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CREATIVE COMMONS ATRIBUICAO 4.0 INTERNACIONAL — (CC BY-NC 4.0) BY NC

APRESENTACAO / PRESENTATION

Os Editores

Com esta série de artigos, temos a grande honra e o grande prazer de langar o primeiro
namero de Basiliade — Revista de Filosofia, que ¢ uma revista eletronica, semestral, da
FASBAM - Faculdade Sao Basilio Magno e que tem como finalidade divulgar a reflexdo
filosofica no ambito da historia da filosofia, da metafisica, da antropologia filoséfica e da
¢tica, entre outras. Ela estd também aberta ao didlogo cultural e a tudo aquilo que diz
respeito a relagdo filosofia e teologia, ciéncia e ¢, fé e razdo.

Este primeiro numero ¢ composto por sete artigos que abordam, exploram e
aprofundam varios temas que marcaram os diferentes dominios da historia da filosofia: a
estética, a metafisica, a fenomenologia, a logica, a ética, a psicanalise, a filosofia da
linguagem e as relagdes entre fé e razdo, “sabedoria cristd” e “sabedoria paga”.

Certo, a revista tem como linha principal de pesquisa as filosofias antiga e medieval.
Dado, porém, que se trata de seu primeiro numero, achamos por bem deixar em aberto os
campos de exploragdo para os diversos autores que aceitaram nossos convites € se
propuseram ilustrar esta publicagdo com suas variadas contribui¢cdes. Assim, o leitor
encontrard, neste primeiro nimero, temas que pertencem tanto a filosofia contemporanea
quanto aos outros periodos da histdria da filosofia, mas que, na verdade, reenviam uns
aos outros nas suas mutuas ¢ fundamentais relagoes.

Esta publicacdo se abre, portanto, com o artigo de Rogério Miranda de Almeida,
intitulado: O conceito do belo em Agostinho de Hipona. Aqui, o autor tem como objetivo
principal mostrar como a concep¢do do belo em Agostinho ¢ tributaria da tradicdo
platonico-aristotélica e das Escrituras, com énfase dada nas nog¢des de simetria,
proporcao, forma e unidade, mas também, no que tange propriamente as Escrituras, no
papel da criagdo e da acdo de Deus no universo como o Ser a partir do qual todas as coisas

se mantém harmonica e proporcionalmente vinculadas entre si. O texto termina
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apontando para o paradoxo, tipicamente estoico, do “apesar de”, isto ¢, apesar do mal,
existe o bem, apesar do feio e do desgracioso, existe também o belo.

Vem em seguida o artigo de Marcelo Fabri, cujo titulo é: A/ma, mundo, Deus: A
metafisica fenomenologicamente reduzida. Este estudo se interroga sobre a possibilidade
de descrever a metafisica em regime de reducdo fenomenologica, isto ¢, a partir de uma
atitude que ndo pretende discorrer sobre o ser enquanto ser. Por isto, ele se propde
considerar os diferentes “modos de aparecer” dos principais “objetos” da metafisica:
alma, mundo e Deus. Que sentido, pois, devera possuir, para o modo fenomenolédgico de
pensar, o metd, presente na palavra metafisica?

O terceiro artigo, de Luiz Fernando Duran I6rio, se intitula: 4 face sortilega do desejo:
Consideragoes sobre o animismo, a magia e a feiticaria. A partir deste titulo, o autor
procura ressaltar as caracteristicas dos conceitos de animismo, magia e feiticaria, tais
como eles foram analisados por Sigmund Freud e Bronislaw Malinowski. Em seguida,
ele verifica ndo somente as divergéncias, mas também as convergéncias e as
aproximacdes possiveis que existem entres estes dois pensadores e os proprios conceitos
entre si. Por fim, ele tenta mostrar o que estd no centro dessas analises e, também, as
razdes que fundamentam os seus métodos e as resisténcias que eles podem suscitar.

A partir de outro registro e de outra visdo, segue o artigo de Irineu Letenski, intitulado:
A cultura cristd e a cultura pagd na perspectiva de Basilio Magno. Com este estudo, o
autor quer fazer relevar a possibilidade de um didlogo entre a cultura cristd e a cultura
paga tal como ela foi proposta e considerada por Basilio Magno. O autor se baseia
principalmente na obra: Discurso aos jovens. Segundo Letenski, o que finalmente
caracteriza a concep¢ao de Basilio Magno ¢ aquela tendéncia intermediéria ou completar
que ndo vé€ nem uma pura e simples equivaléncia, nem tampouco um fosso intransponivel
entre a cultura crista e a cultura paga. Todavia, o autor ndo deixa também de apontar para
os paradoxos que permeiam os textos do proprio Basilio.

Depois das reflexdes em torno da cultura cristd e da cultura paga, temos o estudo de
Paulo Martines, intitulado: Nota sobre a liberdade da vontade em Agostinho e Anselmo.
De acordo com Martines, tanto para Agostinho quanto para Anselmo, a vontade e o livre-
arbitrio sdo dons concedidos somente as criaturas racionais. No entanto, Agostinho e
Anselmo diferem na forma de avaliarem estes dois conceitos. Assim, para Anselmo, a
liberdade ¢ pensada como a reta determinagdo da vontade para o bem ou, simplesmente,

como a expressdo da retiddo da vontade. Para Agostinho, no entanto, a vontade livre ¢

Basiliade — Revista de Filosofia, Curitiba, v. 1, n. 1, p. 5-7, jan./jun. 2019 6



pensada como um bem intermedidrio, que pode aderir ao bem supremo (Deus) ou afastar-
se dele e converter-se para um bem inferior.

A este estudo, segue o artigo de Thiago Onofre Maia sobre a questdo da linguagem:
Filosofia da linguagem: Reflexdo e sentido. Aqui, o autor tenta aproximar os conceitos
linguistico-filosoficos vistos a partir da filosofia da linguagem nos diferentes periodos da
historia da civilizagdo ocidental. Ele reconhece, no entanto, que uma historia repleta de
conceitos e elementos culturais, como o ¢ a historia ocidental, ndo pode ser analisada em
poucas paginas. Por isso, o autor prefere ater-se, de forma sucinta, a alguns conceitos
linguisticos, que ele descreve a partir de uma perspectiva filoséfica.

Dando prosseguimento a questdo da linguagem, teremos o ultimo artigo, que ¢ de
autoria de Gilson Maicd de Oliveira e que se intitula: Apontamentos em filosofia da
logica. O autor discute alguns aspectos da logica nos dias atuais mostrando, a0 mesmo
tempo, a evolugdo por que passou essa disciplina no ambito da filosofia. Ele conclui suas
analises com algumas observacdes sobre logicas ndo classicas e seus impactos sobre o
pensamento filos6fico ocidental.

A série de artigos aqui apresentados se encerra com uma recensao, escrita por José
Aguiar Nobre, sobre a obra de Samuel Mendonga, intitulada: Aristocratic Education in
Nietzsche: Individual Achievement. Rockville MD: GlobalSouth Press, 2018.

Desejamos aos autores deste primeiro nimero de Basiliade uma simpatica acolhida
por parte do publico leitor e aos seus atuais e futuros leitores uma propicia oportunidade

para ampliarem e aprofundarem as suas proprias pesquisas.

Irineu Letenski
Editor Chefe

Rogério Miranda de Almeida
Editor Adjunto
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ARTIGOS / ARTICLES

O CONCEITO DO BELO EM AGOSTINHO DE HIPONA

The Concept of Beauty in Augustine of Hippo

Rogério Miranda de Almeida!

RESUMO: Estas reflexdes t€ém como principal objetivo mostrar como a concepgao do belo em
Agostinho de Hipona ¢ tributéria da tradi¢ao platonico-aristotélica e das Escrituras. No que tange
a primeira influéncia, a énfase € colocada nas nogdes de simetria, de propor¢ao, de forma, de
unidade e, portanto, de belo. No que diz respeito as Escrituras, Agostinho considera em primeiro
lugar o papel da criag¢do e a agdo de Deus no universo como o Ser a partir do qual todas as coisas
se mantém harmonica e proporcionalmente vinculadas entre si. Neste universo, ao por o acento
sobre o homem como a imagem e semelhanca de Deus, o tedlogo explora igualmente o conceito
de participagdo, que também remete a Platdo e as Escrituras. O texto termina apontando para o
paradoxo, tipicamente estoico, do apesar de, isto &, apesar do mal, existe o bem, apesar do feio e
do desgracioso, existe o belo.

PALAVRAS-CHAVE: Agostinho de Hipona; Platao; Unidade; Belo; Participagao.

ABSTRACT: These reflections aim at showing how de concept of beauty in Augustine of Hippo
is influenced by the Platonic-Aristotelian tradition as well as by the Scriptures. Regarding the
former, the emphasis is placed upon the notions of symmetry, proportion, form, unity and,
therefore, beauty. Concerning the Scriptures, Augustine considers first of all the role of creation
and the action of God in the universe as the Being out of which everything is mutually connected
in proportion and unity. In such a universe, as Augustine underscores the role of man as the image
and resemblance of God, he explores as well the concept of participation, which also goes back
to Plato and to the Scriptures. This text ends pointing out to the typically Stoic paradox of in spite
of- Thus, in spite of evil, there is good, in spite of ugliness and disgracefulness, there is beauty.

KEYWORDS: Augustine of Hippo; Plato; Unity; Beauty; Participation.

No Livro IV das Confissoes, Agostinho faz referéncia aquele que, muito
provavelmente, teria sido o seu primeiro livro, De pulchro et apto, ou seja, o belo e o

conveniente, ou o harmonioso. Infelizmente, este escrito se perdeu, do qual o autor,

! Doutor em filosofia pela Universidade de Metz e em teologia pela Universidade de Estrasburgo, leciona
filosofia no programa de pds-graduag@o da Pontificia Universidade Catolica do Parana (PUCPR), filosofia
na Faculdade Sdo Basilio Magno (FASBAM) e teologia sistematica no Claretiano — Centro Universitario.
E-mail: r.mirandaalmeida@gmail.com
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sintomaticamente, diz ndo mais se lembrar se se tratava de uma obra composta de dois ou
trés livros.”> Além deste tratado perdido, Agostinho ndo parece ter desenvolvido, de
maneira sistematica, um estudo especifico sobre o belo e a arte. H4, porém, alusdes,
referéncias e consideragdes sobre a arte e o belo em obras tais como: Sobre a musica, A
verdadeira religido, A natureza do bem, O livre-arbitrio, As Confissoes, e nas epistolas.

Na verdade, o bem e o belo sdo praticamente sindnimos sob a pena do autor das
Confissoes, de sorte que, quando ele define o bem, o mais das vezes ele o reenvia a tudo
aquilo que possui medida (modus), forma (species) e proporcao (ordo). Deus, no entanto,
pondera o tedlogo, esta acima de toda medida, de toda forma e de toda ordem que
pertencem a esfera da criagdo.’ Ora, mesmo nas escassas referéncias que, na passagem
acima citada das Confissées, ele faz ao De pulchro et apto, Agostinho deixa entrever a
sua concepg¢do basica do belo que se encontra nas outras obras. Com efeito, ao se
perguntar pela esséncia do belo, da beleza e pelo que, finalmente, nos atrai nos objetos
do nosso amor e deles nos aproxima, o proprio Agostinho nos responde: “E a
conveniéncia (decus) e a forma (species), pois se delas fossem privados, ndo nos atrairiam
de modo algum”.* Note-se, de resto, que o termo latino “decus” significa ndo somente
conveniéncia, mas também — e justamente por isso — ornamento, beleza, decoro,
dignidade, honra e nobreza.

Ja se pode, pois, adivinhar que Agostinho ¢ tributario de trés concep¢des fundamentais
do belo e, consequentemente, da manifestagao do belo na obra de arte: 1°) A primeira diz
respeito a teoria platdnica do belo como manifestacdo do bem; 2°) a segunda reenvia a
doutrina platonico-aristotélica da simetria, da ordem e da harmonia; 3°) a terceira
concepgdo, enfim, ele a encontra nas Escrituras e, mais particularmente, na obra da
criacdo, tal como a descreve o primeiro capitulo do Génesis.

Convém, porém, observar que Agostinho ndo foi diretamente influenciado pelas
doutrinas de Platdo, na medida em que o conhecimento que delas recebeu lhe foi
transmitido pelo neoplatonismo e pelas referéncias, as alusdes e os comentarios que
Cicero desenvolvera em torno de Platdo e de sua Academia. De Plotino e de seu discipulo,
Porfirio, Agostinho leu o que havia sido até entdo traduzido. Pois, entre os escritores
latinos dos quatro primeiros séculos da era crista, eram escassas as tradugdes diretas que

circulavam a partir de Platdo e de Aristoteles. Quanto ao primeiro, havia uma versao

2 Cf. AGOSTINHO DE HIPONA. Le Confessioni. Torino: Einaudi, 2002, IV, 13, 20.
3 Cf. La natura del bene. Milano: Rusconi, 1995, Parte prima, 3.
‘Le Confessioni, IV, 13, 20.
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fragmentaria que Cicero fizera do Timeu e outra, conquanto mais completa, que fora
realizada pelo pensador Calcidio e enriquecida de um comentario inspirado noutro
comentario de Posidonio. Havia também traducdes de extratos de didlogos, tais como o
Ménon, o Fédon e, mais fragmentariamente ainda, da Republica. Devem-se ainda
mencionar as “variagdes filosoficas” desenvolvidas pelo escritor africano da Numidia,
Macrébio (final do séc. IV — inicio do séc. V), as quais, versando sobre temas platonicos
e neoplatonicos, sdo na verdade um comentario ao Sonho de Cipido, de Cicero. Macrobio
escreveu ainda as Saturnais, que ¢ uma compila¢dao dos conhecimentos de sua época.
Feitas, pois, essas ressalvas e as considera¢des em torno das influéncias que recebera
Agostinho, vejamos em primeiro lugar em que consiste a sua concepcao do belo a partir
das nog¢des de proporc¢ao e de harmonia que se verificam entre o modelo e a imagem que

tenta imita-lo, dele assemelhar-se ou dele participar.

1. Do modelo e da imagem

Dentre a diversidade de significados e de nuancgas que ressalta da concepcao bésica de
Platao relativamente aos modelos, poder-se-ia sucintamente descrever o modelo como
aquilo que se apresenta como o género (ygvog), a esséncia ou a substancia (ovcia) de cada
coisa em particular.” Ele pode também exprimir-se como a forma, a espécie (130¢) ou,
numa palavra, a unidade visivel na multiplicidade dos objetos deste mundo.® Neste
sentido, ¢ licito igualmente afirmar que as ideias (€1dn) se manifestam na natureza como
modelos ou paradigmas (mopaderypota) dignos de serem imitados, seguidos ou
participados.” Efetivamente, no Timeu, os paradigmas constituem o mundo dos seres
eternos, inteligiveis e sempre idénticos a si mesmos, dos quais este mundo sensivel — que
foi gerado e fabricado pelo Demiurgo — é uma reprodugdo, ou uma imagem.® Mas o que
¢ uma imagem na perspectiva de Platao?

O filosofo se serve principalmente de dois substantivos para significar a imagem. Um
deles ¢ o €dwAov, do verbo €wdw: ver, olhar, observar e, por extensdo, representar,
fantasiar, imaginar. O outro substantivo ¢ o eikov, do verbo gwkw: ser semelhante a,

parecer-se com, ter o aspecto de. Ora, além de imagem e figura, o eWdwlov quer dizer:

3 Cf. PLATAO. Fédon, 65d—e; Parménides, 135a—b. Todas as citacdes que fago de Platdo sdo tiradas de:
Plato in Twelve Volumes. Cambridge: Harvard University Press, 1977.

% Cf. Parménides, 132a.

7 Cf. ibid., 132d.

¥ Cf. Timeu, 29a-b; 48e.
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fantasma, simulacro, retrato; donde possuir ele também o significado de coisa imitada,
falsificada, ou desprovida de status ontologico. Quanto ao eikwv, além de imagem e
retrato, ele significa: estatua, quadro e icone. Ambos os substantivos estdo também
relacionados ao termo ppunoig (imitacao, representagdo por meio de imagem visual ou
auditiva), que, por sua vez, reenvia ao verbo pipeopat: imitar ou ser imitado. Assim, a
arte oratdria ¢ uma imitacao, isto ¢, um €bwAov da politica, enquanto que o logos escrito
se apresenta como um ewmlov do verdadeiro logos.” Consequentemente, 0 £13@AOV se
revela como uma espécie de fantasma, de substituto, ou, mais exatamente, de sombra
indefinida vis-a-vis do modelo. E neste sentido que, no Fédon, Platdo descreve as almas
que deambulam pelos timulos como edwia.'® Na Repiblica, sio denominadas e1ldwia
as imagens que o prisioneiro — trinsfuga da caverna — vé refletidas na superficie da agua.''

Ora, o proprio eldwiov ¢ ambiguo na medida em que, conquanto se manifeste como
uma contrafacdo, ele ndo deixa menos de se reportar ao modelo que, bem ou mal, ele
tende a imitar. Certo, no que tange especificamente ao gikwv, e embora ele também se
caracterize pela imitagdo, este conceito apresenta a vantagem de fazer ressaltar a nogao
de semelhanga, de copia, ou do verdadeiro aspecto da realidade que representa, ou tenta
representar. Todavia, ndo ¢ por acaso que — talvez para fazer sobressair ainda mais esta
ambiguidade — Platdo estabelece, numa mesma passagem, uma relagao entre o el0wAov e
o eiov. E o que verificamos, por exemplo, no didlogo que se desenrola entre Teeteto ¢ o
Estrangeiro, no Sofista. Com efeito, afirma Teeteto, sob a forma de interrogagdo: “O que
¢ uma imagem (gW0®Aov) sendo um outro objeto do mesmo género feito a semelhanca
daquele que é verdadeiro?”'* Sobre esta defini¢do, o Estrangeiro langa a questdo de saber
se esta outra coisa semelhante ¢ ela também verdadeira, ou em relacdo a que Teeteto
afirma que ela ¢ semelhante. Ora, retruca Teeteto: ela ndo ¢ de forma alguma verdadeira,
mas semelhante (eowkog) aquilo que ¢ verdadeiro. Consequentemente, e também sob a
forma de interrogacdo, o Estrangeiro assevera que ¢ verdadeiro aquilo que realmente €,
ou existe. A esta conclusdo, Teeteto d4 o seu mais pronto assentimento. Sem embargo,
rebate o Estrangeiro: “E entdo, o que ndo ¢ verdadeiro ¢ o contrario daquilo que ¢é
verdadeiro?”"® A esta pergunta, Teeteto aquiesce sem hesitar. E é neste ponto que o

Estrangeiro comega a agugar o paradoxo da questdo que ele efetivamente quer atingir,

’ Cf., respectivamente, Gorgias, 463 e Fedro 276a.
10 Cf. Fédon, 81d.

"' Cf. Repiiblica, 516a.

12 Sofista, 240a.

Y Ibid., 240b.
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qual seja: supondo-se que ¢ verdadeiro somente aquilo que realmente €, ou existe, chega-
se a conclusdo de que aquilo que ¢ somente semelhante ndo existe. No entanto — enfatiza
o Estrangeiro —, devemos admitir que o que ¢ somente semelhante a outro objeto também
existe. Diante deste argumento, Teeteto ndo tem outra saida sendo a de ajuntar esta
ressalva: “Certamente nio, salvo o fato de que se trata de uma copia (ewwv)”.'* Todavia,
o Estrangeiro ndo larga a presa e insiste sobre a questdo quanto a saber se aquilo que
dizemos ser realmente uma copia nao existe também na realidade, ou enquanto realidade.
Resta, pois, a Teeteto somente reconhecer que, de maneira insolita e paradoxal (atomov),
deve haver um certo entrelagamento (cvumiokn) ligando o ser ao ndo-ser e, poderiamos
ajuntar, o paradigma a imagem, o modelo a cdpia, aquilo que realmente ¢ aquilo que lhe
¢ semelhante."

E nisto, com efeito, que consiste o paradoxo fundamental do ser e do nao-ser, da
poténcia e do ato, daquilo que ainda ndo €, mas esta para ser, ou estd vindo a ser. Trata-
se, em outros termos, da ponte, da passagem, da porta, da letra ou, para empregar a minha
expressdo favorita, do paradoxo do entre-dois. Portanto, a ambiguidade inerente a
imagem reside em que, de um lado, ela ndo ¢ o modelo, por mais perfeita que ela seja; de
outro lado, porém, conquanto imperfeita, ela ainda guarda algo do modelo ou, para usar
um conceito tipico de Platdo e da tradigdo crista dos primeiros séculos — Paulo Apdstolo,
Clemente de Alexandria, Origenes, Atandsio, Hilario de Poitiers, Gregorio de Nissa,
Agostinho de Hipona — ela participa do modelo do qual ela exprime a semelhanga. Mas

o que Agostinho entende pelo conceito de participagdo? E participacdo a qué?

2. A participac¢do ao Ser, ao Uno e, portanto, ao Belo

No Livro I das Enéadas, ao falar da aspiracdo que tem toda alma a subir em dire¢do
ao Bem — considerado como a causa da vida, da inteligéncia e do ser — Plotino assevera
que o Belo “¢, de fato, a verdadeira e primeira beleza que torna belos e amaveis os seus
amantes”.'® E que o Belo, 0 Bem e Deus se equivalem na concep¢io fundamental do
filésofo, na medida em que sdo o principio e a causa de todos os seres ou, numa palavra,

sdo o Ser enquanto Ser. Com efeito, ¢ do Belo em si que dimana toda beleza e toda

tendéncia a ser como ele; ¢ o Belo enquanto Belo que prové de beleza todas as coisas, das

" Ibid.
13 Cf. ibid., 240c.
' PLOTINO. Enneadi. Milano: Bompiani, 2004, 1, 6,7.
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mais baixas as mais elevadas. Melhor ainda: “Todas as outras belezas sdo adquiridas,
misturadas, ndo primitivas, porquanto dele provém”."”

O proprio Agostinho, ao se referir explicitamente a Plotino na Cidade de Deus, lembra
que o filosofo admite sem hesitagdo que a beleza expressa nas plantas e nas flores deriva
do sumo Deus, ao qual pertence, de modo inefavelmente inteligivel, a beleza que ele faz
chegar até as coisas mais infimas da terra. Ainda segundo Agostinho, Plotino declara que
todas as coisas despreziveis e extremamente precarias s6 tém graus convenientes das
proprias formas porque a recebem do Ser, no qual se encontra a forma inteligivel que
jamais vem a ser e que, portanto, possui em ato a totalidade do Ser.'® Ocorre, porém, que
uma das marcas originais em Agostinho — como, de resto, em todo pensador cristdo — ¢ a
doutrina da criacdo. Certo, esta doutrina ndo era de todo ausente do pensamento grego,
haja vista a formacdo, ou a geragdo, do mundo por obra do Demiurgo. Efetivamente,
segundo Platio, o mundo foi gerado (yeyovev)', todavia, tudo aquilo que é gerado é de
natureza corpdrea. Consequentemente, a formagao do corpo do universo se deu a partir
dos quatro elementos ja existentes, que foram proporcionalmente distribuidos pelo
artifice do universo.”’ Ademais, esta geragdo, ou formagio, s foi possivel gragas a um
modelo imutével, e idéntico a si mesmo, sobre o qual o Demiurgo fixou o olhar e dele
reproduziu a beleza, a propor¢do e a harmonia. Assim gerado, conclui Platdo, ¢é

21
727, vale

“absolutamente necessario que este mundo seja uma imagem (gwovoc) de algo
dizer, de um paradigma, ou de um modelo, do qual ele participa, justamente por ser dele
a imagem, o reflexo ou a manifestagao.

Ora, ¢ no pensamento cristdo que ird sobressair a doutrina da cria¢do ex nihilo, a qual,
tendo sido elaborada principalmente por Irineu de Lido (c. 130 — ¢. 202), remonta até ao
exegeta judeu, Fildo de Alexandria (25/20 a. C. — 50 d. C). Filao, que tentou realizar uma
sintese entre a filosofia de Platdo e as Escrituras, considerava as Ideias como sendo
pensamentos de Deus e, portanto, ndo como entidades transcendentes a Deus, o qual, diz
Fildo, “criando todas as coisas, ndo somente as deu a luz, mas antes criou tudo aquilo que
primeiramente ndo existia: ele ndo €, pois, somente um construtor, mas um verdadeiro

95 22

fundador (ktioTNC)”.

17 1bid.

'8 Cf. AGOSTINHO DE HIPONA. La citta di Dio. Roma: Citta Nuova, 2000, X, 14. Com relagéo a Plotino,
veja: Enneadi, op. cit., 111, 2, 13.

% Cf. PLATAO. Timeu, 28b.

20 Cf. ibid., 31bss.

2! Ibid., 29b.

22 FILAO DE ALEXANDRIA. De somniis I-11. Paris: Editions du Cerf, 1962, 1, 13.
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Estas intuicdes de Fildo de Alexandria — juntamente com a doutrina platonica da
gera¢do do mundo como imagem do modelo que o Demiurgo plasmou — tiveram uma
influéncia preponderante no inicio do pensamento cristdo no que diz respeito a questao
da criagdo. Assim, para Agostinho, ela se desenrola segundo o modelo das ideias divinas
naquilo que ela tem de ordem, de forma, de propor¢ao e fecundidade. Tudo isto ja é a
expressao da semelhanca ou, mais exatamente, do vinculo essencial que liga este mundo
a Deus, pois, sem ele, o proprio universo deixaria de ser inteligivel, de se conservar, ou
mesmo de existir. Para ilustrar esta ideia, Agostinho se serve do relato de Exodo 3, 14,
segundo o qual lahweh ordenara a Moisés: “Eu sou aquele que ¢”. Ora, “Aquele que ¢”,
justamente por se revelar como o Ser por exceléncia, ou como a suprema esséncia, ndo
nasce, ndo perece, ndo se transforma e, portanto, ndo vem a ser. Ademais, ele ¢ uno
enquanto ser absoluto. Sendo, portanto, uno e absoluto, ele pode dar as coisas criadas
participarem de seu proprio ser, ndo no sumo grau — o que seria contraditorio — mas em
graus diferentes: a uns mais e a outros menos, ¢ isto de acordo com a fung¢ao assinalada a
cada ser no ato da criagdo. Consequentemente, pondera Etienne Gilson: “A desigualdade
e a disposicdo hierdrquica das esséncias se funda sobre a desigualdade das participacdes
possiveis ao Ser, do qual cada uma é representada por uma das ideias de Deus”.”

As ideias de Deus constituem um dos conceitos fundamentais do medioplatonismo,
movimento de carater difuso predominante entre o primeiro século e o inicio do terceiro
século da era imperial. Tratava-se, dentre outras caracteristicas, de uma tentativa de
mediar as intui¢cdes de Aristoteles com aquelas de Platdo. Neste sentido, havia, segundo
Albino (século II), os inteligiveis primeiros, que sdo as Ideias na mente de Deus, e os
inteligiveis segundos, que sdo as formas imanentes as coisas. Para os medioplatdnicos
cristdos, as ideias sdo, decerto, paradigmas ou modelos a partir dos quais as coisas podem
atualizar-se ou ndo. Mas, diferentemente de Platdo, estas Ideias — que se encontram na
mente de Deus — foram criadas pelo proprio Deus. Um eco dessas influéncias, vamos
encontra-lo também no Comentario ao Evangelho de Jodo. Aqui, ja& na Homilia 1,
Agostinho se serve da metafora do armério que, antes de ser fabricado, ja se acha, como
ideia, na mente do artesdo que o realizard. Se o artesdo ja ndo tivesse a forma do armario
na mente — interroga-se Agostinho — como poderia ele entdo confeccioné-lo? Mas uma
coisa ¢ o armdrio tal como ele se encontra sob a forma de ideia na mente do artesdo e

outra coisa ¢ o armario atualizado. Aquele — sublinha o tedlogo —, nds ndo podemos vé-

» GILSON, Etienne. Introduction a I’étude de Saint Augustin. Paris: Vrin, 2003, p. 275.

Basiliade — Revista de Filosofia, Curitiba, v. 1, n. 1, p. 9-23, jan./jun. 2019 15



lo com os olhos do corpo, enquanto que o armario atualizado se torna visivel, tangivel,
palpavel. Todavia, ele continua a existir como ideia, ou como forma, na mente do artesao.
Assim também, conclui o tedlogo, ocorre com a sabedoria de Deus, por meio da qual
todas as coisas foram criadas. Como mente criadora, ela ja possuia todas essas coisas
antes mesmo que elas comecassem a existir de maneira visivel. De sorte que — pondera o
autor das Confissoes — a sabedoria, ao criar a terra, o céu, o sol, a lua e as demais coisas
corporeas, visiveis, ela ndo fez sendo que se manifestasse aquilo que ja existia, como
ideia, na mente de Deus.**

Dai poder-se deduzir que, para Agostinho, ¢ em Deus que se encontra a raiz da
unidade, do ser e, consequentemente, do belo. Com efeito, ao comentar a concepcao de
Hiléario de Poitiers sobre as propriedades das pessoas na Trindade, segundo a qual a
eternidade est4 no Pai, a forma na Imagem e a frui¢do no Dom, Agostinho conclui que o
Pai ndo tem um Pai do qual proceda, enquanto que o Filho recebe do Pai a sua existéncia
e, por conseguinte, a sua co-eternidade. Ora, se a imagem reproduz com toda a fidelidade
a realidade da qual ela ¢ a imagem, ndo se pode sendo inferir que ela se identifica com a
realidade, e ndo a realidade com a imagem. Neste sentido, o tedlogo ¢ enfatico ao afirmar:
“Nesta imagem, ele (o Pai) faz sobressair a forma (species) por causa, creio eu, da beleza
que surge desta perfeita propor¢do”.” E, melhor ainda, a beleza surge “desta suma
igualdade, desta suprema semelhanga, sem nenhuma diferenga, nenhuma despropor¢ao
nem dessemelhanga, mas em tudo similar ao objeto do qual ela ¢ a imagem”.*® Mas como
entdo falar de uma suprema semelhanca da imagem — sem nenhuma diferenga — com
relag@o ao objeto do qual ela ¢ a imagem? De fato, conforme a conclusio a que chegamos
na se¢do anterior, a ambiguidade fundamental que caracteriza a imagem consiste em que,
de um lado, por mais perfeita que ela seja, ela ndo ¢ o modelo, de outro lado, porém,
mesmo sendo imperfeita e incompleta, ela ainda conserva tragos, indicios e, portanto,
semelhancas do modelo que ela reproduz, ou tenta reproduzir. A este proposito, convém
lembrar que a inferioridade da imagem vis-a-vis do modelo foi uma das caracteristicas do
medioplatonismo e foi ela que ensejou a suspeicdo e acusagdo de subordinacionismo

contra Origenes (c. 185 — c. 253) que, no entanto, enfatizava a gera¢io eterna do Logos.”’

** Cf. AGOSTINHO DE HIPONA. Commento al Vangelo di Giovanni. Roma: Citta Nuova, 2005, Omelia
1, 17.
2> AGOSTINHO DE HIPONA. La Trinitd. Roma: Citta Nuova, 1998, VI, 10, 11.
26 :

Ibid.
*7 Sobre a questdo da imagem em Origenes, veja: ORIGENES. On First Principles. New York: Harper
Torchbooks, 1966, Book I, Chapter II.
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Todavia, Agostinho, parece estar conscio desta problematica, pois, ao final do Livro VII
da Trindade, ele evoca a distingdo que costumavam fazer alguns Padres da Igreja entre a
Imagem como Filho de Deus e ad imagine, que diz respeito ao homem enquanto criatura.
Efetivamente, no que tange ao homem (ad imagem), ela jamais sera igual ao modelo, mas
dele se avizinha somente através de certa semelhanga. Segundo Agostinho, o homem nao
pode aproximar-se de Deus superando distancias espaciais, mas fazendo-se a ele
semelhante; inversamente, porém, pode o homem dele afastar-se pela dessemelhanga.
Agostinho tenta solucionar a questdo da imagem aduzindo passagens das Escrituras e,
mais precisamente, a Primeira e a Segunda Carta de Paulo aos Corintios e a Carta aos
Colossenses. Mas aquilo que ele realmente tenciona ressaltar ¢ o papel da imagem do
homem vis-a-vis da Trindade, vale dizer, do Pai, do Filho e do Espirito Santo nas suas
relagdes e no seu pertencimento muituo, essencial, pericorético. Donde a frase lapidar com
a qual o tedlogo encima todo o seu raciocinio: “Deus ¢ a Trindade” (Deus autem
T rinitas).28 Sendo, pois, Deus a Trindade, o homem — enquanto criatura feita a sua
imagem e como a sua semelhanga — participa dessa Trindade.

Na verdade, na perspectiva do autor da Cidade de Deus, todas as criaturas, no que
tange a bondade e a beleza, participam, de uma maneira ou de outra, da agdo do Criador.
Conforme pudemos deduzir ao longo destas reflexdes, a doutrina da participagdo tem
uma dupla tradi¢do: a das Escrituras — “Fagamos o homem a nossa imagem, como nossa
semelhanca” (Gn 1,26) — e a da filosofia de Platdo. Com efeito, no Fédon, o filésofo
afirma: “Nada torna bela uma coisa sendo a presenca (mTopovcia) ou a participacdo
(xowovia) do belo em si ou de qualquer outro modo pelo qual se realiza esta relagio”.*
No Parmeénides, Platdo concebe a participacdo como imitagdo, na medida em que: “Essas
formas (e101) subsistem na natureza como modelos (mapaderypata), enquanto que as
outras coisas se assemelham a elas e sd3o imitacdes; e a famosa participagao (pebe&ic) as
formas que interessa as outras coisas ndo se da sendo pelo fato de que estas tltimas sdo
constituidas a imitagdo daquelas”.’® Na concepgdo platonica e neoplatonica, os seres
tendem, portanto, a imitarem o Ser ou os paradigmas que o constituem essencialmente.

Ora, no que diz respeito a obra de arte, a imagem ¢ aquilo que aspira a aproximar-se o
maximo possivel de seu modelo. Ela tende, pois, a realizar uma correspondéncia, uma

simetria, uma semelhancga e, possivelmente, uma igualdade com o modelo que ela tenta

** AGOSTINHO DE HIPONA. La Trinitd, op. cit., VII, 6, 12.
* PLATAO. Fédon, 100d.
S0PLATAO. Parménides 132d.
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reproduzir, embora ela permaneca como imagem. Efetivamente, se se pode falar de uma
correspondéncia perfeita entre a imagem e o seu modelo, esta perfeicdo reside no poder
que tem a imagem de reproduzir, no seu mais alto grau, a semelhanga que existe entre ela
e o seu modelo. Nao obstante isso — repita-se —, a imagem continuaria sendo imagem e o
modelo, modelo. No que tange mais especificamente a relacdo criatura—Criador, a
semelhanca consiste na capacidade que tém as coisas criadas de se aproximarem, ou de
participarem, do Ser, do Uno e, consequentemente, do Belo. E elas serdo tanto mais belas
quanto mais harmoniosas, proporcionais e ordenadas forem as suas partes entre si. Neste
sentido, ao comentar o ultimo dia da criagdo — “Deus viu tudo o que tinha feito, e era
muito bom” (Gn 1,31) —, Agostinho ajunta que, quando se trata da criagdo dos seres
tomados individualmente, a Escritura simplesmente diz: “Deus viu que isso era bom”.
Quando, porém, se refere ao conjunto de todos os seres criados, ndo ¢ suficiente
simplesmente dizer “bom”, mas urge ainda exclamar: “muito bom”. A sua conclusao
consiste, portanto, no seguinte: se, consideradas individualmente, as obras de Deus sdo
dignas de louvor em virtude de sua medida, de seu numero e de sua ordem, quanto mais
louvaveis serdo elas quando vistas na sua unidade, totalidade e universalidade!
Efetivamente, acrescenta o tedlogo: “Toda beleza que ¢ composta de partes ¢ mais digna
de louvor no seu conjunto do que numa de suas partes tomada isoladamente”.*! A titulo
de ilustracgdo, ele evoca a figura do corpo humano, cuja beleza pode ser expressa, por
exemplo, nos olhos, na face, no nariz, na cabeca, nas maos, nos pés, mas — pondera
Agostinho —, todas essas partes contribuem para uma beleza ainda maior quando o corpo
¢ contemplado, observado ou examinado na sua inteireza. Por conseguinte: “A for¢a e o
poder da integridade e unidade sdo tdo grandes que muitas coisas boas sdo agradaveis
somente quando se encontram unidas, formando assim um universo (universum)”.>*
Segundo Agostinho, a beleza derivada da unidade, cuja harmonia se observa na obra
da criagdo, isto €, nos corpos, nos fendmenos naturais, nos seres animados, nos seres
inanimados e, enfim, em todo o universo, se traduz também na obra de arte produzida
pelo homem. Assim, onde quer que existam ordem, harmonia e propor¢ao ou, em outros
termos, onde quer que exista unidade produzida pela semelhanga, existird também beleza.

