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EDITORIAL

ETICA

No momento extremamente dindmico do PENSAR, torna-se
sempre necessario um REFERENCIAL e em uma perspectiva de indagagao
dos caminhos por e para onde se vai, é imprescindivel a existéncia declara-
da ou mesmo ténue de parametros, de valores, segundo os quais se norteia
ou ndo, o cardter de uma REFLEXAO, que se pretenda coerente e, sobre-
tudo transformadora.

Assim a Revista REFLEXAO do Instituto de Filosofia da
PUCCAMP, ndo poderia ficar alheia a esse movimento intrinseco do PEN-
SAR uma época, que embora turbulenta, busca, filosoficamente, o sentido
de seu caminhar. De pensadores brasileiros a filésofos internacionais, a
reflexdo ética corre solta e facil neste nimero; reflexdo esta, sem qualquer
cardter hermético mas, clara e concisa, das principais linhas éticas que
influenciam nossa contemporaneidade: do individualismo, ao universalis-
mo, do positivismo ao humanismo, do cardter utépico-realizavel de nossa
civilizacdo ética ao carater im-potente da civilizagao técnica.

A leitura deste nimero de REFLEXAO torna-se imperiosa,
porque, mesmo que subjacente, existe em cada um de nds a necessidade de
pretender VIVER, de modo radical, a nossa ansia de completa REALI-
ZACAO.

A Redagdo






HUMANIZAR A MORAL

Hubert LEPARGNEUR

Se a meta da moral afinal é humanizar o ser humano, pedago-
gia para que ele seja mais ele mesmo, e ndo apenas animal rigidamente
enquadrado na vesta de leis eternas, ndo parece improprio falarmos em
“"humanizar a moral’”” como se fala em humanizar o hospital. Porque o
risco existe de promover regras que pouco tém a ver com o progresso da
humanidade e de seus membros, normas produzidas pelos recalques de
geracOes anteriores, ou de desprezar a disciplina que ajuda o individuo a
crescer e harmoniza a vida em comunidade.

Em nossa presente problematica da humanizagdo, fazemos
abstracdo da sacralizacdo ou dessacralizagdo da ética, ndo pretendendo
tratar tudo de uma vez. Isto significa que aqui ndo tomamos posi¢do
alguma sobre a inevitavel secularizacdo ou a necessaria vinculagcdo da moral
a uma religido ou cosmovisao ideoldgica qualquer. Questionamos apenas as
palavras chaves (ou os lugares comuns) que costumam estruturar o discurso
moral, e isso na perspectiva de rejuvenescer ou reorientar as atitudes pro-
fundas que elas sdo supostas traduzir.

Nosso programa resume-se em trés colocacOes que passamos a
desenvolver: 1) Nao se contentar com palavras; 2) N3do ter medo das pala-
vras; 3) Contrabalancar conceitos e valores.

| — NAO SE CONTENTAR COM PALAVRAS

Este subtitulo nos lembra um livro que temos escrito sobre ‘o
descompasso da teoria e da pratica’’, tema sempre atual porque os povos
latinos operam muitas revolucdes pelos labios mas poucas reestruturagoes
para valer. A teoria é respeitavel, ainda quando contestavel; a pratica é
outra coisa. Para ndo constituir apenas uma teoria a mais, humanizar a
moral deve ter algo a ver com a préatica. Jean-Paul Sartre nunca conseguiu
desfolhar e redigir corretamente sua montanha de notas sobre a moral, mas
ele costumava responder a todas as cartas, mesmo de desconhecidos, cos-
tumava chegar pontualmente aos encontros marcados, ajudava discre-



tamente muitas pessoas em dificuldade, notadamente estudantes procu-
rando terminar os estudos: ética nao muito praticada por pessoas de sua
fama. Num século em que a moral cristd era mais inspiracao que regras,
Amianus disse: ““Acolher muitas pessoas para partilhar com elas seus pro-
prios bens, é puramente o verdadeiro oficio da caridade’ (Eusebius, P.L.
74, 37).

A. DIGNIDADE. Deus sabe o quanto a evocacao da “‘eminente
dignidade da pessoa humana’’ enche os documentos oficiais mais majesto-
sos. Ninguém a contesta, mas nem todos a pGem em préatica. Humanizar a
moral é sempre respeitar o ser humano, sem dlvida, mas as divergéncias
comecam antes mesmo da pratica, com os conteidos da dignidade e os
limites da pessoa. Da nossa parte salientamos a sua autonomia, a liberdade
de sua consciéncia esclarecida e, porque informada e delicada, atenta a ndo
prejudicar o legitimo exercicio da autonomia dos outros. Respeitar uma
pessoa € respeitar seu espaco de liberdade, a sincera e ndo violenta
expressdo de seu ser profundo, mesmo quando estimamos que ela se
engana.

B. LIBERTAGAO. Mais a esquerda salienta-se antes a devida
libertagdo como suprema orientacdo da acdo. Sem dlvida, a moral deve
libertar para o desenvolvimento individual e comunitério, o problema sen-
do de determinar como. A onda de permissividade dos anos 70, seriamente
contestada notadamente pela difusdo da Aids, parece em regresso. Ja,
anteriormente a educacdo totalmente nao-diretiva rendeu frutos amargos,
ainda que tenha ajudado a quebrar tabus vitorianos sobre cuja perda nin-
guém precisa chorar. A “moral da libertagdo”, portanto, digamos “‘sim”’;
resta melhor definir qual seja o tipo de libertacdo, nem exclusivamente
externa (contra os bodes expiatérios ou inimigos melhor discernidos) nem
exclusivamente interna (a conversdo mais dificil), precisar o terreno, os
meios, a estratégia.

C. NATUREZA. A deontologia catolica se afeicoa particular-
mente com a lei natural, junto a qual procura justificacdo objetiva e alcan-
ce universal. Trata-se com efeito dum conceito extremamente (til, para
n3o dizer indispenséavel, em vista de obstar os subjetivismos totalitarios ou
niilistas, e embaracoso na confrontacdo com uma honesta atualizacdo de
nossas ciéncias humanas. Ndo podendo aprofundar uma temética que nos
levaria longe, limitamo-nos a ouvir este questionamento de Eric Fuchs em
seu famoso livro Le désir et la tendresse: ‘‘Quando se utiliza o conceito de
lei natural para afirmar que a moral pode ser o objeto duma ciéncia, duma
analise racional, cuja validez todo homem de boa vontade deveria ser capaz
de reconhecer, abritando-se simultaneamente por tras desta lei natural para
recusar as ciéncias atuais, humanas em particular, a possibilidade de alcan-
car esta racionalidade, parece que a lgreja dispde duma ciéncia particular
da realidade, que ndo deve nada &s pesquisas cientificas, mas atinge a
objetividade da ‘verdadeira’ natureza. O dilema é insuperavel: cu se trata
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de verdadeira ciéncia, portanto capaz de responder as exigéncias de toda
pesquisa cientifica, ou n3o se trata de ciéncia mas de interpretacdo filoso6-
fica ou teoldgica, e neste caso deve-se admitir que tal discurso é problema-
tico, arriscado, parcial (...). Ao recusar discutir criticamente com as cién-
cias modernas, a moral catélica ndo pode manter o conceito de lei natural
sem privé-lo de toda coeréncia racional, portanto universalizavel (...). Pro-
duzir um discurso que deve convir a todos é desprezar a importancia das
diferencas culturais, reduzidas a epifendmenos sem relevancia (...). Se a
ética é precisamente o esforco para levar 3 sério a realidade em toda sua
diversidade, de modo a enriquecé-la com outra presenca, sua universalidade
ndo se exprime na abstracdo e na uniformidade do discurso, mas na quali-
dade da atuagdo dedicada a especificidade das situacOes...” O comentario ,
que exigiria muito espago e ndo falta em outros lugares, aqui é dispensavel,
desde que o leitor ja sabe o que pensar a respeito.

Sdo pelo menos dois os problemas implicados no conceito de
lei natural a respeito da moral: o problema da origem ou fundamentacgdo
da norma e o problema do conteido da mesma. Problemas intervinculados,
obviamente, mas o decisivo nos parece cada vez mais o da formacdo da
norma moral. Humanizar a moral é aqui procurar o que é realmente huma-
no, conforme a dindmica do bem pessoal e coletivo, sem exagerar, sem
desviar.

Il — NAO TER MEDO DAS PALAVRAS

Usamos ainda a historia do discurso ético para localizar nés de
estrangulamento do raciocinio.

A. SITUAGAO. A critica da “moral da situagio”” é um lugar
comum de nossos manuais. Mas se toda moral precisa recorrer a alguns
principios abstratos, ndo imediatamente tirados da situacio, cabe na
melhor ortodoxia reconhecer na teoria e ndo esquecer na préatica, que toda
atuacdo moral estd “‘em situagdo’’, porque todo agente moral af esta. Esta
batalha ultrapassou sua real utilidade porque, no fundo, deixando de lado
provocacoes verbais, nenhum moralista nega a vigéncia de normas morais
cuja formulacdo passa pela abstracdo. O que, talvez, embaraca os moralis-
tas, é que as situagOes sdo geralmente complexas e n3o admitem ser escla-
recidas apenas por um principio cortante.

B. EXCEGAO. Quanta cautela para seguir Aristoteles no ca-
minho da epikeia! Serdo os principios, tdo frageis? Summa lex, summa
injustitia. Um principio tende por natureza ao totalitarismo (s6 um princi-
pio, de fato, é capaz de limitar outro principio, como sé o poder limita o
poder): ndo costuma ceder facilmente terreno a principios concorrentes;
nesta perspectiva, um principio é cego, conhece apenas o proprio império.
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Mas o agente nao deve ser nem cego nem imperialista e abrir os olhos para
abracar a imensa area dos principios muito diversos ao seu dispor. Neste
vasto campo, laboriosamente cultivado por geracoes de filosofos e de mo-
ralistas, o principio se colhe, em vista de determinada atuacdo, com o
mesmo cuidado com o qual o amorosc escolhe a flor para a amada. Afinal,
todo principio é excecdo de algum outro que o contradiz.

C. MAL MENOR. N3o sabemos porque, os fanaticos do abso-
lutismo ético manifestam incuravel alergia para qualquer moral que se
apresente como do mal menor. Se o bem total ndo se obter, parece que
nada esta feito: o utopismo radical navega em outro planeta. Todavia 0 mal
menor apresenta-se pelo contrario como caracteristica mais comum da
acdo moral neste mundo. Olhamos para a medicina: quem conhece um
remédio que seja totalmente inofensivo? Até um chéa pode fazer mal. Nao
escolho um farmaco porque ele seria o bem absoluto, a satde irradiante em
pflula, mas porque no horizonte de meus recursos concretos, discerno nele
um mal menor frente a um mal que mais me atormenta. E muito fécil
separar os principios ou os aspectos problematicos da vida como os capitu-
los de um livro (de moral, de preferéncia), que apenas se avi-
zinham — muito superficialmente e sem interferir — no ndice do volume.
Pobre leitor que este agente moral incapaz de fazer uma sintese, por
miopia. Para alguns, parece dum pragmatismo hedonistico, vil, mercantil,
horrendo, calcular os prés e os contras de cada possibilidade que se oferece
em determinada situagdo: mas como escolher certo, se ndo optarmos pelo
mal menor, outro nome da maximizacdo do bem que, apesar de nossas
virtuosas denegagdes, movimenta a economia politica. Discernimos aqui
substancial resquicio de maniqueismo em nosso discurso moral: vela-se os
olhos sobre as conseqliéncias previsiveis de escolhas piedosas e desastradas.
Hoje em bioética alguns moralistas chegaram a sugerir que se compare os
beneficios e os maleficios relativos ou as deficiéncias das diversas opcoes
alternativas ao nosso alcance: quantos séculos de alta especulacdo para se
chegar a tamanha banalidade, a tamanho truismo, diariamente posto em
prética pela dona de casa, ou sua doméstica, que vai comprar legumes e/ou
frutas na feira?

11l — CONTRABALANCAR CONCEITOS E VALORES

Se, como acreditamos, a moral exercita-se na constante hie-
rarquizacdo de valores concretos, que ndo exclui mas implica alguma opcédo
para um bem supremo ou pelo menos superior, acessivel ou ndo (isto &,
tdépico ou utbépico) —, maior lugar deveria ser concedido a dialética das
alternativas, sem esquecermos que, sob a luz da lua, o mundo pertence ao
claro-escuro.
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A.PRINCIPIOS V. CONSEQUENCIAS. As deontologias ex-
poem didaticamente o quadro edificante dos principios seguros da agao
moral. O ponto fraco das deontologias € que costumam embasar normas
sobre afirmacGes ndo comprovadas de valores reais ou supostas. Este circu-
lo vicioso ja foi denunciado. Postula-se uma evidéncia que desertou a cida-
de secular. A tdo comentada e sobretudo utilizada passagem da observagcao
do fato, da lei bioldgica, digamos, a norma imperativa, ainda ndo conven-
ceu todo mundo. De qualquer maneira, se se quer menos cultuar principios
elevados que servir seres humanos um pouco mais em baixo, isto é, ““huma-
nizar a moral’’, maior atencdo deve ser gasta na previsdo e avaliacao das
consequiéncias das opcoes ou omissoes.

B.PRAZER V. DISCIPLINA. Neste tipo de dialética, nao é
intencdo nossa escolher um termo para eliminar o outro; pretendemos pelo
contrario que a humanizacdo da moral abrange o respeito por ambos os
polos, a questdo pratica sendo de hierarquizé-los, ndo uma vez por todas,
mas ao sabor da circunstancia e ndo sem cuidadosa e responsavel avaliacdo
de seus dados concretos. A critica da “‘tradicional” recusa do prazer ja foi
realizada, ainda que um pouco tarde, nem assimilada por todos, e nao sem
0s costumeiros excessos que acompanham as recuperacoes histéricas de
valores esquecidos ou equivocadamente julgados. Humanizar a moral ndo é
eliminar o prazer, é disciplina-lo. Interpretamos a ocultacdo do prazer, de
sua funcdo, de seu lugar numa vida humana normal, como o recalque
provocado pela nossa incapacidade de nos explicar a nés mesmos o mis-
tério do mal. Os cristdos tém que aceitar na fé o mistério da cruz salvadora
e, contrariamente a tantos sabios iluminados que pretendem nos explicar
os designios de Deus, pensamos que haja aqui mais para se aceitar nas
trevas do que para entender ou explicar. A humanizacdo da moral opde-se
a injecdo de hormonios duvidosos nas veias de nossa ideologia, na ilusdo de
engordar nossa virtude.

Cabe o mesmo tipo de reflexdo para a dupla ““egoismo verso
altruismo”’, particularmente relevante em ética s6cio-econdmica. Tentar
construir uma sociedade civil apenas sobre o sacrificio altruista leva a
fracassos cujos exemplos nao faltam na historia, mas a manipulacao edifi-
cante da mesma oculta o comportamento mais comum para destacar o
excepcional. Quando todos os cidadados serdo herdis e que os herdis agirdo
heroicamente da alvorada até a alvorada seguinte, poderemos promover
uma economia baseada sobre o alegre auto-sacrificio, jogar fora a procura
do lucro como vicio imundo, e abolir as leis penais que culpabilizam
(apenas) os mais honestos cidadaos. Humanizar a moral social é menos
exigir o heroismo de alguns que facilitar a pratica da justica por parte de
todos. E perceber antes do mais que a moral ndo é apenas lei, mas peda-
gogia. "“Eu sou o Caminho.”
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C. AUTORIDADE V. CARISMA. Durante séculos, compor-
tar-se eticamente era simplesmente obedecer e nunca faltou quem se apre-
sentasse como a propria voz de Deus. Os grandes, que mandam, nao re-
cusam facilmente este conceito; eles também sdao humanos. Em outros
contextos, ética é a subvers3do: ética de maio de 1968 e de todas as revolu-
¢Oes. Se humanizar significa personalizar, a cada um pertence dosar sua
submissdo segundo o carisma ou o chamado interior.

D. RAZAO V. INTUIGAO. Num sentido, ética é o que se
justifica diante do tribunal da razdo. Mas o razoavel vai muito além da
estrita racionalidade Idgica, para abracar uma porc¢do do ladico e intuicdes
de valores ainda mal asseguradas, fervores proféticos. Humanizar a moral é
nao fechar o espirito e o coracdo naquilo que dominam facilmente, mas
mesmo nisto permanece a funcao vigilante da inteligéncia do real.

Sem reais opgGes nao haveria ética humana, mas apenas um
langor ou um ardor mais ou menos pronunciado para seguir o caminho
necessitante. Contudo, humanizar a moral é desobstruf-la das pseudo-alter-
nativas que nosso maniquefsmo simplificador, preguicoso, intolerante, ali-
menta com zelo excessivo e suspeito. E facilitar as vias da comunh3o. Isto
ndo serd libertar? Qual é o tipo de alianca entre moral e poder que possa
humanizar, isto é, esclarecer e ajudar, a pratica ética? Toda moral comeca
como mistica e termina nos artigos dum cédigo: nesta caminhada, huma-
nizar é tarefa em cada etapa.



ETICA E COMUNIDADE
a ideologia do individualismo*

Alino LORENZON
Departamento de Filosofia — IFCS/UFRJ

O subtitulo da comunicacao indica o tratamento a ser dado ao
tema. O individualismo, no plano ético, surge como negagao da dimensdao
comunitéria da pessoa humana. Essa dimensdo, essencial do proprio estatu-
to ontoldgico e epistemolégico do homem, estard presente no trabalho
como horizonte e pano de fundo de toda a discussdo. O trabalho ndo tem
nenhuma pretensdo de originalidade, a ndo ser enquanto desafio para pen-
sar o individualismo numa perspectiva ética atual, mostrando o interesse
que o mesmo tem despertado junto a autores de horizontes profissionais
diferentes, sobretudo no campo das Ciéncias Sociais.

Ademais, dentro do quadro do individualismo em geral,
constata-se um interesse tedrico por uma forma particular dessa ideologia:
o “individualismo possessivo”’, expressdo popularizada por Macpherson
para caracterizar o tipo de individualismo que assenta sua concepgao e sua
pratica num conceito de propriedade privada individual, quase que
absoluto.

A discussdo é, portanto, de grande atualidade, ndo somente em
vista da ampliacdo e afirmacdo do liberalismo e do capitalismo, mas tam-
bém em vista da critica de um tipo de comportamento individualista que
tende a se generalizar. Ainda, hd pouco, a imprensa brasileira publicava
den(incias contra um comportamento individualista, tornado mais amplo
nos ultimos anos.

Jodo Gilberto Lucas Coelho, Diretor do Centro de Estudos e
Acompanhamento da Constituinte da Universidade de Brasflia, no artigo
“Constituinte e horizonte’ denunciava o apego aos privilégios por parte de
parlamentares e ndo parlamentares. ‘O sentimento corporativista domina e
a mudanca concreta ndo acontece pelos egoismos individualistas ou de
categoria’ (Folha de S. Paulo, 26-08-87, A-3).

(» ) Comunicagdo apresentada no 119 Encontro Nacional de Etica, realizado no De-
partamento de Filosofia do IFCS/UFRJ, Rio de Janeiro, no periodo de 17 a 20 de
novembro de 1987.
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O prof. Christévam Buarque, Reitor da Universidade de Brasi-
lia, falando do vandalismo que deixa irrecuperaveis trés livros por dia da
biblioteca daquela instituicdo universitaria, emite estas observacoes. ‘‘De-
pois de 20 anos em que o pafs teve donos, as pessoas ndo se sentem
comprometidas com o bem puablico. Pensam que o que é plblico ndo lhes
pertence. Ndo é espirito de solidariedade e falta consciéncia social. Somos
130 milhdes de individualistas” (JB, 25/09/87, p. 7).

O presidente da UNE, Valmir Santos, em seu discurso de toma-
da de posse em Campinas, aponta o processo de industrializacdo do pais e
a crescente presenca das multinacionais na economia brasileira, a partir do
golpe de 1964, como fatores que levaram “‘ao fortalecimento da ideologia
do individualismo e da alienacdo entre os jovens” (JB, 14/10/87, p. 12).

Como vimos por essas citacOes, somos levados a crer que o
individualismo é uma caracteristica do ‘homem brasileiro. E, de fato, se
analisarmos a obra de Dante Moreira Leite, O cardter nacional brasileiro,
verificaremos que o seu estudo psicolégico encontra um consenso entre
pensadores, como Paulo Prado, Gilberto Freyre, Cassiano Ricardo, Sérgio
Buarque de Holanda e Fernando de Azevedo. Para esses autores, o indivi-
dualismo é uma das caracteristicas do homem brasileiro ao lado do mis-
ticismo, da religiosidade, da imaginagdo. A lista de qualidades e defeitos
seria muito longa, se quiséssemos entrar no seu estudo e discussdo.

No entanto, o problema do individualismo encontra-se tam-
bém em outras nacoes, e basta compararmos as observaces acima.apresen-
tadas para chegarmos a conclusdo de que o individualismo ndo é caracte-
ristica, nao é exclusividade de nenhum povo ocidental. Até na Russia
comunista a luta contra o individualismo deve ser empreendida,
Gorbachev, em seu livro intitulado Perestroika — nossas esperangas para
nosso pais e para o mundo, fala fa luta contra o individualismo e contra o
subjetivismo. (JB, 29/10/87, p..12). .

Autores conhecidos, como Tocqueville, Max Weber, Mounier,
Adorno, Vachet, Dumont, entre outros, tém realizado estudos e den(ncias,
demonstrando ser o individualismo muito difundido nas sociedades oci-
dentais, sobretudo na sociedade moderna burguesa capitalista, competitiva
e excludente.

Mas, quais seriam as causas ou, melhor, as origens do in-
dividualismo? E as respostas sdo muito diversas conforme o ponto de
vista do observador e do pensador. A explicacdo do Iider religioso e
do tedlogo ndo é a mesma do cientista social e do filésofo. A titulo
de ilustracdo, vejamos o que tém escrito a esse respeito- alguns estu-
diosos do assunto.

Tocqueville, por exemplo, afirma que o individualismo € de
origem democrética e deve ser distinguido de egoi'smo.
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“0 individualismo é expressao recente, origindria de uma nova
idéia. Nossos pais s6 conheciam o egoi'smo. Este é um amor exagerado e
apaixonado de si mesmo, que leva 0 homem a fazer tudo depender de si
mesmo e preferir-se a tudo o mais. O individualismo é um sentimento
refletido e pacifico, que predispoe cada cidaddo a isolar-se da massa dos
seus semelhantes e a retirar-se a parte, com a familia e os amigos, de tal
modo que, apds criar dessa maneira uma sociedade para uso proprio, aban-
dona prazerosamente a sociedade a si mesma. O egoismo nasce de um
instinto cego; o individualismo procede de um juizo erroneo, mais do que
de um sentimento depravado. Sua fonte sdo os defeitos do espirito, tanto
como vicios do coragao. (...)

O egoi'smo é um vi'cio t3o velho como o mundo. N3o pertence
mais a um tipo de sociedade do que a qualquer outro. O individualismo é
de origem democratica, e ameaca desenvolver-se na medida em que as
condigGes se igualam”. (A democracia na América, p. 285). Essas observa-
cOes, um tanto polémicas, publicadas em 1835, sdo muito pertinentes,
sobretudo para evitar possiveis confusdes terminoldgicas, e j4 comecam a
estabelecer um plano epistemolégico distinto do enfoque moral e polfti-
co-social.

Max Weber, na classica obra A ética protestante e o espfrito do
capitalismo, ressalta que o puritanismo e as organizacoes sociais calvinistas
tém desenvolvido uma concepgao e uma pratica religiosas individualistas.
“Todas repousam em motivos racionais espiritualmente individuali'sticos.
O individuo nunca ingressa nelas emocionalmente. A gloria de Deus e a
salvacdo de cada um permanecem acima do limiar da consciéncia. Isto
influi até hoje em certas feigOes caracteristicas da organizacdo social de
povos de passado puritano” (p. 168). Essas consideracGes sdo endossadas
por Tawney, que vai além, lembrando as contradicGes existentes em todo
ser humano, originarias de tendéncias ambiguas. “Em toda alma humana
ha um socialista e um individualista, um absolutista e um fanatico pela
liberdade, assim como em cada um ha um catélico e um protestante’
(Tawney: 201). Em torno do puritanismo toda uma ampla pesquisa tem
sido desenvolvida. E Leopoldo Zea, no capftulo intitulado “’Puritanismo en
la conciencia norteamericana’ endossa a tese amplamente aceita.

“O puritanismo como expressao religiosa dos ideais do homem
moderno oferecerd, dentro da organizagado social e politica a que deu lugar
na Ameérica, os elementos ideolégicos que tém feito dos Estados Unidos o
ber¢co da democracia moderna. O protestantismo, em geral, tem como base
um sentimento individualista e encarna o individualismo moderno. O espi-
rito individualista que se opds ao absolutismo religioso encarnado pela
Igreja Catélica’ (Zea: 194).

Mas, de outro lado, ndo podemos esquecer também que toda
uma pregacdo moralista catélica, reforgcada por um profundo sentimento
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de culpa, se inspirava numa concepcdo individualista da salvacao e da
felicidade. Basta lembrar a famosa frase, que encima a cruz plantada na
solenidade de: encerramento das missoes: ‘‘Salva a tua alma”’. Essa doutrina
se arraigard profundamente na visdo e nas praticas dos fiéis. Toda uma
ética serd construida a fim de legitimar o comportamento individualista.

No entanto, ndo sera apenas a concepcao religiosa que ird fun-
damentar tal maneira de pensar. Adorno, em Minima moralia e O feti-
chismo na misica trata, aqui e acold, do individualismo, do isolamento do
individuo burgués, dentro de uma sociedade dominada pela “industria
cultural”.

Quanto a Mounier, toda a sua obra, todo o seu projeto de vida,
toda a sua luta de escritor, de militante e de homem de fé constituem um
exemplo de contestacdo permanente do individualismo, sob todos os seus
aspectos e manifestacdes. Ndo serd exagero afirmar que o personalismo é o
anti-individualismo por exceléncia. A insisténcia nessa dupla dimensao
ontoldgica da pessoa, no seu duplo e essencial movimento de interiorizacdo
e exteriorizacdo, nas qualidades de comunicacdo, de intersubjetividade, de
disponibilidade e afrontamento, revela uma metafisica que nao se fecha
numa reflexdo isolada. Apenas algumas citacOes, a titulo de ilustracdo,
mostram o alcance do diagnéstico e da denlncia de Mounier. A definicdo
de individualismo encerra uma palpitante atualidade.

"0 individualismo é um sistema de costumes, de sentimentos,
de idéias e de instituicGes que organiza o individuo partindo de atitudes de
isolamento e de defesa. Foi a ideologia e a estrutura dominante da so-
ciedade burguesa ociedental entre o século XVIII e o século XIX. Homem
abstrato, sem vinculos nem comunidades naturais, deus supremo no centro
duma liberdade sem direcdo nem medida, sempre pronto a olhar os outros
com desconfianca, célculo ou reivindicacGes; instituicdes reduzidas a asse-
gurar a instalacdo de todos estes egoismos, ou o seu melhor rendimento
pelas associacOes viradas para o lucro; eis a forma de civilizacdo que vemos
agonizar, sem divida uma das mais pobres que a histéria jamais conheceu.
E a propria antitese do personalismo e o seu mais direto adversario’
(Mounier, O personalismo: 61-2). Mounier denuncia a tirania e a opressao
da ‘“desordem estabelecida’’, fundada numa concepcédo de civilizacdo oci-
dental, burguesa e individualista, que coloca o lucro, o dinheiro, a compe-
ticdo, o valor absoluto da propriedade individual como dogmas de fé. Até a
prépria lgreja, abandonando toda uma longa tradicdo comunitéria, deixa
que o individualismo religioso e moral invada, progressivamente, a espiri-
tualidade, a liturgia, os costumes (Mounier, Oeuvres, |V: 669). 3

A definicdo do individualismo, dada por mounier, € clarissima.
E preciso situar o individualismo em toda a sua amplitude. Nao é somente
uma moral. E a metafisica da soliddo integral, a Gnica que nos resta quan-
do perdemos a verdade, o mundo e a comunidade dos homens’’ (Oeuvres,



1, p. 158-9). Essa soliddo em face da verdade e do conhecimento, em face
do mundo e da comunidade é a soliddo do homem contemporaneo. Muito
haveria a dizer, dentro de uma critica das mensagens dos meios de comuni-
cacdo de massa no mundo capitalista e burgués ocidental, com um con-
teido marcadamente individualista e consumista. As enormes dificuldades
que os movimentos comunitarios enfrentam para mudar essa concepc¢do e
essa pratica se tornam cada vez maiores. Ha toda uma conspiracdo contra
qualquer tentativa de despertar no homem a consciéncia da intersubjeti-
vidade e da dimensdo essencial comunitaria.

H4 um autor holandés, Remy Kwant, que no seu livro Filoso-
fia Social consagra o primeiro capitulo a ideologia do individualismo. Eo
capitulo mais extenso. Pelas simples indicacao de seus subtitulos vé-se a
importéancia e a abrangéncia da teméatica. No individualismo filos6fico,
analisa a obra e o pensamento de Descartes; no individualismo politico,
estuda Locke; no individualismo pedagdgico, Rousseau; no econémico,
Adam Smith; no plano da fé e da moral examina as tendéncias individualis-
tas medievais e modernas. E evidente que a tematica examinada por Kwant
mereceria um aprofundamento e toda uma discussdo. Mas, ndo deixa de
acenar para possiveis ambigliidades do pensamento ocidental, ambigliidade
e tendéncias que necessitariam de longos estudos.

Ja numa critica mais restrita e mais aprofundada, Vachet, em
sua volumosa obra intitulada L’idéologie libérale: I'individu et sa propriété,
ao tratar dos principais temas do liberalismo, consagra todo um longo
capitulo ao individualismo e, mais adiante, um outro capitulo ao indivi-
dualismo especificamente econdémico. E é interessante observar que
Vachet, como Dumont, ao estudarem as origens do individualismo moder-
no, as situam na escolastica ndo tomista, mais precisamente em Boaventu-
ra, Scot e Occam. Vachet afirma que esses pensadores terminam por des-
truir o enraizamento ontolégico do individuo no social (p. 131). A am-
pliagdo do individualismo prosseguird no Renascimento, na Reforma e
através dos filésofos sociais, como Hobbes, Locke e Rousseau, que explici-
tardo os mecanismos tedricos dessa ideologia. Aqui, novamente, todo um
trabalho critico resta por ser feito, sobretudo no que se refere aos pensa-
dores medievais ndo tomistas. A anélise de Vachet assenta em numerosas
citagGes de fontes primérias e secunddrias, que nos levam a aceitar ao
menos no plano 16gico a coeréncia e fundamentacdo das afirmacdes. E
possivel que no plano histérico e pratico as coisas ndo sejam tdo simples
assim, e que merecam o comprometimento de longas e pacientes pesquisas.

Muitas das ponderacOes de Vachet, referentes as coordenadas
filosoficas do individualismo, serdo assumidas e aplicadas por Dumont no
campo da Antropologia Cultural. Em suas obras, com freqiiéncia, utiliza a
categoria "individualismo’’ em oposicdo ao “‘holismo”’, concepcdo que par-
te do social, do conjunto para poder explicar a organizacao da sociedade.
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Mas é particularmente no livro O individualismo: uma perspectiva antro-
polégica da ideologia moderna que Dumont, na qualidade de antropélogo,
tenta compreender e identificar num estudo comparativo as caracteristicas
intrinsecas das sociedades hindus e ocidentais, utilizando as categorias de
individualismo e de holismo no sentido epistemoldgico. Para melhor en-
tender a génese e a consolidacdo do individualismo, no sentido antropo-
légico, nas sociedades ocidentais, a andlise de Dumont remonta aos pri-
moérdios da cultura filos6fica grega e cristd. A expressao-chave “do indivi-
duo-fora-do-mundo ao individuo-no-mundo’ constitui o eixo norteador de
suas reflexdes. Novamente, a hipotese de Dumont, desenvolvida ao longo
de toda a sua obra, necessitaria de um estudo e de pesquisas, por parte do
filésofo, que mostrassem se histérica e praticamente foi exatamente essa a
concepcao defendida por tantos autores e por tantas escolas filosdficas e
religiosas.

No Brasil, dois cientistas sociais, Gilberto Velho e Sérvulo A.
Figueira, tém utilizado as categorias “individualismo e holismo”, inspira-
dos na obra de Dumont, aplicando-as a realidade brasileira. Embora, essas
categorias tenham sido empregadas no plano epistemolégico e antropolo-
gico, podem fornecer importantes elementos de reflexdo no plano moral,
sobretudo quando considerarmos a moral em sua relacdo individuo-so-
ciedade. Parecem-me categorias muito fecundas e esclarecedoras para quem
pretende desenvolver um projeto de pesquisa com o titulo ““Etica e comu-
nidade”’.

No entanto, hd um tipo de individualismo, discutido no campo
da filosofia polftica e social, que merece um tratamento mais amplo. Eo
individualismo possessivo, expressdo, muito adequada e feliz, da autoria de
Macpherson. Vé-se pela simples leitura do titulo que o problema da pro-
priedade privada individual é um grande problema, ndo somente para a
filosofia politica e social, mas sobretudo para uma discussao moral. Na
esteira do filésofo caudense surgiram, posteriormente, os trabalhos de
Macfarlane e Tucker. Mas, dada a amplidao do tema do individualismo
possessivo, seguindo as indicacOes de Macpherson limitar-me-ei a algumas
observacGes a respeito do pensamento de Locke, por ser sua influéncia
decisiva na génese e consolidagdo do modelo liberal das democracias oci-
dentais. Muitos autores tém escrito a respeito dessa influéncia. Mas, limi-
tar-me-ei apenas a transcricdo da assertiva de Carlos Estevam Martins e
Jodo Paulo Monteiro em ““Vida e obra de Locke”, da colecdo de ““Os
Pensadores”.

“Com suas idéias politicas, Locke exerceu a mais profunda
influéncia sobre o pensamento ocidental. Suas teses encontram-se na base
das democracias liberais. Seus Dois Tratados sobre o Governo Civil justifi-
caram a revolucdo burguesa na Inglaterra. No século XVIII, os iluministas
franceses foram buscar em suas obras as principais idéias responsaveis pela
Revolugdo Francesa. Montesquieu (1689-1755) inspirou-se em Locke para
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formular a teoria da separacdo dos trés poderes. A mesma influéncia en-
contra-se nos pensadores americanos que colaboraram para a declaracdo da
Independéncia Americana, em 1776" (Loke, Os Pensadores, p. XVII).

No entanto, a influéncia do pensamento de Locke far-se-a sen-
tir sobretudo quando a discussdo se volta para saber quais teriam sido os
fundamentos filosoficos e éticos do liberalismo burgués e do capitalismo. E
aqui, a teoria lockeana da liberdade e da propriedade individual explica, no
plano tedrico-pratico e moral, toda uma série de questdes. Ademais, como
bem salienta Polin, é muito dificil separar na obra de Locke politica e
moral, e, poderiamos acrescentar sem exagero, religido. A formac3o teolo-
gica de Locke foi bastante séria, sobretudo no plano biblico. A moral, para
Locke, é muito importante. Vé-lo-emos afirmar que a pobreza é antes de
mais nada (ou talvez exclusivamente) um problema moral. Serad preciso
esperar Marx e Engels para nos mostrarem que a pobreza é fundamen-
talmente um problema de exploragdo econdmica. A teoria lockeana da
liberdade e da propriedade individual é uma teoria que se inspira em sua
concepgao empirista do conhecimento. A propriedade e a liberdade, bem
como as idéias e a autoridade politica, originam-se de todo um longo
esforco de aquisicao e construcdo, lentas e progressivas, baseadas nas malti-
plas formas de trabalho, entendido este no sentido mais amplo possivel. Se
nao, vejamos o Segundo Tratado sobre o governo, com seu subtitulo muito
significativo, ensaio relativo a verdadeira origem, extensio e objetivo do
governo civil. N3o é nosso intuito analisar o Tratado. Apenas me limitarei a
tecer algumas consideragOes sobre o Capitulo V, “Da propriedade’, por
julgé-lo fundamental dentro da teoria do “individualismo possessivo’’. To-
da a argumentagdo de Locke pretende fundamentar, legitimar e, poste-
riormente, legalizar pelo Direito Constitucional a propriedade privada indi-
vidual, baseando-se em argumentos de ordem brblica e de ordem racional.
A Biblia e a razdo constituem as fontes determinantes do raciocinio
lockeano, chegando ao ponto de afirmar que a razdo natural é de certa
forma a expressao da razdo divina. O grande argumento se encontra na
concep¢do do trabalho individual, em sua iniciativa, competéncia e criati-
vidade. A ética do trabalho sera a ética que ird inspirar o famoso capitalista
americano, conforme a anélise de Weber. Mas, quando Locke afirma que a
pobreza resulta simplesmente de um problema moral, isto é, de preguica e
ociosidade, de vagabundagem e esbanjamento, deslocard a discussdo das
verdadeiras causas da desigualdade social. Locke insistira, ao longo de todo
o Tratado, sobre o grande argumento do trabalho, que serd, em (ltima
andlise, o documento e a garantia da propriedade individual. Durante pa-
ginas e péginas, Locke desenvolve essa idéia, ou, melhor, essa hipdotese
explicativa da origem da propriedade individual. E o trabalho a (nica
garantia do direito de propriedade. E o trabalho o fator de progresso e de
constituicdo da cidadania. Apenas, a tftulo de ilustracdo, tomo a liberdade
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de citar os seguintes trechos, extrafidos do famoso capitulo do Tratado
referente a propriedade.

Apds ter lembrado que Deus concedera a terra a todos, para
sua felicidade e bem-estar, Locke, no entanto, lanca m3o de toda uma
argumentacdo racional com o intuito de demonstrar a legitimidade da
origem da propriedade individual.

“E assim, sem supor qualquer dominio privado ou propriedade
em Addo sobre o mundo inteiro excluindo todos os outros homens, o que
ndo se pode de modo algum provar, nem dai derivar a propriedade de
qualquer pessoa; mas supondo o mundo dado, como o foi, aos filhos dos
homens em comum, vemos como trabalho pode dar aos homens direitos
distintos a vérias parcelas dele para uso privado, nos quais ndo haveria
qualquer divida de direito nem lugar para controvérsia”’ (Segundo Tra-
tado, p. 50).

Mais adiante, Locke desenvolve esse mesmo argumento, insis-
tindo na importancia fundamental e decisiva do trabalho individual.

“Nem é tdo estranho, como talvez possa parecer antes de dis-
pensar-se a devida atencdo, que a propriedade do trabalho seja capaz de
contrabalancar a comunidade da terra; porquanto é, na realidade, o tra-
balho que provoca a diferenga de valor em tudo quanto existe. Considere
qualquer um a diferenca que existe entre um acre de terra plantado com
fumo ou cana-de-agicar, semeado de trigo ou cevada e um acre da mesma
terra em comum sem qualquer cultura e verificara que o melhoramento
devido ao trabalho constitui a maior parte do valor respectivo’ (lbid).

O trabalho, além de constituir a fonte de satisfacdo das necessi-
dades vitais humanas, estabelece a diferenca entre a pobreza e a riqueza. As
nacGes ricas e pobres assim serdo por forca da capacidade de investimento
de trabalho, e ndo tanto pela qualidade do seu solo.

“E o trabalho, portanto, que atribui a maior parte do valor a
terra, sem o qual dificilmente valeria alguma coisa; é a ele que devemos a
maior parte de todos os produtos (teis da terra; por tudo isso a palha,
farelo e pdo desse acre de trigo valem mais do que o produto de um acre de
terra igualmente boa mas abandonada, sendo o valor daquele o efeito do
trabalho” (lbid., p. 51).

Conseqiientemente, o direito natural a propriedade privada
individual resulta do desenvolvimento da capacidade de iniciativa de cada
um. E esse direito devera ser reconhecido, respeitado e garantido pela
sociedade e pelo Estado.

O Estado, que representa os interesses dos proprietarios, dara
garantia e condigOes para que os mesmos sejam devidamente assegurados.
Esse direito é absoluto, inalienavel, constituindo a origem, a formac&o e o
fim da prépria sociedade civil.
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"“Estas circunstancias obrigam-no a abandonar uma condigdo
que, embora livre, estd cheia de temores e perigos constantes; e ndo é sem
razdo que procura de boa vontade juntar-se em sociedade com outros que
estdo ja unidos, ou pretendem unir-se, para a m(tua conservacdo da vida,
da liberdade e dos bens a que chamamos de propriedade.

O objetivo grande e principal, portanto, da unido dos homens
em comunidade, colocando-se eles sob governo, é a preservacdo da pro-
priedade” (lbid., p. 82).

No estado de natureza, nessa ficcdo epistemoldgica, estao
ausentes condicOes essenciais para a realizacdo efetiva da prépria liberdade
e iniciativa, tais como uma lei discutida e consensualmente aceita, um juiz
imparcial e um executor de uma sentenca justa. Dai, a importancia e o
papel da sociedade e do Estado como guardides e protetores do desen-
volvimento dos direitos e liberdades individuais.

A propriedade fundidria individual tera suas limitacOes trans-
cendidas a medida que a nocdo de trabalho se ampliar, estendendo-se a
toda uma gama de atividades, como o comércio lucrativo, a acumulacdo
financeira, isto é, a riqueza adquirida simplesmente através do emprego do
dinheiro.

“Mas, seja ld como for, ao que ndo quero dar importancia,
ouso afirmar corajosamente o seguinte: — a mesma regra de propriedade,
isto é, que todo homem deve ter tanto quanto possa utilizar, valeria ainda
no mundo sem prejudicar a ninguém, desde que existe terra bastante para
o dobro dos habitantes, se a invencdo do dinheiro e o tacito acordo dos
homens, atribuindo um valor a terra, nao tivessem introduzido — por con-
sentimento — maiores posses € o direito a elas; o que como foi feito terei
ocasido de mostrar mais detidamente na continuacdo deste” (lbid., p. 48).

