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APRESENTACAO

O proficuo encontro entre Etica e Linguagem tem se tornado, cada vez mais,
um lugar privilegiado de investigacéo filosofica. O esforco em busca de compreender
como a Linguagem influencia nossa compreenséo e a pratica ética desemboca em
questdes interessantes sobre a natureza da moral e 0 modo como nos comunicamos
sobre valores e anti-valores. Neste caminho, sem duvida, é possivel mergulhar em
complexas nuances e diferentes perspectivas filoséficas que nos ajudaram a moldar
nossa compreensao e atuacao éticas.

Como se sabe, a Linguagem se tornou um instrumento de crucial valor para a
Filosofia e, em especial, para o pensamento ético, desde os tempos remotos de Platdo
e Aristoteles. Por meio dela, podemos articular nossos conceitos epistémicos e
morais, sobre o mundo e sobre a agcdo humana, especialmente sobre o que pode ser
considerado aceitavel ou ndo em termos de valor. Contudo, essa tarefa ndo é simples.
A Linguagem € marcada pela ambiguidade e pela polissemia, limites que, com muita
frequéncia trazem grandes desafios para a comunicac¢dao, o fazer filosofico e o préprio
discurso ético.

Um ponto crucial neste esforco de pensar o discurso ético e seu lugar na
investigacao filosofica, especialmente levando em conta as conexdes entre Etica e
linguagem ¢é a tensdo existente entre o que se pode chamar de “prescritivismo” e
“descritivismo”. O primeiro assume que a Linguagem tem um papel ativo e decisivo
na formacéo da vida moral dos individuos, orientando suas a¢fes e condicionando
seu pensamento ético. JA o segundo, acentua o modo como linguagem reflete as
convicches éticas e seus postulados. Neste caso, a Linguagem é como um espelho,
um reflexo, das normas e valores da sociedade. Ela reflete 0 modo como as pessoas
pensam e agem.

Atentos a estas demandas e procurando expandir ainda mais a discussao 0s
autores e autoras desta obra abordam temas que vao do pensamento medieval e da
filosofia natural em Galileu as questdes relativas a justica social, aos direitos e deveres
em John Rawls, as raizes da ética em Bakhtin, o0 pensamento de Hobbes e a empatia
em Edith Stein. O percurso resulta numa proficua coletdnea com consideraveis
intuicdes de filosofia da agdo, ética e temas afins.

Convidamos as leitoras e leitores desta obra, ndo apenas a apreciacdo do

valioso conteudo que nela se pode encontrar, mas, sobretudo a fazerem da leitura dos



textos aqui publicados uma oportunidade para entrarem no debate/discussao dos
temas e desafios abordados. Considerando, sobretudo, que o pouco que ja foi dito,
mais do que esgotar, tem sempre a delicada tarefa de lembrar que o dizer néao foi

esgotado.

José Marcos Gomes de Luna
Doutor em Filosofia, Coordenador do Curso de Graduacao e Professor do
PPGFIL/UNICAP
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A FILOSOFIA NATURAL DE GALILEU: O DIALOGO EO
ENSAIADOR
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A FILOSOFIA NATURAL DE GALILEU: O DIALOGO E O ENSAIADOR

Eleonoura Enoque da Silva
Doutora em Filosofia e Professora do PPGFIL /UNICAP

Bruna de Oliveira Campano

Mestranda em Filosofia pela Universidade Catolica de Pernambuco-UNICAP

1 INTRODUCAO

O objetivo deste trabalho é investigar a linguagem e a abordagem sobre o
mundo na perspectiva de Galileu, a partir da analise das suas obras: “O Ensaiador” e
“O Dialogo dos Dois Maximos Sistemas do Mundo”.

Sabe-se que Galileu viveu em uma época, Italia do século XVII, de discérdia no
mundo cristdo. Na época, a Igreja Catolica romana sofreu a reforma protestante e a
violenta ameaca da inquisicdo. Diante desse contexto, Galileu Galilei (1564 — 1642)
foi titulado o cientista mais famoso da histéria da ciéncia moderna. Seus primeiros
escritos e experimentos, formaram a base da fisica classica e revolucionaram a
astronomia.

Galileu revolucionou a fisica, dando bases para as teorias da mecanica classica
de Isaac Newton (1643 — 1727) que repercutiram toda a histéria, portanto ele ndo pode
ser definido de forma singular na ciéncia. Apesar de ter sido o protagonista de uma
das mais memoraveis revolucgdes cientificas, foi condenado pelas suas descobertas e
afirmacdes a respeito de um conhecimento duvidavel do senso comum em relagéo a
mecanica celeste e a mecanica classica. O processo contra Galileu néo foi o Unico,
embora seja 0 mais famoso, nem foi 0 mais dramatico, embora nem por isso deixe de
ser impressionante a violéncia legal nele exercida; nesse sentido, enquanto expressao
juridica de uma politica cultural, ele € um processo politico, assim como foi politica
toda a perseguicdo e aniquilamento da intelectualidade renascentista italiana, em

nome de uma fidelidade — de um consenso juridicamente imposto — ao catolicismo e
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sua visao tradicionalista da cultura, para a qual toda dissensédo ou heterodoxia livre
era suspeita e condenavel.

Muito se é comentado que Galileu estava querendo confrontar a Igreja Catdlica,
porém, poucos falam que ele era um catdlico praticante. Ele ndo tinha o objetivo de ir
contra a Biblia, apenas afirmava que a Biblia ndo era um bom livro de astronomia.

O proprio Galileu falava sobre Deus, porém, em uma perspectiva totalmente
diferente da época, porque em sua concepcdo 0 momento perfeito para pensar em
Deus, seria 0 momento em que se esta pensando na matematica (matematica + Deus
= entendimento do mundo), porque ele via o mundo através da linguagem matematica.
Por seus pensamentos e estudos convergirem com os dogmas da Igreja Catdlica, ele
foi condenado a prisdo domiciliar e perseguido pela inquisicdo. Mesmo com tudo isso,
Galileu ndo deixou de lado sua paixao por explicar o mundo natural. Em sua opiniéo,
os olhos n&o seriam o suficiente para entender a natureza, por isso ele acreditava que,
o olho servia para olhar a natureza, enquanto o cérebro servia para compreendé-la.

Mesmo muitos pensadores ndo considerando que ele revolucionou a ciéncia,
acreditamos que apés a leitura de suas obras, dos seus julgamentos e defesas, nao
restam duvidas que Galileu ndo mediu esforcos para deixar seu nome marcado na
fisica. Além da Fisica, deixou seu nome marcado na Histéria da Filosofia da Ciéncia,
principalmente com as suas contribuices ao método cientifico, podemos perceber, a
partir dos estudos de suas obras a utilizacdo do método indutivo experimental que
consiste nas seguintes etapas: (i) observacao dos fenébmenos; (ii) estabelecimento da
relacdo entre as observacOes; (iii) generalizagdo dessas relagcbes. Como a
compreensao do mundo em sua percepcao € vista matematicamente, o seu método
é finalizado com o que ele acredita ser a linguagem do mundo natural.