E o que o tedlogo explica, de maneira resumida, condensada, sintética, no De musica: “A

* AGOSTINHO DE HIPONA. On Genesis: Two Books on Genesis against the Manichees and On the
Literal Interpretation of Genesis: An Unfinished Book. Washington, D.C.: The Catholic University of
America Press, 1991, p. 80.

* Ibid.
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harmonia (numerus) comega pela unidade, ela tira a sua beleza da igualdade (aequalitas)

. . . e r i~ 33
e da simetria (similitudo); a ordem ¢ delas a uniao”.

3. A ordem, a propor¢io e 0 numero

Essa concepcdo ¢ tipica da tradi¢do platdnico-aristotélica. Com efeito, para Aristoteles,
o belo ¢ constituido pela ordem, pela simetria e por uma grandeza apta a ser abragada por
um simples olhar. Assim, ao analisar a narrativa ou o enredo na tragédia, o Estagirita
afirma que, para ser belo, todo ser — seja ele um animal ou qualquer outro ser composto
de partes — deve ndo somente ter suas partes proporcionalmente ordenadas, mas também
manifestar uma grandeza que nao va além nem aquém do campo de visao daquele que o
observa. E que, diz o filésofo, o belo reside na grandeza e na disposigdo ordenada de suas
partes.”* Esta doutrina, que ja se encontrava na Repiiblica de Platdo, foi retomada pelos

estoicos e reelaborada por Cicero nestes termos:

Assim como existe no corpo uma equilibrada conformagdo dos membros unida a um colorido de aspecto
agradavel — e a isto se da o nome de beleza —, assim também na alma se denomina beleza o equilibrio e
a coeréncia das opinides e dos juizos unidos a uma espécie de firmeza e estabilidade, que é consequéncia
da virtude ou que encerra a propria esséncia da virtude.”

Essa visdo do belo como propor¢ao, unidade e equilibrio teve repercussao nao somente
sobre Agostinho, mas também sobre o pensamento medieval — inclusive aquele de Tomas
de Aquino — e igualmente sobre a arte renascentista, cujo ideal de simetria, harmonia e
proporcionalidade remonta, como se sabe, ao periodo classico grego. Em Agostinho e,
mais especificamente, na Verdadeira religido (389-391), o corpo ¢ descrito como tendo
uma certa harmonia, ou uma certa concordancia, nas suas partes. Sem esta harmonia, ele
ndo poderia nem mesmo ser considerado corpo, porquanto ele ¢ obra d’Aquele que ¢ o
principio de toda concérdia e de toda propor¢do. Sem esta propor¢do e este equilibrio na
forma, ele nada seria. Consequentemente, o corpo possui um certo aspecto de beleza,
pois, segundo o tedlogo, ele foi criado por Deus. Efetivamente: “Se alguém se perguntar
quem constituiu 0s corpos, que procure entre todos os seres aquele que possui a beleza

. . . 36 :
ideal, pois toda beleza (species) procede dele”.” Neste mesmo escrito, € nesta mesma

> AGOSTINHO DE HIPONA. La musique. In Dialogues philosophiques, VII. Paris: Desclée de Brouwer,
1947, Livre VI, XVII, 56.

>* Cf. ARISTOLES. Poetica. Milano: Rusconi, 1995, 7, 1450 b-1451a.

3 CICERO. Tuscolane. Milano: BUR, 2004, Libro Quarto, XIII, 31.

% AGOSTINHO DE HIPONA. La vraie religion. In Dialogues philosophiques, VIIL. Paris: Desclée de
Brouwer, 1951, XI, 21.
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linha de reflexdo, ele desloca o acento para a propria obra de arte, cujo deleite reside na
harmonia (convenientia) que, somente ela, assegura a integridade e a beleza. De fato,
sublinha o autor das Confissoes, a harmonia quer a igualdade e a unidade realizadas pela
semelhanca dos elementos simétricos, ou pela proporcdo daqueles que sdo
dissemelhantes.’’

A manifestagdo dessa beleza se verifica primeiramente na ordem dos corpos naturais,
no sentido em que a harmonia e a propor¢do se revelam, antes de tudo, em casos
particulares de semelhanca. E o que se observa, por exemplo, nas arvores de uma mesma
espécie que germinam, crescem, florescem e produzem frutos de acordo com uma certa
ordem e uma certa regularidade. De igual modo, os animais de uma mesma espécie
formam uma unidade através da semelhancga que existe entre os diferentes individuos que
a compdem a partir de seus respectivos tracos. O mesmo se pode também dizer com
relacdo a esfera do psiquico ou do espiritual. Assim, uma alma ¢ uma alma na medida em
que ela manifesta uma certa constancia consigo propria, vale dizer, uma regularidade no
cumprimento de suas acdes, na repeticdo de seus atos e no desempenho de suas fungdes
intelectuais, éticas e espirituais. De resto, para Agostinho, todo ser vivo € constituido de
partes simétricas, proporcionais, cuja correspondéncia, ou homologia, lhe assegura a
unidade e a beleza. Enfim, o proprio universo, enquanto kosmos, s6 ¢ belo na medida em
que ¢ feito de seres dos quais cada um ¢ aquilo que ¢ em virtude da semelhanga que reina
entre as suas partes. Todos sdo, portanto, semelhantes entre si gragas a sua comum relagao
com a unidade criadora que, segundo Agostinho, ultrapassa todo raciocinio humano. E o
que ele afirma no seu Comentario literal ao Génesis, ao enfatizar: “A grandeza do poder
que tem a semelhanga com Deus, através da qual todos os seres foram feitos, consiste em
impor unidade as coisas, e este poder ultrapassa grandemente o pensamento humano”.*®
Certo, ao observar a natureza e imaginando-a como um todo, nds podemos obter alguma
ideia desse poder ao considerarmos a unidade que reina entre as suas partes. Nao
podemos, porém, deduzir, demonstrar e, menos ainda, provar o principio a partir do qual
se desdobra esta unidade, que ¢ responsavel pela beleza do cosmos. Na perspectiva de
Agostinho, tudo isso se reporta, em ultima andlise, a Deus, o que equivale a dizer que
seria vao todo empreendimento tendente a compreender, ou a definir, aquilo que por

natureza transcende, escapa e se subtrai a toda argumentagdo ou explicagdo racional.

7 Cf. ibid., XXX, 55.
*¥ On Genesis: Two Books on Genesis against the Manichees and On the Literal Interpretation of Genesis:
An Unfinished Book, op. cit., p. 185.
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Curioso, no entanto, ¢ notar que a harmonia e a beleza que formam essa unidade
podem, a qualquer momento, ser quebradas, rompidas, transgredidas. Pense-se, por
exemplo, nas catdstrofes naturais — um terremoto, um maremoto, um incéndio — e também
nas transgressoes em que incorre o proprio ser humano na esfera da moral e da religido.
Todavia, a ambiguidade fundamental dessas rupturas reside em que, apesar delas, a
natureza e as relagdes humanas continuam, como um todo, a desenrolar-se e a repetir-se
regularmente. Uma repeti¢do que se desdobra na identidade, na semelhanga e, a0 mesmo
tempo, na diferenca. Esta visdo remonta a filosofia estoica, que vé o bem como
inseparavel do mal. Melhor ainda, o mal termina, paradoxalmente, por revelar-se como a

condi¢do mesma para que o bem exista.

Conclusao

Efetivamente, uma das caracteristicas principais da ética do estoicismo primitivo, que
tanta influéncia exercera sobre o pensamento cristdo dos primeiros séculos — e sobre
Agostinho em particular — consiste justamente no paradoxo do apesar de. Nesta
ambiguidade fundamental, o pequeno concorre para o grande, o desarmdnico para o
harmonioso, o desgracioso para o belo, o mal para o bem. Vemos este paradoxo exprimir-

se com toda a sua for¢a no Livro VII das Confissoes, onde o tedlogo afirma:

Em ti ndo existe absolutamente o mal, e ndo somente em ti, mas também em toda a tua criagdo, fora da
qual nada ha que possa irromper e corromper a ordem que nela impuseste. Dentre, pois, as partes da
criagdo, existem algumas que, por ndo estarem de acordo com outras, sdo consideradas mas, enquanto
que com 0131‘;ras elas se harmonizam e, por isso, sdo boas tomadas conjuntamente e, portanto, boas em
si mesmas.

No que diz respeito as relagdes intersubjetivas, o tedlogo considera que os costumes
produzem amizade e concordia entre os seres humanos. Todavia, em cada individuo
tomado particularmente, as acdes e as virtudes — sem as quais € impossivel conceber a
constancia e a regularidade — podem também ser a marca de uma vida feliz. Nao obstante
isso, ou talvez por isso mesmo, pondera Agostinho, pode-se deduzir que todas essas
coisas sdao semelhantes, mas ndo sdo a semelhanga enquanto tal. Com efeito, para o autor
das Confissoes, o universo ¢ constituido de coisas semelhantes entre si, mas as coisas
individuais s6 sdo aquilo que sdo na medida em que todas preenchem — de acordo com os

graus que lhes sdo correspondentes — o universo que Deus criou e governa continuamente.

3 AGOSTINHO DE HIPONA. Le Confessioni, op. cit., VII, 13, 19.
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Isto quer dizer que, em Agostinho, a beleza na natureza, a beleza no universo e na obra
de arte ndo podem ser pensadas sem o Ser e, portanto, sem a verdade. De fato, o tedlogo
vé€ em todos os seres, inclusive nos corpos, na matéria € no mundo da sensibilidade, uma
espécie de verdade e de falsidade ou, para dizé-lo de outro modo, existem graus de
verdade e de falsidade na escala das coisas que compdem o cosmos. Donde poder-se
inferir que os seres sdo em virtude de uma certa verdade que lhes ¢ inerente, ou que lhes
¢ essencial. Donde também a formula eliptica a que inevitavelmente se devia chegar: o
que ¢ verdadeiro ¢ verdadeiro na medida, e somente na medida, em que ¢€; inversamente,
o que ¢, ¢ somente na medida em que € verdadeiro. Neste sentido, o Verbo aparece como
a forma de tudo aquilo que ¢ e, portanto, como a semelhang¢a suprema do Pai. Juntamente
com o Pai e o Espirito, o Verbo confere a todas as coisas o seu ser, que se traduz pela
unidade, a verdade e a beleza.

Mas se as coisas se apresentam assim com relagdo a ordem do ser, nada existe no
universo que ndo encontre em Deus a sua razdo ultima de existir. Todavia, esta obra de
Deus, que nao se explica sendo pelo proprio Deus, torna-se por sua vez o meio pelo qual
nds podemos, de certo modo e até certa medida, conhecé-lo. A conclusdo, pois, a que €
levado Agostinho ndo poderia ser outra sendo esta: se 0 universo nao € sendo uma imagem
de Deus, esta imagem deve poder permitir ao homem tornar-se, de alguma forma e até

certo ponto, a natureza, ou a semelhancga, do seu autor.
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RESUMO: Sendo a fenomenologia um modo ndo-especulativo de pensar, o artigo poe a questao
sobre a possibilidade de descrever a metafisica em regime de reducdo fenomenoldgica, ou seja, a
partir de uma atitude que nao pretende discursar sobre o ser enquanto ser, mas sim a partir dos
diferentes “modos de aparecer” dos principais “objetos” da metafisica: alma, mundo e Deus.
Neste caso, que sentido devera possuir, para o modo fenomenolégico de pensar, o metd, presente
na palavra metafisica?

PALAVRAS-CHAVE: Fenomenologia; Metafisica; Alma; Mundo; Deus.

ABSTRACT: Since phenomenology is a non-speculative way of thinking, this essay raises the
question of the possibility of describing metaphysics in a phenomenological reduction regime,
that is, from an attitude that does not intend to discourse about Being as Being, but rather from
the different "ways of appearing” of the main "objects" of metaphysics: soul, world, and God. In
this case, what sense should it have, for the phenomenological mode of thinking, the metd, present
in the metaphysical word?

KEYWORDS: Phenomenology, Metaphysics, Soul, World, God.

A fenomenologia ¢ um modo de pensar que suspende perguntas e teses da metafisica
tradicional. Desde os seus inicios, a condicdo de seu exercicio era a “auséncia de
pressupostos”, o desejo de se voltar “as coisas mesmas”, para além de toda teoria e de
toda tradicdo filosofica, bem como da recorréncia a um fundamento metafisico do mundo.
O “principio de todos os principios”, que Husserl chamou de intui¢do, ndo depende de
qualquer referéncia ao principio de razao suficiente que, desde Leibniz, fez da metafisica
um discurso versando sobre o fundamento divino do mundo, sem o qual todo aparecer

seria ndo apenas carente de sentido, mas, sobretudo, impossivel. Diferentemente das

! Doutor em filosofia pela Universidade Estadual de Campinas (UNICAMP), leciona no programa de pos-
graduacdo da Universidade Federal de Santa Maria — UFSM. E-mail: fabri.ufsm@gmail.com
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demonstragdes aspiradas pela metafisica e pelas ciéncias, a fenomenologia se interessa
pelo aparecer enquanto tal, “suspendendo” a pergunta pelas causas transcendentes (ou
naturais) que explicariam o fendmeno do mundo. A metafisica ndo ¢ negada, apenas
“posta fora de circuito”, para que os limites do conhecimento humano (Kant) sejam
respeitados. Respeito que fez da filosofia, em grande medida, refém dos conhecimentos
que somente as ciéncias poderiam alcancar, fechando as portas para a pretensao mais cara
do saber classico: ultrapassar os limites da experiéncia possivel. A esse respeito, a
fenomenologia abre um novo horizonte para se pensar a metafisica: em vez de retomar a
pergunta sobre a coisa em si, para além dos limites impostos pelos saberes da ciéncia,
trata-se de tornar possivel uma investigacdo que conceda a filosofia o status de ciéncia
rigorosa, de Filosofia Primeira, sem nenhum apelo a especulagdo. Dai a pergunta: seria
possivel pensar a metafisica em regime de reducdo fenomenologica, ou seja, a partir de
uma atitude que ndo pretende discursar sobre o ser enquanto ser, mas sobre os “modos de
aparecer’” pressupostos por todo discurso? Mas, neste caso, que sentido devera possuir o

“além de”, presente na palavra metafisica?

1. A imortalidade da alma: primeira reducio

A primeira “reducdo” que propomos diz respeito aos primordios da metafisica do
Ocidente. Tomemos o Fédon, de Platdo. Pouco antes de sua morte, Sdcrates questiona os
disputadores sobre razdes contraditorias, os supostos sabios para quem nada ha de estavel
e firme, nem nas coisas, nem nos raciocinios. Tudo estaria numa permanente agitagao,
como as aguas do rio Euripo’, que mudam de diregdo varias vezes por dia. A tarefa do
filésofo ¢ sair da vertigem diante da relatividade do verdadeiro e do falso. E a alma que
deve lutar contra toda depreciagdo do raciocinio, opondo-se aqueles que nele veem apenas
um modo de obter algum éxito, sem a preocupacao de se dizer algo sobre “aquilo que &”.
Mesmo diante da morte, o filosofo defende que, no discurso, esta em jogo o desafio de
“se convencer a si mesmo” sobre a verdade do que se diz’.

No que diz respeito a alma, uma das grandes perguntas ¢ saber se ela ndo seria “a

459

harmonia resultante da tensdo dos elementos constitutivos do corpo ™. A harmonia ¢ algo

Ict PLATAO, Feddo. Trad. Carlos Alberto Nunes, Belém: Editora da Universidade Federal do Para, 2002
(2% edicdo), 90 c, p. 299.

’ Cf. ibid., 94 a, p. 304.

*1bid., 92 b, p. 301.
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composto, dependente dos elementos que a fazem surgir. Sendo assim, ndo cabe a ela
dominar os elementos que a compdem, mas sim segui-los.” Ela ndo tem poder sobre
aquilo de que depende para existir ou manifestar-se como um fenémeno do mundo. Mas,
neste caso, seria preciso explicar como se dao os graus de harmonizag¢ao, e mesmo como
se pode falar em maior ou menor harmoniza¢do. Em matéria de musica, sabemos o que
significa desafinar. E quanto a vida da alma? Nao ¢ preciso reconhecer que a virtude ¢
bem diferente dos vicios ¢ da maldade? Mais ainda: se a alma é uma harmonia, nao
poderia, de modo algum, participar do vicio®.

Do ponto de vista metafisico, a discussdo se encaminha para o conceito de causa, ou
seja, para a pergunta sobre “o porqué do nascimento e da morte de cada coisa, e a razao
de existirem’”. Seriam os acontecimentos naturais que ddo origem aos viventes? O
pensamento ¢ produto do ar ou do fogo? Ou seria o cérebro que dé origem as sensagdes
visuais, auditivas e olfativas a partir das quais surgem em nds a memoria, as opinides e,
finalmente, o saber? Como pensar que do encontro de “muitos” uma “unidade” possa
emergir? Qual a causa de tudo isto? Os olhos voltados para os acontecimentos do mundo
ndo encontrardo ai a causa tao procurada. Um encontro de pessoas que discutem filosofia
se explica pelo ar, pelos sons, pela voz? Os acontecimentos exteriores ndo tém sentido
neles mesmos, pois o sentido (que a metafisica chama de causa) deve ser inteligivel.

Se alguém dissesse que sem ossos e musculos e tudo o mais que tenho no corpo, eu
ndo seria capaz de por em pratica nenhuma resolugdo, s6 falaria a verdade. Porém afirmar
que € por causa disso que eu faco o que fago, e que, assim procedendo, me valho da
inteligéncia, porém ndo em virtude da escolha do melhor, ¢ levar ao extremo a imprecisao
da linguagem e revelar-se incapaz de compreender que uma coisa ¢ a verdadeira causa, e
outra, muito diferente, aquilo sem o que a causa jamais podera ser causa®.

Ha um sabor fenomenologico na argumentagdo socratica. A causa, em sentido forte,
ndo se encontra nas condi¢des corporais sem as quais, no caso da vontade, seria
impossivel a um individuo “escolher o melhor”. Dito de outro modo, ndo se pode falar
em causa em sentido apenas objetivo, exterior, independente do sentido que somente a
alma poderia alcangar. Digamos que ¢ possivel pensar fenomenologicamente o inicio da

metafisica. Por qué? Porque “fugir para os logoi, os raciocinios, ¢ fazer a passagem a um

> Cf. ibid., 93 a, p. 302.
% Ibid., 94 a, p. 304.

" Ibid., 96 a, p. 307.

¥ Ibid., 99 a-b, p. 311.
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tipo inteiramente novo de conhecimento, ¢ designar como ‘causa’ ndo aquilo que
engendra — mesmo da melhor maneira possivel -, mas aquilo que torna inteligivel®”. Nao
se trata mais de perguntar por que isto ou aquilo ¢ assim, mas o que torna legitimo dizer,
por exemplo, que isto ¢ ou deve ser assim (a escolha de um bem, a afirmagao de que algo
¢ belo, etc.). Eis-nos diante de uma possivel ambiguidade: trata-se de enfatizar a pergunta
pelo inteligivel como “mundo metafisico” ou, antes, de colocar o problema do método e
da atitude que se pode tomar diante das questdes vitais ou filos6ficas?

A fenomenologia nasce, enquanto método, de uma suspensdo da atitude que toma a
natureza como estando ai, pura e simplesmente. Ela emerge em pleno comeco do século
XX como atitude analoga ao platonismo, que ¢ a de ndo considerar questdes de ordem
filosofica (éticas, estéticas e teoréticas) nos limites de um conhecimento empirico, ou
seja, de modo puramente objetivo, factual, natural. A questdo sobre os conhecimentos
objetivamente validos remete a ideia de uma teoria do conhecimento coerente, vale dizer,
que ndo se submete a uma “posicao existencial tética sobre algo relacionado ao espago,
ao tempo, a causalidade'®”. Tais enunciados devem ser, por principio, excluidos. Mas,
em vez de colocar o problema a partir de uma ciéncia capaz de se elevar do mundo visivel
ao mundo inteligivel a partir de um processo dialético (Platdo), trata-se de descrever nossa
relacdo ao mundo visivel de modo a enfatizar a maneira como a consciéncia significa o
mundo. Na metafisica, permanece o desejo de toda ciéncia, que ¢ demonstrar. Em
fenomenologia, trata-se de mostrar.

Em outros termos, toda objetidade (Gegenstindlichkeit) pode ser considerada e
estudada segundo a modalidade pela qual se apresenta como um dado (Gegebenheit).
Quais sdo as modalidades segundo as quais algo ¢ visado e se apresenta como um dado?
Eis que se pode partir de uma consciéncia real, presente no mundo, submetida aos
acontecimentos empiricos observaveis, para se chegar a consciéncia metodicamente
purificada, isto é, independente dos acontecimentos reais do mundo natural. A pretensdo
ndo ¢ outra sendo aquela de tomar a consciéncia como origem de todo o aparecer e de
toda fenomenalidade. Eis a metafisica fenomenologicamente transformada, ou seja,
desvinculada da necessidade de se recorrer a um principio causal especulativo para poder

se fundar como ciéncia fundamental ou filosofia primeira.

’ DIXSAUT, M.- Introduction et notes a Platon — Phédon. Trad. Monique Dixsaut, Paris: Garnier-
Flammarion, 1991. p. 373.

" HUSSERL, E.- La philosophie comme science rigoureuse. Trad. Marc B. de Launay, Paris: PUF, 1989,
p. 28.
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Transformacdo que se verifica na tarefa ndo apenas da filosofia, mas também na do
homem de ciéncia por exceléncia, isto €, o filosofo. As ciéncias sdo sempre um pouco
ingénuas, limitadas, circunscritas a dominios especificos, ao passo que a ideia de ciéncia,
o universo total da verdade, nunca plenamente realizado, ¢ aspirado pela vida filosofica
desde os seus primordios. A fenomenologia se volta para os conhecimentos pré-dados
(Vorgegebenheiten) que as ciéncias pressupdem, de onde partem, mas sobre os quais
nunca se interessam efetivamente. O cientista ndo realiza uma reflexdo sobre a atividade
do conhecimento enquanto tal, ndo se preocupa com o sentido e a legitimidade de seus
atos de conhecimento e de suas op¢des. A vida filoséfica € aquela que assume esta tarefa
radical. E aqui, uma vez mais, Husserl se aproxima de Platdo. Esta decisdo por um
empreendimento vital implica a relagdo ao Bem, um hébito de vida direcionado a um fim
ultimo, a um ideal entendido como vontade de autojustificagdo absoluta.

Nao se trata de uma escolha profissional entre outras, mas de uma vocacao em sentido
absoluto, vale dizer, comprometida com um valor ou uma ideia, no sentido mais elevado
possivel. E o préprio eu do filésofo a origem desta decisdo. Ele pde esses valores,
intenciona-os, mas se entrega a eles de modo incondicional, pois € o valor da beleza que
se encontra em questdo numa espécie de busca gradual da verdade. Eis a vida amorosa
chamada filosofia, as voltas com o dominio especifico da pura beleza, compreendida
fenomenologicamente como vida intencional de uma consciéncia em busca de luz,
esclarecimento, intui¢des evidentes, numa progressao sem fim. O valor (ou ideia diretriz)
absoluto s6 se atualiza gragas a atividades relativas e finitas do processo tedrico atual,
preenchendo apenas relativamente a nostalgia do fim ultimo aspirado pelo amante da
sabedoria.

O belo ¢ objeto do amor. Mas o amor ¢ sem fim. Ele s6 ¢ amor na infinidade do amar;
ele ndo cessa de trazer nele, como correlato, a infinidade do proprio valor puro. Enquanto
amor do eu criador, ele ¢ a infinita nostalgia do belo (...), realizada sempre apenas de

modo relativo, de maneira finita e limitada''.

"" HUSSERL, E.- Philosophie Premiére (1923-1924), Deuxiéme Partie: Théorie de la réduction
phénoménologique. Trad. Arion L. Kelkel, Paris: PUF, 1972, p. 20. A esse respeito, Husserl esta muito
proximo de Santo Agostinho, para quem o conhecimento perfeito ¢ impossivel em nossa condigéo atual. O
que importa ¢ a intencdo de quem busca, ¢ a progressdo continua do espirito, é o fato de que, nesta vida,
perfeigdo significa “esquecer-se do que ficou para tras, e avangar pela inteng@o para a meta que esta adiante”
(AGOSTINHO, S.- 4 Trindade. Trad. Agustinho Belmonte, Sdo Paulo: Paulus, 1995, Livro IX, p. 286).
Ou seja, procuramos no intuito de encontrar, mas s6 podemos achar com a condi¢éo de indagarmos sempre.
Assim, mesmo quando pensamos ter finalizado o processo de conhecimento, estamos apenas no inicio da
caminhada (em busca de Deus).
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E assim que o eu humano, temporal e finito, ao escolher a vida filoséfica, pode viver,
no tempo, algo que nao ¢ temporal. Husserl se refere ao Eu eterno, imprescindivel a essa
procura, a esse processo. Belo risco a correr, diria Platdo. A alma ¢ imortal na medida em
que exerce a atividade de pensar, ou ainda, o ser indestrutivel da alma (nosso eu eterno)
¢ o pensamento, é o desejo e a poténcia de pensar o inteligivel'?, é viver pressentindo e
realizando o eterno no temporal. “Provar” a imortalidade, neste caso, ndo ¢ oferecer
argumentos em favor da sobrevivéncia da alma depois desta vida, mas experimentar a

imortalidade, aqui e agora, enquanto um ente mortal >

2. A redescoberta do mundo: segunda reducio

Passemos a uma segunda “redu¢@o” da metafisica. Desta vez, nosso ponto de partida
ndo ¢ Platdo, mas Aristoteles. Se abrirmos a Fisica de Aristoteles, logo no inicio do Livro
I, lemos algo como: se quisermos conhecer a natureza, devemos partir das coisas mais
claras e mais cognosciveis para nos. Essa ¢ a condi¢do para se chegar as coisas que sdo
cognosciveis independentemente de nds'®. Ou seja, se o ponto de partida é aquilo que
temos diante de nossos olhos e de nossos sentidos, nossa inteligéncia faz ver que ¢ desse
espetaculo do mundo que se pode chegar aquilo que hé de inteligivel e substancial neste
mesmo mundo. A fisica ja estd carregada de metafisica, ou ainda: o mundo visivel ja
contém as condi¢des para que possamos realizar a ciéncia num sentido puramente teorico.

A compreensio do mundo fisico depende do conceito de substancia. E a substancia
que permite compreender a realidade a partir do multiplo significado do ser. Ao falar da
physis, Aristoteles ja estd fazendo metafisica. Para dizer de outro modo, o conhecimento
metafisico tem sentido porque, no mundo, hé inteligibilidade o bastante a ser alcancada,
ha toda uma ontologia a ser feita a partir de nossa relagdo sensivel e concreta com o
mundo. Partindo do mundo fisico, Aristoteles fala sobre o ser e seus acidentes, de unidade

e multiplicidade, de causa, de finalidade e assim por diante. A necessidade da substancia

12 Cf. DIXSAUT, M.- Introduction et notes & Platon — Phédon, 168.

" Nesta primeira redugio da metafisica, destacamos a interpretagio de Dixsaut sobre a imortalidade da
alma em Platdo. No entanto, o que devemos reter € a atitude fenomenologica que suspende a pergunta pela
substancia e a nogdo de causa, preocupando-se apenas com o aparecer (fendmeno), Ginico a receber o status
de primazia. A redugfo implica, pois, a exclusdo de toda transcendéncia. A substincia e a causa perdem
seus privilégios, pois elas simplesmente ndo aparecem, ou s6 o fazem parcialmente. “Elas cedem a dianteira
ao individuo, ao atributo e ao efeito que consistem apenas no seu aparecer e, por conseguinte, nos afetam
— isto ¢, nos advém e, portanto, nos aparecem” (MARION, J.-L.- De surcroit. Etude sur les phénoménes
saturés, Paris: PUF, 2001, p. 31).

' ARISTOTE — Physique (I-IV). Trad. Henri Carteron, Paris: “Les Belles Lettres”, 1983, p. 28.
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para se falar da geracdo ¢ clara: quantidade, qualidade, relacdo, tempo, etc. s6 podem ser
gerados se houver aquilo que é gerado, ou seja, o sujeito da mudanga, Gnico que ndo
poderé ser predicado de nenhum outro ser'’. De nossa parte, sublinhamos, uma vez mais:
a metafisica aristotélica tem na fisica o seu ponto de partida, o sentido mesmo do que seja
fazer ontologia, por mais abstragdes que podemos e devemos realizar ao fazer teoria. Nos
seres engendrados naturalmente ou pela produ¢do humana, conhecemos aquilo que ¢é
sujeito (hypokeimenon) por meio de uma analogia entre a matéria e a substancia, entre o
individuo particular e o ser. Embora seja um principio, a matéria ndo tem em si mesma
nenhuma unidade, tampouco possui o tipo de existéncia do individuo particular'®. Ou
seja, tomada em si mesma, a matéria é indeterminacio. E assim que, no primeiro Livro
de sua Fisica, Aristoteles coloca uma questdo metafisica decisiva: a substancia (ousia) é
a forma (eidos) ou sujeito (hypokeimenon)? Eis a questdo que sera trabalhada no Livro Z
da Metafisica.

Eis a questdo que a metafisica cartesiana e as ciéncias responderam optando pelo
banimento da indetermina¢do da matéria quando se trata de definir conceitualmente o
mundo. A ciéncia surge de um modo de pensar que vai do metafisico ao fisico, numa
oposicdo direta a tradi¢do aristotélica. Descartes ocupa, ai, um papel estratégico. O
exemplo do pedaco de cera, na Segunda Meditac¢do, ndo ¢ casual. Aristoteles gostava do
exemplo da madeira para falar da matéria. Descartes toma, de saida, algo enganador,
maleavel. A cera é a imagem do homem como “carne trémula em sua plasticidade'””. Ela
passa facilmente da forma ao informe, do quente ao frio, do opaco ao transparente, do
consistente ao flacido e vice-versa. A matéria de que somos feitos lembra a cera, figura
da metamorfose: ela ¢ paradoxalmente o mesmo e o outro'®. Em Descartes, a corporeidade
¢ sempre um obstaculo a ser transposto. O corpo nao pode ser salvo com a ajuda da
matéria, pois esta ¢ sempre indeterminada e maleavel. S6 o pensamento pode fazé-lo. Se
o sujeito ¢ tomado como puro pensamento, isto €, sem o corpo, ¢ para poder salvar este
mesmo corpo como simples objeto. “O que é fisico se apreende intelectualmente'””.

Segundo a explicagdo de Jean-Luc Marion:

P Ibid., Livro I, 190 a, p. 44.

" Ibid., Livro I, 190 b, p. 46.

"7 STEFFENS, M.- Dossier. In: DESCARTES, R.- Méditations Métaphysiques (1, 2 et 3), FolioPlus
Philosophie, Paris: Gallimard, 2006, p. 59.

" Ibid., p. 60.

¥ Ibid., p. 65.
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Descartes cria, assim, um minimum, atendo-se a ele como se fosse a coisa. Este minimum, ele o chama

de “o objeto”; o objeto é aquilo que se pode conhecer da coisa sob a forma de certeza, abstraindo-se do

restante (...). Descartes descobriu o que é um objeto: um substituto da coisa”.

Descartes concebeu a ideia moderna da ciéncia universal, entendida como
racionalismo matematico. No entanto, o gesto cartesiano ndo deixa de ter um significado
fundamental para a fenomenologia. Tudo o que se presume saber, inclusive as ciéncias
que aspiram a falar “do” mundo, deve ser posto entre parénteses por uma espécie de
suspensdao metodica ou duvida radical. Tem-se, assim, uma suspensdo de todo
conhecimento objetivo. O que escapa a esta suspensdo de toda suposta validade de ser
com respeito ao mundo? O eu que medita, o realizador da critica, eis o solo apoditico que
exclui toda duvida possivel. A evidéncia do “eu sou” acompanha todos os momentos em
que a duvida ¢ exercida®. Os contetidos que vém pensados por esse eu que medita tém
para ele validade de ser, mas tudo o que se diz sobre “0” mundo diz respeito a fendmenos,
a conteudos de pensamento ou ideias, partes de minhas vivéncias. O ego cogito, neste
caso, ¢ 0 Unico que possui o status de absolutamente indubitavel. Tudo o mais pode ser
posto sob suspensdo. E, no entanto, a radicalidade do gesto cartesiano ndo ¢ ainda
fenomenoldgica, pois no esfor¢o para garantir a legitimidade das ciéncias, tal gesto
acentua a separa¢do em relacdo ao mundo, tomando-o como substancia extensa, isto €,
ndo pensante, ndo mental, ndo consciente. O objetivismo ¢ uma desmaterializagdo do
mundo, uma abstracdo que confere ao mundo concreto em que vivemos o status de
“objeto”.

Eis por que, para Husserl, o sentido do gesto cartesiano continua ndo explorado ou ndo
resolvido. E preciso recorrer & subjetividade concreta, a um cogito vivo. O cogito em
sentido fenomenoldgico remete a0 mundo como horizonte que nunca se fecha sobre si
mesmo. As coisas € os outros seres humanos estdo presentes para um eu que,
simplesmente, ¢ mesmo sem se dar conta, vive numa espécie de cogito irrefletido.
Vivemos sempre no interior de um “horizonte de expectativas” que pode mudar, mas tal
0 ¢ possivel porque ja estamos “num campo de percepcao inserido num horizonte aberto
de percepedes possiveis™”. A unidade da vida perceptiva depende disso. Nunca estamos

isolados no curso continuo de nossas percepgdes do mundo. O mundo ¢ o lugar das

* MARION, J.-L. — Connaitre des choses, connaitre des objets (Compte rendu de la soirée-debat du 7
janvier 2015) — Association et Culture Scientifique. https://evry.catholique.fr/IMG/pdf/FCS-CR-soiree-
debat-Gif, p. 4-5 (Italico do autor).

*I' HUSSERL, E.- 4 crise das ciéncias europeias e a fenomenologia transcendental. Uma introdu¢do d
filosofia fenomenologica. Trad. Diogo Falcdo Ferrer, Rio de Janeiro: Forense, 2012, § 17, p. 62.

2 Ibid., § 47, p. 132.
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possiveis compreensdes mutuas, das corregdes reciprocas, da intersubjetividade. O
mundo se compreende, assim, como horizonte universal, comum a todos os homens, de
coisas efetivamente existentes™.

Para Aristoteles, era preciso falar em substancia para se garantir a possibilidade de se
dizer o verdadeiro e o falso. Um discurso proposicional coerente ndo teria sentido num
mundo que fosse pura instabilidade, sem consisténcia substancial. A fisica implica uma
realidade que somente a filosofia primeira estaria em condig¢des de tematizar e conhecer.
Aristoteles ndo pode prescindir da categoria de substancia para falar do mundo e de nossas
possibilidades dentro dele. E esse mundo real que o metafisico pressupde. Descartes
reduziu o conhecimento das coisas ao conceito de objeto. Mesmo suspendendo a pergunta
ontologica sobre a categoria de substancia, a reducdo fenomenolédgica redescobre nossa
vida concreta, que fora banida pela metafisica e a ciéncia modernas. A atitude
fenomenoldgica reencontra ndo a substancia do mundo, mas simplesmente aquilo que
fora esquecido pela objetivacao:

Mundo é o campo universal para onde estdo dirigidos todos os nossos atos de experiéncia, de
conhecimento ou de acdo. Dele provém, a partir dos objetos em cada caso ja dados, todas as afec¢des,
que se transformam, a cada vez, em a¢des™.