Assim, introduzindo e aprovando o uso do dinheiro para am-
pliar a propriedade fundidria individual, Locke demonstra ser conforme a
natureza ou ao direito natural a aquisicdo ilimitada de posses. Os limites
serdo os limites das capacidades individuais, efetivas ou supostas, o poder
de gestdo e concentragdo de riqueza, Locke lanca, com base nesse tipo de
argumentacdo, as fundacGes do uso capitalista da terra e do dinheiro. E
este sera o fio condutor de todo o Segundo Tratado. Ainda, a guisa de
ilustracdo, acrescentarei a seguinte passagem.

“Mas como o ouro e a prata sdo de pouca utilidade para a vida
humana em comparacdo com o alimento, vestudrio e transporte, tendo
valor somente pelo consenso dos homens, enquanto o trabalho dd em
grande parte a medida, é evidente que os homens concordaram com a
posse desigual e desproporcionada da terra, tendo descoberto, mediante
consentimento tacito e voluntario, a maneira de um homem possuir lici-
tamente mais terra do que aquela cujo produto pode utilizar, recebendo
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em troca, pelo excesso, ouro e prata que podem guardar sem causar dano a
terceiros, uma vez que estes metais n3o se deterioram nem se estragam nas
maos de quem os possui. Os homens tornaram praticavel semelhante partilha
em desigualdade de posses particulares fora dos limites da sociedade e sem
precisar de pacto, atribuindo valor ao ouro e a prata, e concordando taci-
tamente com respeito ao uso do dinheiro; porque, nos governos, as leis
regulam o direito de propriedade e constituicOes positivas determinam a
posse da terra” (lbid., p. 53).

Dessa e das outras citacOes se infere, pois, o cardter ideoldgico
e paradoxal da teoria lockeana da propriedade individual. Ao mesmo tem-
po que reconhece uma igualdade natural dos homens, acaba constatando e
aprovando uma desigualdade social, resultante das diferencas intelectuais.
A posse desigual da terra, do dinheiro e dos bens materiais passa a ser
aceita, sancionada e generalizada como um corolario normal da iniciativa,
da criatividade e da competéncia administrativa do proprietario. E serd essa
base argumentativa o suporte da moral capitalista e burguesa, legitimadora
da exploracdo da forca de trabalho, tratado na revolucdo industrial como
simples mercadoria. Engels e Marx virdo denunciar, exatamente, esses
desvios e abusos.

No entanto, convém lembrar que o pensamento de Locke nao
é de forma alguma uma voz isolada dentro da sociedade inglesa puritana.
Basta ler os trabahos de Weber, A ética protestante e o espirito do capi-
talismo; de Tawney, A religido e o surgimento do capitalismo; e de Leites,
A consciéncia puritana, para se ter uma idéia, um pouco mais adequada e
realista, da moral lockeana e de sua teoria do individualismo possessivo.

A formacdo de um enorme exército de reserva, para usar a
expressdo de Marx, foi aceita na base de um raciocinio filoséfico e reli-
gioso muito equivocado, sobretudo no século dezoito. Macpherson, ao
analisar as justificativas das diferencas sociais na Inglaterra apresentadas
pelos autores econdmicos dessa época, tece as seguintes consideracoes.

“A opinido de que os seres humanos da classe operéria eram
mercadoria da qual podiam ser retirados riquezas e domfnio, matéria bruta
a ser trabalhada e ordenada pelas autoridades politicas, era tipica da época
de Locke. Assim também o corolédrio politico de que a classe operaria
estava legitimamente subordinada ao estado, mas sem direito a plena cida-
dania. E assim era também o fundamento moral, de que a classe operéria
ndo leva, nem pode levar uma vida racional” (p. 240-241).

H4 toda uma farta documentacdo dessa época mostrando o
pensamento generalizado de que a classe operaria esta subordinada ao
interesse dos dirigentes politicos e sociais. William Petyt, em sua obra
Britannia Languens (1680) registra as seguintes constatacoes.
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“O povo é (...) a mercadoria principal, a mais fundamental e
preciosa, da qual se podem extrair toda espécie de manufaturas, navegacao,
riquezas, conquistas e de s6lido dominio. Esse material essencial, sendo em
si mesmo cru e ainda ndo digerido estd confiado s m3os das autoridades
supremas, cuja prudéncia e arbitrio é de aperfeicod-lo, administra-lo e
amolda-lo para proveito maior ou menor” (Citado por Macpherson, p.
240).

A idéia e a prética da propriedade individual vdo se desenvol-
vendo, progressivamente, mas firmemente, fundamentadas em toda uma
argumentacao religiosa e filos6fica, adequada a burguesia ascendente. O
livro de Macfarlane, Famflia, propriedade e transigdo social: as origens do
individualismo inglés, o demonstra com farta documentacdo histérica. O
conceito de propriedade privada individual, de liberdade politica e juridica
do individuo, a idéia de comunicacao direta do individuo com Deus e de
que a sociedade é constituida de individuos separados, acabam se impondo
como evidéncias.

Para concluir, podemos dizer que as categorias de estado de
natureza e estado de sociedade, usadas por Locke, sdo categorias muito
ambiguas e ideoldgicas. Estas citacdes confirmam nosso ponto de vista.

“Os filhos dos desempregados ‘acima dos trés anos de idade’
eram um Onus desnecessario para a nacdo, deveriam ser obrigados a tra-
balhar, e poderiam ser obrigados a ganhar mais do que o seu prdprio
sustento. Tudo isso era justificado sob o pretexto explicito de que o
desemprego era devido, ndo a causas econdmicas, mas a depravacao moral.
A multiplicacdo dos desempregados, escreveu Locke em 1967, na sua qua-
lidade de membro da Comissdo de Comércio, era causada por ‘nada mais
do que relaxamento da disciplina e corrupcdo dos costumes’. Nem passava
pela mente de Locke tratar os desempregados como membros livres ou
integrados na comunidade politica; do mesmo modo, ndo havia davida de
que estavam completamente submetidos ao Estado. E o Estado tinha o
direito de tratd-los desse modo porque nunca viveriam até chegar ao pa-
drdo moral exigido de um ser racional” (Macpherson, p. 234-5).

Dentro dessa concepcdo filoséfica serdo lancadas as bases do
liberalismo polftico e da ética social. Muita coisa tem mudado, mas em
pafses do capitalismo periférico essa mentalidade ainda estd muito
arraigada. As posicOes e as proposicoes do século XVIII, contidas no cha-
mado individualismo possessivo, s3o decisivas e fundamentais para se poder
entender a formacdo da democracia liberal, bem como a génese e a cons-
tituicdo da moral burguesa.

S3o de palpitante atualidade, sobretudo no presente momento
historico brasileiro. Uma reforma agréria, que deveria ter sido empreendida
e efetivada hé séculos, continua totalmente paralisada e boicotada, exclu-
sivamente por causa de uma concepcdo individualista da terra. Os trés
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poderes constitucionais, legislativo, judicidrio e executivo, que deveriam
garantir um real exercicio da cidadania, continuam criminosa e insensi-
velmente surdos e cegos face ao absolutismo soberano dos grandes donos
da terra, devidamente amparados e defendidos pela lei, pela justica e pela
policia. A moral desse tipo de individualismo possessivo brasileiro, abri-
gada na ideologia da TFP e da UDR, se sustenta & custa do sangue dos
camponeses e da aprovacdo de um Estado Liberal a servico dos interesses
de uma pequena minoria. Essa situacdo nos desafia para um tipo de re-
flexdo e de compromisso mais préximos da realidade e nos mostra que o
filésofo nao pode ficar discutindo o problema ético apenas com olhar
voltado para o infinito e para o horizonte da universidade.
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' Uma das criticas mais fregiientes, enderecadas & Filosofia e,
particularmente, 3 Etica consiste na dendincia de serem, muitas vezes, do-
minio do conhecimento humano demasiadamente gerais e abstratos,
distantes da vida e da realidade das pessoas. Mesmo depois de a Filosofia
ocidental ter abandonado a ambicdo de querer abarcar a totalidade do
saber dentro de um sistema coerente, tendo proposto a razdo pensar se-
tores mais limitados e mais especializados, como, por exemplo, a politica,
a arte, a ciéncia, a linguagem e o comportamento moral individual e social,
ainda subsiste a impressdo, no final da leitura da maior parte das obras de
Filosofia, de que a busca do -geral e do universal em detrimento das de-
terminagOes permanece a tonica predominante.

No campo das teorias éticas classicas, mais conhecidas e mais
estudadas na ““academia’’, deparamo-nos com a mesma constatacdo. A re-
flexao ética assenta numa espécie de razdo, tdo universal e tdo abstrata,
que a realidade do dia-a-dia e as determinacdes em sua dramaticidade
singular ndo sdo atingidas. Percorrendo os classicos da historia da ética, fica
a impressdo (ou a ilusdo) de que estamos de posse de todo um arsenal
conceitual e de todo um discurso muito légico, muito bem articulado no
plano das idéias, mas insuficiente e impotente para ler, entender e inter-
pretar os graves desafios humanos atuais e, conseqglientemente, cooperar na
solugdo da sua problemética. E a dificuldade fica ainda maior quando se
trata de conhecer, interpretar e mudar a realidade e a conjuntura brasileira
e latino-americana, contribuindo para a sua transformacdo dentro de um
horizonte valorativo mais justo e mais humano.

Alias, se alguém quisesse conhecer a nossa realidade brasileira e
latino-americana, sob a perspectiva ética, a nossa literatura filoséfica pouco
ou quase nada teria a oferecer. O pensador da area da Filosofia, no Brasil,
acabaria descobrindo muito mais subsidios de reflexdo e de acdo em obras

() Comunicacdo apresentada no 111 Encontro Nacional de Etica, promovido pelo
Departamento de Filosofia da UFRJ nos dias 22, 23 e 24 de novembro de 1988.
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do campo das Ciéncias Sociais, da literatura e do cinema. A titulo de
ilustracdo, sem querer privilegiar nenhum dos autores citados, tomo a li-
berdade de lembrar obras muito conhecidas. A Geografia da Fome de
Josué de Castro, Os Donos do Poder de R. Faoro, Casa Grande e Senzala
de G. Freyre, Quatro Séculos de Latifandio de G. P. Guimar3es, Corone-
lismo, Enxada e Voto de V. Nunes Leal, Retrato do Colonizador precedido
pelo Retrato do Colonizado de A. Memmi, As Veias abertas da América
Latina de Galeano, o filme ““Deus e o diabo na terra do sol” suscitam
importantes e sérios problemas éticos.

A imprensa, os meios de comunicacdo de massa e o video
constituem veiculos decisivos de transmissao e formacao de valores morais,
porquanto apresentam e revelam uma realidade, uma concepcao do mundo
e da sociedade muito mais pelo que escondem do que por aquilo que
mostram. Constituem um desafio intelectual a nossa reflexdo e para as
nossas praticas, particularmente na atual conjuntura, profundamente caoti-
ca no plano das idéias e dos valores éticos. Por isso, a partir sobretudo da
imprensa e seguindo a pratica de Hegel que, a acreditar em seus bidgrafos,
fazia da leitura do jornal sua prece realista da manha, vou tentar levantar
alguns questionamentos face a nossa realidade.

N3o ha ddvida de que a problematica, decorrente do modelo
de desenvolvimento imposto ao Brasil e 8 América Latina, é muito com-
plexa, deixando-nos ao mesmo tempo uma sensacao de frustracao inte-
lectual e politica, uma quase impoténcia absoluta. Mas, de outro lado as
injusticas do modelo econémico-social, que nos tem sido imposto de longa
data, nao podem deixar-nos indiferentes e insensiveis. Os profissionais da
Filosofia ndo podem ficar calados, mudos face & dramaticidade e a gravi-
dade da estrutura e da situacao de exploracao. Tomo a liberdade de citar
um dos mais lucidos e um dos mais comprometidos intelectuais brasileiros,
Paulo Freire, assumindo a posicdo que julga ainda possivel neste momento.
Falando na UERJ a um enorme publico de educadores, por ocasido do
lancamento do projeto Roda Viva em favor dos meninos de rua, comecou
sua palestra denunciando uma sociedade que produz essa clamorosa dis-
criminacdo. Paulo Freire afirmou: “’Sinto o dever de me sentir indignado.
Defendo uma pedagogia da indignacao. Sou uma subjetividade irritada.
N3o posso ficar em paz, objetivo diante do quadro do abandono dos
meninos da rua. Sinto uma justa ira, uma raiva politica”’. (Palavras profe-
ridas por ocasido do lancamento do Projeto Roda Viva, Faculdade de
Educacdo, UERJ, 14-10-1988).

De fato, ndo podemos ficar indiferentes, conformados, objeti-
vos, racionais, se abrirmos os olhos ao que esta acontecendo em nosso
derredor, se acompanharmos o que a grande imprensa divulga e se lermos
com espirito critico, inclusive a parte de an(incios. Falo da grande impren-
sa, porquanto ela nos revela uma realidade muito mais pelo que ela oculta.
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E ela mesma antes de mais nada um retrato de uma gravissima injustica.
Compreende-se entdo a justa indignacdo de Paulo Freire. Vejamos alguns
questionamentos que poderdo ser levantados a uma ética universalista a
partir do nosso dia-a-dia brasileiro e latino-americano.

Alimentos — Fome. Uma das necessidades basicas de todo ser
humano, enquanto ser vivo e enquanto animal, é a alimentacdo. E é exata-
mente aqui que se evidencia uma contradicdo gritante. O Brasil é o quarto
maior exportador de alimentos do mundo em grdos, soja, carnes e café. O
Brasil se ufana de ser a oitava poténcia mundial na industria e na econo-
mia, mas, a0 mesmo tempo, apresenta o quadro desolador de sexto pais
com taxa de subnutridos. Continuam atualissimas as dentncias de Josué de
Castro. Temos 40 milhdes de subnutridos. A contradicdo aparece em nossa
cidade do Rio de Janeiro, se abrirmos os olhos e se exercitarmos a razéo e
o sentimento diante do espetaculo deprimente que pode ser visto a cada
manha cedo ou a noitinha ap6s 19 horas junto aos tonéis de lixo, expostos
nas calcadas. Criancas, adultos, famflias inteiras a cata de restos de comida,
jogados fora pelos segmentos sociais bem ou super-alimentados. A geogra-
fia da fome continua uma triste realidade no reino da oitava poténcia
mundial. Um modelo econdmico modernizador que expulsou o0 homem do
campo criando esses enormes aglomerados humanos nas periferias de todas
as capitais brasileiras vem fornecendo uma abundédncia de mao-de-obra
barata, constituindo o famoso ““exército industrial de reserva’’, na acertada
expressao de K. Marx.

Mas a indignacdo fica ainda mais forte quando o “‘sucesso”
desse modelo agro-industrial exportador é abencoado por certas liderancas
cristas. A titulo de ilustracdo, lembremos o episédio, nada ‘‘evangélico” e
nada “cristdo’’, ocorrido em Brasilia ndo faz muito tempo. E um episodio
revelador de como se pode iludir a boa fé do povo em nome de Deus e da
Biblia. No dia 15 de setembro de 1988, o Conselho de Pastores Evangé-
licos promoveu em Brasilia, pelo segundo ano consecutivo, um culto de
acdo de gracas a fim de comemorar a “’safra recorde brasileira”’. Durante o
discurso, Sarney, utilizando pardbolas biblicas para ilustrar sua fala, disse
que a supersafra nao seria conseguida “‘se ndao fosse da vontade de Deus”.
No final do discurso do presidente, um grupo de jovens evangélicos abriu
uma faixa com os dizeres: “No pais da superfome, supersafra ninguém
come’’ (Jornal do Brasil, 16-9-88, p. 3). Para quem estuda e faz ética num
pai's como o Brasil, essas contradicOes e essas distorcoes ideoldgicas levan-
tam uma série de questionamentos serii'ssimos. Discutir ética em paises em
que as necessidades basicas de alimentacdo e saide sdo equitativamente
satisfeitas ndo pode ser feito da mesma maneira como se pretende reali-
zé-lo nos contextos do Brasil e da América Latina.

Terra — Reforma Agréria. Estreitamente ligada a contradicdo
fome/supersafra de graos esta a questdo agréria e fundiaria. Lembremos as
imagens do lobby UDR/Congressistas latifundiarios, pressionando a Cama-
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ra para a aprovacdo do projeto mais retrogrado e mais injunto do que o
enunciado do proprio Estatuto da Terra da época militar de Castelo Bran-
co. Os donso do poder continuam agindo como sempre a sombra da
impunidade, protegidos por uma legislacao por eles mesmos elaborada em
defesa dos proprios interesses. E bom lembrar que a historia da América
Latina e, sobretudo, do Brasil tem sido uma histéria de violéncias, de
invasdo, de expropriacio e de genocidio. E uma histéria de uma terra
banhada de sangue humano. Fala-se no exterminio de 75 milhdes de in-
dios. Os que tém sobrado estdo se desintegrando nos planos familiar, eco-
nomico e cultural.

A violéncia no campo revela as injusticas do modelo econd-
mico, imposto a ferro e fogo. Dendncias constantes sdo feitas no sentido
de que a realidade mude em beneficio de todos. E pregacao no deserto.
Um longo martirolégico de posseiros, de padres, freiras, agentes pastorais,
Iideres religiosos, sindicalistas, advogados e defensores do camponés pode-
ria ser redigido. Basta acompanhar o que a grande imprensa liberal publica
a fim de avaliar o grau de impunidade e desenvoltura dos donos do poder.
Documentos, ultimamente publicados, nos mostram um pouco da violén-
cia e da impunidade. Basta ler a obra Assassinatos no campo: crime e
impunidade, publicacdo do Movimento dos Trabalhadores Rurais sem Ter-
ra, ou as denincias da Anistia Internacional. Segundo essa organizacao,
mais de mil pessoas foram assassinadas no Brasil desde 1980, por questdes
de terra, principalmente nos estados do Para, Maranhio e Goiéas. Se lermos
as denincias da Anistia, ninguém pode ficar indiferente, a ndo ser que
estejamos diante do “eclipse da razdo’, utilizando o titulo de uma obra
famosa. O documento da Anistia nos mostra em suas dentncias a sofisti-
cacdo de uma crueldade inimaginavel, completamente impune, coberta pe-
las altas autoridades brasileiras, responsaveis de fazer justica. E o que é
mais desconcertante aparece no fato de que, com o advento da Nova
Repdblica, as coisas ndo se tornaram melhores. Basta lembrar que em 1987
0 numero de crimes no campo dobrou sem que nenhuma providéncia
efetiva fosse tomada pelas competentes autoridades publicas. O docu-
mento da Anistia Internacional registra circunstancias de certos crimes,
reveladoras de um alto grau de crueldade e de insensibilidade, inconce-
biveis no maior pais catélico do mundo. Vejamos alguns exemplos ilustra-
tivos. Sebastido Pereira de Souza, camponés de 51 anos, foi baleado na
cabeca a queima-roupa em Goianésia, sul do Pard, em outubro de 1981, e o
seu filho Clésio, de trés anos, foi atingido nas costas, quando era carregado
nos ombros do pai.

A deniincia da Anistia transcreve uma informacdo do Ministé-
rio da Reforma e do Desenvolvimento Agrério, dizendo que mais de 400
mulheres ficaram viGvas e 2.000 criancas 6rfas em decorréncia dos assassi-
natos por conflitos de terra, entre janeiro de 1985 e novembro de 1986.
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Em marco de 1988, 14 indios Tikuna, cinco deles criancas,
foram mortos por 20 pistoleiros, liderados por um comerciante de madeira
da cidade de Benjamin Constant, Estado do Amazonas. O episddio, como
os outros dessa natureza, ndo resultou em nenhuma medida por parte das
competentes autoridades da Nova Republica.

Ma mesma pagina, em que O Globo destaca o pedido de man-
dado de injun¢do contra o filme A Gltima tentacdo de Cristo”’, impetrado
em Brasilia pela Sociedade Beneficente de Estudos de Filosofia junto ao
Supremo Tribunal Federal, é publicada a seguinte noticia. O cacique dos
indios suruis, de 70 anos, foi assassinado a tiros e seu corpo carbonizado
para ndo ser reconhecido. E isto por motivos de terra (O Globo, 4-11-88,
p- 8).

Numa demostrancao de total impunidade, foi divulgada, na
imprensa, a tabela dos precos pagos para assassinar liderancas.

Trabalhadores rurais, agentes e pessoal de apoio Cz$ 25.000,00

Sindicalistas Cz$ 250.000,00
Advogados Cz$ 500.000,00
Padres Cz$ 1.000.000,00
Bispos e deputados Cz$12.500.000,00

(Fonte: O Globo, 10-7-88)

Ficar indiferente diante desse quadro de irversdo total dos
valores humanos, pairando soberanamente no olimpo das discussoes éticas
da ordem do universal e do absoluto, equivale a assumir a mesma atitude
daqueles pensadores e intelectuais de outrora que, enquanto discutiam o
sexo dos anjos, os muculmanos avancavam na conquista da Europa.

Divida externa — Na Conferéncia Regional sobre Pobreza,
realizada em Cartagena, Colombia, em agosto de 1988, os especialistas e
representantes ali reunidos chegaram a constatacdo de que mais de 160
milhGes de pessoas vivem em condicdes de pobreza, geradas, sobretudo,
pelo peso da divida externa. A alta dos juros pagos origina o desemprego, a
fome e o nivel baixo dos salarios (Jornal do Brasil, 31-8-88, p. 16). Essa a
tragica e triste constatacdo da 11138 Semana Latino-americana que tratou
do tema “‘O Brasil, a América Latina e a divida externa”. E uma situacdo
estrutural que vem conservando o pais e o continente numa forma de
neacolonialismo tao explorador como as formas classicas anteriores.

O Brasil devia pagar em 1988, somente em juros, a soma de 12
a 14 bilhdes de doélares. Se essa soma tivesse sido transformada em
investimentos no campo social (salde, habitagdo, transporte, educacdo,
saneamento basico, reforma agraria), somente num ano poderia ter sido
beneficiadas milhdes de famflias brasileiras. Por ironia da sorte, o
demagodgico slogan “Tudo pelo social”’ podia ter sido uma expectativa em
parte realizada.
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O Jornal do Brasil publicou em setembro de 1988 que os
bancos comerciais dos Estados Unidos bateram “recorde de lucratividade
gracas, em grande parte, ao fim da moratoria brasileira e a retomada do
fluxo de délares do Brasil para os caixas das maiores instituicoes bancarias
americanas’”’ (Jornal do Brasil, 8-9-88, p. 11). A volta do Brasil as nego-
ciacOes com 0s bancos comerciais e com o FMI foi apontada pelos obser-
vadores como um dos principais fatores de maior peso para o estouro de
lucratividade. E enquanto os bancos credores se locupletam de lucros fa-
ceis e rapidos, nos assistimos ao espetaculo dos retéricos da economia, que
iludem a populacdo com um economés incompreensivel. Expressdoes como
rolagem da divida, choque ortodoxo ou heterodoxo, aquecimento do con-
sumo, hiperinflagdo, inflagdo inercial, superavit recorde na balanca comer-
cial (quase 20 bilhGes de dolares em 1988), pacto social, escondem, no
minimo, ma fé e o proposito de ndo prejudicar os interesses do clube dos
especuladores. Nao é sem fundamento que o Jornal do Brasil, referindo-se
a um debate de economistas, falou de uma discussdo do sexo dos anjos
(Jornal do Brasil, 16-10-88, p. 30).

Estamos, portanto, diante de uma situacdo imoral da parte dos
credores e da parte das autoridades brasileiras (Executivo, Legislativo e
Judiciario) que nada fazem para mudar o quadro. A divida é, claramente,
imoral e injusta, porquanto viola os mais elementares direitos humanos,
impedindo um desenvolvimento mais equitativo. Ao contrario, a divida
externa fortalece o que se chama, comumente, nos meios intelectuais mais
lacidos de “‘capitalismo excludente e concentrador”. Clodovis Boff de-
nuncia com expressoes fortes essa situacdo de imoralidade da divida exter-
na.

“E impossivel pois compreender corretamente a questio da
divida fora do sistema de exploracao e dependéncia do qual ndo passa de
um elemento. Ela faz parte da ‘l6gica do sistema’.

Por isso mesmo, a atual divida externa da periferia do capita-
lismo (quase um trilhdo de délares, sendo que cada crianca latino-ame-
ricana ao nascer ja vem ao mundo devendo mil dblares) pode e deve ser
qualificada eticamente de ‘injustica estrutural’ e teologicamente de ‘pecado
social’.

1. Ela é, do ponto de vista ético, uma injustica. Por qué?
Porque ela se constitui e estd sendo paga com o sangue do ‘proletariado
externo’, ‘paga com a fome do povo’ (Tancredo Neves). Frente a alterna-
tiva: a vida do povo ou a ganancia de um punhado de banqueiros, a escolha
foi feita e todos sabem qual é a alternativa que esta valendo”. (Dfvida
externa e igrejas — uma visdo ecuméncia, p. 151-2). A grande financa inter-
nacional nd3o podia deixar de optar pelo sacrificio do povo. O banqueiro
nunca teve sentimento. O dinheiro é um simbolo de frieza e de anonimato
nas relagdes humanas. E torna-se evidente que, com a divida externa,
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deve-se relacionar todo o sistema financeiro brasileiro, sobretudo privado.
Quando lemos nos jornais que o BRADESCO em pouco tempo tornou-se o
maior banco privado da América Latina e que em apenas seis meses lucrou
mais que todo o ano de 1987, nao é possivel ficar numa discussdo ética,
distante desse mundo desumano, perdida em teorias e conceitos suposta-
mente universalizadores.

Ecologia, Polui¢gao, Destruicio do Meio Ambiente — O pro-
blema ecolégico tem a ver com a moralidade da divida externa e com a
natureza do capital financeiro e industrial. E a ecologia envolve um grave
problema moral, sobretudo quando, paises como o Brasil e os demais da
Ameérica Latina, optaram por um modelo de capitalismo liberal e estatal,
excludente e concentrador. Pensar que por ano sao destruidos 11 milhdes
de hectares de florestas tropicais, com a complacéncia das nossas autorida-
des (Executivo, Legislativo e Judiciario), essa situacdo levanta a quem
pensa e faz ética questionamentos muito graves. Fala-se num direito funda-
mental a vida. Mas, de outro lado, assiste-se em toda parte a cultura da
morte, da destruicdo, da violéncia, do desperdicio que vdo acabando com
as nossas reservas de florestas, de oxigénio, de solo e de dguas potaveis.

René Dumont, autor do livro Un monde intolérable, le
libéralisme en question (Paris, Seuil, 1988), tem esta sentenca. ‘‘Aqueles
que recusam a incluir a moral na economia, podemos dizer que estdo nos
levando a morte’’ (Jornal do Brasil, 23-10-88, Cad. B/Especial, p. 8). Daf
se entende por que as denlincias dos ecologistas atinentes a destruicdo da
Amazonia sao muito severas e constantes.

No seminario realizado pela COPPE/UFRJ, foi feita uma cri-
tica dura ao programa ““Nossa Natureza’ do governo Sarney, dizendo que
o mesmo se baseia num modelo de desenvolvimento econdmico “‘equivo-
cado, insensivel socialmente, predatério do meio ambiente e voltado aos
interesses dos grandes grupos multinacionais” (Jornal do Brasil, 20-10-88,
p. 16). Nao se pode entender por que, de maneira geral, o debate ético n3o
intervém em problemas, como os da ecologia e destruicdo do meio ambien-
te.

Racismo, o negro e a escraviddo — Comemoramos em 1988 o
centenario da abolicdo formal da escravatura no Brasil. Muito se tem dito e
escrito a respeito do evento. Como em todas as comemoracoes, 0 evento
acaba perdendo sua verdadeira significacdo numa retérica verbal do mo-
mento. No entanto, estudada sob o ponto de vista moral, a escravatura
tem-nos apresentado uma pratica, freqlientemente legitimada pela filosofia
e pela religido. Riolando Azzi, em sua recente tese de doutoramento apre-
sentada no Departamento de Filosofia da UFRJ, tese intitulada Razdo e fé:
o discurso da dominagdo colonial, mostra como o pensamento de Platdo,
Aristételes, Santo Agostinho e Santo Tomdas de Aquino exerceu uma
influéncia tedrica decisiva junto aos missionarios e conquistadores da Amé-



33

rica quanto a legitimidade da escraviddo. Todo um discurso filoséfico justi-
ficador da inferioridade do indio e do negro e, conseqlientemente, da
estrita e necessaria submissdo ao branco, toda uma pregacao e toda uma
teologia cristas pregavam uma doutrina da purificacao através do sofri-
mento e do trabalho escravo. A leitura das cronicas e dos relatos da época,
a histéria da escraviddo e do racismo no Brasil e na América Latina e
Central nos revelam um quadro de violéncia humana terrivel, levantando
para o pensador da ética problemas e questdes morais quase que insolGveis.
No entanto, esse passado nao estad tdo distante assim. A situacdo atual
desses 43 a 48% de brasileiros negros ndao apresenta grandes mudancas. O
Brasil, que, em toda a América, liderou, sob o dominio de Portugal, as
importacOes de escravos, pode ainda ser considerado o campeao no que se
refere a marginalizagao do negro e do indio.

A bioética e o aborto — Com a liberalizagdo dos costumes,
defendida 24 horas sobre 24 horas, de maneira ostensiva ou subliminar,
através da televisdo e da imprensa escrita, os problemas éticos da reprodu-
cdo humana tornam-se cada vez maiores. Geralmente nos pafses, marcados
por fortes desigualdades sociais e econdmicas como o Brasil, o aborto
campeia nos segmentos mais pobres e desfavorecidos. Fala-se em 4 milhoes
de abortos clandestinos por ano, realizados no Brasil. Essas cifras dao-nos
uma vaga idéia da magnitude da problematica. E por isso que o debate em
torno do aborto se coloca hoje dentro de uma discussdo mais ampla face
ao contexto sdcio-econdmico-cultural da populacdo e face as exigéncias da
bioética. No Congresso Mundial de Ginecologia e Obstetricia, realizado no
Rio de Janeiro em outubro de 1988, houve uma manifestacao de mulheres
contra a chamada industrializacdo da reproducdo humana e contra a falta
de ética de alguns cientistas genéticos. E que essas experiéncias ndo podem
ser feitas sem que a sociedade participe da discussao ética e filosdfica das
tecnologias de reproducdo humana (Jornal do Brasil, 29-10-88, Cidade, p.
2).

Corrupgdo — O Brasil possui uma longa histéria de corrupcao,
desde que os portugueses chegaram a estas terras. Ndo é de estranhar, por
exemplo, que os técnicos do Banco Mundial chegem ao Brasil e verifiquem
que o slogan oficial “Tudo pelo social” ndo passava de mera retérica. Os
recursos, destinados ao atendimento dos mais carentes no campo da ali-
mentacdo, da sa(de, da educacdo e da habitacdo ndo tém chegado aos seus
legitimos destinatarios. Enquanto isso, o presidente e sua comitiva chegam
em Paris e se hospedam no hotel mais sofisticado, localizado na Praca da
Concordia, construido pelo rei Luis XV.

Todo o mundo conhece a industria das secas, a corrupc¢ao da
concessdao do mandato de cinco anos para Sarney, os crimes dos colarinhos
brancos, a impunidade generalizada. Em todas as campanhas eleitorais,
surgem candidatos que, com vassoura ou sem vassoura, propoem morali-
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zagdo no setor publico. Os governos federais, estaduais e municipais en-
tram e saem e, salvo excegOes rarissimas, as coisas nao s6 continuam como
estavam, mas até crescem de ano para ano.

A guerra do transito — A imprensa e os estudiosos dos delitos
de transito relatam, com freqiiéncia, a irresponsabilidade e o descaso pela
vida humana, observados junto aos nossos motoristas. Aqui, também con-
quistamos um tragico campeonato. Se temos um Senna e um Piquet, tam-
bém ostentamos estatisticas de que possuimos uma boa parte de moto-
ristas completamente irresponsaveis, inabilitados e criminosos. O subchefe
do Departamento Nacional de Estradas de Rodagem, Antdo Batista
Ferreira, afirmou, na abertura da 11 Semana Interna da Prevencdo de
Acidentes de Trabalho do sistema Jornal do Brasil que morrem no Brasil
em acidentes de transito 50 mil pessoas, a maior parte vitimas de acidentes
evitaveis (Jornal do Brasil, 22-11-88, Cidade, p. 5). Isto, sem falar dos
sobreviventes, aleijados e defeituosos por longo tempo ou por toda a vida.
Em cidades, como o Rio de Janeiro e Sdo Paulo, dirigir um carro é entrar
num verdadeiro campo de batalha, enfrentando onibus, caminhdes da
COMLURB e motoristas nervosos. E 0 que é mais grave, ninguém € con-
denado. Os criminosos ficam impunes, as famflias dos acidentados, sem
nenhum amparo juridico, financeiro e moral.

Violéncia urbana e rural — Tanto na cidade como no campo
vivemos hoje no Brasil em estado de guerra. A inseguranca é generalizada.
Vive-se num clima de medo e de desconfianca permanentes e generali-
zados. Esse é o nosso dia-a-dia de brasileiros. Aqueles que possuem recur-
sos financeiros, escondem-se atras de verdadeiras muralhas, vigiados por
sentinelas nas guaritas. Nas casas e nos prédios sio montados esquemas de
seguranca cada vez mais sofisticados. Os assassinatos, os assaltos e os furtos
sdo o pao nosso de cada dia para nds, habitantes dos grandes centros. Os
processos amontoam-se nas delegacias e nos tribunais sem que justica algu-
ma seja feita contra os criminosos e favor das vitimas e de seus familiares e
parentes. Em certos fins-de-semana, os assassinatos no Rio chegam a 50 e
mais, e nada acontece no ambito das autoridades responsaveis, que chegam
até a falar da ‘‘normalidade” sociolbgica das estatisticas. Basta ler a ampla
literatura existente, basta ler os estudos e levantamentos realizados para se
ter uma vaga idéia do estado de guerra em que nos encontramos, para
avaliar o grau de insensibilidade das autoridades responsaveis e o nivel de
impunidade dos autores dos crimes. De novo, a partir dessa situacdo, que
tem a ver uma ética supostamente universalista e a-histérica? Como expli-
car o tipo de pensamento filos6fico e ético que volta as costas para essas
realidades?

O poder militar — O militarismo, na América Latina, é um
fendmeno histdrico antigo. A sociedade civil continua tutelada, hoje talvez
de mais sutil e menos perceptivel. No entanto, os gastos com a defesa
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miltar e com projetos militares sdo enormes. E s3o recursos levantados e
extraidos de nossos impostos diretos e indiretos. A populagdo teria o
direito de ser informada do montante, da sua destinacao e natureza, de
maneira clara e completa. Hoje, contamos com estudos que mostram, no
caso da pesquisa cientifica, a relacdo estreita entre a ciéncia, o poder
militar e a industria. Ha autores que chegam a afirmar que mais da metade
da pesquisa cientifica hoje serve a fins militares. No Brasil, o poder militar
que criou projetos faradnicos, como ltaipu e Balbina, continua atuando de
maneira menos ostensiva. Basta lembrar episddios como Volta Redonda, a
polémica em torno da “soberania’” da Amazonia, do projeto Calha Norte,
do submarino e do programa nucleares, para ver como a presenca do poder
militar é muito forte. Diante dessas breves ponderacOes e constatacGes,
parece-nos que problemas éticos seriissimos estao envolvidos, além de toda
discussao das relacdes militar-sociedade civil-Estado.

Meios de comunicagdo de massa ou midia — A ética universa-
lista, geralmente, ensinada e aprendida, nao se preocupa com o espaco
publico, formador da consciéncia moral, que sdo os meios de comunicagdo
de massa, em especial a TV. E lugar comum falarem os especialistas do
carater amoral das mensagens desses meios. No entanto, se analisarmos seu
conteGdo, verificaremos quanto a moral esta presente, principalmente nas
cenas de violéncia, de pornografia e publicidade consumista. O pablico
parece que ja se acostumou a essa pregacdo subliminar de permissividade e
amoralismo. Vejamos apenas os resultados da pesquisa seguinte. O sema-
nario Le Point realizou, na Franca, uma pesquisa durante uma semana.
Contratou um grupo de observadores para que fizessem um levantamento
dos atos que sdo geralmente contra a moral. “O resultado é impres-
sionante: ém uma semana, os seis canais franceses mostraram 670 assas-
sinatos, 848 brigas, 15 estupros, 419 tiroteios, 14 seqliestros, 11 assaltos,
32 tomadas de reféns, 27 cenas de tortura, 18 viciados drogando-se e 9
pessoas pulando ou sendo jogadas pela janela para a morte” (Jornal do
Brasil, 30-10-88, p. 16). Se a mesma pesquisa fosse realizada no Brasil,
chegariamos, com certeza, a constatacOes ainda mais alarmantes, sobre-
tudo no terreno da violéncia e da pornografia. Nem mesmo a programacao
infantil estd isenta de violéncia. Os filmes infantis, na quase totalidade de
procedéncia norte-americana, além de estarem impregnados de uma ideolo-
gia belicista e competitiva, s3o estruturados dentro de uma visdo etno-
céntrica consumista. E se examinarmos o conteddo do “espaco global”,
constataremos que a situacdo é alarmante. Leonardo Boff, ao responder a
uma questdo referente ao poder da Globo, por ocasido do debate em torno
do filme “Deus é um fogo”’, no Rio de Janeiro, afirmou que a TV mostra o
Brasil irreal, ficticio e fanatico, anulando qualquer forca de protecdo e
exercendo um papel hipnoético, em vez de levar o espectador a pensar.

A América Central —Na Ameérica Central, por ser geogra-
ficamente mais proxima da superpoténcia americana, trava-se, hd muito
tempo, uma luta de libertacdo e de conquista democraticas. O sentido
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dessa luta nao aparece na grande imprensa, interessada em manter o status
quo da dominagao norte-americana. A onda de golpes, desfechados duran-
te os Gltimos 25 anos em toda a América Latina, sob o comando e inspira-
cdo de Washington, conseguiu isolar os paises de nosso continente. E a
solidariedade com os movimentos de libertacdo acabou sendo missdo de
pessoas e grupos minoritarios, civis e religiosos. O boletim SISAC (Servigo
de Informagdo sobre a América Central), publicado em Sao Paulo, informa
regularmente o que, de fato, estd ocorrendo naqueles paises, nossos vi-
zinhos e coirmaos. La, como em toda a parte onde se luta em favor da
libertacdo das pessoas e dos povos estdo em jogo, antes de mais nada,
concepgoes e praticas morais.

Muitos outros problemas poderiam ser levantados e listados,
como, por exemplo, a droga, a prostituicdo, o homosexualismo, AIDS, o
alcoolismo, o tabagismo. A relacdo & muito extensa. Ficam aqui a indica-
cdo da temdtica e as sugestOes para uma possivel e urgentissima revisdo do
estudo e do ensino da ética em nossos cursos de filosofia. A explicagcao de
que essa tematica ndo é do campo da ética, e sim da moral, ndo convence
se em nosso horizonte tedrico ndo houver, antes de mais, a preocupacao
pelo homem concreto, sua realidade situada, seus problemas e aspiracdes.
A continuar distante dos reais problemas da sociedade contemporanea, a
ética da ““academia’’ corre o risco de se enclausurar num discurso fechado e
puramente “‘ornamental’’, na expressdo de Anisio Teixeira.

A GUISA DE CONCLUSAO

Antes de encerrar essas consideracOes, convém tecer alguns
comentarios e deixar consignados alguns esclarecimentos sobre a origem do
texto. Nao posso deixar de reconhecer quanto me tém ajudado a alinhavar
essas reflexGes o convivio e os insistentes questionamentos dos estudantes
da Escola de Servico Social da UFRJ durante as aulas de Etica Geral.
Compreende-se a anglstia de quem esta permanentemente mergulhado na
problemaética social brasileira. Os desafios de ordem tedrico-prética ndo sao
os mesmos de um estudante e de um professor de filosofia da “academia’.
Assim como uma Teologia da Libertagdo tem inaugurado um novo estilo
de pensar e de agir do cristdo, assim também se poderia pensar num estilo
diferente de filosofar, sobretudo no Brasil e na América Latina. E nova-
mente ndo posso deixar de citar o principal tedrico da Teologia da Liber-
tacdo, Leonardo Boff, ao participar do debate por ocasido do langamento
do filme “Deus é um fogo” no Rio de Janeiro. Ele insistiu muito sobre a
diferenca entre uma Teologia de gabinete e uma Teologia da Libertagdo.
Esta tem um compromisso da teoria com a préatica. Ele lembrou Paulo
Freire, ensinando e aprendendo com os alfabetizandos.
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A PUC de S3o Paulo promoveu uma homenagem ao tedlogo
Gustavo Gutiérrez por ocasiao de seus 60 anos e ‘““Vinte anos apo0s
Medellin”. Na conferéncia, Gutiérrez disse que “Medellin ndo se limitou a
falar dos pobres e lamentar por eles. Ao contrario, teve a coragem de
questionar a causa da pobreza e, a partir dai, elaborar métodos para a
Igreja latino-americana solidarizar-se com os pobres”: (Jornal do Brasil,
27-10-88, p. 7).

. Essas adverténcias de Gutiérrez fazem-nos lembrar a critica
que Marx enderecava aos pensadores alemaes quando estudavam a litera-
tura socialista-comunista francesa. ‘‘E como nas maos dos alemaes ela tinha
deixado de ser a expressao da luta de uma classe contra a outra, o alemao
convenceu-se de ter superado a ‘unilateralidade francesa’ e de ter defen-
dido n3o verdadeiras necessidades, mas a necessidade da verdade, ndo os
interesses do proletariado, mas os interesses do ser humano, do homem em
geral, do homem que n3do pertence a classe nenhuma, que ndo pertence a
nenhuma realidade, e que apenas existe no céu nebuloso da fantasia filo-
sofica’”’ (Manifesto do partido comunista, Vozes, 1988, p. 92).