Galileu aprimorou as lentes da luneta que havia sido criada pelos holandeses.
Para isso, buscou técnicas para polir lentes, e com isso obter um alcance maior de
observacdo dos fenbmenos. Apos chegar na forma desejada, ele instalou seu
telescopio na torre de S&o Marcos e fez demonstracoes.

Assim que apresentou essas demonstragcoes que confirmavam a capacidade
do instrumento para a medicao de grandes distancias maritimas e terrestres, foi pedido
telescopios para todo o arsenal e Galileu tinha tudo para viver bem, tinha conseguido
criar um instrumento para antecipar navios inimigos, facilitador para as Guerras e
estava ganhando bastante dinheiro por isso, sua credibilidade na cidade estava alta.

Porém, ndo demorou muito para tudo isso mudar, porque ele decidiu apontar seu
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telescopio para o céu e viu coisas que nao esperava ver e como um grande cientista,
nao deixou passar despercebido, comegou a observar 0os céus com o telescopio todos

os dias, em busca de evidéncias para uma nova astronomia.

2 O ENSAIADOR

A obra 11 Saggiatorel publicada por Galileu Galilei em 1623, ele se defende
das ofensas que recebeu do Lotario Sarsi Sigenciano,2 autor do livro “A balanga
astronémica e filosofica” (1619), livro que tinha como objetivo principal criticar as
descobertas feitas por Galileu no “Mensageiro das Estrelas” (1610). Galileu divide em
ensaios a obra de Sr. Sarsi e responde a todos de maneira l6gica, apresentando para
o Papa Urbano VIII3 a auséncia de fundamento nas acusacdes feitas e responde a
todas as questdes levantadas pelo jesuita.

Essa rivalidade surgiu apdés a publicagdo de Orazio Grassi: “Disputa
astronémica” (1618), nessa obra, ele faz a analise de trés cometas vistos no mesmo
ano da publicacdo, em sua analise, ele defende a teoria de Tycho Brahe4 (1546 —
1601), que a Terra esta fixa no centro e os cometas dao voltas ao redor dela, porém,
Galileu ao ler a obra do Jesuita Grassi, discorda do pensamento dele, de certa forma,
em busca de defender indiretamente o copernicanismo.

Por essa razéo, o Pe. Orazio Grassi duvidando das reflexfes e observacdes
feitas por Galileu através do telescopio, pois 0 pensamento galileano divergia com a
teoria adotada como ideal pelos jesuitas. Galileu examina as ideias do jesuita e as
considera insustentaveis, porque além de Orazio defender o modelo cosmolégico de
Tycho Brahe, ele ndo consegue consolidar suas acusa¢fes ao supramencionado
astrbnomo, tanto que em resposta ao Sr. Sarsi, na analise do terceiro ensaio, Galileu
apresenta o seguinte argumento, para o Papa Urbano VIII diante de duas acusacdes

expostas por Sarsi que eram insustentaveis:

Nestas palavras, além de tornar-se clara a finalidade ja declarada de
somente contestar, eu percebo mais duas coisas: uma, sua simulacao

1 Publicada em portugués em 1999, com o titulo O Ensaiador.

2 Foi um padre jesuita, matematico, astronomo e arquiteto chamado Orazio Grassi. Seus escritos
contra Galileu foram publicados sob o pseudénimo de Lotario Sarsi Sigenciano.

3 Foi para ele que Galileu apresentou a insustentabilidade dos argumentos de Orazio Grassi, transformando
sua obra em uma defesa publica, no formato de uma carta.

4 Seu modelo cosmoldgico fundamenta que a Terra € fixa e tanto o sol, quanto a lua giram em torno dela,
enquanto os outros planetas giram em torno do sol.
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de néo ter entendido muitas coisas por terem sido escritas (afirma ele)
obscuramente, que seriam aquelas que ele ndo encontrou
possiblidade alguma de contradizer; a outra, sua declaracdo de néo
ter podido contradizer as coisas que eu hdo manifestei e que ele ndo
pode adivinhar. Todavia, V. E. llustrissima podera perceber que a
verdade é que a maior parte das coisas que ele contesta sdo aquelas
gue ndo foram manifestadas por nés, mas adivinhadas, ou melhor,
imaginadas por ele (Galileu, 1999, p. 34).

Através desse contra-argumento que Galileu faz ao Sr. Sarsi nos é esclarecido
inicialmente que o pensamento galileano ndo estava sendo compreendido por aquele
tinha como objetivo invalidar suas descobertas.

Além disso, Galileu continua a rebater Sarsi, dizendo:

Parece-me também perceber em Sarsi solida crengca que, para
filosofar, seja necessario apoiar-se nas opinides de algum célebre
autor, de tal forma que o0 nosso raciocinio, quando ndo concordasse
com as demonstracfes de outro, tivesse que permanecer estéril e
infecundo (1999, p. 46).

Conseguimos notar que Galileu ndo estava se opondo a basear-se em teorias
ja existentes, porém, ndo concorda com o fato de limitar suas ideias a uma delas e
ficar estagnado naquele espaco comodo. Como ja dito anteriormente, as teorias de
Galileu revolucionaram a ciéncia, sempre buscando uma reflexao das ideias e teorias
embasadas na Mateméatica e Filosofia, para explicar o funcionamento do mundo

natural. A respeito disso ele afirma:

A Filosofia encontra-se escrita neste grande livro que continuamente
se abre perante os nossos olhos (isto é, o universo), que nao se pode
compreender antes de entender a lingua e conhecer os caracteres
com 0s guais esta escrito. Ele esta escrito em lingua matematica, os
caracteres sdo triangulos, circunferéncias, e outras figuras
geomeétricas, sem cujos meios é impossivel entender humanamente
as palavras; sem eles nés vagamos perdidos dentro de um obscuro
labirinto (1999, p. 46).

Essa é uma das citagbes mais conhecidas entre os estudiosos da area,
apresentada no inicio da obra “O Ensaiador”, ja deixando evidente que independente
dos proximos ensaios, Sr. Sarsi ndo teria argumentos considerados fortes (no ponto
de vista de Galileu), porque estava limitado ao pensamento de Tycho Brahe e néao
havia compreendido de fato o que Galileu tentou passar através de sua obra em

1610,5 tudo o que ele falou em resposta a seu rival foi baseado em suas primeiras

5 Siderius Nuncius — “O mensageiro das estrelas”.
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observacfes através do telescopio. Ao olhar para o céu Galileu conseguia ver varias
circunferéncias com texturas, espessuras e tamanhos diferentes, logo, observou ao
seu redor e afirmou que os caracteres que o mundo foi escrito foram os caracteres
matematicos e geometricos.