O mundo ¢ unificado por uma série de fendmenos concretos que sao esquecidos pela
objetivacdo. Mas a vida que realiza a validade do mundo ndo se deixa estudar na atitude
desta vida natural do mundo. Para fazé-lo, sera preciso uma epoché radical desta atitude™.
O mundo redescoberto pela reducdo ¢ aquele no qual a subjetividade estd ancorada. A
“substancialidade do mundo” viria de nossa fragil condi¢do corporal. Assim,
perguntamos: como seria possivel, a partir de nossa ancoragem no mundo, repensar a

transcendéncia em sentido metafisico?
3. Deus para além do Ser: terceira reducio
Para responder a esta questdo, ensaiemos uma terceira “reducdo” da metafisica: a que

se volta para a causa criadora e ordenadora do mundo. No inicio da Suma contra os

Gentios, Tomas de Aquino se pergunta sobre o oficio do sdbio, afirmando que sdo todos

2 Ibid., § 47, p. 134.

* Ibid., § 38, p. 117.

* Ibid., § 39, p. 121. Segundo Marion, “a fenomenologia universaliza o resultado cartesiano: ela nio
certifica o0 ego sozinho e para ele mesmo; ela certifica todo um mundo, na medida em que ndo mais apoia
esse mundo sobre o pensamento (se pensando), mas sobre o dado tal qual ele se di (a consciéncia)
(MARION, J.-L.- De surcroit. Etudes sur les phénoménes saturés, p. 23).
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aqueles que ordenam retamente as coisas, além de as bem governar®®. Ora, o bem de cada
coisa ¢, para dizer aristotelicamente, o seu fim. Somente os que conhecem os fins mais
elevados sdo dignos de ser chamados de sabios. Sdo individuos que conhecem pelas
causas mais altas, que perguntam pelo fim do universo”’, compreendem que o fim de cada
coisa depende de um primeiro motor, de uma inteligéncia criadora, de onde se depreende
que o fim ultimo do universo ¢ o bem do intelecto, ou seja, ¢ a verdade. Como se pode
falar de Deus? A razdo nos permite saber que Deus existe, que ele é uno, mas o intelecto
humano, na medida em que estd limitado pelos sentidos, ndo pode compreender a
substancia divina. “O que ndo cai sob os sentidos ndo pode ser compreendido pelo
intelecto humano, a nio ser enquanto adquirido das coisas sensiveis (sensibilia)™”.

Ha, portanto, um movimento que vai do mundo visivel para o invisivel, pelo qual
podemos saber muitas coisas sobre Deus, dentro de certos limites. Dizer que muito ndo
podemos compreender sobre a substancia divina ndo significa afirmar que o que
ultrapassa nossas possibilidades seja falso. Por que precisamos da fé? Porque nem todos
poderiam dedicar-se a busca das verdades metafisicas. Mais ainda: porque sem a dadiva
da fé, a humanidade estaria nas trevas da ignorancia, uma vez que sao poucos 0s que se
beneficiam das conquistas da razdo”. Um mundo sem Deus seria sem nenhum sentido,
por razdes metafisicas (o mundo precisa de uma causa, por exemplo), mas também por
razdes praticas: sem as verdades sobre as coisas divinas, venham elas da razdo ou da f¢,
sabios e iletrados estariam sem dire¢do, viveriam as cegas. Argumentando em favor das
verdades da fé, Tomas de Aquilo anuncia algo que, na nossa perspectiva, ¢ de grande
atualidade: o ser humano pode compreender que ha algo que ultrapassa seu poder de

intelec¢do ou pensamento.

Ha alguns (homens) que presumem tanto de seu engenho, que julgam poder medir, com o intelecto,
toda a natureza das coisas, e pensam, sem duvida, que ¢ verdadeiro tudo o que eles veem e falso o que
ndo veem. Para que o espirito humano, liberado dessa presungdo, chegasse a uma humilde busca da
verdade,3f00i necessario que Deus propusesse ao homem certas coisas que excedessem plenamente o seu
intelecto™.

A suspensdo das teses sobre as coisas divinas nos permite enfrenar duas questdes
apontadas por Tomas de Aquino: a questdo do sentido do mundo e a questdo de uma

consciéncia que ndo apenas descobre sua limitagdo em conhecer, mas se depara com

** TOMAS DE AQUINO, S.- Suma contra os Gentios (I). Trad. Joaquim F. Pereira, Sao Paulo: Loyola,
2015, Tomo 1, p. 35.

T Ibid., p. 36.

* Ibid., p. 39.

* Ibid., p. 43.

0 Ibid., p. 45.
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certas verdades que vém a ela, sem que a intencionalidade humana as tenha visado ou
significado.

Husserl parece muito préximo de um discurso sobre Deus que ndo depende da
“humildade” mencionada e valorizada por Tomas de Aquino. Ele estd mais proximo a
Fichte, para quem Deus ¢ imanente ao Eu absoluto, vale dizer, ndo implica nenhuma
referéncia a uma substancia fora desse mesmo Eu, capaz de ter uma influéncia sobre ele.
Escreve Husserl acerca de Fichte: “O eu é absolutamente auténomo, traz o seu Deus em
si enquanto ideia de fim que anima e guia os seus atos, enquanto principio da sua propria
razdo autdnoma’'”. Husserl se encanta com a visdo finalistica e moral do mundo em
sentido fichtiano. O eu husserliano ¢ uma personalidade atuante no mundo as voltas com
a realizacdo do ideal de uma auténtica humanidade. Como? Buscando “dar a si mesmo
uma figura livre, autobnoma, de um verdadeiro eu que busca realizar a razao que lhe ¢
inata, o esforgo de ser fiel a si mesmo, de poder ser idéntico a si mesmo como eu-razio>>”.

Mas, se 0 que esta em jogo no modo fenomenoldgico de pensar ¢ a fenomenalidade,
isto ¢, o mostrar-se ou dar-se dos fendmenos, ¢ possivel por a questdo sobre a supremacia
do sujeito transcendental no aparecer dos fenomenos. Se ¢ verdade que Husserl ndo ¢ um
metafisico, sua insisténcia sobre o Eu transcendental estd diretamente associada ao sujeito
da posse, do nominativo. Os continuadores da fenomenologia se perguntam, assim, se o
eu pode ser descrito como uma espécie de testemunha do fendémeno, seu receptor ou fiel
depositario, muito mais do que detentor da fenomenalidade. A fung¢do originaria do Eu
ndo estaria na afec¢do, isto ¢, numa receptividade anterior a todo poder sintético do sujeito
transcendental? Ou ainda: ndo se pode manter a funcao de origem sem que para tanto seja
necessario apelar para um sujeito que, em ultima instancia, termina sendo o produtor de
um objeto? Pode-se pensar o eu segundo uma determinagdo mais originaria que o “eu
penso”?

Afinal, ¢ o proprio Husserl quem ensinou o caminho: na impressdo originaria do
tempo™, o eu ¢é afetado na intuigdo pelo instante sempre renovado, mas absolutamente
sem precedente. Segundo Marion, a consciéncia intima do tempo imanente “expde o eu

N ~ . A+ 34 . . -
a doagdo radical que o tempo exerce sobre a consciéncia . Ou seja, a impressao

31 HUSSERL, E.- Fichte e l'ideale di umanita. Tre Lezione. Trad. Francesca Rocci, Pisa: Edizione ETS,
2006, p. 65.

3> HUSSERL, E.- 4 crise das ciéncias europeias e a fenomenologia transcendental. Uma introdu¢do
filosofia fenomenolégica, § 73, p. 217.

¥ HUSSERL, E.- Lecons pour une phénoménologie de la conscience intime du temps. Trad. Henri Dussort,
Paris: PUF, 1996, § 11.

* MARION, J.-L.- Etant donné. Essai d’une phénoménologie de la donation, p. 415.
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originaria, que da acesso a temporalidade, ndo poderia advir no interior de uma unidade
originariamente sintética. A impressdo origindria mostra que, em sua funcdo de
receptividade, o eu é afetado™. Se houver individualizagio do sujeito, ela ndo sera obra
de uma subjetividade que domina, mas que recepciona. Pode-se perguntar se a auténtica
fenomenalidade nao ¢, no fundo, testemunhada, muito mais do que compreendida. O eu
enquanto testemunha do fendmeno realiza um tipo de individualizagdo: ele se recebe do
fenomeno dado. Ele se descobre como um depositario (attributaire) capaz de tornar
presente, visivel. O eu como depositario faz surgir a primeira visibilidade: o que ele
recebe podera ser mostrado ao mundo. A visibilidade que o eu manifesta ndo ¢ produzida
por ele. Ele apenas se submete a ela. O eu em questdo ¢ aquele a quem algo ¢ doado. Ele
se recebe daquilo que ele recebe. “Ele nasce do proprio surgimento do fendmeno
enquanto doado, isto ¢, de um dado exercendo o simples impacto de seu
acontecimento’®”.

O sujeito pds-metafisico ¢ aquele que renuncia a autarquia de um pér-se a si mesmo.
Sua identificacdo se d4 por uma escuta originaria, o choque de uma convocagao. Para
Marion, isto inverte a hierarquia entre as categorias metafisicas. Pois a substancia como
um isto aqui (todé ti), ou esséncia individualizada, ndo precede mais a relagdo (prds ti).

37> A esséncia individual

“Ao contrario, a relacdo precede, aqui, a individualidade
provém de uma relagdo na qual o eu recebe uma identificagdo que ndo foi conhecida
previamente por ele, recebendo-se exatamente daquilo que ele ndo pensa de modo claro
distinto. A atencao deste eu vai justamente para um objeto faltante (manquant). O eu se

. A . , . 38
abre a uma distancia (écart) vazia™.

De tanto se apropriar de “Deus” pela prova, o pensamento se distancia da distancia (s ‘écarte de [’écart),
perde (manque) a distancia, descobrindo-se, um dia, envolvido por idolos, conceitos e provas, mas
abandonado pelo divino — ateu™.

¥ Ibid., p. 416.

%% Ibid., p. 432-433. O ego deve, portanto, desfazer-se de toda pretensio transcendental. A reducio, neste
caso, sera possivel gragas ao “adonado” (adonné), subjetividade que termina anulando a distin¢éo entre eu
transcendental e eu empirico. Por qué? Porque se trata de uma subjetividade receptiva que, curiosamente,
se recebe a si mesma daquilo que ¢ dado. Assim, a fung@o fenomenolodgica (e ndo metafisica) do adonado
¢ revelar o dado como um fendmeno. Um artista, por exemplo, tera sempre o desafio de tornar visivel ou
manifesto algo que experimentou (recepcionou) como um impacto, um choque (Cf. MARION, J.-L.- De
Surcroit, p. 59). Outro exemplo: o acontecimento da amizade. O olhar dirigido a outrem (ao amigo) ndo é
intencionalidade constituinte de objeto, mas um olhar que “se submete ao ponto de vista que ele (o0 amigo)
toma a meu respeito, portanto, me coloca no ponto exato em que sua propria visada espera que eu me
exponha” (Ibid., p. 44). “Portanto, o fendmeno da amizade s6 se mostra enquanto puro e perfeito
acontecimento; sua fenomenalidade se impde segundo o modo do acontecimento, tal como ele se da, ou
seja, incontestavelmente e incondicionalmente” (Ibid., p. 45).

7 Ibid., p. 437.

* Ibid., p. 437.

39 MARION, J.-L.- L’idole et la distance, Paris: Grasset, 1977, p. 27.
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Paradoxalmente, com os recursos de uma subjetividade ateia, separada do divino por
uma distancia intransponivel, pode-se perguntar pelo sentido da metafisica para além de
toda ontologia. Seguimos, aqui, Levinas, para quem ateismo ¢ uma posi¢do anterior a
afirmacdo e a negacdo de Deus, uma ruptura com toda participagdo no divino. A
subjetividade ateia ¢ o eu concreto da sensibilidade. Gragas a subjetividade que venceu a
participag@o, pode-se falar numa espécie de interpelagdo: o eu ¢ questionado por uma
exterioridade (a de outrem) radical. Por esséncia, tal exterioridade estd separada deste eu
ateu (eu descrito a partir da frui¢do dos alimentos do mundo, e ndo como cuidado). E
entdo que “Deus pode vir a ideia” como sede de justica, horror e recusa do mal,
consciéncia interrompendo (epoché) sua cumplicidade com as violéncias do mundo.
Saida do ser, diria Levinas. E possivel que 0 amor pelas coisas divinas venha dessa evasao
ou redugdo. O sentido da reducdo fenomenoldgica talvez possa se dizer assim: “A
metafisica entra em cena nas relagdes éticas. Sem a sua significacdo tirada da ética, os
conceitos teoldgicos permaneceriam quadros vazios e formais**”. Se a ontologia ocidental
teve inicio com a pergunta pelo ser, a redugao levinasiana pde fora de jogo a permanéncia
no mesmo e na totalidade pressuposta por toda ontologia. O meta-fisico, neste caso, se
descreve como desejo de um “absolutamente outro”, desejo este que sempre precede e,
de certo modo, condiciona o discurso sobre o ser. Desejo que emerge do encontro com
uma exterioridade irredutivel ao conhecimento objetivo, mas também a compreensdo de
ser. Desejo que talvez possa mostrar que, nas origens da metafisica ocidental, o que vem
primeiro nao ¢ tanto a indagag@o sobre o ser, mas sim a relacdo a uma transcendéncia que
nenhuma totalidade ontoldgica estraria em condi¢des de abarcar. O sentido da ontologia
seria, assim, precedido pela metafisica, entendida como relacdo a um ‘“absolutamente
outro”. A metafisica “reduzida” ¢ aquela que reconhece ndo apenas “as coisas que
excedem o intelecto humano”, mas também, e sobretudo, que desperta para um
“diferentemente de saber” (autrement que savoir). Metafisica como possibilidade de

“suspender” nossa preocupagdo espontdnea com o ser, abrindo-nos a um além do ser. “A

* LEVINAS, E.- Totalité et Infini, La Haye: Martinus Nijhoff, 1974, p. 50-51. Estamos ainda na
fenomenologia? A “redu¢do” levinasiana aspira, tanto quanto a de Husserl, remontar a um sentido
originario (Origindre Gegebenheit), as circunstancias concretas a partir das quais um sentido vem a ideia.
No caso de Levinas, é a palavra Deus que adquire o status de originario. Toda atividade intencional
pressupde uma inadequagdo por exceléncia: ideia de infinito em noés. “A filosofia — ou a fenomenologia —
¢ necessaria para reconhecer Sua voz (de Deus). Pensei que € no rosto de outrem que ela fala pela primeira
vez (LEVINAS, E.- Altérité et transcendance, Paris: Le Livre de Poche, 1995, p. 176). O rosto (visage)
significa, para Marion, uma inversdo da intencionalidade. Do objeto visivel e visado se passa aquele que
visa. Enquanto tal, o rosto é nio-visivel. E assim que a intencionalidade centrifuga de um ego voltado ao
objeto se transforma numa contra-intencionalidade direcionada ao proprio ego. Com Levinas, o inteiro
horizonte da fenomenologia se vé radicalmente modificado (cf. MARION, J.-L.- De Surcroit, p. 136 € ss.).
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noc¢do de transcendente nos coloca para além (au dela) das categorias do ser, contanto

que as nog¢des de totalidade e de ser sejam correspondentes. Encontramos, aqui, a nossa

. . . A e r 41
maneira, a ideia platonica do Bem para além do Ser”™ .
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A FACE SORTILEGA DO DESEJO
CONSIDERAC()ES SOBRE O ANIMISMO, A MAGIA E A FEITICARIA

The Sorcerer Face of Desire
Considerations on Animism, Magic and Witchcrat

Luiz Fernando Duran [6rio!

RESUMO: O objetivo central deste estudo ¢ fazer ressaltar as caracteristicas dos conceitos de
animismo, magia e feitigaria a partir das perspectivas de Sigmund Freud e Bronislaw Malinowski.
Em um primeiro momento, analisaremos o animismo. Em seguida, uma vez que as observacdes
etnograficas de Malinowski divergem daquelas de Freud, examinaremos a magia ¢ a feiticaria
com a finalidade de verificar ndo somente as divergéncias, mas também as convergéncias ¢ as
aproximagoes possiveis que existem entres estes dois pensadores e os proprios conceitos entre si.
Por fim, mostraremos o que esta no centro dessas analises e quais sdo as razdes que fundamentam
esses métodos e as resisténcias que eles podem suscitar.

PALAVRAS-CHAVE: Animismo; Magia; Feitigaria; Psicanalise; Etnografia.

ABSTRACT: The main objective of this study is to emphasize the understanding of the concepts
of animism, magic and witchcraft from the perspectives of Sigmund Freud and Bronislaw
Malinowski. First of all, we will analyze the animism. Then, since the ethnographic observations
of Malinowski diverge from those of Freud, we will examine the magic and the witchcraft with
the purpose of verifying not only the divergences, but also the convergences and possible
approximations between these thinkers and the three concepts as well. Finally, we will show what

is in the center of these analyses and what are the reasons that support these methods and the
resistances they may bring about.

KEYWORDS: Animism; Magic; Witchcraft; Psychoanalysis; Ethnography.

Este escrito, conforme foi enunciado no resumo, tem por objetivo tecer uma analise e
uma explicacdo dos conceitos de animismo, magia e feitigaria propostos por Bronislaw
Malinowski e Sigmund Freud. No que diz respeito ao inventor, nés nos ocuparemos,
sobretudo, de sua obra Totem e Tabu (1912-1913). Sabemos, com efeito, que em Totem

e Tabu Freud busca demonstrar as conformidades que ele observa entre a vida psiquica
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dos selvagens - analisada através do estudo de pesquisas antropologicas e etnologicas - e
a dos neurdticos - observada e entendida através da experiéncia clinica de Freud
juntamente do desenvolvimento da teoria freudiana - tecendo o que pode ser entendido
como uma tentativa de sustentacdo da teoria clinica psicanalitica tendo como base a
observagio de uma populagdo mais primitiva possivel’.

Para isso, trilharemos nosso caminho de escrita tendo como principais suportes duas
obras: a primeira ¢ o ja mencionado trabalho Totem e Tabu, onde verificamos que Freud
pela primeira vez direciona seu olhar e seu foco de analise para a cultura - ou para alguma
cultura especifica — visando aplicar a0 meio cultural analisado suas consideracdes
previamente determinadas ao longo do desenvolvimento prévio da teoria psicanalitica.
Evidentemente, juntamente com essa aplicacdo, Freud também se serve de diversas
observagdes para, em um caminho inverso, introduzir dados de suas observagdes no
desenvolvimento de sua experiéncia analitica.

Neste caminho, Freud segue naturalmente tece analogias entre o sujeito, observado na
clinica, e a dindmica cultural ao longo de textos posteriores como: Psicologia das Massas
e analise do Eu (1921), O Futuro de uma Ilusao (1927), O mal-estar na civiliza¢do
(1929), dentre outros. Todavia, entendemos que ¢ em Totem e Tabu que o autor, pela
primeira vez, direciona seu olhar com profundidade para esta questdo e, além disso, ¢ ali
que Freud tece suas andlises sobre os conceitos que intitulam nosso trabalho.

A segunda principal referéncia de nosso texto, como também aludimos, ¢ a obra Os
Argonautas do Pacifico Ocidental (1922), de Bronislaw Malinowski. Nesta obra, o autor
relata seu empreendimento de observagdo dos nativos nos arquipélagos da Nova Guiné
melanésia. Optamos por esta obra em virtude dos detalhados relatos feitos por
Malinowski — tendo como base principal suas observagdes presenciais — dos rituais de
magia e feiticaria dos nativos, assim como da relacdo destes nativos com os mortos.
Observamos que em muitos momentos, sobretudo quando falamos da magia e da
feiticaria, as observagdes de Malinowski podem ndo sé sustentar como esclarecer as
considera¢des freudianas, contudo, verificamos que no que se refere especificamente as
relacdes dos nativos com os mortos, as observagdes de Malinowski parecem contradizer
o entendimento de Freud. Como se ddo estas convergéncias e divergéncias? E isso o que

pretendemos mostra a seguir.

* Cf. Sigmund FREUD. Totem Und Tabu, GW, London, Imago Publishing, v. IX, 1961, pp. 3-4.
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1. O animismo: o que dizer sobre os mortos?

Iniciaremos nosso escrito apontando uma primeira diferenga conceitual — e de
entendimento — fundamental entre os dois autores. No que se refere ao termo animismo.
Para Freud, ele estaria vinculado - em um sentido mais estrito — a doutrina das almas e,
em um sentido mais amplo, a doutrina dos seres espirituais’. Seguindo neste raciocinio,
Freud prossegue ponderando que: “O que o homem primitivo encarava como coisa
natural, era o prolongamento indefinido da vida — a imortalidade™. Ora, apresar de nio
enfatizar o termo imortalidade da mesma forma que Freud, Malinowski aponta também
para uma continuidade da existéncia dos seres humanos enquanto espiritos quando
enfatiza: “Depois da morte, os espiritos migram de imediato para Tuma, ilha situada a
noroeste de Boyowa, e 14 permanecem por mais um tempo, segundo alguns, debaixo do
solo, segundo outros, na propria superficie da terra™. Neste primeiro momento podemos
entdo concluir que existe uma semelhanga entre o entendimento dos autores. Contudo, no
que diz respeito a importancia concedida aos mortos e ao lugar que recebem no discurso
e organizagdo destes povos, podemos verificar que existe uma diferenga importante nas
consideragoes dos dois.

Freud faz uma andlise da relagdo das populacdes estudadas com os mortos,
principalmente no segundo capitulo da obra Totem e Tabu, intitulado Tabu e
ambivaléncia emocional, sobretudo no subitem nomeado por ele: Tabu em relagdo aos
mortos®. Ora, para Freud, parece-nos que as relagdes estabelecidas com os mortos sdo
bastante especificas e dotadas de consideravel importancia quando ele considera através
dos estudos analisados que os sujeitos “(...) ndo disfarcam o fato de terem medo da
presenca ou do retorno do espirito do morto e de realizarem um grande niimero de

>’ Pois bem, o fato da continua

cerimdnias para manté-lo a distancia ou expulsa-lo de vez
realizacdo de cerimodnias como forma de manté-los afastados ou expulsa-los de vez nao
nos faz pensar que, no pensamento freudiano, estes mortos teriam algum lugar de crucial

importancia na organizagdo destas populacdes?

* Cf. Sigmund FREUD. Totem e Tabu, Obras psicoldgicas completas de Sigmund Freud: edi¢io standard
brasileira, Rio de janeiro, Imago, v. XIII, 2006, p. 87.

* Op. cit., p. 88.

5 Bronislaw MALINOWSKI. Argonautas do pacifico ocidental, Sdo Paulo, Ubu, 2018, p. 138.

® Cf. FREUD, op. cit., p. 66.

" Op. cit., p. 71. Italicos do autor.
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Comegaremos a responder esta questdo investigando justamente como Freud entende
este medo que ele grifa em seu proprio texto. Naturalmente que o medo dos selvagens nos
faz pensar justamente em uma maneira de observar estes mortos que os coloca na posi¢ao
de seres ameagadores, mas por que seriam os mortos ameagadores no entendimento
freudiano? Parece que, para Freud, esta ameaca estaria estritamente vinculada ao que o
autor chamou de uma hostilidade dos proprios vivos em relagdo aos mortos. Conforme
Freud descreve “(...) essa hostilidade, aflitivamente sentida no inconsciente como
satisfagdo pela morte, ¢ tratada de forma diferente pelos povos primitivos. A defesa contra
ela assume a forma de deslocé-la para o objeto da hostilidade, ou seja, para os proprios
mortos™.

Neste sentido, Freud justifica o medo dos mortos ao afirmar que a hostilidade com
relacdo a estes mortos surgia na verdade como uma projecao da hostilidade dos proprios
vivos em relacdo aos mortos, ou seja, 0s vivos exteriorizam sua propria parcela hostil e
dela sentiam medo, protegendo-se entdo deste medo através dos diversos rituais
realizados. Cabe-nos, pois, perguntar-nos: de onde surgia exatamente esta hostilidade? O
proprio titulo do segundo capitulo da obra freudiana ja nos faz comecar a entender estes
motivos. A raiz disto estaria na propria ambivaléncia emocional considerada pelo autor.
Vimos que ele considera esta ambivaléncia quando pondera: “Em todos os casos que
existe uma intensa ligacdo emocional com uma pessoa em particular, descobrimos que

" Desta forma, a

por trds do terno amor hd uma hostilidade oculta inconsciente
hostilidade estaria profundamente, visceralmente ligada aos sentimentos amorosos como
uma parcela indissoltivel destes segundos. Nao haveria possibilidade entdo de um
sentimento de puro amor? Os sentimentos amorosos estariam fadados a carregar cosidos
a si mesmos sua parcela de hostilidade? Ou melhor, seria a hostilidade como que uma
parte do proprio sentimento amoroso? Pois bem, parece que ¢ justamente isso que Freud
indica. Entretanto, uma nova questdo nos aparece neste momento: esta ambivaléncia
justificaria os sentimentos de medo em relagdo aos mortos com os quais estes sujeitos
teriam entdo algum tipo de ligacdo emocional, mas como Freud entende que ocorre o

medo de mortos, espiritos ou demonios aparentemente desconhecidos?

Parece-nos que Freud responde a esta questdo quando considera:

No entanto, concordamos agora com uma explicagdo que faz derivar o tabu relativo aos mortos do medo
da alma da pessoa morta, transformada em um demonio. A aparente contradi¢do pode ser facilmente
resolvida. E verdade que aceitamos a presenca de demonios, mas ndo como algo definitivo e

¥ Op. cit., p. 74.
’ Op. cit., p. 74.
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psicologicamente impossivel de analisar. Conseguimos ir além dos demonios, por assim dizer, porque

os explicamos como sendo projegdes de sentimentos hostis, alimentados pelos sobreviventes contra os

mortos'’.

Portanto, deduzimos que Freud entende que os demoénios nada mais seriam do que
outras formas de manifestagdes de uma mesma proje¢do. Ou seja, no lugar do morto com
o qual o amedrontado teria uma ligagdo emocional ambivalente, surge um demdnio que
se prestaria apenas a ser o depositario do mesmo sentimento kostil. Parece também que
esta mesma dindmica poderia ser, por sua vez, aplicada a supostos espiritos
desconhecidos. Examinando o texto de Freud “O Inconsciente (1915)” encontramos
justamente a consideragdo com a qual podemos sustentar este nosso entendimento. De
acordo com Freud, ¢ devido ao recalque que determinado afeto inconsciente pode ser
sentido, porém mal interpretado, uma vez que pode estar ligado a outra ideia e ¢
considerado pela consciéncia como manifestagio desta ideia'".

Concluimos entdo que - nas considerac¢des freudianas - o medo dos mortos seria a
forma de apresentacdo da hostilidade dos proprios vivos em relagdo a estes mortos que
pode ou ndo estar vinculada ao seu objeto original, podendo também se estar ligada a
outras figuras como demdnios ou outros espiritos ditos maus. E algo do proprio vivo que
¢ projetado nesta figura e interpretado como a manifestagao dela e ndo mais como um
afeto originado no proprio sujeito. Freud retorna a este tema em seu texto O Inquietante
(1919), onde ele avanca também a seguinte observacdo: “A alma ‘imortal’ foi
provavelmente o primeiro duplo do corpo”'?. O termo duplo eleito por Freud ja direciona
nosso entendimento justamente para esta consideragdo de que, em seu texto, isto que ¢é
imortal nada mais ¢ do que uma parte do proprio vivo. Assim sendo, teremos entdo
chegado a uma explicagdo para o enigma do medo dos mortos? Ora, parece que para
Malinowski, ndo. Na verdade, parece que nas observagdes de Malinowski esse enigma

sequer existe. O proprio Malinowski demonstra surpresa ao relatar em sua obra:

De todos os fatos relativos a sua crenga no espirito dos mortos, o que mais me impressionou foi a de
que esses nativos ndo tém nenhum medo de fantasmas e ndo experimentam as sensagdes de apreensao
que nos sdo caracteristicas a0 pensarmos numa possivel volta dos mortos'.

10 .
Op. cit., p. 75.

' Cf. Sigmund FREUD. O inconsciente, Obras psicolégicas completas de Sigmund Freud: edi¢do standard

brasileira, Rio de janeiro, Imago, v XIV, 2006, p. 182.

12 Sigmund FREUD. O inquietante, Obras completas, volume X1V, Sdo Paulo, Companhia das letras, 2016,

p. 351.

B MALINOWSKI, op. cit., p. 138.
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Desta maneira, ndo podemos considerar a questdo do animismo nas observacgdes do
autor, pelo menos ndo da mesma forma que em Freud, uma vez que o autor ¢ enfatico ao
dizer que os nativos pouco ddo importancia aos mortos. Naturalmente que Malinowski
demonstra que os nativos acreditam na vida ap6s a morte e que, ao que parece, consideram
a imortalidade das almas, o que até certo ponto converge com o entendimento de Freud,
entretanto, a importancia dada aos nativos a estes mortos de forma alguma confirma as
consideragdes freudianas. Neste momento, poderiamos ainda aplicar total ou
parcialmente o entendimento freudiano aos nativos observados por Malinowski? E o que

verificaremos a seguir.

2. A magia e a feiticaria

Iniciaremos nosso percurso sobre esta pergunta retomando Malinowski quando ele
prossegue considerando que “os nativos canalizam todos os temores e apreensdes para a
magia negra, as bruxas voadoras, aos seres malévolos causadores de doengas - mas, acima

e . 14
de tudo, aos feiticeiros e as bruxas”

. Neste instante, para darmos continuidade as nossas
analises, ¢ necessario que nos dediquemos a esclarecer os conceitos de feiticaria e magia
para estes dois autores. Comecemos entdo por Freud, quando ele pondera:

A feitigaria seria, entdo, a arte de influenciar espiritos tratando-os da mesma maneira como se tratariam
seres humanos em circunstancias semelhantes: apaziguando-os, corrigindo-os, tornando-os propicios,
intimidando-os, roubando-lhes o poder, submetendo-os a nossa vontade — através dos mesmos métodos
que se tém mostrado eficazes com homens vivos. A magia, por outro lado, é algo diferente:
fundamentalmente, ela despreza os espiritos e faz uso de procedimentos especiais e ndo dos métodos
psicologicos do dia-a-dia. (...) A magia tem de servir aos mais variados propdsitos - ela deve submeter
os fendmenos naturais a vontade do homem, proteger o individuo de seus inimigos e de perigo, bem
como conceder-lhe poderes para prejudicar os primeiros'”.

Examinando a citacdo acima, podemos entdo concluir que, no entendimento do autor,
a feiticaria seria uma forma de diretamente influenciar os espiritos dos mortos de acordo
com os anseios do feiticeiro ou daquele que recorre a este método, enquanto a magia, por
sua vez, teria a fungdo de exercer influéncia sobre os vivos e sobre a natureza, também

de acordo com os anseios do mago ou daquele que a este recorre. Note-se a énfase

colocada por Freud no termo vontade (Willen) ao discorrer sobre os conceitos'®. Tanto

" Ibid.

' Sigmund FREUD. Totem e Tabu, Obras psicolégicas completas de Sigmund Freud: edi¢do standard
brasileira, Rio de Janeiro, Imago, v XIII, 2006, p. 90.

' Tanto na tradugdo da editora Imago (realizada por Orizon Carneiro Muniz sob diregio de Jayme Saloméo
a partir da tradugdo para o inglés: The standard edition of the complete psychological works of Sigmund
Freud), quanto na tradugdo da editora Companhia das Letras (realizada diretamente do alem&o por Paulo
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um quanto o outro estariam fundamentalmente estruturados e, deduzimos noés, tendo
como principal justificativa e raiz isto que, em ultima analise, ¢ o desejo do proprio sujeito
que recorre a qualquer um destes dois métodos. Sendo entdo este desejo a principal causa
e justificativa para a realiza¢do dos rituais.

Nao nos surpreende que Malinowski tenha um entendimento diferente sobre estes dois
conceitos, uma vez que suas observagdes o conduzem a conclusdo de que os nativos de
seu estudo desconsideram os mortos como fonte de ameacga, nao necessitando entdo de
métodos para controld-los tampouco para influencid-los. Por conseguinte, seus
entendimentos sobre os significados destes conceitos divergem de maneira importante
dos entendimentos de Freud. Sobre a magia, o autor a descreve como a “tentativa de
controle direto sobre as forcas da natureza por meio de tradigdes especiais”’. Desta
forma, a magia para ele estaria relacionada estritamente as influéncias sobre natureza
desconsiderando tanto os mortos como os vivos. J4 a feiticaria estaria ligada precisamente

a influéncia sobre os vivos, conforme descreve o autor:

O medo da feitigaria ¢ enorme e, quando os nativos visitam regides distantes, esse temor assume

proporgdes ainda maiores em virtude do medo adicional do desconhecido e do estrangeiro. H4 em Dobu,

além de bruxas voadoras, homens e mulheres que, conhecedores de feiti¢os e rituais magicos, podem
infligir doengas e causar morte'®.

Instigante nos ¢ verificar o termo medo escolhido por Malinowski para descrever o
sentimento dos nativos observados ante a possibilidade da feiticaria. Uma vez que este
seria 0 mesmo termo escolhido por Freud para se referir ao sentimento das populacdes
estudadas por ele em relagdo aos mortos, poderiamos tecer um paralelo entre estas
populacdes e estes mecanismos, mesmo ante a diferenca de entendimento dos autores e
mesmo ante a diferenca do resultado dos estudos dos dois autores nas diferentes
populacdes?

Deduzimos que até certo ponto podemos tecer um paralelo, mas sem conseguir
explicar os motivos desta diferenca de posicionamento. Se tivermos como base o
entendimento freudiano de que a ambivaléncia de sentimentos e a hostilidade inerente a
qualquer ligacdo emocional estariam nas bases e seriam as causas primeiras deste
sentimento de medo experimentado posteriormente como fruto de algum tipo de ameaca

presente em um objeto externo, podemos concluir que de alguma forma que nos ¢ ainda

César de Souza), verificamos que o termo Willen, escolhido por Freud, foi traduzido por vontade. Optamos
por manter este termo em nossas citacdes assim como nesta parte de nosso texto. Contudo, salientamos que
o termo pode igualmente ser traduzido por qguerer, desejo, aspiragdo, anseio, etc.

" MALINOWSKI, op. cit., p. 139.

% Op. cit., p. 99-100.
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desconhecida, os nativos observados por Malinowski elegeram objetos diferentes dos
corriqueiramente eleitos para depositarem as suas hostilidades que seriam
experimentadas posteriormente como medos. Ora, o proprio Malinowski se mostra
espantado ao verificar esta total auséncia de medo no que se refere aos mortos, o que nos
faz pensar que o autor ja entendia, conforme Freud, que este medo seria quase uma via de
regra em qualquer meio civilizatdrio que possa ser encaixado neste contexto especifico.
Entretanto, o que devemos salientar ¢ que o medo existe. De acordo com nosso
entendimento, por algum motivo que, ao que parece, Malinowski também ndo consegue
justificar, este medo estaria vinculado a outros objetos, seriam eles os estrangeiros, as
bruxas voadoras e os homens e mulheres que seriam conhecedores de feiticos e rituais
magicos. Seria possivel entdo colocar esta observacdo de Malinowski no entendimento
freudiano? Responderemos a esta questdo considerando que a hostilidade (afeto
inconsciente) destes nativos estaria da mesma maneira ligada a outra ideia (que ndo a
original) e estaria sendo, assim como a das populagdes observadas por Freud, mal
interpretada. Assim sendo, seriam estdo estes objetos externos potencialmente hostis e
ndo o proprio amedrontado. Ou seja, de uma forma ou de outra, seguindo este
entendimento, concluiriamos que, seja no momento em que recorre, seja o momento em
que sente medo da magia e da feiticaria, os sujeitos estariam sempre orientados, em
ultima andlise, pelos seus proprios desejos, sejam eles produtivos ou hostis e nao
reconhecidos conscientemente. Sustentaremos nossas afirmagdes tendo como base

algumas consideragdes feitas pelos dois autores. Vejamos primeiramente Freud:

E facil perceber os motivos que conduziram os homens a praticar a magia: sdo os desejos humanos.
Tudo o que precisamos admitir € que o homem primitivo tinha uma crenga imensa no poder de seus
desejos. A razdo basica por que o que ele comega a fazer por meios vem a acontecer €, em ultima analise,
simplesmente que o deseja. De inicio, portanto, a énfase ¢ colocada apenas no seu desejo'”.

