontade moralmente
boa, ou ilimitadamente boa, deve prescindir daquelas dis-
posi¢des naturais que permitem ao homem agir em nome
da prudéncia e das inclinagdes do espirito. Nessa acepgao,
riqueza, caridade, presteza, discernimento, argucia, den-
tre outras qualidades, embora tornem a vida agradavel, se
postas em maos erradas, podem causar sérios danos, além
delegitimar inimeras injusticas. Tal posi¢ao inicial esboga
de maneira muito clara para que lado se quer chegar: para
falar de moralidade, jamais esta deve depender de mobiles
sensiveis, isto ¢, jamais deve servir aos interesses pessoais
de cada homem. Isto se dd porque a prudéncia e as demais
qualidades empiricamente condicionadas obedecem a
uma ordem de coisas distinta da moralidade.

Pelo que o préprio nome sugere, “empiricamente
condicionado” é a denominac¢ao atribuida a todo tipo
de atitude que visa a um bem além da agdo praticada.
Quando se faz tal coisa esperando outra, tal agdo é movida
empiricamente, pois depende do efeito que se espera da
acdo. Embora sirva a certos bens que agradam a maio-
ria, promovendo assim o bem-estar de certa parcela de
necessitados, Kant entende que um tipo de atitude como
essa poe o agrado do sujeito em primeiro lugar, a despeito
do que a agdo por si mesma representa. Sendo tarefa da
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moralidade a de determinar a a¢do do agente, ela jamais
poderia favorecer esta ou aquela classe de pessoas. Sua base
se encontra na impessoalidade, ou no carater objetivo de
suas maximas. Dessa maneira, a moral kantiana parte da
ideia de boa vontade, enquanto principio da moralidade
que vale por si mesmo, cuja representagao, através da lei
moral, coincide com o dever. A proposicao, neste caso, é:

Uma ac¢io praticada por dever tem o seu
valor moral, ndo no propésito que com ela
se quer atingir, mas na maxima que a deter-
mina; ndo depende portanto da realidade do
objecto da ac¢do, mas somente do principio do
querer segundo o qual a acgao, abstraindo de

todos os objectos da faculdade de desejar, foi

praticada'®.

O dever, cuja representagdo se expressa na lei moral,
obriga o sujeito a agir de acordo com um mandamento
que lhe é impessoal, pois, para que a agdo seja possivel
em toda a espécie, isto ¢, seja moral, é necessario abs-
trair de todo o condicionante sensivel, de todo amor de
si. Reconhecendo a natureza duplice do sujeito (inteligivel
e sensivel), e partindo da andlise do senso comum, Kant
percebe que aquilo que a maioria toma como valor intimo
da bondade, para o conhecimento filoséfico é somente
um atrapalho. A filosofia moral, enquanto saber sistema-
tico e necessario, deve opor-se ao contingente, embora
nao o anule. O homem, enquanto ser sensivel e inteligivel,
deve saber reconhecer o seu dever.

O esforgo inicial serd, portanto, este: buscar ajuda na
filosofia, para que a razao humana vulgar encontre alicerce
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por meio de uma critica adequada. Tal critica acontece no
horizonte legitimo da condi¢ao humana, onde a razao
se apresenta ndo como meio de agrado ao apetite fisico,
mas como destino superior do homem, cuja particulari-
dade lhe permite, a despeito dos animais, representar leis
a si mesmo. Nos dizeres de Kant, “o homem sente em si
mesmo um forte contrapeso contra todos os mandamen-
tos do dever”'®, que ele resume sob o nome de felicidade.
Essa felicidade, vista da forma negativa, se expressa como
dever, sendo a representacdo deste dever a lei moral.

Ainda nesse sentido, Kant desdobra a questdo na
secao seguinte do livro, “Transicdo da Filosofia Moral
Popular para a Metafisica dos Costumes”, onde a proble-
matica se define como saida do conhecimento popular
rumo a Metafisica. Nesse ponto, a fundamentagdo partiu
da razao vulgar apenas como inicio, mas agora precisa
adentrar um 4mbito ainda mais preciso. Embora uma des-
cida a moral popular seja louvavel, deve-se ascender até
o campo das leis, para que, assim, a fundamentagio seja
coerente. Em primeiro lugar, o homem representa leis a si
mesmo por meio de um uso mais sutil de sua razdo. Antes,
na Critica da Razdo Pura, Kant nos traz o problema do
conhecimento que, apropriado pelas formas internas do
entendimento e da razdo, representa uma visdo sistema-
tica da natureza e dos fenomenos. As leis de causalidade,
nesse caso, ocupam-se do modo como o sujeito conhece o
mundo e o percebe, formando conceitos.

Para que a moral kantiana seja possivel, portanto,
jamais ela podera obedecer ao ambito do natural. A
natureza diz respeito ao carater cientifico dos sujeitos,
seus limites cognosciveis, um tipo de nogdo imparcial e
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objetiva a respeito de sua mecanica de vida, mas nada tem
a dizer sobre suas agdes. Ao pautar a agdo na natureza, ou
sera sacrificada a liberdade do homem, pois ¢ um animal
natural como os outros, ou a razdo pratica sera posta a
servico dos sentidos, tornando-se empiricamente condi-
cionada. Em todo caso, nenhuma das agoes ¢ livre; por
conseguinte, ndo pode ser considerada moral. Recorramos
ao texto de Kant mais uma vez:

Tudo portanto o que é empirico é, como
acrescento ao principio da moralidade, nao
s6 inatil mas também altamente prejudicial
a prépria pureza dos costumes; pois o que
constitui o valor particular de uma vontade
absolutamente boa, valor superior a todo o
preco, é que o principio da ac¢do seja livre de
todas as influéncias de motivos contingentes
que s6 a experiéncia pode fornecer. Todas as
prevencdes serdo poucas contra este desleixo
ou mesmo esta vil maneira de pensar, que leva
a buscar o principio da conduta em motivos e
leis empiricas; pois a razdo humana é propensa
a descansar das suas fadigas neste travesseiro
e, no sonho de doces ilusdes (que lhe fazem
abracar uma nuvem em vez de Juno), a por em
lugar do filho legitimo da moralidade um bas-
tardo composto de membros da mais variada
proveniéncia que se parece com tudo o que
nele se queira ver, sé ndo se parece com a vir-
tude aos olhos de quem um dia a tenha visto

na sua verdadeira figura'®.

Dito de outra maneira, a ideia de uma moral fundada
na boa vontade e no dever s6 se torna possivel quando
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o sujeito, centro dos fendmenos do mundo, é dotado da
capacidade de representar a lei que da a si mesmo, quer
dizer, porque é livre. E esta liberdade que o permite
legislar e determinar imediatamente a vontade, seja afir-
mando os instintos naturais ou determinando aquela,
objetivamente, por meio da lei moral. Vale dizer que, para
Kant, liberdade é nada menos que vontade submetida a
lei moral. A vontade, para que seja ilimitadamente boa,
deve valer por si mesma, sendo imediatamente determi-
nada pela lei produzida na razao, no sentido de garantir
seu carater absoluto. Isso se comprova devido a necessi-
dade do conceito de dever ndo ser empirico, resultando na
representacao de uma lei universal, sem levar em conta o
efeito apetecido por essa ou aquela inclinag¢do. No entanto,
a representa¢do deve ocorrer no interior do sujeito que,
tdo somente pelo querer (vontade), da a si a lei que ele
mesmo representa.

A respeito das leis, elas sao representadas em acordo
com a ideia de que o principio supremo da moralidade
deve valer segundo motivos a priori. Assim, procede que o
principio pratico da vontade, deve tornar-se obrigante para
esta, cujo mandamento, enquanto algo que obriga, por-
que um dever, ¢ chamado de imperativo. Conforme Kant,
“a representagdo de um principio objectivo, enquanto
obrigante para uma vontade, chama-se um manda-
mento (da razio), e a formula do mandamento chama-se
Imperativo™¢. Vale salientar que a existéncia dos impera-
tivos abriga a hipotese de que a razdo estd ainda sujeita a
influéncia dos sentidos, devido a constitui¢do prépria dos
homens e o fato de suas a¢des se encontrarem a mercé de
certas condi¢des subjetivas, de modo que a lei deve barrar
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a influéncia da sensibilidade no calculo das a¢des morais,
para que estas sejam universalmente necessarias.