Minha intencdo, aqui, ndo foi de assumir uma postura exclu-
sivamente negativa e iconoclasta das doutrinas éticas classicas. E apenas a
manifestacado de uma preocupacdo e de uma angustia intelectual face ao
discurso da ética “oficial” e face a dramaticidade de nossa problematica
especifica (do meu Dasein de brasileiro e latino-americano e de ser perten-
cente a humanidade em escala universal). Esses questionamentos podem
nao estar redigidos dentro do “estilo’” filos6fico, podem n3o satisfazer as
““normais” exigéncias dos que julgam da “‘exceléncia” e da ‘‘competéncia’’
do discurso filosofico. Mas estou plenamente convencido de que, se n3o
houver uma atengdo especial para essas realidades aqui apenas relacionadas,
a “‘academia’ continuard a ser uma ilha de paz perpétua, o mundo da
fantasia onde uma razao raciocinante constrdi suas belas teorias, cercada
de problemas cruciais de todos os lados.



O ETICO E O POLITICO DEPOIS DE NIETZSCHE

Luigi BORDIN

Departamento de Filosofia da UFRJ

1. NIILISMO COMO CULTURA DA CRISE

A crise do Estado social pés-liberall, que pode ser vista
gramscianamente como uma “‘crise organica’’ do capitalismo?, repercutiu
na relacdo entre subjetividade e politica, entre a vida associada e valores
privados. Em conseqiiéncia dessa crise, e, no ambito da cultura de esquer-
da, em consequiéncia da progressiva perda de modelo do “‘socialismo reali-
zado'’, produziu-se um certo vazio de perspectivas: um estado de mal-estar,
de impoténcia e derrota frente a0 mundo e aos seus poderes. Ora, nesse
contexto de crise cultural, retoma atualidade o pensamento de Nietzsche e
suas reflexdes sobre o niilismo europeu®. Com efeito, o niilismo
nietzscheano se apresenta como emergéncia de uma “‘desconfianca radi-
cal”: o mundo, assim como é, com sua racionalidade, vem recusado ao
mesmo tempo em que ndo se encontra alguma alternativa positiva.

Na verdade, o pensamento nietzscheano deve ser situado his-
toricamente no pano de fundo da crise do fim do século XIX, no clima do
decadentismo e estetismo eurOpeu4, e se insere no movimento mais amplo
de reag3ao antipositivista. Contra a tirania da razao cientifica, contra o
conformismo dos principios democraticos e igualitdrios e contra a
mediocre confianca em um progresso determinista. Nietzsche levanta, com
acentos liricos, seus protestos, exaltando a forca, o eros alegre e livre, o
vitalismo.

As reflexdes sobre o niilismo foram, para Nietzsche, uma for-
ma de analisar a crise de seu tempo. ‘’Niilismo: falta o fim, falta a resposta
ao “por qué’?; o que significa niilismo? Que os valores supremos se
desvalorizam’*®. “Pressuposto dessa hipotese: que ndo exista uma verdade,
que nao exista uma constituicdo absoluta das coisas, uma ‘coisa em si’; isso
€ niilismo, alids, o niilismo extremo. Essa repropde o valor das coisas
propriamente no fato que a tal valor ndo corresponda, nem tenha corres-
pondido nenhuma realidade, mas s6 um sintoma de forca por parte de
quem pde o valor..."”$



2. ADESCONSTRUGCAO NIETZSCHEANA DA
METAFISICA

O diagnéstico do niilismo (‘“mal europeu”) estd no centro da
pesquisa de Nietzsche. Ele, porém, escolheu o horizonte da analise filoso-
fica (metafisica), sendo essa o lugar mais alto das determinacGes dos va-
lores. A metafisica como heranca da razdo platonico-crista, segundo
Nietzsche, estd na base também da moderna democracia parlamentar que,
com a retdrica da “‘igualdade de direitos”’, ocultou a realidade do dominio
e a efetiva conformacao das relacoes de forca. ““A moral é hoje na Europa
uma moral de rebanho”’” — escreve Nietzsche —, “...até nas instituicGes
politicas e sociais encontramos uma expressdo sempre mais evidente dessa
moral: 0 movimento democratico constitui uma heranca daquela crista”’.

Nietzsche tinha constatado como a sociedade crista-burguesa
fosse marcada, no seu interior, pelo predominio da moral e da supremacia
dos valores éticos. “‘O elemento comum na historia da Europa, de Socrates
em diante, — escreve Nietzsche — é a tentativa de fazer prevalecer, sobre
todos os outros valores, os valores morais, de modo que eles sejam os guias
e os juizes ndo s6 da vida, mas também do conhecimento, das artes, das
aspiracdes politicas e sociais”®. Segundo Nietzsche, ética e politica, moral
e domfnio formaram o bindomio que permitiu a sociedade crista-burguesa
funcionar e reproduzir-se em escala alargada, antes que esse bindomio se
rachasse no ambito da democracia de massa. Foi a ruptura desse bindmio,
sob o impacto da massificacdo, que provocou a ‘‘revogacdo do valor de
todos os valores”, recolocando em questdo a historia da metafisica euro-
péia.

Nietzsche vé a historia da Europa como a historia da meta-
fisica e a metafisica como uma fetichizacdo da moral que esconde por tras
o dominio. Daqui o seu empenho para ‘‘desconstruir’” o que se pode
chamar de “ideologia da verdade”. O niilismo se revela no ambito da
metafisica e da historia européia através da crise da sociedade crista-bur-
guesa. Com essa crise — que hoje assume a figura da crise do Estado social
pos-liberal — e com a ruptura entre as formas de vida (valores) e técnicas
de dominio, o mundo aparece desprovido de valor em sua trama on-
to-teo-logica. Com isso também a interpretacdo cristd-burguesa do mundo
comeca a entrar em crise. O ““ocaso da interpretacdo moral do mundo, que
nao tem mais sancao”’ 0 & objetivamente visivel no “sistema europeu das
aspiracdes humanas”!! em todas as articulacdes da racionalidade moderna
e no conjunto das formas de vida. Nao é s6 o “valor da filosofia (da
vontade de verdade)’’ com os “ideais populares do sabio, do profeta e do
santo’’ que “‘sdo decaidos”!?, mas a propria interpretac3o cristd-moral que
ndo consegue ser mais hegemodnica. “...Todo o sistema europeu das
aspiracoes humanas se sente em parte desprovido de sentido, em parte ja
imoral”!3,



3. DO NIILISMO AO PROSPECTIVISMO

Nos escritos nietzscheanos volta, quase obsessivamente, a fc-
calizacdo da relacdo entre interpretacdo crista-moral e politica, apresen-
tada como ‘‘simulacro”, ““comédia’’, ‘‘teatro’’, onde os ideais sdo instru-
mentos de uma realidade de massa, funcionais a mascaragem do poder e
da “vontade de poténcia”. Essa relacdo ou ligacao se apresenta como um
espaco de uma crise da civilizacdo burguesa européia, formalmente sus-
tentada pelas categorias da metafisica ocidental.

O niilismo como revogacao da metafisica européia e da cone-
xdo entre moral e dominio é, segundo Nietzsche, um fato epocal, pois
“na nossa Europa’’ esse registra o ocaso de ‘‘uma interpretacao’’ do
homem e da histéria que ‘““se dava como a interpreta(;éio”14 que disci-
plinava todas as formas de vida e o préprio sentido da existéncia. No
momento em que a sociedade de massa provoca a cisdo entre o ser da
politica, enquanto comando e o seu operar, como ‘““moralidade de mas-
sa’’, nesse momento se desfaz uma forma determinada de conexdo entre
ciéncia e dominio, entre saber e poder. Com isso, desmorona todo um
sistema hegemonico (burgués) que totalizava a dinamica das contradicoes
mediando-as eticamente através do Estado. O projeto hegeliano, que
identificava a realizacdo do Espirito Objetivo na abstracdo da forma-es-
tado (o mundo do ethos, o racional em si e por si), esse projeto ndo se
sustenta mais: nao resiste a logica dos fatos.

Com essa dilaceracdo entre o ser e o operar da politica se
cria um espaco ‘‘extra-moral”’ a partir do qual se dao novas formas de
pensar e em que a moral aparece como uma interpretacdo. “A minha
proposicdo principal — escreve Nietzsche — é esta: ndo existem feno-
menos morais, mas tem sé uma interpretacdo moral desses fendmenos.
Essa mesma interpretacdo é de origem extra-moral”!%. O espaco “ex-
tra-moral’’ realiza uma nova relacdo entre formas e vida, entre saber e
realidade, entre mundo e ciéncia. Abre-se dessa forma, um novo hori-
zonte: o do prospectivismo. ‘‘Enquanto a palavra conhecimento tenha
sentido, o mundo é conhecivel, mas ele é interpretdvel em modos diver-
sos; ndao tem atrds de si um sentido, mas inimeros sentidos: prospecti-
vismo''1 6. Isto é: 0 mundo é interpretavel em formas diferentes, segundo
abordagens multiplas, determinadas por nossas necessidades, por nossas
perspectivas e contextos decisionais e formas de vida. ““S3o as nossas
necessidades que interpretam o mundo’’!”. N3o existem “fatos em si”18
como acredita a dogmadtica positivista, nenhum sentido é definitivo e
irrevogavel: de fato, sdo eles um ‘‘meio de vontade de poténcia’!®.

Com sua reviravolta da filosofia transcendental — escreve
Habermas — motivada por uma generalizacdo de experiéncias estéticas.
Nietzsche sacrifica o prdprio conceito de verdade?®. Seu subjetivismo
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(sua doutrina de vontade de poténcia), “aquela autonomizacao substal-
cializadora do interpretar poderia ser explicada como uma reacdo difen-
siva a um mal-entendido naturalista”?!. Nietzsche viu a conexdo entre
conhecimento e interesse, mas a tem psicologizada, colocando-a como
pilar de uma dissolucdo metacritica do conhecimento em geral, com isso
provocou uma hipostatizagdo do processo da interpretaﬁozl. “Nessa,
desaparece a distincdo entre projeto especifico do género humano que
deve ser confirmado por condicOes contingentes e as projecGes oniTricas,
em que as nossas fantasias de desejo assumem a sua fragil figura; desa-
parece, justamente, aquela diferenca a que Nietzsche tinha acenado em
seu primeiro escrito gnoseoldgico: a distincao entre a producdo de es-
quemas de interpretacdo do mundo UGteis ao dominio da natureza e a
criacdo de uma aparéncia ilusoria ao servico da ‘contrafacdo’"’?3.

4. NIILISMO E A “CRISE ORGANICA” DO
CAPITALISMO

O niilismo pode ser interpretado como uma expressao cultu-
ral marcante n3o s6 do decadentismo europeu do fim do século passado,
mas também da crise organica que investiu a civilizacdo burguesa euro-
péia enquanto forma determinada do predominio da moral. Tal crise
aparece em toda sua pujanca depois de 1929 e, ultimamente, com a crise
do Estado social pos-liberal (Welfare State).

A complexidade das novas formas estruturais do capitalismo
contemporaneo, sob o impulso da conjuntura de crise, provocou um deslo-
camento de forcas a nivel social’*. N3o estamos mais diante de um enfren-
tamento entre capital e trabalho de forma tdo clara e visivel, mas assis-
timos a um multiplicar-se de sujeitos antagonicos (fato, esse, positivo) e, ao
mesmo tempo, dispersos, no interior do tecido social, pois ndo vislumbram
facilmente nem a possibilidade, nem a oportunidade de uma saida unitaria
das lutas. De um lado, ao antagonismo principal entre classe operaria e
capital se acompanha um sistema de antagonismos periféricos, sedes de
impulsos centrifugos e, ao mesmo tempo, corporativos, enquanto a classe
operéria é reduzida a ser uma camada perto de muitas outras. De outro, a
producdo capitalista desloca no exterior da fabrica suas tensdes, e faz da
sociedade e do Estado o terreno privilegiado do conflito e do embate
politico?3.

E nesse contexto de crise e de transformacdes estruturais
(internacionalizacdo, concentracdo e centralizacdo do capital...) e sociais
(aparecimento de novas camadas e sujeitos historicos) que em nossa
opinido, se deve entender e procurar colher o significado de certos
aspectos culturais como a “‘cultura da crise’”, o “pensamento negati-
vo", o "niilismo”". ‘
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O Estado social pos-liberal emergiu das estratégias keynesianas
depois da crise de 1929 e dos fascismos europeus como uma nova eco-
nomia politica na forma de uma nova teoria do Estade. Tratou-se de uma
operacao reformista de grande porte que, de um lado, permitiu uma “‘segu-
ranca social’’ sob forma de redistribuicdo de renda (de fonte fiscal) a
camadas sociais assistidas e em expansao (certas camadas médias), e de
incremento de niveis elevados de consumo, de outro, perfeicionou uma
série de procedimentos de planificacdo, administracio e controle social?®.
Dessa forma, as politicas do Welfare State se tornaram técnicas de governo
das democracias parlamentares pds-fascistas européias. Para conseguir o
consenso das massas, as estratégidas de transferéncia de renda sancionaram
um compromisso entre capitalismo e democracia através de uma cadeia de
interacOes entre subjetividade (os “"husserlianos mundos da vida'’: familias,
associagOes e organizacOes da sociedade civil, agregacdes professionais,
etc...) e as instituicGes publicas, politicas, estatais. Nessa integracdo entre
politica e vida, se registrou um fluxo de intencionalidade que alimentou o
consenso dos partidos laburistas, social-democraticos, cristaos-sociais por
parte de familias de classe operédria e das camadas médias em ex pansé’o”.

Paradoxalmente, porém, o Estado social pds-liberal conseguiu,
de um lado, articular uma autonomia dos mundos vitais, dotados de va-
lores multiplos, de um ““politeismo’’ de intencionalidades simbdlicas, cogni-
tivas, comportamentais (Weber) e, de outro, uma conformidade sistémica,
no- sentido luhmaniano, que prescinde do consenso social e do "‘agir comu-
nicativo’’ (Habermas). Nesse contexto, também o progressivo definhamen-
to da moral platonico-cristd, inturdo por Nietzsche, constitui um ingre-
diente do Welfare State. Na pratica, porém, os individuos e as classes
sociais, se tornaram, no Estado social pds-liberal, como escreve o socidlogo
Ardigé: “‘clientes muito organizados coletivamente para receber e pouco
motivados para dar em relacao a um sistema burocraticamente materno até
o ponto de chegar quase a faléncia”2®. E decorre disso, também, a crise
que devia assumir, depois de 1970, vastas proporcoes.

5. 08 NOVOS SUJE!ITOS E A CULTURA DA CRISE

Com as transformacoes do Estado pos-liberal toda a sociedade
se foi, morfologicamente, modificando, dando inicio a uma nova composi-
cdo de classe e a emergéncia de novos sujeitos. O elemento distintivo desses
novos sujeitos ndo é tanto a ligacdo com determinadas condicGes sociais de
existéncia mas com uma logica especifica de emancipacdo. Pensemos nas
mulheres, nos jovens, que vivem € se organizam em subculturas, nos inte-
lectuais e estudantes. Os poucos intelectuais do inicio do século se
tornaram hoje massa, e fica dificil enquadré-los nos antigos papéis. Trata-se
de grupos que produzem -idéias, atitudes, formas de acdo e de consciéncia
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que n3o tem imediatamente uma relacdo com a classe operaria e, entre-
tanto, ndo podem ser considerados simplesmente como grunos peque-
nos-bu rgueses2 9.

Tais novos sujeitos expressam suas necessidades vitais de forma
diferente da classe operaria e sdo portadores de novas instancias culturais.
E é nesse contexto, sobretudo depois de 1968 e do refluxo, que se explica
a emergéncia de uma nova cultura caracterizada, também, como cultura da
crise. Na verdade, com a especializacdo das profissdes, com o fragmentar-se
do saber cientifico e com as crises dos historicismos foi aparecendo cada
vez mais probleméatico o ponto de vista da ‘‘totalidade’ (Lukdcs). Neste
clima, a generalizacdo da critica fez cair cada horizonte dado e tudo come-
cou a constituir um problema. O pensamento comecou a assumir conota-
coes hermenéuticas mais do que epistémicas, 0 pensar comecou a ser Visto
mais como um “‘interpretar’’ do que como um ‘‘saber cientifico”. Parale-
lamente, comecou a se deixar de lado a idéia de politica, entendida como
teoria pratica ligada a finalidade de mudanca geral, na linha do marxismo
(Lukacs-Gramsci), comecou a surgir a “desconstrucao’” do ““Logos’’ ilumi-
nista, o elogio da desagregacao e da negatividade, a satisfacdo imediata dos
impulsos, etc... (na linha Nietzsche-Deleuze): a cultura da crise.

6. APLURALIDADE LIBERADA: UMA NOVA ALTERNATIVA
ETICO-POLITICA?

N3do podemos condividir aquelas interpretacoes da critica
nietzscheana da moral que tende a esgota-la no quadro de um novo indivi-
dualismo. Merece, ao contrario, relevar que a crise do bloco hegemonico
determinado, Nietzsche se esforca de responder com as armas de um radi-
calismo extremo, que todavia se manifesta com uma espécie de revolu¢do
passiva. “A minha filosofia — proclama ele é dirigida a fundar uma hierar-
quia: nao uma moral individualista. O sentido do rebanho deve dominar no
rebanho, mas ndo deve transpassar fora dele: aqueles que guiam o rebanho
necessitam de um critério de avaliacao radicalmente diferente para suas
acoes... (A minha filosofia) se diferencia dos dois movimentos da moral
individualista e daquela coletivista... Os meus pensamentos ndo giram ao
redor do grau de liberdade a conceder a um ou ao outro ou a todos, mas ao
redor do grau de “‘poténcia’”’ que um ou outro deve exercer sobre os outros
ou sobre todos, ou seja, até que ponto um sacrificio da liberdade e a
propria escravidao fornecam a base para produzir um tipo mais alto"39°.

O niilismo de Nietzsche, longe de aludir a uma nova antropo-
logia que se alimenta do definhamento da politica, aparece como o gesto
de fundacdo de uma ‘grande politica’, onde o saber e o poder saem fora do
espaco da ética e do dominio, e se descentralizam em lugares e formas da
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formacdo social que se reportam a multiplicidade dos modos de vida (o
corpo) e no pluralismo da razdo cientifica (o prospectivismo). Essa nova
maneira de fazer politica, fora da relacdo moral-dominio, parte de diversar
posturas teoréticas estratégicas: da revolucdo epistemoldgica, que vé no
conhecimento a maior mentira enquanto “‘é... em todos 0s casos um esta-
belecer, a designar, um tornar conscientes de condi¢Ges (Ndo um aprofun-
dar os seres, as coisas, 0s ‘em si')’">!: e a desestruturacdo do sujeito e da
identificacdo do corpo como ‘o fendmeno mais rico e significativo, mais
compreensivel: que deve ser apresentado metodicamente, sem decidir nada
sobre seu significado Gltimo”3%. S3o todos esses elementos histori-
co-teoréticos que, em sua ambigliidade, representam todo um conjunto de
instancias lGdicas e de praticas transgressivas que, do terreno experimental
das vanguardas estéticas do infcio da primeira metade de 1900, transmi-
graram aos comportamentos coletivos e as atitudes do senso comum das
massas.

A ideologia nietzscheana se apresenta, dessa forma, também,
como uma nova proposta de politica em que o consenso se constrdi, por
parte dos individuos e dos grupos, a partir das necessidades particulares e
das expectativas corporativas, centralizadas no ‘‘corpo”. A tese do su-
per-homem (além-do-homem) representa, para Nietzsche, um salto, uma
cisdo na evolucdo socio-cultural da espécie marcada pela ‘eticidade dos
costumes’ e da ‘camisa de forca social’>® que tinham tornado o homem
"previsivel, regular, necessario, também para si mesmo ao fim de sua pro-
pria representacé‘o"“. Nietzsche vé, no movimento evolutivo do homem,
a emergéncia de “um individuo soberano, igual sé a si mesmo, emancipado
de novo da eticidade dos costumes, o individuo auténomo e so-
bre-mortal’’35.

Essa tese do “‘super-homem” foi interpretada como uma pre-
figuracdo de uma racionalidade lateral e, no fundo, alterantiva com res-
peito a razdo hegemdnica e suas orientacdes de valores>®. Na verdade, na
desconstrugcdo nietzscheana da metafisica e na teoria prospectiva dos afe-
tos (““Quem interpreta? — Os nossos afetos’’) se reflete, no plano estreita-
mente filosofico, uma forma de socializacdo substancialmente nova, regu-
lada por uma ética utilitarista-estratégica, que desapropria as pretensas
validades normativas de ideais e de justificativas tradicionais.

E também nessa linha e nesse contexto que se insere a pro-
posta do ‘pensamento meditante’ (Andenken) de Heidegger. Esse se apre-
senta como uma racionalidade gue se esforca de ser alternativa a razdo
hegemdnica expressa na técnica (o vértice da metafisica ocidental)3”. N3o
interessa, nessa sede, examinar os resultados da especulacdo heideggeriana,
mas é fora de davida que a concepcao do pensar como ‘pensamento me-
ditante’ (Andenken), isto é, como um pensar que vai além do fundamento
e dos contextos historicos dados, alude a idéia do intelectual pés-moderno
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enquanto intelectual ““marginal’’, que mantém uma relacdo obliqua com o
universo da ciéncia e do poder: um intelectual “desorganico”, dirfamos,
em contraposicdo ao conceito gramsciano de ‘“‘intelectual organico”8.

7. NIILISMO E CINISMO

Podemos, a essa altura, perguntarmos: qual é o alcance da
proposta nietzscheana ético-politica do “‘super-homem” (além-do-homem,
pluralidade liberada)?

Nietzsche, enquanto médico da civilizacao, tem, sem duvida,
apresentado um excelente diagnostico. Mas... acertou a cura?

Na verdade, o Estado do bem-estar-social da sociedade pos-li-
beral, com sua afirmacdo e sua crise, parece ter esmagado a figura
nietzscheana do “‘super-homem”. Este, representa, sim, a metéafora da ra-
zdo moderna ou, melhor, pds-moderna, emancipada dos valores cris-
tdos-morais. Mas se tornou, também, uma espécie de simbolo dos fendme-
nos do viver social, que conjungam e alternam elementos ‘‘dionisiacos”
(violéncia, desvio...) e elementos “apolineos’” (tranqtiilidade, seguranca so-
cial e individual, necessidade da ordem...). Em outros termos: a criticidade
do “’super-homem”’, na sociedade do capitalismo avancado, se transformou
em sindrome privatista-profissional39 e na busca de técnicas de felicidade
(ndo-trabalho, droga, etc...)4%. A relacdo entre subjetividade e saber como
profissdo (Weber) vem a ser mediada, na realidade, por um ‘“eudemonismo
social politicamente libertado”*! que enfatiza a dimensdo privatista do
proprio saber (especializacdo) e, ao mesmo tempo, promove expectativas
de compensacOes adequadas ao sistema social (tempo livre, dinheiro, con-
sumos... etc.). Nessa Otica, o ““super-homem’ que pode ser apresentado
idealisticamente como a “‘pluralidade liberada” (Vattimo)*?, se insere, co-
mo escreve Habermas, dentro da histéria do cinismo da consciéncia bur-
guesa que, em um certo sentido, desmente a si mesma: na filosofia... e na

teoria politica’"*3.
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TENTATIVA DE EXPLICITACAO DE UMA ETICA
DA NAO-POTENCIA NA SOCIEDADE
CIENTIFICO-TECNOLOGICA*

Maria da Piedade Eca de ALMEIDA
Instituto de Filosofia — PUCCAMP

Os extraordinarios poderes dos meios de nossa civilizagdo se
tornam ainda maiores e mais fortes se os contrapusermos a precariedade de
seus fins. Essa é uma constatacao implacédvel. Assim, a tendéncia para a
constante exaustdo desses meios, produz em nds mesmos, uma sensacdo de
profunda incerteza quanto a possibilidade de futuro de nossa sociedade,
sensacao essa que condiciona determinantemente 0 Nosso comportamento.
Torna-se, entdo, necessario, o questionamento dessa quota de exaustdo e,
observa-se que o aumento cada vez maior da producdo de bens materiais
(uma das caracteristicas mais marcantes da sociedade cientifico-tecno-
l6gica) ndo conduz inevitavelmente a uma producao cada vez mais justa e
maior de desenvolvimento humano; existe uma disparidade gritante, entre
o desenvolvimento material e o desenvolvimento espiritual, esquecendo-se
nesta ansia continua de ter cada vez mais, da realizacdo o mais plena
possivel da dignidade humana de todos os homens.

Nesta trilha de analise do desenvolvimento observa-se que o
progresso da ciéncia e da técnica nao é o bastante para assegurar também e,
no mesmo nivel, o progresso intelectual, moral do homem e da sociedade;
o crescimento e o desenvolvimento da producdo de bens materiais, ndo
resolvem milagrosamente os problemas sociais e ndo se transformam, ou
pelo menos n3o deveriam se transformar, por si sds, em razao de viver.

E evidente, que o desenvolvimento técnico aumentou conside-
ravelmente o poder e as possibilidades do homem, multiplicou os meios a
sua disposicdo e os meios fazem até esquecer os fins, em vista dos quais
foram em principio desenvolvidos: os meios se tornam fins e desaparece
completamente o senso dos valores, que nada mais sdo, do que as nogoes
em torno das quais o homem organiza o mundo e cria cultura, vivendo e
constantemente emitindo juizos de valor.

(») Este artigo é o resumo das principais conclusdes da Dissertacdo de Mestrado, de-
fendida em 26 de junho de 1989, institulada: *’Os Valores Eticos da Sociedade Cienti-
fico-Tecnoldgica’’, no Instituto de Filosofia — PUCCAMP.
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Os valores s6 existem assim encarnados em um sujeito, irrom-
pendo no universo através do homem e, nesta sociedade dita em desenvol-
vimento, deve-se tentar descobrir o papel desempenhado pela ciéncia e pela
técnica na configuracdo dos aspectos valorativos desta nova era e, ques-
tionar em que medida uma nova civilizacdo tecnoldgica e um novo tipo
humano, o homem tecnologico, se encontram em processo de formacao,
resultantes da sociedade cientifico-tecnoldgica e quais os efeitos que a
ciéncia e a tecnologia acarretam para a eticidade da vida humana’.

Voltando ao nosso conceito de desenvolvimento técnico-cien-
tifico, constatamos que se tornou o “imperativo categérico’ de nosso
tempo e ndo podemos deixar de refletir seu sentido, seu estabelecimento
de prioridades, para que nao nos enterremos no pessimismo dos “‘desiludi-
dos do progresso”’?. No dominio deste “‘imperativo categorico” a reflexdo
e 0 comportamento nao tém tempo de intervir e de adaptar os novos meios
criados, aos fins tradicionalmente pretendidos pela humanidade; devemos,
entdo, tentar promover o encontro da dimensdo ética do desenvolvimento
com a sua dimensdo cientifico-tecnologica, para que se estabeleca um pro-
cesso de crescimento, que sirva ndo para o aviltamento do homem, mas,
para a sua realizacdo, ndo visando exclusivamente a acumulacdo do ter em
detrimento da riqueza do ser.

Quando analisamos a técnica e a ciéncia, caracteristicas mar-
cantes de nossa sociedade, englobamo-las em um Unico conceito que deno-
minamos de ‘““tecnociéncia’’ e que caracterizamos como o dominio social
da sugestao do empreendimento que se costuma chamar de ciéncia, da qual
a técnica constitui como espaco e tempo, o meio natural de desenvolvi-
mento e também o principio motor, suprimindo por si mesma todos os
Iimitess; o homem obedece primeiro a técnica e em seguida procura justifi-
cacdo ideologica que lhe permita por um lado ter aos olhos de todos uma
razdo acessivel e por outro lado se fornecer uma aparéncia de liberdade. A
ciéncia em nossos dias tornou-se assim um meio da técnica e projeta-se e
absorve-se na técnica e esta formula-se na teoria cientifica; assim a técnica
deve ser compreendida como um instrumento histérico da escatologia da
humanidade, mas, nao se deve, no entanto, fazer tudo o que a técnica nos
torna capazes de fazer... Deve-se evitar que a técnica que desenvolvemos e
para a qual trabalhamos intensamente, possa voltar-se contra nés, discu-
tindo para isso os sistemas de valores que orientam nosso comportamento
nesta nova sociedade.

A tecnociéncia adquire, portanto, a capacidade crescente de
manipulacdo, de remodelacdo da natureza humana e, a sensibilidade ética é
uma das dimensOes essenciais do homem, € sua parte integrante, natural e
cultural, as numerosas formas de manipulacdo possiveis do homem, correm
entdo o risco de afetar, de alterar ou até mesmo de suprimir esta capaci-
dade ética, o que nos leva, por vezes, a afirmar que a tecnociéncia é
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anti-ética, pois, onde ndo se pressupde nem o ser, nem o sentido,.onde
reina unicamente a poténcia do possivel, ndo existe mais lugar para os
valores?. '

Esta capacidade extrema de manipulacdo traduz a dindmica da
poténcia tecnocientifica e transforma-se no “‘imperativo técnico’” do nosso
tempo, este é extremamente” nihilista’” na medida em que é ndo-ético e
ndo-axiologico, identificando-se com o desdobramento da poténcia (ser e
ndo-ser) que é diferente da ética e esta fora da ética; procurando a oposi-
cdo a este carater nihilista, ndo iremos encontra-la numa dimens3o ética
diferente, mas, em algo que ultrapasse a consciéncia moral em geral, que
nada mais é que o sentido ético original, situando aqui, unicamente, a
probabilidade de nossa pretensdo: o encontro ético-tecnocientifico.

Se a tecnociéncia é, no entanto, uma poténcia, o centro da
renovacdo ética suscitado por ela é entdo a renlncia & poténcia ou, pelo
menos, a exploracdo da poténcia. Mas, afinal, o que é ser moral, se ndo se
precipitar no conjunto do possivel, de colocar livremente os limites da li-
berdade? Assim, fica determinado e definido que a ética da ndo poténcia
ndo é uma é ética da impoténcia, da fraqueza, do medo ou da covardia pois,
para poder renunciar livremente a alguma coisa é preciso, antes de tudo, go-
zar da capacidade de a realizar.

Assim a ética da ndo poténcia supde necessariamente a ‘‘dispo-
nibilidade para” e até mesmo a tentacdo de realizacdo perfeita da poténcia,
coincide com uma forca que nada tem em comum com o poder ou com a
poténcia tecnocientifica propriamente dita. Estabelece-se em outro nivel e
a relacdo ético-tecnocientifica deve-se articular sob a distincio da forca
moral e da poténcia tecno-cientifica, sendo solidaria, formalmente, com a
“rentncia a” que toda a poténcia deve desenvolver.

Propomos, assim, a renovacdo ética que é antes de mais nada
uma atitude de prudéncia, expressa através de um conjunto amplo de
valores, atitudes, instituicGes, disciplinas e movimentos que se descobrem e
se re-descobrem continuamente: — o valor da dignidade da pessoa humana
e protecdo do que consiste esta dignidade, valor da qualidade de vida em
oposicdo puramente quantitativa em termos de ser e poder que se abre a
uma nova e renovadora relagdo com o tempo e o espaco, construindo na
nossa sociedade de homens, uma nova dimensdo de justica social.

Esta renovagdo ética pressupde um conceito de desenvolvimen-
to diferente: — um desenvolvimento que insiste sobre o primado do ser
em relacdo ao ter, evita energicamente reduzir o bem unicamente ao bem
econdmico, nao sendo seu objetivo a multiplicacdo cega das necessidades e
dos bens superficiais, visando a valorizacao do ser, conduzindo o homem a
ser livre, e sO6 o conseguird estabelecendo os fundamentos desse mesmo
desenvolvimento, opostos as bases cegamente preconizados pelo anti-de-
senvolvimento que tem como Unica e exclusiva mira, o ter cada vez mais!
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0 ALTRUISMO NA ETICA POSITIVISTA

Jodo RIBEIRO JUNIOR
Pontificia Universidade Catélica de Cam-
pinas

"0 Positivismo erige pois doravante em
dogma fundamental, a um tempo filoséfico
e polr'tico, a preponderancia continua do co-
racdo sobre o espirito”.

Augusto Comte

INTRODUGAO

O que realmente caracteriza a filosofia de Augusto Comte é a
sua preocupacdo de se orientar pela moral, que nasce da fraternidade uni-
versal.

A moral comteana se funda no império do instinto, que nos
inclina para os outros, e que se chama Altruismo, termo criado por Augus-
to Comte, e empregado, pela primeira vez, no Systéme de Politique
Positive.!

O homem, para essa filosofia, tem instintos egoistas e altrufs-
tas. Se os primeiros s3o necessarios, nao o sdo menos os segundos, por-
guanto a Humanidade s6 pode viver em sociedade, e esta s6 progride,
segundo Comte, pelo sacrificio e pela dedicacdo; de modo que a lei da
existéncia da Humanidade, para ele, é uma lei que se resume na formula
“Viver para Outrem’’, isto é, viver para a familia, para a patria, para a
Humanidade. Por isso, a ética positivista consiste na preponderancia dos
instintos altruistas sobre os egoistas, preponderancia que resulta fatalmen-
te da educacdo e da ciéncia.

Littré e Taine, Spencer, Stuart Mill e Alexandre Bain aceitam
essa moral, mas diferem quanto ao modo por que explicam a formacdo do
altruismo. A escola positivista francesa se baseia na fisiologia para desco-
brir, no nosso organismo, a origem e a lei da evolucdao do altruismo; a
inglesa funda-se na psicologia e no darwinismo, procurando demonstrar a
evolucdo psicoldgica dos nossos sentimentos, de egoistas em altruistas, sob
a influéncia do meio social. Para ambas, porém, a moral é relativa e variavel,
pois relativas e variaveis sdo-as tendéncias e as evolugoes doorganismo.2
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Este estudo se propOe a mostrar que o Positivismo tem uma
ética exclusivamente sua, bem clara e precisa. Etica essa profundamente
enraizada nao sé no espirito do tempo em que Comte viveu, como em
exigéncias profundas da vida moderna, que entdo se fizeram sentir mais
vivamente, mas que ndo se limitam, de certo, a um periodo da historia
humana.

1. A HUMANIDADE COMO PRINCIPIO ETICO?

A palavra que mais comumente designa a idéia central da idéia
positivista é Altruismo, ou seja, o predominio das inclinacdes sociais sobre
as inclinacOes egoisticas.

Como Augusto Comte chegou a ela?

No século XIX, a idéia do amor ao préximo como principio
ético encontrou uma grande aceitacdo por parte de muitos pensadores,
preocupados no momento em guardar o conteudo da moral crista, elimi-
nando a concep¢ao do mundo que Ihe serve de base.

Saint-Simon, por exemplo, a desenvolveu num livro cujo titulo
é significativo: Novo Cristianismo (1825); uma moral social sancionada
pelos cientistas, tendo como principio ético a féormula: ‘‘todos os homens
devem conduzir-se como irmaos uns para com os outros’’.

Augusto Comte tomou-lhe esta idéia,* dando uma forma siste-
matica poderosa: o individuo deve 8 Humanidade os seus sentimentos, as
suas faculdades intelectuais, e mesmo a satisfacdo de suas necessidades
materiais. A Humanidade € a sua Providéncia e a sua criatura. O individuo
sO existe por ela e nela. Mais exatamente: o individuo é uma “‘abstracao’’ e
a Humanidade é o Grande Ser (le Grand Etre).

A Humanidade (O Grande Ser) é, para Comte, muito mais do
que uma simples abstracao, de forma vazia e inerte; é uma realidade, pois
representa a comunhao de todos os homens em continua solidariedade no
tempo. A solidariedade, com a continuidade, é a condicdo fundamental da
existéncia e do desenvolvimento da Humanidade. E, pois, na Humanidade
que o homem ira satisfazer sua necessidade real de um Deus, e seu desejo
de imortalidade. Seu destino moral seré servir, acima de tudo, ao Grande
Ser, a Humanidade.®

Coordenando tudo em torno dos supremos interesses da Hu-
manidade, Comte edificou a Sintese Subjetiva®. Nada de absolutismo, por-
que ““tudo é relativo, eis o Gnico principio absoluto’’. Nenhum espiritualis-
mo, pois ndo ha fendmeno sem sede material e os fendmenos inferiores
independem dos superiores. Também nenhum materialismo, porquanto
"“os fendbmenos mais nobres estdo por toda parte subordinados aos mais
grosseiros’’, mas nunca se reduzem a eles, nem deles resultam.
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A partir desta perspectiva, Comte ira afirmar que ““0 homem se
agita e a Humanidade o conduz”. Os problemas, tantos sociais e afetivos,
como cientificos e técnicos, sao da sociedade, e a Humanidade, por um de
seus Orgaos, é a unica que podera soluciona-los.” Assim, pode-se subordi-
nar o egoismo ao altruismo, uma vez que os sentimentos tém condicoes
exteriores para desenvolver o altruismo.® Dai Comte ter organizado toda
uma Religiéo,9 (religiao como pratica de vida para o desenvolvimento
efetivo do altruismo e do amor), com seu Culto privado e publico, pro-
fundamente racional; com seu Dogma, que consiste na Filosofia Positiva'®
(concepcdo geral do mundo e do homem, pelo conhecimento das leis
naturais imutaveis, que regem os fenomenos de todas as categorias); e com
seu Regime, que dirige o progresso moral, enquanto que a Politica dirige o
progresso material. O Regime consiste na acao da Humanidade sobre si
mesma, € compete principalmente a mulher; a Politica consiste na acdo da
Humanidade sobre o mundo, e compete ao homem. O Regime divide-se em
privado e publico. O Regime privado subdivide-se em pessoal e doméstico.

O Regime pessoal é socialmente instituido pela subordinacao
do egoismo ao altruismo, segundo a lei “Viver para Qutrem”. O homem
isoclado nao existe, o que existe é a sociedade. O individuo sé pode ser
encarado como elemento do organismo coletivo; o seu primeiro dever é
viver, mas viver dignamente, concorrendo para a conservacao e O aper-
feicoamento da Humanidade, subordinando-se, assim, a familia, como esta
a patria, e como a patria a Humanidade.

Como base pessoal para o Regime publico, cada qual deve
impor-se a regra de “"Viver as Claras’’, ou seja, de nada fazer que ndo seja
confessavel, por mais reduzido que se torne o nimero de confidentes. O
Regime publico subdivide-se em civico e universal ou internacional. Este
tem por base a harmonia geral, que sera extremamente facilitada com a
formacdo das ““pequenas patrias’’, de acordo com a tendéncia natural. O
Regime civico, por sua vez, repousa principalmente sobre a ‘‘dedicag¢do dos
fortes pelos fracos e veneragao dos fracos pelos fortes.”

2.0 ALTRUISMO COMO FUNDAMENTO DOS DEVERES

“Viver para Outrem’” é o dever supremo que tem como com-
plemento o “Viver as Claras’’. Esses dois preceitos formam o melhor crité-
rio para apreciar as acoes humanas. S6 o que lhes é ajustavel é moral.

N3o tendo estes principios limite nem restricdo, segue-se que a
idéia do direito do individuo deve apagar-se diante do dever.!! Como diz
Augusto Comte:

“em lugar de fazer consistir politicamente os deveres par-
ticulares no respeito dos direitos universais, conceber-se-ao, em
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sentido inverso, os direitos de cada um como resultante dos
deveres dos outros para com ele”.!?

Note-se que Comte ndo afirma que o direito subjetivo se mani-
festa pela obrigacdo correlata, mas, partindo da solidariedade que, em sua
opinido, impera na sociedade, declara que a politica positiva ndo reconhece
nenhum direito além do de cumprir o dever, e assim nega, categori-
camente, dentro desse raciocinio, a prépria existéncia do Direito como tal:

“A nocao de Direito deve desaparecer do dominio politico
como a nogao de causa do dominio filoséfico, porque ambas
se referem a vontades indiscutiveis (...) O Positivismo ndo
admite nunca sendo deveres de todos para com todos, pois que
seu ponto de vista sempre social ndo pode comportar nenhuma
nocdo de Direito, constantemente fundada na individuali-
dade.!® Nés nascemos carregados de obrigacSes de todo géne-
ro para com 0s nossos predecessores, 0S NOSSOS SUCESSOres e 0s
nossos contemporaneos. Elas nao fazem depois senao desenvol-
ver-se ou acumular-se antes que possamos prestar qualquer ser-
vico. Sobre que fundamento humano poderia, pois, assentar a
idéia do Direito, que razoavelmente suporia uma eficacia pré-
via? Por maiores que possam ser os nossos esforcos, a mais
longa vida bem empregada nao nos permitirad jamais restituir
sendao uma parte imperceptivel do que houvemos recebido.
Entretanto, s6 depois de uma restituicdo completa é que fi-
camos dignamente autorizados a reclamar a reciprocidade dos
nossos servicos. Todo direito humano €, portanto, tdo absurdo
quanto imoral. Pois que ndo existem mais direitos divinos, esta
nocdo deve ser eliminada de todo, como puramente relativa ao
regime preliminar e diretamente incompativel com o estado
final, que ndo admite sendo deveres em virtude de funcdes.”” 1%

Aqui é preciso analisar objetivamente os termos desta citacdo
para ndao nos enganarmos sobre o pensamento de Augusto Comte. Ele
concorda que foi Gtil, para acabar com a ma organizagdo do antigo regime,
opor os direitos do homem aos direitos divinos. Contudo, para ele, o
individuo ndo possui direitos para se opor 8 Humanidade, sé tem deveres
para com ela.

E essa obrigagdo para com a Humanidade que estabelece, no
centro da ética positivista, uma concepc¢ao essencialmente altruistica da
dignidade moral.