Examinando a citacdo acima, podemos verificar a énfase que Freud da precisamente
aos desejos humanos assim como naquilo que chamou de uma cren¢a imensa no poder
destes desejos no momento em que discorre sobre a busca por este recurso. Por
conseguinte, poderiamos entdo deduzir que os proprios resultados colhidos através do uso
destes métodos teriam também relagdes com contetidos que, em ultima anélise, estdo
presentes nos proprios sujeitos? Para respondermos a esta pergunta avangaremos
primeiramente aquilo que classificamos como recursos a estes métodos decorrentes de

desejos conscientes e perfeitamente observaveis.

' FREUD, op. cit., p 94.
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Nas descri¢des de Malinowski, pudemos encontrar inferéncias do autor sobre a magia
como sendo o que talvez haja de mais importante no que se refere ao trabalho agricola™.
E compreensivel que, em virtude da propria necessidade da agricultura para a
sobrevivéncia destes nativos, eles teriam entdo um intenso desejo de que o plantio e a
colheita transcorram da melhor maneira possivel. Malinowski ainda insiste que o mago
agricola seria um dos personagens principais destas aldeias, dada a sua suprema
importancia no processo do plantio. E ele que inaugura o processo do plantio e ele que
dita, mediante seus encantamentos e rituais, todos os passos até a colheita dos produtos™'.
Mas qual seria o grau de influéncia dos encantamentos e dos rituais? Como poderiamos
tecer a relacdo entre eles e o sucesso da colheita? Ora, Malinowski continua suas
observagdes e suas descrigdes explicando justamente que todo este trabalho coordenado
pelo mago acaba por resultar em um organizado e eficaz processo de plantio e colheita.

De acordo com o proprio autor:

A magia é, portanto, uma influéncia que regula, sistematiza e controla o trabalho da roga. Ao executar

os diversos ritos, 0 mago determina a marcha dos trabalhos forgando os nativos a se devotar a certas

tarefas e a realiza-las de maneira adequada e com a devida pontualidade. (...) No final das contas, porém,
ndo resta diivida de que, por influéncia no sentido de ordenar, sistematizar e regular o trabalho, a magia
constitui elemento de inestimavel valor econdmico para os nativos=>.

Desta maneira, as observagoes de Malinowski esclarecem que a magia e o mago teriam
entdo a funcdo organizadora, norteadora e impulsora no trabalho agricola. Seria pelas
orientagdes do mago, que os nativos trabalhariam assiduamente em suas plantacdes
obtendo éxito nela. Exito este que, em tltima anélise, ¢ fruto do proprio trabalho dos
nativos. Resumindo, o desejo de ter uma boa colheita faz os nativos recorrerem a magia
e ao mago, os rituais, encantamentos e orientagdes do mago norteiam e organizam o
trabalho agricola dos nativos fazendo-os trabalhar assidua e intensamente. Com isto, os
nativos obtém o resultado desejado.

Parece-nos que nossa ultima citacdo esclarece os motivos pelos quais uma magia que
visa influenciar a natureza pode perfeitamente lograr éxito. Contudo, nos resta responder
ainda uma ultima pergunta em nosso texto: por que e como uma magia (no entendimento
freudiano) ou um feitico (no entendimento de Malinowski) langados a uma pessoa viva
buscando lhe fazer mal ou mesmo causar-lhe a morte, pode funcionar?

Segundo as observacdes de Malinowski:

% Cf. MALINOWSKI, op. cit., pp. 123 — 124.
I Cf. MALINOWSKI, op. cit., p. 124.
** Ibid.
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Nio ha davida de que atos de magia negra® sdo executados por homens que acreditam ter poderes para

isso. Ndo restam duvidas, também, de que o medo e o nervosismo do nativo que vé sua vida ameacada

por um bwaga u’’ sdo incontrolaveis; e ainda piores quando ele sabe que o feiticeiro esta sendo apoiado
pelo poder do chefe - esse desassossego certamente contribui de modo eficaz para o éxito da magia
negra®.

Parece-nos que esta ultima citagdo nos ajudar a comecar a responder a questdo
formulada anteriormente. Se o medo e o nervosismo dos nativos sdo de crucial
importancia de acordo com o autor e, se ¢ essencial que tanto o feiticeiro como o nativo
tenham a mais absoluta convic¢ao nos efeitos do ritual, o que nos fica claro ¢ que algo do
proprio enfeitigado se faz necessario para que o feitico tenha éxito. Ou seja, seria entdo
necessario que a propria vitima de alguma forma se autorizasse a ser acometida pelo
feitico e por seus efeitos. A propria vitima deveria deixar-se sugestionar pelo feiticeiro.
Conforme avanca Malinowski: “(...) a sugestdo ¢ uma for¢a de extraordinéria influéncia
sobre a vitima, debilitando sua resisténcia naturalmente (...) o feiticeiro tem, como a

[ o 226
vitima, plena confianc¢a nos seus proprios poderes” .

Finalmente, poderiamos concluir que esta convic¢do no poder da magia e do feitico
seguida da sugestao decorrente do proprio ritual executado poderiam ser o suficiente para
desencadear os sintomas no enfeitigado? Pois bem, se analisarmos os sintomas do
enfeiticado na linha freudiana do entendimento de qualquer sintoma, naturalmente que
podemos tecer nossa conclusao seguindo as explicagdes do proprio autor, quando escreve:
“(...) 0 que determina a formagdo do sintoma ¢ a realidade, ndo da experiéncia, mas do

2 . . ~ . ~
»*’ Neste sentido, deduzimos entdo, que a absoluta convicgio (em

pensamento
pensamento) nos poderes daqueles que proferem os feiticos coloca a vitima a mercé de

todos os efeitos destes rituais, mesmo que isso resulte, em tltima instancia, na sua morte.
Conclusao
Chegamos, pois, ao fim de nosso escrito. Através das analises dos trabalhos de Freud

e de Malinowski, buscamos explicar os conceitos que intitulam nosso texto, bem como a

crenga neles e, por fim, as possiveis razdes que sustentam a eficacia dos rituais de magia

* Apesar de Malinowski utilizar o conceito magia para se referir normalmente aos rituais de influéncia da
natureza (conforme explicamos na p.7), ao falar neste momento de magia negra, verificamos que o autor
estaria se aproximando da forma como entende o feitico. Ou seja, uma maneira de influenciar os vivos.

** Feiticeiro. Italicos do autor.

* MALINOWSKI, op. cit., p. 142.

> Ibid.

> FREUD, op. cit., p. 97.
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e feiticaria. Neste sentido, os trés conceitos que intitulam nosso escrito estariam, em
ultima andlise, relacionados a propria constitui¢do psiquica dos sujeitos que neles
acreditam. Algo do proprio sujeito que ndo ¢ conhecido nem enlagado conscientemente
toma lugar e faz os seus efeitos no meio exterior, determinado de alguma maneira por
este proprio sujeito. Desde a crenga nos mortos, como o medo dos vivos e dos mortos, no
caso de Freud, e apenas dos vivos, no caso de Malinowski, nada mais fazem do que
apontar para algo do proprio sujeito que ¢ experimentado e interpretado (erroneamente)
como originado neste objeto externo. Sua propria hostilidade seria posta em algum objeto
qualquer do mundo, seja ele real ou irreal, e deste objeto entdo esta hostilidade se
originaria e se mostraria ameagadora.

Por fim, podemos afirmar que a eficicia dos rituais de magia e feiticaria estaria
novamente ligada aos proprios executores e/ou as proprias vitimas. Ao recorrer aos rituais
como forma de realizagdo de seus desejos, estes sujeitos se implicam em diversas
atividades que, naturalmente, tendem a desembocar em sua realizacdo quando possivel.
Malinowski esclarece esta questdo principalmente quando descreve os rituais magicos
presentes no processo da agricultura dos nativos. Ja, por tltimo, concluimos também que
a implicacdo da propria vitima da magia ou da feiticaria, seria essencial para sua eficacia.
Através da consideracdo freudiana de que a realidade do pensamento determina a
formacao do sintoma, deduzimos que ¢ justamente por ter a mais absoluta convicgdo nos
rituais e em quem os profere que o sujeito pode se tornar vitima de seus efeitos,

independentes de quais sejam.
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Os inicios do pensamento cristdo foram marcados ndo somente pelas controvérsias
cristologicas e trinitarias que acarretaram os grandes concilios ecuménicos — Niceia (325),
Constantinopla (381), Efeso (431) e Calcedonia (451) —, mas também, mormente durante
os quatro primeiros séculos, pelas relagdes entre a cultura crista e a cultura pagdo, também
chamadas “sabedoria cristd” e “sabedoria pagad”. No que tange a estas relacdes, Basilio
Magno, ou Basilio de Cesareia (329/330-379), se situa naquilo que poderiamos
denominar uma posi¢ao intermediaria, ou complementar, pois para ele ndo existe nem
uma simples equivaléncia entre a cultura cristd e a cultura pagd nem tampouco uma
antinomia separando-as de maneira insuperavel e irremediavel. Efetivamente, conforme
elucida Rogério Miranda de Almeida, a tradi¢do filosofico-teoldgica ocidental se
caracteriza fundamentalmente por trés grandes tendéncias. A primeira ¢ representada
principalmente por Justino Martir (c. 100-165), que vé uma quase equivaléncia entre a
“sabedoria cristd” e a “sabedoria pagd”, na medida em que ambas estavam a procura do
Logos e, portanto, da Verdade. A segunda tem em Tertuliano (c. 155—c. 222) o seu mais
veemente paladino, que apontava para um abismo intransponivel entre fé e razdo. Esta
mesma tendéncia se prolongara, depois de Tertuliano, através dos tedlogos e pensadores:
Pedro Damido (1007-1072), Lutero (1483—1546) e, nos tempos modernos, Pascal (1623—
1662), Kierkegaard (1813—1855) e Karl Barth (1886—1968). Temos finalmente a terceira
tendéncia, na qual se incluem Clemente de Alexandria, os trés Padres Capadocios (Basilio
Magno, Gregorio de Nissa e Gregorio Nazianzeno), Agostinho de Hipona e, j& na Idade
Média, Anselmo de Aosta ¢ Toméas de Aquino.” Na Idade Contemporinea e, mais
precisamente, no século XX, sobressaem os nomes dos tedlogos: Paul Tillich, Karl
Rahner e Wolthart Pannenberg.

Basilio Magno teve o privilégio de ter nascido no seio de uma familia culta. De seu
proprio pai recebeu as primeiras li¢des relativas as ciéncias classicas e por intermédio de
sua avé Macrina, discipula de Gregdrio Taumaturgo, hauriu os fundamentos da teologia
alexandrina, notadamente aquela de Origenes. Apos ter frequentado a escola de retdrica
em Cesareia da Capadocia, onde se encontrou pela primeira vez com Gregorio
Nazianzeno, foi estudar retérica junto a Libanio em Constantinopla (c. 346-350) e, em
seguida, em Atenas, onde recebeu ligdes dos célebres retores Himério e Proerésio e se

encontrou mais uma vez com Gregodrio Nazianzeno. Foi também em Atenas que Basilio

conheceu o Imperador Juliano. Apos seu retorno a patria (c. 356), dedicou-se ao ensino

* Cf. ALMEIDA, Rogério Miranda de. Agostinho de Hipona e as ambivaléncias do seu filosofar. In Revista
Veritas, v. 57, n. 2, maio/agosto 2012, pp. 195-196.
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da retdrica, abandonando-o logo em seguida para consagrar-se inteiramente a vida crista
e a ascese. Em 370, Basilio se tornou bispo de Cesareia, onde desenvolveu uma intensa
atividade como pastor, tedlogo e escritor.

Dentre os seus escritos, destacam-se obras de carater exegético, dogmatico,
pedagogico e espiritual: Hexaemeron (Nove homilias sobre a obra dos seis dias); Contra
Eunomio; Sobre o Espirito Santo; As regras mondasticas € o Discurso aos jovens, também
significantemente intitulado: Sobre a maneira de tirar proveito das letras pagas. Dados,
porém, os limites formais deste estudo, eu me aterei a obra, Discurso aos jovens, para, a
partir dela, ndo somente mostrar a possibilidade de um didlogo entre a cultura cristd e a

cultura pagd, mas também os aspectos paradoxais que este escrito encerra.

1. Discurso aos jovens: duas culturas que se confrontam e se completam

Para melhor entendermos esta obra, Discurso aos jovens, convém primeiramente
transportarmo-nos para a época e a situag@o cultural, filosofica e religiosa em que viveu
o proprio Basilio. Ora, de acordo com Rogério Miranda de Almeida:

A questdo que caracterizou tanto a literatura apologética grega quanto aquela de expressdo latina
—meados do século II-inicio do século IV — foi a de elucidar, aprofundar e resolver a tensdo oriunda
do encontro e do embate entre, de um lado, a “sabedoria cristd” — cujas raizes mergulhavam na
tradi¢do judaica e, portanto, numa religido monoteista centrada na revelagdo, na Lei, na voz, nas
categorias de povo e de historia — e, de outro, a “sabedoria pagd”, cujas referéncias principais eram
o politeismo, a razdo, o mito, a categoria de pdlis, o conceito de logos e, consequentemente, a
primazia da palavra enquanto expressdo da continuidade racional do discurso.’

Com relacdo a questdo da compatibilidade entre a “sabedoria cristd” e a “sabedoria
pagd”, Justino Martir faz certas declaragdes que podem parecer desconcertantes aos
ouvidos daqueles que sdo pouco familiares com as doutrinas da participagdo e das razoes
seminais. Com efeito, diz o tedlogo na Primeira Apologia:

Nos recebemos o ensinamento de que Cristo é o primogénito de Deus e indicamos antes que ele ¢
o Verbo, do qual todo o género humano participou. Portanto, aqueles que viveram conforme o
Verbo sdo cristdos, quando foram considerados ateus, como sucedeu entre os gregos com Sdcrates,
Heraclito e outros semelhantes.”

No Didlogo com Trifdo, Justino se mostrard ainda mais explicito, ao asseverar: “De

fato, a filosofia ¢ o maior e 0 mais precioso bem diante de Deus, para o qual somente ela

> ALMEIDA, Rogério Miranda de. “Filosofia cristd”: Reflexdes em torno de uma polémica. In

Espiritualidade, saude e cultura: A teologia nas fronteiras. Curitiba: Jurud, 2016, p. 16.
* JUSTINO DE ROMA. I e I Apologias; Didlogo com Trifdo. Sio Paulo: Paulus, 1995. I Apologia, 46, pp.
61-62. Italicos meus.
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nos conduz e nos associa.” Ao empregar o termo “filosofia”, Justino o faz no sentido
amplo que possui o conceito de sabedoria, inclusive, e principalmente, a sabedoria crista.
Ela pode também equivaler a palavra teologia, que Justino evita utilizar em virtude do
contexto mitoldgico em que nasceu este termo. Por isso ele prefere servir-se da palavra
“filosofia”, com a qual parece sentir-se mais a vontade para afirmar: “Na verdade, santos
sdo aqueles que consagram 4 filosofia a propria inteligéncia.”

Diametralmente em oposi¢do a esta visdo se colocard Tertuliano ao prevenir seus
leitores contra todo e qualquer tipo de compromisso com a filosofia, ou a razdo. Neste
sentido, ficaram célebres as interrogacdes e invectivas que ele langara no sétimo capitulo
de seu tratado Prescri¢do contra os heréticos: “O que t€m, pois, em comum Atenas e
Jerusalém? A Academia e a Igreja? Os heréticos e os cristdos? Se possuimos a fé, nada
mais desejamos crer, pois comegamos por crer que, para além da fé, nada mais existe que
nos possa forgar a crer.”’

Ora, na época em que viveu Basilio Magno, século IV, a questdo do encontro e do
embate entre a “sabedoria cristd” e a “sabedoria “paga”, a “cultura cristd” e a “cultura
pagd”, era ainda uma questdo premente. Foi, pois, neste contexto e, mais precisamente,
entre os anos 370 e 375, que ele redigiu o Discurso aos jovens, muito provavelmente
destinado a adolescentes e, talvez, a criangas que frequentavam a sua escola. Nesses
pupilos a tradicdo costumava ver os parentes (sobrinhos e primos) do préprio Basilio, mas
hoje este circulo foi estendido para os jovens em geral. E de se notar, conforme eu avancei
no final da introdugdo, o outro titulo que se atribui ao Discurso aos jovens: Sobre a
maneira de tirar proveito das letras pagas. Isto quer dizer que Basilio ndo opde
resisténcia a chamada cultura ou sabedoria paga, mas, pelo contrério, ele incentiva seus
pupilos a haurirem tudo aquilo de bom e de proveitoso que esta cultura possa oferecer.
Em outros termos — e conquanto Basilio acentue a superioridade da “sabedoria crista” vis-
a-vis da “sabedoria pagd” — ele considera em primeiro lugar os pontos em comum,
relativos a verdade, que atravessam e, literalmente, permeiam essas duas esferas do saber:
a cristd e a paga.

E, de fato, nos capitulos que compdem o Discurso aos jovens, sobressai a elaboragdo
retdrica como uma constante referéncia aos contetidos da cultura classica, mas, a0 mesmo

tempo, ¢ também dada énfase a vida ascética e aos aspectos a ela relacionados. Melhor

> Ibid., Didlogo com Trifdo, 2, p. 111.
% Ibid.
" TERTULIANO. Contro gli eretici. Roma: Citta Nuova, 2002, VII, 9-10, p. 39.
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ainda: dificilmente se poderia separar, no método fundamental de Basilio, a retdrica e a
filosofia, porquanto ambas estdo intrinsicamente arraigadas numa tradi¢do que remonta
bem além do pensamento cristdo. Como observa o estudioso George L. Kustas, a retorica
e a filosofia se influenciavam mutuamente, e dialeticamente, na antiguidade na medida
em que a retorica ndo somente servia como um instrumento de persuasdo, mas também
ajudava a formular, disseminar e transformar as ideias provindas de tradi¢des filosoficas
que, por assim dizer, ja comegavam a cristalizar-se e, portanto, a perder seu frescor e sua
novidade iniciais. Isto se revela ainda mais verdadeiro, sublinha o autor, na clevada
cultura retérica do século IV. Dai a inevitavel conclusdo de Kustas: “O que Basilio recebe
da filosofia ou de outra area do conhecimento passa primeiramente através do filtro
retorico e ¢ visto por ele, como deve ser visto por nés, em termos retoricos”.”

Do ponto de vista formal, o Discurso aos jovens se compde de dez capitulos, divididos,
segundo Oskar Ring, em duas partes principais. Na primeira parte, que vai do Capitulo II
ao Capitulo VI, Basilio analisa os escritos da literatura profana ou “externa”, cujo
conhecimento, de acordo com suas proprias palavras, ¢ util para a vida espiritual. Na
segunda parte, que abrange os Capitulos VII-X,7, o autor ressalta os louvaveis
comportamentos e exemplos encontrados na cultura e na vida dos pagdos, cuja utilidade
pratica ndo se deve de modo algum negligenciar. Basilio conclui a obra (Capitulo X, 8—
9) vinculando suas reflexdes finais com o proémio e exortando os jovens a seguirem as
orientacdes, tanto no presente quanto no futuro, que ele acabara de lhes apresentar neste
pequeno escrito.’

Ora, o que mais sobressai neste tratado ¢, justamente, a intengdo pedagdgica de Basilio,
que se volta para os jovens estudantes e, indiretamente, para as pessoas desejosas de
cultura a fim de lhes propor conselhos uteis e sugestdes sobre o modo de adquirir
conhecimentos nas obras da literatura paga e, assim, progredir na vida do espirito. Trata-
se, portanto, de uma obra de carater pedagogico e a0 mesmo tempo ético e espiritual, na
medida em que ela encerra uma proposta de ascese crista. Na verdade, ndo ¢ de admirar
o fato de ter Basilio adotado um método centrado na retorica classica grega, porquanto as
instancias pedagogicas do ensino cristdo tinham como pano de fundo a educacao classico-

paga, onde predominavam, conforme eu avancei mais acima, a dialética e a retérica. De

8 KUSTAS, GEORGE L. Saint Basil and the Rhetorical Tradition, p. 230. In Basil of Caesarea: Christian,
Humanist, Ascetic. A sixteen-Hundredth Anniversary Symposium. Paul Jonathan Fedwick (editor). Toronto:
Pontifical Institute of Mediaeval Studies, 1981.

? Cf. NALDINI, Mario. Apud Basilio di Cesarea. Discorso ai giovani. Bologna: EDB, 1998, p. 21.
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resto, a dindmica do ensino se baseava também na leitura assidua e no exercicio
mnemonico que se fazia sobre os cldssicos gregos. Assim, segundo Mario Naldini, € neste
ambito e tendo em conta os valores educativos proprios da paideia grega que se exprime
o Discurso aos jovens. O proprio Basilio — acentua o erudito italiano — revela neste escrito,
mais do que em qualquer outro, o equilibrio e a elegincia peculiares a um espirito
classico."

Convém, porém, observar que, ao dizer que Basilio se situa numa tendéncia
intermedidria e complementar vis-a-vis da cultura cristd e da cultura paga, ndo significa
afirmar que ele esteja isento de toda ambiguidade e de todo paradoxo. Pelo contrario, o
proprio titulo — Sobre a maneira de tirar proveito das letras pagds — sugere que nao se
trata de aceitar sem reservas tudo o que provém da cultura grega antiga. Antes, deve-se
fazer uma triagem, uma sele¢@o. Mas o paradoxo de Basilio consiste justamente nisto: ao
defender a superioridade da cultura crista, ele vé simultaneamente a necessidade de se
dialogar e, por conseguinte, de se enriquecer com a cultura pagd. Em outros termos, ele
ndo considera a cultura cristd e a cultura paga como irredutivelmente antitéticas uma com
relacdo a outra, mas, antes, como dois ambitos em que os valores de um e de outro se
excluem e ao mesmo tempo se incluem mutuamente. Trata-se daquela dindmica que
Rogério Miranda de Almeida designa pelas expressdes: “o paradoxo do entre-dois”, ou o

“paradoxo de uma exclusdo interna”.

2. Ambiguidades e paradoxos

Efetivamente, ja no Primeiro Capitulo do Discurso aos jovens, deparamo-nos com uma
certa ambiguidade de Basilio no que tange a “cultura paga” e a liberdade com a qual dela
se pode utilizar. Pois o tedlogo admoesta aos jovens: “E justamente este conselho que eu
pretendo dar-vos: que ndo deveis prontamente seguir os escritos dos homens mais ilustres
da antiguidade para onde eles vos quiserem levar”.!" Logo em seguida, portanto, ele
amplia a sua adverténcia: “Mas acolhendo tudo aquilo que eles possuem de bom, sabei
também o que é necessario desconsiderar”.'” Assistimos, pois, a uma dupla dindmica

neste confronto com a “cultura pagd”: por mais que Basilio tenha sido educado nesta

cultura e dela tenha haurido os valores, ele ndo deixa de prevenir e acautelar todos aqueles

' Cf. Basilio di Cesarea. Discorso ai giovani, op. cit., p. 10.
"Ibid., 1, 6.
" Ibid.
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que dela se servirem a fim de ndo tomarem de empréstimo a primeira ideia ou o primeiro
escrito que ela lhes apresentar.

No capitulo seguinte, encontramos um Basilio que, sob mais de um aspecto, nos
lembra Clemente de Alexandria, que fora igualmente influenciado pela cultura classica
grega e, como mais tarde o fard o proprio Basilio, também defendia a necessidade de se
acolher tudo de bom que os pagdos t€ém a oferecer. De resto, tanto em Clemente de
Alexandria quanto em Basilio ¢ clara a influéncia de Platdo e do neoplatonismo, na
medida em que os escritos destes tedlogos — e o0 Discurso em particular — enfatizam uma
valorizacdo da vida espiritual e, inversamente, uma depreciagdo de tudo aquilo que ¢
terreno, mundano, sensivel e material.'””> Note-se também que o Apdstolo Paulo &,
implicita ou explicitamente, um interlocutor privilegiado de Basilio, inclusive neste
Capitulo II, 7. Curiosamente, o proprio Basilio retoma, neste mesmo capitulo, uma ideia
semelhante aquela de Clemente ao afirmar que as Escrituras se apresentam como uma
propedéutica, ou uma preparacdo, para o conhecimento pleno da verdade revelada em
Cristo e, consequentemente, para a salvacdo de todos aqueles que se abrem para esta

revelacdo. Declara, pois, o tedlogo:

Aquela vida (a vida futura) certamente nos conduzem as Santas Escrituras, adestrando-nos mediante os
mistérios. Mas até que, por razdo de idade, ndo se conseguir compreender o significado profundo desses
mistérios, nds nos exercitamos com o olhar da alma sobre outros livros, ndo totalmente diferentes destes.
Agimos como que olhando sombras e nos vendo em espelhos, imitando aqueles que realizam exercicios
militares. Estes, pela pratica adquirida nos exercicios das maos e do salto, tiram depois vantagem desse
adestramento nas batalhas."*

Com estas ricas e belas metaforas — que nos conduzem imediatamente a alegoria da
caverna — Basilio confronta, em termos platonicos, este mundo das sombras ou da
sensibilidade com o mundo das esséncias inteligiveis e, em termos paulinos, esta vida
terrena com a vida futura. A “cultura pagd” se apresenta, pois, como uma propedéutica
ou uma educagcdo no caminho para aquela vida que somente as Escrituras podem
plenamente revelar. Curiosamente, Basilio emprega aqui a mesma metafora de que se
utilizara Platdo no Livro IV da Republica, no contexto da analise das “virtudes cardeais”

e, mais particularmente, da coragem. Mas em que consiste esta metafora? Trata-se da

" A questdo da influéncia do platonismo e, mais especificamente, do neoplatonismo sobre Basilio Magno
se encontra analisada no estudo de John M. Rist, intitulado: Basil’s “Neoplatonism”. Its Background and
Nature. In Basil of Caesarea: Christian, Humanist, Ascetic. A sixteen-Hundredth Anniversary Symposium,
op. cit. No que concerne as ligagdes de Basilio com os pré-socraticos, Platdo e Aristoteles, ha um minucioso
e erudito estudo de Leo V. Jacks, intitulado: St. Basil and Greek Literature. Washington D.C.: Catholic
University of America, 1922.

' Basilio de Cesareia. Discorso ai giovani, op. cit., I, 7.
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figura do tintureiro que, segundo Platdo, ao se prepar para tingir a 1a de plrpura, ndo se
serve da primeira 13 que encontra. Mas, ao cotejar as diversas cores de 13, ele escolhe
aquela que mais se adapte ao fim que ele tem em vista, isto €, a branca. No entanto, ele
deve ainda trabalha-la, através de um longo tratamento, para que ela adquira a0 maximo
o brilho da cor que nela ele quer aplicar. Somente depois deste meticuloso processo de
triagem e preparacdo ¢ que ele a mergulha na tintura e o resultado que dai se segue ¢ a
indelebilidade da propria tintura, de sorte que a lavagem feita com ou sem lixivia ou
dissolventes ndo lhe subtrai a cor aplicada. Quando, porém, a 1a ¢ tingida
precipitadamente, ou sem a preparagao adequada, ela se torna, com a lavagem, desbotada
ou desprovida de toda beleza. Com esta metafora, Platdo ilustra a educagdo adequada que
deve ter, na pdlis, a classe dos guerreiros ou guardides. Para protegé-la de todo perigo
interno ou de qualquer ameaca externa, os guardides deverdo adquirir, por analogia, a
mais bela tintura possivel destinada as leis. E, assim fazendo, eles se tornardo imunes
aqueles terriveis dissolventes que, segundo Platdo, sdo o prazer, a dor, o medo e o desejo.
Pois ¢ a forca e a coragem que constantemente salvaguardam a reta e legitima opinido no
que diz respeito as coisas que se devem temer. Consequentemente, € também por
analogia, a coragem ¢ uma virtude que deve igualmente ser preparada, trabalhada e
exercitada para que o seu brilho permanega inextinguivel enquanto virtude."

Se agora voltarmos ao Discurso, veremos que ndo ¢ por acaso que, antes de empregar
a metafora do tintureiro, Basilio se refere ao combate para o qual a alma deve estar
preparada para adquirir a sua salvagdo ou a “vida futura que supera esta vida terrena”.
Curioso também ¢ constatar — e € aqui que se repete o carater paradoxal de sua posi¢cado
de paladino da doutrina cristd — a admoestagdo segundo a qual: “Devemos tornar
familiares para nos os poetas, os historiadores, os retores e todos aqueles dos quais se
possa extrair alguma utilidade para o cuidado da nossa alma”.'® Basilio se revela, pois,
paradoxal na medida em que ele ndo hesita em sublinhar a superioridade da cultura e da
sabedoria cristds e, a0 mesmo tempo, em fazer apelo para que os jovens se alimentem da
cultura classica paga. E, portanto, neste contexto que ele introduz a metafora do tintureiro
da qual ja se havia servido Platdo na Republica. Todavia, o que ele ird enfatizar através
desta figura ¢ a questdo do bem e da revelagdo dos mistérios que encerram as Escrituras
e a doutrina cristd. Assim, pondera o te6logo, como os tingidores que antes preparam

cuidadosamente um tecido apto a receber a tintura para neles aplicar a cor desejada, seja

'3 Cf. PLATAO. Republic. Cambridge/London: Harvard University Press, 1978, 429d — 430b.
' Basilio di Cesarea. Discorso ai giovani, op. cit., II, 8. Ttalicos meus.
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esta a purpura ou de qualquer outra espécie, assim também nos, se quisermos que o bem
permaneca indelével em nosso espirito, devemos exercitar-nos “nos estudos profanos”
para podermos compreender os mistérios destas sacras doutrinas. Donde a sua conclusao:
“E uma vez habituados a olhar, por assim dizer, o sol na dgua, langaremos o olhar na
propria luz”."’

Segundo Mario Naldini, o Capitulo II, sucintamente analisado nestas reflexdes, forma,
com o Capitulo IV, uma se¢do definida em torno do bindomio “graga — vaidade” e
“utilidade” e “ndo utilidade” da cultura e dos escritos pagdos. Conforme eu acabei de
mostrar, o Capitulo II manifesta, antes de tudo, uma atitude positiva quanto a valorizagdo
dos autores classicos para a obten¢ao de uma sapiéncia superior. Do ponto de vista formal,
ele se divide em duas partes: a primeira (se¢des 1-6) se ocupa do escopo transcendente
da existéncia; a segunda (secdes 7-10), que lanca mao das metaforas da preparagdo
militar e da técnica dos tintureiros, vé nas Escrituras a tnica via capaz de conduzir, de
maneira segura, final e definitiva, aquela meta, que é a salvagdo.'®

Ainda segundo Naldini, que se baseia nas andlises de J. Cazeaux, o Capitulo III
representa um papel de mediag@o entre o Capitulo II e o Capitulo IV. Isto quer dizer que
aquele capitulo, literalmente, se inter-poe como uma espécie de charneira entre, de um
lado, a utilidade da cultura pagd como propedéutica para o perfeito conhecimento de Deus
através das Escrituras e, de outro, a distin¢ao e diferenciacdo entre as duas tradi¢des, ou
culturas: a pagd e a cristd. No que diz respeito ao primeiro aspecto, Basilio comeca por
langar este desafio: se existe alguma afinidade reciproca entre estas duas doutrinas — a
paga e a cristd — o conhecimento de ambas ndo podera sendo ser util; se, porém, ndo existir
nenhuma afinidade entre elas, o fato de coloca-las em confronto, para dai reconhecer as
diferencas, ajudar-nos-a nao pouco a conformarmo-nos com a melhor. Todavia, insiste o
tedlogo: com que poderemos comparar as duas doutrinas para delas fazermos uma
imagem adequada? E neste ponto que ele faz uso de outra metafora, desta vez, a metafora
da planta. Mas em que consiste a virtude peculiar a uma planta? Ela reside, segundo
Basilio, no fato de cobrir-se de frutos da estacdo e, com as suas folhas que farfalham ao
vento, formar um vistoso ornamento. E assim também, completa o tedlogo, que acontece
com a alma: o seu fruto por exceléncia ¢ a verdade. Mas ¢ justamente aqui que se encontra

o paradoxo ou a ambiguidade fundamental de Basilio, pois ele ajunta: “Nao ¢ de forma

7 Ibid., 11, 9 - 10.
'8 Cf. NALDINI, Mario. Apud Basilio di Cesarea. Discorso ai giovani, op. cit., pp. 144—145.
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alguma inoportuno que a alma se revista de sapiéncia profana como as folhas que
oferecem abrigo ao fruto e propiciam uma vista agradavel”."

Lendo estas tltimas declaragdes de Basilio, ndo podemos sendo quedar surpresos se as
compararmos com uma de suas missivas, onde ele reproduz, quase literalmente, aquela
depreciacdo que langara Paulo Apostolo contra a “sabedoria do mundo”. Com efeito,
assevera o Apostolo: “No entanto, ¢ realmente de sabedoria que falamos entre os
perfeitos, sabedoria que nao ¢ deste mundo nem dos principes deste mundo, votados a
destruicdo. Ensinamos a sabedoria de Deus, misteriosa e oculta, que Deus, antes dos
séculos, de antemdo destinou para a nossa gloria” (1Cor 2, 6-7).2° Ora, a confissdo que
nos confia Basilio na sua missiva ndo somente ecoa as palavras do Apostolo Paulo, mas

também contrasta patentemente com o encoOmio que, at¢ o0 momento, vinhamos lendo no

Discurso a respeito da cultura paga. Assim, declara Basilio:

Dispendi muito tempo na vaidade e desperdicei quase toda a minha juventude em vao labor, no qual
sofri e adquiri a sabedoria tornada em loucura por Deus. Pois, outrora, como um homem despertado de
um sono profundo, eu voltei os meus olhos para a maravilhosa luz da verdade do Evangelho e percebi
a inutilidade da sabedoria dos principes deste mundo, que em nada resulta.”'

Isto se torna ainda mais paradoxal se pensarmos que, no Capitulo III do Discurso,
Basilio afirma que os escritores do Antigo Testamento teriam sido instruidos por uma
cultura extra biblica. Moisés, por exemplo, teria aprendido a contemplar o Ser a partir das
ciéncias egipcias e, melhor ainda, o profeta Daniel teria sido instruido em Babilonia pela
ciéncia dos caldeus.*” Este mesmo Capitulo III se apresenta, conforme ja avancei, sob a
forma de uma ligacdo entre o Capitulo II e o Capitulo IV, na medida em que nele se
desdobram as duas modalidades do saber: de um lado, a utilidade da cultura paga como
propedéutica para o perfeito conhecimento de Deus e, de outro, as diferengas entre a
tradicdo pagd e a tradig@o cristd. No Capitulo IV, Basilio mais uma vez procede a um
duplo movimento, mas, a diferenca do Capitulo I, ele primeiramente enfatiza a utilidade
que tem para a alma o conhecimento das ciéncias profanas; em seguida, ele pde em guarda
os jovens sobre os cuidados que devem ter para saberem discernir e, portanto, utilizar
estas ciéncias. Comegando pelos poetas, ele pondera que, em se tratando de escritos de
toda espécie de argumento, ndo se deve dar crédito a todos indistintamente, mas somente

aqueles que apresentam fatos ou ditos de homens excelentes. Donde a sua exortagao:

1 Basilio di Cesarea. Discorso ai giovani, op. cit., III, 1-2. Ttalicos meus.

*In A Biblia de Jerusalém. Sio Paulo: Paulus, 1995.