Estes imperativos sdo classificados segundo a catego-
ria de hipotéticos ou categorico. Os imperativos hipotéticos,
enquanto principios praticos de carater subjetivo, podem
concordar ou nao com a lei moral, devido a sua contin-
géncia. Isto ¢, o sujeito encara uma determinada agao
como meio para um fim apetecido, consagrado as incli-
nagoes, que pode coincidir com a representa¢io da lei
moral a medida que o sujeito vé nela uma realizagao do
seu desejo, sem, no entanto, encara-la como valida em si
mesma, mas como um caminho para a consecu¢iao dos
sentidos. E, portanto, uma regra pratica, empiricamente
condicionada, que pode estar ligada ao uso de uma habi-
lidade para se alcangar uma finalidade.

O imperativo categorico, por seu turno, realiza aquilo
que ja esta contido na ideia de boa vontade, de modo que
uma agdo orientada por esse conceito seria objetivamente
necessaria por si mesma, valida pelo que representa em
si e para si. Nesse sentido, ndo ha uma finalidade pela
qual se deve lutar, mas somente um fim em si mesmo, de
modo tal que o contetildo que determina a vontade coin-
cida, necessariamente, com a representacdo da lei. Em
uma conhecida passagem, Kant o formula (o imperativo
categdrico), inicialmente, da seguinte maneira: “age ape-
nas segundo uma maxima tal que possas a0 mesmo tempo
querer que ela se torne uma lei universal”'¢®.

O agente moral, assim, torna a maxima universali-
zavel por meio do imperativo categorico, que testa a agao
e a autoriza, porque possivel a todo o género humano
enquanto maxima que representa a lei. Kant nos diz que
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isto s6 é dado a medida que o sujeito possui uma vontade
legisladora universal, isto é, uma vontade submetida a lei
moral, presente em todo ser racional como algo que con-
corda com a razdo em seu uso pratico. A vontade, assim,
da a si a lei que ela mesma cria, como algo preexistente
em seu proprio fundamento, de modo que razdo pratica
e vontade legisladora se tornam nogoes correlatas, ou
termos que possuem certo grau de sinonimia, dentro da
estruturacdo da analitica da moralidade. Por isso, pode-
mos dizer que a vontade legisladora (ou aquela vontade
que engendra a liberdade, porque submetida a lei) é nada
menos que o querer, ou a prépria razdo pratica a servigo
de si mesma.

Desse modo, surgem as nogdes de autonomia e
heteronomia, enquanto atribui¢des da vontade em seu
uso geral. Devido a investigagdo que se faz em torno
dos imperativos, suas consequéncias levam Kant a pen-
sar numa classifica¢do para o tipo de condugdo dada ao
ato de determinar a faculdade do querer, seja mediata
(imperativo hipotético) ou imediatamente (imperativo
categdrico). Deve-se relembrar que o sujeito, autor da lei
que ele mesmo representa, ¢ o tnico que pode deliberar a
respeito de tal ou tal acao, seja por dever ou conforme ao
dever. Por dever, entendemos a agdo moral em seu sentido
absoluto, enquanto expressao da boa vontade; conforme
ao dever, aquilo que pode estar em conformidade com a
lei moral, porém nao de modo absoluto, mas contingente.

Precisamente por isso, o imperativo categorico,
enquanto mandamento objetivo, encontra-se subjetiva-
mente com o conceito de autonomia, sendo este o efeito
mais imediato que a lei impde sobre o querer. Podemos
dizer que, em seu cardter formal, o imperativo categdrico
¢ a lei vista do lado de fora. A autonomia, porém, seria
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resultado do reconhecimento deste principio pelo sujeito,
que interioriza a lei ja contida em si mesmo, de modo que
passa a toma-la como fundamento do agir. o imperativo
deve ordenar objetivamente; porém, ao entrar na esfera
do sujeito, age subjetivamente em suas maximas, testando
e operando diretamente nas agdes praticas.

Somente a autonomia da vontade pode gerir a agdo
moral, ao passo em que ¢ heteronoma toda agdo em que a
vontade é determinada por algo estranho a ela. A¢ao hete-
ronoma, portanto, é agao sensivel, do apetite, que depende
de um interesse subjetivo. A¢do moral é agdo autdnoma,
objetiva, universal, desinteressada, determinada a priori.
Com efeito,

quando a vontade busca a lei, que deve deter-
mina-la, em qualquer outro ponto que nio
seja a aptiddo das suas maximas para a sua
propria legislagdo universal, quando, portanto,
passando além de si mesma, busca essa lei
na natureza de qualquer dos seus objectos, o
resultado é entdo sempre heteronomia. Nio é
avontade que entdo se da alei a si mesma, mas
¢ sim o objecto que da a lei & vontade pela sua
relagdo com ela. Esta relacdo, quer assente na
inclinag¢ao quer em representa¢des da razao, s6
pode tornar possiveis imperativos hipotéticos:
devo fazer alguma coisa porque quero qual-
quer outra coisa. Ao contrario, o imperativo
moral, e portanto categérico, diz: devo agir
desta ou daquela maneira, mesmo que nio
quisesse outra coisa'®.
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Semelhante caminho se da na Critica da Razdo
Prdtica. Por seu turno, Kant indaga: “bastard a razdo
pura, somente por si, para determina¢ao da vontade, ou
pode ser, s6 como empiricamente condicionada, um fun-
damento da determinagdo da vontade?”'”°. Para melhor
responder, uma critica da razdo prdtica em geral é indi-
cada, cuja necessidade reside no desejo de arrancar as
paixdes o direito exclusivo de determinar a vontade
humana. O autor esta ciente de que, assim como a razao,
por si criadora, produz conceitos, também ¢é ela mesma
capaz de representar leis da agdo. Antes, a experiéncia
sensivel encontrava-se com o entendimento, formando no
objeto uma ideia baseada na observagao. Agora, ela devera
determinar o agir, segundo motivos conhecidos a priori,
situados no aquém do sujeito. O objetivo ¢ o de reiterar
as relagdes presentes entre as duas faculdades - inteligi-
vel e sensivel — desta vez vislumbrando a determinagao
da vontade e sua interagdo direta com os desejos huma-
nos. Se se acredita que a moral esta presente em menor
valor no homem, que decide o que é correto recorrendo
a seu egoismo, é mister admitir, aquém do sensivel, um
tipo superior de determinagdo da vontade, por meio da
razao, que oferece a vontade uma lei apoditica, valida por
si mesma e incontestavel.

Segundo HOFFE, “A nova fundamentagdo da Etica
por Kant resulta de seu exame critico da razdo pratica”'’".
Isto significa que o tipo de investigagdo moral empreen-
dida pelo filosofo resulta da ideia de uma critica nos

170 KANT, Immanuel. Critica da razdo pratica. Tradu¢io de Paulo
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moldes da primeira, sendo, desta vez, com vistas ao uso
pratico da razdo, cuja tarefa é a de arrancar as maos do
empirismo o direito exclusivo de fundamentar a moral
por meio da experiéncia. Nesse sentido, conforme Hoffe,
“a razdo prética ndo é nenhuma outra que a razdo tedrica;
s6 ha uma razdo, que é exercida ou pratica ou teorica-
mente”, de modo que a “razdo pratica ndo é outra coisa
que a faculdade de querer”'”2.

Isto nao sé torna claro que a razdo pode ser pratica,
dentro do reino da liberdade, como também nos mostra
que, ao contrario da razdo empiricamente limitada, apenas
ela, a razdo pura pratica, é prdtica de modo incondicio-
nado, pois age de acordo com leis capazes de determinar
toda a vontade em geral, sem, com isto, ser determinada
por nada anterior, ao contrario daquela. A critica, em
geral, terd por obrigacdo tirar da razao empiricamente
condicionada a pretensao de determinar, exclusivamente,
a vontade; deve mostrar que os objetos, quando ndo con-
dicionados empiricamente, seguem certas exigéncias e
mandatos que ultrapassam a esfera empirica, conforme
acontece no Prefacio da Fundamentagdo da Metafisica dos
Costumes. L4, a Etica se desdobra em duas partes, num
percurso onde a Metafisica é a ciéncia dos principios
racionais que motivam o agir, de modo incondicionado.
Sendo assim, a razdo ndo sera tratada em relacdo a incli-
nagoes, paixdes ou desejos, mas em relacdo a vontade e a
lei moral - esta, um principio puro pratico.