Se sO ha deveres para o individuo é porque Comte vé na natu-
reza humana dois caracteres essenciais: 1) a fraqueza das faculdades inte-
lectuais contrastando com a sua alta necessidade para a evolucdo social;
2) a preponderancia da vida afetiva sobre a vida intelectual e, naquela, dos
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instintos egofstas sobre as nobres inclinacoes da sociabilidade. Esta apa-
rente negacdo do nosso destino social explica-se com o fato “‘incontes-
tavel”’ de que a nocao do interesse geral nao poderia ser compreendida sem
a do ‘interesse particular, "‘pois que a primeira ndo pode resultar eviden-
temente sendo do que a segunda oferece de comum aos diversos indivi-
duos.”15

Os ““dois principais moderadores da vida humana’’: a atividade
intelectual e o instinto social — devem agir em harmonia, opondo-se a
tendéncia ao relaxamento do trabalho e ao domrnio dos instintos egoi'stas.
S6 assim, afirma Comte, o homem encontraré felicidade e equilibrio entre
o espirito conservador e o espirito progressista. Em favorecer estas influén-
cias moderadoras, esta a primeira destinacao da moral positivista.

E de se notar aqui que o Comte socidlogo cede lugar ao Comte
moralista e reformador, quando tece comentarios sobre a famflia, conside-
rando-a a “‘verdadeira unidade social”’, numa condenacdo direta ao indivi-
dualismo. A vida domeéstica, para ele, constitui ‘‘a base constante da vida
social’; é na familia que se realiza a “‘preparacdo inevitavel”, a “‘transicao
necessaria’’ para a sociedade, para a vida social. Por isso, “'os graves ataques
que recebe diretamente, hoje em dia, esta instituicdo fundamental devem,
portanto, ser encarados como os mais terriveis sintomas de nossa tendéncia
transitoria a desorganizacao social”’. Dai afirmar, categoricamente, que ‘s
a filosofia postiva podera dominar a inevitavel exageracdo do espirito revo-
lucionario e assentar a familia em bases naturais verdadeiramente inabala-

veis'".16

3. ATEORIA POSITIVA DA ALMA

O altruismo positivista tem o seu fundamento sobre uma reali-
dade psicologica da natureza humana, a qual é afirmada em contraste
direto com a tese do Utilitarismo, para quem o Gtil é o fundamento da
moralidade.

Assim, enquanto que em Hobbes, o sentimento de benevolén-
cia e de sociabilidade se explica ndo por uma tendéncia psicologica origi-
nal, mas por uma exigéncia determinada por condicGes extrinsecas, para a
satisfacdo de necessidades naturais e para a afirmacdo do poder; em
Helvetius, todas as formas de benevoléncia se reduzem ao amor proprio e a
propria idéia de justica surge do desejo de poder e de felicidade; e em
Benthan o ponto de partida psicolégico é que o homem seja necessa-
riamente e essencialmente egoista; em Augusto Comte hd uma concepcio
psicologica inteiramente diversa. O instinto social, que esta para Comte em
antitese com as tendéncias egoisticas, é originario como estas. O cuidado e
a protecdo dos filhos, que sdo instintivos ndo somente no homem como
também nos animais, revelam a naturalidade profunda do impulso altrufs-
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tico originario, pois, segundo Comte, é a moral filha dos sentimentos al-
truistas, inerentes ao homem. A existéncia natural dos sentimentos altrufs-
ticos explica toda a ordem social.

E por isso que Augusto Comte insiste que para se praticar o
dever é preciso, antes de tudo, cultivar diretamente o altruismo.

Para tanto, Comte criou a teoria positiva da alma ou ““conjunto
das funces elementares do cérebro’’. Essas funcoes estdo divididas em trés
grupos, os quais recebem, respectivamente, os nomes de Coragao (pendores
e sentimentos), Espirito (inteligéncia) e Cardter (atividade). O coracdo
inspira, o espirito guia, o carater executa.

Dentro desta teoria, os pendores ou sentimentos sao pessoais
ou egoistas, como o interesse e a ambicdo; ou entdo, sociais ou altruistas,
como o afeto, a veneracdo e a bondade ou amor universal.

A moral positivista tem por fim a subordinacdo habitual do
egoismo ao altruismo sob a san¢do nao sé do interesse: instintos de conser-
vacdo do individuo, ou instinto nutritivo; e da espécie, ou instinto sexual e
instinto materno; como também da ambicao, orgulho ou necessidade de
domfnio; e vaidade, ou necessidade de aprovagao.

A inteligéncia divide-se em concepcao e expressdao; a
concepgado divide-se em contemplacdo (concreta ou sintética e abstrata ou
analitica), em meditacdo (indutiva e dedutiva) e em firmeza (per-
severanca).

Portanto, o egoismo compOe-se de sete instintos: nutritivo,
sexual, materno, destruidor, construtor, orgulho e vaidade. O altruismo é
formado pelo apego, pela veneracdao e pela bondade. Essas dez fungdes
afetivas irredutiveis (que correspondem a outros tantos 6rgdos) embora
desigualmente, com intensidades diferentes, sao a fonte da ética positivista.

A combinagdo de um ou vérios pendores, tanto egoistas como
altruistas, com a influéncia da inteligéncia (espirito) da lugar as funcoes
compostas do cérebro (cupidez, avareza, amor, dignidade, patriotismo,
etc.), mediante as quais se caracterizam Os atos e as pessoas.

Note-se que n3o se trata de destruir os instintos egofistas, mas
somente de impedir seu desenvolvimento e, sobretudo, de os relacionar
com os altruistas.

Para esta classificagdo positiva das dezoito fungdes interiores
do cérebro, Augusto Comte elaborou o seguinte ““Quadro Sistematico da
Alma’!7,
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4. COMENTARIO CRITICO

A questado é saber se podemos considerar como constituindo a
verdade moral o preceito “Viver para Outrem’ e os deveres que disto
resultam.

Sendo vejamos. Se eu devo ter como bom ‘Viver para
Outrem’’, serd que os outros, em nome do mesmo principio, tém o mesmo
devotamento para comigo, ou julgam mau este devotamento? Sera que o
mesmo ato, a mesma regra, 0 mesmo principio, podem ser concebidos
como validos universalmente?

Sera que “Viver para Outrem’ significa que devo conceber
minha individualidade como sem valor, como indigna de ser tomada como
um fim? Sendo assim, como poderia ser ela estabelecida como um fim a
que um outro se deva devotar? E por gjue, ainda, a individualidade do
outro teria mais valor do que a minha?

Foi justamente devido a estas contradicdes que Stuart Mill'8
substituiu a formula ‘“Viver para Outrem’’ por “‘Devotar-se 8 Humanida-
de”. Porém, aqui também h& um problema. Se a Humanidade for entendi-
da como abrangendo a vida da espécie humana, a sucessdo das geracoes, a
colecdo das invidualidades, recaimos na mesma contradicdo: a individuali-
dade estabelecida ao mesmo tempo como sem valor por si mesma tendo
um valor absoluto para um outro.

Contudo, como vimos, Augusto Comte tem um outro sentido
para Humanidade, ou seja,

“Conjunto dos seres humanos passados, futuros e presentes
(...) Conjunto indica-vos bastante que nao se deve compreen-
der ai todos os homens, mas sé aqueles que s3o realmente
assimilaveis, por efeito de uma verdadeira cooperagdo na exis-
téncia comum. Posto que todos nascam necessariamente filhos
da Humanidade, nem todos se tornam seus servidores, e muitos
permanecem no estado parasitario que sé foi desculpavel du-
rante a sua educacgo.”1?

Em outros termos, a espécie humana ndo é a Humanidade!

Conclui-se, assim, que, para o Positivismo, a Humanidade é um
ideal ético por sua propria natureza, ainda que nao seja a propria eticidade
numa maneira essencial de exprimir-se. Segundo Augusto Comte, a idéia de
Humanidade é a propria idéia do valor ético que a civilizacdo reconhece
como fim especifico do género humano; fim que se deve impor a todos os
homens. ‘

A moral dos positivistas, portanto, ndo somente reconhece
implicito em si um idealismo ético,.como também aceita a sua afirmacdo
tradicional, religiosa e filosofica dos principios da ética. Ndo contrapGe
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uma moral de todo diversa, mas se propGe a estabelecer os fundamentos da
ética, que resultam da historia como caracteristica da Humanidade.

Em suma, dos dados da filosofia positiva chega-se ao principio
da idealidade antiegoistica das acGes humanas, ou seja, a afirmacado da
moralidade. Os dados dessa filosofia sendo positivos, a afirmacdo que os
consagra resulta também positiva; de maneira que se pode dizer que o
Positivismo salva cientificamente a moralidade.

CONCLUSAO

A ética postivista, fundada sobre os sentimentos altruistas esta-
belece o amor ao pr6ximo ao mesmo tempo como matéria e como funda-
mento do dever: 1) a matéria do dever, ou seja, o que nos é ordenado, é
amar sem limites os nossos semelhantes; donde a obrigacdo de fortificar em
nos este amor e, sobretudo, generaliza-lo, pois se amamos uns e n3o outros,
ou uns mais do que outros, o nosso amor é insuficiente e limitado. Nisto a
moral altruista esta de acordo com outras teorias e, particularmente, com a
moral crista. 2) por que este dever? O Cristianismo, por exemplo, o funda-
menta sobre o valor absoluto do amor a Deus. O fim principal é amar a
vontade divina e, uma vez transportados nela por um abandono definitivo,
aparece a obrigacdo subordinada de amar os semelhantes. Para a moral
altruista, o amor ao proximo vale por si mesmo, absolutamente. E o fun:
damento de todos os deveres particulares, tendo somente como funda-
mento o seu proprio valor.

Dai uma verdadeira hierarquia dos deveres de cada um, que
consiste em viver para a famflia, subordinando-a a Humanidade, que hé de
ser sempre o fim supremo do amor. Do amor que é principio.

A plenitude ética do Positivismo se caracteriza, portanto, pela
subordinacdo do progresso a ordem, da analise a sintese, do egoismo ao
altruismo, que se condensa afinal na formula ‘O amor por principio e a
Ordem por base; Progresso por fim."”

NOTAS

(1) Augusto Comte fala pela primeira vez da Moral como ciéncia distinta no Discours
Préliminaire sur L’Ensemble du Positivisme (p. 87), escrito em 1848, que mais tarde
ird figurar como preambulo do Systéme de Politique Positive ou Traité de Sociologie
instituant la Religion de I'Humanité, redigindo entre 1851 a 1854. O emprego do
termo “‘altruismo’’ aparece no capitulo | do 29 volume dessa obra, pp. 11, 55, 432.
(2) A moral positivista dessas duas escolas devera ser discutida, oportunamente, em
ensaio em elaboragao.

(3) A Humanidade é aqui entendida como aquilo a quem nos cumpre amar, conhecer
e servir. Mas é preciso ver a diferenca entre a espécie humana e a Humanidade, porque
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de acordo com os principios do.Positivismo, da Humanidade ndo fazem parte os
malfeitores nem os parasitas. ‘A Humanidade, para Comte, é o conjunto dos seres
convergentes passados, presentes e futuros. Nessa imensa e eterna cooperagdo, a
continuidade das geragOes sucessivas prevalece sobre a solidariedade dos contempo-
raneos. Dal’ "’Os vivos s3o sempre, e cada vez mais, governados necessariamente pelos
mortos.”’

(4) Comte foi colaborador e secretério de Saint-Simon durante seis anos (1818-1823).
Em vérios trechos de sua imensa obra, Comte diz-se encantado com o discurso
saint-simoniano, que concebia 0 mundo como uma vasta oficina, na qual a produgdo,
organizada de modo a alcancar 0 maximo de expansdo, asseguraria, com a prosperi-
dade, a melhor organiza¢do social. Esta organizacdo estava baseada na seguinte regrag
“a cada um segundo sua capacidade, a cada um segundo suas obras". O aper-
feicoamento da indGstria constitui o objetivo colimado, mas para tanto torna-se
necessario que as luzes da ciéncia emanassem sobre os homens, para que eles nao se
guiassem por um Deus inexistente, mas sobre principios morais incontestaveis, na
condugdo do trabalho produtivo que cultivaria, por sua vez, sentimentos elevados,
enterrando interesses e ambi¢oes menores.

(5) A Humanidade no Positivismo é representada por uma mulher de 30 anos, com
seu filho nos bragos (Clotilde de Vaux, a inspiradora de Comte), que retine os atribu-
tos supremos da natureza humana: o maximo altrui'smo e o minimo egoismo, a maior
ternura e a maior pureza, no tipo Virgem M3e, cuja utopia é o resumo do proprio
Positivismo. Observe-se que quando se considera a Humanidade como Grande Ser é
preciso considerar também a sua sede, a Terra ou Grande Fetiche, e o Espaco, o
Grande Meio, que formam a Trindade positivista.

(6) Synthése Subjective ou Systéme Universelle des Conceptions propes de |'Etat
Normal de I'Humanité. Paris, Victor Dalman, 1856 (22 ed. 1900). Nesta obra, Comte
tenta coordenar, pelo principio da Humanidade, que sua Poli'tica tirou de sua Filoso-
fia, o estado normal da natureza humana.

(7) ""Basta reconhecer que, posto que o conjunto da Humanidade constitua sempre o
principal motor de nossas opera¢Ges quaisquer, fisicas, intelectuais, ou morais, o
Gran-Ser nunca pode agir sendo por intermédio de 6rgdos individuais. E por isso que a
populacdo objetiva, apesar de sua subordina¢do crescente a popula¢ao subjetiva, con-
tinua necessariamente indispensavel a toda influéncia desta. Decompondo, porém,
essa participagdo coletiva, vé-se afinal que ela resulta de um livre concurso entre
esforgos puramente pessoais. Eis ai © que deve reerguer cada digna individualidade em
presenga do novo Ente-Supremo, ainda mais que perante o antigo. Com efeito, este
n3o tinha realmente nenhuma necessidade de nossos servigos quaisquer, sendo para
vdos louvores, devendo, até, sua pueril avidés por eles degrada-lo aos nossos olhos.
Recordai-vos deste verso decisivo da Imita¢do: ‘Eu te sou necessario, e tu de nada me
serves’. Poucos sem ddvida sdo os homens que se podem considerar ccmo realmente
indispensaveis a Humanidade: isto s6 quadra aos verdadeiros promotores de nossos
principais progressos. Mas toda digna existéncia humana pode e deve sentir habi-
tualmente a utilidade de sua cooperagdo pessoal nessa imensa evolugdo, que cessaria
necessariamente logo que todos os seus minimos elementos objetivos desaparecessem
aum tempo..."” (Augusto Comte. Catecismo Positivista, pp. 77-78).

(8) Emile Boutroux em seu estudo sobre a Ciéncia e Religido na Filosofia Contempo-
ranea, pp. 16-17, comenta: ''S3c os sentimentos altrufstas que, unicamente, podem
criar e manter o estado social, reprimindo os impetos divergentes dos instintos indi-
viduais. A existéncia das sociedade estd, pois, ligada a um estado de ceisas que nem a
inteligéncia nem o instinto podem realizar. Resta procurar, para os sentimentos
altruistas do homem, uma assisténcia que a reforce e lhe dé preponderancia sobre o
instinto egofsta. Foi esta assisténcia que, no passado, 'he deram as religides. Estas
fizeram, a seu modo, a unido dos coragGes, condicdo da unido das inteligéncias. Deve
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ser acatado e conservado o fundo humano de tais instituicoes, se bem que sejam
condenados a desaparecer os dogmas com que. elas se impuseram: E a religido, ela
propria regenerada, quem fornecera o primeiro principio da regeneracé’o‘das socieda-
des. O método' a seguir para que se opere esta restauracdo é libertar dos elementos’
negativos e caducos que contém as religides tradicionais, o elemento positivo, huma-
no, indestrutivel, de que foram veiculo. Deste modo completar-se-a o positivismo, de
que & assim a religido positiva o ponto culminante.”

(9) Ver.meu artigo "Religido e Positivismo’ in Reflexdo. Campinas (PUCCAMP)
7(23): 86-110, maio/agosto de 1982.

(10) Releva notar que a Filosofia Positiva ndo se preocupa com as causas primarias ou
finais, nem com a natureza intima dos fendmenos, porque, segundo Comte, sdo
indagacGes inacessiveis e ociosas. Nunca se explica porque, apenas se constata como
as coisas se passam. As leis, para o Posivitismo, exprimem relacGes constantes de
dependéncia entre fendmenos que variam de intensidade. A ciéncia é abstrata, crian-
do a.teoria, e a arte é concreta dirigindo a pratica. O dominio da ciéncia compreende
a Filosofia Primeira, formada pelo conjunto de quinze leis universais, isto é, comuns,
sob diversas formas, a todas as classes de fendbmenos; a Filosofia Segunda, constituida
pelas leis especiais relativas as ciéncias.que estabelecem o conhecimento do mundo e
da Humanidade, e que sdo a matematica, a astronomia, a fisica, aquimica, a biologia,
a sociologia e a moral ou ciéncia da Humanidade; e, finalmente, a Filosofia Terceira,
que abrange as regras praticas para a "‘acdo total da Humanidade sobre a Terra’’, que
se reduz a "‘Saber para prever a fim de prover.”

(11) Ver meu artigo “’Critica & Concepgdo Comteana do Direito”’ in Reflexdo. Campi-
nas (PUCCAMP) 2(6): 203-212, julho de 1977.

(12) Augusto Comte. Cours de Philosophie Positive, 1V, p. 315.

(13) Comte combate aqui ndo s6 o individualismo metafisico e absoluto que caracte-
rizava o Direito de seu tempo, formado pelo modelo dos jusnaturalistas abstratos, que
haviam tentado construir artificiosamente a sociedade e o Estado, como também seu
método dedutivo, idealistico.

(14) Augusto Comte: Catecismo Positivista, pp. 263-264.

(15) Idem. Cours de Philosophie Positive. |V, p. 393.

(16) Ibidem, pp. 398 e ss.

(17) “Tableau Systématique’ de I'’Ame’’ in-Systéme de Politique Positive, |, pp.
726-727.

(18) Stuart Mill ndo aceita a rigidez moral de Comte. Ele prefere uma Humanidade
onde os individuos vivam tranqlilamente, na busca da maior felicidade em suas
proprias ocupacGes, respeitando e convivendo com todos, sem necessidade de um
altruismo tdo absoluto, que leve a ndo se permitir nada de pessoal. Admite a moral
comteana, mas somente como nivel her6ico, ndo como norma obrigatéria. Para ele, a
atitude de total exigéncia moral de Comte, seria calvinista. (Cf. John Stuart Mill.
Augusto Comte y el Positivismo, passim).

(19) Augusto Comre. Catecismo Positivista, p. 72.
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_A ETICA CRISTA NA CONQUISTA _
DO MEXICO ATRAVES DA CORRESPONDENCIA
DE HERNAN CORTEZ

Riolando AZZI
Departamento de Filosofia — UFRJ

Os estudos recentes sobre o processo de colonizacdo na Amé-
rica Latina tem acentuado com fregliéncia o carater violento da conquista
ibérica. Consequientemente, os Iideres da dominacdo colonial passaram a
ser apresentados como cruéis, sanguinarios e desalmados.

A andlise que pretendo fazer em base & correspondéncia de
Hernan Cortez com a corte da Espanha ndo pretende transformar o con-
quistador do México numa pessoa pacata, delicada e respeitosa dos direitos
humanos. A finalidade especifica deste estudo ndo é uma analise do indivi-
duo, mas sim da cosmovisdo que regia a mentalidade dos conquistadores,
procurando assim entender o viés ideoldgico que lhes permitia usar a
violéncia ndo s6 impunemente, mas até com sentimento de orgulho pela
missdo cumprida.

Em linha geral, como se pode observar no caso especifico de
Cortez, sua atuacdo guerreira era justificada por principios deduzidos da
ética cristd, tal qual era concebida e interpretada geralmente nos primoér-
dios do século XVI. A forma explicita e sincera com que capitdo narra ao
monarca suas proezas mostra claramente as conviccoes de que estava
imbuido em sua acdo conquistadora.

Através de cinco cartas, escritas entre 15619 e 1526, e endereca-
das ao imperador Carlos V, Cortez dava conta ao principe de suas ativida-
des a servico da Coroa. As noticias da primeira carta, hoje perdida, foram
em seguida enviadas também. pelos procuradores de Vila Rica de Vera
Cruz, a 10 de julho de 1519.

Essa correspondéncia com a Coroa foi publicada recentemente
em edicdo brasileira pela LPM, sob o titulo A Conquista do México.

Em minha analise, desejo privilegiar alguns aspectos que permi-
tam vislumbrar ndo sé a matriz ética em que se inspirava o conquistador do
México, como também mostrar o entrelacamento e a coesdo interna dos
diversos principios justificadores da dominacao colonial.
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| — A SACRALIDADE REGIA

Para uma exata compreensdo do processo de conquista na
América Latina é necessario partir de um pressuposto bésico: a sacralidade
de que estavam revestidos os monarcas ibéricos. Essa sacralidade advinha
ndo apenas dos rituais de consagracdo religiosa que retificavam a elevacdo
dos monarcas ao trono, desde a época carolingia, ndo somente da declara-
da fé catolica dos principes da Peninsula Ibérica, mas sobretudo das bulas
pontificias que conferiam as Coroas da Espanha e de Portugal os direitos
de padroado, ou seja, o privilégio de coordenarem pessoalmente o processo
de evangelizacdo catdlica das novas terras descobertas. Tal privilégio lhes
fora atribuido como uma forma de reconhecimento por parte da Santa Sé
pelos relevantes servicos prestados a causa catOlica nas lutas contra os
arabes mucgulmanos, os quais por longo tempo haviam implantado o seu
dominio na Peninsula Ibérica.

Em fungdo das bulas pontificias, os reis catolicos da Espanha e
Portugal ficavam constituidos oficialmente como chefes efetivos da lgreja
nas novas terras descobertas, e cuja implantagdo era a eles confiada pela
propria Caria Romana.

Ja desde a Idade Média, através do sistema feudal, o carater
sagrado da autoridade fora altamente prestigiado através do juramento de
fidelidade. A solene promessa de obediéncia a autoridade estabelecida ba-
seava-se fundamentalmente na concepcdo de que o seu poder tinha como
fonte imediata a propria divindade. Dessa forma os governantes eram vis-
tos, sob a inspiracdo do pensamento cristdo, como representantes de Deus,
colocando-se exatamente por isso no alto da pirdmide social. Quanto mais
amplo o poder do chefe politico, mais elevado se afigurava diante da
sociedade. Dessa forma, os imperadores e os reis eram colocados no vértice
da estrutura social, dignos por conseguinte do maior respeito e acata-
mento. Exatamente em funcdo desse carater sagrado, qualquer violéncia ou
rebelido contra a autoridade régia era considerada como um ato de viola-
cdo de uma pessoa sagrada.

No caso dos monarcas da Peninsula Ibérica, a sacralidade do
poder régio manifestava-se ainda com maior intensidade, em vista da
miss3o especificamente religiosa de que estavam revestidos. Por conseguin-
te, perante o rei, os suditos deveriam n3o s reconhecer sua magnitude
politica, como também a sacralidade €specifica que o envolvia.

Esse reconhecimento originava-se de uma matriz religiosa
e ética ao mesmo tempo; religiosa, porquanta a divindade se tornava
avalista da autoridade régia; mas também ética, pois a
regulamentacé’o moral da vida social era -consideradas como com-
peténcia do proprio prmmpe, assessorado evidentemente pelos minis-
tros do culto.
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O capitao Hernan Cortez estava plenamente consciente da
magnitude e elevacdo do poder de Carlos V. Por isso, na segunda carta,
escrita de Nova Espanha a 30 de outubro de 1520, eie se dirige ao monarca
como ““mui alto e poderoso, e mui catolico principe, invictissimo impe-
rador e senhor nosso’’; a terceira carta, datada de 15 de maio de 1522, é
enderecada ao “‘mui alto e potentissimo principe, mui catélico e invictissi-
mo imperador, rei e senhor’’; na quarta carta, por sua vez, ele escreve de
Nova Espanha, atual México, ao ““mui alto, mui poderoso e excelentissimo
principe, mui catdlico, invictissimo imperador, rei e senhor”’.

Em todas as cartas aparece a expressao 'mui catolico”, que
passava a constituir uma verdadeira marca registrada dos monarcas hispani-
cos, reforcando evidentemente a sua sacralidade. Nestes termos, a quinta
carta, datada de 3 de setembro de 1526 é destinada a ‘sacra, catdlica e
cesarea majestade’’. Alias, ao longo dessa correspondéncia, Cortez faz ques-
tao de ressaltar esse aspecto da sacralidade régia. Na segunda carta o con-
quistador manifesta a preocupagdo com o “‘servico de vossa sacra majesta-
de” e do “mui catolico senhor”’!. Conforme afirmava ele na carta seguinte,
diante da tropa reunida na cidade de Toscaltecal, ““a todos falei dizendo
que ja sabiam como eles e eu, para servir a vossa sacra majestade, haviamos
chegado a esta terra...”"2.

A dignidade e a sacralidade do poder régio, de fato, exigiam
uma resposta fundamental dos stditos: o servico. Exatamente pela dignida-
de religiosa do monarca, o servico régio devia ser considerado como um
dever e uma honra ao mesmo tempo.

11 — O SERVICO DE SUA MAJESTADE

A sociedade medieval, pautada sobretudo no regime feudal,
fora organizada através de dois estamentos principais: os senhores e os
servos. Essa divisdo social basica perdurava na Peninsula Ibérica na época
das descobertas, expressa nos dois grupos: nobreza e plebe. N3o se deve,
evidentemente olvidar, a presenca significativa da burguesia comercial
emergente, representada sobretudo pelos judeus, a partir de meados do
século XV, mas reprimida violentamente, ja nas primeiras décadas do sé-
culo seguinte pela implantacdo dos tribunais da Inquisicdo. Em vista disso,
ndo se chegou a elaborar na Peninsula Ibérica uma ideologia burguesa,
continuando a dominar nas relacdes sociais a antiga mentalidade segundo a
qual a vassalagem dos servos era oferecida em contrapartida a protecdo
senhorial.

Dentro dessa perspectiva, estar a servico direto do monarca
constitufa uma graca especial. Nessa concepcdo ética ndo existem direitos
pessoais ou sociais. O monarca, de fato, situado no vértice da sociedade, é
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o detentor de um poder absoluto, exercido em nome de uma delegacao
divina. O poder real é considerado como um privilégio e uma graca divina:
“rei, pela graca de Deus”. Estar a servico do rei e ser fiel a ele constitui a
forma mais perfeita de participar de alguma forma da benevoléncia divina.

Daf, como conseqliéncia pratica, o desenvolvimento do es-
pirito aulico: para se participar nos privilégios do monarca € necessario
permanecer nas suas ‘‘gragas’’. Nada pior do que “cair na des-gragca’ do
principe.

E em geral dentro desse horizonte que atuam os conquis-
tadores. E esta a visdo, alids, que aparece explicitamente na corres-
pondéncia de Hernan Cortez.

Em suas cartas, o conquistador do México mostra claramente o
esforco para manter-se nas ““boas gragas” de Carlos V, procurando desfazer
acusacOes e intrigas a respeito de suas atividades nas novas terras con-
quistadas. Para isso insiste nas declaracOes e protestos de fidelidade e ser-
vigo do monarca.

A 30 de outubro de 1520, ao expor as rivalidades com Diego
Velasquez a respeito do dominio sobre o novo territorio, ele declara enfa-
ticamente: ““eu e os que estavam comigo estavamos dispostos a morrer em
defesa destas terras, pois as haviamos conquistado e pacificado para vossa
majestade; e ndo poderiamos ser traidores e desleais para com nosso rei”. E
mais adiante acrescenta: ‘‘decidi correr o risco de morrer a servico do meu
rei, para defender e amparar suas terras e minha companhia"3.

E uma proclamacio significativa de fidelidade e vassalagem,
que pressupOe evidentemente a plena aceitagdo da sacralidade do poder
régio. Por outro lado, ao referir-se ao enviado de Velasquez chamado
Narvaez, Cortez fala do “desservico que ele prepara contra vossa ma-
jestade”’.

Na carta de 3 de setembro de 1526, por sua vez, o capitido
afirma textuaimente:

“Por causa de minha lesdo no braco, ja estava ocioso had muito
tempo e ansiava por fazer alguma coisa de que vossa majestade
se servisse’’?.

Na correspondéncia com o imperador, as duas palavras “‘ser-
vico’” e “‘desservico” ocorrem freqlientemente, para indicar seja a acdo
honesta, seja aquela destituida de valor moral, cuja medida em Gltima
analise é a utilidade e o proveito auferido pela Coroa.

Convém ainda ressaltar que as cartas do conquistador termi-
nam todas com uma declaragdo solene de vassalagem analogas a esta, conti-
da na missiva de 30 de outubro de 1520: “do mui humilde servo e vassalo
de vossa sacra majestade, que beija os mui reais pés e maos de vossa
alteza”.
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A 3 de setembro de 1526 ele encerra seu relatério com estas
palavras: ‘“quanto a mim, s6 quero continuar a servir a vossa alteza com
lealdade e dedicacdo, e ndo quero outro pagamento para meus filhos que
ndo seja o reconhecimento destes servicos''.

Da palavra “servo’’, originou-se em portugués o termo ‘‘servi-
co’’, e deste por sua vez surgiram dois adjetivos: ““servical”’ e ““servil”.

Iu Iu

O adjetivo “servical” indica a disposicao de “servil”, de ajudar
a outrem, implicando numa conotacao ética positiva. Também o adjetivo
“servir'’ refere-se a atitude de auxilio, mas numa perspectiva ética negativa,
ou seja, quanto o servico implica na renlncia ao proprio carater, aos pro-
prios valores pessoais, ou quando é feito com a finalidade primordial de
bajulacdo. Dai proveio o substantivo “servilismo”".

Nas proclamacdes de Cortez, tem-se a impressdo ndo apenas de
uma atitude servical, mas até mesmo servil. Na quarta carta, de fato, ao
comunicar ter recebido um documento através do qual '‘vossa majestade
era servida pelo que seu fazia em seu real nome”, ele prossegue: “‘por este
documento mil vezes beijo os reais pés de vossa cesarea majestade’”’. Na
missiva de 15 de outubro de 1524 ele passa a elencar o custo de diversas
expedi¢Oes, “sem contar outros gastos de minha fazenda”. Em seguida, o
espirito dulico emerge claramente nestes termos:

"Porém, como é para o servico de vossa majestade, se a minha
pessoa fosse gasta junto, isto seria uma grande honra e recom-
pensa”>.

A atitude ética assumida pelo conquistador do México, por-
tanto, parece ambivalente. Se de um lado dispGe-se a sacrificar a vida pelos
interesses do principe, por outro parece por vezes pouco cioso de sua
dignidade pessoal, sequioso por obter o beneplacito imperial. Este Gltimo
elemento, porém, nao deve ser muito enfatizado, tendo-se em conta a
concepcao social de que o poder real estava revestido.

Alids, ndao é apenas o monarca que aparece revestido de uma
concepgao sacral, ela passa também a envolver toda a aventura da conquis-
ta.

Il — A CONQUISTA DAS NOVAS TERRAS

Uma das razoes da benevaléncia especial da Santa Sé para com
os..monarcas da Peninsula Ibérica era sua luta multisecular em prol .da
reconquista do territorio, invadido desde o século VI pelos arabes. Essa
luta envolvia dois ‘aspectos conjugados: por um lado, despertava a cons-
ciéncia nacional entre os hispanos e os lusos, e por outro, fortalecia a
mentalidade de que ‘o sentimento. patrio estava vinculado indisso-



luvelmente as conviccoes religiosas. De fato, o fortalecimento da hispa-
nidade e da lusitanidade caminhava de bracos dados com a idéia de defesa
da fé catolica na luta contra os muculmanos.

Em conseqliéncia dessa fusdo — e confusdao — entre ideais pa-
tridticos e religiosos, espanhois e portugueses atribuiam a si a denominacao
de "‘cristaos”’ ou “‘catdlicos’”’ em oposicao aos “infiéis”. Criava-se assim
uma poderosa matriz ética ao redor do bindomio Patria ¢ Fé. Dal consti-
tuia-se um verdadeiro imperativo moral o combate “pela patria e por
Deus'".

Progressivamente, ao longo dos séculos XV e XVI a idéia de
reconquista do territério e defesa da fé passou a ser ampliada para a
concepgdo de conquista de novos territorios e ampliacdo da f6. Como os
monarcas ibéricos atuavam em forca do direito de Padroado, as novas
terras deveriam ser consideradas como o espaco oportuno para a ampliacao
da Cristandade. Dessa forma a aventura da conquista significava ndo apenas
um “‘servico de Sua Majestade’’, mas a0 mesmo tempo um “‘servico’’ pres-
tado ao proprio Deus. Essa, alias, é a perspectiva dentro da qual atuam
Cortez e os outros conquistadores hispanicos. Por isso, em carta enviada a
rainha D. Joana e ao imperador Carlos V seu filho pela Justica e Regi-
mento da Vila de Vera Cruz, a 10 de julho de 1519, a respeito de alguns
espanhdis prisioneiros em Yucatan, se afirma que ““pareceu a Cortez que
faria mui bom servico a Deus e suas majestades em trabalhar para que
saissem do cativeiro”®.

A 3 de setembro de 1523 o proprio Cortez afirma ter falado ao
senhor de Istapan ““sobre o trabalho que vinhamos fazendo em nome de
Deus e de vossa majestade para livra-los da maldade que o demonio lhes
impunha”’.

A conquista, de fato, tem um carater totalitario. A idéia de
conquista supOe a apropriacdo de terras e pessoas para submeté-las ao
proprio dominio. Toda a conquista, portanto, inclui uma certa violéncia
aplicada contra os seres da natureza, podendo ser tanto fisica como moral.
Na realidade, “conquistar” significa ““dominar”, “’subjugar”. Na conquista
da América dois eram os ingredientes basicos: o dominio sobre as novas
terras descobertas por parte das Coroas ibéricas e a submissao dos povos
que nelas habitavam a esse poder régio.

No espirito de conquista, ndo se considerava o direito dos
outros, mas apenas o proprio. Era o direito dos discipulos fiéis a Cristo
frente aos infiéis. Diante da forca da conquista, as populacdes deveriam
aceitar a nova dominacgdo por bem ou por mal: ndo lhes era oferecida outra
alternativa.

Os comandantes das frotas e os capitdes das tropas ibéricas,
alias, traziam em mente n3o apenas a idéia de descobrir novas terras, mas
também de conquista-las para suas respectivas Coroas.
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Hernan Cortez expressa claramente essa mentalidade neste t0-
pico da carta de 15 de maio de 1522, onde alude a presenca hispanica no
territorio mexicano:

““Contornada esta situacdo, mandei dizer ao capitdo que havia
conquistado a provincia de Guaxara que fosse auxiliar Pedro
de Alvaredo, o qual desde janeiro tentava conquistar a pro-
vincia de Tututepeque, que situa-se a quarenta léguas além de
Guaxara, junto ao mar do Sul. Precisdvamos conquistar aquela
provincia para abrir o caminho para o mar do Sul. Além desta
tentativa por terra, também mandei aparelhar duas caravelas
mediantes e dois bergantins para sairem pela costa em busca do
dito mar, pois a conquista do mesmo serd a coisa mais impor-
tante que resultard a servico de Vossa Majestade depois que as
Indias foram descobertas’®.

Ndo deixa de ser significativo que neste pequeno trecho o
redator da correspondéncia empregue quatro vezes o termo ‘‘conquista’’.

Apesar do carater violento implicado nas expedicOes de con-
quista, os capitaes ibéricos supunham contar sempre com especial protecao
divina no desempenho dessas missoes. De fato, sua tarefa inclufa também
um aspecto religioso. Tratava-se nao apenas de transformar os habitantes
dessas terras em suditos das Coroas ibéricas, mas também de converte-los a
fé crista. De certa forma, portanto, estavam colaborando no proprio de-
signio salvifico de Cristo.

IV — A PROTECAO DIVINA

A realizacao das expedicdes para o novo mundo eram feitas
com a autorizacdo e o apoio do poder régio. Sendo este revestido de
sacralidade, as missdes por ele conferidas ficavam perpassadas por essa
mesma aura sacral.

Hernan Cortez mostra em sua correspondéncia ter uma segu-
ranca plena de que Deus esta a seu lado, defendendo a cada momento, os
interesses hispanicos no novo mundo. Essa conviccdo, evidentemente,
ancorava-se na idéia de que essas conquistas implicavam também em pro-
fundos interesses para a fé catdlica. Por conseguinte, o conquistador ndo se

apresentava apenas como um soldado do rei, mas também como um solda-
do a servico de Deus.

Nada, talvez, chame tanto a atengdo nas cartas desse capitao
como o seu apelo continuo a protecao divina. Assim, por exemplo, ao
comunicar ao imperador que pretende encontrar-se com o rei dos astecas
Montezuma, Cortez declara que o faz “confiando na grandeza de Deus e
com o animo do real nome de vossa majestade’’®.
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Mais tarde, apds a prisdo de Guatimucin, Cortez informa que
os espanhois se recolheram ao acampamento ““dando gracas a Deus Nosso
Senhor pela imensa graca de t3o desejada vitoria”

Mais adiante, ao descrever outro combate contra os astecas,
afirma que “com a ajuda de Nosso Senhor conseguimos desbarata-los e
colocéa-los em fuga”

E a Deus também que ele atribui a conquista da capital dos
astecas. Em seguida, na carta de 3 de setembro de 1526, apOs expor as
dificuldades passadas por falta de remédios, acrescenta: ‘“mas quis Nosso
Senhor, como sempre, nos socorrer nos momentos mais dificeis”!2.

Na realidade, Cortez parece ndo ter divida nenhuma de que
Deus esta realmente comprometido com as conquistas realizadas pelos
espanhois. Apesar do carater universal da divindade, existia a conviccdo de
que ela privilegiava com sua protecdo os cristdos, e os interesses que eles
defendiam; no caso concreto, os cristdos eram os espanhois.

Alias, tanto espanhois como portugueses consideravam-se nesta
época como povos predestinados por Deus para expandir a fé catdlica. As
conquistas ibéricas, portanto, passavam a ser consideradas como uma espé-
cie de missdo divina, portadoras de uma bondade intrinseca. Os con-
quistadores continuavam imbuidos da mentalidade das cruzadas, cujo lema
era “Deus o quer”.

Por conseguinte, tanto os obstéculos da natureza como as di-
ficuldades humanas eram enfrentadas partindo do pressuposto de que
contavam seguramente com a protecgao divina. Eis um trecho bem expressi-
vo, no qual, ao descrever a tomada de Tenochtitlan, Cortez mostra estar
convencido de que atua como um instrumento do proprio projeto divino:

“Para seguir a vitoria que Deus nos dava, sai ao amanhecer por
aquela rua que conquistaramos... Com muita determinacao,
animo e -ajuda de Nosso Senhor, ganhamos aquele dia ‘quatro
pontes e colocamos fogo em todas as torres e terracos ao longo
do caminho... No outro dia tornei a sair, e Deus mais uma vez
nos deu boa sorte e vitoria, tendo conqunstado todas as outras
pontes que faltavam”’

Apos ter declarado que ““s6 Deus misericordioso pode- me sal-
var”’ quando foi cercado pelos indigenas, Cortez acrescenta:

“Lutamos o dia todo e quis Deus Nosso Senhor que a noite
caisse e 0os combates cessassem, e nos avistassemos um outro
morro com umatorre e um lugar 6timo para acampar”.

E mais adiante:

““Mas quis Nosso Senhor mostrar seu grande poder.e miseri-
cordia para conosco, pois.com .toda a sua grandeza. conse-
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guimos reunir forcas e quebrar a sua resisténcia... E assim fo-
mos batalhando, e quis Deus que morresse uma pessoa deles
que devia ser o principal, pois logo cessaram 0s combates”13.

O horizonte, portanto, dentro do qual atua Cortez é de um ver-
dadeiro predestinacionismo divino. Essa perspectiva, alids, esta presente tam-

bém nos demais conquistadores.

A certeza da protecdo divina advinha-lhes, sem davida, pela
finalidade absolutamente ética das conquistas: transformar povos que esta-
vam sob o dominio do demonio em filhos de Deus, através da vassalagem a
um principe catolico, verdadeiro representante da divindade sobre a terra.

V — VASSALAGEM E CONVERSAO

A obra da conquista hispanica tinha duas finalidades basicas:
ampliac3o dos dominios territoriais da Coroa e aumento dos vassalos de
Sua Majestade. Sendo o catolicismo religido oficial e exclusiva do Estado, a
vassalagem das populagOes indigenas exigia como condicdo fundamental a
conversao a fé crista.

Por conseguinte, o domfnio politico e religioso caminhavam
intimamente entrelacados: converter-se ao catolicismo significava automa-
ticamente aceitar a autoridade da Coroa espanhola, e a prestacdo de vassa-
lagem ao monarca implicava necessariamente na aceitagdo da crenca cato-
lica.

Em carta enviada a Corte da Espanha em data de 10 de julho
de 1519, os membros da Justi¢ca e Regimento da Vila Rica de Vera Cruz
informam a rainha Dona Joana e ao imperador Carlos V, seu filho, a
respeito das atividades de Cortez entre os indigenas, nestes termos bem
expressivos:

““Saibam vossas majestades que o capitdo pediu aos caciques

que n3o vivessem mais de maneira gentilica, e eles Ihes pediram

que lhes desse a lei que deveriam seguir. O capitdo lhes infor-
mou o melhor que sabia sobre a fé catolica, e lhes deixou uma
cruz de madeira e uma imagem da Virgem Maria, dizendo-lhes
basicamente o que deveriam fazer para serem bons cristdos"”.

Por conseguinte, a conversdo catélica supunha que os indi-
genas renunciassem aos seus principios éticos, ou seja, a sua ““maneira
gentilica’ de viver, para adotar os padr3es morais e sociais hispanicos.
Além disso, havia a exigéncia da vassalagem:

“’Deveriam saber que dali em diante tinham por senhores aos
maiores principes do mundo, dos quais se tornavam vassalos e
aos quais deveriam servir. E se fizessem isto, vossas majestades
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Ihes prestariam muitos favores, amparando-os e ajudando-os a
se defenderem dos seus inimigos’ ! %.