*l BASIL, Saint. Letters, volume II (186-368). In The Fathers of the Church. Washington, D.C.: The
Catholic University Press, 2008, Letter 223, 2. Italicos meus.

22 Cf. Basilio di Cesarea. Discorso ai giovani, op. cit., 111, 3.
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“Deve-se acolhé-los voluntariamente, segui-los com espirito de emulagao e fazer todo o
possivel para imitd-los” > Surpreendentemente, Basilio evoca neste contexto a figura de
Ulisses, que teria tapado com as maos os ouvidos para ndo se deixar seduzir pelo canto
das sereias. Contudo, mais enfatico ainda se revela o te6logo ao recomendar que se deve
evitar o politeismo e, mais precisamente, os poetas que trataram ou discorreram sobre 0s
mitos, isto ¢, os deuses pagaos.

E ainda no Capitulo IV que Basilio emprega a célebre metafora das abelhas que, na
verdade, remonta a uma longa tradicdo: Pindaro, Isécrates, Virgilio, Séneca, Plutarco e
aqueles autores cristdo mais proximos de Basilio, por exemplo, Gregério Nazianzeno,
Anfiloquio de Iconio e Teodoreto de Ciro. Parece, contudo — como veremos mais abaixo
—, ser peculiar a Basilio a observacdo segundo a qual as abelhas ndo pousam
indistintamente sobre todas as flores. Efetivamente, segundo esta metafora que Basilio,
ao amplié-la, introduziu no seu método fundamental de educagdo, as abelhas, a diferenca
dos outros insetos — que se limitam “ao gozo do perfume e da cor das flores” — sabem
delas extrair também o mel. Similarmente, diz o autor, aqueles que na literatura e na
filosofia “procuram ndo somente deleite e prazer”, mas buscam igualmente delas retirar
beneficios para o espirito, estes s6 tendem a progredir no conhecimento das sagradas
doutrinas e na obtengdo de sua salvacdo. Convém, todavia, notar que Basilio ndo
desdenha, pura e simplesmente, o deleito e o prazer que possam redundar dessas leituras;
o que ele diz é: “ndo somente deleite e prazer”. Significativo também ¢ o fato de ele agora
empregar o verbo na primeira pessoa do plural, quando admoesta: “Devemos, pois,
utilizar aqueles livros seguindo em tudo o exemplo das abelhas”.** E que as abelhas,
observa Basilio, ndo pousam indistintamente sobre qualquer flor, nem procuram também
delas tudo carregar e de tudo usufruir. Ao invés, elas colhem somente o poélen que ¢é
necessario para a produciao do mel, deixando para tras tudo aquilo que € supérfluo. Do
mesmo modo, pondera o tedlogo, “caso sejamos sabios”, tomaremos de empréstimo aos
escritos dos pagdos somente aquilo que for conforme a verdade, deixando para tras o que
ndo convém. Mas Basilio ndo se contenta em empregar somente a metafora das abelhas,
ele se serve também de outras imagens que vém, por assim dizer, ilustrar e embelezar

ainda mais esta tradicional metafora. Com efeito, ajunta o autor: “E como, colocando-nos

2 Ibid., 1V, 2.
2 Ibid., 1V, 9.
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a colher das flores da roseira, evitamos os espinhos, assim também, colhendo dos livros
dos pagdos tudo o que for itil, devemos precaver-nos daquilo que é nocivo”.”

Ora, se comprarmos as consideragdes aduzidas no Capitulo IV do Discurso com o que
mais acima lemos na Carta 223, 2, onde Basilio confessa: “percebi a inutilidade da
sabedoria dos principes deste mundo”, ¢ licito concluir que a sua escrita e o seu
pensamento revelam também afirmagdes de carater paradoxal. E isto ¢ tanto mais patente
quando se pensa na metafora das abelhas, que eu acabei de brevemente analisar. Se
também considerarmos o inicio do Capitulo V do mesmo Discurso, veremos que, ao
introduzir o tema da virtude, o tedlogo afirma sem rodeios: “Ao elogio da virtude
dedicaram muitos escritos os poetas, os prosadores e, ainda mais, os filosofos; para tais
escritos devemos, sobretudo, voltar a nossa aten¢do™.*® O mais curioso é que, apos
recomendar a leitura daqueles escritos, Basilio manifesta o desejo de ver nascer na alma
dos jovens uma certa familiaridade e um certo habito na pratica da virtude, pois, ajunta
ele: “Justamente tais ensinamentos permanecem indeléveis por natureza, imprimindo-se
profundamente no espirito sensivel dos jovens”.?” Mais surpreendente ainda é vé-lo
evocar a autoridade do proprio Hesiodo, ao reconhecer que o seu escopo, a0 compor 0s
seus versos, ndo foi outro sendo o de exortar os jovens a pratica da virtude. Aqui Basilio
cita diretamente uma passagem da obra Os trabalhos e os dias: “Escabrosa e impraticavel,
plena de tantos suores e fadigas, alcantilada, é no inicio a estrada que conduz a virtude”.*®
Em seguida, o autor do Discurso parafraseia o poeta ao ponderar que nem todos sdo aptos
a subir por esta estrada, dada a sua escabrosidade e, portanto, a dificuldade de se chegar
agilmente ao seu apice. Todavia, quem conseguir atingi-lo podera contemplar do alto o
quanto esta estrada ¢ plana e bela, melhor ainda, ela ¢ facil e praticavel e muito mais
agradavel do que aquela outra que conduz ao vicio. Esta ¢ a razdo pela qual o tedlogo
volta a enaltecer as palavras do poeta, ao afirmar: “Por isto, parece-me que Hesiodo tenha
assim escrito unicamente para exortar-nos a virtude e para estimular-nos todos a pratica
do bem e para que, desencorajados diante das provagdes, ndo devamos renunciar a

metan 29

2 1bid., IV, 10. Italicos meus.

2 1bid., V, 1. Italicos meus.

7 Ibid., V, 2.

* Ibid., V, 3. Com relagdo a citagio de Hesiodo, veja: HESIODO. Le opere e i giorni, Parte Prima, 295.
Milano: BUR, 2006.

 Basilio di Cesarea. Discorso ai giovani, op. cit., V, 5.
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Mas nao ¢ somente Hesiodo que Basilio considera um paladino da virtude. Nesta
mesma ordem ele coloca também as figuras de Homero, Teognis, S6lon e, curiosamente,
a do sofista Prodico de Ceos. Sobre este ultimo ele pondera: “Também para ele deve
voltar-se a nossa atencgdo, porque ¢ um homem que ndo se deve desprezar”.’® Nio
contente com estes nomes, o autor prossegue, no Capitulo VII, referindo-se aos exemplos
de Péricles, de Euclides, de Alexandre Magno e, como era de se esperar, do proprio
Sécrates. Com relagdo a Socrates, ele chega mesmo a exaltd-lo como exemplo de
humildade que, de certa maneira, preludia o que esta escrito no Evangelho de Mateus:
“Eu, porém, vos digo: ndo resistais ao homem mau; antes, aquele que te fere na face
direita oferece-lhe também a esquerda” (Mt 5, 39).*! Note-se, porém, que Basilio ndo faz
uma mencao explicita ao texto de Mateus, mas ele alude aquela passagem com estas
palavras: “Porque a atitude de Sécrates (de ndo resistir a um maltrato) responde aquele
preceito que exorta a oferecer também a outra face a quem nos bate, ao invés de opor-lhe
resisténcia”.’* Além de Sécrates, o teblogo menciona as figuras de Péricles ¢ Euclides
como exemplos daqueles grandes homens que souberam fomentar a busca do

conhecimento e a pratica das virtudes.

Conclusao

Conquanto eu me tenha centrado na obra, Discurso aos jovens, pode-se fazer uma ideia
de que Basilio também nao estd isento dos paradoxos e das ambiguidades que todo texto
— dada a propria dindmica e a experiéncia da escrita — encerra. Neste sentido, ¢ bem
verdade que ele coloca — e ndo poderia de outra maneira — a doutrina, a sabedoria e a
cultura cristds numa ordem de superioridade com relagdo a cultura e ao pensamento
pagdo. Todavia, como vimos ao longo destas reflexdes, ele ndo hesita em recomendar que
se recorra a esta mesma cultura paga para que dela se extraia o que ela tem de melhor. Ao
contrario de Tertuliano, Basilio ndo vé um abismo intransponivel entre f¢ e razdo, ou entre
“sabedoria cristd” e “sabedoria pagd”, mas, antes, uma ponte, um caminho ou um vinculo
ligando estes dois dominios do saber. Convém, todavia, lembrar que Tertuliano, por mais
que afirme — e de maneira categérica — que a fé prescinde da filosofia, ou deve prescindir

da filosofia, ele esta constantemente a fazer referéncia a esta mesma filosofia que ele

0 Ibid., V, 13.
31 Cf. ibid., VII, 8.
32 Ibid.
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despreza, ou pretende desprezar. Mas Basilio tampouco equipara a cultura crista a cultura
pagd, no sentido em que ambas reproduziriam ipsis litteris a mesma verdade. Ele se
coloca antes, conforme eu acentuei ao longo deste estudo, naquela via mediana que, na
terminologia de Rogério Miranda de Almeida, se situa num entre-dois, vale dizer, numa
dindmica de exclusdo e inclusdo, de valoragdo e revaloragdo, de interpretacdo e
reinterpretagio. E o que o autor de Nietzsche e o paradoxo designa pela expressio: “o
paradoxo de uma exclusdo interna”. Isto quer dizer que Basilio, ao sublinhar a
superioridade da cultura cristd, da revelacdo contida nas Escrituras, da plenitude do
conhecimento e da salva¢do operada por Cristo, esta se excluindo do pano de fundo no
qual ele se formou (a cultura grega) e ao mesmo tempo dele fazendo parte, porquanto ele
continua recorrendo a esta mesma cultura para ampliar, aprofundar e explicitar ainda mais
aquilo que se encontra na sabedoria cristd. Em contrapartida, por mais que ele acentue a
riqueza contida na literatura e na filosofia gregas, ele admoesta seus pupilos a ndo
abracarem indiscriminadamente ou a ndo adotarem a primeira ideia que depararem no
abundante tesouro desta cultura paga.

Tomemos, por exemplo, a questdo das virtudes e repitamos: por mais que Basilio
enalteca o exemplo dos pagdos quanto a pratica da prudéncia e da coragem, somente as
Escrituras serdo aptas, segundo ele, a nos conduzir aquela vida futura que corresponde a
salvacdo. De um lado, portanto, a ética basiliana se apresenta como uma ética baseada no
conhecimento transmitido pela revelacdo e, consequentemente, como uma ética da
intencionalidade, pois ela visa um fim, que ¢ a vida futura. De outro lado, porém, convém
enfatizar que, embora o tedlogo coloque a “vida futura” numa ordem superior a desta vida
terrena, ele ndo o faz a maneira de um Taciano ou de um Tertuliano que,
peremptoriamente, excluem toda ingeréncia da razdo, todo raciocinio baseado na dialética
e, enfim, todo apelo a filosofia e a cultura pagd como coadjuvantes no caminho da
salvacdo. Na verdade, tanto Basilio Magno quanto os outros dois Padres Capadocios —
seu irmao, Gregorio de Nissa e seu amigo, Gregdrio Nazianzeno — privilegiam aquela via
intermediaria que aponta paradoxalmente para uma tendéncia de complementariedade ou,
em outras palavras, de um entre-dois, de um meio termo, de uma medianidade ou de uma
passagem entre estas duas esferas da sabedoria: a sabedoria pagd, ou profana, e a
sabedoria cristd ou, na linha do Apostolo Paulo, a “sabedoria do mundo” e a “loucura da

2

cruz .
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NOTAS SOBRE A LIBERDADE DA VONTADE
EM AGOSTINHO E ANSELMO

Notes on Free-Will in Augustine and Anselm

Paulo Martines'

RESUMO: A nogdo de que a vontade ¢ um bem dado & criatura racional esta presente tanto na
reflexdo de Agostinho como naquela de Anselmo, quando ambos abordam o tema do livre-
arbitrio. No entanto, a forma de considerar a vontade difere em cada um deles: para Anselmo, a
liberdade sera pensada como a reta determinagdo da vontade para o bem, ¢ o poder de ndo pecar,
expressdo da retiddo da vontade; j& para Agostinho, a vontade livre sera pensada como um bem
intermedidrio, que pode aderir ao bem supremo ou afastar-se dele e converter-se para um bem
que lhe € proprio, exterior ou inferior. O objetivo deste artigo é apresentar algumas notas de leitura
sobre (1) a liberdade da vontade em Agostinho e (2) sobre a defini¢ao de liberdade em Anselmo.

PALAVRAS-CHAVE: Vontade; Liberdade; Livre-arbitrio; Etica; Mal.

ABSTRACT: The notion that the will is a good given to the rational creature is present in
Augustine's as well as in Anselm’s reflection when both approach the subject of free will.
However, they differ on how to consider the will: for Anselm, freedom is thought of as the right
determination of the will for good, it is the Power of not sinning, expression of the straightness of
the will; for Augustine, free Will is understood as an intermediary good, which can adhere to the
supreme good or withdraw from it and convert to a good that is its own, external or inferior. The
aim of this article is to present some reading notes on (1) the freedom of the will in Augustine
and (2) on the definition of freedom in Anselm.

KEYWORDS: Will; Liberty; Free-will; Ethics; Evil.

Ao leitor de Anselmo de Cantuaria ndo ¢ dificil constatar a proximidade do
pensamento deste monge beneditino com aquele de Agostinho de Hipona, fato muitas
vezes indicado pelo proprio Anselmo, como por exemplo, no prefacio do Monologion,
onde diz ndo encontrar nada que esteja em dissondncia com a autoridade de Agostinho.

O fato se justifica uma vez que o Monologion despertou grande interesse por considerar

! Doutor em filosofia pela Universidade Estadual de Campinas (UNICAMP), leciona filosofia na
Universidade Estadual de Maringd (UEM). E-mail: martinespr@uol.com.br
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temas relacionados com a esséncia divina, segundo o encadeamento rigoroso de
raciocinios (sola ratione), estando ausente o apoio da autoridade divina. Na carta a
Lanfranco, para quem essa atitude gerou muitas suspeitas, Anselmo diz ndo apresentar
nenhuma novidade em seu escrito, ja que nada mais fez do que explicar de modo breve
aquilo que Agostinho fizera de forma prolongada no De Trinitate’. A partir dessa
indicacdo, cabe perguntar se essa fidelidade a Agostinho expressa no Monologion nao
poderia ser pensada a respeito do tema da liberdade, isto €, se a formulagdo anselmiana
do diadlogo De libertate arbitrii nio seria devedora do didlogo De libero arbitrio de santo
Agostinho? O titulo da obra de Anselmo como hoje conhecemos foi definido somente
com a edicdo critica de Schmitt (1960), pois antes recebia 0 mesmo titulo do didlogo de
Agostinho. Neste artigo ndo farei um estudo exaustivo das obras em questdo, mas
pretendo apresentar tdo somente algumas notas de leitura sobre (1) a liberdade da vontade
presente no didlogo O livre-arbitrio de Agostinho; e (2) a formulagdo da liberdade para
Anselmo como a determinagdo para o bem, presente no didlogo A liberdade de arbitrio.
Partirei do seguinte pressuposto metodoldgico para a leitura dos didlogos em questdo:
Anselmo mobiliza toda sua capacidade dialética para encontrar uma defini¢do de
liberdade que seja idéntica para Deus, os anjos e o homem, e na qual estaria presente o
traco distintivo do ‘poder de ndo pecar’, expressdo da retiddo da vontade; Agostinho, por
sua vez, concebe seu didlogo para enfrentar desde as primeiras linhas a discussao sobre a
origem do mal e da defesa da liberdade humana, investigada na esfera da vontade humana.
Em sua luta contra o maniqueismo, surge em primeiro plano a questdo da natureza
humana, e mais especificamente da relagdo alma e corpo. Para Anselmo, o pecado aparece

como um problema a ser resolvido, na estrutura do didlogo, apenas posteriormente.

1. Agostinho: a liberdade da vontade

O De libero arbitrio de Agostinho contém trés livros escritos em épocas diferentes,
num intervalo de tempo de aproximadamente sete anos. O livro I e parte do II foram
escritos por volta de 387, em Roma, durante sua segunda permanéncia na cidade, e o

, . . .y I ’ ~ 3
término do livro, ja na Africa, ocorreu por volta de 393, apds sua ordenacdo sacerdotal”.

* As referéncias do texto anselmiano sio as seguintes: prefacio do Monologion e carta a Lanfranco (n. 77),
presentes na edicdo L ‘oeuvre de S. Anselme de Cantorbery (vol. 1). Paris: Cerf, 1986.

? Franco de Capitani diz que a conclusdo da obra deve ser estendida até os anos de 395-6, periodo proximo
de sua ordenagdo como bispo. Cf. Il ‘de libero arbitrio’ de Agostino. Studio introduttivo, testo, traduzione
e commento. Milano: Vita e pensiero, 1994, p.24.
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Trata-se de uma obra marcada por uma preocupagdo anti-maniqueia e seu tema refere-
se a origem do mal, excetuado aqui o papel da graca e da possibilidade de retorno ao
estado primitivo’. A perplexidade diante do mal é indicada logo no inicio do dialogo:

A questdo que me atormentou muito quando eu era jovem, e que, cansado, me impeliu para os
hereges e neles me fez cair. Atormentei-me com esta queda, e a tal ponto fui esmagado por tamanho
acervo de fabulas vas, que, se aquele meu amor de encontrar a verdade nao tivesse reclamado o
favor divino, ndo poderia ter emergido de 14, recobrando alento precisamente na primeira das
liberdades, a de investigar (I, 2,4)°.

Essa breve indicagdo sobre o mal reflete a grande dificuldade desse tema, um
verdadeiro “desafio a filosofia e a teologia”. A dificuldade pode ser entrevista ao longo
da tradicdo filosofica do ocidente, seja nas tentativas de superar (a aparente) contradi¢ao
entre um Deus onipotente com o mal existente, seja na reacao as explicagdes metafisicas
que pdem ao abrigo Deus e seus direitos’. Os argumentos do De libero arbitrio ao longo
de seus trés livros sdo mobilizados para a confirmacdo da bondade do criador, podendo
cada um deles ser assim dividido: I) o homem ¢ responséavel pelo mal moral; IT) Deus ¢ o
ser supremo, criador de todos os bens; III) Ele ¢ digno de louvor por toda a sua obra’. E
na discussdo sobre o mal que se enraiza a formulagcdo da nogao de liberdade da vontade
humana para Agostinho.

O livro inicia-se com a pergunta que repercutird, de certo modo, na seqiiéncia da
reflexdo de Agostinho: Deus ¢ o autor do mal? A resposta negativa a essa indagagdo
deslocara para a vontade a origem do mal, solucdo que sé vird ao final do livro I:

“Fazemos o mal a partir do livre-arbitrio da vontade” (I,16,35). Para Agostinho a

* £ nas Confissées que se pode ter uma idéia mais precisa sobre o maniqueismo e o problema do mal. No
itinerario intelectual de Agostinho, sua ades@o ao maniqueismo implicava na busca de respostas relativas a
Deus e ao homem, que muito rapidamente se manifestardo ao seu espirito como reais perplexidades, como
se vé nessa passagem: “mas quem me criou? Nao foi o meu Deus, que ndo somente ¢ bom, mas ele ¢ a
propria bondade? Como explicar que a minha vontade tende para o mal e ndo para o bem? Sera isso uma
punigdo justa” Conf., VII,3. O maniqueismo sinalizava a tese de que o mal ndo provém de Deus, mas de
um principio mal, o que de modo subliminar indicava um principio concorrente ao divino O maniqueismo
exigia uma superagao.

> Agostinho, Didlogo sobre o livre-arbitrio. Trad. Paula Oliveira e Silva. Lisboa: Imprensa Nacional Casa
da Moeda, 2001. Os niimeros aqui indicados correspondem respectivamente.ao livro, capitulo e paragrafo
do texto agostiniano.

6 Cf. P. Ricoeur, O mal . Um desafio a filosofia e a teologia. Campinas: Papirus, 1988. A primeira parte
dessa dificuldade expressa a inconsisténcia de se afirmar ao mesmo tempo a onipoténcia de Deus e a
existéncia do mal. A origem desse problema, no dominio da filosofia, pode ser atribuida a Platdo, como
nessa passagem de 4 Republica: “O deus ja que é bom, ndo seria responsavel por tudo, como muitos dizem,
mas por poucas coisas em relagio aos homens e por muitas ndo ... E que temos menos bens que males e
ndo devemos ter nenhum outro como causa; e quanto aos males, devemos procurar outras causas, mas nao
o deus”(379 c). Platdo, A Republica. Trad. Anna Lia Amaral de Almeida Prado. SP: Martins, 2006.

7 Sigo a divisdo tematica sugerida por Sophie Dupuy-Trudelle, na notice (p.1291-1305) da edigdo francesa
Le libre arbitre, publicada pela editora Gallimard: Saint Augustin, Les Cofessions. Dialogues
philosophiques. Oeuvres 1. Paris, 1998.
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dificuldade ndo ¢ pequena, pois se pela fé reconhecemos de forma indubitavel que tudo o
que existe provém de Deus, e que ele ndo ¢ o autor dos pecados, resta saber pela razdo
qual a origem do mal, movimento esse proprio da inteligéncia da fé. A investigagao sobre
a origem do mal conduz de modo especifico a questdo da responsabilidade humana.
Interessa-nos aqui saber como Agostinho elaborou e desenvolveu seus argumentos a
favor da livre escolha da vontade humana. A questdo unde malum faciamus, a qual
interpela pela origem do mal, precede um exame detalhado sobre a constitui¢ao das acdes
mas. E o que Agostinho adverte a Evodio: “procuras, certamente, a origem do mal, antes
de mais devemos examinar, o que ¢ fazer o mal” (I1,3,6). A resposta exige uma clarificagcdo
a respeito da autonomia da vontade, da natureza do ato livre.

Para o estudo das agdes mas (malefacta), o recurso empregado por Agostinho sera
aquele de mostrar a impossibilidade de entendé-las como provenientes da inteligéncia
humana, da aprendizagem ou mesmo da autoridade da lei. Antes de tudo, ndo hd uma
ciéncia do mal, no sentido de que algo possa ser ensinado a esse respeito, de modo que o
mal venha da razdo. O mal ndo reside nem na autoridade do mestre, nem diz respeito a
aprendizagem, pois se assim fosse ele residiria na inteligéncia do agente: “¢ evidente que
de nenhum modo os males podem ser ensinados, dado que a aprendizagem ¢ um bem”.
(...). “Portanto os males ndo se ensinam, ¢ ¢ em vao que procuras aquele por quem
aprendemos a fazer o mal” (I,1,2).

De grande relevancia para a discussao das a¢des mas esta a discussdo de Agostinho
sobre o adultério e o homicidio. A malicia do adultério ndo se consubstancia enquanto
acdo ma porque se trata de um ato censurado que a lei proibe, mas pela perversao da
intencionalidade desse ato: “ndo ¢ um mal porque a lei proibe, mas a lei proibe porque ¢é
um mal” (I,3,6). Ha algo nas a¢gdes humanas que pode afeta-las de modo direto: a paixao
(libido) e o desejo desenfreado (concupiscentia), termos relacionados entre si, ainda que
ndo sejam idénticos. A paixdo descreve a tendéncia para algum bem ou o desejo de evitar
o mal, e o desejo desenfreado supde certa perversdo dessa intencionalidade. A paixdo ndo
¢ em si mesma a causa do mal. E a vontade desordenada que escolhe um bem inferior e
se afasta daquilo que devia conservar. A malicia do homicidio revelara, por sua vez, toda
a complexidade da questdo. Ha homicidios que lei ndo sanciona e outros que ela permite,
como no caso do soldado que em combate mata o seu inimigo: “a lei ndo obriga a matar,
mas apenas lhe outorga esse direito” (I,5,12). No entanto, ha de se saber que entre os bens
mundanos, mesmo aquele de preservar a vida, ndo pode ser tomado como um bem

superior.
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Da consideragdo especifica sobre o homicidio, a discussdo de Agostinho revela a
separagdo entre legalidade e justica. Se as leis humanas sdo estabelecidas para preservar
a paz entre os homens e a relag@o entre eles, as leis eternas sdo a expressdo da justiga: “a
lei eterna que estd impressa em nds ¢ aquela pela qual € justo que todas as coisas estejam
absolutamente ordenadas” (1,6,15). Ha de se ressaltar o trago contingente e mutavel dos
bens sujeitos as leis temporais, “realidades que temporariamente podemos chamar de
nossas” (I,15,32).

As coisas ndo sdo mas em si mesmas, mas dependem do uso que fazemos delas; ao
homem retamente ordenado a mente domina as realidades inferiores: “ndo seria
absolutamente ordenado que as realidades mais fracas dominassem as mais fortes. Por
isso julgo que a mente seja mais poderosa do que o desejo desenfreado, precisamente
porque ¢ reto e justo que ela domine” (1,10,20). A vontade do homem tem um poder que
lhe é proprio de tal modo que nada move a vontade para aquilo que ela ndo quer, sendo
ela propria. Entenda-se, nada de exterior ou superior, “nem Deus faz a mente racional ser
escrava da paixdo” (...) “Nenhuma outra realidade torna a mente companheira do desejo
desenfreado, sendo a propria vontade e o livre-arbitrio”. (I,11,21). A questdo, deste modo,
¢ saber se a criatura racional ndo excederd a medida daquilo que lhe € proprio enquanto
criatura, que conserve a sua ordem e ndo siga por um caminho que se apresente como
afastamento de Deus®. No dominio proprio da cosmologia agostiniana, o homem tem a
capacidade de perseguir ativamente e voluntariamente os fins fixados para ele por Deus.
O problema ¢ que ele pode ndo querer’.

Do estudo e consideragdo sobre as a¢des mas levadas a cabo nesse livro I, pode
Agostinho dizer que elas nada mais s3o do que o afastamento das realidades divinas e a

conversao as realidades temporais. A passagem abaixo diz isso expressamente:

E assim como dizes. Estou de acordo que todos os pecados estio contidos nesse Ginico género,
acontecem quando alguém se separa das realidades divinas e verdadeiramente permanentes, ¢ se
converte as realidades mutaveis e incertas. Ainda que estas tenham sido colocadas retamente na sua
ordem e realizem a sua beleza propria, contudo, submeter-se-lhes, seguindo-as, ¢ proprio de um espirito

¥ Cf. Agostinho, De ordine: “De fato, a alma dirige-se gradualmente para os costumes e para uma vida
excelente, j& ndo s6 pela fé mas pela firme razio. Aquele que observar atentamente a forga e a poténcia dos
nimeros, parecer-lhe-a extremamente indigno e enormemente deploravel que, gragas a sua ciéncia, o verso
tenha uma boa métrica a citara ressoe com harmonia, e que a sua vida em si mesma, que ¢ alma, prossiga
por um caminho desviado e, dominando nela o prazer, emita sons que lhe sdo dissonantes pelo estrépito
absolutamente disforme dos vicios” (II, 19,50). Agostinho, Didlogo sobre a ordem. Tradugdo, introdugéo
e notas de Paula Oliveira e Silva. Lisboa: Imprensa Nacional, 2000. Sobre essa passagem cf. E. Gilson,
Introduction a [’étude de saint Augustin. Paris: Vrin, 1987, p.171.

’ No plano da moralidade dos nossos atos, deve-se frisar a investigagdo de Agostinho que aparece nas
Confissées (VIIL,10), especialmente no embate entre o desejo de Deus e a vontade de viver segundo o
homem; ou ainda, na Cidade de Deus (X1V,28), onde dois amores (= duas vontades) distinguem a cidade
celeste da cidade terrestre.
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perverso e desordenado que, por ordem e direito divino, foi colocado, antes de mais num lugar superior,
para as conduzir, a um sinal seu. E assim também que ja se vé de um modo perfeito e evidente que,
depois desta questdo, acerca do que ¢ fazer mal se siga a investigagdo daquilo que estabelecemos, isto
¢, de onde vem que fagamos o mal. Com efeito, se ndo estou em erro, as razdes apresentadas mostraram
que fazemos o mal a partir do livre-arbitrio da vontade (I,16,35).

Ao reconhecer que o mal tem sua raiz no livre arbitrio da vontade, as dificuldades ndo
se desvanecem, ao contrario, persistem: como admitir que um Deus bom e onipotente
dotasse 0 homem com um poder, do qual seu exercicio conduz ao pecado. Pergunta
Evddio: “quero saber se era necessario que o proprio livre-arbitrio, pelo qual ja nos
convencemos que temos a faculdade de pecar, nos fosse dado por aquele que nos criou”
(I,16,35). Por que o livre-arbitrio foi dado ao homem se com ele podemos fazer o mal?
Deus nao seria assim o autor das nossas mas a¢des? Essas questdes mobilizam o livro II
do Livre-arbitrio, do qual o primeiro movimento ¢ o reconhecimento de que Deus ¢ tal
como reconhecemos pela nossa fé (o ser em relagio ao qual nada ¢ superior)'®, de modo
que de forma indubitavel dele provém todos os bens, sendo a mesma vontade um bem,
designada como bem médio, que adere ao bem supremo ou afasta-se e converte-se a um
bem proprio, exterior ou inferior''. O movimento da vontade que gera o mal nada mais é
do que a renlincia de se dirigir ao criador, ¢ uma perversdo da vontade. Assim, a
conclusao deste livro I assevera que a origem do mal é boa, o livre-arbitrio, caracterizado
pela possibilidade de escolha. Mas, qual a origem desse movimento de afastamento do
bem imutdvel? Tal movimento de aversdo nada mais ¢ do que um movimento de
defeccdo; a origem do mal é a tendéncia ao nada, mais precisamente auséncia de
realidade.

A reflexao sobre o mal moral comporta uma dificuldade que recai diretamente sobre a
propria vontade. Se as acdes humanas ndo sdo o que devem ser, na medida em que nao
expressam a retiddo da criatura, no entanto, a decisdo da vontade ¢ tomada livremente, e
¢ como livre que ela escolhe o mal. A resposta ao considerar que a vontade em si mesma

¢ um bem, recobre a idéia fundamental da identidade da vontade consigo, vontade

' Cf Agostinho, DLA 11,6,14. O conhecido argumento de Anselmo, dito argumento ontoldgico, para provar
a existéncia de Deus, ¢ expresso numa formula semelhante: ‘algo tal que se ndo pode pensar nada maior’
(Proslogion, cap.2). Grande parte desse livro II de Agostinho (c.2 ,5 — 15,39) é mobilizado para ‘provar a
existéncia de Deus’, que deve ser corretamente entendida: “la dimostrazione dell’esistencia di Dio non ha
senso in se stessa ma soltanto perché ¢ um presupposto al concetto di providenza che vienne svolto nella
seconda meta del libro. Il concetto di provvidenza ¢ indispensabile a um discorso sensato sul libero
arbitrio”. D. Gentili, Introduzione, Il libero arbitrio. Sant’Agostino. Dialoghi. 111, 2. Roma: Citt’a Nova
editrice, 1992, p.140.

"' Daqui seguem os trés tipos de homens correspondentes & inclinagio de sua vontade: 1) aquele que quer
seu proprio poder, o soberbo; 2) aquele que quer bens alheios, o curioso; 3) aquele que quer o prazer do
corpo, o lascivo.
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necessariamente livre: “do mesmo modo que ¢ através da razdo que conhecemos todas as
coisas que dizem respeito a ciéncia e, contudo, a propria razdo se deve contar entre as
realidades que conhecemos pela razao”, também “é através da vontade livre que fazemos
uso de tudo o mais, ndo te deves admirar que também seja pela propria vontade livre que
dela possamos fazer uso”.(I[,19,51). A énfase nesse poder do querer isenta Deus de todo
pecado, como também qualquer outra natureza: ¢ a vontade que dispde dela mesma e, em
si mesma, nao ¢ um mal. O homem ¢ chamado por Deus a viver segundo certa ordem e é
capaz de ser refratario ou décil a este chamado'?.

Mas o didlogo sobre o livre-arbitrio aprofunda o tema da natureza da liberdade da
vontade ao investigar no livro III, logo em seu inicio, se a origem do movimento da
vontade seria necessaria. Evodio expde o problema de modo direto: “se a vontade livre
nos foi dada de tal modo que possui este movimento por natureza, entdo converte-se a
esses bens necessariamente. E onde dominam a natureza e necessidade, ndo se pode
identificar nenhuma culpa” (II1,1,1). O que caracteriza o ato humano livre ¢ que a voli¢cdo
pressupde um ato de escolha, diferente dos seres naturais, que sdo orientados de modo
determinado; uma pedra ndo escolhe cair, seu movimento ¢ natural: “na verdade esse
movimento difere daquele porque ndo esta no poder da pedra travar o movimento que a
langa para mais baixo” (idem).

Ainda que se admita a distingdo entre natural e voluntario, ¢ preciso harmonizar o
livre-arbitrio da vontade com a presciéncia divina, o poder de Deus que conhece de
antemao aquilo que ocorrera ao homem. A presciéncia ndo seria uma forma de aproximar
o voluntério do natural (necessario)? Se Deus tem a presciéncia de algo, € necessario que
esse algo seja no futuro. Ora, a palavra necessidade parece invocar qualquer tipo de
coagdo ou proibicdo, por exemplo, quando se afirma que algo coibiu ou forcou
determinada vontade ou desejo de se manifestar. Parece, entdo, que o livre-arbitrio da
vontade ndo concorda com a presciéncia de Deus, problema complexo (quaestio magna),

que pde em suspenso a propria liberdade humana.

2" A primeira liberdade (o livre-arbitrio) foi concedido para que a criatura racional adquirisse o mérito, diz
Agostinho na Cidade de Deus. A liberdade dos eleitos, por sua vez, ¢ uma incapacidade para pecar: “Nem
os bem-aventurados serdo privados de livre-arbitrio por ndo sentirem o atrativo do pecado. Pelo contrario,
sera mais livre esse arbitrio desde que se veja liberto do atrativo do pecado até chegar ao atrativo
indeclindvel de ndo pecar. Efetivamente, o primeiro livre-arbitrio dado ao homem quando ao principio
criado na retiddo, poderia ndo pecar, mas também podia pecar; mas este Gltimo sera tdo poderoso que ja
ndo podera pecar; mas isto também por dom de Deus e ndo devido ao poder de sua natureza. Efetivamente,
uma coisa € ser Deus e outra coisa ¢ ser participante de Deus. Deus por natureza nao pode pecar, - mas o
participante de Deus recebe dele o dom de ndo pecar”. Agostinho, 4 Cidade Deus, XXI1,30. Trad. J.Dias
Pereira. Lisboa: Fundagdo Calouste Gulbenkian, 2008.
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As questdes aqui presentes podem ser assim enunciadas: 1) como ndo seria necessario
acontecer aquilo que se sabe de antemao; 2) por que seria justo a puni¢ao para aquele que
age necessariamente; 3) por que ndo imputar a Deus aquilo que ocorre necessariamente.
A dificuldade do problema parece levar a negacdo da presciéncia, para se salvar o livre-
arbitrio, ou negar este para afirmar a presciéncia divina.

De fato, temos uma falsa oposicdo entre presciéncia e livre-arbitrio: Deus conhece
nossas agoes futuras e isso ndo implica que queiramos algo sem ser voluntariamente. Deus
sabe que as acdes serdo voluntarias. Por fim, quando queremos algo, ndo nos falta a
vontade: “a nossa vontade ndo seria nossa, a ndo ser que estivesse em nosso poder, e €
livre para nés. Mais precisamente, porque estd em nosso poder, ela esta livre para nés”
(...) “Como Deus conhece de antemao a nossa vontade, existira a propria vontade, que ele

conhece de antemao” (II1,3,8).

2. Anselmo: a definiciao de liberdade

A principal formulagdo sobre a liberdade da vontade em Anselmo de Cantudria aparece
no dialogo A4 liberdade de arbitrio, que compde com outros dois didlogos, 4 verdade e A
queda do diabo, uma trilogia sobre a liberdade. Seguirei de perto os argumentos presentes
ao longo dos capitulos 1-4 do didlogo anselmiano, no qual as personagens sao
identificadas como discipulo (aquele que pergunta) e mestre (aquele que responde)."”