Tais principios praticos sdo proposi¢oes que deter-
minam a vontade de modo condicionado (quando
dependem das sensagdes e da experiéncia), ou incondi-
cionado (enquanto factum da razao em si mesma). Kant
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chamard de mdximas os principios subjetivos e sua corre-
lag¢ao a vontade individual. Os principios objetivos, por sua
vez, ou leis praticas, ou imperativos, valem para a vontade
de todo ser natural, dotado de razao. Sdo leis na medida em
que ndo dependem do que o sujeito quer, mas sim daquilo
que é universal e necessario a todos. Com efeito, os impe-
rativos determinam a vontade por meio de leis universais e
necessarias, a0 passo em que as maximas, ao contrario das
leis, reduzem-se ao querer do sujeito. Elas servem somente
a causa eficiente da agdo, ao carater particular do desejar,
ou, mais, a vontade patologicamente afetada.

Kant observara que, na esteira desta patologia, o
sujeito confronta as leis praticas com suas maximas pes-
soais. Ele, o sujeito, reconhece as leis praticas, mas, ao
colocar a faculdade inferior de desejar (ligada as sensa-
¢des) como determinante, 0 mesmo confronta o aspecto
universal daquelas. Por exemplo, ao praticar vinganga
contra seus inimigos, o sujeito nao estard servindo ao que
é necessario, mas ao proprio impeto pessoal, conforme
os motivos que lhe aprouverem. Estes nao poderiam ser
mandamentos universais, pois dependem do desejo, que
varia subjetivamente. Pelo contrario, os desejos estdo sob
leis da natureza, nao determinadas pela razdo. A este res-
peito, Kant nos diz: “No conhecimento da natureza, os
principios do que ocorre (por exemplo, o principio da
igualdade da agdo e da rea¢ao na comunicagdo do movi-
mento) sdo a0 mesmo tempo leis da natureza, pois o uso
da oracao esta ali determinado teoricamente e pela natu-
reza do objeto.”'”?

O conhecimento pratico deve servir, portanto, a
um diferente campo, distinto da selvageria dos sentidos
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corporeos, que trate dos fundamentos da determinacgao
objetiva da vontade. Acerca disto, ocupa-se a lei moral
que, diferentemente das maximas subjetivas, é universal-
mente necessaria. Enquanto as maximas se ocupam do
sujeito e da faculdade de desejar, a lei é produto da razao,
prescrevendo agdes e mandamentos aos quais o sujeito
deve obedecer. A lei, portanto, é um imperativo catego-
rico, motivado por um dever puro, compulsivo, que tem
natureza objetiva nas agdes. Os imperativos hipotéticos,
entretanto, embora objetivos, valem somente para a rela-
¢do que o sujeito possui com o objeto desejado. Ambos os
imperativos valem objetivamente, porém ha diferenga na
finalidade. Ao passo em que a func¢do do imperativo cate-
gorico é determinar a vontade universalmente, de modo
necessario e irrestrito, o imperativo categdrico determina
de modo contingente e relativo, sendo o objeto da agao
apenas um mobile pelo qual a vontade é usada - esta
variando de acordo com a inclinagdo ou vantagem que se
possa ter sobre o objeto. Vejamos o que Kant diz:

Os proprios imperativos, contudo, quando
condicionados, isto é, quando nio determi-
nam a vontade exclusivamente como vontade,
mas somente em vista de um efeito apetecido,
ou seja, quando sdo imperativos hipotéticos,
constituem, portanto, preceitos praticos, mas
nao leis. Devem essas ultimas determinar sufi-
cientemente a vontade, mesmo antes que eu
indague se tenho a faculdade necessaria para
um efeito apetecido ou sobre o que devo fazer
para produzir esse efeito [...]'7.
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O autor visa obter leis puras por meio da abstracao
dos objetos dos sentidos, focando atengdo numa faculdade
superior de desejar, que deseje a lei moral em seus aspec-
tos fundamentais. Deste processo, extrair-se-a a primeira
forma de seu imperativo categdrico, conforme ja vimos.
A preocupagdo serd, portanto, a de determinar o objeto
da razao pratica, e de que modo a relagdo com este objeto
encontra-se inserida em sua andlise das agdes. Se empiri-
camente condicionada, dira que a a¢gdo humana depende
da possibilidade fisica do objeto almejado, como fim da
acdo. Se conforme uma lei a priori, dird a agdo pautar-se
numa possibilidade moral, independente da experiéncia
sensivel como fim, contudo dependente da razio pura
pratica. Isto nos conduz, precisamente, ao problema no
qual iniciamos. Segundo Pimenta, “a vontade nao se ade-
qua, necessariamente, aos fins exigidos pela razao™”. E
diz mais:

Essa inadequagdo advém de um limite na
racionalidade do sujeito, que é um ser dotado
de sensibilidade. Nessa perspectiva, a sen-
sibilidade é tomada negativamente, como
referéncia que exige um esforco na fun-
damentagdo da moralidade. No entanto, a
sensibilidade irrompe no edificio moral tam-
bém de maneira positiva. Dado incontornavel
da finitude humana, ela deve ser problemati-
zada para que se possa pensar a efetivagio da
acdo moral na natureza'’®.
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Na cita¢do acima, vemos que o autor encara o efeito
produzido pela razao, em relagdio a sensa¢do, como
inadequado e negativo num primeiro momento. Essa
inadequagdo é trago caracteristico de um ser racional afe-
tado por inclinagdes, humilhagdes, cujo influxo negativo
da razdo, sobre os sentidos, ocorre nos limites da estrita
subjetividade. A subjetividade, nesse ponto, possui dois
significados, ambos complementares ao exercicio kan-
tiano. De um lado, significa a escolha do sujeito por si
préprio e, por outro, a impossibilidade em que o agente se
encontra de transpor os limites da subjetividade humana.
De fato, ndo ha um unico momento em que a agdo do
agente ndo engendre, simultaneamente, uma imagem da
acao tal como ela deva ser. Nisto se encerra toda a forma
do imperativo categérico, segundo o qual a agao, ao passo
em que ¢é escolhida e determinada pelo sujeito, também
cria uma imagem universal de como essa agdo deve ser
reproduzida por todos os outros sujeitos.

Essa “escolha de si” expressa o cardter intransponi-
vel da subjetividade, pois ndo hd escolha para o sujeito
sendo a que ele mesmo escolher. Por outro lado, enquanto
natureza de todo sujeito, a determinagao dessa agdo nao
afetard somente a ele, mas a todos os outros sujeitos que
se colocarem em iguais condi¢gdes. Do ponto de vista
kantiano, isto é chamando de transcendental. Tal aspecto
transcendental, na ética kantiana, encerra o conceito
bésico de autonomia, a partir do qual a escolha é intrans-
ponivel para o agente moral, uma vez que ele é livre. Essa
liberdade, por conseguinte, é condicionada pelo carater
responsavel de sua agdo, pois, para que possa determinar
a vontade de modo necessario, torna-se imprescindivel
que ele também garanta a agdo como possivel a todos os
outros.
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Isto significa dizer que o querer humano, ao agir
livremente, pode, muitas vezes, constranger-se em relagao
a sensibilidade. Em Kant, sobretudo, a liberdade é nada
menos do que a vontade submetida a leis morais, ou a
saida da faculdade inferior de desejar, pertencente aos sen-
tidos, rumo ao reino do suprassensivel, faculdade superior
de desejar. Para ele, a vontade patologicamente afetada,
sensitiva, deve sujeitar-se aos mandamentos apoditicos
da razao pratica, deixando de ser subjetiva e tornando-se
objetiva.