Cortez, portanto, propunha aos indigenas a introducdo do sis-
tema feudal de fidelidade; ou seja, aceitacdo da serviddo em troca da
protecao imperial. Ndo se olvidava também de explicitar o carater religicso
de sua missao, como enfatizava na carta de 15 de outubro de 1524:

“Todas as vezes que escrevo a vossa sacra majestade tenho
falado da disposicao dos nativos destas partes em se converter
a nossa santa fé catolica. E torno a suplicar o que sempre
tenho pedido: que mande mais religiosos, de boa vida e exem-
plo, para o trabalho de conversao desta gente, porque disto
Nosso Senhor serd muito bem servido e se cumprira o desejo
de vossa catdlica alteza”.

Mais adiante, reafirma seu empenho em “buscar toda a boa
ordem possivel para que estas terras se povoem, e que nelas nativos e
espanhdis se conservem e perpetuem, e nossa fé se arraigue, pois vossa
majestade me deu esta honrosa tarefa e Deus me da satde’’ 3.

A conversdo dos indigenas, portanto, fazia parte do projeto de
conquista de Hernan Cortez.

N3o obstante, embora empenhado totalmente em implantar no
México a dominacdo e ordem colonial, o capitdo era suficientemente inte-
ligente para perceber que os astecas mantinham uma organizacdo politica e
social invejavel. Por isso, na carta de 30 de outubro de 1520 afirma ter
procurado dar ““um pequeno relato das grandezas, maravilhas e estranhezas
desta grande cidade de Tenochtitlan de sua gente, seus ritos e costumes,
assim como da maneira ordeira como a governam, o que se da da mesma
forma nas outras cidades’! .

Esses aspectos, alids, ja tinham sido ressaltados em outro to-
pico da mesma carta: -

“Finalmente se tem que dizer que entre eles ha ordem e poli-

ciamento, sendo gente muito melhor do que a da Africa... A

ordem que esta gente conseguiu consiste em governar quase

como Veneza, Génova ou Piza, porque ndo ha nenhum senhor
geral de todos. Ha muitos senhores, e todos residem nesta
cidade. O povo é todo lavrador e vassalo destes senhores, tendo

‘cada um sua propria terra, uns mais que os outros. Quando hé

guerra, todos se juntam’’!7.

Apesar disso, ndo se deixou escolha aos povos astecas, pois 0s
espanhois ndo concebiam a possibilidade de que nas terras descobertas se
fugisse a dominacdo politica e religiosa da metrépole. Por isso, em
carta de 10 de julho de 1519 os procuradores de Vila Rica de San-
ta Cruz declaravam:
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“E certo que se servissem a Deus com tanta fé e dedicagdo
muitos milagres obteriam, e é certo também que esta gente
veria mais facilmente o verdadeiro caminho da fé, porque vi-
vem politicamente melhor que qualquer outra gente que por
estas partes temos visto”18,

Foi exatamente o desenvolvimento dessa consciéncia politica
que levou os astecas, ao contrario das espectativas hispanicas, a resistirem
com denodo em defesa dos seus valores culturais e religiosos.

N3o tendo aceitado pacificamente a dominacdo que Cortez e
seus homens lIhes queriam impor, os astecas foram submetidos progressi-
vamente a uma guerra de destruicdo e exterminio. Ao recusar a dominagdo
catdlica, de fato, eles se transformavam automaticamente em ‘‘ma gen-
te”’19, segundo a expressdo do proprio conquistador do México.

VI — A GUERRA SANTA

Como ja ressaltei anteriormente, o processo de conquista ndo
deixava alternativa para que os povos indigenas pudessem continuar a viver
com suas antigas estruturas de sociedade, devendo submeter-se a domina-
cao colonial. Assim sendo, nao lhes restava sendo a resisténcia armada,
como esforco desesperado de preservacao de sua antiga liberdade.

Na medida, porém, em que ofereciam alguma resisténcia a do-
minacdo, davam também pretexto para que a luta contra eles fosse consi-
derada justa e santa, por estarem colocando obstaculo a expansdo da fé
crista.

Na realidade, n3o se pode dizer que os conquistadores estavam
simplesmente buscando justificativa para exterminar os fndios. Como fica
bastante claro pela narrativa de Cortez, muitos deles estavam de fato con-
vencidos de que sua missdo era expandir a fé, mesmo & custa da morte,
repetindo o grito dos francos diante dos seus inimigos: Cré ou morre!”’

Eis como Cortez descreve um de seus combates contra os astecas:

“Eram mais de cem mil indios que lutaram conosco até uma
hora antes do por do sol... Até parece que foi Deus que lutou
por nos, tamanha era a multiddo que nos cercava e sua dis-
posicdo para a luta’’.

E mais adiante prossegue:

“Antes que os nativos pudessem se juntar, queimei seis
pequenos povoados e levei para o acampamento quatrocentas
pessoas, entre homens e mulheres, sem que me fizessem
qualquer dano... Mas quis Deus Nosso Senhor que em
questdo de quatro horas tivéssemos a -situacdo dominada,
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tendo os indios se retirado, embora ainda realizando algu-
mas arremetidas.

Antes do amanhecer do dia seguinte tornei a sair com cavalos,
pedes e indios e queimei dez povoados, onde havia mais de trés
mil casas. Como traziamos a bandeira da Cruz e lutdvamos por
nossa fé e por servicos de vossa sacra majestade, em sua real
ventura nos deu Deus tanta vitéria, posto que matamos muita
gente sem que nenhum dos nossos sofresse dano”’.

Em face da resisténcia de alguns dos seus em continuar a luta,
Cortez lembra-lhes os compromissos religiosos:

“Tinhamos algumas pessoas querendo desistir da tarefa, s6 ndo
fazendo porque eu Ihes disse que, como cristdos, éramos obri-
gados a lutar contra os inimigos da nossa fé, e além disso
haviamos conseguido no outro mundo a maior honra e gléria
que até nossos tempos nenhuma geracdo conquistou’’29.

Reeditava-se portanto, no México, o mesmo espirito das cruza-
das, com uma diferenca basica gritante, porém. Na ldade Média, segundo a
mentalidade dominante, tratava-se de libertar a terra santa das maos dos
muculmanos, considerados como ilegitimos invasores. Nos séculos XV e
XV eram os conquistadores espanhois que, apelando aos mesmos princi-
pios religiosos, procuravam assim justificar a indébita invasdo no territério
indigena.

Segundo a concepgcdo medieval, os direitos de Deus se sobre-
punham aos direitos dos homens. Diante dessa perspectiva, 0s que recusa-
vam a fé catdlica eram considerados inimigos de Deus, perdendo assim o
direito a existéncia terrena. No caso dos indigenas mexicanos, porém, ndo
se tratava simplesmente de uma recusa com relacio a fé, mas princi
palmente da ndo aceitacdo do pressuposto da dominacdo colonial, imbu-
tido na conversdao cristd. Sob o ponto de vista hispanico, porém, essa
distincao ndo era percebida, em vista do longo processo historico através
do qual se haviam fundido os interesses politicos e religiosos sob a Unica
bandeira das Coroas catélicas da Peninsula |bérica.

E muito expressivo a esse respeito, alias, o discurso feito por
Cortez aos seus homens por ocasido da revista a tropa, antes do ataque 2
cidade de Tenochtitlan, retomada anteriormente pelos astecas:

"Que vissem o quanto convinha ao servico de Deus e de vossa
sacra majestade tornar a cobrar o perdido, pois para isto tinha-
mos justas razoes. De um lado, por lutar em aumento da nossa
fé e contra gente barbara, e de outro, pela seguranca de nossas
vidas e pela ajuda que tinhamos de nossos amigos nativos. E
para boa ordem das coisas, no tocante a guerra, dei certas
ordens que roguei que fossem cumpridas, porque isto redunda-
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ria a servico de Deus e de vossa sacra majestade. E todos pro-
meteram cumprir o disposto e lutar até & morte por nossa fé e
para cobrar a tdo grande traicdo que nos haviam feito os de
Tenochtitlan e seus aliados. Em nome de vossa majestade eu
Ihes agradecia, e encerrei aquele dia de revista a tropa"2 L

Cortez, portanto, ndo tinha duvidas. Segundo ele, o campo de
batalha estava dividido entre os civilizados e cristdos de um lado, e os
barbaros e inimigos da fé do outro. Seus hemens deveriam lutar, matar ou
morrer, se necessario, para defender os valores da civilizacdo e da fé crista,
representados pela Coroa hispanica. Na realidade, porém, ndo se tratava de
defesa alguma, mas sim de um processo violento de imposicdo cultural e
religiosa.

VIl — A VIOLENCIA INSTITUCIONALIZADA

Além da guerra, muitas outras formas de violéncia foram utili-
zadas por Cortez a fim de vencer os focos de submissdo e revolta que
continuavam a subsistir no territério mexicano. Embora ndo se trate de
minimizar a importancia dessas continuas violacoes dos direitos humanos,
é necessario ter presente o contexto da propria civilizacdo ibérica, onde se
havia institucionalizado a violéncia por motivos religiosos através dos tri-
bunais da Santa Inquisicdo. E dentro desse clima, onde se pretende impor a
verdade pela forca, que atua o conquistador do México. Assim, tendo
suspeitado que a embaixada enviada pelo chefe indigena de Campoal fosse
composta de espioes, Cortez atuou com energia:

““Mandei prender os cinglienta e cortar-lhes as maos, e os enviei
a seu senhor para que dissessem a ele que quando ele viesse
saberia quem éramos’’22.

A violéncia torna-se um instrumento necessario para vencer a
resisténcia indigena. E nao s6 a violéncia, mas a astGcia, 0 engano. Enfim,
todos os meios que contribuiam para a finalidade Ultima e suprema, ou
seja, a implantacdo da Cristandade colonial nas terras indigenas.

Assim, diante da oposicdo dos indigenas de Churultecal,
Cortez afirmava que "’s6 falaria com os senhores da cidade, e dei um prazo
de trés dias para que viessem até ali, caso contrario seriam castigados,
como todos aqueles que ndo querem se submeter a vossa alteza
real”.

E acrescenta depois:

“Chamei alguns senhores da cidade, dizendo que queria fa-

lar-thes, e tranguei-os em uma sala, com aviso aos nossos para
que quando ouvissem um tiro de escopeta caissem sobre a
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maior quantidade de indios possivel. E assim foi feito. Em
duas horas matamos mais de trés mil indios, e prendemos na
sala todos os chefes’23.

Ao ter noticia de que na cidade de Almeria haviam sido mor-
tos alguns espanhois, Cortez pede que sejam trazidos a sua presenca o
chefe Qualpopoca, e mais quinze lideres indigenas. E acrescenta depois:
““mandei entdao queimar todos vivos, o que foi feito em uma prac_:a"“.

Diante da insurreicdo da populacdo de Tututepeque, Cortez
mostrava-se impiedoso: “‘consegui logo prender o senhor principal da pro-
vincia e um irm3o, acabando a revolta”. Depois, seguiram-se 0s castigos:

“Ao senhor e ao capitdo geral mandei enforcar, enquanto que
umas duzentas pessoas que prendemos transformamos em es-
cravos. Estes foram ferrados e vendidos no mercado, sendo
repartido o dinheiro entre os que fizeram a guerra, depois de
tirado o quinto de vossa majestade. Isto, no entanto, nao che-
gava a pagar os doze cavalos que perdemos..."2 S

Desde a Idade Média os tedlogos cristdos haviam passado a
aceitar a escravidao resultante de uma guerra justa, como forma de preser-
vacdo da vida dos prisioneiros. A'guerra justa, alias, passara a ser procla-
mada como uma das causas mais comuns para justificar o trafico de negros
e a escravidao africana. -

Também a escraviddo passou a ser utilizada freqlientemente
como forma de impor a dominacdo colonial. Por isso, na carta de 30 de
outubro de 1520, Cortez escreve ao monarca:

"Fiz muitos escravos nestas provincias — dos quais dei o quin-
to para os oficiais de vossa majestade — para provocar medo
nos de Culla, e porque ha gente que se ndo provocarmos gran-

de e cruel castigo n3o se emendam jamais’ 2.

Cortez, portanto, nao hesitava em lancar mao de todos os
recursos possiveis, mesmo 0s mais violentos, para garantir a dominacao
hispanica, ‘e conseqiientemente, a implantacdo dos principios cristios nas
novas terras ‘conquistadas. Nao obstante, o conquistador sabia também
mostrar-se menos rigoroso, quando a dominacdo era aceita, conforme este
seu proprio testemunho:

"“Neste meio -tempo vieram se oferecer ao real servico de vossa

< majestade os nativos ‘de uma populacdo situada duas léguas
acima da serra onde combatemos nossos inimigos... Eu lhes
disse que, como sempre estavam aliados aos, de Culla, eu
pensava eliminar suas pessoas e fazendas, mas diante desta mu-
danca, em nome de vossa majestade eu lhes perdoava o erro
passado e os admitia no real ‘servico do soberano da Es-
panha’"?7. : ~ :
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Na mente do conquistador portanto, o uso da violéncia é ape-
nas um instrumento necessario e oportuno a fim de fazer valer os direitos
da fé e do império metropolitano.

VIl — A DESTRUIGCAO DOS DEUSES

Sem ddvida, uma das violéncias da conquista que mais atingi-
ram as populacdes indigenas do México foi a violagdo e profanacdo de seus
templos e a destruicdo dos seus deuses.

E opinido bastante corrente nos atuais estudos antropolégicos
de que a religido constitui geralmente o cerne, a alma das antigas culturas
agrarias. Foi a partir dos mitos religiosos que se estabeleceu a organizagdo
politica, social e cultural de inGmeros povos. A cosmovisdo dos astecas,
por exemplo, era fundamentalmente religiosa.

Na mente dos conquistadores, porém, a Gnica religido verda-
deira era a catdlica, permanecendo como o Gnico instrumento do culto
divino. Todas as demais religiGes eram consideradas falsas constituindo-se
como artimanhas do demonio para afastar os homens do caminho da ver-
dade e do bem. Exatamente por ndo adotarem o culto catdlico, Cortez
referia-se aos astecas como ‘‘gente bérbara e tao apartada do conhecimento
de Deus”2®. N3o obstante, ele ndo ignorava a forca que esses povos indige-
nas tiravam de sua religido, transformando-a num forte obstaculo & domi-
nacao estrangeira.

Preocupado em quebrar a forca moral da resisténcia asteca,
Hernan Cortez atacou fortemente o culto, procurando desmoralizar o po-
der dos seus deuses. ApOs manter Montesuma prisioneiro na cidade de
Tenochtitlan, o conquistador iniciou o processo de destituicdo dos deuses
indigenas, substituindo-os pelos santos catélicos. Eis suas palavras, na carta
de 30 de outubro de 1520:

"Os principais destes idolos, e nos quais tinham mais fé, eu
derrubei de seus assentos e os fiz descer escada abaixo... Em
lugar dos fdolos mandei colocar imagens de Nossa Senhora e
de outros santos, apesar da resisténcia de Montesuma, e de
outros nativos, por entenderem que as comunidades se levan-
tariam contra mim"'.

E mais adiante acrescenta:

"Eu os fiz entender qudo enganados estavam em ter esperancas
naqueles dolos, e que deveriam saber que existe um s6 Deus,
senhor universal de todos, o qual havia criado o céu, a terrae
todas as coisas e fez a eles a nés, sendo imortal. Insisti em que
ndo matassem mais criaturas em sacrificios para seus ido-
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los, e providenciei a limpeza das capelas e colocacdo de
nossos santos’’2°.

Mais tarde, diante da populacao revoltada contra a presenca
espanhola, Cortez mandou incendiar o templo principal do culto asteca:

““Mandei colocar fogo naquela torre e nas demais da mesquita,
de onde ja haviamos retirado as imagens que haviamos posto’’.

E conclui com esta frase bastante incisiva:

“Perderam muito do seu orgulho ao tomarmos a fortaleza3°.

Foi tal o impacto dessas medidas que sobre as populacoes
indigenas, que seus lideres religiosos chegaram mesmo a pedir a extingao
da raca, como aparece documentado num dos poemas dessa €poca:
"Deixai-nos morrer, pois que os nossos deuses estao mortos!”’.

A destruicdo dos deuses constituiu um elemento bésico para a
desestruturacdo da cultura asteca, garantindo assim eficazmente a domina-
¢3o hispanica, e a transplantagdo da cultura européia para as novas terras
conquistadas na América.

CONCLUSAO

Com a implantacdo da sociedade colonial na América Latina,
fica bem patente a existéncia de trces matrizes éticas principais: uma tra-
zida pelos espanhois e lusitanos no bojo do proprio projeto colonizador, e
que se poderia chamar de ética da conquista; a segunda, moldada nas
culturas autoctones, e utilizada como forma de autodefesa diante da domi-
nacao colonial, oportunamente designada como ética da resisténcia lati-
no-americana, elaborada por aqueles poucos que, embora origindrios das
metrdpoles, se empenharam em impedir de alguma forma que a violéncia
da conquista aniquilasse as populacOes indigenas, postura essa hoje conhe-
cida como ética da libertacao.

A analise por mim elaborada procurou colocar em evidéncia
um exemplo tipico da primeira matriz ética, através da correspondéncia de
Cortez, o conquistador do México.

Talvez o elemento mais importante a ser ressaltado nesta con-
clusdo seja o carater totalizante e totalitario da ética da conquista. De fato,
esse tipo de ética ndo permitia o diadlogo intercultural, partindo do pressu-
posto da exclusividade da crenca catolica cuja aceitacdo se tornava necessa-
ria como condicdo indispensavel para a sobrevivéncia das populacdes
autoctones.

Assim como a metropole atribufa a si o monopélio econdmico
nas colonias, reivindicava também um exclusivo controle ético e religioso.
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A Unica fé admitida passou a ser a cristd, devendo 0os costumes ser pauta-
dos pelas normas da moral catolica.

Ndo é porém apenas a absolutizacdo da instituicdo religiosa
catdlica impedindo qualquer dialogo com outras crencas, que deve aqui ser
assinalada. E importante também ressaltar o carater ideologizado com que
essa fé e essa moral sdo apresentadas, uma vez que sua promocao estava
intimamente vinculada aos interesses politicos e econdmicos das metropo-
les ibéricas. Dessa forma, a fé se transformava também num poderoso
instrumento de dominacao colonial: aceitar a religido catdlica e seus pres-
supostos éticos, portanto, significava por parte dos indfgenas nao so abdi-
car aos direitos humanos de liberdade de consciéncia, mas também renun-
ciar as proprias raizes étnicas, perdendo dessa forma a identidade cultural.
Dai se explica que muitos indigenas lutassem até a morte — para espanto
de Cortez — a fim de ndo serem obrigados a ser ao imperador espanhol e a
converte-se a fé catolica.
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O MAL NA FILOSOFIA PORTUGUESA
DOS SECULOS XIX E XX

Antonio Braz TEIXEIRA
(Professor de Filosofia de Direito, ex-secre-
tario do Estado da Cultura, Diretor da Ra-
dio-Televisdo Portuguesa)

1. No portugués, talvez mais do que em qualquer outro povo
europeu, a ansia desmedida de absoluto, causa tdo frequente de seus éxitos
e fracassos, a apeténcia de regresso a uma perdida ou sonhada harmonia e
perfeicdo — de que emerge o sentimento da saudade — choca-se, dramati-
camente, com a realidade brutal e agressiva do mal nos homens e no
mundo. '

A possibilidade de existéncia de um Deus omnipotente, per-
feito e supremo Bem e a realidade insofismavel do mal, eis o que, desde o
plano do mais desatento viver quotidiano até ao da mais séria e responsavel
especulagado, tem sido para ele causa de funda inquietacdo e perplexidade.

De tal atitude vital e problemaética especulativa da sinal o seu
pensamento, desde a heresia priscilianista até a mais recente reflexdo, com
tdo funda ressonancia e permanéncia que, por eles, acentuadamente se
singulariza o quadro do filosofar europeu, em que sé6 no pensamento
russo encontra paralelo ou analogia, como foi ja salientado por alguns dos
seus mais esclarecidos e atentos intérpretes.1

Limitando a nossa consideracdo aos sécs. X1X e XX, facilmen-
te verificaremos que, entre os problemas nucleares em torno dos quais,
neste periodo, se desenvolveu o pensamento filos6fico portugués, ocupam
lugar primordial os referentes a ideia de Deus e ao mal, a que se encontram
intimamente associados, como imediatas consequéncias e directos prolon-
gamentos, os relativos ao conceito de razdo e as relacGes entre razdo e fé,
filosofia e religido e filosofia e ciéncia.

Com efeito, no pensamento portugués de oitocentos, a con-
cepgdo cristd de Deus, ainda bem viva no teismo de Silvestre Pinheiro
Ferreira, foi, sucessivamente, posta em causa — pela critica da trindade e
da divindade de Jesus, pela negacdo da Providéncia divina e dos-milagres,
pela substituicdo da ideia de um Deus pessoal, criador omnipotente, dis-
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tinto do mundo, por um monismo panteista e pela oposicdo do ema-
natismo ao criacionismo — através do deismo de Amorim Viana, do panti-
teismo de Cunha Seixas, do panteismo de Domingos Tarrozo, Antero de
Quental e Guerra Junqueiro e do messianismo heterodoxo de Sampaio
Bruno, para ser, por fim, radicalmente negada no ateismo de Brasilio Teles
e Rall Proenca.

Como, porém, a idéia de Deus é indissocidvel da nocdo de
logos, no pensamento portugués contemporaneo, a critica filoséfica da
ideia tradicional da divindade foi acompanhada por uma paralela dissolu-
cdo do conceito de uma razdo clara e segura de si, luminosa via de acesso
aos segredos da verdade divina, que repele todo o negativo e todo o irra-
cional, seja mal seja erro (como € ainda a de Amorim Viana), primeiro,
pela interrogacdo sobre os limites da propria razdo (Antero de Quental) e,
depois, pela admissdo progressiva do mesmo irracional, quer como irra-
cional entitativo (com Sampaio Bruno e a admissao do mal como o positi-
vo e o plenamente real), quer com a consideracdo do erro como irracional
cognitivo (Leonardo Coimbra), quer, por fim, com o fazer depender todo
o pensamento do enigma e com o considerar reciproca e complemen-
tarmente implicadas as nocOes de visdo univoca e de cisao (José Marinho).

Este processo de paralelo desenvolvimento do debate filosofico
sobre a ideia de Deus e o conceito de razdo nao poderia, naturalmente,
deixar de projectar-se tambem sobre o modo de defrontar a grande aporia
que o mal suscita: como conciliar, no plano especulativo, a sua existéncia
com a omnipoténcia e a bondade divinas?

Daf que, no pensamento portugués do Gltimo século e meio se
assista a uma radical alteracdo na atitude filosofica perante o mal, que
depois de haver sido longamente pensado como problema, passou a ser
visto como enigma que leva o homem a interrogar-se sobre si proprio e
sobre a cisdo em que o mal se dd ou manifesta, quando ndo j& como
mistério. Ou seja, de algo exclusivamente humano, que poderia ser resolvi-
do ou superado pelo pensamento ou pela razdo do homem, negando a sua
essencial realidade e convertendo-o em iluséria aparéncia ou privagao, o
mal ascendeu ao reino divino e converteu-se em algo inegavelmente real
que, no entanto, por exceder a capacidade da razdo humana, é incognosci-
vel, tornando-se, por isso, inviavel toda a ontologia do mal e limitando-se a
sua fenomenologia, ao conhecimento dos modos como se manifesta na
vida e no agir dos homens o saber que sobre ele é possivel.

2. O pensamento de Silvestre Pinheiro Ferreira (1769-1846),
no seu eclectismo sui generis que, a uma base aristotélica, procurara adi-
cionar as conquistas modernas de Bacon, Leibniz, Locke e Condiliac, ilus-
tra, de modo particularmente significativo, a transicdo da maneira de pen-
sar setecentista para o tipo de pensamento que ira caracterizar a atitude
mental de Oitocentos.
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Na verdade, se, pelo psicologismo e pelo sensismo do seu pen-
samento, pela preocupacdo pedagogica que sempre o acompanhou, pela
feicdo ecléctica do seu sistema de ideias, pelo seu aristotelismo renovado
numa perspectiva empirista, se liga ainda ao século XVIII e a sua heranca
especulativa, ja pela independéncia filoséfica, isenta de qualquer preocu-
pacao polémica antiescolastica ou antimoderna, pela atitude positiva,
apoiada num longo e efectivo contacto com a problematica cientifica, pela
atencdo dada a metodologia e ao problema da classificacdo das ciéncias,
pela revalorizacdo da ldgica aristotélica e da teoria do silogismo, pela aten-
ta meditacdo do pensamento de Leibniz que, depois dele, de Amorim
Viana e Leonardo Coimbra, vai ser ponto de referéncia fundamental do
nosso mais sério pensamento filoséfico —, pelo relevo do novo conferido a
ontologia e pelo modo como considera os temas nucleares de teodiceia
(desde os problemas da relacdo entre razdo e dogma e da existéncia do mal,
aos do valor da oracdo e da possibilidade do milagre ou da profecia) ele é
ja, claramente, um pensador do século XIX e o primeiro que, entre nos,
marca o rumo do pensamento do novo século.

A ideia de Deus de Silvestre Pinheiro Ferreira é ainda, como a
do teismo tradicional, a de um Deus criador, eterno, omnipotente e
omnipresente, espiritual e livre, que a tudo assiste com a suma bondade e
sabedoria da sua providéncia ("o que acontece no mundo é porque Deus
quer’’), que o leva a sustentar, na linha do optimismo leibniziano, que o
mal ndo tem existéncia real, é apenas privacdo ou auséncia de bem. Com
efeito, segundo ele, "o filésofo reconhece que o acontecimento justamente
qualificado como um mal relativamente a um individuo ou a um certo
namero de individuos, é relativamente ao universo, um bem efectivo — i.e.,
algo que contribui para a conservacdo e aperfeicoamento do Universo em
todas as suas partes — pois é do concurso desses e de todos os mais aconte-
cimentos reputados felizes uns e infelizes outros, que resulta a admiravel
ordem que desde o principio dos séculos depde da infinita sabedoria do
Criador do Universo".?

3. Partindo embora de um racionalismo espiritualista oposto
ao ecletismo sensista de Silvestre Pinheiro Ferreira e de uma concepcéao
deista, que o conduz a ideia de um Deus impessoal, de todo distinto de
mundo criado, e a negar os dogmas cristdos da trindade e da encarnacao do
verbo, bem como a recusar o milagre e a profecia, o pensamento filos6fico
de Amorim Viana (1822-1901) n3do deixa de reafirmar a posicdo optimista
daquele seu predecessor de que o mal nao existe em si, ndo tem esséncia
real nem causa eficiente, mas apenas deficiente, procedendo unicamente da
imperfeicdo da criatura.® '

Deus, criador e ordenador perfeito de um universo perfeito, a
cuja marcha ndo assiste providencialmente, é de todo alheio ao mal, pois o
seu olhar, que ndo penetra a treva e a imperfeicdo, contempla de cada
criatura apenas a realidade que dele procede e que tem como destino o bem.
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Sendo pressuposto do indefinido aperfeicoamento do género
humano, o mal, embora perene, é mera aparéncia, deriva da visdao imper-
feita que, na sua limitada perspectiva, 0 homem tem do ser e da auténtica e
integral realidade do Universo. O mal é, entdo, simples ser para o homem,
sinal permanente da sua imperfeicdo, cujo domfnio vai progressivamente
diminuindo, pela crescente realizacdo do bem. Assim, presa inelutavel da
ordem universal estabelecida por Deus e da sua teleologia do Bem, o
homem caminha, em retornismo ascendente, no sentido de uma crescente
mas nunca atingivel perfeicao, num esclarecimento da razao em si que,
iluminando-o progressivamente e aproximando-o cada vez mais da
iluminosa perspectiva divina, vai reduzindo para ele o aparente dominio do
mal.*

Mas se para o ser divino o mal ndo existe e toda a criacdo é
intrinsecamente boa, entdo o pecado ndo é possivel, carecendo de sentido
a ideia do Inferno e do Demonio, pois conceber que Deus possa odiar a
criatura € admitir o mal na divindade e anular o proprio ser criador, ja que
equivale a separd-lo da sua causa permanente, que constantemente o cria e
mantém durante toda a existéncia.

4. A corrente de pensamento, de cariz espiritualista, que, sob o
influxo da filosofia Krausista e, em menor medida, do ecletismo de Cousin
e Joufroy, se afirmou em Portugal durante os anos 60 e 70 do século
passado, manteve, perante o problema do mal, posicdo idéntica as de Sil-
vestre Pinheiro Ferreira e Amorim Viana.

Nos Estudos de Filosofia Racional publicados pela Academia
das Ciéncias de Lisboa, em 1863, sustentou Joaquim Maria da Silva
(1830-? ) que o principio do bem é o fim de todo o universo feriado, no
qual tudo se subordina reciprocamente, o menos ao mais, o interior ao
superior, num caminho ascendente marcado pelo méaximo desenvolvimento
do individuo subordinado ao da sua espécie, através de um processo inde-
finido, em que, sem saltos nem revolucdes, lenta e gradualmente, numa
evolucdo ordenada, se cumpre a lei natural da perfectibilidade.

Se, porém, o bem é o fim do homem e de todo o universo
saido das mdos de Deus, o mal ndo pode conceber-se sendo como um facto
negativo ou uma auséncia de bem, pois admitir o mal equivaleria a negar o
bem. Com efeito, se 0o mal existisse em oposicdo ao bem, seria, como ele,
absoluto e universal e, como nada escapa a accdo do bem, nada escaparia,
também, a accdo do mal. Ora, sendo entdo ambos principios absolutos,
nenhum poderia superar o outro, pelo que ndo haveria accOes boas nem
mas, tudo sendo, pois, indiferente. Dado que, no entanto, ndo podem
admitir-se ac¢Oes indiferentes, porque todas ou concorrem para o fim do
homem e da humanidade ou se Ihe opBem, terd de concuir-se nao ser
possivel existir um principio do mal, contraposto ao principio do bem.
Deste modo, segundo Joaquim Maria da Silva, o mal ndo seria mais do que
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a oposicao ao principio do bem, decorrente da preponderancia do desejo
ou do interesse sobre a vontade.®

Também o mais metafisico dos nossos Krausistas, Joaquim
Maria Rodrigues de Brito (1822-1873), pensava que o fim do homem ou
principio supremo das accoes humanas é a ideia de bem, entendida como
realizacdo integral da sua personalidade, como conquista da perfeicdo, atra-
vés do desenvolvimento progressivo e harmdnico dessa mesma persona-
lidade, nas suas relacGes essenciais com a natureza, os outros homens e
Deus.

Desta sua ideia de que o bem, fim do homem e lei primordial
da sua natureza, impGe a sua vontade o dever de realizé-lo e de se deter-
minar somente em virtude dele, retirava Rodrigues de Brito a conclusdo de
que, embora fosse inegavel a existéncia do mal, tanto fisico como moral,
este ndo teria realidade independente e absoluta, sendo mera privacdo de
bem e consistindo na imperfeicdo natural das coisas ou nas falsas relacdes
entre coisas naturalmente boas.

Assim, no ser infinito ndo ha mal, porque ele é a perfeicao
absoluta, a plenitude do ser; nos seres finitos, pelo contrario, dada a sua
imperfeicdo, é possivel a existéncia do mal, sempre que se colocam em
falsas relagdes com ¢ seu proprio fim ou uns com os outros. A causa do
mal devia procurar-se no erro, pelo que, para o combater, necessario se
tornaria desenvolver a inteligéncia e alargar o campo da verdade e da boa
intengdo, para fazer desaparecer os antagonismos entre os homens e entre
estes e a natureza exterior, a fim do que tudo caminho para uma unidade
harménica e suprema.®

Mais decididamente optimista é a posicao sustentada pelos dois
mais destacados discipulos de Rodrigues de Brito  Brito — Cunha Seixas
(1836-1895) e Antero de Quental (1842-1891) — cujo pensamento, neste
ponto, vem situar-se muito proximo das concepcGes de Silvestre Pinheiro
Ferreira e Amorim Viana.

Com efeito, enquanto o criador do sistema pantiteista, que
vivencialmente com tanta frequéncia experimentou os efeitos da maldade
humana, ndo hesitou em escrever que ‘o0 bem é a suprema realidade; o mal
é a negacao’”’, a “‘metafisica do mal e a sua redencdo”, em que, na
expressdo lapidar do seu mais profundo intérprete,8 se resolve todo o
pensamento filos6fico de Antero, conclui-se pela afirmacdo de que o mal
ndo tem existéncia real, sendo apenas produto da ilusdo temporal, pois
todo o universo caminha em progressiva espiritualizacdo, ascendendo até a
“libertacdo final pelo bem’".’

5. Eis. o que vai ser contestado, na geracdo seguinte, por Sam-
paio Bruno (1857-1915) e Basflio Teles (1856-1923), que, conscientes
ambos da ineludivel realidade do mal, vao, ou leva-lo ao seio da propria
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divindade, ou, mais corajosa e radicalmente, negar, em nome da sua exis-
téncia, a propria existéncia de um Absoluto e de um destino transcendente
para o homem.

A concepcdo de Amorim Viana, de um Deus todo luz e bem,
que excluiria todo o negativo, o mal e as trevas, meras aparéncias enga-
nadoras as quais nenhuma realidade essencial corresponderia, produto da
deficiente visdo humana, vai Sampaio Bruno opor, depois de pertinas criti-
ca, uma metafisica e uma teodiceia de sinal contrario, segundo as quais
nocdes positivas seriam a fealdade, o erro e o mal e ndo a beleza, a verdade
e 0 bem, e a origem do mal estaria no proprio Deus e na sua queda.

No principio, Deus seria a perfeicdo, o espirito homogéneo e
puro que, por efeito de algo misterioso, teria sofrido uma diminuicao ou
uma cisdo, que dele teria separado o mundo.

Nessa ““queda em Deus’ estaria o principio de todo o mal, a
causa da perda da omnipoténcia divina.

O heterogéneo actual aspira, porém, a regressar a unidade pri-
mordial, a reintegrar o homogéneo inicial, pelo que toda a evolugdo se
encaminha no sentido da absorcao final de todo o heterogéneo. O caminho
¢, pois, do homogéneo ao homogéneo, pelo heterogéneo.

""Eis porque seja que o movimento resulte o facto irredutivel,
caracteristico do mundo. O movimento é o inicio e o fundamento de tudo,
porque seja o avance na série de formas evolutivas, com o fito final do
regresso ao espirito homogéneo'’.

O sentido da evolugdo encontra-se neste processo dirigido a
reintegracdo, na progressiva espiritualizacdo da matéria, na sucessiva ascen-
cdo do dtomo primitivo até ao animal e ao homem.

O fim deste é libertar-se a si, libertando os outros seres, &,
numa solidariedade cosmica, “‘ajudar a evolugcdo da Natureza'’, o regresso a
unidade anterior a cisdao Deus-mundo.

Nessa evolucdo colabora Deus pelo milagre, ‘emanacdo que
impulsiona o espirito alterado a avancar na libertacdo’ e pela Providéncia,
"concurso do espirito puro diminuido com o espirito alterado para, pela
libertacdo deste, se completar, reintegrando-se o absoluto’’, pois sé a uni-
dade de todo o mdltiplo e de todo o separado lhe restituird a inicial
plenitude e omnipoténcia.

Para Deus, para c homem e para a natureza, o mal e o erro sdo,
assim, a radical realidade, pois que da misteriosa queda em Deus, origem de
tudo o que existe tal como actualmente existe, promanam, ndo sendo o

bem e a verdade possiveis sendo um mal e um erro sucessivamente meno-
res.
"Obsidiado pelo facto de que o mal é incompreensivel, derro-

gacdo desconcertante a coeréncia harmoniosa que a intuicdo e a razdo hu-
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manas se obstinaram sempre em atribuir a natureza’’, Basflio Teles vai iniciar
precisamente a sua obra filosofica pela respectiva analise.

E, enquanto Bruno refere dialecticamente o seu pensamento
ao de Amorim Viana, Basilio Teles vai formular o seu em oposi¢do a
Antero, negando que o universo evolua para um destino ético, para um fim
superior de beleza moral e santidade, pois a irrefragavel existéncia do mal
na natureza e no homem é, para ele, suficiente prova da inexisténcia de um
Absoluto ou de um ser transcendente, superior e exterior ao mundo.!!

Se, para Amorim Viana, a existéncia de um Deus, centro de
toda a perfeicdo, toda a luz e todo o bem, era suficiente para postular a
inexisténcia do mal, se, para Bruno, a coexisténcia de ambos sé se expli-
caria desde que se inserisse 0 mistério na raiz do préprio filosofar, tornan-
do extensivo o mal a Deus e pondo-o na origem do mundo e do homem,

para Basilio Teles é a obsessiva conviccdo da realidade do mal que o
conduz a negacdo ateia da divindade.

6. Mais ou menos directamente referido a Bruno, o pensa-
mento dos filésofos ligados ao movimento da ‘“Renascenca Portuguesa’
reflecte, em relacdo a este problema, a mesma piuralidade de caminhos
especulativos que vai da antropologia naturalista e transformista de
Teixeira Rego ao saudosismo de Teixeira de Pascoaes e ao criacionismo de
Leonardo Coimbra. ’

Tal como Basilio Teles, de cuja posicdao a este respeito o seu
pensamento de certo modo se avizinha, Teixeira Rego (1881-1934) consi-
derou expressamente como introducao ao sistema de filosofia que a morte
prematura o impediu de realizar um livro que tem por fulcro o problema
do mal.

Na sua concepcao, e de acordo com a tese transformista a que
aderia, na transicdo do antropoOide para o homem teria havido uma mu-
danca de regime alimentar, a passagem da alimentacdo frugivora para a
carnivora. Facto capital da vida da espécie, pois, substituindo a vida livre,
ociosa e arboricola, do antropodide na floresta, a necessidade de cacar a
presa, provocando o desenvolvimento do cérebro, ocupado nos ardis da
caca, a queda do pélo e as doencas ocasionadas por alimentos a que o
organismo ndo estava habituado, determinou o aparecimento do préprio
homem, da consciéncia e da sociabilidade, foi a origem do bem e do
mal.1?

Imanentista e naturalista, a concepcdo de Teixeira Rego
afasta-se ndo s6 da do seu mestre Bruno como da dos filésofos seus
companheiros na ‘“Renascenca Portuguesa” e na revista “A Aguia”, com
excepcao apenas para Raul Proenca (1884-1940), cujo pensamento
apresenta, neste ponto crucial, patentes afinidades com o do solitario co-
mentador do Livro de Job.
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Com efeito e apesar de o autor de O Eterno Retorno ndo haver
abordado nunca directamente o tema do mal, n3o deixou de afirmar que,
do ponto de vista da pura dialéctica, a existéncia de Deus, num mundo em
que o mal existe, parece contraditoria com o seu ideal e aberrante com o
seu proprio conceito, do mesmo modo que, embora considere que o pro-
blema capital da filosofia é o da imortalidade, do ponto de vista da mora-
lidade pura, Deus ndo deveria existir, pois impurificaria a moral na sua
fonte mais proxima, que é o bem em si, o qual ndo se compadece com a
ideia de prémio ou de san¢do.!3

7. Apesar de todas as dificuldades de que se reveste a sua her-
menéutica, afigura-se-nos que o pensamento expresso por Teixeira de
Pascoaes — na forma poético-aforistica e simbdlica imposta pelo caracter
de um filosofar cuja aspiracdo é exprimir o inexprimivel, dizer o inefavel,
penetrar o mais fundo sentido da ordem c6smica, a mais virgem e intima
esséncia de Deus e dos seres — se filia na teodiceia do autor do Brasil
Mental.

Relacdo até hoje desatendida, mesmo pelos mais dotados estu-
diosos do filésofo saudosista, mas explicavel pela incontestada influéncia
exercida por Bruno sobre os escritores que promoveram o movimento da
"“Renascenca Portuguesa’ e comprovavel pela analise comparativa da obra
e do pensamento de ambos os autores, é tambem patente na solucdo
proposta para o problema do mal.

Tal como o interpretamos, o pensamento filoséfico de Teixeira
de Pascoaes aceita, do mesmo modo que o de Bruno, a concepgao segundo
a qual o mundo, a natureza e o homem resultariam de uma queda ou de
um pecado da divindade. De diversas formas e em diferentes momentos
claramente o exprime o pensador, ao afirmar, por exemplo, que “o0 homem
é ja expiacdo de um pecado que lhe é anterior’”!?, 'na Origem esta a
catéastrofe’’13, ou, mais arrojadamente ainda, ‘‘a Criacdo é Deus ja morto e
sepultado”!®, ou ““a criatura é Deus negando-se a si mesmo”’.1”7

Por isso, para ele, como para o seu mestre, ‘o mal é a fatali-
dade da criacdo, é a propria criacdo, é o sinal da inferioridade da criatura
ou de sua condicdo”!®. Dai que a natureza seja o mal e o pecado, ou
melhor, o seu produto, e tambem que o mal seja de origem divina e o bem
de origem humana.! 2

Com efeito, se 0 mundo, a natureza e 0 homem s3o produto de
uma cisdo em Deus, da quebra da sua unidade e da diminuicio da sua
perfeicdo e do seu poder, da sua contaminagdo pelo mal, entdo, como ja
Bruno o vira, nogdes positivas ndo serdo a verdade e o bem, mas o erro e o
mal, pois "0 mal é a condico do bem”.2°

De igual modo, se € ao homem, produto do mal e termo da
evolucdo cosmica, que cabe redimir todas as coisas, promovendo, do
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mesmo passo, a redencdo do proprio Deus, o “regresso ao Paraiso’’ — em-
bora nao de uma vez por todas, como em Bruno, mas através de uma longa
série ascendente de sempre renovado principio e fim, de retornos e trans-
migracOes — o bem serd, efectivamente, de origem humana, sera, na pro-
pria expressdo do filésofo saudosista, ‘o mal querendo emendar-se, reagindo

contra si mesmo, e, através de si mesmo, alcancando a sua origem divina"21!.