O capitulo primeiro do De libertate arbitrii ¢ considerado como programatico para a
economia da obra, principalmente na medida em que mostra, de forma clara e precisa, o
objetivo de Anselmo, identificado tanto na busca de uma defini¢do de liberdade como nos
contornos determinados dessa procura. Em outras palavras, ele serve de introducao a obra
propriamente dita.

A primeira parte dessa introdugdo ¢ comandada pela pergunta do discipulo e a resposta
do mestre. Tal pergunta que abre propriamente o didlogo, resume em poucas linhas o
grande problema do livre-arbitrio, de um lado, e a presciéncia, predestinacdo e gracga de

Deus, do outro:

Ja que o livre-arbitrio parece incompativel com a graga, a predestinagdo e a presciéncia de Deus, desejo
saber o que ¢ a liberdade de arbitrio e se sempre a possuimos. Com efeito, se a liberdade de arbitrio é o
poder de pecar e ndo pecar, como dizem frequentemente alguns, e se sempre a temos, como
necessitamos da graca? Se nem sempre a temos, porque nos ¢ imputado o pecado, quando ndo pecamos
sem o livre-arbitrio (207:4-10).

" Citarei Anselmo pela edigdo critica de F.S.Schmitt. Opera omnia. Stuttgart: Bad Cannsttat, 1984, 2 vol.
Os niimeros arabicos entre paréntesis indicam a pagina e as linhas dessa edigao.
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E indicado claramente o objetivo do De libertate arbitrii: a) trata-se de investigar o
que ¢ a liberdade'® ¢ b) se sempre a possuimos. Veremos que o proposito de Anselmo
sera o de procurar uma defini¢do de liberdade de arbitrio a partir da qual o arbitrio e a
propria vontade sejam reconhecidos como livres'”. O que definira o tratamento da questio
serd a presenca (ou ndo) de uma vontade reta, que ndo € outra coisa sendo a justica. A
tarefa de Anselmo serd a de considerar ao longo desse tratado a liberdade como algo que
¢ inamissivel na criatura racional, ainda que seja necessario fazer algumas distin¢des
referentes a presenca ou nao da retiddo. Se for admitida a defini¢ao de liberdade enquanto
uma alternativa, chega-se a uma incompatibilidade entre a graca e o livre-arbitrio. Isso
posto, surge o seguinte dilema: ou o homem tem a capacidade de decidir a alternativa e
a graca ndo ¢ mais indispensavel para fazer o bem; ou o homem esté privado de fazer o
bem e a imputabilidade do pecado ndo tem cabimento.

Anselmo negara a possibilidade de se pensar a liberdade como uma alternativa entre o
posse peccare € 0 posse non peccare. Se a liberdade fosse o poder da alternativa, ela seria
negada a Deus e aos anjos bons, que ndo podem pecar, o que seria uma blasfémia. A
liberdade recebe, desde as primeiras linhas do tratado, uma distingdo negativa expressa
na sua condicdo de ndo pecar (uma potentia impeccandi), que determina igualmente a
definicdo de liberdade de arbitrio (potestas servandi rectitudinem voluntatis propter
ipsam rectitudinem). Desde o inicio, Anselmo tratard a liberdade enquanto uma potestas.

Mesmo sabendo das diferencas entre o livre-arbitrio de Deus e dos anjos, de um lado,
e do homem, de outro, Anselmo deseja encontrar uma defini¢io'® segundo o nome que

tenha validade para todos (definitio secundum nomen ...omnium ... est eadem). O que

'* 0 que ¢ igualmente indicado no prefacio do De veritate (173:11) e confirmado no wltimo opusculo de
Anselmo, o De concordia ( q. 1, cap. 6). Tal objetivo, como veremos, ¢ o de procurar uma defini¢do de
liberdade.

' Naquilo que diz respeito ao vocabulério utilizado por Anselmo, encontramos tanto o emprego de libertas
arbitrii como o de liberum arbitrium para definir esse poder que é o de conservar a retiddo da vontade. E o
que sugere a passagem presente no cap. 3. Apods a defini¢do de liberdade — “libertas arbitrii est potestas
servandi rectitudinem voluntatis propter servandi rectitudinem” (212:19-20) —, encontramos a mesma
defini¢do ligeiramente modificada: “liberum arbitrium non est aliud quam arbitrium potens servare
rectitudinem voluntatis propter ipsam rectitudinem”(id., 22:23).

' A mesma intengo ja aparecera no De veritate, no qual Anselmo procurava uma definigio de verdade.
Nesse sentido, Evans fala de um “método definicional” em Anselmo (cf. Anselm and talking about God.
Oxford: Clarendon Press, 1978, p. 81) Tal afirmagdo ganha sentido se lembrarmos que a defini¢do é um dos
procedimentos-padrio da dialética elementar. E o que vemos, por exemplo, num retérico latino como Mario
Vitorino, que no seu tratado De definitionibus, retomando Cicero, define assim o termo defini¢do “Oratio
quae id quod definit explicat quid sit (apud., Hadot, Pierre, Marius Victorinus. Recherches sur sa vie et ses
oeuvres, p. 333). Em Agostinho, lemos: “Definitio nihil minus nihil amplius continet, quam id quod
susceptum est explicandum; aliter omnino vitiosa est (De quantitate animae, xxv, 47).

Basiliade — Revista de Filosofia, Curitiba, v. 1, n. 1, p. 69-85, jan./jun. 2019 77



temos € o seguinte: Deus, os anjos e os homens so livres, isto €, estdo sob uma mesma
definicdo de liberdade; isso, entretanto, ndo implica que sdo igualmente livres. Isso ¢é
confirmado no ultimo capitulo da obra, onde encontramos uma divisdo da liberdade
segundo a presenga ou nao da retiddao da vontade.

Nessa primeira tentativa de considerar a possibilidade de encontrarmos uma defini¢do
de liberdade, somos levados a reconhecer o papel central que a vontade exercerd nesse
processo. Nao ha duvidas de que a vontade seja um bem que dignifica o homem perante
as outras criaturas. Anselmo se valerd de um vocabuldrio muito particular para descrever
os movimentos dessa vontade, que por vezes sdo contraditorios. Assim, a vontade mais
livre é aquela que tem o que convém, o que ¢ mais vantajoso € o que nao pode ser
abandonado, diferente daquela que tem esse mesmo bem e pode perdé-lo e ser assim
conduzida aquilo que é nocivo e ndo conveniente. E por fim mais livre a vontade que ndo
pode desviar-se de sua retiddo de ndo pecar. Importante frisar que a palavra retidao,
fundamental para a elabora¢do do pensamento ético de Anselmo, aparece associada a
nocao de vontade. O conceito de retiddo recebe um tratamento adequado no didlogo 4
verdade. Quando a mesma vontade volta-se para aquilo que lhe ¢ inferior, torna-se menos
livre. O poder de pecar afeta diretamente a vontade, mas ele ndo ¢ nem a liberdade e nem
parte da liberdade. No entanto, ndo se pode dizer que o poder de pecar seja um poder
neutro.

Um primeiro movimento de fundamental importancia ¢ suprimir da liberdade qualquer
tipo de necessidade. A dificuldade surge quando no contexto teologico for considerado o
pecado (homem e anjo), pois ambos pecaram, e o poder de pecar ndo pertence a liberdade,
como ja foi visto mais acima. Entdo, poder-se-ia pensar que tal ato foi realizado por
necessidade. Ainda sobre o fato do pecado: como pode ter sido feita livre a criatura, se o
seu livre-arbitrio pode ser dominado pelo pecado? A resposta de Anselmo ¢ clara: “a
natureza angélica e a nossa pecaram no inicio e puderam ser escravas do pecado” (209,27-
29). O desvio para aquilo que ¢ nocivo e que ndo convém estd diretamente ligado as
nog¢des que destacam a ideia de que uma escolha € livre e espontanea. E mais, esse ato

ndo ¢ identificado com a liberdade, visto que esta ndo se identifica com o livre-arbitrio:

Pecaram pelo seu arbitrio que era livre, mas ndo por aquilo de onde ele era livre, isto €, ndo pelo poder
pelo qual poderiam ndo pecar e ndo ser escravos do pecado, mas pelo poder que tinham de pecar, que
ndo favorecia a liberdade de ndo pecar nem coagia a serviddo do pecado (210:6-9).

Essa citacdo acima mencionada revela-se importante para a economia da

argumentacdo. A primeira parte da oragdo acima confirma o epiteto livre do ato; a
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segunda indica que o lugar de proveniéncia (o unde) desse ato ndao ¢ aquele que ¢é
identificado com o poder de ndo pecar, proprio da liberdade, mas com o poder de pecar,
que acompanha o livre-arbitrio. Vale ressaltar que Anselmo considera o livre-arbitrio
dotado de uma espontaneidade, em oposi¢cdo a toda coacdo ou necessidade e, nesse
sentido, podemos falar que a escolha ¢ livre. A liberdade, enquanto um poder de nao
pecar, serd considerada em pormenores no cap. 3 do De libertate arbitrii. Convém
salientar que essa distingdo entre poder de pecar e poder de ndo pecar procura garantir
uma concepgao de liberdade que ndo se resume na simples capacidade volitiva de querer
isso ou aquilo. E o que sugere uma passagem significativa do De concordia, ultima obra
de Anselmo: “com efeito, ndo ¢ a mesma coisa o arbitrio e a liberdade pela qual ele ¢ dito
livre. Em muitos casos falamos de liberdade e arbitrio, por exemplo, quando se diz que
alguém tem a liberdade de falar ou de calar-se, e que estd em seu arbitrio querer um ou
outro” (256:1-4).

O aspecto mais importante presente nessas consideragdes preliminares — sobre o
pecado do anjo e do homem — ¢ aquele que diz respeito a espontaneidade do ato ele
proprio (o sponte), o trago principal do livre-arbitrio, completamente oposto a necessitas.
S.Vanni-Rovighi afirmou que o poder de pecar na reflexdo de Anselmo ficou a sombra,
ndo recebendo uma denominag¢do clara, o que somente ocorrerd, segundo a autora, com
S. Bernardo, na sua libertas a necessitate’’. Ndo nos parece ser o caso aqui. O que
Anselmo procura destacar € outra coisa: ¢ o poder de ndo pecar que assume papel
relevante na sua reflexdo sobre a liberdade ao longo desse tratado e, nessa medida, ¢ ele
a expressao de uma vontade reta. Para Anselmo, ¢ impossivel que a inclinag@o para o mal
se efetive segundo as mesmas condigdes pelas quais se pratica o bem'®.

A defini¢do procurada por Anselmo serd apresentada no capitulo 3 do didlogo que
estamos a considerar. Se ndo houve qualquer tipo de coacao na pratica do ato pecaminoso,
reconhece-se que a vontade do homem (e do anjo) ¢ livre. Mas como entender essa
liberdade. Aceitar que a criatura a recebeu como um dom gratuito de Deus para afirmar a
sua dignidade enquanto ser criado, ¢ algo que pode muito bem ser recebido pela fé. Mas
no movimento interno da discussao, trata-se de entender esse fato: “credo, sed desidero

intelligere”.

"7 Vanni-Rovighi, S. Etica in S. Anselmo, in Analecta Anselmiana. Untersungen uber Person und Werk
Anselm von Canterbury. Vol. 1. Frankfurt: Minerva, 1969, p.90

'8 Cf. Hopkins, J. 4 companion to the study of St. Anselm. Minneapolis: University of Minnesota Press,
1972, p.143.

Basiliade — Revista de Filosofia, Curitiba, v. 1, n. 1, p. 69-85, jan./jun. 2019 79



A liberdade ndo foi concedida ao homem — e a referéncia de Anselmo ¢ pensar a
situagdo ante peccatum — para o homem valer-se de sua vontade para fazer o que bem
entender. H4 uma finalidade intrinseca que orienta a destinacdo desta liberdade: “para que
te parece que tiveram aquela liberdade de arbitrio?” (211:5) Eles tiveram a liberdade, diz
o discipulo, “para querer aquilo que deveriam e seria mais vantajoso querer’. A
importancia dessa formula ¢ capital para o pensamento de Anselmo, ja que ela ¢ a propria
definicdo da retidao da vontade presente no didlogo 4 verdade: querer aquilo que se deve
querer. A liberdade de arbitrio foi dada em vista da retiddo da vontade. A isso deve ser
acrescentado o motivo pelo qual (o propter quid) a criatura deveria conservar essa retidao:
pela propria retiddao e ndo por outra coisa.

Essa liberdade deve ser pensada a partir dos termos ad quid e propter quid (finalidade
e motivo). Nao se trata aqui de ressaltar aspectos de natureza gramatical. O que esses
termos representam no interior do pensamento de Anselmo? Primeiro: a afirmacao de que
a liberdade da criatura racional deve possuir uma vontade determinada, na medida em
que ela quer o que deve e o que ¢ melhor; segundo, que tal vontade (reta) deve ser
conservada por causa da propria retidao, pois a fé afirma que a liberdade ¢ ordenada a
justica: “sed ad iustitiam prodesse arbitrii libertatem credimus” (212: 15). O propter
ipsam denota o reconhecimento da magnificéncia desse bem que foi dado ao homem.

Uma vez definidos os elementos essenciais da liberdade de arbitrio: a) que toda
liberdade ¢ poder, b) dado por Deus a criatura racional c) para que seja conservada por
ela mesma, Anselmo define a liberdade de arbitrio como o “poder de conservar a retidao
da vontade pela propria retiddo (212:20). O objetivo tracado no inicio do tratado, o de
procurar uma definicdo de liberdade que ndo incorporasse o poder de pecar, estd
alcangado.

Anselmo estabelece uma definicdo “tdo perfeita segundo o género e a diferenga”
(225:13), na qual o traco essencial ¢ a idéia mesma de pofestas. Na confirmagdo da
liberdade enquanto um poder, temos a presenga da eficadcia de um querer: o de ndo se
submeter (a algo que lhe ¢ estranho, como a for¢a da tentagdo) e o de conservar a retidao
da vontade, que ¢ exatamente o fato de se querer aquilo que se deve, que no caso da
natureza criada sera o de identificar o seu querer com o de Deus. Desse modo, pode-se
falar muito justamente de submissao a vontade de Deus, da criatura em relacdo ao criador,
pois ela ndo ¢ a expressdo da serviddo. Acreditamos que as palavras iniciais desse didlogo
vao nesse sentido: o poder de pecar ndo pertence a liberdade, e a vontade ¢ mais livre

quando quer e pode ndo pecar, a ponto de ndo se deixar desviar de sua reta resolucdo de
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ndo pecar. Fato em principio paradoxal, pois teriamos de admitir uma liberdade que ndo
pode realizar certas coisas. Mas, ao reconhecermos a livre resposta da criatura racional,
estabelecida segundo uma vontade reta e como fruto do amor, a dificuldade ¢ suprimida.
Quando, por sua vez, a vontade se v€ diminuida em sua eficacia, temos a situa¢dao de uma
vontade que quer e ndo pode. Apds o pecado, privada daquilo que lhe era essencial, a
criatura s6 recupera o poder perdido pela graca.

E. Gilson assinala muito justamente que, com a consideragdo do conceito de potestas,
Anselmo conseguiu discernir o sentido e o alcance da distingdo velle/posse feita por
Agostinho. Diz Gilson: “Saint Anselme est peut-étre celui qui a le plus clairement

919

discerné le sens et la portée de la question™ . Para Anselmo entre o querer e o poder ha

3

antes de tudo uma identidade essencial. Completa Gilson: “...puisque la volonté est
essentiellement pouvoir, on ne saurait confondre le mauvais choix avec sa liberté. (...)
Une liberté qui se diminue, méme librement, est infidéle a son essence. C’est pourquoi,
précisément parce que tout vouloir est un pouvoir, toute diminution du pouvoir de vouloir
diminue la liberté du libre arbitre™.

O momento do texto que se segue a defini¢do da liberdade de arbitrio apresenta a idéia
de que essa liberdade ¢ inamissivel e que ela estd sempre presente. A preocupagdo do
discipulo com a situag¢do da liberdade apos o pecado estd novamente presente: uma vez
abandonada a retiddo da vontade, como conservar aquilo que ja ndo temos? Em outros
termos, como podemos ainda falar de liberdade? Repetindo um movimento ja anotado
acima, temos a confirmag¢do da presenca da liberdade na natureza racional: “Mesmo se
falta a retiddo da vontade, ainda assim a natureza racional ndo possui menos aquilo que
lhe ¢ proprio. Com efeito, ndo possuimos nenhum poder que seja suficiente por si s6 para
passar ao ato” (212: 29-31)*',

Na auséncia da retiddo da vontade, a natureza racional ndo possui menos (minus
habet), ndo deixa de ter aquilo que lhe pertence®. Ela (criatura) possui a liberdade, mas
ndo pode “exercé-la”; na linguagem de Anselmo, ndo pode usa-la. Somente ¢ possivel

entendermos esse novo passo se considerarmos a distingdo entre os varios sentidos do

termo poder. E exatamente sobre essa distingdo que o segundo momento da resposta

' Gilson, E. L esprit de la philosophie médiévale. 2 ed. Paris: Vrin, 1969, p.299.

0 Gilson, E, ibidem.

210 sentido de natura presente nessa passagem ndo se presta a equivocos: ela exprime o id quod est: uma
natura humana, rationalis.

** Encontramos essa mesma idéia em Boécio, para quem nenhuma criatura racional pode ser privada da
liberdade de arbitrio: “Est, inquit neque enim fuerit ulla rationalis natura, quin eidem libertas adsit arbitrii”
(Philosophiae Consolatio, V,2).
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considera o problema da ordenagdo ao ato, afirmando que nenhum poder por si s ¢é
suficiente para passar ao ato. O exemplo da potestas videndi fornece uma boa explicagido
disso. Tal pessoa que tem a vista sd tem o poder e o instrumento para ver algo, por
exemplo, uma montanha. Caso faltasse a luz, ou se alguém a impedisse de ver a montanha,
essa pessoa ndo enxergaria, diria que ndo tem condigdo para vé-la. Se faltasse qualquer
um destes quatro “poderes”: o instrumento, a coisa, 0 meio que favorece ou o meio que
desfavorece, certamente a visdo estaria prejudicada. Pode-se concluir que alguém tem
sempre esse poder, mesmo que ndo o use, por exemplo, pela falta da coisa ou do meio
que permite vé-la. Para o caso da liberdade, uma coisa ¢ o poder enquanto instrumento,
sempre presente na criatura racional; e outra coisa, o poder enquanto uso, que depende da
presenca da retiddo da vontade.

Para Anselmo, a retiddo da vontade existe apenas na natureza racional, e nessa medida
compete a ela, dotada de razdo e vontade, entender e querer essa retiddo. No entanto, o
entender e o querer nio sdo suficientes por si mesmos para se ter a retiddo da vontade. E
preciso ir além dessas faculdades. O cap. 12 do didlogo 4 liberdade de arbitrio repete a
mesma idéia ligeiramente modificada: “quando a retiddo da vontade nos faz falta, temos
em nods a aptiddo para entender e querer, pela qual podemos conserva-la por causa dela
propria quando a temos” (224:14-16). A marca da conjungdo temporal (cum) indica um
traco caracteristico dessa retidao da vontade: o ter a retidao ¢ indispenséavel para queré-
la. Anselmo ndo investiga como os escolasticos do séc. XII — XIII, se o livre-arbitrio seria
predominantemente expressdo da vontade ou da razdo, ou ainda, de ambos
conjuntamente.

A tarefa realizada até o momento foi a de encontrar uma defini¢ao de liberdade ¢ de
afirmar sua presenca na criatura racional. O trabalho dialético exige, por sua vez, a
confirmacdo da defini¢do encontrada a fim de verificar a sua exceléncia. As partes que a
compdem sdo de tal forma que nada deve ser acrescentado ou retirado (225:15-27). Tem-
se o seguinte: conservar (poder de conservar ...) a separa (separare) de todo outro poder
que ndo ¢ conservar, como quando falamos do poder de rir ou de marchar; com a retidao,
acrescenta-se (addere) que se trata de conservar a retidao e ndo outra coisa; da vontade,
¢ o acréscimo (additamentum) que especifica qual a retiddo que deve ser conservada, ndo
aquela que encontramos no pensamento ou nas coisas, mas sim a retidao da vontade; pela
retiddo ela mesma, a separa (dividere) do querer conservar a retidao da vontade por outra

coisa qualquer.
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Desde o inicio o objetivo de Anselmo era encontrar uma mesma e unica defini¢ao de
liberdade; mas Deus, de um lado, e a criatura racional, de outro, ndo sdo igualmente livres,
o que leva a divisao da liberdade. Tal € a tarefa do ultimo capitulo da obra (226,3-18):

1. Uma liberdade que € por si (a se), que ndo foi criada.

2. A liberdade dos homens e dos anjos, que ¢ dada por Deus (a Deo). Encontramos
aqui uma dupla distingdo entre aqueles que possuem a retiddo e aqueles que
carecem dela.

Para aqueles que possuem a retiddo, Anselmo apresenta uma nova subdivisdo, que em

suas palavras € a seguinte:

a) separaveis (dela): os anjos antes da queda e os homens antes da morte;

b) inseparaveis (dela): os anjos e os homens eleitos.

Para aqueles que ndo possuem a retidao, o doutor Magnifico apresenta uma subdivisao,
agora sob nova designacao:

a) recuperaveis (que podem recupera-la): os homens nesta vida;

b) irrecuperdveis (que ndo podem recupera-la): os anjos réprobos apds a queda e os

homens réprobos apds a morte.

Tal divisdo apresenta, num primeiro momento, uma considera¢ao de ordem metafisica
que relembra os capitulos iniciais do Monologion (4,17:29-30): a afirmagdo de algo que
¢ por si, e pela qual tudo o mais € (ratio docuerit id quod per se est et per quod alia cuncta
sum”). Num segundo momento, e ja mais proxima de um contetido moral, a indicagdo
direta de uma liberdade criada, a qual comporta uma referéncia ao problema do pecado.

A nocao de liberdade apresenta, como determinagdo propria, a retiddo da vontade, que
por sua vez ndo € outra coisa sendo a expressao da justica. Dessa forma, a liberdade em

Anselmo esté direcionada para a justiga.

Conclusao

E possivel afirmar, a titulo de conclusdo, que o horizonte filosofico do didlogo
anselmiano ¢ aquele de Santo Agostinho: a presen¢a de uma vontade livre ¢ o ntcleo da
discussdo sobre a liberdade, em relacdo a qual recai todo o esfor¢co do entendimento
humano. Que Deus ndo seja o autor do mal e que o livre-arbitrio seja um bem, oferecido
por Deus ao homem, os dois autores aqui analisados tomam como expressao da certeza
da fé. O ponto de partida de Anselmo, aquele de pensar a liberdade como a reta

determinagdo para o bem, expresso na sua definicdo como o ‘poder de conservar a retidao
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da vontade pela propria retidao’, implica que o livre-arbitrio, ausente qualquer tipo de
coagdo, ¢ livre para escolher o bem, sendo a liberdade algo essencial da criatura racional.
No entanto, o doutor de Hipona ndo desconhece a idéia de uma primeira liberdade como
‘poder de ndo pecar’ (cf. De corruptione et gratia, XI1,33), signo de uma /ibertas que se
realiza na adesdo ao bem. O ponto de partida de Anselmo para considerar a liberdade,
como retidao da vontade, ¢ o ponto de chegada de Agostinho, indicado pela vera libertas.

Quando Anselmo considera a vontade em sua determinagdo essencial, o foco da
andlise parece distanciar-se daquela de Agostinho. Para o bispo de Cantuaria, a vontade
¢ considerada como um instrumento do querer, como uma das faculdades do homem,
sendo algo na alma e ndo toda a alma. A vontade ¢ considerada sob uma tripla perspectiva:
uma vontade-instrumento, uma pura vontade ainda ndo orientada para um fim
determinado; a vontade-afeccdo, inclinada a felicidade ou a justiga; a vontade-acdo, que
¢ a realizagio efetiva do querer. Aspecto novo nessa orientagio de Anselmo é a
determinagdo da justica, que sera o centro a partir do qual sera possivel falar da liberdade.
Para Agostinho, o traco distintivo da vontade, em seu sentido mais abrangente, ¢ a sua
inclinagdo a felicidade, ou melhor, a de que todo homem tem a vontade de ser feliz. Na
obra que escolhemos para orientar nossa reflexao nesse artigo, a prova oferecida a Evodio
acerca da presenca da vontade, ¢ justamente o fato de que toda criatura racional quer ser
feliz. Na tradicdo ‘voluntarista’ que os historiadores reconhecem na ética filosofica
medieval, ao papel pioneiro de Agostinho, deve-se acrescentar aquele de Anselmo, cuja

reflexdo sobre a liberdade vem revelar toda a grandeza da criatura humana.
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RESUMO: Estas reflexdes visam aproximar os conceitos linguistico-filos6ficos vistos a partir da
filosofia da linguagem nos diferentes periodos da historia da civilizagdo ocidental. A intengao €
mostrar o modo como foram compreendidos os conceitos mais importantes da filosofia no campo
da linguagem. Evidentemente, uma historia repleta de detalhes, conceitos e circunstanciada por
varios e complexos elementos culturais ndo poderia ser exposta de forma completa em poucas
paginas. Assim, a nossa finalidade ¢ antes mostrar os conceitos linguisticos considerados a partir
de uma perspectiva filosofica, de sorte que procuraremos enfatizar a maneira pela qual a
linguagem foi vista e estudada através da tradi¢ao linguistica, filosofica e cultural.

PALAVRAS-CHAVE: Filosofia; Linguagem; Conceito; Logica; Sentido.

ABSTRACT: These reflections aim at analyzing the philosophical-linguistic concepts, in the
different periods of the western civilization history, from the perspective of philosophy of
language. More precisely, our intent is to show the way by which were understood the most
important philosophical concepts in the field of language. Obviously, a full and detailed history,
with their concepts, their complex and cultural elements, could not be exhausted in few pages.
Therefore, our goal is rather to present the linguistic concepts from a philosophical point of view,

so that we will try to emphasize the way by which language was considered and studied though
the linguistic, philosophical and cultural tradition.

KEYWORDS: Philosophy; Language; Concept; Logic; Meaning.

A especulagao filosofica virou ciéncia, mas isso nao quer dizer que os problemas foram
solucionados. Cada vez que se abre um manual sobre Filosofia da Linguagem se depara
quase sempre com um questionamento: Que ¢ Filosofia da Linguagem? Nem sempre se
tém respostas, e este trabalho tampouco procura essa ambigdo. Entretanto, qualquer
pesquisa sobre a linguagem, qualquer que seja a €poca, traz satisfagdo, porque pelos

estudos da Filosofia da Linguagem se encontram elementos culturais significativos para
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o desenvolvimento humano. Entretanto, ndo ha claridade no que tange ao conceito dessa
area de abrangéncia filosofica. Aroux (1988, p. 14) afirma com acerto “A Filosofia da
Linguagem ndo corresponde a uma unidade conceitual clara.” Se tivesse, talvez estes
estudos especificos da linguagem ndo teriam alcancado tanta importancia ao longo dos
séculos de civilizagao.

A pesquisa sobre Filosofia da Linguagem requer uma série de interrogacgdes acerca dos
elementos que constituem a historia da propria civilizagdo. E impossivel refletir sobre a
linguagem humana desvinculando-a dos dados socioculturais. A linguagem nao se separa
da vida humana menos ainda de sua esséncia, que ¢ a capacidade de criar, recriar e,
sobretudo, expressar, pela linguagem, o pensamento.

A Filosofia da Linguagem como ciéncia se desenvolveu de acordo com o espirito de
cada época. Cada fato tem relevante importancia na ordem dos acontecimentos. A
Filosofia da linguagem nao se distancia deste preceito, e nela conforme a época dos
acontecimentos, cada fato ¢ estudado de acordo com as concepgdes proprias do tempo.
Assim, na Idade Antiga, a linguistica foi pensada pelos filésofos gregos, especialmente,
porque esta era a forma vigente do tempo. Mas os métodos antigos passaram porque a
historia evolui, e com esta a linguistica também foi desafiada a modificar-se, a evoluir,
com a sociedade e as ciéncias. Ora, se 0 conhecimento era causa de constantes reflexdes
dos filosofos, a linguagem nao poderia ficar de fora, afinal de contas todo conhecimento
se expressa pela linguagem.

Por isso, a linguistica € objeto de estudo dos pensadores desde a Antiguidade, época
em que o homem possuia uma formacao holistica, passando pela Idade Média, quando a
formacao era teocéntrica. A preocupag¢do era buscar a unicidade, dai a necessidade de a
Filosofia e os estudos linguisticos passearem pelos diversos caminhos do conhecimento:
filosoficos, matematicos, juridicos, sociologicos, linguisticos e religiosos.

O primeiro a constatar a importancia desses estudos foi Platdo, que em didlogos com
seus interlocutores, discutia questdes de diferentes ordens, ressaltando a importancia do
verbo, do adjetivo, do signo, da enunciagdo, da retdrica, da poesia, da enunciagdo e do
discurso de modo geral. Outra coisa digna de destaque, como destaca Nef (1995, p. 14)
era a preocupacao que leva a ver “como as realidades sensiveis sdo compostas de copias
de objetos ideais...” Esta preocupacdo tem alcance porque, de fato, procura nomear as
coisas, conhecendo-as e compreendendo o significado. Como se observa, a preocupacgao

¢ propria daquela época e Platdo aponta para a importancia da retorica. Naturalmente a
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expressao da ideia, quando falamos, une-se a sequéncia de sons que produzimos naquela
lingua especifica. A questdo do significado e do significante.”

Essas referéncias sdo importantes porque ddo origem historica aos estudos da
linguagem, a partir ndo de uma ideia ou imaginagdo, mas a partir de fatos concretos. Os
estudos sobre a linguagem, com a roupagem filoséfica surgem com os antigos gregos,
mas somente no século II alcancam maior maturidade, sob o ponto de vista do
conhecimento. Mas por que no século I1? Porque a religido crista precisava de alguns
conceitos para definir e firmar sua doutrina.

Os passos s@o necessarios para o desenvolvimento, e neste caso a Idade Média deu
uma valiosa contribuicdo. Houve, na verdade, profundas mudangas nos conceitos, nos
costumes, na politica e na sociedade, enfim, no modo como se compreendia a relagdo
Deus e Homem. O Renascimento deu um passo mais além, porque d4 uma nova ideia
sobre a visdo do homem como um ser cultural, cujo componente mais singular ¢ a razao,
e por ela o poder de criar e recriar - por esse caminho chegava-se a simples conclusio de
que as linguas se modificam no decorrer do tempo.

Entra em cena a Filosofia da Linguagem e a Linguistica que se encarregaram de
identificar as modificagdes que também ocorriam dentro de cada lingua, especialmente
as europeias. Aqui se observa, naturalmente, a independéncia dos estudos linguisticos
modernos, em relag@o aos antigos pensadores e filésofos. O modernismo adotou métodos
especificos para ndo apenas estudar, mas também classificar as mudangas que se operava
nas ciéncias nos séculos XVIII e XIX. Um desses métodos ¢ o chamado comparativo.
Depois se constatou que esse método nao dava conta da tarefa de resolver a questao das

transformagoes.
1. A busca dos conceitos

O campo da Filosofia da Linguagem ndo esta bem determinado, embora se constate
que houve evolug¢ao principalmente a partir do final do século XIX e inicio do século XX.
No Ocidente, a reflexdo acerca da linguagem remonta os tempos dos filésofos greco-

romanos, que continuam sendo fonte de referéncia quando se procura fundamentar o

> SAUSSURE, 2006, pp. 139-140 diz que “um sistema linguistico ¢ uma série de diferengas de sons
combinados com uma série diferentes de ideias.” A questdo do significado e do significante, para ele,
parecia clara. Quando falamos, imaginamos, criamos uma imagem daquilo que os sons combinados
produziram. A imagem ¢ o significado, € universal; a sequéncia fonica —as letras, as silabas os sons... € o
significante, é particular, posto que para se entender, ¢ preciso conhecer a lingua daquela sequéncia fonica.
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processo histérico da Filosofia da Linguagem. Mas pensar a linguagem naquelas
circunstancias era estudar ndo apenas os aspectos gramaticais - tradi¢do que foi passando
de cultura para cultura, a partir das gramaticas mais antigas, que desaguam nas modernas,
principalmente com a expansao da cultura ocidental. De acordo com Nef (1995, p. 21), ¢
pensar também uma estrutura que compreende a semantica e a logica no enunciado em
que se estabelece relagdes entre linguagem e pensamento.

A Filosofia da Linguagem se ocupa da esséncia e natureza dos fendmenos linguisticos.
Os estudos linguisticos, a partir do ponto de vista filosoéfico, tratam da natureza do
significado, da referéncia, do uso da linguagem e de seu aprendizado e dos diversos
modos que os falantes compreendem a linguagem. Em muitos aspectos e €épocas, como
as primeiras referéncias, a preocupa¢do da Filosofia da Linguagem era a compreensdo
dos valores doutrinarios ensinados tanto na teologia como nas ciéncias. Depois da Idade
M¢dia, o humanismo trouxe uma nova compreensdo do homem e da humanidade, e a
linguagem também teve seu espago, especialmente no que concerne a interpretagdo, a
traducdo dos aspectos linguisticos do pensamento e da experiéncia. Constata-se,
igualmente, que outros aspectos importantes aparecem nos estudos da Filosofia da
Linguagem, como a sintaxe, a semantica e a pragmatica.

Segundo Auroux (1998, p. 12), o objetivo, entretanto, desses estudos linguisticos, isto
¢, das gramaticas [e dicionarios], principalmente a partir do Renascimento, era fornecer
instrumentos para a compreensdo de uma lingua natural. Além disso, ¢ importante
destacar que a gramadtica tem outra finalidade: explicar logicamente as regularidades
observaveis nas linguas naturais. A historia recente registra dois aspectos no ensino da
linguagem: a andlise logica e a andlise gramatical. Por outro lado, nota-se que nem a
gramatica historica e comparada nem a gramatica geral apresentam objetivos praticos,
mas se debrugcam sobre interesses cognitivos.

Alston (1972, p. 11) afirma que a Filosofia da Linguagem nao estd bem definida nem
possui um principio de unidade como a maioria dos outros ramos da filosofia. Isso porque
os problemas da linguagem que sdo tipicamente tratados pelos filésofos “constituem uma
colecdo pouco conexa, para a qual é dificil encontrar qualquer critério nitido que a
distinga dos problemas de linguagem de que se ocupam gramaticos, psicologos e
antropdlogos.” Dentro das ciéncias modernas ha muitos pontos de interesse da filosofia
da linguagem. A metafisica, a logica e a epistemologia sdo matérias filoséficas que

interessam diretamente a linguagem por causa do objeto de estudo de cada uma delas.
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2. Filosofia e expressao do conhecimento

O conceito mais comum de filosofia encontrado nos melhores autores, especialmente
entre os gregos, € mais precisamente Aristoteles, ¢ a vontade e o desejo de conhecer. Esse
desejo se manifesta até nas criancas porque ¢ inato, dai se dizer que o desejo ¢ a fonte
primeira do conhecimento e principio das ciéncias que satisfaz a curiosidade natural do
homem. Deduz-se, assim, que para Aristoteles a filosofia ¢ a vontade de conhecer que se
concretiza na expressdo do que ¢ abstraido pelo intelecto, e isso tem que ser evidenciado
na linguagem.

O estudo da linguagem a partir da filosofia ¢ muito diferente dos primeiros estudos
feitos pelos filosofos, especialmente os mais antigos que ainda sdo referéncias
indispensaveis para se compreender os passos que a filosofia da linguagem deu em todo
percurso histdrico. Observa-se que no pensamento moderno os filésofos da linguagem
ndo se preocupam muito com o que significam palavras ou frases individuais, isoladas,
as sentengas, como rezava a filosofia antiga.

Os primeiros estudos sobre a linguagem foram feitos pelos filésofos que
fundamentalmente quiseram distinguir os seres e sua esséncia dos seres de conceitos. Os
nomes (conceitos) eram indispensaveis para se compreender o mundo da linguagem e as
ideias que a traduzem.