Este movimento gera um sentimento de privacao e
dor, produzido pela razdo no momento em que ha inade-
quagdo. Pelo fato da vontade nem sempre se adequar aos
fins exigidos pela razdo, resulta que hd, na lei moral, uma
isengdo de tudo o que ¢é ttil, uma abstra¢ao dos objetos
dos sentidos. A principio, essa sensagao é negativa, pois se
trata de determinar a vontade em relagdo consigo mesma,
sem qualquer relagdo imediata com o sentimento. Para a
lei, ndo hd lugar em qualquer sentimento que seja capaz
de determind-la, mas somente o juizo da razao, donde é
removido o obstaculo dos sentidos e afastada a resisténcia
das inclinagdes. E, precisamente, nesse ponto, onde o fun-
damento da humilhagao, expresso na forma geral da lei,
que obriga o sujeito a obedecer, irrompe de maneira posi-
tiva, efetivando a acdo moral na natureza. O sentimento
de privagao converte-se em respeito pela moral, dado o
momento em que o agente torna-se legislador.

O momento positivo é denominado por Kant de
sentimento moral, que é nada menos que uma relacao
mediata da vontade com o sentimento. A media¢ao ocorre
no seio da razdo pratica, que determina a vontade e pro-
duz um sentimento positivo, fruto da lei moral. Assim,
esse sentimento ndo serve para julgar as agdes, nem para
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fundamentar a lei moral, mas somente para impulsionar a
razao pratica, enquanto motor da lei.

Resulta disso que, embora sofra por prescindir das
inclinagdes naturais, o homem nega a natureza instintiva
e se redescobre como pura racionalidade pratica, reve-
lando a si mesmo o que possui de mais necessario. Esta
necessidade incondicionada transforma o sentimento de
dor em sentimento de respeito, criando pela moral um
interesse. Num primeiro momento, o agente obedecia a
lei do imperativo, que constrangia e obrigava ao dever.
Agora, ele mesmo ¢ legislador e regente da maxima que
condiciona seu querer e agdo. Nesse sentido, o conceito
de felicidade pessoal dissolve-se na incondicionalidade da
razao pratica que, por si, inere ao conceito da atividade
do sujeito, permitindo-nos pensar num tipo especial de
virtude; esta enquanto valor da pessoa e seu mérito de ser
feliz. Para Schneewind,

¢ facil enxergar o lugar do respeito no retrato
da autonomia pintado por Kant. O respeito
fornece uma resposta a afirmagio, tornada
famosa por Hume, mas provavelmente conhe-
cida por Kant por meio da obra do influente
predecessor de Hume Francis Hutcheson,
segundo a qual a razdo nio nos pode motivar.
Ao contrario, replica Kant: a razdo pratica gera
seu motivo proprio unico. Sangdes externas,
do tipo que os tedricos da lei natural consi-
deravam indispenséveis para dar a obrigagao
seu poder motivador, sdo desnecessarias, ao
menos em principio, porque todos temos den-
tro de nés mesmos um motivo adequado para
aquiescer. O respeito também compensa as
desigualdades naturais. Algumas pessoas sdo
naturalmente améveis, amigaveis e zelosas.
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A natureza nio foi tdo generosa com outras.
Se houvesse somente motivos naturais a nos
mover para fazer o que a moralidade requer,
entdo algumas pessoas, embora nio seja falta
delas mesmas, seriam incapazes de aquiescer a
moralidade. A doutrina kantiana implica que
ninguém precisa ser impedido pela mesqui-
nhez da natureza de alcangar o valor moral'”’.

Na passagem acima, o autor explicita a facilidade com
que o respeito é pintado na doutrina de Kant, equiparando
virtude e sentimento moral. Ambos os termos expressam
uma relacdo de respeito direto para com o fundamento
da moral, de modo que ambos resultam do efeito produ-
zido pela lei no sujeito. Em principio, a virtude compensa
as desigualdades naturais, pois constitui o valor intimo
do agente em sua luta pela efetivagdo moral da agdo que,
como ja vimos, abstrai da natureza e afirma a liberdade.
A liberdade, por colocar todos os agentes em condigdes
iguais, ndo leva em consideragdo os talentos naturais e
honrarias, mas a determinagdo universal e irrestrita da
vontade, como dever absoluto para todos, de modo trans-
cendental. Portanto, ser virtuoso ¢ agir pelo imperativo
moral, independente da consideracgdo dos interesses natu-
rais, por respeito a boa vontade.

Pode-se afirmar, inicialmente, que o respeito gera um
sentimento passivo, moral, que conscientiza a existéncia da
lei no nivel do fendmeno. Este sentimento inicial, ao cons-
cientizar o sujeito, ¢ que permitiria pensar um interesse
na lei moral, de modo que agora o sujeito torne-se agente,
ndo mais submetido a um constrangimento negativo, mas

177 SCHNEEWIND, J. B. Autonomia, obrigagdo e virtude: uma visio geral
da filosofia moral de Kant. In.: Guyer, Paul (Org.). KANT. Tradugdo de
Cassiano Terra Rodrigues. Sdo Paulo: Ideias & Letras, 2009, p.396.
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regente da lei positiva que ele mesmo cria, criando por ela
um respeito. A a¢do moral, por ser tipicamente criadora,
pois modela a agdo de modo a se tornar lei universal, seria
um habito virtuoso, enraizado no respeito e na pratica
da lei moral, o qual se distingue da pratica irrefletida do
dever, fonte de sofrimento e priva¢ao. Dito de modo sim-
ples, ha uma passagem sutil dos termos, onde o sujeito do
dever converte-se em agente moral. O sujeito se sujeita ao
dever, ao passo em que o agente age ao legislar.

Assim, conforme vimos na passagem, a novidade
kantiana consiste justamente numa interiorizagao da ética
por aspectos transcendentais, ligados a razdo, a despeito
da natureza. Nesse sentido, a virtude é caracterizada como
um habito moral ligado ao respeito, sentimento pelo qual
o agente toma interesse pela lei. Tal sentimento, de um
lado, é motivado pela obediéncia ao dever, de modo que
a representacdo da lei ocorre de forma patoldgica, em
prejuizo das inclinagdes. Adiante, a consciéncia desse sen-
timento impulsiona o agente a reconhecer a primazia do
imperativo moral, tornando-o convincente para o sujeito
e retirando a resisténcia sensivel do caminho. Assim, uma
vez removido o obstaculo dos sentidos corporeos, resta
somente um sentido, produzido pela razao, que mobiliza
o sentimento a tornar-se moral. Deste modo, o sentimento
moral é produzido pela razio, a fim de impulsionar a acao
moral na natureza. Vejamos na Critica da Razdo Prdtica:

O efeito negativo sobre o sentimento (do desa-
grado) é, como todo o influxo sobre ele, e como
todo o sentimento em geral, patoldgico. Mas o
efeito da consciéncia da lei moral, consequen-
temente correlato com uma causa inteligivel,
a saber, o sujeito da razdo pura prética, como
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suprema legisladora, designamos certamente
assim a esse sentimento de um ser racional
afetado por inclinagdes, humilhagdes (des-
prezo intelectual), mas, em relagdo com o
fundamento positivo da humilhagido, com a
lei, chama-se, a0 mesmo tempo, respeito a essa
lei; para essa lei, ndo hd lugar em qualquer sen-
timento, a ndo ser no juizo da razdo, quando
a lei afasta do caminho a resisténcia, sendo
entdo a remogao do obstaculo tida como igual
aum impulso positivo da causalidade. Por isso,
pode esse sentimento ser denominado agora
também um sentimento de respeito para com
a lei moral, embora por esses dois fundamen-
tos em conjunto, ele possa ser denominado um
sentimento moral. [...] Esse sentimento (sob a
designagdo de sentimento moral) é, portanto,
produzido somente pela razdo. Néo serve para
julgar as agdes nem para fundamentar a pré-
pria lei moral objetiva, mas apenas de motor

para desta lei, em si mesma, erigir a maxima'’®.

Além de necessario a determinagdo da vontade, o

sentimento moral constitui o elemento impulsionador
da razdo pura pratica em Kant. Segundo essa analitica,
ha um movimento de saida, do principio da felicidade
para o principio da moralidade, onde a felicidade, por-
que associada aos dados dos sentidos, que determinam
patologicamente a vontade, ndo constitui uma finalidade
superior. A felicidade pertenceria a um campo de qualida-
des que nao possui valor intrinseco absoluto, opondo-se,
assim, ao novo fundamento da moral. Nesse sentido, os
objetos da felicidade nao sao incondicionalmente bons.