O telescopio desmistificava o céu (universo) para Galileu, ferramenta que
possibilitava sua leitura e entendimento do mundo, ndo mediu esforgos para avangar
seus estudos e entregar a sociedade tudo aquilo que era possivel, nessa sua obra ele
prefere se abster de polémicas religiosas/politicas, se firmando no fundamento Fisico-
filoséfico, marcando seu nome e deixando seu legado no nome da Filosofia e na
Fisica.

A seguir aprofundaremos a nossa discussao sobre a revolucdo galileana a

partir da obra Dialogo Sopra i Due Massimi Sistemi (1632).6

3 O DIALOGO DOS DOIS MAXIMOS SISTEMAS DO MUNDO: PTOLOMAICO
E COPERNICANO

Em 1610 Galileu iniciou a escrita do “Dialogo dos Dois Maximos Sistemas do
Mundo”, explicando que alguns assuntos que haviam sido abordados vagamente na
obra “Siderius Nuncius” e que, no entanto, seria melhor desenvolvido nesta obra de
1632, que foi o motivo final de sua condenacédo. Ao final de sua obra O mensageiro
das estrelas, ele deixa claro que tera continuacao em seus estudos e que logo revelara

e ele cumpre o que fala em sua obra em forma de dialogo:

[...] pelo que j& dissemos acima e também pelas coisas que serdo
discutidas mais amplamente no nosso Sistema, é igualmente certo
gue nao apenas a Terra, mas também a Lua tem o seu préprio orbe
vaporoso em seu redor (Galileu, 2015, p. 206).

No “Mensageiro das estrelas”, Galileu n&o fala sobre os sistemas ja existentes,
de maneira muito direta e sintetizada ele apresenta suas observacgdes feitas pelo
telescopio desmistificando teorias do senso comum. Logo, quando ele fala sobre
Sistemas ao final de sua obra, seu objetivo é esclarecer que o sistema astronémico,

gue tanto era discutido e estudado futuramente seria 0 seu objeto de estudo.

6 Refere-se ao que vir4 a ser o Dialogo sopra i due massimi sistemi (1632) — Nota de Henrique Leit&o.
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O sistema ptolomaico, era cheio de dispositivos geométricos engenhosos e
tinha a Terra como centro. Ptolomeu fez todo o seu sistema a olho nu, ele permitia
estimar as posi¢cdes dos planetas, de alguma forma foi util para a astronomia, mas
tinha muitas imperfei¢cdes. Algum tempo depois, mesmo antes do telescopio, Nicolau
Copérnico notou que se o sol fosse colocado como o centro do universo e ndo a Terra,
os calculos para descobrir a posicao dos planetas seriam mais simplificados, nesse
sistema, a Terra nunca estaria parada e como ele ndo podia provar isso, seu sistema
foi ignorado. Galileu ja havia lido o sistema de Copérnico e ja desconfiava que ele
pudesse estar certo, mas hem mesmo com o seu telescopio, ele conseguia provar tal
fato, Galileu passou muito tempo tentando provar a teoria de Copérnico. Foi assim
que surgiu o livro: “Os dois maximos sistemas do mundo”.

O livro que levou Galileu a condenacado, publicado em 1632 e o autor
condenado em 1633. Neste livro, o autor utiliza codificagéo na sua linguagem e para
ndo ser direto em suas afirmacdes escreveu o livio em forma de didlogo entre 3
personagens, a saber: Salviati que representava o préprio Galileu, Simplicio
representava o aristotélico-ptolomaico e Sagredo representava Copérnico. Para a
andlise dessa obra utilizamos a traducéo e notas de Pablo Rubén Mariconda, o qual
realizou uma divisdo na obra, em quatro jornadas, e colocou titulos nas se¢des, assim
facilitando ao leitor o entendimento do contetdo e esclarecimento de alguns termos

utilizados por Galileu.

3.1 Primeira jornada: a homogeneidade do mundo

O primeiro momento7 é marcado pelo dialogo inicial de Salviati e Simplicio a respeito
das causas naturais e seus efeitos, conscientes de que suas visGes referentes ao
assunto sdo totalmente distintas. Para Salviati, a matematica possui o papel principal
das investigacbes da natureza, e partindo desse pressuposto, ele se dedica a
apresentar para Simplicio esse papel dado por ele a matematica.

Para inicializar a passagem de seu pensamento, Salviati retorna a base da

Filosofia:

7 A tridimensionalidade do mundo e o papel da mateméatica na investigacdo da natureza — Referéncia
do sumério analitico do tradutor.
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Salviati:

Que os pitagdricos tinham em maxima estima a ciéncia dos nimeros
e que mesmo Platdo admirava o intelecto humano e o considerava
participe da divindade somente por ele entender a natureza dos
nameros, eu sei muito bem, nem estaria longe de fazer o mesmo juizo
(Galileu, 2011, p. 97).

A retomada a Filosofia classica foi um ponto de partida pensado por Galileu,
mas o ponto central de sua colocacgéo, esta quando ele acrescenta a primeira fala de
Sagredo, incentivando-o a exemplificar a defesa que Salviati faz da descricdo de

mundo:

Sagredo:

Acrescentai, pelo menos, se a tivesse sabido, ou se ela lhe tivesse
ocorrido. Mas vés, Sr. Salviati, dar-me-ieis um imenso prazer
acrescentando alguma razao evidente, se tendes alguma razao tao
clara, que possa ser por mim compreendida (Galileu, 2011, p. 97).

O incentivo de Sagredo direcionou a um extenso dialogo, com base na
matematica, entre os trés personagens da obra, sendo assim, interrompido por
Simplicio:

Simplicio:8

Por favor, seja-me permitido, devido a minha pouca pratica nas
ciéncias matematicas, dizer livremente que v0ss0s argumentos,
assentados sobre propor¢cfes maiores ou menores e sobre outros

termos por mim nao compreendidos quanto seria necessario, ndo me
removeram duvida [...] (Galileu, 2015, p. 115).

Ao ler essa citacdo, entendemos que Galileu teve o intuito de passar que um
bom entendedor do mundo, € aquele que domina a matematica e o aristotélico-
ptolomaico Simplicio ndo possuia dominio algum a respeito do assunto, logo, nao
compreendia 0 mundo de maneira adequada. Como uma segunda interpretacao,
pode-se ter que o objetivo de Galileu ndo era apenas mostrar a importancia da
linguagem matematica, além disso, que ele estava disposto a ensinar essa linguagem
por ele vista como essencial, por isso mais a diante, nesse mesmo dialogo, o autor
explica detalhadamente o que seu colega de dialogo ndo estava conseguindo
compreender.