A histoéria da filosofia da linguagem, especialmente para os antigos gregos € romanos,
e mais tarde os pensadores cristdos, reduz-se a compreensao do significado ou do sentido,
isto ¢, da semantica. Por qué? Porque havia necessidade de precisar os termos linguisticos,
especialmente para a definicdo dos dogmas doutrinérios. A Igreja, em muitos Concilios
Ecumeénicos, especialmente em Nicéia e Constantinopla, apelou para a filosofia com o
fim de justificar sentencas de fé, principalmente as que ndo estdo nos evangelhos.
Teologia e Filosofia se uniram em busca de explicagdes logicas para sentengas
tradicionalmente cridas pela Igreja, como a questdo da Trindade e da Divindade de Jesus
Cristo. Contudo, sobressaia um agravante a mais: duas linguas procuravam as mesmas
tradugdes, a grega (para os Padres Gregos) e a latina (para os Padres Latinos) - ¢ logico
que isso enriqueceu tanto a filosofia, quanto a teologia e a propria filosofia da linguagem.
Por outro lado, isso ndo quer dizer que se esclareceu a semantica, posto que era esta a
preocupagdo primeira desses pensadores. Despertou na consciéncia dos estudiosos,
filosofos, tedlogos e leigos o interesse pelos estudos da linguagem - a Historia da Filosofia

da Linguagem estava em curso.
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Mesmo assim, o proprio objeto da semantica ndo ¢ claro nem para os filosofos nem
para os linguistas modernos. E comum se encontrar nos pensadores a mesma preocupagio
com o significado e o nome das coisas. E claro que recohecer esse problema nio o resolve,
mas pelo menos se procura fazer um diagnostico dos passos que os estudos lingliisticos

deram no campo da filosofia da linguagem.

Definir o objeto de estudos da Semantica ndo ¢ uma tarefa muito simples. Podemos afirmar que a
Semantica busca descrever o “significado” das palavras e das sentengas, mas devemos, entdo, definir
esse conceito. O problema é que ndo ha consenso entre os semanticistas sobre o que se entende por
“significado”. Umas das dificuldades de definirmos esse termo se deve ao fatode que ele ¢ usado para
descrever situagdes de fala [discurso] muito diferentes. [...] Se tentamos abarcar todas essas situagdes e

outras em que o termo aparece, minamos o proprio projeto de se construir uma teoria cientifica sobre o

. . ., . . . . . 3
significado, porque ja nao saberemos mais o significado de “significado”.

O significado de uma palavra, termo, expressdao ou frase pode ser dado por um
dicionario ou por uma enciclopédia especializada no assunto. Ao contrario dos primeiros
estudos da linguagem, quando nao havia meios nem instrumentos para que se levasse o
conhecimento da filosofia a um universo maior de interessados.

No passado distante se pensava sempre no significado dos termos, com uma
preocupagdo voltada principalmente para a semantica e a etimologia. Era por esse
caminho que se procurava distinguir duas coisas muito comuns entre os fildésofos, e pode-
se afirmar que essa preocupagdo permaneceu até a Idade Moderna. Por muito tempo,
como estava em voga a questdo das apologias, entdo se procurava discernir, mediante a
linguagem, a verdade do erro. Neste caso, quanto mais precisa, direta, objetiva e clara,
melhor e mais exata era a linguagem.

Com os estudos modernos, nota-se que o mais interessante ¢ o que significa para uma
palavra ou frase significar alguma coisa. Por isso surgem algumas perguntas inquietantes:
por que as expressoes tém os significados que tém? Como uma expressdo pode ter o
mesmo significado de outra? E, principalmente: qual o significado de "significado"? Isso
pode remeter a uma resposta facil, entretanto a questdo requer reflexdo, porque nao ¢ tdo
evidente. A filosofia antiga e a medieval ocuparam muitas paginas com a questdo do
significado, da semantica, sempre em consonancia com a etimologia.

Com efeito, a preocupacao da Filosofia da Linguagem, no que se refere a linguagem
diz respeito ao significado. E por qué? Certamente porque o conceito de significado
sempre ¢ ambiguo. A pergunta "qual o significado do 'significado'?" ndao tem uma resposta

Obvia.

> OLIVEIRA, R. P. de. Semdntica. In: Introdugio a Lingiiistica: dominios e fronteiras, v.2. Fernanda
Mussalim e Anna Christina Bentes (orgs.) — 2. ed., Séo Paulo: Cortez, 2001, p. 17.

Basiliade — Revista de Filosofia, Curitiba, v. 1, n. 1, p. 87-99, jan./jun. 2019 92



A tradicdo empirista tratou o significado do "significado" como uma ideia provocada
por um signo. No mesmo sentido, a teoria do conhecimento da Idade Contemporanea
também procurou dar énfase ao estudo semantico. Dai vieram as teorias da condi¢ao de
verdade que tratam os significados como condi¢des sob as quais uma frase, envolvendo

uma expressao, pode ser verdadeira ou falsa.

As teorias do significado como uso entendem o significado como o que esta relacionado a atos de fala
e frases particulares. Isso ndo se pode constatar na filosofia medieval e menos ainda da antiga. Por outro
lado, as teorias pragmaticistas tratam o significado como conseqiiéncia. Teorias referenciais do
significado tratam o significado como algo equivalente as coisas no mundo conectadas as palavras que
as designam. No Cratilo (uma obra em forma de didlogo) Platdo trata de questdes relativas a relagdo
entre 0os nomes e as coisas que os mesmos designam. Tal relagdo € natural ou convencional? No final
do diadlogo ele admite que convengdes sociais estdo envolvidas na fixacdo dos nomes as coisas ¢ que ha
problemas na idéia que palavras e fonemas tém significados naturais.*

Segundo Nef (1995, p. 14) “A doutrina platdnica da linguagem fica melhor entenddida
quando se toma corretamente o sentido do termo /ogos usado por Platdo.” Na pratica, ndo
se tratra apaenas de um discurso ou de uma sequéncia aleatoria de dados linguisticos — o
logos estd relacionado ao sentido porque “designa uma relagdo matematica, um
argumento, a0 mesmo tempo que discurso ou linguagem.” A linguagem, assim, vincula-
se necessariamente ao conhecimento do mundo, isto ¢, faz sentido a linguagem porque
estabelece reacdo entre o que se diz € o que se apreende.

A linguagem e a reflexdo acerca dela pdem em evidéncia a necessidade de
compreender o mundo e seus dinamismos a partir da linguagem. Quer isso dizer que se

arranca da pratica cotidiana alguma explicagdo sem a qual ndo se entenderia o mundo e

suas relagdes. No entendimento de Charaudeau (2010, p. 20):

O ato da linguagem ndo pode ser concebido de outra forma a ndo ser como um conjunto de atos
significadores que falam o mundo através das condigdes e da propria instancia de sua transmissdo. De
onde se conclui que o objeto do conhecimento € o do que fala a linguagem através do como fala a
linguagem, um constituindo o outro (e ndo um apos o outro). O mundo ndo é dado a principio. Ele se
faz através da estratégia humana da significagao.

3. Linguagem e logica
O estudo sobre a investigagdo filosofica da linguagem pode ser encontrada j& nos

textos de Platdo, Aristoteles e autores estoicos. Os filésofos do mundo antigo fizeram

muitas referéncias a importancia da linguagem, embora voltados para a semantica ou a

* http://pt.wikipedia.org/wiki/Filosofia _da _linguagem. Acesso: 02 de novembro de 2018.

> O autor procura esclarecer algumas teorias acerca da linguagem, especialmente no que diz respeito a
significag@o. Deixa transparecer que o mundo se expressa (¢ conhecido) através da linguagem, cuja forma
(palavra, frase, texto...) “esgota sua significacdo em si mesmo.
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etimologia. Dentro desse particular, um dos temas mais frequente era a logica, e nao
apenas a logica matematica, mas a linguistica também.

Segundo Jolivet (1976, p. 27), desde o ensinamento dos fildsofos gregos, inclusive os
pré-socraticos, a logica foi entendida como sendo a ciéncia das leis ideais do pensamento,
e a arte de aplicé-las corretamente a procura de demonstrar a verdade. Logo, pode-se
compreender a logica de forma mais adequada através dos silogismos, que uma forma de
argumentacao em que de um antecedente que une dois termos a um terceiro, infere-se um
consequente que une os dois termos entre si. As duas primeiras sao as premissas, a tltima
a conclusao.

Os estudos 16gico-linguisticos seguiram seu curso, € nesse processo demoraram muito
tempo para se entenderem até a logica como ciéncia. Trata-se de um sistema de
conhecimentos certos, fundados sobre principios universais, como a propria linguagem.
De fato, nem a propria filosofia era considerada ciéncia, e na Idade Média, ficou
praticamente subordinada a teologia. Mas a ldgica era necessaria para tornar o espirito
mais penetrante e ajuda-lo a justificar as operagdes linguisticas, recorrendo aos principios
que fundamentam a legitimidade do argumento. A for¢a do argumento, neste sentido, esta
no silogismo que ¢ um dos elementos primordiais da logica.

Alston (1972, p. 19) afirma, entre outras coisas, que a légica ¢ um ramo da Filosofia
em que o interesse pela linguagem tem lugar preponderante. Ao dizer isso, aproxima-se,
e muito, dos primeiros autores que fizeram referéncia a linguagem tendo como ponto de
partida a propria filosofia.

Quando se estuda a linguagem como objeto de interesse de autores antigos e
medievais, verifica-se que a logica se preocupa com a inferéncia. Na verdade, procura-se
estabelecer critérios para distinguir as inferéncias validas das invélidas. E a constante
preocupacdo em discernir o verdadeiro do falso.

Os pensadores entenderam que o raciocinio se efetua e se concretiza pela linguagem,
e a andlise das inferéncias depende da andlise dos enunciados que figuram como
premissas e conclusdes. Dai a importancia do silogismo, que para a logica linguistica ¢
fundamental para distinguir os critérios de verdade e falsidade.

A légica revela o fato de que a validade ou invalidade de uma inferéncia depende das
formas dos enunciados, que compdem as premissas € a conclusdo, entendendo-se por
"forma" as espécies de termos que os enunciados contém e o modo como esses termos

estdo combinados no enunciado. Assim, de duas inferéncias que superficialmente
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parecem muito semelhantes, uma poderd ser valida e a outra invalida por causa de uma

diferenga na forma de um ou mais dos enunciados envolvidos.

4. Logica e relacao de sentido

A logica estabelece as condi¢cdes necessdrias para as operagdes intelectuais que se
expressam e se concretizam na linguagem. Sdo duas as categorias: 16gica formal ou
menor, que se preocupa com a forma correta das operagdes intelectuais e, a0 mesmo
tempo, faz a sintonia do pensamento consigo mesmo. Por isso ela se aplica a todos os
objetos do pensamento, principalmente a linguagem.

Pela logica, chega-se a conclusdo de que as operagdes intelectuais sdo trés: a
apreensdo, o juizo e o raciocinio. A l6gica material ou maior determina as leis particulares
e as regras especiais que decorrem da natureza dos objetos a serem conhecidos. E por esta
logica que se definem os métodos das matematicas, das fisica, da quimica, das ciéncias
naturais e da propria linguagem

Ainda de acordo com Jolivet (1976, p. 29), pela l6gica maior se liga o estudo das
condi¢des de certeza que se manifestam na forma de expressdo da linguagem. Daqui
deriva a ideia dos sofismas, muito comum nos filésofos e tedlogos, da Idade Antiga a
Idade Média, com alguns resquicios na Idade Moderna. Pelos sofismas o falso se
apresenta sob a forma de verdadeiro.

Historicamente, os estudos linguisticos afirmam que Platdo também ¢ responsavel pela
explicagdo da possibilidade do discurso sobre a falsidade e o ndo-ser. E facil explicar
como falamos sobre o que ¢, existe ou acontece. Se o céu estd azul, e dizemos "o céu esta
azul", o que dizemos ¢ verdadeiro, pois se relaciona de maneira adequada com a cor do
céu, o estado de coisas. Mas se o céu estd azul, e dizemos "o céu ndo estd azul", o que
dizemos ¢ falso, e aqui temos um problema, pois o que dizemos ndo se relacionada a nada.
Se ndo se relaciona a nada, entdo ndo se relaciona, pois o nada ndo € nada, e ndo pode ser
o elemento de uma relagdo. E, no entanto, falamos muitas coisas que ndo sdo, ou sdo
falsas. Isso € possivel, segundo Platdo, porque as frases sdo complexas, ao contrario dos
nomes, os quais sao simples. Um nome designa a coisa que designa se a coisa existe, ou
ndo designa nada se a coisa ndo existe. A frase ndo nomeia nada. Nela se atribui um
predicado a um sujeito gramatical, e ¢ nessa atribuicdo que ha espago para que se diga,
de uma coisa, algo que ndo cabe a ela. Eis onde nasce a possibilidade do discurso sobre a

falsidade e o ndo-ser.
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Aristoteles se ocupou de questdes de logica, das categorias e do significado. Ele
separou todas as coisas nas nog¢des de género e espécie. Ele defendeu que o significado
de um predicado ¢ estabelecido através da abstragdo das similaridades entre varias coisas
individuais. Tal teoria deu origem ao nominalismo, na Idade Média, mas hé influéncia
aristotélica também na posi¢do oposta, o realismo sobre os universais. Dentre os
medievais, Pedro Abelardo ¢ notavel pela antecipacdo de muitas ideias modernas sobre a
linguagem. O debate sobre o significado dos universais interessou a varios filésofos. Qual
o significado de "pedra", por exemplo? Para os realistas a palavra refere-se a uma entidade
abstrata. (A teoria das formas ou ideias de Platdo ¢ um exemplo de realismo.) Para os
nominalistas a palavra ¢ um som comum que utilizamos para designar cada pedra.

Segundo Ullmann (1981, p. 113) o significado ¢ um dos termos mais ambiguos e
controversos da teoria da linguagem. Estudiosos nos ultimos 20 anos do século XX
encontraram dezesseis significagdes diferentes. E a partir dai muitos usos foram
incorporados a esta formidavel fonte de ambiguidade, o que tornou o termo inutilizdvel
para os fins cientificos. De qualquer modo, ainda ndo se tem resposta para o significado
do significado (e isso nao ¢ redundancia!), e nunca poderd haver uma resposta unica e
definitiva para tao relevante questdo.

Embora os filésofos sempre tenham discutido a linguagem, ela comecou a
desempenhar um papel central na filosofia no final do século XIX. No século XX a
filosofia da linguagem tornou-se tao central que em alguns circulos de filosofia analitica
que os problemas da filosofia em geral foram tratados como problemas de filosofia da
linguagem. H4 mesmo diversidade no modo como se compreende o significado. O
interesse que os filosofos tiveram pela linguagem nao vai muito além da semantica, € iSso
¢ um fato reconhecido pelos linguistas modernos. Vale dizer que a filosofia ainda se

preocupa com a linguagem, e de modo particular como a semantica:

Os filosofos vém debatendo a questdo [da semantica / significado], com referéncia especial a linguagem
ha bem mais de dois mil anos. Ninguém conseguiu ainda apresentar uma resposta satisfatoria. Uma das
possiveis razdes para isso ¢ que, da forma como esta elaborada, a pergunta [0 que ¢ significado?] ¢
irrespondivel. Apresenta duas pressuposi¢cdes que sdo, no minimo, problematicas: (a) de que aquilo a
que nos referirmos com a palavra ‘significado’ tem algum tipo de existéncia ou realidade; b) que tudo
aquilo a que nos referimos usando este termo apresenta uma natureza semelhante, se ndo idéntica.
Podemos chamar a uma de (a) pressuposicdo de existéncia e a outra de (b) pressuposicdo de
homogeneidade.’

®LYONS, J. Linguagem e linguistica: uma introdu¢do. Rio de Janeiro: LTC, 1987, p. 133.
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A dificuldade em responder a questdo [da semantica] estd no fato de a filosofia ter
dado um conceito pouco definido. Cada época mostrou o interesse do estudo da
linguagem, e neste sentido a partir da Idade Média se constata maior compromisso dos
pensadores e filésofos com a linguagem.

Importa, neste particular, adiantar o papel da filosofia crista, principalmente depois da
época das apologias, das defesas dos dogmas cristdos, tudo mostrado no argumento
linguistico. Isso, contudo, ndo quer dizer que os filosofos se esqueceram de um detalhe
importante e indispensavel: as linguas mudam com o tempo, mas guardam e conservam
o que de mais importante existe numa cultura. Se o ser humano pensa sobre si mesmo,
sobre seu destino e o destino do mundo, s6 o faz pela linguagem, ja que sem ela essas

expectativas ndo seriam cumpridas.

5. Linguagem e memdria

Nada do que expressamos est4 fora da imagem que fazemos ou pintamos na memoria.
Por isso, precisamos entender que somos seres que refletimos sobre o que dizemos porque
formamos a linguagem a partir do que construimos na mente. Daqui ja podemos afirmar
que nenhum conhecimento seria verdadeiro se de onde emerge ndo fosse a memoria. As

palavras moldam a ideia, que ¢ extraida da memoria, como diz Agostinho (2015, p. 248):

Esses conhecimentos serdo retirados do lugar mais intimo, que néo ¢é lugar. Ora, eu ndo trago comigo
as suas imagens, mas as proprias realidades. As nogdes de literatura, de dialética, as diferentes espécies
de questdes e todos os conhecimentos que tenho a este respeito existem também na minha memoria,
mas de tal modo que, se ndo tivesse fora a imagem, deixaria fora o objeto. [...] De fato, todas estas
realidades ndo nos penetram na memoria. SO as suas imagens ¢ que sfo recolhidas com espantosa
rapidez e dispostas, por assim dizer, em células admiraveis donde admiravelmente sdo tiradas pela
lembranga.

Com efeito, o conhecimento expresso pela linguagem se revela a partir da memoria
que elaboramos em forma de imagem que ¢ traduzida, posteriormente, e palavras, frases,
expressdes de sentido completo. Por isso, a linguagem torna-se, por assim dizer, um
instrumento eficiente de acdo e interacdo da sociedade. Toda forma discursiva ¢ uma
interagdo social, e dizemos que ¢ pratica humana dada a partir do sujeito. Assim, “a vida
social ¢ fundamentalmente um conjunto de atos de compreensao e, por isso, de atividade

linguistica.””’

"BORBA, Francisco da Silva. Introducdo aos estudos linguisticos. Campinas-SP, Pontes Editores, 2008.
No inicio do seu trabalho acerca do pensamento linguistico diz que a linguagem controla os acontecimentos,
e mostra uma sequéncia de ocorréncias em que o sujeito age, mas sobre sua a¢do estd o pensamento [a
linguagem], cujo fim é o dominio sobre os demais. Neste caso, ha uma preocupagio acerca da manipulagdo
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Pinker (2002, p. 5), a0 mostrar a importancia da linguagem na a¢d@o humana, também
aponta para relevancia da comunica¢do como arte, “que molda eventos”, torna o humano
diferente das outras espécies do universo. De fato, se pensamos no papel da linguagem
na historia das civilizagdes podemos adiantar que as conquistas que foram alcancadas, os
beneficios em diferentes campos — falamos, naturalmente, dos aspectos positivos, embora
conscientes de que ocorreram muitos eventos nocivos ou com a contribuicdo da

linguagem ou que ela nao foi capaz de evitar pela diplomacia — tudo passa pela linguagem.

Conclusao

Os estudos linguisticos, por certo, permitiram e corroboram para que a linguistica fosse
transformada em ciéncia, de entendé-la como um objeto de estudo cientifico e ndo apenas
de carater especulativo. Nesse universo, surge Ferdinando de Saussure que abre caminho
para que os estudos linguisticos modernos tomassem matizes cientificos. Dai veio a
gramatica descritiva, que ndo deixou para trds os elementos estudados pelos pensadores
antigos e medievais.

Apods os estudos de Saussure, duas vertentes emergem dentro da linguistica: a
diacronia e a sincronia. Esta com mais énfase. Os fendmenos linguisticos serviram de
base para os estruturalistas. Usando o método hipotético-dedutivo, método cartesiano,
Noam Chomsky parte do todo para as partes, procurando rigor dos estudos linguisticos -
como nas regras matematicas, que gera numeros até o infinito, explica-se o que ocorre
com a mente na producdo da linguagem — geram-se as frases inéditas.

Esse recorrido histérico mostrou que nem sempre os estudos linguisticos foram
tranquilos; como em toda ciéncia, os acontecimentos e fenomenos tém sua época e suas
circunstancias. O que fica claro ¢ que a linguistica sempre foi uma preocupagdo dos
pensadores, mesmos os mais antigos. Houve época, como nos séculos XIII, XIV e XV,
que a obsessdo pela linguagem era constante entre os filosofos. Nessa época a Filosofia
da Linguagem ganhou forca e o destaque mais importante no Renascimento ¢ Descarte,
que pOs a base para os estudos racionais da linguagem cujos resultados ainda estdo sendo
colhidos.

Sem duavida, a importancia da linguagem deve ocupar um espago proeminente na

galeria das ciéncias, porque ela ¢ capaz de moldar o mundo e entregar a humanidade

da linguagem e do modo como se deve pensar a linguagem — a interagéo social, que ¢ a func¢do da linguagem,
pelo menos do ponto de vista moral, ndo deveria servir a manipulag@o do outro.
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condi¢des efetivas de superagdo de limites. Se somos o que comunicamos, ao melhorar
as diferentes formas de compreensdo do discurso, corrigindo, quando necessario,
orientando a adequada forma de agdo, pelo seu dinamismo, a linguagem nos levard a um

universo de maior interagdo, integragdo e formacao humana.
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RESUMO: Neste artigo discutimos alguns aspectos da logica nos dias atuais. O propdsito central
¢ mostrar a evolugdo dessa disciplina. Comegamos com uma breve introdugio onde especificamos
0 que queremos dizer com o termo “logica”. A seguir, exporemos e discutiremos o que
consideramos ser algumas das principais areas de investigacdo da logica atual. Concluimos o
artigo com algumas observagoes sobre 16gicas nao classicas e seus impactos sobre a filosofia. Ao
final do texto se encontram mais detalhes que apontam para um aprofundamento e uma ampliacado
das questdes aqui tratadas.

PALAVRAS-CHAVE: Logica; Logica matematica; Areas da logica; Logicas ndo classicas;
Filosofia da logica.

ABSTRACT: In this paper we discuss some aspects of logic in present days. The primary
proposal is to show the evolution of this discipline. We begin with a brief introduction where we
sketch what we mean by the term “logic”. In the next section we explore and discuss what we
consider some of the key research areas of current logic. Finally, we conclude with some
observations about non-classical logics and its impacts on philosophy. For a detail research about
logic and others aspects related to it, see the references at the end of the paper.

KEY-WORDS: Logic; Mathematical logic; Areas of logic; Non-classical logic; Philosophy of
logic.

A logica ¢ uma disciplina que evoluiu enormemente nos ultimos dois séculos e, ao que
tudo indica, continuara a sofrer modificagdes significativas. Trés aspectos devem ser
observados na analise do estado atual da ldgica, e que contribuiram para este estado de
coisas: (1) primeiro, o amalgama sofrido entre légica e matemadtica a partir de meados
século XIX, particularmente pelas contribui¢des de matematicos como G. Boole e G.

Frege, que propiciaram um aumento significativo de seu escopo teorico; (2) segundo, sua
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relativizagdo com o surgimento das chamadas légicas ndo classicas, especialmente
aqueles sistemas de ldgica que de alguma forma rivalizam com o sistema cléssico, isto €,
as logicas ditas heterodoxas e, por fim; (3) suas aplicagdes praticas, tanto na matematica
com fora dela, com especial destaque na computagao e Inteligéncia Artificial, sem porém
deixar de lado outras areas como a ciéncia cognitiva, a linguistica, a fisica e at¢ mesmo a
biologia e o direito. Embora, para alguns possa soar estranho, até mesmo a filosofia se
beneficiou com o advento da ldgica simbdlica, ganhando especialmente no rigor de suas
investigacdes e elaboragdes tedricas. Vamos no que segue discutir brevemente o que
queremos dizer quando usamos o vocabulo ‘ldgica’, haja vista seu carater ambiguo e por
vezes nebuloso.

De inicio devemos deixar claro que a palavra ‘logica’ ¢ frequentemente usada em
diversas acepgdes. Interessa-nos destacar aqui duas:” a 1dgica como disciplina tedrica, e
a logica como sindnimo de sistema logico, designando neste caso um sistema de ldgica
particular [, ou seja, um sistema de canones de inferéncia. Aqui comparece uma das
nogdes centrais da 1ogica, isto &, a nogio de consequéncia légica. E neste tltimo sentido,
como evidenciaremos adiante, que intervém provavelmente uma das mais significativas
revolugdes na historia desta disciplina, o surgimento de sistemas ndo cléssicos.

Usualmente quando nos envolvemos com a caracterizacdo de qualquer disciplina
teorica, temos de dar conta de pelo menos dois aspectos: (a) o escopo, objeto ou dominio
de investigacao da disciplina em foco; (b) o método através do qual a disciplina investiga
seu dominio ou objeto. Vamos no que segue discorrer brevemente sobre o escopo da
logica, porém, sem levar a cabo qualquer discussdo sobre seu método, o método
axiomatico, que deixaremos para exposi¢ao em outra ocasido. De qualquer forma, o leitor
interessado podera consultar’.

Uma defini¢do precisa do escopo da légica (como disciplina) estd completamente fora
de cogitacdo pelo menos por duas razdes: (1) suas fronteiras com disciplinas correlatas
ndo sdo suficientemente nitidas para que se possa delimitar de forma precisa seu campo
de atuacdo. Por exemplo, existem sistemas formais que sdo por vezes considerados
pertencentes ao escopo da logica e, por vezes, pertencentes a certas areas da matematica.

De fato, embora a matematica e a logica sejam disciplinas distintas, suas fronteiras, em

* Naturalmente, o termo “logica” est4 relacionado ao que aqui discutimos, mas a légica também é muito
mais do que isso, embora ndo pretendamos esgotar num artigo introdutdrio, de carater didatico, todas as
suas facetas.

> CASSINIL, A. El Juego de los Principios: una introduccion al método axiomdtico. Buenos Aires: AZ-
Editora, 2008.
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certa acep¢do, sdo atualmente dificeis de mapear. Alias, a questdo de quais sistemas
formais sdo sistemas logicos ¢ uma questdo que extrapola o ambito proprio da logica,
constituindo-se num problema de filosofia da logica, que ndo tencionamos aqui discutir
com requinte de detalhe. (2) A ldgica, como qualquer outro ramo da ciéncia estd em
constante transformacao, isto €, ndo se constitui por um conhecimento acabado, como
advogou, por exemplo, Kant,* mas que capitaliza com frequéncia novas areas de
investigacdo. Alids, podemos dizer que este ¢ um aspecto que torna a ldgica uma
disciplina viva e fecunda.

Assim ndo ¢ possivel apresentar uma defini¢do rigorosa e abrangente do que seja a
logica atualmente’, haja vista que esta disciplina se constitui numa ciéncia dindmica, em
constante transformacdo, e com fronteiras ndo muito nitidas. Por outro lado, sem muito
rigor, podemos dizer afim de qualificar nosso discurso, que a logica ¢ uma disciplina
tedrica cujo objetivo € o estudo de certas estruturas abstratas e, sob certo aspecto, nao se
distingue significativamente de outras disciplinas matematicas, como a algebra, a
topologia ou a analise. A logica trata, entre outras coisas, de certas estruturas, os sistemas
l6gicos, assim como a algebra trata de outras, como as estruturas de grupo, espago vetorial
e corpo. Alguns textos apresentam a logica como a ciéncia que investiga as “formas
vélidas de inferéncia”. A despeito de tal estudo tenha motivado o aparecimento da logica
como disciplina tedrica, ndo reflete mais o que se tem feito em logica em nossos dias.’

Os desenvolvimentos que se fizeram em l6gica a partir do século XIX e, especialmente
no século XX, provocaram mudangas radicais e profundas nesta ciéncia. Em parte, pode-
se dizer que isto esta associado ao fato de a 16gica hoje possuir uma grande variedade de
aplicacdes, tanto tedricas, como na matematica e em outras ciéncias; quanto praticas,
como na ciéncia da computagdo e na inteligéncia artificial. Assim sendo, a 16gica passou

a constituir disciplina indispenséavel a qualquer um que pretenda se dedicar seriamente

* No prefacio da segunda edigdo de sua Critica da Razdo Pura, Kant afirma que a légica ¢ uma disciplina
que desde Aristoteles ndo pode dar nenhum passo para tras ou para frente, simplesmente por se constituir
numa ciéncia completa e acabada. (cf. KANT, . Critica da Razdo Pura. Sdo Paulo: Nova Cultura, 1996,
p. 35).

> Para o logico Elliot Mendelson, a melhor forma de entender uma disciplina, como a logica, ¢ trabalhar
como ela, estuda-la. (cf. MENDELSON, Elliot. Introduction to Mathematical Logic. New York: Van
Nostrand Reinhold Company, 1964, p.1). Naturalmente, isto requer certo esfor¢o e dedicag@o por parte do
novico, para uns mais para outros menos.

% Quine citando Whitehead em O Sentido da Nova Légica faz a seguinte observagio: “A logica antiga esta
para a nova logica, menos como outra ciéncia anterior, do que como um fragmento pré-cientifico da mesma
disciplina. Nas palavras do proprio Whitehead: ‘No desenvolvimento moderno da légica, a 1dgica
aristotélica tradicional apresenta-se como uma simplificagdo do problema completo que o assunto
comporta. Ha nisso, uma analogia com a aritmética das tribos primitivas comparada & matematica
moderna’”. (cf. QUINE, W.O. O Sentido da Nova Logica. 2. ed. Curitiba: Ed. UFPR, 1996, p. 16)
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aos fundamentos da ciéncia ou a sua filosofia. De um modo geral, podemos afirmar que
a logica possui um duplo aspecto:

a) Aldgica “pura”, que entendemos como o estudo de certas estruturas abstratas, como
as estudadas quando se desenvolve sistemas particulares de logica, como as logicas
intuicionistas, as légicas polivalentes, as logicas paraconsistentes ou as /dgicas
fuzzy.” Ou seja, a 1ogica “pura” trata do estudo dos sistemas 16gicos, das conexdes
entre eles, de suas vantagens e limitagdes, sem que se leve em conta, por exemplo,
suas possiveis aplicacdes a outras areas.

b) A légica “aplicada”, que por seu turno, pode ser dividida em duas esferas: (i) a
logica aplicada as formas validas de inferéncia, que por diversas razdes, podem ser
distintas em 4reas distintas de investigag@o, ou seja, o que ¢ permitido inferir em
certos campos do conhecimento, pode ndo ser em outros. Dai a escolha de um
sistema logico (ou um sistema de cdnones de inferéncia) depender de fatores
pragmaticos relativamente ao dominio que se estd investigando; (ii) a logica
aplicada as diversas ciéncias, no sentido em que ela ¢ util no desenvolvimento de
outros campos do saber, por exemplo, a linguistica, a computagdo ou aos
fundamentos da fisica.

A logica como disciplina tedrica envolve atualmente diversas areas de investigacao,
entre as quais a teoria da recursdo, teoria de modelos, fundamentos da teoria dos
conjuntos, teoria das defini¢des, logica algébrica, teoria de tipos e teoria da prova.® Em
cada uma dessas areas encontram-se problemas logicos de grande envergadura, como o
problema P&NP em teoria da recursdo, ou a chamada hipdtese do continuum em teoria
dos conjuntos.

De um ponto de vista abstrato uma /dgica [, (no sentido de sistema l6gico), consiste
numa estrutura | = (F, ), onde F é um conjunto nao vazio, dito dominio da ldgica,
cujos elementos sao denominados de formulas ¢ 5 é uma relagdo sobre o (F)XF, dita
relagdo de dedutibilidade ou rela¢do de consequéncia logica. Interessa particularmente
a caracterizacdo da nocdo de dedutibilidade, isto €, o que se quer dizer quando se afirma
que uma formula v é dedutivel de um conjunto de formulas I' = {a4, ...a,}. O que

geralmente escrevemos,

"Nosso objetivo ndo é apresentar nenhum desses sistemas, mas tdo somente situar o leitor a respeito do
estado presente da logica.

¥ O leitor interessado podera consultar na péagina do American Mathematical Society o link
http://www.ams.org/mathscinet/msc/msc2010.html para ter uma ideia mais precisa das areas da logica
atual.
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A, . Ay

ou mais simplesmente,

Il a.

Entre as propriedades do operador i destacam-se as seguintes:

i.Se a € I', entdo I' + a. (autodedutibilidade)

il. Sel’ € Ae ' + a, entdo A+ a. (monotonicidade)
iii. Se A+ a e de A+ f paracada f € A, entdo I' + a. (regra do corte)
1v. I' - «a se existe AC ['tal que A- «a. (compacidade)

A forma como se especifica a no¢do de dedutibilidade ¢ o que distingue um sistema
logico de outro. Com efeito, fala-se atualmente de uma infinidade de logicas distintas
possiveis.” Por exemplo, se I for alguma versio da l6gica cldssica, podemos entdo admitir
como validas, do ponto de vista dedutivo, diversas formas de redug¢do ao absurdo, por
outro lado, se [ ¢ uma logica intuicionista, como a de Brouwer-Heyting, este tipo de
dedug¢do ndo ¢ aceito. Em logicas paraconsistentes o principio de contradicdo ¢
abandonado, adimitindo-se teoremas contraditérios sem que isso conduza a uma
trivializacdo, um fato absolutamente surpreendente, que ndo foi percebido antes do
surgimento deste tipo de logica.'” A grande variedade de sistemas logicos existentes
naturalmente interessa tanto ao matematico quanto ao filésofo, e em certo sentido, mesmo
ao cientista aplicado. O que vale apena neste ponto destacar ¢ o aspecto plural dos
sistemas dedutivos, o que evidenciamos com a seguinte observagao de Restall: “[...] tenho
argumentado que ndo hd uma relagdo Unica de consequéncia logica, mas sim, ha
diferentes relagdes de consequéncia, que formalizam de modo adequado a nocdo de

. . ~ , , . . . . 11
validade dedutiva. Nao hd uma logica verdadeira, mas sim, muitas.”

? Conforme da Costa, quando especificamos quais sdo as formas validas de inferéncia de uma logica [,
também estabelecemos aquelas inferéncias que néo sdo [-validas que chamamos l-paralogismos. Na logica
classica, que aparentemente ¢ a forma mais proxima de como pensamos racionalmente os fenémenos que
nos cercam, distinguimos duas formas de paralogismos: as faldcias ¢ as indu¢des. As falacias sdo formas
de inferéncia que reconhecemos como erroneas relativamente aos principios da logica cléssica, as indugdes,
porém, ainda que ndo sejam dedutivamente validas, apresentam certo grau de plausibilidade.

' Em nossa dissertagio Racionalidade Cientifica, Paraconsisténcia e Quase-Verdade, defendemos a tese
de que o advento deste tipo de logicas amplia a nogao de racionalidade, haja vista que tradicionalmente
muitos filésofos, como Popper, defendiam que o principio de ndo-contradi¢do da logica classica constituia
uma clausula pétrea da nogdo de racionalidade. (cf. OLIVEIRA, G. M. Racionalidade Cientifica,
Paraconsisténcia e Quase-Verdade. Florian6polis: Dissertagdo de Mestrado, 2008.)

et RESTALL, G. Logical Pluralism and the Preservation of Warrants. In: Rahman et al. (eds.), Logic,
Epistemology, and the Unity of Science, p. 163.
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Queremos igualmente patentear, que existem diversas maneiras de caracterizar um
sistema de logica, e isso depende tanto de fatores epistemoldgicos quanto pragmaticos.
Podemos, por exemplo, ter em mente uma abordagem linguistica da légica, ou uma
abordagem algébrico-topologica ou ainda via teoria de categorias. Essas diversas formas
de tratar os variados sistemas logicos, revelam em parte a riqueza e a complexidade dessa
disciplina presentemente, bem como sua ampla e rica diversidade tedrica. Este estado de

coisas ¢ em grande medida fruto da aproximagao entre logica e matematica.