178 KANT, Immanuel. Critica da razao pratica, p.75-77.
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Ou seja, a boa vontade, porque ligada a moral, é o que
garante a bondade ilimitada, conservando e regulando as
qualidades naturais do homem, seus talentos e dons que,
sem os principios vinculados a lei, poderiam se tornar extre-
mamente maus. Isto ocorre porque o fim da razao pratica
nao é a conservacao da felicidade, mas, sim, da liberdade e
da responsabilidade moral, numa palavra, da autonomia.
Portanto, a razao deve determinar a vontade em relagao
consigo mesma, porquanto a natureza em tudo cuida das
inclinagoes. Assim, o sentimento moral conduz a um enten-
dimento sutil e necessario da moralidade, ao passo em que
a felicidade cuida da prudéncia e outras regras praticas, em
geral empregadas no cotidiano de modo contingente. Essa
variedade de regras, embora engendre um ou outro aspecto
da lei, jamais garante sua total aplicabilidade, seja por fra-
queza, ou por simplesmente agir por hipoteses, que afetam
os sentidos e estimulam o prazer, sem qualquer conteido
moral necessario.

Em alternativa, a aspiragdo de felicidade, em Kant,
ocorre quando a boa vontade é o bem supremo, con-
forme o sentimento moral mobiliza o sujeito no nivel do
fendmeno, conscientizando-o da existéncia da lei. Este
percurso se inicia quando o sujeito transcendental da
moral kantiana prescinde dos objetos dos sentidos, tendo
em vista a razdo pura. A razdo, em sua faculdade pra-
tica, propicia ao sujeito representar a si a prépria lei, de
modo que, ao abstrair dos objetos dos sentidos, conceba
o mandamento universal do imperativo categérico. Nesse
momento, surge do imperativo a nogdo de dever que,
tendo em vista a ideia geral de humanidade, conecta-se
de maneira sistemdtica a uma comunidade moral, cha-
mada por Kant de reino dos fins, que abrange tanto os fins
proprios do sujeito, quanto os fins coletivos de outrem,
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indicando uma condi¢ao de realizacao da moralidade por
meio da relagio entre a vontade legisladora com as outras
vontades, também estas legisladoras. E esta relagdo que
constitui toda a aspiragdo de que Kant fala, caracterizada
pela relagdo de respeito para com a lei universal.

Assim, fica claro o que se esconde por tras da palavra
respeito. Ela ndo sé expressa um sentimento produzido
por um conceito, mas também uma forma de ajuizamento
do principio supremo da moral, sem, com isso, sofrer
intervencéao da sensibilidade. Pelo contrario, o sentimento
moral, cuja observancia encontra-se no respeito pela lei,
condiz com uma determinacdo imediata da vontade pela
lei; é a consciéncia da subordinacgdo dos interesses corpo-
reos a um unico interesse, ligado e produzido pela razao,
em sacrificio do amor-proprio. Nesse sentido, o objeto do
respeito ¢ a lei moral, juntamente com o que se encontra
representado como fim imediato dela, a saber: a humani-
dade. Com efeito, respeitar a lei é tomar interesse por tudo
que dela decorre, seu fim imediato, aquilo que pode ser
reportado a um principio universal. Vejamos, mais uma
vez, nas palavras de Kant:

Poderiam objectar-me que eu, por tras da
palavra respeito, busco apenas refigio num
sentimento obscuro, em vez de dar informa-
¢do clara sobre esta questdo por meio de um
conceito da razdo. Porém, embora o respeito
seja um sentimento, ndo ¢ um sentimento
recebido por influéncia; é, pelo contrario,
um sentimento que se produz por si mesmo
através dum conceito da razdo, e assim §é
especificamente distinto de todos os senti-
mentos do primeiro género que se podem
reportar a inclinagdo ou ao medo. Aquilo que
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eu reconhe¢o imediatamente como lei para
mim, reconhe¢o-o com um sentimento de
respeito que néo significa sendo a consciéncia
da subordina¢io da minha vontade a uma lei,
sem intervengdo de outras influéncias sobre a
minha sensibilidade. A determinac¢io imediata
da vontade pela lei e a consciéncia desta deter-
minagio é que se chama respeito, de modo que
se deve ver o efeito da lei sobre o sujeito e ndo
a sua causa. O respeito é propriamente a repre-
sentacdo de um valor que causa dano ao meu
amor-préprio. E portanto alguma coisa que
ndo pode ser considerada como objecto nem
da inclinagdo nem do temor, embora tenha
algo de andlogo com ambos simultaneamente.
O objecto do respeito é portanto simplesmente
alei, quero dizer aquela lei que nos impomos a
nds mesmos, e no entanto como necessaria em
si. Como lei que é, estamos-lhe subordinados,
sem termos que consultar o amor-préprio; mas
como lei que nds nos impomos a nés mesmos,
¢ ela. uma consequéncia da nossa vontade e
tem, de um lado, analogia com o temor, e, do
outro, com a inclinagéo. // Todo o respeito por
uma pessoa é propriamente s6 respeito pela lei
(lei da rectiddo, etc), da qual essa pessoa nos
da o exemplo. Porque consideramos também
o alargamento dos nossos talentos como um
dever, representamo-nos igualmente numa
pessoa de talento por assim dizer o exemplo
duma lei (a de nos tornarmos semelhantes a
ela por meio do exercicio), e é isso que consti-
tui o nosso respeito. Todo o chamado interesse
moral consiste simplesmente no respeito pela
lei'”.

179 KANT, Immanuel. Fundamentagido da Metafisica dos Costumes,
p-32.
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A analitica da moralidade, portanto, da conta do
efeito da lei sobre o sujeito, atribuindo um novo fun-
damento & moral. E tarefa dela, investigar a priori o
fundamento supremo da moralidade, dando conta de
uma tarefa metafisica, cujo ponto de partida é a moral
comum. Em seguida, ocorre o0 momento em que a lei
moral pura retorna ao ambito popular, dando conta
de determinar as a¢des e produzir um sentimento pelo
qual a lei seja interessante a razdo comum. Nesse sen-
tido, é ofertado ao conhecimento popular da moral um
novo fundamento, que torne plausiveis os mandamentos
da razao, como algo digno de interesse. A meta central
consiste em situar o lugar do sentimento na considera-
¢do da lei moral que, embora se expresse inicialmente
como dever, por conseguinte mostra-se como plena afir-
magao da liberdade dos sujeitos. Ao fazer ver a existéncia
da lei moral, ha a consciéncia de um reino dos fins, de
um sentimento de autonomia que afirma a humanidade
como liberdade sistematica, de modo que todos estejam
interligados por um mesmo nexo. A partir dai, origina-
se, em termos de ética, a considera¢ao do respeito como
fruto de uma determinagdo imediata da moral, de modo
a priori. Esse fundamento, necessario ao exercicio univer-
sal do que Kant chama de boa vontade, constitui o bem
supremo e a dignidade com que as vontades legislam, a
partir de uma comunidade que se reune ndo apenas nos
conceitos da razdo, mas apresenta-se de modo efetivo no
sentimento moral.