Contudo, no ultimo tema9 abordado em sua primeira jornada Galileu, pelo seu

personagem Salviati explicita sua concepcao referente a relacdo do homem e Deus,

8 Nota feita pelo tradutor Pablo Mariconda, que esse trecho esta entre barras, acrescentadas pelo
proprio Galileu, ao exemplar da edi¢ao original que se encontra na biblioteca do Seminario de Padua.
9 O intelecto humano e o intelecto divino — Referéncia do sumario analitico de Pablo Mariconda.
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gue contrariamente ao que o condenaram, ele acreditava em Deus, quanto mais ele
compreendesse o0 mundo em que vive, mais ele compreenderia a Deus e suas obras,

tendo como o melhor caminho, a matematica:

Salviati:

[...] quando considero quantas e que coisas maravilhosas tém os
homens entendido, investigado e operado, ainda mais claramente
conheco e entendo que a mente humana € obra de Deus e das mais
excelentes (Galileu, 2015, p. 187).

3.2 Quarta jornada: a teoria do fluxo e refluxo do Mar

Essa é a jornada mais conhecida e polémica, pois Galileu apresenta sua teoria
das marés, teoria essa que acredita ser a prova conclusiva e necesséria sobre a
verdade do sistema copernicano, porque as marés seriam o resultado do duplo
movimento da Terra, de rotacao e translacao.

Para exemplificar melhor sua primeira conclusdo geral sobre ndo poder

acontecer o fluxo e refluxo do mar com a Terra imével, Salviati diz:

Salviati:

[...] Somente o elemento da agua, por ser vastissimo e nao estar unido
e ligado ao globo terrestre, como séo todas as suas outras partes
solidas, mas que, por sua fluidez, fica em parte sui jurislO e livre,
permanece, entre as coisas sublunares, como a Unica na qual
podemos reconhecer algum vestigio e indico do que faz a Terra quanto
ao movimento e repouso (Galileu, 2015, p. 493).

Salviati reconhece que o fluxo e o refluxo do mar é apenas um dos exemplos

diante da vastiddo dos mares e a velocidade do movimento do globo terrestre:

Salviati:

[...] Tampouco é necessario que seja muito grande para produzir o
efeito que se vé na variacdo das grandezas dos fluxos e refluxos,
porque n&o somente tais variagdes, mas os mesmos fluxos e refluxos,
s80 uma coisa pequena com respeito & grandeza dos sujeitos nos
guais se produzem, embora parecam coisas grandes com respeito a
nés e a nossa pequenez (Galileu, 2015, p. 531).

A reflexdo desta quarta jornada, & que Salviati fez um caminho diante desses
guatro dias de dialogo, evidenciando exemplos criados e testados por ele, com tudo

aquilo que poderia ser sélido e ligado de alguma maneira a Terra, assim abrindo

10 Ou seja, que determina sua propria lei; ou no contexto, sob sua propria jurisdicdo. — Nota do tradutor
Pablo Mariconda.
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possibilidade para que Simplicio conseguir rebater as teorias inovadoras com as suas
justificativas. Por essa razdo, acreditamos que ele tenha deixado a agua, a parte
independente do mundo por ultimo, depois de ja ter esgotado e escutado todos o0s
argumentos do aristotélico-ptolomaico.

Diante da analise feita, € de certa forma esclarecido que Galileu ndo tinha
intencao de ditar sua teoria do mundo e sim explicar e pontuar que iSso seria apenas
o0 inicio de uma nova ciéncia a qual ele esta determinado a concluir. E como sabemos,
infelizmente ele foi privado de compartilhar mais detalhadamente e explorar melhor
aquilo que ele iniciou, contudo, deu um embasamento tedrico e pratico para toda a

Fisica Moderna.

4 CONSIDERACOES FINAIS

Em virtude dos objetivos deste trabalho, que foi investigar a linguagem e a
abordagem sobre o mundo na perspectiva de Galileu, iniciamos a analise de maneira
cronoldgica das suas obras: “O Ensaiador” (1623) e o “Didlogo dos Dois Maximos
Sistemas do Mundo” (1632). A proporgao da analise feita da segunda obra é maior
que a primeira, porque através dela que aconteceu a revolugédo da ciéncia moderna,
em particular na fisica, na astronomia, e na filosofia da ciéncia, em defesa do
copernicanismo. E consolidou a funcionabilidade do método indutivo experimental,
gue foi o método adotado por Galileu esquematizar o desenvolvimento da sua visédo
telescépica do mundo.

O nosso estudo é voltado para os interessados na relagdo entre ciéncia e
filosofia, e, a0 mesmo tempo nas reflexdes sobre a interdependéncia da filosofia e
ciéncia. A primeira, na medida em que a fisica descreve e explica aspectos
fundamentais do mundo, a partir dos métodos descobertos pela filosofia e reflexdes
primarias feitas por filosofos. A segunda em uma perspectiva do papel da filosofia, ndo
como fundamento ou extensado da ciéncia, mas como sua observadora critica.

Assim, acreditamos que a interacdo entre filosofia e fisica, desenvolvida por
Galileu, foi crucial para as bases tedricas e conceituais da filosofia da ciéncia moderna.
Apesar de ser muito discutido o lugar de Galileu na filosofia, para ndés, ndo restam
duvidas que ele nao teria conseguido chegar tdo longe sem as teorias e métodos
filosoficos, os quais em determinadas ocasifes ele concordava e em outras

discordava, assim conseguimos ver em sua opinido sobre Aristoteles. A preocupacgao
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dele ndo era ser fiel a nenhuma teoria e sim aquilo que conseguia fundamentar a partir

de suas observacdes, apontando indiretamente as falhas das demais.
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RESUMO

Considerando a emergente relevancia do estudo acerca da acéo na Filosofia, reflexo
do proprio surgimento de uma disciplina que leva o nome de Filosofia da Agéo, este
trabalho destina-se a uma investigacdo acerca da acdo no pensamento de Hegel.
Assim sendo objetiva-se, fazer uma analise da Filosofia do Direito de Hegel em busca
de respostas que apontem a constituicdo e desenvolvimento da acao. Tudo em vista
da defesa de que ha uma Filosofia da Acdo em Hegel. Para tanto, procede-se a uma
analise dos textos com o intuito de reconstruir o pensamento do autor em questéo e
estruturar uma argumentacdo que sustente os objetivos propostos. Desse modo,
observa-se que apesar do tempo em que viveu e do fato de que nao era o objetivo
central dele, é possivel sustentar argumentativamente que existe uma Filosofia da
Acdo a partir da estrutura vocabular e conceitual de Hegel, o que permite concluir que
a sua filosofia, de certa maneira, ajudou a construir o caminho para a realizacao do
gue hoje conhecemos como Filosofia da Acéo. E ainda o fato de mostrar a importancia
de se trabalhar um fildsofo como esse na atualidade.

Palavras-chave: Filosofia da Acéo; Filosofia do Direito; A¢cdo em Hegel; Vontade em
Hegel.

1 INTRODUCAO

Este artigo tem o intuito de explicitar a A¢cado na Filosofia do Direito (1820), do
filésofo alemdo G. W. F. Hegel (1770 — 1831). Na supracitada obra, Hegel dedica

algumas densas paginas aos pressupostos do agir humano, e é sobre esses

* Parte significativa das ideias e reflex6es aqui desenvolvidas seguem em geral aquelas expostas em
“Uma investigacéo acerca da agao numa perspectiva filoséfica em Kant e Hegel”.
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pressupostos que esta pesquisa pretende se debrucar. A investigacdo voltar-se-4,
principalmente, as condi¢des de possibilidade de Acao livre e/ou Acao determinada.