1. Algumas areas da logica

1.1 A teoria de modelos

A teoria de modelos ¢ o estudo das relagdes entre linguagem e o “mundo™, ou mais
precisamente entre linguagens formais e interpretagdes de linguagens formais. A teoria
de modelos em seu estagio atual de desenvolvimento ¢ devida aos trabalhos seminais de
A. Tarski e A. Robinson na década de 1950. Dentre as contribui¢des mais significativas
da teoria de modelos estd a matematizagao, feita por Tarski, do conceito de verdade. Os
trabalhos de Tarski permitem falar da nocdo de verdade de forma rigorosa, isto &,
matematica.

Outro tema de interesse da teoria de modelos e a relacdo entre consisténcia,
completude e correcdo de teorias formais. Usualmente tem-se a ideia de que um aparato
dedutivo para uma dada linguagem formal (interpretada) deve cumprir a seguinte
condi¢do fundamental: se uma sentenca ¢ deduzida de um determinado conjunto de
sentengas, entdo esta sentenca ¢ verdadeira em todos os modelos dessa teoria. Diz-se,
neste caso, que o aparato dedutivo € correto para a semantica em foco. De fato, esta ¢ uma
forma de dizer que as dedugdes preservam a verdade.'> Uma questdo basica aqui ¢ a
seguinte: teorias consistentes sempre possuem modelo? Embora isto seja desejavel, ndo
ocorre em todos os casos. Quando ocorre de uma teoria consistente possuir modelo,
dizemos que ela ¢ completa, por exemplo, o calculo de predicados de primeira ordem ¢
completo, 0 mesmo ocorre com a calculo proposicional, a l6gica intuicionista e diversos
sistemas de l6gica modal. Porém, este fato ndo se verifica para a logica de segunda ordem

e em geral para logicas de ordem superior. Dito de outra forma, nas teorias formais usuais

"2 Cf. BRANQUINHO, JI. et. al. Enciclopédia de termos légico-filosdficos. Sao Paulo: Martins Fontes, 2006
p. 528.
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(fortes) e consistentes, os conceitos de sentenga verdadeira e sentengca demonstravel
(teorema) jamais coincidem, o primeiro sendo mais abrangente que o segundo.

Na teoria de modelos também se estudam as propriedades de Lowenheim-Skolem e da
compacidade. A primeira propriedade diz que se uma teoria possui modelo, entdo tem um
modelo cujo dominio ¢ finito ou enumeravel. Por compacidade deve-se entender que se
todo subconjunto finito de sentengas de dada teoria formal tem um modelo, entdo a teoria
tem modelo. E importante notar que estas propriedades fazem parte do escopo do célculo
de predicados.

A teoria de modelos possui muitas aplicagdes, tanto na matemadtica pura quanto na
filosofia. Particularmente se destacam suas aplicacdes na filosofia da ciéncia e na teoria

do conhecimento.

1.2 A teoria da recursao

Em poucas palavras, a teoria da recursdo trata do que ¢ exequivel mecanicamente,
computacionalmente, isto €, sem recurso a inteligéncia humana. Em certa acepgdo ¢ uma
teoria geral das maquinas, que atuam de forma mecanica, sempre na dependéncia de
comandos. Esta teoria estuda certas maquinas ideais introduzidas por Alan Turing. Entre
as questoes tipicas dessa teoria estd a das funcdes recursivas. Todos os computadores
atualmente construidos s3o realizacdes fisicas das maquinas de Turing. Quando os
primeiros computadores comegaram a ser construidos, por volta de 1950, com John Von
Neumann e seu grupo, a teoria geral das madaquinas ja existia, pois Turing, e
independentemente Post, j4 haviam estabelecido suas bases em 1936. Alan Turing, por
volta de 1935, quando ainda era estudante do King's College, em Cambridge, propos
solucionar o chamado problema da decisdao (Entscheidurngsproblem) proposto
originalmente por Hilbert. Este problema consiste em indagar se existe um procedimento
efetivo (mecanico) para determinar se todos os enunciados matematicos verdadeiros
podem ou nio ser provados.

Num sentido preciso, uma maquina de Turing ¢ um modelo abstrato de um
computador, que se restringe apenas aos aspectos logicos do seu funcionamento
(memoria, estados e transi¢cdes) e ndo a sua implementacdo fisica. Numa maquina de
Turing pode-se modelar qualquer computador digital.

Na teoria da recursdo, um dos resultados mais importantes ¢ o teorema de Church-

Turing, segundo o qual, para a aritmética tradicional, suposta consistente, nao existe uma
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maquina de Turing capaz de provar todos os seus teoremas e somente eles. Como
corolario conclui-se que a atividade humana ¢ ainda indispensavel para o
desenvolvimento do conhecimento matemdtico em particular e supostamente para o

conhecimento cientifico em geral.

1.3 Teoria das defini¢oes

A teoria das definicdes ao lado da teoria da prova constitui uma das operacgdes
fundamentais da 16gica. Historicamente existem tantos tipos de defini¢des, que ndo existe
até o presente momento nenhuma teoria abrangente que envolva de forma harmonica
todas as defini¢des. Por exemplo, em filosofia fala-se de defini¢des nominais e defini¢des
reais, as primeiras relacionadas a termos de uma teoria, a segunda, relacionada a objetos
reais (fisicos). Na matematica encontram-se definicdes por composicao de fungdes, por
meio da recorréncia, tanto finita como transfinita, por postulados (ou implicitas),
indutivas e ampliadoras da linguagem etc. Em ciéncias como a fisica encontram-se
definigdes operacionais e ostensivas etc. Em sintese, ndo parece haver uma teoria
abrangente das defini¢des usadas na ciéncia.

Grosso modo, uma definicdo ¢ a especificagdo da natureza de algo. Chamamos
definiendum ao que se quer definir e definiens ao que se define. Por exemplo, pode-se
definir solteiro como homem ndo casado. Escrevemos:

definiendum < definiens

para exprimir a relacdo entre definiendum e definiens.

Se restringirmos nosso estudo da teoria das defini¢des as ciéncias formais (logica e
matematica), entdo temos duas classes de defini¢des: as abreviativas e as ampliativas. As
primeiras constituem processos que visdo simplesmente auxiliar na exposi¢ao de teorias
formais, nao ampliando suas linguagens. Neste caso temos duas categorias de defini¢des:
as simples, que substituem grupos complexos de simbolos por um simbolo novo, ¢ as
contextuais, que introduzem simbolos novos, como abreviacdes, em certos contextos. Em
principios essas definicdes sdo eliminaveis. As definicdes ampliativas, estudadas

originalmente por Lukasiewicz, ampliam a linguagem na qual comparecem.
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Como se v¢é a teoria das defini¢des tem uma importancia estratégica tanto nas ciéncias
formais quanto nas ciéncias empiricas e esta relacionada fortemente, no caso da logica e

da matematica, ao método axiomatico.

1.4 Logica algébrica

Nesta area da logica usam-se métodos algébricos para tratar de sistemas logicos. O
tratamento algébrico da logica tem em Leibniz um dos precursores, contudo, foi com De
Moragan e Boole, em meados do século XIX, que uma perspectiva algébrica da logica
ganhou folego. Podemos afiancar, de qualquer forma, que o grande desenvolvimento da
logica algébrica veio a ocorrer com os trabalhos de Alfred Tarski e Paul Halmos. Vale
lembrar que esta forma de tratar os sistemas logicos ¢ a abordagem preferida da chamada
escola polonesa de logica, de grande influéncia nesta area. Um exemplo tipico desta
perspectiva em logica ¢ a abordagem algébrica do calculo proposicional classico, dada
pelo que chamamos algebra de boole. Em certo sentido, trabalhar com o célculo
proposicional nada mais ¢ do que trabalhar com uma algebra de boole.

De um modo geral, as estruturas algébricas que comparecem na logica classica
resultam do processo de passagem ao quociente: tem-se um sistema 16gico, escolhe-se
uma relacdo de equivaléncia conveniente, isto €, compativel com as nogdes logicas
basicas e passa-se ao quociente, obtendo-se desse modo a estrutura que algebriza o
sistema. Desse modo, por exemplo, mostra-se que a dlgebra de Boole ¢ a algebra de
Heiting'® constituem algebriza¢des, do calculo proposicional classico e do calculo
proposicional intuicionista respectivamente.

O método proposto acima para a algebrizagcdo do calculo proposicional classico e
intuicionista, porém, ndo se presta a todos os casos, por exemplo, muitos sistemas de
logicas nao cléssicas, como o calculo paraconsistente, ndo pode ser algebrizado por esse
método, haja vista que neste sistema ldgico ndo ha nenhuma relacdo de congruéncia
significativa. Além disso, mesmo no quadro cléssico, a passagem ao quociente ndo
permite tratar ‘algebricamente’ determinados conceitos l6gicos, como os tableaux de
Smullyan. Nestes casos, a utilizacdo de pré-algebras torna-se significativo: primeiro
quando ndo ha uma relacdo de congruéncia, ou quando a relagdo de equivaléncia

estabelecida ndo ¢ compativel com todas as operacdes logicas; segundo, em casos em

B Uma exposi¢do elementar desses sistemas encontra-se em MIRAGLIA, Francisco. Cdlculo

Proposicional: uma interpretacdo da dalgebra e da légica. Campinas: Unicamp, 1987.
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que, mesmo dispondo de uma congruéncia, ndo se deseja passar o quociente para nao
ocultar fatos significativos desse sistema 16gico. No primeiro caso temos estruturas que
denominamos 4lgebras de Curry,'* introduzidas por Newton da Costa afim de sistematizar
uma teoria geral da algebrizacdo dos sistemas 16gicos; no segundo, lancamos mao de pré-

algebras no sentido usual deste termo."

2. As logicas nao-classicas

I can't belive THAT! Said Alice.

Can't you? The Queen said a pitying tone. Try again: draw a long breath,
and shut your eyes. Alice laughed. There's no use trying, she said one
CAN'T belive impossible things.

I daresay you haven't hat much practice, said the Queen. When I was
your age, | always did it for half-an-hour a day. Why, sometimes I've
belived as many as six impossible things before breakfast.

Lewis Carroll

Nao constitui nenhum exagero afirmar que o surgimento das logicas nio-classicas
representa uma das revolugdes conceituais mais significativas de nosso tempo. Uma
apresentacdo, classificacdo e avaliacdo do status desses sistemas de ldgica, implicaria
necessariamente um esfor¢o herculeo, que demandaria um trabalho bem mais extenso,
dada a amplitude, multiplicidade e profundidade de tais ldgicas. Assim sendo, nos
propomos aqui um esquema sumario, com alguma discussdo epistemoldgica em torno de
sua relevancia filosofica.

O raciocinio dedutivo ndo se enquadra, completamente, na logica elementar classica.
Na matematica, por exemplo, tem-se necessidade de recursos 16gicos mais potentes.
Sistemas de logica ndo elementar esbarram com um obstaculo extremamente dificil de
ser superado: os paradoxos logicos. No ambito cléssico ¢ possivel reforcar a logica
elementar por duas vias distintas: pela teoria de conjuntos axiomatizada, ou pelo célculo
de predicados de ordem superior (teoria de tipos). Efetivamente esses sistemas de logica
ndo resolvem, stricto sensu, o problema dos paradoxos; tdo-somente em tais sistemas
aparentemente ndo ressurgem, em virtude de se recorrer a expedientes ad hoc para

contornd-los. Além disso, deve-se ter em mente que as limitacdes da logica elementar ndo

advém tao somente do fato de seu aparato dedutivo ndo dar conta da matematica usual,

' Certas estruturas receberam o nome do l6gico norte-americano H.B. Curry, porque foi ele um dos
primeiros a defender o uso sistematcio de pré-algebras no dominio da logica.

15 Cf. KRAUSE, Décio. Introdugdo aos Fundamentos Axiomaticos da Ciéncia. Sio Paulo: EPU, 2002, P
36.
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mas também que se pode construir sistemas dedutivos divergentes entre si, o que nos leva
a admitir que nd3o ha um conceito Unico e definitivo de consequéncia légica. A
possibilidade de elaborar sistemas logicos mais fortes, do ponto de vista sintatico ou
dedutivo, ou de sistemas que divergem do cldssico em sua semantica ou estrutura
dedutiva, foi o ponto de partida para a constru¢do do que denominamos ldgicas ndo
classicas, que em certo sentido, podem ou completar a logica classica, 16gicas nao
classicas ortodoxas, ou rivalizar com ela, as chamadas 16gicas heterodoxas.

Existem atualmente muitos sistemas logicos e, desde o surgimento do aparato logico
‘classico’ tem-se defendido a necessidade de melhora-lo, modifica-lo, ou até mesmo
substitui-lo por sistemas mais potentes ou que deem conta de aspectos do processo
dedutivo que aquele ignora. Um exemplo tipico disso pode ser tirado dos debates em
torno do condicional material. Proposto de inicio pelos estoicos, a ‘implicacdo material’
foi formalizada por Frege (1879) e Russell & Whitehead (1910), e provida de uma
semantica por Post (1921) e Wittgenstein (1922). Porém, ja McColl em 1880 defendia a
necessidade de um condicional mais estrito; a ‘implicag@o estrita’ formalizada por Lewis
(1918). Posteriormente, novos debates em torno da implicag@o estrita, deram origem a
‘implicagdo relevante’ e a logica relevante.'®

Apresentar uma distingdo clara entre logicas classicas e ldgicas ndo classicas ndo
constituir tarefa facil, pode-se delinear, de qualquer forma, alguns critérios de ordem
didatica que nos fornegam alguma visibilidade sobre o assunto. De fato, € possivel afirmar
que as logicas ndo classicas divergem das logicas classicas,'” em maior ou menor grau,
em um ou mais dos seguintes aspectos: sintdtico, dedutivo ou semantico. Vamos
apresentar uma distin¢do entre 16gicas nao cléssicas e logicas classicas, tendo em mente
estes aspectos.

Assim sendo, diremos que um sistema logico [ ¢ ndo-classico relativamente a um
sistema classico, se e s6 se cumpre um ou mais dos seguintes requisitos:

I. [ possui uma linguagem mais rica em capacidade de expressdo, permitindo que se

trate de conceitos que ndo sdo formalizdveis no escopo de uma sistema logico

classico. Podemos arrolar como exemplos neste caso os sistemas de 16gica modal

' Cf. HAACK, S. Filosofia das Légicas. Sdo Paulo: Unesp, 2002, p. 207.

"7 Devemos ter em conta que ndo ha uma logica classica, mas muitos sistemas classicos, como o calculo
proposicional classico, o calculo de predicados (como ou sem igualdade), diversos sistemas de ordem
superior (teoria de tipos) e até mesmo diversos sistemas de teoria de conjuntos, que em certo sentido
também sdo sistemas logicos. Efetivamente, mesmo uma caracterizag¢do do que seria um sistema ‘classico’
constitui um empreendimento dificil de equacionar com precisao.
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alética, em que se introduzem os conceitos de necessidade o e possibilidade <; e
o sistema de logica dedntica, em que comparecem os operadores obrigatdrio O e
permitido P. Outros exemplos sdo a logica temporal ou cronologica, cultivada por
A. N. Prior e a logica epistémica desenvolvida principalmente por Lewis (1912) e
continuada por S. Kripke.

II. [ possui uma semantica distinta dos sistemas 16gicos classicos, isto €, [ € um sistema
fundado em teorias de conjuntos distintas das usuais. Nas logicas para-completas,
por exemplo, ndo ¢ valido o principio de terceiro excluido. Particularmente em
logicas polivalentes uma proposi¢ao pode assumir outros valores de verdade entre
1 (verdadeiro) e o 0 (falso).

III. [ diverge dos sistemas classicos por derrogar um ou mais principios classicos.
Dentre estes principios classicos temos, por exemplo, o principio de identidade, de
ndo-contradi¢do e terceiro excluido. Vale lembrar, que embora estes principios
sejam os mais citados na literatura, ndo sdo os unicos que alicer¢am os sistemas
classicos. As logicas que derrogam tais principios sdo usualmente chamadas de
logicas heterodoxas, entre elas encontram-se as ldgicas ndo-reflexivas, em
particular as logicas de Schrodinger que derrogam o principio de identidade; as
logicas paraconsistentes que abandonam o principio de ndo-contradi¢ao e as logicas
para-completas, como as intuicionistas e as ldgicas polivalentes, em que ndo vale o
principio de terceiro excluido.

Como ja dissemos, ndo ¢ possivel estabelecer com rigor absoluto uma distingdo entre
logicas ndo classicas e logicas classicas. Por exemplo, alguns sistemas de ldgica nao-
reflexiva e paraconsistentes podem, de certo ponto de vista, ser consideradas extensoes
da légica classica. Podemos também ter sistemas modais paraconsistentes e logicas
deonticas paraconsistentes. Também podemos pensar em ldégicas epistémicas
polivalentes, 16gicas epistémicas cronoldgicas etc.

Vamos no que segue apresentar, como estudo de caso, trés tipos de 16gicas, usualmente
admitidas como nao cléssicas, que consideramos interessantes para ilustrar o estado atual

destes sistemas de logica.
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2.1 Estudo de caso: As logicas paracompletas intuicionista de Brower e Heyting e

polivalente de Lukasiewicz

As logicas para-completas sdo sistemas ldgicos que derrogam o principio de terceiro
excluido. Nestes sistemas de logica ou em teorias fundamentadas em tais logicas,
podemos ter proposi¢cdes que nem elas nem suas negacdes sejam verdadeiras. Dois
exemplos de logicas paracompletas sdo as logicas polivalentes de Lukasiewicz e a l1dgica
intuicionista de L.E. J. Brower e A. Heyting.

Jean Lukasiewicz (1922) construiu sistemas de ldgicas polivalentes afim de investigar
proposicdes modais e as no¢des de possibilidade e necessidade intimamente conectadas
a tais proposi¢des. Efetivamente, questdes conectadas ja haviam sido aventadas por
Aristoteles em seu Da Interpretagdo, onde discute o problema da verdade de proposi¢des
sobre o futuro, por exemplo, a célebre proposi¢do “Amanha havera uma batalha naval”.
Esta proposi¢do, de acordo com uma logica bivalente, ou ¢ verdadeira ou ¢ falsa, ndo
havendo uma terceira possibilidade. De qualquer modo, se ela for verdadeira ou falsa, o
futuro estard previamente determinado e, portanto, vivemos num mundo deterministico,
caso seja possivel estabelecer um terceiro valor, como indeterminado, entdo o futuro ¢é
contingente e, por conseguinte, a referida proposi¢do niao ¢ nem verdadeira, nem falsa.
Naturalmente esta questdo envolve intrincadas questdes metafisicas, que nao
pretendemos discutir aqui. Por outro lado, ela demonstrar que o principio de terceiro
excluido de sistemas classicos nao ¢ auto-evidente.

Assim sendo, Lukasiewicz propde um sistema de 16gica em que dada uma proposi¢ao
a temos como valores de verdade o verdadeiro v(a) =1, o falso v(a) =0 e o
indeterminado, denotado por v(a) = 1/2. A partir disso, Lukasiewicz introduz seu
calculo proposicional tivalente t.; através da matriz M = ({0,1/2,1}, -, —), onde
{0,1/2,1} sdo os valores de verdade, {1} o conjunto de valores distinguidos de verdade e

os operadores —e — sdo definidos por meio das seguintes tabelas:

a -—a a—->pB 0 12 1

0 1 0 1 1 1
172 1/2 1/2 1/2 1 1
1 1 1 0 1/2 1

O conectivo de possibilidade P ¢ definido do seguinte modo:

Pla)  ma—-a
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Os demais conectivos logicos, conjuncao, disjuncdo, e o bicondicional sdo definidos a
partir dos anteriores.

Lukasiewicz posteriormente (1922) generalizou seu calculo proposicional para uma
logica polivalente com infinitos valores de verdade. Além disso, definiu uma familia L.,
de sistema polivalentes com n valores de verdade, com 2 < n < X,. Também E. Post,
independentemente dos trabalhos de Lukasiewicz, e motivado inicialmente por questdes
de ordem puramente técnica, propds em 1921 um sistema de ldgica n-valente, hoje
conhecido como logica de Post.

E interessante observar que o calculo proposicional bivalente de Lukasiewicz é
equivalente ao calculo proposicional classico e, além disso, todos os sistemas de ldgica
n-valentes de Lukasiewicz, com n finito ou infinito, sdo subsistemas do calculo
proposicional classico. Também ¢ digno de nota o fato desses sistemas terem recebido
um tratamento axiomatico, primeiro o célculo trivalente t.; e mais tarde t.,, (com n finito)
pelas maos de Wajsberg (1935). G. Moisil (1940), tendo em vista as relagdes bastante
conhecidas entre o calculo proposicional classico e as algebras de Boole, promoveu o
estudo de estruturas algébricas relacionadas aos calculos proposicionais n-valentes de
Lukasiewicz, com $n$ finito, as quais denominou dlgebras de fukasiewicz. Uma
exposicao e discussdo pormenorizada de todas as implicagdes dos sistemas de logica de
Lukasiewicz naturalmente demandaria muito mais do que aqui apresentamos, de qualquer
modo, fica patente a relevancia desses sistemas para a matematica e filosofia atuais.
Particularmente se destacam suas aplicagdes a teoria dos circuitos elétricos, a linguistica,
a programag¢ao de computadores e a teoria das probabilidades. Alguns autores chegaram
a desenvolver aplicagdes das logicas trivalentes a Mecanica Quantica, com profundas
implicagdes sobre a filosofia da ciéncia e a metafisica, ainda ndo completamente
investigadas pelos filosofos. Para o leitor interessado em se aprofundar no tema
indicamos o livro de G. Malinowski."®

Outros sistemas de ldgica para-completas sdo os sistemas intuicionistas, que embora
sejam aparentadas com os sistemas de tLukasiewicz, por derrogarem o principio de
terceiro excluido, possuem motivagao filosofica distinta.

A logica intuicionista desenvolveu-se originalmente a partir da filosofia da

matematica, particularmente de questdes relacionadas a legitimidade de demonstragdes

'8 Cf. MALINOWSKI, G. Many-Valued Logics. Oxford: Oxford University Press, 1993, bem como Many
Valued Logic de N. Rescher (Cf. RESCHER, N. Many Valued Logic. Columbus: McGraw-Hill, 1969).
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ndo-construtivas em matematica. Para matematicos como Leopold Kronecker e Henri
Poincaré, dentre outros, a matematica ndo pode ser reduzida a teoria dos conjuntos, tal
como proposto por G. Cantor. Kronecker, em particular, defendia que a no¢ao de numero
natural deveria ser entendida como a categoria mais fundamental da matematica, o que
ficou patenteado em sua célebre afirmagdo de que Deus nos deu os niimeros naturais e
todo o resto seria obra do homem. Também Poincaré, na mesma linha, considerava a
inducdo matematica, um dos axiomas da aritmética de Peano, como a intuicao basica da
matematica, sobre a qual esta disciplina deveria ser construida.

Em 1912, o matematico holandés L. E. J. Brower, em seu trabalho de doutoramento,
acabou apresentando os fundamentos do intuicionismo, que desenvolveu nos anos
subsequentes. Em sintese, a tese broweriana consiste em negar a matematica cldssica e a
possibilidade de se realizar provas por redugdo ao absurdo. Assim, na matematica usual,
quando pretendemos provar que existe um objeto x que tem certa propriedade P, o que
escrevemos JxP(x), via de regra partimos da suposi¢do da ndo existéncia, ou seja,
assumimos a negacdo 3P (x). A partir dessa hipotese, em com recursos da teoria na qual
estamos trabalhando (seus postulados), derivamos duas proposi¢cdes contraditorias,
digamos a e —a. Conforme os canones da logica classica, isso nos permite derivar uma
contradi¢do na teoria, isto ¢, algo como (—a A a). Dado que supde-se que nenhuma
proposicao verdadeira possa implicar uma contradi¢ao, descarta-se nossa hipotese como
falsa e, consequentemente, a proposicao original que pretendiamos provar ¢ admitida
como verdadeira.

Para Brower, este tipo de demonstracdo ndo pode ser aceita. Para ele, ao provarmos a
falsidade da hipotese —a, acabamos provando que ——a ¢ verdadeira, mas ndo que a ¢
verdadeira, ou seja, ndo ¢ licito para os intuicionistas o principio classico da dupla
negacdo, a sabe: —m—a — a. A razdo da negativa da dupla negacdo como prova de que
——a fornece uma prova para a esta no fato de termos de admitir que em todos os casos
ha uma prova de a ou de = A hipotese de que ndo chegamos a uma prova de =@, somos
obrigados a reconhecer que a, recai no principio de terceiro excluido, ou seja, (a V ),
0 que também ndo ¢ admitido pelos intuicionistas. Para Brower, a matematica era uma
atividade essencialmente mental e o formalismo da ldgica e matematica seriam
decorrentes dessa atividade. Assim, para ele, o que ha em matematica é aquilo que pode
ser ‘construido’ pela inteligéncia humana a partir de certas intuigdes fundamentais, como

por exemplo, a intui¢do da unidade, ou seja, temos a intuicdo do que seja um objeto, e a
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partir disso, reiteradamente, construimos a ideia de dois, trés ou quatro objetos e assim
por diante. Nao dispomos, porém, da intuicdo de uma totalidade infinita. O infinito, para
Brower e os intuicionistas, sO existe em poténcia, ja que podemos construir tantos objetos
quanto desejarmos, mas nunca uma totalidade infinita deles, como pretendeu G. Cantor.

A logica intuicionista, em sua formulagao primeira, constitui realizagdo do matematico
russo A. Kolmogorov (1925), que pretendeu dar conta formalmente das ideias de Brower.
Depois de Kolmogorov, tem especial destaque na logica intuicionista Arend Heyting, que
prop0s seu sistema em um artigo de 1930. Vamos apresentar aqui a axiomatica de Heyting
para o calculo proposicional, afim de ilustrar nossa apresentagao.

Heyting utiliza letras latinas minasculas como variaveis proposicionais, adotando —,
A, V, = e & como conectivos primitivos. A Unica regra de inferéncia é modus ponens. A
lista de postulados adotados ¢ relativamente longa, havendo onze formulas ao todo, que
Heyting demonstra ser independentes. Os axiomas sdo os seguintes:

H.l.a - (aAa)

H2.(aAb) - (bAa)

H3.(a—b) —» ((a/\c) - (bA c))
H.4. ((a - b)A(b - c)) - (a—>c)
H.5.b - (a - b)

H.6. (a/\ (a—- b)) - b

H.7.a - (aV b)

H8. (avb) - (bVa)

H.9. ((a -c)A(b - c)) - ((av b) - c)
H.10. ma —» (a — b)

H.11. ((a - b)A(a—- —|b)) - —a.

Muitas das féormulas do célculo proposicional classico sdo derivaveis no sistema de
Heyting; porém, h4 naturalmente formulas que ndo podem ser obtidas, entre as quais
——a = a, que expressa o principio de dupla negag¢do. Também a férmula a V —a, que
expressa a lei do ferceiro excluido, ndo pode ser derivada no sistema de Heyting.

O sistema de Heyteing ndo ¢ o unico sistema de 16gica intuicionista, embora seja o
mais consolidado: de fato, a 16gica de Johansson (1936), que ndo tem o décimo axioma,

parece segundo S. Haack, consideralmente, ser um melhor pretendente a representar
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. . , . , . - ., . ~ . .. . 19
apropriadamente os principios 16gicos que sdo aceitaveis pelos padrdes intuicionistas.
De qualquer modo ¢ interessante notar que a loégica de Heyting pode tanto ser encarada
como uma extensdo da logica classica, como uma alternativa, isto ¢, como uma logica

heterodoxa.

Conclusao

Algumas das conquistas mais notaveis da filosofia em nosso tempo, dependem de um
bom conhecimento da logica matematica, particularmente de setores de alta
complexidade técnica desta disciplina. Lamentavelmente, muitos estudantes e mesmo
professores de filosofia tém pouca ou nenhuma bagagem em logica, o que os tem
impossibilitado de compreender em todo seu alcance e profundidade muitas das
realizagdes filosoficas que dependem das ciéncias formais, particularmente, em
epistemologia da ciéncia, filosofia da matematica, filosofia da mente e teoria do
conhecimento de nosso tempo. Nestas caso a atividade filosofica acaba se resumindo a
andlise de autores do passado, especialmente naqueles temas fortemente relacionadas a
epistemologia e a ontologia analitica. De fato, mesmo areas como a ética e a teoria do
direito, tem hoje necessidade das poderosas ferramentas da logica.

A logica ¢ hoje um poderoso instrumento de analise do discurso filoséfico e cientifico.
E um instrumento de célculo formal, algoritmo, que procura investigar, entre outras
coisas, o que ¢ a demonstrabilidade. Teoria da demonstra¢do, teoria de modelos, teoria da
computabilidade, teoria de conjuntos e fundamentos da matematica, sdo alguns dos ramos
de investigagdo da logica. Ao filésofo que nao tenha familiaridade com as conquistas da
logica matematica, resta, em muitos casos, somente divagar sem bussola no mar da

especulagdo filosofica.
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RECENSOES / BOOK REVIEWS

MENDONCA, Samuel. Aristocratic Education in Nietzsche: Individual Achievement,
first edition. Rockville MD: GlobalSouth Press, 2018, 159 p. ISBN: 978-1943350773.

Com dois prefacios de renomados filosofos pesquisadores, de um lado Gert Biesta, da
Brunel University London e de outro Silvio Gallo, da Universidade Estadual de
Campinas, o livro de Samuel Mendonga, Aristocratic Education in Nietzsche, resultado
de sua tese de doutoramento defendida no Brasil tem a marca da superagdo de discursos
heteronomos sobre a educacdo, de forma moralizante, para assumir uma dimensio de
conquista individual, individual achievement. Publicado nos Estados Unidos da América,
o livro busca construir interlocu¢ao do autor com a comunidade internacional. Tendo sido
orientado por Lidia Maria Rodrigo e Rogério Miranda de Almeida, a publicagdo resulta
de trabalho filosofico realizado na Universidade Estadual de Campinas porquanto
utilizou-se de Friedrich Nietzsche (1844-1900) como principal base tedrica, tendo sido
claramente influenciado por Heraclito de Efeso.

Samuel Mendonca ¢ professor titular da Pontificia Universidade Catdlica de
Campinas, bolsista produtividade em pesquisa do CNPq, Presidente da Sociedade
Brasileira de Filosofia da Educagdo (Sofie) e pos-doutorando no Departamento de
Economia da Educacdo da FEUSP. O autor argumenta que embora Nietzsche ndo tenha
desenvolvido a educacao aristocratica, nos termos de sua tese, foi a vida aristocratica do
pensador alemdo inspiracdo para se pensar uma concepc¢ao de educacdo que pudesse
significar a compreensdo dos limites de cada um, na vida, para a possibilidade da busca
da exceléncia individual. A educagdo aristocratica, nesse sentido, ndo diz respeito, de
acordo com o autor, a uma concepc¢ao de educacdo a ser implementada pelo poder
publico. Nao diz respeito, igualmente, a um modelo educacional a ser seguido mas, de
forma precisa, a uma concepcdo educacional individual, solitaria que depende da
capacidade de cada um de se criticar e de superar. Assim, a autocritica e autossuperagao
sdo temas desenvolvidos no livro que indicam a dimensao da busca da exceléncia.

Embora o termo aristocracia indique, na dimensao politica, um governo aristocratico,

governo de poucos, o livro ndo se restringe a esse sentido. Vai além tendo partido de
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aristoi como exceléncia e, portanto, a busca da exceléncia de cada um ¢ a marca da
educagdo aristocratica. Nao se trata, de acordo com o autor, de uma educagao para ricos
ou para quem detém melhores condi¢des materiais, mas, justamente, trata-se de uma
concepgdo de educacdo de quem busca se autocriticar e se autossuperar constantemente.

Constituido de quatro capitulos, quais sejam: (i) Nietzsche: vida, obra e método; (ii)
Perspectivismo como parte da teoria do conhecimento em Nietzsche; (ii1) Autossuperagao
e autocritica: condi¢des da busca da exceléncia para a vida aristocratica e (iv) Sentido da
educagdo aristocratica em Nietzsche, o livro, disponivel no formato impresso e ebook pela
Amazon apresenta clara trajetoria de Friedrich Nietzsche no primeiro capitulo, discussdo
relevante sobre a questdo do conhecimento no segundo, colocando em relevo a
importancia do tema da verdade na matriz do perspectivismo de Nietzsche, mas, sdo os
dois ultimos capitulos que o autor se utiliza para a afirmar a tese da educacao aristocratica,
segundo a qual a busca da exceléncia de cada um significa a possibilidade de revaloragdo
de valores e, portanto, de constituicdo de nova vida porquanto ativa.

A conclusdo do autor ¢ surpreendente, inusitada e ndo prevista, isto ¢, ndo apenas a
educagdo aristocrdtica tem a dimensdo individual defendida por ele, mas, a propria
filosofia. Argumenta que grandes filésofos construiram seus empreendimentos
justamente tendo assumido a vida solitaria, individual por meio da autocritica e da
autossuperagdo. Assim, trata-se de livro imprescindivel para os tempos atuais, em que a
tarefa do pensamento tem sido tdo rara. Uma sociedade massificada, com énfase forte na
comunicagdo digital e que evidencia distanciamento de suas fragilidades parece
reivindicar a educacgao aristocratica ndo como remédio Unico, mas, como possibilidade de
se diagnosticar a necessidade de remédio que esteja em todos, que todos tém acesso, mas,
que, paradoxalmente, nem todos o utilizam, fazendo referéncia a Heraclito que decidiu se
afastar da vida social, procurando-se a si ou mesmo de Nietzsche que viveu além de seu
tempo.

A concepcao de educacdo aristocratica, portanto, diz respeito a trajetoria de filosofos
que construiram obras vivas, profundas e que orientam, de uma forma ou de outra, a vida
social. Trata-se de concepg¢do educacional de quem buscou se conhecer, como € o caso
de Heraclito, de Nietzsche e de tantos outros pensadores.

Trata-se, na verdade, de uma tarefa de critica aos sistemas educacionais ¢ de um
estimulo valido para todos os tempos e lugares a quem almeja outra concepcao de
educacdo. Na perspectiva do autor, esta deve ser buscada em detrimento de uma educagao

de rebanho, da massifica¢cdo, mesquinha e apequenada. Trata-se, portanto, de uma busca
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para poucos, muito poucos homens. Mendonga ressalta um dado interessantissimo que ¢
a valorizacdo da soliddo. Enquanto na educac¢ao da massificagdo ha medo da solidao, o
autor argumenta que as virtudes do homem nobre sdo destacadas no pardgrafo 284 de
“Para além de bem e mal”, de Nietzsche, e que consistem na coragem, na perspicacia, na
simpatia e na soliddo como marcas imprescindiveis para se alcangar uma educagao
aristocratica. Esta leva o ser humano a ser duro consigo mesmo, fugindo da massificagdo
e do nivelamento, tornando-se uma excecao, por isso, a educagdo, nesses termos, ¢ para
poucos.

Trata-se de livro recomendado para estudantes e professores de quaisquer areas do
conhecimento que ndo se satisfazem com os caminhos definidos por politicas publicas
educacionais. Concordo com Gert Biesta quando escreve em seu prefacio: "Na educacgdo
aristocratica, estd em jogo algo muito mais existencial, um processo de ‘auto-
investiga¢do', de 'olhar para si mesmo', ndo um processo de auto-cultivo de acordo com

os ultimos modismos da psicologia popular.

José Aguiar Nobre'

! Doutor em teologia pela PUCRYJ, p6s-doutorando em educagio pela PUC-Campinas, professor de filosofia
na FASBAM. E-mail: nobre.jose@gmail.com
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INSTRUCOES PARA AUTORES / INSTRUCTIONS TO AUTHORS

A Basiliade — Revista de Filosofia recebe contribuigdes para quaisquer de suas segdes: Artigos e Recensdes.
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filosofica nacional.
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2. Em caso de conflito de interesses, originado, por exemplo, pelo apelo a alguma fonte financiadora que
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Politica de Privacidade
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