8. Ora contrapolar, ora proximo do saudosismo de Teixeira de
Pascoaes, o criacionismo de Leonardo Coimbra representa, frente ao pro-
blema do mal, a resposta de um pensamento atento as mais sérias relacoes
da razdo-e da filosofia com a ciéncia, a poesia e a religido, e aberto ao
profundo sentido da dor e da morte, do amor e da graca, da saudade e do
mistério, de um pensamento que nada deixa de fora e tudo procura inte-
grar em dinamica harmonia.

Referindo o seu pensamento, primeiro a Bruno, depois a
Antero, ‘deteve-se Leonardo Coimbra em trés momentos da sua obra’? a
analisar o problema do mal, com um desenvolvimento e uma profun-
dadidade sem paralelo na nossa filosofia contemporanea.

» Logo no seu primeiro livro, criticando a teodiceia do autor de
A ideia de Deus, e tendo presente o estudo recente de Basilio Teles sobre o
Livro de Job, o filésofo criacionista, ao mesmo tempo que afirma a pre-
céria e provisoria realidade do mal, abre caminho para a sua redenc¢do, em
nome de uma filosofia do amor e da liberdade.

“O mal existe, sim, € o cousismo moral da pessoa. O mal
existe, sim: é a actual ignorancia dos determinismos da accdo. Mas, dum
lado e doutro, é, de infinitas promessas a vista, o futuro anunciado pela
filosofia da liberdade. O mal existe, sim; e existe porque o Universo é uma
sociedade de almas que se ignoram e que se buscam.

Mas, se o mal existe, infinito é 0 horizonte moral rasgado pelo
bem” LT

O mal, mero acidente dialéctico, em vias de aniquilagdo pelo
dominio avassalador e essencial do bem, explicar-se-ia, deste modo, pela
distancia ainda actualmente existente. entre as monadas, distancia sempre
cada vez mais reduzida, pois que as monadas se encaminham no sentido de
alcancarem a ““divina altitude do puro amor”'.

Quatro anos mais tarde, revertendo a Bruno e a sua doutrina,
Leonardo Coimbra vai novamente afirmar a existéncia ao mal, como falta
de correspondéncia entre o real e o ideal, quebra ou fuga a ordem que no
Universo o homem descobriu, logo mais como.realidade para o homem ou

para o pensamento do homem do que como substancial realidade em:si,
intrinseca aos seres.

E, porém, ao estudar exemplarmente o pensamento fi-
los6fico de Antero de Quental, no perfodo que anuncia a sua conver:
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s30 ao catolicismo, que o pensador dedica ao problema e sua solugdo mais
detida analise.

Continuando a afirmar a existéncia do mal, e agora com mais
dramatica veeméncia (‘o mal existe, é imoral nega-lo”), explica-o, ndo ja
pela distdncia ou desarmonia das monadas a que elas prdprias estejam, por
si, em condicOes intrinsecas de por termo, por um dinamismo sublimante,
mas pelo mistério da queda, pelo pecaminoso afastamento dos seres do
seio do divino amor.

Quebrada assim a relacdo entre os seres e Deus, s6 a graca
divina, com o seu amoroso socorro, e ndo ja a simples liberdade das
moénadas, pode restaurar a ordem inicial alterada.??

9. Num movimento de regresso a ortodoxia, ap6s a crise aberta
em meados do séc. XIX, pela oposicdo iluminista entre razdo e fé, e como
que em diaclético processo, o pensamento portugués, partindo da negagao
da realidade essencial do mal frente a soberana bondade divina (Amorim
Viana), vai depois, antiteticamente, situa-lo em Deus e na origem do mun-
do, da natureza e do homem (Sampaio Bruno) ou negar mesmo a trans-
cendéncia, por inconcilidvel com a realidade dominadora do mal (Basflio
Teles), até atingir a harmoniosa sintese que, através do mistério da queda,
concilie a bondade e a omnipoténcia divinas com a inegavel existéncia do
mal (Leonardo Coimbra).

Sera, talvez, a harmoniosa gravidade da solucao Gltima de
Leonardo Coimbra que explicara o menor relevo de que, entre nés e depois
dele, apresenta a interrogacao sobre mal. Efectivamente, no meio século
que vai decorrido sobre a morte do filésofo criacionista, s6 cinco pensa-
dores que, com uma Unica excepcao, directa ou indirectamente, receberam
o influxo do seu inspirado magistério, se ocuparam filosoficamente do mal,
a maioria dos quais recuperando, noutro enquadramento metafisico ou
teodiceico, posicOes sustentadas ou soluces propostas no século passado.

Sant’Ana Dionisio (n. 1902), o Gnico discipulo de Leonardo
Coimbra ainda vivo, filésofo intuitivo, mas de fugaz e evanescente
intuicdo, que n3o consiste em visdo nem é susceptivel de racional desen-
volvimento, pois o ser é, para ele, impensavel, oscila entre o cepticismo, o
soliléquio melancélico e a reflexao aforistica.

Repetidas vezes o seu pensamento se abeirou do problema do
mal, de cuja real existéncia tem segura e tragica certeza, mas as suas res-
postas tém-se apresentado sempre dubitativas ou de interrogativo sentido.

Parece, no entanto, poder talvez dizer-se que Sant’Ana Dioni-
sio propende a aceitar uma concepcdo analoga as de Bruno e Pascoaes,
segundo a’'qual a origem e a explicacdo do mal s6 poderiam encontrar-se
numa diminuicdo do poder de Deus, na sua sujeicdo a gravidade invisivel e

cega duma fatalidade que se opOe a sua accdo. Deus seria entdo um ser que,
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como o homem, teria de enfrentar a forca incoercivel do mal e a tendéncia
separativa, um ser irremediavel e radicalmente ligado ao mundo e ao seu
destino, pois ambos seriam um e o mesmo.2*

No polo oposto ao de Sant’Ana Dionisio se situou José Ma-
rinho (1904-1975), no primeiro estadio do seu percurso especulativo,
quando n3o havia ainda sido visitado pela cisdo que se tornara, depois, uma
das trés nogOes essenciais do pensamento expresso na sua obra de maturi-
dade, a Teoria do Ser e da Verdade — e considerava ainda possivel a har-
moniosa unidade dos seres no Ser.

Assim, enquanto o pensamento de Sant’Ana Dionisio, neste
ponto, prolonga a imediata tradicdo de Sampaio Bruno e Teixeira de
Pascoaes, a filosofia do jovem Marinho, numa reflexao que se exprime,
preferentemente de modo aforistico, retoma, de renovada forma e de di-
ferente perspectiva metafisica, a mesma solugao do problema do mal
acolhida por Silvestre Pinheiro Ferreira, Amorim Viana e Cunha Seixas.

Partia o jovem filésofo da verificacdo de que, na nocdo co-
mum, ndo ha diferenca de esséncia entre bem e mal, ja que o primeiro é o
processo como se nos revela os esforco que fazemos pelo bem puro e o
segundo processo como se nos revela a ilusdo de o possuirmos. O que
torna, contudo, o- mal mais apreensivel do que o bem é a circunstancia de
aquele assumir multiplas formas enquanto este é simples.

Assim, a medida que se aprofundam, bem e mal revelam o que
tinham em si de ficticio, e cada um encontra o outro implicito em si, 0
que levava Marinho a concluir que “a esséncia do homem, como de qual-
quer outro ser, ignora o mal”’.

Com efeito, se 0 mal existe, ndao pode ser sendo o que diminui
a possibilidade de ser. Ora, como de uma possibilidade de ser diminuida
nenhum ser poderia surgir, imperioso seria, entdao concluir que o mal abso-
luto ndo pode existir.?>

Se bem que o pensador n3o haja voltado a considerar reflecti-
damente o tema do mal, os caminhos posteriores do seu pensamento, em
especial a importancia que atribuia a nocao de cisao e o sentido enigmatico
que, segundo ele, definia toda a auténtica filosofia, imporiam uma resposta
ao problema do mal radicalmente diferente da que, na fase inicial da sua
demanda da verdade, se Ihe afigurava adequada.

Um outro pensador da mesma geracao de Sant’Ana Dionisio e
José Marinho, Germano Rocha, filosofo solitario, autodidacta de formacao
cientifica, ap6s haver proposto uma filosofia do Espirito que considerou
uma ‘‘nova filosofia cristd’’2%. Decidiu-se a completa-la com o tratamento
do problema do mal?7, que, em seu entender, se limita ao mal que os
homens praticam.
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Partindo da ideia, que a sua teoria do Espirito procurara fun-
damentar, de que todas as accdes humanas fundadas na esséncia espiritual
do homem tém um sentido, que é o bem, pensava Germano Rocha que o
mal coincidia com todas as accOes de sentido contrario ao bem. Assim,
segundo ele, o mal apresentar-se-ia como manifestacdo de uma ou mais
esséncias parcelares, enquanto estas, funcionando como desvio da sua
actividade normal, contrariam, pelo sentido que ddo a ac¢do humana, o
sentido que o Espirito tende a imprimir-lhe.

Deste modo, o pensamento de Germano Rocha, do mesmo
passo que parecia recusar a realidade essencial ou principal do mal, vinha a
coincidir, em grande parte, com a teleologia do bem que constituiu o cerne
do nosso Krausismo e as solucdes que, para esta questdo decisiva, um
século antes, propuseram Joaquim Maria da Silva e Rodrigues de Brito.

Assas diverso do pensamento destes fildsofos da sua geragdo
era o de Alvaro Ribeiro (1905-1981), neste ponto, como em muitos
outros, bastante mais proximo do de Leonardo Coimbra, de cujo magisté-
rio sempre se reclamou, tal como Sant’Ana Dionfsio e José Marinho.

Coincidindo com Germano Rocha em considerar que o mal
tem ambito estritamente antropologico, reduzindo-se por isso, ao “‘mal que
os homens fazem uns aos outros por pensamentos, palavras e obras’’ e dele
excluindo Deus e a naturezazs, Alvaro Ribeiro admitia, como o Leonardo
Coimbra da Gltima fase, que, na religido, se encontrava a verdadeira doutri-
na sobre a origem, a liberdade e o destino do homem?°, ligando a existén-
cia do mal a queda e ao pecado original.30

Perfilhando, fundamentalmente, a explicagdo catélica do mal
e, aceitando que, embora s6 com o auxilio superior, com a graca divina e a
mediacdo angélica, é possivel ao homem expulsar o mal do mundo, lhe
foram ja dados os meios de conhecimento que permitem reintegrar a or-
dem violada e compreender o caracter redentor da amizade e da fraterni-
dade.

Por pensar que o mal tinha a sua origem na derrogacdo das leis
divinas, pela inversao da relacio dos meios com os fins, Alvaro Ribeiro
preocupou-se e ocupou-se primacialmente com a consideragao da sua fe-
nomenologia, das formas e dos modos como se revela na vida familiar, na
vida profissional e na vida social e com pensar e propor o sistema pedago-
gico capaz de, promovendo o transito do intelecto passivo para o intelecto
activo, acelerar a evolucdo da humanidade e a realizagdo dos superiores
valores de Bondade, Beleza e Verdade.

10. A mais séria e profunda reflexdo filoséfica sobre o mal
surgida na filosofia portuguesa posterior a Leonardo Coimbra afigura-se
ser, no entanto, a levada a cabo por Orlando Vitorino (n. 1922), no denso
ensaio intitulado A fenomenologia do mal®!, publicado em 1970 mas
redigido vinte anos antes.
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Discipulo de Alvaro Ribeiro e José Marinho e reconhecendo,
por intermédio destes, o magistério especulativo de Leonardo Coimbra,
Orlando Vitorino comega por procurar distinguir o mal da morte, da dor e
do erro, desta distincdo retirando duas conclusdes de essencial e decisivo
valor: as de que, por um lado, é inegavel a existéncia do mal e, por outro,
que o mal é exclusivo do mundo do homem, pois ndo existe na natureza.

Se, porém, o mal existe no mundo do homem, ndo é inerente &
prépria esséncia humana, ja que ndo s6 o homem é alheio a origem do mal
como o seu procedimento ou o seu agir é guiado por uma finalidade de
bem. Deste modo, quando da accao do homem resulta o mal é porque algo
se interpos entre o fim pretendido pelo homem e o meio que promove essa
mesma accao.

O mal, sendo factor que contraria a felicidade humana e se
opoe a evolugdo do homem, apresenta-se-nos, entdo, como algo contrério
ao bem em geral, como uma determinacdo do mundo do homem, que, no
entanto, ndo constitui, verdadeiramente, um problema mas um mistério.
Com efeito, pensa Orlando Vitorino que o mal ndo é um obstaculo ou uma
dificuldade do pensamento tedrico ou pratico que se torne necessario re-
solver ou vencer, assim como que a todo o pensar sentir ele aparece como
uma das determinacOes ou categorias do mundo do homem e, nessa me-
dida, como algo que se inclui em todo o objecto do pensamento, por ser
inerente a realidade que o homem vive e pensa.

Mas se estas razoes se afiguram suficientes para negar ao mal o
estatuto de problema, outras ha que, segundo Orlando Vitorino, justificam
a sua qualificacdo como mistério. Na verdade, o mal é incognoscivel e
incognoscente, ja que nao pode ser explicado nem pelas vias da cientifi-
cidade nem pelas da revelacdo.

Deste modo, ndo é possivel uma ontologia do mal — i.e., estu-
dar a sua origem e explicar a sua realidade — mas tdo s6 uma fenomenolo-
gia do mal, ou seja, o estudo da sua presenca ou das suas manifestacOes
entre as determinacdes ou categorias do mundo do homem, a qual, no
entanto, adverte o filésofo, ““tem de ser desenvolvida a partir de um ponto
de vista, se nao metafisico, decerto com implicacOes teoldgicas”, ja que
nao podera deixar de considerar a sua origem misteriosa € um misterioso
nexo que possibilite a sua interferéncia no mundo humano.

Representando, assim, um complemento ou uma sistema-
tizacdo do pensamento expresso por Leonardo Coimbra e Alvaro Ribeiro,
a filosofia do mal de Orlando Vitorino de certo modo encerra o ciclo da
filosofia portuguesa iniciado por Silvestre Pinheiro Ferreira e Amorim
Viana, ao afirmar simultdneamente, a realidade e a existéncia do mal e ao
considera-lo um mistério e nao ja um problema, assim inviabilizando todos
os intentos teodiceicos, sem, todavia, por em causa a unidade, a
omnipoténcia e a bondade divinas.
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ESTUDOS CRITICOS

POR UMA METAFISICA DA U]OPIZACAO E DA
KAIRIFICACAO

Jean-Marc GABAUDE

(Université de Toulouse — Le-Mirail)

Estudiosos de ética, preocupados com axio-Kairificagdo, consi-
deramos a filosofia ndo como glosa brilhante, mas, acima de tudo, como
um apelo ético-politico, como uma contribuicao a promog¢do de valores
universalizaveis e a construcdo social do futuro. Nossa abordagem filoso-
fica de hoje retoma o esboco inconcluso de nosso livro O Jovem Marx e o
materialismo antigo (Toulouse, Privat, 1970; em francés)* Nosso discurso
situa-se hiperbolicamente no modo alternativo ou no modo imperativo.

Na qualidade de criador — isto é, de criador do futuro — todo
homem deve acreditar racionalmente num ideal, esforcando-se por analisar
lucidamente a realidade concreta. A coragem, dizia Jean Jaurés no seu
“Discurso a juventude'’ é exatamente ‘‘caminhar em direcdo ao ideal e
compreender o real””.

1. CRIAGAO DO FUTURO

Vivemos uma nova época de ruptura da histoéria, na qual, atra-
vés do mundo, a emergéncia de forcas novas abala o equilibrio, aguca
contradicOes, acelera mutacoes. Diante da fusdo de ruidos e da complexi-
ficacdo das questOes, nao ha nenhum modelo pré-estabelecido que se man-
tenha. Esta extenuacdo dos modelos e esta fulguracdo futurista consti-
tuem, a um tempo, uma oportunidade inaudita e uma experiéncia tragica.
Estamos condenados a fazer a experiéncia do luto quanto as fixacOes e
miragens passadas (por exemplo, o luto do racionalismo estrito, ndo inte-
grador). Este luto é também aquilo que é preciso viver, para estar em
condicGes de ser e pensar de modo diverso. Tem como horizonte ou o

(#) Resenhado em Reflexdo, n? 30 (N. T.)
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destinalismo nihilista ou a constituicdo de uma neo-transcendéncia; ora, o
futuro requer uma transcendéncia de hominizagdo, uma transcendéncia na
imanéncia. Contudo, o curso das coisas angustia, em virtude das possibi-
lidades inéditas que se abrem ao desenvolvimento humano. O futuro das
civilizacoes pode bascular, em direcdo ao melhor ou ao pior. Entdo, como
podem os filésofos pensar a criacdo do futuro e dirigir uma adverténcia
para a humanidade, que é um modo de contribuir para a criacdo do futu-
ro? Nao é dever da filosofia manifestar-se, antes de mais nada, como
filosofia da paz, da utopizagao, da Kairificacdo e da criagdo do futuro?

2. PRIORIDADE DO FUTURO

Desde Hegel, muitos filésofos sublinharam a prioridade pro-
meteica do futuro, primeiro na ordem da existéncia, como condicdo que
permite a um objeto de conhecimento se constituir!.

O futuro ndo surgiria da unidade entre ser e pensamento, como
dizia August von Cieszkowski? Distinguiu-se, freqlientemente, desde o
século X1X, trés épocas da filosofia. A primeira, marcada pela teologia ou
pelo ser; a segunda pela metafisica ou pelo pensamento; no que tange a
terceira, esta seria caracterizada pelos valores, sequndo G. Bastide, enquan-
to outros enfatizaram a positividade cientifica ou a transformacao social e
outros, ainda, mais proximos de nos, sublinharam a existéncia e depois a
linguagem ou, ainda, a problematica do fato social. Ndo poderiamos re-
tomar a idéia de Cieszkowski que previa, desde 1838, nos seus Prole-
gomenos a Historiosofia, que a terceira época seria caracterizada pela
praxis, isto é, pela criacdo do futuro? Corre-se muito o risco de cair num
voluntarismo, se este se une a consideracao da situacao objetiva, na unida-
de dialética dos dois contrarios que sdo a incitacdo para o futuro e o exame
da realidade objetiva do passado e do presente. Neste sentido, dirfamos
que o idealismo se aproxima do materialismo.

O que predomina é que esta escolha se impora com uma cres-
cente urgéncia:

ou eticizacdo *da criacdo do futuro

ou uma descriacao” reverso de um ‘‘progresso’”’ nido
controlado.

Diante da ameaca de uma aniquilicdo da humanidade o fil6so-
fo tem o dever de chama-la para uma criagdo ético-politica e para uma
esperanca. Reconhecer o primado do futuro é, pois, um dever do homem;

() O autor cria palavras novas: eticizagdo por ‘‘acdo de moralizar’’; descriagdo
(mécréation), por ‘o inverso da criacdo, a destruicdo’’ (N. T.), conforme indicou em
carta pessoal.
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é o imperativo categorico historico de amanh3, o primado da pratica, da
ética, da axiologia, da politica, do humanismo, da hominizagao.

Com esta concepcao voluntarista do tempo e este primado da
razdo pratica, inscrevemo-nos na trilha de Fichte. O comentario fichteano
de Alexis Philonenko parece impor-se aos homens de hoje, criadores do
futuro: “’Na filosofia tedrica o tempo pode parecer imposto, no sentido de
que o futuro impoe-se a consciéncia através dos proprios atos que péem o
passado e o presente. Se o primado da razao pratica deve ter um sentido, se
o tempo nao deve ser um destino, é preciso que o esforco ndo seja estranho
a constituicdo do tempo e que longe de engendrar-se a partir do passado e
do presente, o tempo, do ponto de vista pratico, engendre-se a partir do
futuro”.2 O projeto, ao mesmo tempo originario e histérico, de criacao de si
mesmo e da humanidade no futuro ou, dito de outro modo, o projeto de
criacdo do futuro é a dimensdo-chave da temporalidade.

Na sua analise Kantiana da s’ntese pura como recognicdo pura,
Heidegger estima que a esséncia mais original do tempo, intimamente asso-
ciada a realidade do proprio sujeito, é “‘que se temporalize primeiro pelo
futuro’3. Acrescentamos: ndo sem retificar as perspectivas heideggerianas,
qgue é na criacdo do futuro que a consciéncia temporalizante e o sujeito
gnoseologico, critico e moral se enraizam, e que é a criacdo do futuro que
ordena o passado no movimento dispar da temporalizacdo, a qual procede,
ndo do futuro, mas da criacdo do futuro.

3. FUTURO DA UTOPIZACAO, UTOPIZAGAO*
DO FUTURO

Estamos encurralados na escolha entre o discurso utopico do
alhures, tido por irrealista, e o discurso excessivamente realista, incapaz de
mobilizar-nos?

Contudo, o pensamento utdpico esta longe de ser a-historico,
porque subsume™ *as aspiracdes de seu tempo, propondo-as e projetando-o,
transfigurado; pde em perspectiva o contexto historico. As ciéncias histo-
ricas e a reflexdo filosofica sobre a historia podem fazer uma critica de
utopia que respeite as esperancas e a Esperanca, como em Ernst Bloch? A
utopia ndo sera um pensamento da sociedade como totalidade em vir-a-ser,
de anti-totalitarismo e de hominizagdo? Esta utopizagdoracional, critica e
auto-critica, poderia impulsionar uma criacdo de futuro?

(%) Neologismo criado pelo autor significando o “‘que marca a agio de fazer utopias’’
(N. T:, a partir de carta pessoal do autor)

(**) Neologismo que equivale, segundo o autor, ‘‘ao alem3o aufheben’’ e poderia ser
traduzido por “‘superar’” (N. T., a partir de carta pessoal do autor).
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Postulamos a utopiza¢do como hipérbole humanista criadora.
A utopizagdo, como fé racional e irredutivel esperanga no futuro da hu-
manidade, n3o sera idéia-forga e valor ético? A moral ndo é utdpica, no seu
imperativo? A axiologia ndo é utdpica no seu distanciamento da realidade
e na sua posicao de uma realidade assintotica: E a forca do movimento
utépico que avanca temporalmente no futuro ndo se impde como valor?

Certamente, ndo nos ateriamos a uma utopia que sendo apenas
poética, se situasse além das possibilidades reais. Ndo dizemos, por exem-
plo, que o mundo chegara a uma total transparéncia nas relacGes sociais e
intersubjetivas, a uma auséncia de contradi¢cdes, a harmonia entre os inte-
resses individuais e instituicGes. Uma utopia de compensacao/consolacdo
nao cria o futuro; antes, é preparacdo ideoldgica da sua ndo realizacdo: ao
impossivel ninguém se atém!

Mas a utopizagdo, impulso de negacdo e de antecipacdo, é um
fermento que trabalha certas ideologias e mentalidades, desrealizando™ **°
o futuro imediato injusto, a fim de reorienta-lo. Forca inventiva sempre
renovada, é conduzida ao limiar do futuro pelas contradicGes da realidade.
A utopizagdo é o excedente que supera a expressao de uma época e que
tenta forgar [ o advento | do futuro, para transformar o mundo e os ho-
mens.

4. FUTURO DA HISTORIA, HISTORIA DO FUTURO

Alguns se perguntam se o conceito de histdria ainda tem senti-
do hoje. Podemos inteligir o vir-a-ser histérico? O mundo hoje é um caos,
no qual o individuo s6 pode se perder ou apresenta um sentido tal que o
individuo nele pode inscrever sua acdo e seu projeto de modo construtivo?
Podemos compreender as sociedades que nos sao estranhas? Ha principios
universais de inteligibilidade? O projeto de uma histéria com pretensdo
totalizadora é parcial? Podemos ter esperanca no futuro sem recorrermos
a uma visdo escatologica ou messianica da historia? A historia é o lugar das
construcOes contrariadas de uma liberdade e o lugar de uma luta para a
criacdo do futuro? Mas explorar o futuro histérico ndo pode ocorrer sem
nos engajarmos nisso e sem co-cria-lo. Isto implica uma recuperacédo criado-
ra e critica do tradicionalismo, mitos conformistas e estruturas defor-
mantes‘*_, recuperacdo sub specie futuri.

5. FUTURO DO FILOSOFAR, FILOSOFAR DO FUTURO

Por intermédio da questao da criacdo do futuro, pode-se esca-
par, de um lado, de uma concepcdo purista da filosofia como disciplina

(% =) Irréaliser, ‘significa o inverso de realizar’’, desrealizar (N. da T.)
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fechada em si mesma, nutrindo-se de seu passado e de suas formulacgdes; de
outro, pode-se escapar de uma concepg¢do ludica, que considera a filosofia
como uma arte verbal? Certamente, a filosofia as vezes é isto, mas ndo
apenas isto. A questdo da criagao do futuro convida-nos a sair destes dois
usos compulsivos do filosofar. O filosofar poderia ser busca do sentido, se
se impedisse de pensar e de preparar o futuro e, em conseqliéncia, de
contribuir para transformar a realidade presente, a fim de inscrever, ai, as
premissas do que esta por vir.

6. FUTURO DA ETICA, ETICA DO FUTURO

Velhas razOes de viver perderam sua intensidade, enquanto no-
vas razoes que contribuirdo para criar o futuro se esbogam. Colocar o
problema da criacdo do futuro é comecar a resolvé-lo, ficando claro que
nenhum problema filos6fico é inteiramente solucionavel. Diante do in-
fluxo crescente da tecnociéncia, a ética da criacdo do futuro deve perma-
necer originalmente racional. O engajamento para e pelo futuro ndo pode-
ria situar-se além de qualquer razdo, nem ter a boa vontade como Gnico
principio. Nao deve a conduta definir-se como tomada de posigdo e tenta-
tiva de ajustamento, tanto a exigéncia de valores quanto a complexidade
de uma realidade em desenvolvimento, cujas contradicdes e movimento sdo
apreendidos em vista de sua compreensdo? A que valor-chave refe-
rimo-nos, sendo aquele que o humanismo de criacdo do futuro indica?

A filosofia primeira ndo devera tornar-se a ético-axiologia que
atenta a criacdo do futuro, considerada como criagdao da hominizagdo?

7. FUTURO DA HOMINIZAGAQO, HOMINIZAGAO DO FUTURO

Como melhorar cada vez mais o hominizar, uma vez que isto é
criar o futuro? Repetimos o enfoque classico: constituir bem e devida-
mente 0 homem; mas trata-se, a0 mesmo tempo tanto do individuo em
vir-a-ser quanto da sua subjetividade social, da humanidade e do mundo.
Como remontar da representacdo que o sujeito desejante faz de si mesmo a
que o constitui como sujeito, principalmente sujeito do futuro? Como
torna-lo responsavel pela criagdo do futuro? Se o futuro origina-se no
desejo, .como fazer coincidir, tender, o desejo individual e o conatus da
esséncia humana?

A dimensdo socio-politica da existéncia humana constituira o
nivel mais elevado da condicdo humana, que deveria esbogar o progresso?
A potencialidade de cada um estaria em vias de ser multiplicada — e nao
anulada — pelo do maior nimero e tenderia a crescer, a partir da de to-
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dos? Existiriam cada vez mais, bens que crescem através da partilha e cada
vez menos, bens que diminuem pela partilha? Por outro lado, o trabalho
produz, cada vez mais rapidamente, meios novos que engendram novas
necessidades o que — n3o sem a colocacdo de graves problemas — abre ao
homem social um horizonte indefinido e poderia permitir o desenvolvi-
mento de uma subjetividade nova (com um desenvolvimento do imaginario
e da criatividade, um alargamento da racionalidade, uma acentuacao da
normatividade ética, um retorno a si mais sereno através da mediacao
cultural e a mediacdo de uma relacdo com o outro, menos egocéntrica).

O futuro da hominizagdo é uma criacdo que ndo pode negli-
genciar finalidades éticas, sendo claro que um fim ndo poderia ser reduzido
a uma conseqliéncia de acao, mas representa um objeto racional do querer
axioldgico. A hominizagdo ndo deve ser unidimensional e deve corres-
ponder a um florescimento multilateral do homem, permitindo melhor
relacao com outro/Outro e um progresso da responsabilidade.

8. A EMERGENCIA E A UTOPIZAGAO COMO KAIRIFICAGAO

Criagdo continua e autonomizacdo, a emergéncia se exalta
como criacdo humana e social do futuro. O vivo produz vivo, o social
produz o social, o pensamento produz o pensamento, tudo a partir de um
contexto. No movimento de superacdo e, aparentemente, de causa sui,
chegamos a um estadio de histéria humana na qual emerge uma mutagao
da tecnociéncia e da civilizacdo, donde uma subsequiente necessidade uni-
versal de hominizagdo. A criacdo do futuro é visada como uma trans-
cendéncia em movimento para ir cada vez mais longe; sem certezas, alias.
Cada um de nossos atos criadores contribui para afirmar esta transcen-
déncia. A transcendéncia € a possibilidade humana, isto €, indefinida e
social, de emergéncia. E tal é o utopismo, o sentido recuperavel do idealis-
mo.

9. COMPLEXIFICACAO DO KAIROS

Uma ontologia do ser-mais e da emergéncia materialista pode
suscitar uma ético-axiologia da Kairificacdo. O Kairés, conceito do pen-
samento antigo, ao qual E. Moutsopoulos conferiu todo seu alcance™®
designa um momento crucial, investido de passado e prometendo futuri-
¢do, momento ideal, mas sempre original e Gnico, de equilibrio meta-esta-
vel, que um quase-nada acaba de determinar como determinante. Momento

(%) Ver o estudo desse conceito em E. Moutsopoulos publicado na Revista Refle-
xdo - n939, sob o titulo Kairdés (N. T.) :
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Gnico por exceléncia e irreversivel, momento antes do qual nada esta con-
sumado e ap6s o qual o evento fixa-se como passado, o Kairés, como E.
Moutspoulos sublinha, convida a agarrar a oportunidade passageira que
abre o futuro. Conjuncao de ser-mais, conhecer e querer, o Kairés é mo-
mento criador no vir-a-ser sempre recomecado, umbral crucial, ponto
nodal e critico, ponto de exclamacdo e de interrogacdo. A um tempo
realidade mundana e estrutura subjetiva da consciéncia, o Kairds, segundo
E. Moutsopoulos, € sempre reorientdvel pela pratica e pela subjetividade.
Relativo ao homem, o Kairés assume uma reestruturacdo intencional da
realidade gravida de futuricdo. Constitui uma incitagdo, a um tempo afeti-
va e racional, a escolher uma orientacdo e a assumir nosso futuro. Lugar
sdcio-historico e subjetivo do querer individual, o Kairds é o né do encon-
tro entre nossa futuragao préoxima e o futuro da nossa sociedade e da
humanidade. E abertura e atencdo intensa.

Embora seja unidade de sentido, o Kairds indica a ruptura
humana do tempo e uma multiplicidade de temporalizaces. E criagdo
intencional da consciéncia, preocupada com o real e inquieta com sua
maturacdo e com a acao sobre o mundo vindouro. A atitude Kairica, na
sua proximidade com o futuro, medeia o presente e o fluxo do futuro, a
consciéncia e a realidade que se escoa. O que o0 momento Kairico visa e
propOe € a unido dos trés aspectos da futuridade; futuro consequente,
determinado, linearidade do anterior/posterior; multiddo ramificada de
feixes de futuricOes aleatdrias; criacdo livre do futuro hominizante.

Em suma, dinamica e axiologica, a realidade Kairica nao de-
signa apenas uma dimensdo modal, nem uma pura temporalidade.

10. A KAIRIFICAGAO COMO UTOPIZACAO

O espléndido Kairds, que testemunha o carater multidimen-
sionalizavel e esplendoroso de temporalizacdo, antecipa, hum reldmpago
subjetivo, o futuro criavel, a sociedade utopica. Valor e criacdo intencional
da consciéncia na perspectiva da futuri¢do, o Kairés pode assim, ser pro-
jetado no futuro, teleologicamente. E assuncdo da unidade proviséria que
resulta de contradicdes. Diante do futuro, a intencionalidade Kairificadora
é proposta do idealismo. O futuro é tanto ideal quanto real. Kairés, futuro
e querer sao indissociaveis. O Kairds é projecdo para o futuro. Heidegger
no'ga que Kairds é o modo da resolugdo ao nivel da temporalidade origina-
ria®.

Ponto nodal em que as circunstancias e a vontade entram em
conjuncdo para abrir o futuro, o Kairés pode também transformar-se em
desencontro historico ou do individuo. No aleatorio do momento Kairico
decisivo, pode-se ver como que um respondente do acaso das projecoes
utopicas.
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A oportunidade frustrada participa, ainda que incoativamente,
do fracasso global ou da contra-utopia. Um momento seguinte, superior,
estaria em condicOes de “‘perdoa-la’’ ou de transmutar seu valor, atribuindo
ao fracasso um contetido positivo? Sdo suspeitos o tema religioso da felix
culpa e sua traducgao filosofica (por exemplo, em Leibniz ou Hegel). Tudo
isto poe o problema do fundamento do Kairés e do anti-Kairés. A dialética
Kairica diz respeito a um otimismo racionalista e totalizador da historia
e/ou — tanto mais que a propria razdo pode ser contraditoria — a dialética
desordem/ordem? Implica ou recupera componentes e margens transra-
cionais (especialmente as afetivas, estéticas, religiosas), que nao sdo inferi-
dos de uma analise racional do presente, tal como a idéia-forga da espe-
ranga, posta em primeiro plano por Ernsta Bloch e por Jirgen Moltmann?
Perante a esperanca Kairificante, a tecnociéncia corre o risco de eliminar
Kairés e temporalidade humana, caso ndo seja investida de humanidade e
socializacao.

Ora, consideremos o Kairés como um fragmento de realizacao
da utopia ou uma ressonancia da utopizagdo; como um momento que,
nesse sentido, valoriza o passado, torna presente um passado. A funcdo
utopica, a utopizagao, é o desejo, que impulsiona o fazer advir na historia

um Kairds de duracdo e espaco poliritmicos dilatados; é a tomada de
consciéncia do ainda-nao-ser como intimacao transformadora. Todo Kairds
manifesta, assim, um sentido humano, que se refere a criacao do futuro, a
hominizag¢do.

NOTAS

(1) Cf. Louis Lavelle, Do tempo e da eternidade, Paris, Aubier Montaigne, 1945, pp.
258-269.

(2) Alexis Philonenko, A liberdade humana na filosofia de Fichte, Paris, Vrin, 1966,
p: 337.

(3) Martin Heidegger, Kant e o problema da metafisica, Paris, Gallimard, 1953, p.
242.

(4) Cf. E. Moutsopoulos, Conformisme et déformation: mythes conformistes et
structures déformantes, Paris, Vrin, 1978.

(5) Cf. o artigo de J. M. Gabaude: ‘‘Dinamismo estruturalista/ Consciencialista de
Evanghélos Moutsopoulos”. Philosophie, | X, 1983, pp. 77-96.

(6) Heidegger, Os problemas fundamentais da fenomenologia, Paris, Gallimard, 1985,
p. 340.

Tradugdo de Constanca Marcondes Cesar



ALGUMAS NOTAS EM TORNO DA
NOCAO DE PECADO

Recordando as “’Confissoes’” de Sto. Agostinho

Eduardo Abranches de SOVERAL
Universidade do Porto

1. Sendo uma religido, o cristianismo distingue-se, essencial-
mente, da ciéncia e da filosofia, que sdo as mais altas realizagGes autono-
mas do espirito humano; e até mesmo da arte, apesar das raizes que a
ligam a zonas obscuras onde as fronteiras do humano se diluem e onde
poderdo descortinar-se os vagos pilares de pontes lancadas para a transce-
déncia. E que, por mais originaria e fundante que possa ser a comunicagao
estética, nunca ela podera apresentar-se revestida da autoridade e da vera-
cidade, exclusivas do verbo que se recebe como vindo de Deus.

2. Na verdade, a existéncia de uma revelagdo é a marca distin-
tiva de todas as religifiesl. S6 nela se constitui, por esséncia, a via que nos
pode levar ao Absoluto. Por este motivo entendemos que é paradoxal falar
em religioes naturais?, mesmo quando se entenda que a verdade se oculta e
sO brilhara por virtude de um eficaz esforco hermenéutico.

3. Quer se julgue, como Heidegger, que a existéncia humana,
tanto nas circunstancias que a possibilitam, como no seu dinamismo dntico
mais profundo, padece de uma falseabilidade constitutiva que a todo o
momento precisa de ser denunciada e vencida para que, finalmente, pos-
sam ser “‘desobestruidos’’ os caminhos para o Ser; quer se pense, como
Hegel, que o Espirito ascendera ao conhecimento e a posse de si mesmo
mediante uma marcha dialéctica em que sucessivamente se va definindo e
negando, rumo a sintese concreta e final em que todas as negagGes tenham
frutificado, e todas as diferencas afirmado o seu valor ontoldgico; quer se
entenda, como Freud, que a consciéncia nao é a ribalta onde a verdade se
patenteia, mas o palco onde contracenamos com os varios fantasmas que
pretendem apoderar-se de noés, em didlogos sofisticos onde toda a “'ra-
cionalizacdo’’ corre o risco de ser inadvertidamente desvirtuada e posta ao
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servico de fins subconscientes, (e contra os quais nada podemos sem a
ajuda externa dos psicanalistas, porque nos esta oculto o sentido mais
proefundo do drama); quer se admita ainda, como o fazem todos os teori-
cos da comunicacdo, que é nas fontes significativas que propiciam e ali-
mentam todos os sistemas semidticos, que residem as verdades, quase ine-
faveis e transeuntes, que nunca poderemos encarar de frente, mas estao na
origem de tudo aquilo que conseguimos expressar; quaisquer que se-
jam, enfim, as formas como se enunciem os enigmas da condicdo huma-
na, — nelas havera de comum a possibilidade do erro e da ilusdo.

A hermenéutica desempenhara ai um papel completamente di-
verso daquele que assume nas religiGes: a veracidade de quanto for temati-
zado e enunciado apoia-se no rigor posto no uso do método hermenéutico
a que se recorreu; este, por sua vez, sera avaliado tendo em vista o tipo de
ocultacdo que se julgue estar em causa; ou seja: toda a hermenéutica carece
de uma prévia apresentacao e justificacdo.

Nas religiGes, pelo contrario, € o contetdo enunciavel da reve-
lacdo, sempre dogmatico enquanto tal, que dard apoio a interpretacdao
hermenéutica.

Concluindo, a revelacdo religiosa, por sua natureza, exige uma
tomada de posic3o radical que ndo consente hesitacOes nem compromissos:
a) ou se aceita, no seu todo, como veridica e indiscutivel, nela se fundan-
do, assim, uma atitude de humildade (sem a qual ndo tera sentido, como
veremos, a nocao de pecado); b) cu se rejeita como falsa e, em principio,
se deve combater como supersticiosa fonte de enganos e maleficio

4. Este seria o ponto de partida para uma investigacdo de
extrema utilidade: a nogdo de pecado e a sua vivéncia, — por muito que
pese ao complexo de superioridade, agnostico e freudiano, hoje corrente,
sobre a matéria, — sd3o uma das chaves-mestras para o claro entendimento
de todas as mentalidades, designadamente, da mentalidade contemporanea.

N&o foi por acaso que E. Eliot, ja nos nossos dias, afirmou que
a matriz de qualquer cultura é a religido3. Ndo é porém a altura de a ela
nos lancarmos, pois alongariamos excessivamente estas notas. Mas quere-
mos fazer, ainda assim, a respeito do tOpico, algumas observacses indispen-
saveis.

5. De um ponto de vista existencial, € no pecado que a li-
berdade humana atinge, tragicamente, a sua extrema manifestacdo. Na
verdade, so crente, que ndo tem duvidas sobre a existéncia de Deus, e nao
pOe em causa a sua omnipoténcia nem a sua infinita sabedoria, pode
assumir, em toda a sua extensdo, as dimensOes negativas da liberdade,
geradoras do pecado.

Este constitui-se no acto de inexcedivel rebeldia que é a de-
sobediéncia a vontade de Deus, e no supremo orgulho de afirmar, em
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termos absolutos, mas gratuitos, o préprio valor e o conseqiiente poder
para erigir uma ordem axiol6gica autbnoma.

6. Dentro de uma perspectiva historica e sociologica, convira
atentar em que os conflitos de crengas sdo insanaveis, por sua natureza, e
potencialmente violentos. Por isso as guerras, de que a Histéria nos da
permanente testemunho, encontraram sempre, na intolerancia religiosa, a
mais elevada justificativa. Os inimigos a aniquilar ndo sé aqueles que nos
ameacam com ataques mortais e péem em perigo a nossa sobrevivéncia, ou
a permanéncia do nosso meio social quotidiano; nem sé aqueles que nos
odeiam, e desprezam os mais altos ideais em que nos inspiramos; mas
aqueles que seguem o erro e pretendem instaura-lo no mundo, subverten-
do-o, e semeando o sofrimento e a confusdo.

7. Observe-se, de passagem, que os Unicos valores comuns aos
combatentes de uma guerra de exterminio sdo os da ética castrense que
consagram a coragem e todas as demais virtudes guerreiras. Dal decorre a
universalidade e a funcdo pedagdgica do culto do herdi, quer na domestica-
¢ao da besta-fera que a luta liberta no nosso interior, quer na exorcizacao
do medo, que avilta e perde, mesmo nas sociedades dominadas pelo
dinheiro, como a nossa; observe-se ainda, seqliientemente, como nos con-
frange a figura humana do terrorista, tipico dos nossos dias, capaz das
maiores generosidades e audacias, mas que é cego, no seu egoismo odiento,
e refractario a qualquer forma de solidariedade universal.