Deve-se considerar que a pesquisa tem perspectivas voltadas para a Filosofia
da Acéao, sendo essa disciplina o objeto norteador da exposicao; algo muito relevante,
tendo em vista que as condi¢des deontoldgicas da moralidade e eticidade do agir ndo
séo primordiais aqui.

Para alcar o objetivo proposto, o artigo fard& um caminho necessario de
exposicao acerca da filosofia hegeliana. Assim sendo, este texto comecara buscando
detalhar a ideia de vontade trazida por Hegel na Filosofia do Direito, considerando que
esse € um pressuposto necessario para se entender as dimensfes do agir humano.
Por fim, depois de percorrido tal caminho, serdo expostas as condicbes da Agao a
partir do principio da vontade livre hegeliana.

O conceito “acédo”, segundo o verbete Handlung do Hegel Lexikon, de autoria
de Koen Boeyll, é citado mais de cem vezes na Fenomenologia do Espirito numa
tensdo entre o Handeln e o Tun, ou o0 agir e o fazer; entretanto, todas as vezes que
Handeln entra em jogo na Fenomenologia a questdo se centra numa atitude moral,
afirmando, inclusive, que a acéo é o substantivo que resume a atividade [Die Handlung
ist das Substantiv, welches die Tatigkeit zusammenfasst.]. O mesmo Koen Boey
afirma que na Filosofia do Direito o conceito ‘agcdo’ aparece o dobro de vezes que na
Fenomenologia, e que o conceito ‘fazer’ [Tun] pouco ocorre, adicionando ainda que a
acao aparece com mais frequéncia na se¢cao moralidade.

Todavia, sdo poucos os estudos sobre a acéo na filosofia de Hegel e o conceito
de acdo é raramente trabalhado na Hegelforschung, a excec¢do dos textos de
Derbolavl2, Quantel3, Giustil4, Fischbachl5, Marmassel6, Alessiol7 e

11 Koen Boey, Handlung, in Cobben, P. G., Cruysberghs, P., Jonkers, P. H. A. |, & de Vos, L. (Eds.)
(2006). Hegel-Lexikon. Darmstadt: Wissenschaftlichen Buchgesellschaft, pp.200-201.

12 Derbolav, Josef, Hegel Theorie der Handlung. In Materialien zu Hegels Rechtsphilosphie,
Frankfurt: Suhrkamp, 1975, p. 201-216 (tomo II).

13Quante, Michael. Hegels Begriff der Handlung. Stuttgart-Bad Cannstatt: Frommann-Holzboog,
1993.

14 Giusti, Miguel, La légica de la accion moral en la filosofia practica de Hegel, in Tras el Consenso.
Madrid: 2006, p.55-80.

15 Franck Fischbach, L’étre et I'act. Paris, Vrin, 2002.

16Gilles Marmasse, "Qui est coupable? Action et imputation dans le moment de la moralité des
Principes de la philosophie du droit", in Hegel, penseur du droit, Paris, Editions du CNRS, 2004.

17 Manuela Alessio. Azione ed Eticita in Hegel. Guerini e Associati, 2012.
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Yeomans18. Pouco ou quase nada se pesquisou ou produziu em termos de reflexado
filosofica sobre a acdo e sua racionalidade desde o ponto de vista adotado por Hegel

em sua Filosofia do Direito.

2 A VONTADE LIVRE

Antes de fazer qualquer consideracdo acerca da acdo em Hegel, faz-se
necessario iniciar o processo de investigacdo que comeca com a ideia de vontade
livre. Para tanto, uma analise detalhada dos paragrafos 4 a 7 da Filosofia do Direito
(1820) norteiam suficientemente esse primeiro momento de reflexdo. Vale considerar
que, apesar de as questdes do direito que sao propostas por Hegel ndo serem
fundamentalmente do nosso interesse, € condi¢cdo sine qua non desenvolver certas
ponderacfes sobre o tema, tendo em vista que € a partir do direito que, nessa obra, 0
autor parte para aprimorar seu pensamento acerca da acdo. Nesse sentido, 0s
elementos do direito trazidos aqui sédo, exclusivamente, pontos de partida, mas nunca
pontos de chegada.

Destarte, Hegel defende no 84 da Filosofia do Direito que a liberdade é a
substancia e o destino do direito, pois, segundo ele, o direito é a liberdade realizada.
Vale considerar que o que aqui Hegel entende por “direito” é a vida pratica, ndo
simplesmente a “disciplina” do direito. Desse modo, a liberdade viria a ser um dado
efetivo da consciéncia humana. No entanto, o elemento inicial dessa liberdade seria,
justamente, a vontade livre. Ora, se Hegel chama de vontade livre a for¢ca motriz que
direciona a liberdade, entdo ela é o que estamos habituados a chamar de livre-
arbitrio.19 Por que o autor usa “vontade livre” ao invés de “livre-arbitrio”, esse é um
ponto que precisa ser sumariamente esclarecido.

De modo geral, compreende-se o livre-arbitrio como sendo aquela faculdade

de escolha presente no sujeito que o permite deliberar entre isto ou aquilo, entre o

18Christopher Yeomans.The Expansion of Autonomy: Hegel's Pluralistic Philosophy of Action,
Oxford University Press: 2015 e Freedom and Reflection: Hegel and the Logic of Agency, Oxford
University Press,2011.

19 H& um dissenso na Hegel Forschung se Hegel ao tratar da vontade livre também cuida do tema
do livre-arbitrio e das questdes que Ihe séo tradicionais. Em sentido oposto ao nosso de que Hegel
também contempla o tema do livre-arbitrio na vontade livre encontram-se Pirmin Stekeler-Weithofer,
in Philosophie des Selbstbewusstseins, p. 355 e seguintes, Kenneth Westphal, in Context and
Structure of Hegel’s Philosophy of Right, p. 245. Em concordancia conosco Allen Wood, in Hegel’s
Ethical Thought, p. 150 e seguintes e Christopher Yeomans em The Expansion of Autonomy: Hegel's
Pluralistic Philosophy of Action, Oxford University Press: 2015 e Freedom and Reflection: Hegel and
the Logic of Agency, Oxford University Press,2011.
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bem e o mal. Ja a liberdade viria a ser a capacidade do uso efetivo dessa deliberacao,
i.e., ao passo que o livre-arbitrio escolhe o bem, a liberdade faz bom uso dessa
escolha. Assim sendo, liberdade seria 0 bom uso do livre-arbitrio. A vista disso,
observa-se que o livre-arbitrio estd muito proximo da relacdo com a vontade se a
entendermos enquanto faculdade do querer.