Assim, embora a razdo nao nos possa motivar, por
outro lado, a mesma encontra-se capaz de produzir efeitos
que a impulsione. Para Kant, o efeito central da lei moral
¢ visto como interesse. Este interesse, embora nao deter-
mine ou produza conceitos a priori, é elemento cabal na
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efetivacao da ética proposta pelo filésofo. Tal interesse
tornaria a lei convincente para o sujeito que, levado ao
patamar de legislador universal, serviria de exemplo a
todos os demais sujeitos que se pusessem em seu lugar.
Assim, conforme a passagem acima nos mostra, respeitar a
lei é, também, respeitar pessoas, pois é por meio da obser-
vancia dos agentes que a forma universal de uma agédo se
expressa; agdo da qual a lei moral emana como reflexo.
Portanto, se é nutrido interesse pela moral, deve-se, antes
de tudo, respeitd-la, reconhecé-la como algo no qual todas
as vontades legislam, em prejuizo de um enraizamento
vulgar na felicidade, cujo conceito indeterminado aponta
para a transgressdo dos deveres e a impossibilidade de
uma moral universal, onde nao ha triunfo certo.
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A ANGUSTIA NA CONCEPCAO
KIERKEGAARDIANA DA EXISTENCIA
DO INDIVIDUO

Tales Macedo da Silva

ste artigo visa oferecer uma reflexao sobre o con-

ceito de angustia no pensamento de Séren Aabye

Kierkegaard, tendo como principal referéncia a
obra O conceito de Angiistia. O objetivo da pesquisa é mos-
trar que este sentimento de angustia torna-se presente e se
move na existéncia de cada individuo. Para tanto, serdo
dados a conhecer os caminhos existenciais percorridos
pelo préprio Kierkegaard, e como tais caminhos foram
pensados e refletidos na sua filosofia existencial. Também
vislumbra-se, a partir de uma aproximagdo do seu projeto
de vida, chegar a compreensao do conceito de angustia,
sua construgdo e significados elaborados no decorrer da
referida obra. A reflexdo aqui proposta contempla o sen-
timento de angustia na existéncia do individuo, angustia
como possibilidade de liberdade, perpassada pelo medo
da escolha a ser feita. A angustia, finalmente, como o sen-
timento do possivel entendido como condi¢do de uma
transcendéncia que se inspira na fé e é marcada por um
encontro com o Absoluto.
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ITINERARIO FILOSOFICO DE SOREN AABYE
KIERKEGAARD

Em uma cidade da Dinamarca chamada Copenhague,
no dia 5 de maio de 1813, nascia 0 menino Séren Aabye
Kierkegaard. Sua familia era de uma aldeia chamada
Seading, localizada a Oeste de Jutlandia, seguidora fiel
de Martin Lutero e de uma religido cujas caracteristicas
eram bastante enfatizadoras do pietismo e da melanco-
lia. Soren foi batizado no dia 3 de junho, na Igreja do
Espirito Santo, seguindo os preceitos religiosos da familia.
Seu pai, Michael Pedersen Kierkegaard, era comerciante e
casado, pela segunda vez, com sua empregada doméstica.
Neste segundo casamento, nasceram sete filhos, sendo
Kierkegaard o mais novo.

O jovem Kierkegaard herdou de seu pai a melancolia
e aangustia, devido a formagdo rigorosa e exageradamente
escrupulosa quanto ao pecado: “o jovem Soren recebe
desde cedo uma formagéo religiosa dominada por um pai
severo, pelo temor do juizo, pela incerteza da salvagao,
pelo desdém do mundo e pelo escindalo do Cristo ensan-
guentado e martirizado™®.

Em 8 de agosto de 1838, nos ultimos momentos de
Michael Kierkegaard, o préprio contou para o filho dois
segredos. O primeiro era que, em sua juventude, tomado
por uma furia, tinha amaldi¢coado a Deus por ter nascido
naquela aldeia e naquela familia. O outro era que Michael,
quando a sua primeira mulher estava enferma, cometeu
adultério.

180 LE BLANC, Charles. Kierkegaard. Sio Paulo: Estagdo Liberdade,
2003, p.31.
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Decorrente da morte do pai, Kierkegaard decide con-
tinuar a conclusdo do curso de teologia em 1841, com a tese
“O conceito de ironia: constantemente referido a Socrates”
- grande desejo do pai. Um ano antes, em 1840, noivara
com Regina Olsen. Mas, no ano de 1841, decide romper
o noivado. Depois dessa sua escolha, Kierkegaard partiu
para Berlim. Chegando 14, comegou a se aprofundar nas
teorias filosdficas, estudando no curso de Schelling, pois
esperava uma explicagdo da realidade que ndo encontrava
em Hegel.

A filosofia de Kierkegaard foi influenciada pelo
pensamento de Hegel'®, mesmo nao arcando em totali-
dade com sua filosofia. Depois que ele se aprofunda na
filosofia do alemado, entra em oposi¢do as suas ideias,
principalmente ao axioma: “o que ¢é racional é real, todo
real é racional’, ou seja, tudo ¢ pensando na ordem de um
sistema. “Para Kierkegaard, o autoconhecimento s6 pode-
ria ser alcangado no nivel do subjetivo e ndo através da
razdo, o subjetivo deveria ser o mais importante para os
individuos™®.

Kierkegaard comega uma busca pela autenticidade,
onde formula trés estadios. Sdo eles: o estético, quando
o homem vive para o aqui e agora e visa sempre ao pra-
zer instantineo; o ético, quando o homem passa a viver
eticamente a vida pautada na seriedade ordenada por
decisdes consistentes e padrdes morais; e o religioso, que é

181 Georg Wilhelm Friedrich Hegel, fildsofo alemao que viveu entre 1770
a1831.

182 NETO, Esperidido Barbosa. A repeti¢io na psicanalise e na filoso-
fia de Kierkegaard e suas repercussdes clinicas. 2014. 226 f. Tese
(Doutorado) — Curso de Psicologia Clinica, Universidade Catdlica de
Pernambuco, Recife, 2014, p.103.
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considerado o mais importante, pois é a busca do homem
na vivéncia da Fé. Diante de tantas intui¢des na sua filo-
sofia, ¢ interessante abordar o conceito de angustia. Este
sentimento, para o fildsofo, é constituinte na natureza
humana. Ele acontece quando o homem ¢ posto diante de
um precipicio de possibilidades.

As obras de Kierkegaard se dividem em duas partes.
Suas obras com seus principais pseuddnimos, obras-pri-
mas de conteudo filoséfico/teoldgico: Migalhas filoséficas
(1844) e Pés-escrito conclusivo ndo cientifico as Migalhas
filoséficas (1846), de Johannes Climacus; Temor e tre-
mor (1843), de Johannes de Silentio; A repeticdo (1843)
e Estddios no caminho da vida (1845), de Constantin
Constantius; A alternativa (1843), de Johannes, O sedutor;
Doenga para a morte (1849) e A prdtica do cristianismo
(1850), de Anti-Climacus e O conceito de Angiistia (1844),
de Virgilius Haufniensis. E as obras edificantes, que ele
assinava no seu proprio nome: As obras do amor (1847), O
instante (1854-1855) e Ponto de vista explicativo da minha
obra de escritor (escrito em 1848 e publicado em 1859, ou
seja, quatro anos ap6s a morte de Kierkegaard).

No dia 2 de outubro de 1855, foi encontrado dei-
tado na rua e levado para o hospital, onde passa um bom
tempo e os médicos ndo descobriram a causa de sua fra-
gilidade. Em 11 de novembro de 1855, Kierkegaard morre
aos 42 anos lutando pela verdade e pelo cristianismo
paradoxal'®.

183 De acordo com Jonas Roos, o termo cristianismo parado-
xal para Kierkegaard designa “que a verdade eterna irrompe
na histéoria e na finitude. Neste entendimento, a verdade nido é
um conceito, mas uma pessoa, uma vida; a verdade cria corpo,
¢é encarnac¢do. Este é o sentido de Jesus Cristo, a rigor o unico
paradoxo do Cristianismo” Disponivel em: http://www.ihu.
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O LUGAR EXISTENCIAL DA ANGUSTIA

Em toda a vida do filésofo dinamarqués, observamos
que um grande significado foi atribuido a este sentimento,
abordado em momentos dpices de sua histéria, con-
siderado por ele como grandes “terremotos” para a sua
existéncia.

Para Kierkegaard, a angustia existe como inata ou
intrinseca a existéncia humana. O exemplo que nos
informa sobre essa experiéncia é a fase da primeira infan-
cia, na qual ndo se tem conhecimento sobre a realidade
que é vivida. A crianca sé deseja brincar, divertir-se bus-
cando o prazer, ela ndo conhece o que é certo ou errado.
Neste caso, ela se encontra neste estado da inocéncia e s6
tera o conhecimento sobre sua existéncia quando passa
pelo chamado salto qualitativo'®!. Podemos observar isto
no paragrafo quinto da obra O conceito de anguistia: “A
inocéncia € ignorancia. Na inocéncia, o ser humano néo
esta determinado como espirito, mas determinado psiqui-
camente em unidade imediata com sua naturalidade™®.