Anote-se ainda, também em breve comentario a margem, como
as '‘forcas-armadas’’, institucionalmente postas ao servico da legalidade, e
sem as quais esta ndo passara de uma palavra va, se degradam e corrompem
se nao forem animadas pelo culto das virtudes castrenses, e do alto ideal de
sacrificio ao bem-comum, que o cristianismo medieval lhes acrescentou, na
inestimavel accdo aperfeicoadora da cultura dos béarbaros germanicos. E
como, sem o apoio de forcas-armadas, assim devotadas a defesa da Lei, as
sociedades contemporaneas mergulhardo num neo-feudalismo ‘“mafioso”’
que nenhum organismo colegial de cipula podera controlar.

8. Certamente que este tragico e radical “maniqueismo”’, esta
inteira coeréncia, esta recusa de toda a transigéncia ou pacto, que estdo no
seguimento logico da aceitacdo e do repudio de verdades religiosas (e que,
como vimos, possibilitam e condicionam o pecado), — encontraram, na
vida corrente individual, e ao longo da vida colectiva da historia, vérias
formas de abrandamento e mesmo de supressdo.

Centremo-nos na andlise da vivéncia e da vigéncia do pecado,
nao s6 por ser este o tema que agora nos interessa, mas ainda por ser ele
(ou, como adiante veremos, também a tentagdo) a prova que confirma o
acto de fé na sua plenitude.

E possivel pecar, mas ndo é possivel viver sem pecado: a tensao
maxima da rebeldia e do orgulho levados ao limite ndo pode conviver com
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a fé inabalavel e total que a possibilitou; ou esta diminui e se atenua pela
divida e conseqliente relativismo religioso, ou a fé permanece e sobrevem
o arrependimento e a necessidade do perddo divino. (E aqui que entram
em jogo a virtude da esperanca ou o desespero. Este pode coexistir com o
arrependimento, mas lhe retira todo o mérito e impede a salvacdo. Ao
contrario da esperanca que sO é virtuosa quando acompanhada do arrepen-
dimento).

9. No caso particular do catolicismo, o sentimento de seguran-
¢a dado pela facilidade de acesso as vias sacramentais que garantem o
perddo divino pode levar a uma atenuacdo do arrependimento, que sera
meramente declarativo, ou seja, expresso verbalmente como algo que pode
nao ser efectivamente experimentado, mas se deseja, € a uma diminuicao
também do “santo temor de Deus”. E este tdpico, pela sua importancia,
vai obrigar-nos a mais uma pequena digress3o.

Como desde sempre se tem acentuado, o ponto nuclear da
teologia crista, enquanto esta contempla a nossa condicdo de criaturas, é o
Amor: Amor de Deus a si mesmo que “‘extravasou’’ nos seres criados e que,
se estes o fizerem regressar & sua origem divina, terdo aumentado. Nao quer
isto dizer, do ponto de vista da mesma teologia, que o acto criador seja
necessario, mas que tem um sentido que patenteia a sua intrinseca bonda-
de: sendo Deus a plenitude perfeita no seu dinamismo trinitario* — ha, na
gratuita chamada a existéncia das criaturas, uma forma de ampliar esse
amor para ‘‘além’’ da Sua plenitude. Mas essa como que generosa valoriza-
cdo do proprio nada, possui um estatuto ontolégico determinado que con-
vird referir: a hierarquia, a mediacdo e a liberdade negativa, ou seja, o
poder de recusar essa bondade criadora e essa ampliacdo do Amor divino.
(Penso que reside aqui a profunda solidariedade que vincula o homem ao
mundo material e sensivel, que ndo é consciente nem livre; ele é um
micro-cosmos, e, por sua intermediacdo — tornada eficaz pela Incarna-
¢do, — o Universo se salvara e transfigurara gloriosamente, quando da ulti-
ma vinda de Cristo. Observe-se, a propoésito, que a “carne ressuscitada’
continuara a condicionar o espirito humano, obviamente sem dependén-
cias humilhantes filhas do pecado, tais como o sofrimento, a morte, as
condicOes materiais de sobrevivéncia, etc. — mas com todas as outras de-
terminantes, designadamente de natureza gnosioldgica. (A luz destas obser-
vacdes me parece dever concluir-se que as teorias monadoldgicas — que no
fundo reduzem a matéria a um estadio do espirito — estdo muito menos
"sintonizadas’’ com a teologia cristd do que a primeira vista poderia pare-
cer). S6 a vivéncia, a0 menos, das potencialidades dessa negatividade, possi-
bilitam a livre aceitacao do Amor de Deus. Sem tal vivéncia, essa livre
aceitacdo ndo poderé sequer ser perspectivada. Cristo que, como Deus, ndo
podia pecar, teve de padecer a tentagao para assumir a negatividade hu-
mana, do mesmo modo que padeceu o sofrimento e a morte, e, sobretudo,
a experiéncia terrivel do abandono solitario (““Meu Deus, meu Deus, por
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que Me abandonaste? ). Penso que Heidegger tera visto e descrito este
abandono ao considerar a caracteristica existencial do “ser langado no
mundo”’. Houve todavia na experiéncia angustiosa de Cristo um elemento
positivo e salvador que o filésofo ndo registrou, embora possa ser destaca-
do — assim o creio — numa analise fenomenoldgica exaustiva das modalida-
des e niveis da intersubjectividade — a obediéncia humilde a uma vontade
superior (a vontade do Ser) para |4 de toda a compreensdo.

Os considerandos precedentes bastardo para nos levar a um
primeiro entendimento do significado do ““santo temor de Deus’’: o To-
do-Poderoso ndo podera nunca ser “instrumentalizado” por nos, posto ao
nosso servico pessoal, ou colocado atras das nossas bandeiras, mesmo quan-
do nos anulamos e apoiamos na oragdo. Deus guarda sempre, para Si, o
momento e a forma do acto providencial; assim como a iniciativa e o grau
da revelacdo; e é quase sempre quando menos se espera, € mais julgamos
merecer a sua especial solicitude, que nos deixa abandonados, e frageis, no
meio do mundo, expostos a davida, hesitantes na fé, e tendo, como ultimo
refGgio, uma obediéncia e uma esperanca que tém de perseverar para la de
toda a compreensdo.

Nos tempos anarquicos que correm, este ““Santo temor de
Deus” pode ser facilmente interpretado em termos politicos, e comparado
ao temor aviltante que nos inspira um Poder arbitrario e repressivo. Ndo
admira, por isso, que a sua desvalorizacao esteja na origem da perversdo da
postura tipica dos cristdos mais cumpridores dos nossos dias: o com-
prazimento farisaico com a perfeicao a que se tenha chegado (fariseu ndo é
o hipocrita, mas aquele que se julga irrepreensivel), e a pretensdo de que a
nossa falivel vontade humana basta ser bem intencionada para coincidir
com a vontade divina. Aqui se insinua uma forma insidiosa de Pecado, que
ndo é precedido da ““tentacdo’’, e em que a rebeldia e o orgulho quase se
dissimulam. Mas poderemos, neste caso, falar em pecado? A auséncia de
intengdo pecaminosa ndo iliba de responsabilidades? A resposta é simples,
embora, talvez, surpreendente, apesar de ja ter sido ha muito teorizada, no
campo do direito, na doutrina da chamada “culpa na ndo formacdo da
personalidade”, e também no campo da Etica, na anlise da accdo inten-
cional®. Poder4 ser dilucidada, no essencial, por duas simples interroga-
cOes: a) Faria sentido que as opcGes, em matéria de interpretacao da revela-
cdo, nao viculassem os seus autores? b) Faria sentido que pudessem ser
valorizados e premiados o desinteresse e os erros cometidos nesse domi-
nio? (Por exemplo, a conviccdo de que o demodnio ndo existe e deve
debitar-se na conta das mitificacOes grosseiras, para uso dos ignorantes, ndo
devera responsabilizar aqueles que a perfilham e sustentam? ).

Concluindo, convira reter que o temor de Deus ndo é incom-
pativel com o amor a Deus, mas é um sentimento realista e saudavel que
libertara o crente da perversdo farisaica desse mesmo amor®, que o rela-
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tiviza, subjectiviza e esvazia daquilo que nele é essencial — a prépria per-
feicdo de Deus, que nos ultrapassa, e cuja progressiva visdo exige uma
ascése, que ndo é facil, e que, de qualquer forma, ndo pode ser reduzida a
mera boa intencado.

10. Consideremos agora este mesmo topico da atenuacdo da
oposicdo radical e da violéncia latente que separa as verdades religiosas nos
planos da histéria e da sociologia. Vamos cingir-nos ao essencial.

Certamente que o adverito do monoteismo alterou profun-
damente o quadro das ‘‘guerras religiosas’’, ou melhor, dos componentes
religiosos presentes em todas as guerras. Este advento s6 verdadeiramente
se verificou com o cristianismo. De qualquer maneira, o judeismo desem-
penhou, neste contexto, um papel muito especial que convira assinalar,
ndo sO pela importancia que efectivamente teve, mas ainda por ser, em
regra, pouco conhecido e mal avaliado.

Os judeus poderao caracterizar-se pela fidelidade e pela espe-
ranca. Povo escolhido para guardar a possivel memoria das origens do
mundo decaido, e ser parceiro na Alianca que Deus quis fazer com os
descendentes de Adado, para os resgatar do império do pecado e do “vale de
lagrimas’’ em que viviam, — cumpria-lhes receber e defender a Revelacao,
que nessa primeira fase teria, compreensivelmente, o caracter repressivo e
disciplinador de leis que visavam a vigéncia da expiacdo e arrependimento
da falta que levou a “‘expulsdo do Paraiso” (isto é, a degradacao da Huma-
nidade e do mundo que habitava), assim como a paciente e inabalavel
espera até a vinda de um Messias, nascido do seu sangue, cujo advento
assim teria de ser, de certa maneira, preparado e merecido. O ““reino de
Deus’ era visto comc uma transformacdo deste mundo e desta vida. Neste
contexto a morte ndo tinha qualquer sentido positive e a ressurreicdo era,
efectivamente, o acto mais significativo do poder do Salvador” .

O que sumariamente deixamos apcntado bastard para se com-
preender como o ecumenismo que potencialmente se contém em tode o
monoteismo conheceu, no judeismo, limitacOes e resisténcias de varia
ordem. O povo judaico compreendeu, nitidamente, que a sua missdo e o
seu destino era sobreviver, por mais adversas que fossem as circunstancias.
Isso conferiu a sua atribulada histéria politica e militar caracteristicas
muito especiais: nenhuma derrota, por mais violenta, o poderia aniquilar;
ainda que escravizado, nunca assumiria interiormente essa condicao, tal
como ela se constituia em fungdo da ética castrense: sobreviver como
escravo era, para o guerreiro vencido, uma op¢do ignominiosa; deveria
preferir-lne a morte herdica. Os hebreus tiveram de furtar-se a esse dilema
de ferro: a escraviddo ndo lhes destrufa a personalidade moral, e nenhum
triunfador podia por em risco a soberania exclusiva de Jeova; pelo contra-
rio, tais adversidades exacerbavam-lhes a consciéncia da culpa e o senti-
mento da necessidade da vinda do messias salvador.
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11. Assim se terdo formado, historicamente, as condicOes em
que o factor religioso deixou de contribuir para aumentar e radicalizar a
violéncia bélica. E as condicGes também para que o poder religioso se
separasse do poder politico, e comecassem ainda a demarcar-se, nas so-
ciedades, as zonas do privado e do puablico, (ndo esquecamos que o poder
paternal tinha, entre os antigos, muito das caracteristicas do poder pU-
blico, nem, por outro lado, que a luta das classes mais baixas pelo direito
ao casamento legal traduzia, exactamente, o desejo de acesso a uma certa
“privacidade’’); condicGes essas que possibilitaram ainda, no-campo reli-
gioso, o fendbmeno da ‘‘conversao” (muito antes de Cristo e de Paulo
alguns ndo-judeus foram circuncizados), ou seja, a “‘personalizacdo’ das
conviccoes ¢ do comportamento religiosos e a consequente ‘‘missiona-
cao’ — e levaram, enfim, a necessidade de estabelecer, pela via da nego-
ciacdo e do consense, a forma de religioes diversas conviveram numa mes-
ma sociedade civil. Cecm o cristianismo, a universalidade do monoteismo
do Antigo Testamento atingiu a plenitude e foi reforcada: ndo s6 todos os
homens eram filhos de Deus, como ainda todos eles tinham sido resgatados
pela Paixdo e Morte de Cristo; ou seja, com ele, todas as guerras religiosas
perderam, efectivamente, a legitimidade.

12. As guerras e os embates religiosos passaram a processar-se,
em parte dentro dos condicionalismos que acabamos de deixar apontados,
em parte em contextos novos. Embora considerdssemos muito sugestivo o
trabalho da sua inventariacdo e analise (é indispensavel para uma nitida
compreensdo da historia do Ocidente) ndo poderemos a ele dedicar-nos
aqui, por motivos Obvios. Apontaremos sO, em sintese, alguns aspectos
essenciais, que €& necessario ter presentes para podermos seguir adiante:
apesar da progressiva afirmacao de um individualismo religioso, e da pro-
gressiva tendéncia em ver o ecumenismo sob a forma de convivéncia paci-
fica dos varios cultos, unidos, para mais, na frente comum contra um
"ateismo militante’’, teorizado e desencadeado pelo marxismo classico;
apesar de a propria lgreja de Roma ter publicamente renunciado a qual-
quer forma de autoridade teoldgica na criacdo e difusdo do conhecimento
laico; apesar de os valores inscritos nas varias culturas hoje vigentes terem
recebido o solene elogio do Papa; apesar de ser admitido, em sintonia, ao
menos aparente, com essa atitude, que a salvacao € possivel mesmo para
aqueles que repudiem o Novo Testamento; apesar de tudo isto, subsiste a
seguinte questao fundamental: Nenhuma hermenéutica pode dissolver o
nucleo dogmatico da revelacao cristd, nem apea-lo da sua autoridade indis-
cutivel; e, num Gltimo momento, a intransigéncia terd de reafirmar-se co-
mo virtuosa, e a vivéncia do pecado voltar a adquirir nitidez, quer no
fntimo das consciéncias, quer na negociacao do convivio social. Se recuar
aquém deste limite, toda a religidao se aniquilara. No caso especial da Igreja
Catélica, que se vinculou a uma unidade universal na interpretacdo her-
menéutica, urge que a especulacdo teoldgica ressurja com o vigor e a humil-
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dade, que noutras épocas floresceram. N3o é facil isolar o essencial. E
menos ainda casa-lo com o acessOrio que o torne patente a nossa época.
Dura tarefa aguarda os tedlogos do presente e do proximo futuro. Avi-
zinham-se, pois, tempos augustianos. Este coldéquic ndo podia ser mais
oportuno.

Quer isto dizer que a alternativa sera pois, em Gltima analise,
entre uma ‘‘guerra santa’’ e um consenso pacificador que va desvirtuando e
destruindo, aos poucos, de transigéncia em transigéncia, o conteddo
dogmatico-doutrinario das conviccdes religiosas?

Penso que o cristianismo — mas sO ele — escapa a esse dilema,
devido, precisamente, a sua doutrina sobre ¢ pecado. Como vimos, a peca-
bilidade — que so sera apagada quando se consumar a accdo redentora de
Cristo — imp0Oe, como (nico antidoto, a iniciativa da préatica do Bem. Ora
esta atitude exclui liminarmente o recurso a violéncia, salvo em ultima
instancia, e no contexto de uma accdo pedagdégica. E ndo ha accdo peda-
gogica que ndo salvaguarde, naquele a quem se dirige, a sobrevivéncia fisica
e psicoldgica, e n3o vise a preparagdo, em tempo Util, das condicGes para
uma decisdo pessoal e livre; ficam assim desde logo proibidos os extremos
inevitaveis a qualquer ‘‘guerra santa’, e aberta a opcdo do sacrificio pro-
prio, quando for inevitével a situacdo de conflito fisico, radical e descon-
trelado. (E claro que o cristianisme n3o proibe a legitima defesa, mas ndo
a considera como sendo a atitude mais perfeita).

13. Em complemento das analises feitas, interessara ainda uma
nota sobre a revelagdo, vista agora do ponto de vista da modalidade da sua
vivéncia, ou, usando uma !inguagem mais husserliana, interessara explicitar
a forma como ela é “visada” pela consciéncia transcendental. SO assim
poderemos captar o seu sentido originario, ja presente em todos os actos
correntes, mas auténticos, de fé religiosa.

Nesta perspectiva a revelacdo apresenta-se como manifestacdo
de um poder trans-humano, omnipotente, providente, e oculto. Conscio
das suas limitacOes, exposto ao sofrimento, a morte, e a todas as outras
manifestacGes do mal, designadamente do mal fisico, — 0o homem deseja,
reveréncia e teme um Ser que ordene e discipline o caos, governando
quando existe.

Deseja-O, pois, sem Ele, tudo ficara absurdo. Eu sei que é
possivel, e podera ser fundamentada, uma perspectivacdo tedrica positiva,
de todas as formas de Mal (Recordo as teses espinosianas sobre a bondade
essencial de tudo que acontece, o optimismo de Leibniz quanto a ser este
nosso o melthor dos mundos possiveis, a interpretacdo € a valorizacao
existencial que Heidegger fez da morte em O Ser e o Tempo, a utilizacado
ascética do sofrimento como via de acesso a estados de alma de superior
quilate e sobejamente compensadores, a renancia libertadora a que o
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Nirvana nos convida). E sei que algumas dessas doutrinas oferecem uma
salvagdo para a existéncia humana. Mas sei também que a salvacao religiosa
& a mais directa e perfeita, a menos onerosa, e, sobretudo, a mais dignifi-
cadora, do ponto de vista ético. Enquanto todas as cutras fecham o ho-
mem no interior — ja organizado e normal — da sua condicdo, nela ““maxi-
mizando’’ embora, como o propunha Epicuro, o seu conteddo axiolégi-
co — aquela, mantendo essa condicdo, abre-nos a um progresso indefinido.
Situada no plano da intersubjectividade — nenhum deus é impessoal, mes-
mo quando reveste a forma de um animal, de uma planta, ou de um
objecto inanimado, e todos ocupam, nesse plano, um lugar superior ao de
qualquer mortal — a revelacao religiosa é, por esséncia, um dom benigno
que aquece o coracao dos crentes e lhes da sentido a vida, desde que a
intermediacao hermenéutica, por muito grosseira, lhe deixe passar o sen-
tido essencial. Por caro que fosse o seu preco deveria ser sempre preferido
a rendncia e a fuga.

Reverencia-O porque a forma intersubjectiva propria do novo
relacionamento com esse Ser Omnipotente é sugerida pela relagdo
filho-pai; nela é tipica uma humilde desvalorizacdo de nés préprios, uma
obediéncia e uma entrega que ndo aviltam nem paralisam, e que, essen-
cialmente pedagogicas, sdo condicdo de crescimento.

E teme-O porque a posse inalienavel de uma liberdade negado-
ra (que a todo o momento, na tentacdo, possibilita e abre caminho para a
rebeldia e para o orgulho pecaminasos, mas que também, e por isso mes-
mo, dé& mérito e dignidade ac culte), — projecta, sobre a sua cabeca, a
ameaca das tremendas consequéncias desse seu possivel e facil desafio.

14. Mas o elemento central da revelacdo, que dramatiza, con-
diciona e dé uma tonalidade afectiva sui genesis a todos estes aspectos — é
a ocultagdo de Deusé¢ Como justificar a auséncia e o siléncio dessa Pessoa
perfeitissima para cuja convivéncia estamos vocacionados, o interlocutor
privilegiado que mais gostariamos de interrogar? A falta do protector que
nos garante a tranqlilidade e é capaz de livrar de todos os males? Mesmo
de um ponto de vista cognitivo e Ontico esta ocultacdo parece absurda.
¢Que estranha miopia é essa de ver o menos e n3o ver o mais, de ver o
efeito e ndo ver a causa?

15. Este contexto configura uma nova perspectiva sobre o Pe-
cado, entendido agora como originario, ou seja, como tendo-lhe cabido a
responsabilidade na constituicdo desta andmala circunstancia humana: se
Deus se ocultou, e o homem ficou, desde entdo perdido no mundo, foi
certamente porque algo de terrivel se tera passado, cuja autoria, dadas as
consequiéncias, sera logico atribuir a humanidade.

16. Mas o facto da ocultacdo de Deus pode ser visto a uma
outra luz: a da sua transcendéncia. Na sua infinitude, Deus ultrapassa
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sempre a mais rica e perfeita compreensdao que o homem tenha de si
mesmo, em termos tais que, de um ponto de vista psicoldgico e vivencial,
esse ‘passar além’’ revestira necessariamente a forma negativa de auséncia,
de inefavel, de incompreensivel e até de absurdo. Esta vivéncia, conside-
rada na sua pura factualidade, é praticamente idéntica aquela em que se
experimenta a visdao de um caminho que leve a nossa propria destruicado.
Quer dizer: o hiper-humano, como o infra-humano® podem ser confundi-
dos por aqueles que atingem efectivamente, ou imaginam atingir, as pro-
prias fronteiras.

17. E, para terminar, s6 mais uma observacdo de ordem teolo-
gica, que vird a propdsito: o primeiro Adao estava adequado aos seus
préprios limites; a tentativa de passa-los o perdeu; mas, depois da Incarna-
cdo de Cristo, ja ao homem é dado aspirar a infinitude, vendo aberta a sua
frente a via de um progresso indefinido, mediante a esperanca numa infin-
davel revelacdo. O pecado de Addo nao é mais possivel. Mas é possivel o
seu reverso: o de renunciar ao hiper-humano em favor do infra-humano,
numa opcao a que poderiamos dar o nome de pecado laico, pois ndo visa
mais a negacao das infinitas virtudes divinas, e dos seus infinitos mereci-
mentos, mas as perfeicGes actuais e potenciais do homem.

18. Posto este longo preambulo, e antes de olharmos a temati-
ca do pecado a luz directa das analises lucidissimas que Sto. Agostinho nos
deixou nas Confissdes, seria logicamente de exigir a dilucidacdo conclusiva
das relacdes entre religido e filosofia, de modo a esclarecer o que devera
entender-se por filosofia cristd e por problemas filos6ficos do cristianismo.
N3do o faremos porém, dada a falta de tempo, e atendendo a circunstancia
de tencionarmos desenvolver esses tOpicos numa oportunidade muito proé-
xima®. S6 faremos, a proposito, as breves observacdes que seguem.

19. Ha na filosofia crista quatro tipos de problemas:

a) Problemas respeitantes as relacGes genéricas entre filosofia e
religido.

b) Problemas filosdficos especificos do cristianismo, directa-
mente decorrentes do seu contelido dogmatico-doutrindrio. Enunciaremos
alguns deles, a titulo exemplificativo, e de maneira aporematica, sempre
que possivel, por forma a explicitar, desde logo, as principais dificuldades
que encerram: 1.transcendéncia — imanéncia (este um dos temas augus-
tianos por exceléncia; recordemos a doutrina do ‘‘mestre interior’’);
2.criacdo — plenitude divina; 3.temporalidade — eternidade (historicidade,
tradicdo, progresso, actualismo, providéncia, escatologia, etc.); 4.liberda-
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de — obediéncia; 5.igualdade — hierarquia; 6.eticidade ontolégica — graca,
predestinacdo e condenacdo eterna; 7.existéncia do mal — perfeicdo divina;
etc.

¢) Problemas derivados da inscricdo do cristianismo nos con-
textos historicos e sociais em que surgiu e se desenvolveu, ou seja, proble-
mas atinentes & vigéncia de um quotidiano cristdo. Aqui haveria a referir,
fundamentalmente: 1.a moral sexual; 2.a valorizacdo do trabalho, espe-
cialmente do trabalho manual, da justica econémica e da mendicéncia
como regra de vida religiosa; 3.as relagGes entre o Papado e o Império
como caso particular, € muito especial, das relacGes genéricas entre os
poderes politicos e religioso; 4.a determinacgdo precisa do maximo que seja
possivel preservar, nas culturas ndo-ocidentais, sem quebra das exigéncias
dogmaticas; etc..

d) Por Gltimo, problemas tedricos, designadamente de ordem
filosofica, provenientes da integragao, no corpo doutrinario do cristianis-
mo, de teses e perspectivas existentes na tradi¢do classica, que o sincre-
tismo helenistico enriqueceu (ou complicou) com elementos de origem
judaica e oriental, onde avultam o que grosso modo poderemos designar
por heranca platénica, heranca aristotélica, heranca epicurista e heranca
estoica.

20. Reconhecendo embora, como o fez Fidelino de Figueire-
do, a Sto. Agostinho e a S. Bento, o mérito de terem sido os construtores
da primeira Europa, pelo que sdo credores da nossa maior gratiddo, — julgo
que a ldade Média, apesar do herclileo esforco de integragdo ortodoxa dos
elementos romanos, germanicos e cristdos, de conflituosa vigéncia, na épo-
ca, ndo esgotou as potencialidades culturais e civilizacionais do cristianis-
mo; mais do que isso, entendemos que nela ndo foram cumpridas as exi-
géncias contidas nos seus principios dogmaticos-doutrinarios.

S3do, vendo bem, os ideais da modernidade, as idéias matrizes
dinamizadoras da sua génese (individualismo, nova ciéncia, tecnologia, his-
toricidade, progresso) assim como os problemas filoséficos especificamente
modernos, — aqueles que mais directamente se inspiram no cristianismo.
Creio podermos dizer, sem exagero, que a verdadeira cultura e civilizacdo
cristds, ainda estdo em fase de gestacdo.

21. As reflexdes de Sto. Agostinho insidiram, fundamen-
talmente, sobre as problematicas apontadas nas alineas b) e d), ou seja,
sobre as questdes filosoficas especificas do cristianismo e sobre as dificul-
dades levantadas a integracdo da tradigcao filosofica grega no corpo da
doutrina crista.

22. Nestas Gtlimas avulta, como se sabe, o aproveitamento que
Agostinho fez dos mais importantes elementos existentes no platonismo e
no neo-platonismo plotiniano. Deixaremos este topico de lado, por interes-
sar menos ao proposito que agora nos move.
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23. No que respeita aos problemas filosoficos proprios do cris-
tianismo, as contribuicdes de Sto. Agostinho foram fulgurantes e, nalguns
casos mesmo, definitivas (a solucdo de um problema filoséfico seréd ““defini-
tiva'"’ quande ultrapassar ¢ contexto cultural em que foi formulada, e se
constituir, no plano universal a que ascendeu, necessario ponto de chegada
ou de passagem).

A dificil e fundamental questdo de conciliar a existéncia do
mal com a Perfeicdo e Omnipoténcia divinas, a que nenhum monoteismo
pode furtar-se, e que, no caso especifico da cultura portuguesa, sempre
ocupou um posto nuclear!?, encontrou no bispo de Hipona, como se sabe,
uma perfeita solucdo negativa: o mal n3o existe’ L. ou é inevitdvel privagdo
dos seres criados, que a nossa ignorancia humana muita vezes avoluma por
lhe faltar a visdo do conjunto, ou é resultado — ndo necessario — da liber-
dade das criaturas (isto é, o mal pecaminoso, poderia nunca ter existido, e,
em principio, podera deixar de existir) ! z,

Também a solucao proposta por Agostinho para esse complexo
e delicado conjunto de dificuldades que se levantam quando analisamos as
relacOes entre fé e razdo (de que o relacionamento entre filosofia e religido
é um caso particular) é paradigmatico no seu esquema essencial, se le-
varmos em atencdo que, para o santo, ao contrario do que hoje se verifica,
ndo havia nenhuma vantagem em radicalizar a distincdo entre conheci-
mento natural e conhecimento revelado, pois ambos concorriam para a
sabedoria, Gltima instdncia cognitiva capaz de responder as nossas mais
profundas interrogacdes existenciais e éticas; e se atendermos ainda a cir-
cunstidncia de a sua doutrina gnosioldgica integrar a via natural e a via
sobrenatural do conhecer humano.

Feitas estas adverténcias e reservas, interessara recordar a linha
central da solucdo augustiana. Antes de mais, sublinhar o repadio do fi-
deismo: a religido ndo precisa, nem devera usar, o argumento equivoco da
faléncia do saber humano; pelo contrario muito lhe interessa que a ciéncia
e a filosofia possuam um valor gnosico independente e positivo que ser-
virdo para que o homem mereca e possa receber, nas melhores condigGes, o
dom da fé. (Recorde-se a vigorosa refutacdo do cepticismo das principais
correntes neo-platénicas, da época, feita no opasculo Contra-Académicos
onde avulta o célebre si fallor sum, que serviu mais tarde a alguns inquisi-
dores da cultura, — mais interessados na fama dos autores, de que sdo
invejosos, do que na exceléncia das idéias, de que se ndo alimentam, — a
sua raca é eterna... — para injustamente acusarem Descartes de plagio). E
indicar seguidamente, em sintese singela, quais sdo (em nosso entender) os
momentos constitutivos desse movimento relacionador: a) numa primeira
fase, a razdo ajudard a reconhecer a legitima necessidade da aceitacdo de
uma religido, e a escolher a melhor dentre as que existam: ou, pelo menos,
ajudara a que fiquemos abertos e despertos para uma nova “epifania”;



115

b) uma vez recebido o dom da fé, servirdao as luzes naturais para bem
interpretar e explicitar o conteido enuncidvel da revelagdo, assim como
para ajudar a sua defesa e apologia; ¢c) num terceiro momento, serao os
dados revelados que por sua vez ampliardo as perspectivas puramente ra-
cionais, descortinando insuspeitados desdobramentos na contemplacdo do
Ser, facultando a vivéncia de valores inéditos, exigindo a solucao de novos
e profundos problemas; d) a luz deste progresso critico e teérico, novos
esforcos hermenéuticos haverdao de operar-se no campo da teologia positi-
va; e) e, numa dialéctica aberta, estas duas Ultimas fases se irdo alterna-
damente verificando.

24. Mesmo nas questoes que posteriormente foram equa-
cionadas de modo diverso, ou receberam solucGes diferentes das que pro-
pos, o contributo de Agostinho foi inestimavel, pois perspectivou e ilumi-
nou os caminhos a percorrer. Deverdo ser referidas de maneira muito espe-
cial as suas reflexdes no ambito da filosofia da histéria e da filosofia
politica de que ndo nos ocuparemos, para nao alongarmos um estudo que
pretende ser breve, e ndo nos desviarmos da sua linha central de desenvolvi-
mento. Anotaremos ainda assim, de passagem, como € actual o seu pessi-
mismo quanto ao valor do Estado, muito mais sugestivo, hoje, do que o
cosmopolitismo estdico, ou do que o apoliticismo parasitario dos “jardins
de Epicuro”, apesar da eclosao universal dos bandos de “hippies”, de
muito recente memoria.

25. Muitas das consideracGes anteriores nos servirdo para me-
lhor analisar agora a doutrina do pecado em Sto. Agostinho.

Comecemos por recordar o essencial das distincOes feitas: a
tentagdo (que ainda ndo é pecado, nem sequer pecabilidade), ja permite o
uso radical da liberdade, e, conseqlientemente, garante o mérito que, na
sua formulacdo mais extrema, consiste na obediéncia a uma determinacdo
divina cujo sentido nos esta oculto. O pecado original ndo era pois necessa-
rio para que o homem atingisse a plena posse da sua personalidade ética;
tera de ser visto como um acontecimento que poderia ter sido evitado, mas
que efectivamente aconteceu; rigorosamente, nos parece, devera ser enten-
dido como o primeiro pecado.

Ainda no contexto de uma investigacdo situada no plano de
uma teologia nao revelada, as conseqiiéncias l6gicas desse primeiro pecado,
serao as seguintes: a) Enquanto ndo for resgatado, os seus maleficios se
estenderdo e prolongardo indefinidamente, pois o pecado consiste, visto
pelo angulo das suas conseqiiéncias, na introducdao do mal no tecido das
relacdes humanas que se continua, sem limites visiveis, no espago e no
tempo; esta dimensdo social de todo o pecado faz com que possam ser
inocentes vitimas suas muitos daqueles que nada tiveram a ver com a
respectiva autoria; é nessa dimensdao também que se constitui a peca-
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bilidade: todos passamos a ficar expostos as suas conseqliéncias e a nelas
participar, multiplicando o mal existente, mesmo quando justificados (é o
caso da legitima defesa, e das mil e uma outras circunstancias em que ndo
fomos capazes de pagar o mal com o bem), cu até gratuitamente e sem ©
desejarmos, pelo simples facto de actuarmos num universo ja corrompido.
Efectivamente, o contexto pecaminoso assim constituido, origina um esta-
do de degradagdo em que todos ficam mergulhados, uma atmosfera con-
taminada onde a estrutura negativa da vontade humana ganha temerosas
potencialidades maléficas!® e onde o limite da perfeicao possivel é ser
justo, ou seja, nunca tomar a iniciativa de ampliar, por suas maos, o mal
vigente. b) Uma vez feito, o mal ganha pois uma objectividade e uma
crescente extensdo que ultrapassa, em muito, o seu autor: ndo podera ser
apagado pelo seu arrependimento nem pela sua peniténcia; s6 um Homem
Novo que nunca tenha pecado, nem tenha nascido sujeito as suas conse-
gliéncias, mas que voluntariamente queira sofré-las para em si mesmo as
anular, e que esteja unido ao proprio Deus para que tenha o poder de
perdoar, poderd resgatar a Humanidade. Esse haverd de constituir-se como
caminho, verdade e vida, isto é, poderd propiciar agueles que O sigam e lhe
obedecam, nele creiam, e nele renascam, um regresso a pureza da ino-
céncia: esse foi o Cristo.

26. Naturalmente que Sto. Agostinho estava mais interessado
numa analise do pecado original no quadro da teologia revelada do que no
da teologia filos6fica. Ou melhor, como dissemos, ndo via vantagem na
distingdo dos dois planos. Era, na verdade, a situacdo posterior a Incarna-
¢do e a Redengdo de Cristo que, como mistico e pastor de almas, funda-
mentalmente tinha valor para si. ¢ Qual passou a ser, depois desses maxi-
mos acontecimentos, a condicao humana? Que disse Cristo de Si mesmo?
Que nos prometeu? Que nos revelou sobre o Pai e sobre o Espirito Santo?

A grande novidade era a de que os pecados, por seu intermé-
dio, podiam ser perdoados, bastando para isso, da nossa parte, o arrepen-
dimento e a contricdo. A n6doa do pecado original podia ser limpa indivi-
dual e casuisticamente.

Ainda ndo era a Redencgdo completa que s6 nos prometeu para
quando da Sua segunda vinda, altura em que o mal seria inteira e definiti-
vamente irradicado. Mas era j@ o tempo do perdao e da prova em que, por
um lado, eram dados a cada homem os meios para se libertar, mas em que,
pelo outro, se responsabilizava, cada homem, pela sua participacdo na
segunda Redencdo. (Esta tera sido a emotiva revelacdo experimentada por
Pascal na noite de 23 de Novembro de 1654, cujo relato, escrito num
pergaminho, passou a usar cosido ao forro do gibao, e que sintetizou mais
tarde, de forma lapidar, quando escreveu: “Jesus Cristo estd em agonia até
ao fim do mundo. E preciso nio dormir durante esse tempol?. Se a
pecalidade, ou o “estar em pecado’’ forcava os homens a praticar o mal,
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mesmo quando justos, — o estado de pureza reconquistado pelo perddo e
pela gracga lhes possibilitara a santidade ainda nesta vida, permitindo-lhes,
fazer o bem e melhorar o mundo. Antes de Cristo, a perfeicao dos justos
limitava-se a ndo pecar; depois de Cristo, a perfeicdo dos santos consiste
em praticar o bem.

27. E daqui, penso, que melhor poderemos partir para a com-
preensdo do que seja a ‘‘comunicacdo dos santos” e o ‘‘corpo mistico de
Cristo”, e para a compreensdo de uma ‘“caridade’’ que ndo visa s6 minorar
o sofrimento alheio, mas fazer vislumbrar e desejar a “paz de Cristo”’, que
é, afinal, a ““graca’” inserida, habitualmente, no quotidiano.

28. Faz agora sentido, e é tendencialmente viavel, a cons-
trucdo, ainda nesta vida, do “‘reino de Deus’’. Sem o pessimismo circuns-
tancial que levou Agostinho a estreitar as fronteiras de A Cidade de
Deus”; mas sem a leviandade e a impaciéncia de supor que os males de-
correntes do pecado original perderam a forca e podem ser definitivamente
banidos com uma reorganizacao racional e bem intencionada da sociedade.

29. Também agora se entendera melhor o poder transitivo da
oracdo; e, sobretudo, a sua preciosa capacidade de conseguir que a provi-
déncia divina intervenha nas almas e nos acontecimentos, sem violentar a
liberdade de cada um: a oragdo pelo outro, pode ser o substituto inicial e
provisorio da oragdo propria.

30. Melhor se entendera ainda o sofrimento sacrificial, que néo
€ um exercicio masoquista, mas o triunfo existencial e concreto do bem e
da sua alegria sobre alguma das mil e uma manifestacdes existenciais e
concretas do mal que permanece, como facto, na nossa condicdo humana.

31. No novo tempo instituido por Cristo, a temporalidade his-
torica sofreu, pois, uma inflexdo progressista; abriu-se aos horizontes de
um aperfeicoamento marcado pela sucessiva descoberta dos males ainda
existentes, para que |lhes possa ser contraposta a pratica do bem que os
anule; e isso quer no interior do foro fntimo, quer no plano publico e
anonimo das instituicdes. Por muito que nos pese, porém, essa melhoria
ndo é automatica, nem facil, nem destituida de riscos: quanto mais per-
feito é o santo, quanto mais horrenda pode ser a sua tentagdo e perverso o
seu pecado; quanto mais perfeita € uma sociedade, mais vulneravel ela é
aos golpes dos barbaros, externos como internos.

32. O ponto de vista cristdo sobre a marcha da Historia é realis-
ta e contrario a qualquer radicalismo simplificador: aceita-lhe a complexi-
dade, a insondavel riqueza axiolégica potencial, as hesitacOes e cansacos,
até os recuos. E se n3o a separa do esforco concreto dos homens, também
a ndo isola da acgdo providente de Deus. Poderfamos mesmo acrescentar
que o seu itinerério é balizado pelas duas situagGes extremas e contrapostas
relativas ao pecado: quando, no plano pessoal, ele for completamente irra-
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dicado na face da terra, e todos os homens se houverem purificado. Cristo
vird de novo, a consumar a transfiguracdo do Universo, completando a sua
obra redentora; antes que a graca abandone o coracdo do santo derradeiro
(originando assim um inaceitavel regresso ao ““reino das trevas”) Cristo
voltara, para “julgar os vivos e os mortos’’ e confirmar para sempre, na vida
gloriosa do Universo redimido, os que houverem perseverado.

33. No contexto que acabamos de expor, Sto. Agostinho pri-
vilegiou — e muito legitimamente — o poder de Cristo e da sua graca santi-
ficante; foi Ele que nos alcancou, inclusive, que as obras humanas tivessem
mérito. E possivel que essa perspectiva, reforcada ainda pelo problema
esmagador que consiste em saber qual a natureza e os limites do conheci-
mento que Deus tera dos actos livres ainda nao realizados, e qual devera
ser, conseqlientemente, o grau de veracidade a atribuir a doutrina da “pre-
destinagao’” — tenha levado o bispo de Hipona a minimizar demais a con-
tribuicdo de cada um para a salvacao propria e alheia.

De qualquer maneira —e é isso que agora nos interessa — a
teoria que nos deixou quanto a esséncia mais fntima do pecado, parece-nos
ser insuperavel. Julgamos também dignas do maior apreco, as descricoes
que fez do comportamento pecaminoso infantil, logo a partir do nasci-
mento, embora se nos afigure que as consideracOes feitas acerca deste
ultimo topico, sdo excessivamente tributarias da visdo da época.

34. Comecemos por este Gltimo ponto. Se Cristo veio oferecer
a cada homem meios para por termo a sua pecabilidade, também é certo
que a situacdo de cada um é diversa, consoante quis ou ndo beneficiar
desses meios. Antes do baptismo e do sacramento da peniténcia, ou do
simples arrependimento, acompanhado do propésito decisivo de praticar o
bem (de que também poderdo beneficiar os justos ndo-evangelizados), — a
situacdo é uma; depois dessa “‘conversdo’’, a situacao altera-se, garantindo
ja que as obras possam libertar-se do império do egoismo e contribuir para
a salvacao.

Ora, por exigéncia da sua auto-biografia de pecador, e das
situagdes comuns de que as Confissdes pretendiam ser o espelho e a edifi-
cante exortagdo correctiva — o santo haveria que descrever, ainda que indi-
recta e analogicamente, as coleras, as invejas, o despotismo e a crueldade
que logo tera manifestado, nos primeiros dias de vida. Gracas a sua pena
sugestiva, claramente ali ficou patenteado que todos nascemos com o fer-
rete do mal.

Essa verificagdo ndo era traumatizante, naqueles tempos. O
culto pela crianca e pela sua inocéncia, que é hoje um lugar-comum intoca-
vel'3, (mais uma heranca laicizada do cristianismo), ndo tinha ainda uma
vigéncia digna de registro. (Recordemos que a tranquilidade pablica ndo
foi alterada quando Herodes decretou, e executou, a “matanca dos ino-
centes’’). Ainda assim teve Agostinho que encontrar uma interpretacao
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conveniente para as passagens do Evangelho em que Cristo manifestava o
seu amor pelas criancas, chegando a garantir que “delas é o reino dos
céus”. Recorreu para tanto ao expediente de lhes reconhecer a virtude da
humildade, no que respeita ao saber, de que os adultos tanto se van-
gloriam.

Mas, se levantamos estas reservas, € por nos parecer que a
valorizacdo feita por Cristo do estado infantil do homem tem raz6es muito
profundas, que radicam no proprio facto da Incarnacdo, na existéncia que
nela houve de um ‘’Menino-Jesus”, digno de ser adorado, desde o primeiro
momento em que foi concebido.