A vontade livre, segundo Hegel, ndo so6 determina a liberdade como também é
seu fim dltimo. Contudo, se analisarmos o 84 da obra trabalhada, sera possivel
compreender que o autor coloca a inteligéncia e a representacdo como sendo
elementos iniciais do processo intelectivo da vontade, sendo, assim, “espirito inicial”;
ja a vontade, em si mesma, viria a ser o “espirito pratico”.

E possivel observar que, para Hegel, a vontade deixa de ser mera abstracéo
do intelecto e passa a ser elemento da concepcéao efetiva daquele algo a ser realizado.
Em outras palavras, a vontade deixa de ter uma relagéo de passividade e passa a ser
condicao ativa. A abstracdo €, por isso, passividade, e nesse caso, fica a cargo da
inteligéncia e da representacéo. E justamente por isso que o autor vai chamar essa
condicao de possibilidade ndo simplesmente de “vontade”, mas de “vontade livre”,

pois tem em si um espirito pratico que Ihe é elementar. E por esse motivo que ele diz:

Que a vontade seja livre e 0 que sejam vontade e liberdade — a
deducdo disso, como j& se notou (82), apenas pode ter lugar no
contexto do todo [..] o espirito € primeiro inteligéncia, e as
determinagbes pelas quais progride em seu desenvolvimento, do
sentimento ao pensamento, passam pela representacdo, sdo o
caminho que consiste em se produzir como vontade, a qual, enquanto
espirito pratico em geral, é a verdade proxima da inteligéncia (Hegel,
2010, 84, p. 56, grifos do autor).

Como pudemos observar até aqui, a vontade €, de acordo com Hegel, fruto da
inteligéncia. Essa afirmacao do autor ganha mais substancia no 85, quando ele trata
daquilo a qual a vontade contém. Segundo o filésofo, o conteudo da vontade é o “puro
pensar de si mesmo” (Hegel, 2010, §5, p. 57). Trata-se da consciéncia efetiva que o
individuo tem do “eu”; suas condi¢cbes e limitagdes. Isso se justifica porque o
pensamento ndo pode estar separado da vontade, tendo em vista que o autor defende
gue o pensamento ndo é independente e particular em si mesmo quando se trata do
individuo.

Resumidamente, Hegel defende que a natureza da vontade é sua “néo
independéncia”, quando pensada em relacado aos estados mentais, pois, nesse caso,

0s estados mentais funcionam como uma engrenagem mecanica na qual uma peca
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move a outra e esse movimento coletivo faz o todo funcionar. Assim, compreende-se
gue pensamento e vontade n&o sao elementos isolados ou elementos prejudiciais um
ao outro, mas condi¢cdes de complementariedade do funcionamento.

Pensar em uma vontade isolada e particular € o mesmo que considerar uma
vontade capaz de se abstrair de toda a determinagdo que exista, e isso € uma
“vontade negativa”, pois se trata de uma definicdo de “liberdade do vazio” (Hegel,
2010, 85, p. 58). Hegel é tao radicalmente contra esse tipo de concepgéo restrita da
vontade que afirma, categoricamente, que “somente quando destrdi algo que essa
vontade negativa tem o sentimento de seu ser-ai’ (Hegel, 2010, §5, p. 58), isso
porque, na perspectiva dele, se trata de um individualismo contrario a tudo que se
apresenta como organizacao e/ou ordem social (Cf. Hegel, 2010, 85). Basicamente, 0
gue o autor deseja argumentar é que pensar numa nocéo de vontade que retira de si
toda a determinacao € assumir que ndo ha nada passivel e possivel de se desenvolver
de forma objetiva no mundo, bem como assume uma posi¢céo de individualizacdo e
subjetividade que ndo permite uma concepcao objetiva das coisas no mundo.

Dessa maneira, guem pensa assim nao admite uma acao coletiva plausivel que
se sustente legitimamente, podendo fazé-la por algum tipo de conveniéncia, porém,
na primeira oportunidade, buscard meios para destrui-las. As guerras, o autoritarismo
politico, as perseguigdes, dentre outros, sdo a expressao dessa “vontade negativa”.

Justamente por isso Hegel escreve:

E a liberdade do vazio, que, erigida em figura efetiva e em paix&o e
permanecendo nesse caso simplesmente teérica, torna-se no dominio
religioso o fanatismo da pura contemplacéo dos hindus [;] mas quando
se volta para a efetividade, torna-se no dominio politico como no
dominio religioso o fanatismo da devastacdo de toda ordem social
subsistente e a eliminacdo dos individuos suspeitos a uma ordem,
assim como se torna a aniquilagéo de toda organizag&o que quiser de
novo por-se em relevo. E somente quando destréi algo que essa
vontade negativa tem o sentimento de seu ser-ai (2010, 85, p. 58).

E continua:

[...] Ela tem mesmo a opinido de que quer uma situagéo positiva, por
exemplo, a situacdo de igualdade universal ou de vida religiosa
universal, mas, de fato, ndo quer a efetividade positiva do mesmo, pois
ocasionaria logo uma ordem qualquer, uma determinacdo particular,
tanto da instituicdo como dos individuos [;] mas é do aniquilamento da
determinacgdo particular e da determinacdo objetiva que chega, para
essa liberdade negativa, sua autoconsciéncia. Assim, o que ela opina
querer somente pode ser, por si, uma representacdo abstrata e a
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efetivacdo dessa apenas pode ser a furia da destruicdo (Hegel, 2010,
85, p. 58).

A vista disso, poder-se-ia, sem medo, compreender que para Hegel a vontade
separada do pensamento € negativa porque faz com que se forme a consciéncia de
uma determinacédo privada no seio de si mesmo e das instituicbes sociais. Isso gera
um confronto direto com o proprio desenvolvimento pessoal e coletivo.

Esse tipo de vontade negativa nega condi¢gBes proprias da objetividade, pois
pensa a partir da subjetividade do “eu” em si mesmo. Contudo, € evidente que existem
coisas determinadas no mundo e que, também por isso, tém carater objetivo. E, em
vista disso, que, para Hegel, “0 que ela opina querer somente pode ser, por si, uma
representacido abstrata e a efetivacdo dessa apenas pode ser a furia da destruicio”
(Hegel, 2010, 85, p. 58).

Com essa ideia, o autor d4 os primeiros passos para a condicdo de
possibilidade de confrontar aqueles que defendem que ndo ha aquilo que Kant
chamara de “causalidade natural”, ou seja, aqueles que negam que haja um tipo de
determinacdo em algumas coisas no mundo. Todavia, este ndo é o momento de falar
de como funcionam, quais sdo e como se comportam essas “coisas no mundo”. Ora,
inquieta-nos o fato de que Hegel comeca falando de uma vontade livre, mas estrutura
essa argumentacao de modo que a concepcéo de vontade livre aceite uma estrutura
de determinacdo, mesmo que ainda ndo saibamos qual é.