Partindo ainda da inocéncia, verificamos que ela
nao é um empecilho ou nao-qualidade para o individuo,
mas sim é um estado que pode muito bem perdurar na
existéncia do homem. Como foi observado, este estado é
o primeiro que surge no individuo, e é necessario passar

unisinos.br/entrevistas/520059-tornar-se-cristao-o-nucleo-do-pen-
samento-de-kierkegaard-entrevista-especial-com-jonas-roos. Aceso
em: 20 set. 2015.

184 Este salto qualitativo sera abordado mais adiante.

185 KIERKEGAARD, Soren Aabye. O conceito de angustia: uma simples
reflexdo psicolégico-demonstrativa direcionada ao problema dogma-
tico do pecado hereditério de Vigilius Haufniensis. Trad. Alvaro Luiz
Montenegro Valls. Petropolis: Vozes, 2010, p.44.
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por ele, em vista da evolugdo futura de um possivel salto
qualitativo. Como o préprio Kierkegaard diz, “a inocéncia
ndo ¢, pois, como o imediato, algo que deva ser anulado,
cuja destinagao é ser anulado, algo que para falar propria-
mente nao existe, e que sé vem a existir pelo fato de ser
anulado..”'®.

Sintetizando, a angustia, segundo Kierkegaard, carac-
teriza a existéncia humana e serve para revelar ao existente
o seu ser, pois o que ¢ dado ndo é o eu, mas somente a
possibilidade do eu. E vertigem diante do que nio é, mas
podera ser pelo uso de uma liberdade que néo se experi-
mentou e que ndo se conhece. A angustia ¢ desejo do que
se teme; temor do que se deseja.

Um fator muito importante é a forma como Adao
surgiu no mundo, de acordo com a narrativa biblica do
Génesis. Observamos claramente que Adao foi criado por
Deus. E, nesta criagdo, Deus deu ao homem a liberdade e,
portanto, as multiplas possibilidades de se projetar a partir
de suas escolhas. Desta forma, observamos que se o pro-
prio Deus ja nos criou livremente, nds ja nascemos com
inquietagdes em nossas decisdes. A histdria do pecado de
Adio e Eva que, ao serem criados, foram proibidos pelo
seu criador de comer o fruto de uma arvore que estava
no centro do paraiso, ilustra bem isso. Mesmo havendo a
proibi¢do de Deus, encontramos o homem livre em suas
escolhas, pois Deus crio-o na sua liberdade. Dai emerge a
presenca da angustia em Adao.

A angustia se concretiza totalmente quando o indivi-
duo passa do estado da inocéncia para o estado da culpa.
Para tanto é necessario passar pelo salto qualitativo. A
partir dai, o individuo comeca a ver a sua existéncia com

186 KIERKEGAARD, S. O conceito de angustia, p.40.
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outros olhos, pois aprendeu o que era certo e errado, agra-
davel e ruim, licito e ilicito.

Em um outro relato biblico, observamos mais um
exemplo de vivéncia da angustia. Trata-se da historia
de Abrado, ou, como o proéprio Kierkegaard chama, do
Cavaleiro da Fé, na qual Abrado é colocado pelo préprio
Deus diante da escolha de matar ou nao o seu unico filho,
Isaac. Ele poderia escolher entre ndo matar e assim nao
cumprir a vontade do Pai ou cumprir e, assim, perder o
seu unico filho para sempre, além de ser considerado um
assassino perante a sociedade, ou seja, compreendido pela
ética, o sacrificio de Isaac seria uma agdo inaceitavel. No
entanto, Abrado estd no estddio superior a ética, ou seja,
no estadio religioso.

Neste contexto, encontramos ainda o paradoxo da
ética. Abrado deve agir de acordo com as leis morais ou de
acordo com a vontade de Deus? Como agir? Desta forma,
encontramos um conflito ético no momento em que Deus
pede para que se cometa um ato julgado imoral'®. Nesta
situag¢do, vemos que o sacerdote nao pode ser auxiliado
através de critérios racionais como as regras da ética, que
sdo universais e gerais. De um lado, Abrado cumpre as
ordens divinas, mas ¢ julgado como criminoso e sua ten-
tagdo ¢ ndo ser considerado cumpridor do desejo de Deus
e ter demonstrado o desejo pela finitude e ndo possuidor
de fé. Caso mate o filho, perde o que mais ama e ninguém
podera entender sua agao.

Mas o pai de Isaac resolve seguir o desejo de Deus
e leva-o para uma montanha, preparando tudo para ofe-
recé-lo em sacrificio a Deus. Imaginemos como estava

187 Também é neste contexto que Kierkegaard desenvolve sua critica a
moralidade hegeliana e kantiana.
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Abrado, diante de grandes decisdées que iriam mudar a
sua vida, mas seguindo a sua fé decide ofertar o seu tnico
filho a Deus. E neste contexto que Kierkegaard vai chamar
Abrado de Cavaleiro da Fé¢, pois ele, Abrado, entregou-se
totalmente a vontade de Deus, chegando a dar em sacrifi-
cio o seu tnico filho, a quem ele mais amava. Kierkegaard
observava nele um exemplo de um auténtico cristao.

A angustia, portanto, estd relacionada com a prépria
liberdade do individuo, na qual se perpetua o pecado do
proprio individuo.

No que foi abordado até aqui, utilizamos muitas vezes
a palavra ‘pecado. Este termo é muito sistematizado na
obra O conceito da Angiistia, do autor Vigilius Haufniensis,
pseudonimo que o préprio Kierkegaard adota na obra.
A partir dela, observamos que a questdao do pecado esta
envolvida com a prépria defini¢do do que é angustia. Para
Kierkegaard, a anguistia comega a partir do pecado. Desta
forma geral, a pecaminosidade no género humano move-
se em determina¢des qualitativas que, por assim dizer,
tornam-se angustias.

Sera que o primeiro pecado ou pecado original
perpassa toda a nossa humanidade? O pecado original
(pecado de Adao) ¢ a mesma coisa que o pecado heredi-
tario? Ora, é necessario pensar que o primeiro pecado é
original ndo sé porque foi o primeiro, mas também por-
que perpassa a humanidade. Importa notar, contudo, que
néo ¢ especificamente o pecado de Adao que permanece
nos individuos, mas sim o pecado hereditario que passa
de geracao em geragdo e vai advir para os seres humanos
futuros.

Enfim, pode-se dizer que a angustia tem dois aspec-
tos, duas formas de entendé-la. A angustia, na qual o
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individuo poe o pecado, por meio do salto qualitativo'®,
e a angustia que sobreveio e sobrevém com o pecado.
Kierkegaard nomeia esses dois tipos de angustia como
objetiva e subjetiva.

ANGUSTIA OBJETIVA

Para entendermos melhor este tipo de angustia,
vamos partir do autor Le Blanc, em sua obra Kierkegaard,
na qual: “a angustia objetiva é do homem genérico
colocado, pelo préprio fato da existéncia, diante da possi-
bilidade de poder, em outras palavras, de sua liberdade; é
angustia pela qual o pecado entrou no mundo”'¥.

Portanto, ao vir ao mundo o pecado assume, para a
criagdo, a importancia de nela estabelecer uma qualidade
ndo a partir dela mesma, mas como efeito da liberdade do
individuo; é este efeito do pecado na existéncia humana
que Kierkegaard designa com o termo angustia objetiva.
Entdo, podemos caracterizar esta angustia como voltada
para a natureza, ou seja, a physis.

ANGUSTIA SUBJETIVA

Este tipo de angustia, ¢ considerado para Kierkegaard
a mais significativa e a mais importante para a nossa exis-
téncia. Mas o interessante é sabermos que, neste tipo, o
filosofo existencialista aborda a relagdo do pecado no
individuo de hoje e no individuo posterior, sistematizando
todas as possiveis formas da angustia na sua subjetividade.