Esse acontecimento de tal modo dignificou a infancia ino-
cente, esse estadio da vida humana em que ndo é possivel ainda o exercicio
da liberdade, — que a maioria das correntes teologicas cristas a declararam
fora do alcance de qualquer juizo condenat6rio. Embora amarradas aos
maus procedimentos magistralmente descritos por Agostinho, ndo é impu-
tavel as criancas, ainda incapazes de reflectir, a autoria de nenhum mal; ao
contrario dos justos ‘‘pré-cristdos, ndo precisam de ser perdoadas.

34. Em contrapartida, é perfeita, a nosso ver, como ja su-
blinhamos, a revelacdo que Santo Agostinho nos deixou nas Confissdes da
natureza intima do pecado (C. Il, 6,14). Para mais, com um rigor, uma
penetracdo psicoldgica e um pitoresco que ainda hoje conservam o sabor e
a frescura. Em todos os pecados e pecadilhos que cometeu desde a
puericia, o santo surpreende uma idéntica e inesperada estrutura. Na tra-
paca ao jogo, como no roubo da fruta, como em todas as outras expe-
riéncias maléficas de que guardou memoria, esta presente a perversa imita-
cdo da accdo de Deus enquanto soberano legislador, digno de toda a glori-
ficacdo.

Num outro contexto, tendo entdo diante dos olhos o tema da
esperanca, que analisamos, de modo fenomenolégico, embora suma-
riamente, tivemos ja a ocasido de reconhecer como tinha sido profunda, e
fecunda, a intuicdo de Agostinho. Ai deixamos esbocado um quadro das
perversdes do amor humano, das limitacdes que tem e dos perigos que
corre, mesmo quando bem intencionado? ®.

35. Deveriamos agora, para terminar estas reflexdes sobre o
pecado, sugeridas, de maneira mais directa ainda, pelo génio de Agostinho
(dado que se situam no plano da teologia, da filoso6fica como da revela-
da) — abordar mais alguns topicos a que atribuimos a maior importancia:

a) O primeiro respeita as relacGes que havera entre as éticas
humanistas que partem da opg¢do fundamental quanto ao valor supremo a
partir do qual a escala axiologica devera ordenar-se, — éticas de autonomia
Ihe poderiamos chamar —, e as €ticas cristas que sdo, todas elas, em maior
ou menor grau, éticas de obediéncia; relacGes essas que ndo sdo so dife-
renciadoras, mas patenteiam também parentescos estreitos.
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b) O segundo visa uma analise da nocdo de responsabilidade,
que tanto pode ser encarada como uma forma de racionalizar a liberdade
humana e de fundamentar as suas decisdes, comc podera ser vista ainda
enquanto considera essa mesma liberdade subordinada a vontade divina, e
geradora, portanto, do pecado.

c) O terceiro respeita as distingGes a fazer entre ética e moral; a
sua analise devera contemplar ndo s6 a situacdo puramente sociclégica
determinada pela separacao que existe entre as esferas do privado e do
puablico, mas levar ainda em linha de conta a objsctividade da accdo huma-
na, que nao sd se exerce, sempre, num contexto social onde tera que
conquistar um espago proprio, tdo vasto quanto possivel, como se consti-
tuird ainda geradora de efeitos eventualmente alheios as intencdes daquele
qgue a praticou, e que escapam ao seu dominio; (algo que nos lembrara-a
pecabilidade ou dimensado social do pecado); e as distincOes a estabelecer,
enfim, entre a acc¢do intencional e o voluntarismo — que s3o tipicos da
ética — e a ordem axioldgica indispensavel a qualquer forma de vida comu-
nitaria.

Mas ndo podemos passar além deste simples indicativo de ques-
tOes a tratar. Reservamo-nos para melhor cportunidade, quando o tempo
nao for tao avaro, e urgente o ponto final que ponha termo as reflexGes.

36. E s6 a mais a seguinte observacdo. O tratamento adequado
desta tematica obrigar-nos-ia a ter presente as duas formas mais tipicas de
distorcdo da vivéncia e da vigéncia do cristianismo: a) a casufstica, leviana e
passa-culpas, gerada no interior do catolicismo, que “desdramatizou’” o
pecado, e banalizou o recurso aos sacramentos, convertendo a angUstia da
salvacdo num pequeno negdcio, onde as matreirices se aliam as incoerén-
cias e a falta de caracter; b) e 0o mais rigido comportamento calvinista
que — de tanto desvalorizar as obras acabou por lhes atribuir uma impor-
tancia decisiva — e que muito contribuiu para modelar a vida moderna do
Ocidente (recordemos a luminosa tese de Max Weber quanto ao seu deci-
sivo contributo para a criacdo do espirito do capitalismo); e, mais ainda,
nos obrigaria a analise dos sucedaneos laicos dessas duas formas de con-
trafacgdo do quotidiano cristdo, que tém como notas essenciais, respecti-
vamente, o pragmatismo e o espirito de lucro, que constituem, ainda hoje,
os tracos mais caracteristicos da mentalidade corrente.

NOTAS:

(1) Para uma breve anélise da nogdo de religido ver o0 meu artigo intitulado A Influén-
cia de Freud na Mitologia Sexual Contemporanea, “'Revista da Universidade Catdlica
de Petrgpolis’ n9 3, Petrépolis (Brasil) 1976, p. 109.

(2) Na linha da metafisica portuguesa moderna iniciada por Silvestre Pinheiro Fer-
reira (1769-1846) e continuada por Amorim Viana (1822-1901), a questdo é posta
am termos diferentes. Em Silvestre, trata-se de aliar a teologia racional (ou seja, 0
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conhecimento positivo que o homem pode ter acerca da existéncia, da natureza e dos
atributos de Deus, que, embora insuficientes, bastam paraedificar um sisterna basico
e universal de moralidade, e para obrigar ao culto), a que o filo6sofo expressamente
apelida de religido natural, com a teologia revelada (Vd. Teodiceia, parte | e 19 cap.
da parte |1, apresentagdo, versdo portuguesa e publicagdo de Antbnio Braz Teixeira,
in “Analise’” (7), Lisboa, 1987, p.p. 125-156). Descontadas as diferengas impostas
por um diverso posicionamento gnosioldgico, estamos ainda dentro das grandes linhas
da solug3do proposta por Sto. Agostinho para o problema das relagGes entre fé e:razdo,
como veremos adiante.- Em Amorim Viana acentua-se muito o valor da teologia
racional, e had a tentativa de reduzir o acto cognitivo da fé a uma forma comum e
positiva de conhecimento natural. Pensamos, por isso, que este autor se situa fora do
esquema agostiniano. Ainda assim, entende Amorim Viana que nunca a teologia
podera reduzir-se integralmente a filosofia. Persistira sempre um resfduo misterioso e
simbolico no dogma, que lhe advém do seu caracter pratico: pretende orientar a
conduta dos homens. Por tal motivo a revelagdo ndo actuaria s6 no plano da razdo,
mas também no plano da afectividade, originando o “‘sentimento moral”, caracteri-
zado pela espontanea apeténcia do bem, e repudio do egoismo (Vd. Defesa do Ra:
cionalismo ou Analise da Fé, Porto, 1866). .

(3) Vd. ELIOT, T. S., Notas para uma Defini¢do de Cultura, Rio de Janeiro, 1965,
pp. 15; 29 e 30.

(4) Perfilhamos o ponto de vista hegeliano segundo o qual é na no¢do de Sujeito
Absoluto que o Ser atinge a maxima riqueza Ontica; e que é essencial, nesse Sujeito
Absoluto, a estrutura trinitaria exigida pelo seu auto-conhecimento (o que muito
ajudard a apreender o sentido do “mistério’’ da S. S. Trindade, dogma basico da
teologia cristd).

Seguindo um itinerario fenomenoldgico e existencial, chegdmos, pela nossa parte, a
um ilimitado Ser-em-Si-para-Si, que se identifica com esse Sujeito Absoluto. Ao con-
trério de Sartre, entendemos que a nocdo deste Ser-em-Si-para-Si ndo encerra contra-
digdo. O que ndo quer dizer que ndo apresente dificuldades. A nosso ver, serdo as
seguintes as principais: a) Como entender uma consciéncia infinita? b) Como con-
ciliar a temporalidade, exigida pela sua estrutura pessoal, com a eternidade decorrente
da sua plenitude? Como ver a transcendéncia, imposta pela infinitude desse Abso-
luto, no plano das relagGes inter-subjectivas que mantém com os “existentes” ou
meros “seres-para-si”, que todos somos? Remetemos os leitores interessados para o
nosso estudo Para uma Fenomenologia da Esperanca ("'Revista da Faculdade de
Letras — Filosofia" 22 série, n? 3, Porto 1986), designada e especialmente, para a sua
nota (1).

S6 nos parece Gtil deixar aqui mais a seguinte observagdo: se é certo que a consciéncia
é condicd@o de unicidade, também é certo que, na consciéncia humana, a experiéncia
dessa unicidade é acompanhada da experiéncia da propria finitude; e que é essa
finitude que torna possivel uma quase que paradoxal pluralidades de unicidades. Quer
dizer: a unicidade da consciéncia mais facilmente se compagina com a sua infinitude
do que com uma pluralidade que a limita, no plano dos factos.

(5) Ver Para uma Fenomenologia da Esperanca, ja cit., § 14.

(6) Idem, § 18.

(7)Ver, entre outros, MELLO Amaury de Souza, A Imortalidade da Alma e os Judeus
Primitivos, "Revista da Universidade Catolica de Petropolis’, nQ 5, Petropolis, 1983.
(8) Vd. notan0 4,

(9) O tema foi efectivamente abordado na comunicagdo intitulada Problemas da Fi-
losofia Cristd, apresentada no Coloquio sobre “Filosofia e Tradicdo Humanistica”
integrado nas comemoragdes do 209 aniversario da Universidade Catolica Portuguesa,
realizado em Braga, de 29 de Outubro a 1 de Novembro de 1987, que proximamente
vird a lume. Também na Introdugdo do livro Pascal Filésofo Cristdo, Porto, 1968, me
ocupei do assunto.
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(10) Para maior desenvolvimento ver minha critica A “Historia das ldeias Filosoficas
no Brasil'” de Antonio Paim, § 7, “Revista Portuguesa de Filosofia’’, Tomo XVI,
Braga, 1985.

(11) A posicdo de Sampaio Bruno é frontalmente anti-angustiniana. Parte da verifi-
cacdo da existéncia do mal, em termos experimentais, em tudo semelhantes ao tra-
tamento de um dado empirico, e, a partir desse facto, que considera irrecusavel,
procura demonstrar a existéncia de Deus (apesar do mal hd harmonia no mundo).
Considerando todavia inaceitavel a existéncia simultanea do mal e de Deus, conclui
pela sua ndo-omnipoténcia actual, admitindo que, para tanto, nele tera havido uma
misteriosa degradagdo ou enfragquecimento. A partir dai admite que passou a haver
uma profunda alianga entre Deus, que conservou a sua omnisciéncia, e os homens, a
quem competira a luta contra o mal; iluminados por Deus, e mediante um-progressivo
aumento do saber, cuja tradi¢do se resguardara por caminhos herméticos para poder
circular e defender das violéncias destruidoras, — os campedes da verdade acabardo
por libertar toda a Humanidade e o Universo, promovendo o regresso a translicida
unidade divina. (Vd. BRUNO, Sampaio, A Ideia de Deus, Porto, 1902).

(12) Pensamos efectivamente, como o escrevemos ja, “que é a auséncia da virtude da
Esperanga que amarra os anjos caidos e as almas condenadas a uma eterna separagao
de Deus. Esmagados pela inteira visdo da prépria inigliidade, ndo acreditam nunca
que possam ser perdoados. E nesse desespero perpétuo os sustentam o orgulho e a
capacidade de negag¢do” (Para uma Fenomenologia da Esperanga, ja cit., nota final
(2).

(13) Para maior desenvolvimento ver Para uma Fenomenologia da Esperanca, ja cit., §
13.

(14) Vd. Pascal, Filosofo Cristdo, ja cit., p.p. 105-107.

(15) Observe-se que Freud valorizou também enormemente, a sua maneira, a idade
infantil. Note-se todavia que, no seu caso, essa valorizacdo € ambigua: por um lado
atribui as primeiras experiéncias axioldgicas uma importancia fundamental; por outro
lado, radica no impulso “libidinoso’’ logo experimentado a partir dos primeiros dias
de vida, um comportamento basico e originario, implacavelmente egorsta.

(16) Vd. o ensaio Para uma Fenomenologia da Esperangca, ja citado.



ANDRE GIDE E A EXPERIENCIA DE DEUS

Jodo Carlos NOGUEIRA
Instituto de Filosofia — PUCCAMP

André Gide é certamente um dos autores mais importantes da
literatura mundial. Sua obra rica e variada mostra um escritor genial, cuja
producdo nos diversos campos da literatura, do romance ao diario, assume
um significado artistico de primeira ordem.

A obra gideana testemunha uma existéncia profundamente
marcada pelo sentido religioso, mesmo apds a perda da fé. Assim quando
retrata personagens piedosos ou quando traca o perfil de pessoas que rom-
pem todos os lacos de natureza ética e religiosa, no fundo ele esta auto-
biografando-se.

Sua personalidade verdadeiramente complexa revela um ho-
mem de séria ‘sensibilidade artistica, inexoravelmente presa no dilema de
uma consciéncia dividida entre o bem e o mal, entre a fé e a descrenca.
Enfim um ser contraditorio e inquieto, no qual o desejo de uma liberdade
sem limites chocava-se com a tendéncia ao conformismo, o lado sensual
com o puritano, a divida com as certezas da crenca.

Neste breve estudo analisarei um momento da contradicdo viva
que assinalou tdo fundamente sua vida, expresso na pequena obra que traz
o sugestivo titulo de NUNQUID ET TU (“Tu também n3o estavas com
ele”’? ). A expressdo é tirada do texto latino dos evangelhos e se refere a
pergunta feita pela criada do sumo sacerdote a Pedro no famoso episodio
de sua negacao de Jesus.

Nesta obra Gide dialoga com Cristo de maneira tocante mani-
festando o enorme tormento que se apodera do seu espirito e desabrocha
em preces de grande fervor, que parecem desconcertantes nos labios do
escritor materialista e descrente de tantas obras como NOURRITURES
TERRESTRES, L'IMMORALISTE, LES CAVES DU VATICAN e outras
mais. '

NUNQUID ET TU conta-se sem duvida entre as paginas mais
bonitas e sofridas da espiritualidade francesa'. E uma espécie de diario
espiritual abreviado, escrito entre 1916 e 1919 em que ele expressa a sua fé
hesitante num comovente coléquio com Cristo através das paginas do evan-
getho.
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Neste momento de aguda crise espiritual Gide aparece como
que disponivel a aceitd-lo e a colocar-se seriamente a caminho de Deus.
Estudiosos de sua obra afirmam que este pequeno diario revela, de maneira
dramatica, todo o restante de sua obra e de sua vida.

Quando lemos NUNQUID ET TU uma coisa aparece clara:
Gide é um homem dividido, eniquanto se percebe espiritualmente solici-
tado em direcdo diametralmente opostas. O desejo de Deus é patente nele
nesse momento, como mostra essa belissima invocacdo: ““Senhor, possa a
minha prece, como a das almas purissimas, ndo ser senao o reflexo de Ti
que se volta para Ti quando te curvas para mim’’. Pela sua vontade e pelas
suas disposicoes Gide se encontra aqui aberto para Deus, o que mostra uma
vez mais a importancia da perspectiva religiosa na sua atormentada existén-
cia. Este ponto merece ser devidamente afirmado contra a tendéncia que
existe de apresentd-lo como alguém que sempre preconizou uma irreli-
giosidade e um imoralismo radicais como afirmagGes de uma autenticidade
que se paga tdo somente de sua forca vital e de sua absoluta independéncia.

A crise de 1916 revela outra coisa da vida do grande escritor. A
preocupacdo religiosa ndo foi somente um breve hiato numa existéncia
cética e descrente, mas ao contrario assoma como uma presenca forte,
amitde dilacerante, embora muitas vezes recusada por um preconceito
racionalista.

Mas voltemos a questdo central de NUNQUID ET TU, a da
experiéncia religiosa presente nas paginas desse pungente diario.

Surpreendemos aqui o escritor pondo-se diante do evangelho
na atitude humilde e amorosa do homem de fé. OQucamo-lo: ““Senhor, eu
venho a Ti como uma crianca; como a crianga que Tu queres que eu me
torne, como a crianca que se torna quem se abandona de Ti. Repudio tudo
0 que constitui o meu orgulho e que diante de Ti faria a minha vergonha.
Escuto somente e submeto-Te o meu coracdo’’?.

Tal é o seu propésito. No entanto, quando se trata de passar a
leitura do texto evangélico na sua pureza e autenticidade, a atitude de Gide
se transforma. Ela ndo se coloca mais na simplicidade de espirito para
escutar a mensagem de vida que ai ressoa, mas poe a discuti-la e interpre-
ta-la de forma totalmente subjetiva. Assim é possivel perceber em vérios
passos do NUNQUID ET TU uma alterndncia de atitudes: de um lado
disposi¢cOes interiores verdadeiramente cristas, repassadas de sinceridade e
profundidade mistica, de outro tendéncias claramente céticas e raciona-
listas. Essa inclinacd@o racionalista, que o predispunha a recusa da dimensdo
sobrenatural, pode ser considerada a principal barreira que se ergue entre
Gide e o evangelho. Para ele a verdade religiosa é uma questdo totalmente
intima e pessoal, inteiramente circunscrita as dimensdes do sujeito, sem
saida para realidade objetiva que a fundamente. Nessa linha pode-se fa-
cilmente compreender que ele tenha chegado a fazer dela um conceito
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nitidamente instintivo e materialista. Aqui jaz o drama desse homem pa-
radoxal: sua razao levada ao ceticismo e a um exagerado criticismo con-
tradiz seu impulso na direcdc do Transcendente. Destarte Gide ndo conse-
guiu alcar o voo mistico que seu espirito almejava e que o teria conduzido,
humilde e confiante, ao encontro do Pai.

Ja no prefacio do livro, na edicao de 1926, ele vai atribuir a
sua atitude a anglstia e a desorientacdo produzidas nele pelas terriveis
vicissitudes da guerra. As palavras do seu diario — diz ele — s3o palavras
proferidas em voz baixa, quase sussurradas, uma vez que “‘os retratos da
alma sdo e devem permanecer mais secretos que os segredos do coracdo e
do corpo”.

Essas afirmacoes evidenciam que a crise religiosa de Gide nao
deve ser encarada negativamente como um tipo de patologia psiquica, que
o langava num estado de obsessdo desagregadora de suas forcas espirituais.
Ao contrario parece-me que deve ser vista positivamente como a mobili-
zacao de suas melhores energias para clarificar-se e chegar dessa forma a
um auténtico ato de fé. Alias é ele mesmo quem compara suas paradas no
eld para Deus a tentacOes diabdlicas produzidas por sua razao sempre
inclinada a duvida e a incredulidade. Os motivos da razdo apresentam
como questao de honestidade, e sincera tentativa de esclarecimento o que,
em Ultima andlise, ndo seria sendo formas enganosas assumidas pelo tenta-
dor. E sintomatico que, nessa fase, ele divise na inteligéncia o elemento
demoniaco que habita o homem. E 0 momento em que ele esta em luta
contra as tendéncias aberrantes de sua sexualidade e explode em gritos e
suplicas doloridas a Deus. Veja-se o que anota no dia 16 de junho de 1916:
"Ah! Senhor, nao deixes que o Maligno venha tomar o teu lugar no meu
coracdo! N3o te deixas desapossar, Senhor. Se te retiras completamente ele
se instalara. Ah! ndo me confundas de todo com ele. Asseguro-te que ndo o
amo tanto assim. Lembra-te que ja me foi possivel amar-te”’. E um brado
lancinante. Gide esta dividido entre o amor de Deus e a seducdo do Ma-
ligno. Sua vida parece um movimento pendular entre 0 bem que ele per-
cebe e quer realizar e o mal que o atrai, vencendo-o muitas vezes. Lutando
e caindo repetidamente ele se vé como que tomado por uma espécie de
possessdo diabdlica que o enreda fatalmente em suas malhas. “O deméo-
nio — afirma ele — fez-se classico comigo quando isso lhe foi preciso para
me apanhar e por saber que eu n3o assimilaria voluntariamente ao mal
certo equilibrio feliz".

Antes de recusar a experéncia religiosa e optar somente pelo
horizonte terreno como Unico significado de sua existéncia, Gide enfren-
tou com comovente sinceridade o combate da fé, que entreviu como senti-
do e valor verdadeiro da vida. As angustiadas paginas do NUNQUID ET TU
provam-no de maneira exemplar.

“Durante o ano de 1916 — diz Charles Moeller — Gide foi tra-
balhado pela graga divina. A luta moral, a prece, a angUstia de perder a sua
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alma, a humildade, a fascinacdo diante de Satanas sucedem-se nesta alma
dilacerada. Mesmo sendo a sua singularidade humanente incuravel, Gide
bem sabe que na graca ela pode tornar-se a cruz purificadora que talvez
fosse seu destino carregar’’3.

Ha um aspecto, na vicissitude espiritual de Gide, que se faz
necessario destacar. Ele sabe muito bem tirar as méascaras das tentacOes
mais ardilosas que se insinuam: em sua arte. Assim se expressa no dia 7 de
novembro de 1916: “Meu Deus, permite que eu ndo seja daqueles que
fazem figura no mundo. Permite que eu nao seja daqueles que vencem.
Faze com que eu n3o conte entre os felizes, os satisfeitos, os bem nutridos;
entre os que s3o aplaudidos, aqueles aos quais se felicita e que provocam
inveja’”’. Sua consciéncia aparece aqui vigilante, IGcida, senhora de si e do
que deve fazer. Consegue enxergar bem o caminho a trilhar. Todavia a
vertente puritana de sua educacao religiosa lanca-o numa visdo trégica do
cristianismo, onde a ameaca da perdicdo espreita-o a cada momento. Ha
nele ““uma espécie de predestinacdo para o mal”’, que n3o adianta tentar
vencer. Ndo ha como escapar a esta sina. “’Nao somos somente prisioneiros;
o mal ativo exige de nés uma atitude invertida; é preciso combater em
sentido inverso’’ (19 de setembro de 1916).

“Com essa impressdo de impoténcia — diz Elvira Cassa Sal-
vi — pode-se compreender a sua necessidade de “‘simultaneidade dos con-
trarios’’, que é para ele o meio Unico e laborioso para resgatar a liberdade
comprometida”.?

Mais uma vez se manifesta a perplexidade de Gide, oscilante
entre a fé e a descrenca, em nome da razdo esclarecida. Para ele a inte-
ligéncia continua sendo um grande empecilho para a aproximacdo do evan-
gelho. Arrastada pelo seu pendor cético-racionalista ela se torna dissolvente
para a fé.

No entanto, a despeito disto ele soube captar a realidade de
Cristo com o Verbo divino. E o que constatamos através dos conceitos que
emite na introducdo do NUNQUID. O Cristo que ai aparece é sem divida
o Cristo professado pela fé cristd. Diante dele Gide se pGe na atitude da
crianca capaz de escutar humilde e confiantemente se dispde a acolhé-lo no
dia de sua visitacdo. Sua fé é realmente simples e sincera, isenta de
incertezas. Mas no momento em que a razao irrompe de novo com seu
poder judicativo, a posicdo gideana metamorfoseia-se. Torna-se novamente
cética e entdo tudo cai aos golpes da critica mais radical. Nao fica de pé
nenhuma verdade fundamental para o cristianismo, nem mesmo a
divindade de Cristo, que vai aparecer-lhe como simples homem, re-
presentando apenas o ideal de todo homem, nada mais. Na medida, porém,
em que esse racionalismo religioso se ausenta de seu espirito brota nele,
com profunda sinceridade, a confissdo do préprio pecado e a busca de
Deus. Leia-se, por exemplo, esse belo texto do dia 3 de outubro de 1916,
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onde o orgulho e a paixdo carnal s3o desmascarados e Cristo é invocado
como o Unico que pode salva-lo.

“’Sua mao sempre estendida, que o orgulho se recusa a aceitar.

— Preferes entdo continuar mergulhando aos poucos, cada vez
mais profundamente no abismo? Pensas que essa carne apodrecida se vai
destacar por si mesma de ti? N3o, se tu ndo te desprenderes dela.

— Senhor, sem a tua intervencdo ela me apodrecera antes in-
teiro. N3o, ndo é orgulho, bem o sabes. Mas para aceitar tua mao eu
desejaria ser menos indigno. Assim meu lodo a manchara antes que a sua
luz clareie.

— Perd3do, Senhor. Sim eu sei que minto. A verdade é que esta
carne que odeio, amo-a ainda mais que a ti. Anseio por esgotar seus gozos.
Peco-te que me ajudes, mas faco-o sem verdadeira renGncia”’.

Gide, porém, ndo chegou ao passo decisivo da conversao re-
ligiosa. Rocou-a apenas. A busca da verdade que ele empreendeu numa
direcao puramente subjetiva ndo lhe ensejou tal passo. No fim acabou
vendo nos evangelhos tdo somente uma alusdo a alegria terrena. Esta é uma
inversao enorme que nega radicalmente o sentido do texto sagrado. “Inca-
paz de abandonar Cristo — ressalta com propriedade Moeller — pretendeu
ver no seu evangelho, artificialmente separada do resto e interpretada de
maneira tendenciosa, uma mensagem de libertacdo terrestre’’> .

O ingénuo panteismo “do Deus disseminado das coisas”’, que
encontramos em algumas passagens do NUNQUID, vai assumir uma flexdo
profundamente imanentista, carregado de forte dose de individualismo. As
anotacGes do dia 4 de marco de 1916 mostram que a felicidade individual
circunscrita unicamente ao presente, assume de vez a primazia em seu
pensamento. O amor do proximo e a dimensdo escatologica ndo tém mais
lugar nesta concepcao. Ent3o para ele a expressao evangélica “‘perde a
propria vida” adquire o significado preciso e terrivel que tém os termos
privados do fim escatolégicos cristdo’’®. Interpretando a eternidade em
sentido temporal e o reino de Deus numa dimensdo exclusivamente terre-
na, Gide pulveriza ambas as realidades. A vida eterna que, na palavra de
Cristo, inicia agora com o reino que ele instaura na historia, Gide a entende
restrita ao puro presente. Ndo ha um reino do além. Tudo fica defi-
nitivamente encerrado no horizonte terrestre. A perspectiva escatologica
volatiza-se.

A interpretacao gideana do texto evangélico ndo encontra
nenhum apoio na exegese cristd. E-lhe, ao contrério, claramente oposta.
Interpretar o evangelho de forma subjetivista, conferindo-lhe um signi-
ficado simplesmente imediato, parece algo feito de propdsito para satis-
fazer um desejo pessoal. Mas, entdo, tal interpretacdo torna-se arbitraria e
insustentavel. Reduzir o evangelho ao tamanho do desejo humano e &
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busca de uma felicidade para o aqui e agora é falsea-lo gravemente. Gide,
levado pela tendéncia racionalista de seu pensamento, cai nessa contra-
digdo e distorce seriamente o sentido do texto sagrado.

“

A experiéncia de Deus na vida e na obra deste homem “in-
quietante e inquieto”, como diz G.l. Aubry, é uma realidade marcante,
mesmo no momento em que ele se torna ferrenho antiteista como conse-
gliéncia de sua opc¢do pela horizontalidade terrena. Embora negado, Deus
permanece sua obsessao constante. Ai estdo as paginas pungentes do pe-
queno e do grande Diario para prova-lo da mesma patente.

Mesmo quando se diz tdo somente ““filho desta terra”, perce-
be-se nas entrelinhas, que a custo ele consegue disfarcar ““o ligeiro tremor
que lhe emociona a voz quando fala desse mundo invisivel que abandonou
para sempre"7.

Gide uma vez se declarou o filho prédigo que foi ““dilapidando
grandes ‘bens”. Ndo estaria ai a confiss3o da secreta busca que animou a
sua existéncia tortuosa e atormentada? Ser filho prodigo é a condicdo de
todo homem diante de Deus. O importante é ndo perder o caminho da casa
paterna.

NOTAS

(1) Cf. CH. MOELLER: Literatura do séc. XX e Cristianismo, Vol. | Flamboyant, S.
Paulo — 1958, p. 135. .

(2) NUNQUID ET TU, pp. 71-73.

(3) Op. cit., p. 182.

(4) Introdugdo a tradugdo italiana de NUNQUID ET TU.

(5) Moeller, Ch.: op. cit., p. 182.

(6) CASSA SALVI, E.: loc. cit., p. 44.

(7) MOELLER, CH.: op. cit., p. 196.



NOTAS SOBRE PLOTINO

Constanga Marcondes CESAR

A obra de Plotino, no século 11l d.C., redne notaveis influén-
cias do médio-platonismo e do neo-pitagorismo, a prop6sito do problema
do belo. Ele retoma a tese: “sé como Deus’’ e também a critica do materia-
lismo, da escola medio-platonica que floresceu em Alexandria. Retoma a
identidade entre beleza e medida, harmonia matemética, proposta pelo
neopitagorismo bem como a afirmacéo: a finalidade do homem é a separa-
cdo do sensivel e a unido com o divino. Sob a influéncia de Amonio Saccas,
Plotino elaborou uma filosofia que busca a liberacdo do homem, a unido
com a divindade e a contemplacdo. Expds uma concepgdo original da
absoluta transcedéncia do Bem e do Um, fundamento de toda beleza; uma
concepcdo original da natureza da alma, a qual compete ordenar o mundo
sensivel; e mostrou que a contemplacdo e o amor sdo vias de acesso ao Bem
e ao Belo.

Tentaremos por em relévo a relacdo entre o Bem e o Belo em
Plotino, e também explicitar o papel do terror, entre as emocdes estéticas.

Na obra de Plotino, a beleza sempre liga o sensivel ao inteligi-
vel; o que nos interessa, é o caminho que vai de um a outro.

A beleza, no mundo sensivel, é acessivel pelos sons e a visdo;
mas existe também a beleza das agOes, da ciéncia e da virtude. Nos dois
mundos, o sensivel e o inteligivel, beleza quer dizer medida, simetria,
equilibrio.

A alma, quando contempla a medida e a simetria, evoca e reco-
nhece a si mesma, na forma perfeita. Beleza quer dizer, neste nivel, harmo-
nia e unidade do ser, dominio sobre a obscuridade da matéria. A beleza do
corpo deriva de sua participagdo no mundo dos deuses, dado que o ser
exterior nada mais é do que a idéia, que manifesta, multiplicidade, a har-
monia imperceptivel aos sentidos, a masica do ser. Beleza, no mundo-sen-
sivel é pois harmonia, testemunhada pela alma.

H4&, contudo uma beleza mais elevada, ndo-sensivel, cuja via de
acesso é o amor. E a beleza da ciéncia e da virtude, preseng¢a da alma nas
acOes e nas intencdes. A alma purificada se aproxima da fonte do Belo, da
forma divina. O Belo é a fonte da beleza, é objeto de desejo e de amor.
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A fim de melhor compreendermos o sentido da beleza, no
mundo sensivel e no mundo inteligivel, Plotino a opde ao feio.

O feio, no mundo sensivel, é desarmonia, auséncia de medida e
de unidade; no mundo ndo-sensivel, é a alma feia ““que vive a vida das pai-
xBes corporais’ (I, 6, 30); ““vida mesclada de morte” (I,6, 35), vida pri-
sioneira da terra.

A beleza sensivel deriva de uma beleza anterior ao corpo; logo,
é preciso escapar até mesmo da atracdo pela beleza sensivel, como Ulisses
escapou de Circe e de Calipso, simbolos dessa beleza. Viajar a maneira de
Ulisses € mudar nosso modo de ver; é voltar a si mesmo e esculpir a propria
alma, encontrando o divino dentro de si. Para contemplar, é preciso ser
semelhante aquilo que se contempla; para contemplar o belo ndo-sensivel,
é preciso tornar-se divino e belo.

Nos dois mundos, o sensivel e o inteligivel, a beleza produz es-
panto, alegria, prazer e temor.

O temor assinala a proximidade com o sagrado, dado que, na
perspectiva plotiniana, hd identidade entre o Bem e o Belo. O Belo engen-
dra amor. O temor é devido ao espanto, estupor e prazer de quem encon-
tra ‘““formas divinas e demoniacas’’ (l,6,15).

O temor esta associado a suprema luta da alma, que consiste na
busca da beleza, da beleza ndo acessivel aos profanos, mas somente aquele
que volta a sua verdadeira patria, ‘‘o lugar de nossa origem’’ (1,6,20).

O temor é pois o encantamento pela beleza, que exige a trans-
cendéncia do sensivel.

No romantismo alemdo, na obra de Holderlin, o temor denota
a proximidade dos deuses; na poesia de Rilke, ‘o belo é o primeiro grau do
Terrivel”.

Na poesia destes poetas que anunciam a contemporaneidade,
ressoa o ensinamento de Plotino: a beleza é sinal da presenca dos deuses, e
é no temor e tremor, terror e alegria, encantamento, que ainda hoje os po-
demos encontrar.



NOTICIAS

Semana Comemorativa dos Duzentos Anos
da Revolugdo Francesa

O Instituto de Filosofia promoveu, na Sede do Sindicato dos Bancérios
de Campinas, uma Semana Comemorativa da Revolugdo Francesa. O evento se reali-
zou de 25-10-89 a 29-10-89 e contou com a participagdo de professores e alunos do
Instituto de Filosofia e do Instituto de Ciéncias Humanas da PUCCAMP, tendo a
seguinte programagao:

Dia 25-09-89

“Influéncia da Revolucdo Francesa no Processo Politico Brasileiro".
Prof. Odilon Nogueira de Matos (ICH — PUCCAMP)

Dia 26-09-89

“Influéncia da Revolucao Francesa na Classe Operaria Brasileira”
Prof. Claudio Batalha (UNICAMP)

Dia 27-09-89

"’Revoltas Camponesas na Revolugao Francesa'’

Prof. Jacques Vigneron (Inst. Metodista — S. Bernardo)

Dia 28-09-89

“Painel de Lancamento da Revista Reflexdo (42)"

“Duzentos Anos de Revolucao’
Prof. Augusto Novaski (Coordenador)
Prof. Gabriel Lomba Santiago, Prof. Jodo Ribeiro Jr., Prof. Francisco Vicente Rossi,
Prof. Francisco de Paula Souza, Prof2 Norma Felicidade Lopes da Silva, Académico
de Filosofia, Académico de Historia.

Dia 29-09-89

““Revolucao Francesa e Desobediéncia Civil"’
Prof@ Elisabete M. Marchesini de Padua (IF — PUCCAMP)

*

Curso de Extensdo Universitaria:
Filosofia no 20 Grau — Correntes Filosoficas,
sua legitimidade e seus métodos

No periodo de 16-09-89 a 25-11-89, foi desenvolvido o Curso de Exten-
sao Universitaria “Filosofia no 29 Grau”, uma promocao do Curso de Filosofia.
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Trata-se de uma reedicdo de um curso realizado em 1988, trazendo desta vez a
tematica de correntes filosoficas importantes e da discussao de sua legitimidade com
a finalidade de contribuir efetivamente para o trabalho daqueles que estdo empenha-
dos no exercicio do magistério do 29 grau. Os itens abordados foram os seguintes:

1. O Positivismo

1.1 A Filosofia Positivista.
1.2 O Método Positivista nas Ciéncias.
1.3 Textos e Subsidios para o 29 Grau.

Professor: Dr. Jodo Ribeiro Junior (PUCCAMP)

2. A Dialética

2.1 A Filosofia do Materialismo Dialético.
2.2 O método dialético.
2.3 Textos e Subsidios para o 29 grau.

Professora: Elisabete M. Marchesini de Padua (PUCCAMP)

3. A Legitimidade da Historia da Filosofia

3.1E a Filosofia um Saber?
3.2 Ha verdades filosoficas?
3.3 Multiplicidade historicamente dada das filosofias.

Professor: Dr. Hermas Gongalves Arana (UNICAMP)

*

Semindrios

O Curso de Pds-Graduacdo em Filosofia da PUCCAMP vem desenvol-
vendo, desde o dia 11-09-89, seminarios avancados sobre importantes temas da Filo-
sofia Contemporanea. Os eventos vém sendo realizados no Prédio de Engenharia da
PUCCAMP (Swift), conta com a participacdo de docentes de véarias universidades
(USP, UNICAMP, PUCCAMP, USRJ), tendo a seguinte programagdo:

1) ""Retbérica e Persuasdo: O Elogio de Helena sequndo Goérgias de Leontino”.
Prof. Walter Zingerevitz (CNPgq)

2) O Dizivel e o indizivel: Temas de Filosofia da Linguagem"'.
Prof. Mario Guerrreiro (UFRJ)

3) "A Crise dos Modelos de Racionalidade”’
Prof. Alberto Oliva (UFRJ)

4) "'A Problematica Neo-positivista do Circulo de Viena"
Prof. Francisco de Paula Souza (PUCCAMP)

5) O Teorema de Gobel e suas conseqiiéncias Filosoéficas’”
Prof. Lafayette de Morais (UNICAMP)

6) “Intui¢do e Método Filosofico em Bergson'”
Prof. Franklin Leopoldo e Silva (USP)
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Participacao em encontros e congressos

Ocorreram diversas participacées de professores do Instituto de Filosofia
em congressos e encontros no periodo de setembro/dezembro/ 1989, tanto no Brasil
como no exterior. A Prof2 Constanca Marcondes Cesar, representando a PUCCAMP,
esteve presente no Il Congresso Internacional de Estudos Joaquimitas realizado de
17 a 21 de setembro no Sul da Italia. A mesma professora participou do 12 congresso
internacional a respeito do espago cosmico e filosofia, realizado em Creta de 25 a 28
de setembro, apresentando a comunicagdo: “Por uma Poética do Espago’’. Na quali-
dade de debatedora da conferéncia de abertura, a Professora Marcondes Cesar teve
ainda a oportunidade de participar do congresso dedicado A Interpretagdo da obra de
Arte, realizado em Kalamata, Grécia, de 22 a 25 de junho de 1989.

No coléquio “Dialética Viva", realizado pela ANPOF (Associacao Na-
cional de Pos-GraduagBo em Filosofia), realizado no Departamento de Filosofia da
USP (02 a 05-10-89), o Prof. Luis Alberto Peluso representou o Instituto de Filosofia
da PUCCAMP, apresentando o trabalho: “’Dialética Ressuscitada: a interpretacdo Evo-
lucionéaria da Dialética em Karl POPPER". O mesmo professor participou ainda do 59
Coléquio de Histéria da Ciéncia: “A ciéncia no século das luzes', realizado na
UNICAMP (23 a 25-10-1989), apresentando o trabalho: “Os fundamentos episte-
molobgicos da anélise social: a visao engenharial de Jeremy Bentham'’.

O Professor Jodo Carlos Nogueira participou de um Congresso sobre M.
Heidegger por ocasido do centenério de seu nascimento, realizado na UFRJ nos dias
25-26 de outubro de 1989. O Evento foi promovido pelo entdo chefe do Departa-
mento de Filosofia, Prof. Olindo Pegoraro.

Joao Carlos Nogueira participou de uma mesa-redonda dia 26 a tarde,
apresentando a comunica¢io: “'Por que poetas no tempo de pendria”? — comentario
de um escrito de Heidegger sobre 0 mesmo tema com o mesmo titulo. O tema da
mesa-redonda era: Heidegger e a Linguagem.

Participaram do Il ENCONTRO DE PESQUISADORES DA PUCCAMP,
realizado a 05 e 06-10-89, os Professores Elisabete Matallo Marchesini de Padua, Luis
Alberto Peluso e Vera Irma Furlan, representando, com seus trabalhos de pesquisa, 0s
Departamentos do Instituto de Filosofia.

Langamento de Livros

Edicoes Paulinas e Departamento de Pds-Graduagao em Filosofia da
PUCCAMP tiveram a honra de nos convidar para o langamento do livro Bachelard:
ciéncia e poesia, de autoria da Prof2 Constanga Marcondes Cesar, realizado dia 26 de
outubro de 1989, as 19 horas, na Ed. Paulinas (Campinas).

A Ciéncia Contemporanea, preocupa-se com a técnica, em detrimento
do sentido do humano, ludico, de suas descobertas. A verdade é que perdemos o
parentesco entre inveng3o e poesia, restando apenas uma ciéncia fria, inumana.

Constanga Marcondes Cesar, no intuito de recuperar o ensinamento de
Bachelard, rememora o carater dindmico, a historicidade fundamental do saber. Recu-
perar os eixos fundamentais entre ciéncia e poesia, na tentativa de fazer do ambiente
em que vivemos um espaco de coexisténcia, a0 mesmo tempo, poética e criadora.

*
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Defesa de Dissertagao:
1. Os Parametros minimos da autoridade segundo lves Simon

Em 06 de setembro de 1989, as 15 horas, o Curso de Pos-Graduagdo em
Filosofia da PUCCAMP recebeu a professora Tai's Maria Santoni Burnier Pessoa de
Mello, para a defesa de dissertag@o de mestrado, na area de Filosofia Social.

O trabalho tem, antes de tudo, o mérito de trazer a comunidade aca-
démica, em belo estilo, as contribuicoes de um pensador de relevo, porém pouco
conhecido entre nos.

Fizeram parte da Banca examinadora os seguintes professores doutores:
Joao Francisco Regis de Morais; Constangca Marcondes Cesar (orientadora) e Joao
Carlos Nogueira.

Marcelo Fabri
Responséavel pela Secao Noticias
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Paradigmas filos6ficos da atualidade (Coletanea)
Maria Cecilia Maringoni de Carvalho (Org.)

Esta obra tematiza algumas das mais importantes vertentes fi-
los6ficas da atualidade, como Filosofia Analitica, Racionalismo Critico,
Fenomenologia. Tem como objetivo orientar professores e estudantes de
filosofia que pretendem seguir os caminhos filos6ficos contemporaneos.
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Histéria e Pensamento na Educagio Brasileira
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