Dando continuidade a investigacdo, o 86 da Filosofia do Direito vai tratar do
“eu” determinado. Neste encontramos que a consciéncia de si— 0 “eu” — € a passagem
da indeterminagéo para a determinacdo, que vem a caracterizar um contetdo e um
objeto — 0 “eu”. Segundo Hegel, essa determinagédo pode ser dada pela natureza ou
pelo proprio conceito de espirito (Cf. Hegel, 2010, 86, p. 58). Isso é bastante relevante,
porque a consciéncia do “eu” desperta o individuo para a existéncia, “mediante esse
por de ser si mesmo enquanto um determinado, o eu entra no ser-ai em geral; — [€] o
momento absoluto da finitude ou da particularizagdo do eu” (Hegel, 2010, §6, p. 58) —
levando o individuo a tomar consciéncia de quem é e o seu lugar no mundo. E aqui
que a finitude do homem encontra aquilo que é essencial nele, i.e., pensamento e

vontade se encontram:

Esse segundo momento, o da determinacéo, €, tanto como o primeiro,
negatividade, suprassumir [:] €, com efeito, 0 suprassumir da primeira
negatividade abstrata. — como o particular em geral esta contido no
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universal, assim também o segundo momento ja estd contido no
primeiro e € somente um por 0 que o primeiro ja € em si [.] — o primeiro
momento, enquanto é para si o primeiro, ndo € verdadeira infinitude
ou a universalidade concreta, 0 conceito, — ao contrario, € somente um
termo determinado, unilateral [.] Com efeito, por ser abstracédo de toda
determinidade, ele mesmo ndo é sem a determinidade, sua deficiéncia
e sua finitude (Hegel, 2010, 86, p. 59, grifos do autor).

No primeiro momento, com essas consideracfes, Hegel parece, no minimo,

confuso e, no maximo, contraditério. Mas é justamente ai, nessa “contradi¢cao”, que

esta construido o castelo da argumentacéo hegeliana.

Destarte, para Andreas Arndt a contradicdo [Widerspruch] estd mutuamente

imbricada com o método em Hegel. Por isso, em seu verbete Dialektik, ele delimita a

guestao assim:

O método dialético consiste mais especificamente, no fato de que uma
imediatidade inicial se determina como o outro de si mesmo, isto €&,
entra em relacdo de negatividade consigo mesmo; isto é, “como
contradicdo dialética posta em si mesma” (GW 12, 245), na medida
em que inclui a si mesmo e o que é negado (a mediatidade). Desde
esta contradicdo surge a negacdo da negacdo como "ponto de
viragem do método" (GW 12, 249), que estabelece a unidade das
determinagfes opostas. Dado que um determinado conteddo entrou
na reflexdo pelo movimento mediador em relagéo a indeterminacéo da
imediatidade inicial, este se torna o automovimento de seu conteudo,
gue se expande em sistema e sO termina quando se apreende
novamente como método. A dialética, nesse sentido, ndo é, portanto,
algo que pertence apenas a ciéncia filosdfica, mas é “a fonte mais
intima de toda atividade, automovimento vivente e espiritual, a alma
dialética, que tem tudo verdadeiro em si mesma, e somente por meio
da qual é o verdadeiro” (GW 12, 246).20

Se considerarmos 0 senso comum, a contradicdo seria considerada como

incoeréncia logica; contudo, em Hegel, a contradicao tem um carater de dualidade de

correspondéncia. Tentando, bem grosseiramente, exemplificar, seria algo como vida

20 Andreas Arndt, Dialektik, in in Cobben, P. G., Cruysberghs, P., Jonkers, P. H. A. ., & de Vos, L.
(Eds.) (2006). Hegel-Lexikon. Darmstadt: Wissenschaftlichen Buchgesellschaft, pp.142-143. No
original “Die dialektische Methode besteht naher darin, dass ein anfangliches Unmittelbares sich als
das Andere seiner selbst bestimmt, d.h. in ein Negativitatsverhaltnis zu sich selbst tritt; es ist ,als der
Widerspruch die gesetzte Dialektik ihrer selbst” (GW 12, 245), indem es sich selbst und das Negierte
(die Unmittelbarkeit) in sich schlief3t. Aus diesem Widerspruch ergibt sich die Negation der Negation
als ,Wendepunkt der Methode* (GW 12, 249), welche die Einheit der entgegengesetzten
Bestimmungen herstellt. Indem so durch die vermitteinde Bewegung gegentiber der Unbestimmtheit
der anfanglichen Unmittelbarkeit ein bestimmter Inhalt in die Reflexion eingetreten ist, wird diese zur
Selbstbewegung ihres Inhalts, die sich zum System erweitert und erst dort zum Abschluss kommt,
wo sie sich wieder als Methode erfasst. Das Dialektische in diesem Sinne ist daher nicht etwas, was
der philosophischen Wissenschaft auch noch zukommt, sondern ,der innerste Quell aller Tatigkeit,
lebendiger und geistiger Selbstbewegung, die dialektische Seele, die alles Wahre an ihm selbst hat,
durch die es allein Wahres ist‘(GW 12, 246)”.
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e morte, finitude e infinitude, ser e vir a ser [...]. Basicamente, contradicdo € quando
se tenta explicar uma determinacdo de pensamento por algo que lhe é exterior, i.e.,
explicar a matéria apenas pelo pensamento, explicar a vontade apenas pelas leis de
causalidade — excluindo o pensar da corporeidade. Trata-se, assim, de algo que é
estruturalmente presente no individuo. Nesse caso, quando o “eu” toma consciéncia
de si, se vé como particular na existéncia; contraditoriamente, também tem
consciéncia da sua universalidade.

Essas sao consideracdes bastante relevantes, tendo em vista que no 87 Hegel
vai afirmar que a vontade é, na verdade, a juncéo entre a particularidade da reflexao

de si e a sua universalidade:

A vontade é a unidade destes dois momentos; — a particularidade

refletida dentro de si e por isso reconduzida a universalidade —
singularidade; a autodeterminacdo do eu em pér-se em um como o
negativo de si mesmo, a saber, como determinado, delimitado, e
permanecer junto a si, ou seja, em sua identidade consigo e sua
universalidade e na determinagdo de ndo fundir-se sendo consigo
mesmo. — O eu determina-se na medida em que é a vinculacdo da
negatividade consigo mesma; enquanto é essa vinculacdo consigo,
ele é também indiferente em relacdo a essa determinidade [;] ele a
sabe como sua e da ideia, como uma mera possibilidade pela qual ndo
esta ligado, porém nela ele apenas €, porque nela se pée. — Tal é a
liberdade da vontade, que constitui se conceito ou sua
substancialidade, seu peso, assim, como O peso constitui a
substancialidade do corpo (Hegel, 2010, 87, p. 59-60).

A reflexdo da vontade dentro de si leva-a a universalidade e, por isso, a uma
autodeterminacgéo do “eu”. Essa autodeterminagao ocorre na propria negagéo do “eu”
gue o determina em si mesmo, reconhecendo sua limitagcdo, mas sem perder sua
similaridade, portanto permanecendo quem é.