188 Vemos a figura de Addo no ato livre de comer do fruto da drvore
proibida por Deus.

189 LE BLANCGC, Charles. Kierkegaard, p.82.
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Na angustia subjetiva, o individuo coloca a hipdtese
de sua salvagdo e sé quando a salvagdo for colocada como
uma realidade é que essa angustia sera superada. Como
bem expressa Le Blanc, em sua obra ja citada:

A angustia subjetiva aumenta com a espi-
ritualidade e pode-se avaliar a que oprimiu
Cristo, quando diz a Judas: “O que tens a fazer,
faze-o logo”, como mais forte do que a que o
traspassou quando pronunciou as palavras
terriveis que angustiavam Lutero: “Meu Deus,
meu Deus, por que me abandonastes?”; nao
somente ela revela a humanidade de Cristo,
mas ainda mostra como a existéncia é possi-
bilidade e como a possibilidade é angustia.'”

A ANGUSTIA NO INDIVIDUO

Ao aceitar a superioridade da exterioridade sobre a
subjetividade, sem possibilidade de escolha, estariamos
diante de um conceito e nao de uma concepgéo do indivi-
duo. E por isso que antes de qualquer coisa é preciso ter a
ideia do que ¢ individuo para Kierkegaard.

O individuo kierkegaardiano se constitui a partir
do processo de individualizagdo. Ele ndo nasce pronto,
mas, no transcorrer da existéncia, “torna-se o que €'
E isto nao por influéncia alheia, mas por decisdo propria.
O individuo kierkegaardiano, em tese, ¢ o tnico, ¢ o sin-
gular que sente a vida pulsar em si, durante seu existir.
Nesse sentido, “a cada individuo na geragéo [...], basta o

190 LE BLANC, Charles. Kierkegaard, p.83.

191 PAULA, Marcio Gimenes de. Individuo e comunidade na filosofia
de Kierkegaard. Sao Paulo: Paulus e Mackenzie, 2009, p.104.
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seu tormento '*?. Etimologicamente, a categoria indivi-
duo expressa singularidade. E também desta forma que
ele confere uma realidade ao individuo que busca a sua
propria subjetividade.

Dado que o ser humano ¢ um ser de escolhas, ¢ pre-
ciso saber o que escolhe. Pois, uma decisao que nao passa
pelos meandros da subjetividade, ndo pode ser conside-
rada uma grande escolha, e ndo faz parte do individuo. O
individuo em Kierkegaard pressupde, antes de qualquer
coisa, o conhecimento do valor da subjetividade. E na
subjetividade que, em primeiro lugar, acontece a decisao.

Neste fato de escolher, o individuo pode se tornar
auténtico de acordo com o que ele optar por escolher.
Na busca por uma verdadeira autenticidade, o individuo
tem que saber o que escolher, tem que repensar as suas
escolhas a serem realizadas. O individuo, segundo o dina-
marqués, ndo é um ser distante da realidade, ao contrario,
¢ aquele afundado na realidade, no mundo, em prol de
suas escolhas. Ele ndo pode ser objetivado, como se fosse
uma coisa a ser investigada. O individuo nao ¢ um con-
ceito, mas uma realidade que sente a vida pulsar em si.

A partir dessas consideragdes, pode-se afirmar que
o individuo ocupa um lugar de destaque na filosofia do
filosofo. E através dele (do individuo) que surgem todos
os sentimentos (angustia e desespero), os quais serdo
analisados por ele. No mundo contemporaneo, tornam-
se explicitas as possibilidades de escolhas, como: em que
se especializar? O que quero para o meu futuro? Com
quem firmar parceria? Onde trabalhar? Tais perguntas
fundamentais requerem escolhas decisivas a serem feitas
provocando, assim, a angustia no individuo. Nao se pode

192 KIERKEGAARD, S. O conceito de angustia, p.9.
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ter tudo. E preciso optar por coisas que vdo ajudar no
crescimento pessoal e também profissional.

A escolha, portanto, ocorre a partir daliberdade e esta
liberdade, que é ofertada ao individuo, gera nele angus-
tia. Mas esta angustia conduz para a existéncia auténtica.
Assim, de acordo com a filosofia de Kierkegaard, entre
angustia e liberdade, hd uma profunda ligacdo, pois a
liberdade é dada ao homem para decidir o que deseja
escolher e neste fato de escolher ¢ que se origina a angus-
tia no individuo.

Para Kierkegaard, os cristdos sdo seres totalmente
livres nas suas escolhas e isto pode ser visto nos ante-
cedentes, Addo e Eva. Eles foram totalmente livres para
comer do fruto, porque o fato de Deus ser o criador, ndo
tirou a liberdade deles. Por esta razdo, os cristaos livre-
mente escolheram ser cristaos e, por causa desta liberdade,
sofrem profundamente seus conflitos pessoais, pois terao
que assumir as consequéncias de serem cristaos.

Para Kierkegaard é impossivel falar de liberdade sem
falar de angustia, pois ambas estdo proximas, ou melhor,
liberdade e angustia sdo a mesma coisa, estdo intima-
mente ligadas entre si. Por isso, quando Kierkegaard vem
abordar a angustia subjetiva, enfatiza que a angustia ¢ a
vertigem da liberdade.

Se a verdade ¢é subjetiva, decorre dai uma liberdade
ilimitada. Kierkegaard nao s6 rejeitou o determinismo
légico de Hegel (tudo esta logicamente predeterminado
para acontecer) como também sustentou a importancia
suprema do individuo e das suas escolhas légicas ou ilégi-
cas. Qualquer forma de absoluto, que nao seja a liberdade,
sera necessariamente restritiva da liberdade. Qualquer
forma de absoluto, que nao seja a liberdade, contraria a
liberdade. Para Kierkegaard é mesmo impossivel que a
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liberdade possa ser provada filosoficamente, porque qual-
quer prova implicaria numa necessidade logica, o que é o
oposto de liberdade.

O pensamento fundamental de Kierkegaard, e que
veio a se constituir em linha mestra do existencialismo, é
a falta de um projeto basico para a existéncia do homem,
venha de onde vier. Qualquer projeto para o homem
representaria uma limitacdo a sua liberdade, e afirma
que esta liberdade é, portanto, incompativel com a malha
logica em que, segundo Hegel, caem todos os fatos e tam-
bém as agdes humanas e, mais ainda, que a liberdade gera
no homem profunda inseguranga, medo e angustia.

Kierkegaard sentiu a necessidade de ampliar para a
esfera da psicologia suas ideias a respeito da filosofia da
liberdade. O resultado foi o conceito de angustia e o con-
ceito de desespero. A liberdade presume possibilidades,
e as possibilidades criam a angustia, seja porque estdo
escassas, ou, no outro extremo, porque existe um nimero
muito grande de opgdes.

Esta angustia que Kierkegaard tenta conceitualizar
¢ considerada para a sociedade uma loucura, pois como
tentar conceitualizar algo que nao se conhece ou nao
se sabe o verdadeiro significado. Por isso, as pessoas se
apresentam com conceitos incompletos do que seria o
sentimento da angustia. As sociedades de massa pensam
que a angustia s6 ¢ voltada a desolagdo e a dor. Mas, se a
angustia se reduzisse a isto, seria um engano. Existe na
angustia esta parte de sofrimento, desespero, dor, desola-
¢do, mas ¢ a partir dai que o individuo cresce e constitui
a sua existéncia, porque sem a angustia o homem nao é o
individuo de escolhas, de possibilidades.

Para Kierkegaard, como ja foi anteriormente demons-
trado, a angustia deve pertencer a vida, a existéncia do
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individuo, “(...) por isso, aquele que aprendeu a angustiar-
se corretamente, aprendeu o que hd de mais elevado™'*.
Esta citagdo é muito importante, pois nela contempla-se,
talvez, um exagero, mas este exagero torna-se necessario.

Portanto, existem muitos individuos que nao consi-
deram a angustia como necessidade para a sua existéncia,
mas muitos destes ndo conhecem o verdadeiro sentido da
angustia, uma vez que ja foram afetados pelo atravessa-
mento da possibilidade da angustia. Para Kierkegaard esta
angustia salva devido a sua relagdo com a fé. A angustia se
torna indispensavel para a vida do homem na sociedade.
E ¢ através das angustias vivenciadas, durante toda a vida,
que a sua existéncia chegara a uma profunda e auténtica
relagdo com Deus. Logo, a angustia penetra totalmente a
alma, conduzindo-a para onde ela desejar.

193 KIERKEGAARD, S. O conceito de angustia, p.168.
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