Considerando a relagao entre os contrarios, o “eu” consegue se determinar
quando se nega, uma vez que é na negacdo de si mesmo que ele encontra a
afirmacao de sua existéncia. A consciéncia tem seu carater de universalidade devido
a capacidade de abstracéo dos estados mentais, mas também é particular, porque a
propria consciéncia tem |4 seus limites. Desse modo, temos a contradicdo se
afirmando, a concretude da oposi¢ao entre particular e universal que gera, ao final,
uma singularidade — entendendo singularidade como unidade na diversidade.

Nesse sentido, essa autodeterminagéo é o reconhecimento que a consciéncia
tem da sua identidade e subjetividade com o reconhecimento da sua objetividade no

mundo. Para Hegel essa determinagdo acontece de forma pura e livre, pois ndo ha
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uma imposi¢cao externa para que isso ocorra, mas uma manifestacéo propria da razdo
expressa na consciéncia. Exatamente por isso se trata de uma virtude e ndo de uma
“prisao” (Cf. Hegel, §7). Esse trabalho é bastante belo, porque, se considerarmos toda
essa condi¢do, ha uma harmonia entre aquilo que é e aquilo que eu “fago” ser.

O autor considera as duas dimensdes consistentes no individuo: aquilo que &
por esséncia/exceléncia, por isso determinado e necessério, e aquilo que o individuo
faz acontecer, por isso contingente e livre. Essa condicdo de possibilidade da
manifestacdo que se concretiza na acdo so é possivel porque, para Hegel, a liberdade
€ a faculdade que forma a substéncia da vontade (Cf. Hegel, 87); entdo, sendo
vontade livre, pode desejar e realizar.

Tudo que foi trazido até entdo nos convida a sair da margem e dar um mergulho
mais profundo. Porguanto, se observarmos bem, a validade de toda consideracéo
sobre a vontade trazida por Hegel estd na dupla realidade da vontade: universal e

verdadeira. E, acerca disso, o autor faz uma nota importante:

Toda autoconsciéncia sabe-se como universal — como a possibilidade
de abstrair de todo o determinado —, como particular com um objeto,
conteudo, fim determinados. Todavia, esses dois momentos sao
somente abstracdes; o concreto e verdadeiro (e todo verdadeiro é
concreto) € a universalidade que tem por oposto o particular, mas o
particular que é tornado igual ao universal pela sua reflexao dentro de
si (Hegel, 2010, 87, p. 60).

Por muitas vezes, no decorrer desse texto, abordamos o caréater particular da
vontade, e isso é um fator real pertencente a tal faculdade. No entanto, se
acompanharmos bem a argumentacdo desenvolvida pelo pensamento do autor,
compreende-se satisfatoriamente que, quando Hegel fala do carater particular da
vontade, o faz em associacao a seu carater universal, visto que a realidade da vontade
se da nessa “oposicdo”. Segundo ele, nesse trecho trazido anteriormente, toda
consciéncia € concebida como universal devido a capacidade de se abstrair, e é
particular porque se reconhece como “um” objeto no mundo e, assim, compreende 0s
seus limites. Trata-se, dessa maneira, de duas realidades abstratas — se sao abstratas
nao sao concretas —, mas que, apesar disso, sdo reais.

Mas se o0 concreto é que é verdadeiro, como €é possivel falar de uma vontade
verdadeira? Todo o caminho percorrido por Hegel visava justamente solucionar esse
problema. Nesse caso, 0 que € realmente concreto € a oposi¢do entre universal e

particular, gerando complementariedade logica a partir da contradicéo;
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complementariedade — ou harmonizacdo — entre particular e universal, que ocorre
devido a sua autorreflexdo. Dessa forma, a vontade é verdadeira posto que € concreta,
e ela é concreta por causa da oposicdo gerada pela contradicdo que a faz real e
efetiva.

Isso ocorre porque, de acordo com Hegel — e essa é a maxima da contradi¢cao
—, s6 podemos defender as coisas que sao concretas a partir da especulacgéao, i.e.,
para falar das coisas no mundo é preciso construir objetos especulativos no intelecto
gue formule tais conceitos; portanto, recorrendo a objetos mentais. Logo, € possivel
falar do concreto a partir da contradicdo. E € isso que acontece com a vontade, uma
vez que, assim como 0 encontro entre opostos torna o conceito das coisas reais, uma
realidade concreta, o encontro entre os opostos da vontade a torna — enquanto
conceito — concreto e real, tudo em vista da realizacdo que ela opera no mundo.

Por outro lado, como vimos, a vontade também tem a universalidade como sua
realidade. Partindo da analise do 87, afirmar que a vontade € universal e se determina
€ 0 mesmo que defender que a vontade € um objeto ja dado. Contudo, pensar sua
universalidade n&o significa penetrar toda a sua realidade, pressupondo um objeto
finalizado, tendo em vista que a vontade so se torna concreta — e completa — quando
se encontra e se confronta com o seu contrario. O contrario operativo da vontade é a
“atividade”, ou seja, a realizacdo de algo. Essa realizagdo de algo faz com que a
vontade volte a si mesma.

Se pensarmos a vontade como desejo, facilmente compreenderemos o porqué
Hegel defende que ela € universal, visto que o desejo é uma condi¢do propria do Ser
Humano. E se considerarmos a realizagdo concreta do desejo, igualmente, intuimos
a sua particularidade, porque essa condi¢do ocorre de forma privada. Nesse caso,
vontade é igual a desejo e atividade é igual a realizacdo. Todavia, vontade/desejo é
diferente de atividade/realizacdo, eles sdo contrarios: a diferenca € a contradi¢ao:
vontade=desejo # atividade=realizacdo. A vontade sozinha é abstrata, fruto da
reflexdo, e ela ndo produz nada sozinha nessa condi¢éo. A atividade sozinha nao se
realiza, s6 se pensa; e, nesse caso, também é abstracdo. Porém, na contradicdo a
vontade se realiza plenamente, nesse encontro entre opostos — entre diferentes.
Assim, compreendemos, facilmente, que a agéo se realiza nessa contradi¢ao.

A vista disso, a vontade, enquanto desejo, € universal, pois € uma faculdade
comum a todos, mas ela se torna concreta na particularidade da acao do individuo,

ganhando, assim, forma. E defendendo esse ponto de vista que Hegel escreve que:
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[...] pode-se somente fazer ainda notar que, quando se fala assim: a
vontade é universal, a vontade se determina, exprime-se ja a vontade
COmMoO um sujeito ou um substrato pressuposto [;] mas a vontade néo é
algo acabado e universal antes de sua determinacdo e antes do
suprassumir e da idealidade dessa determinacéo [;] ao contrério, ela
apenas € vontade enquanto é essa atividade que se medeia dentro de
si e como retorno para dentro de si (2010, 87, p. 61).

Portanto, os paragrafos 4 a 7 mostram-nos como a vontade livre se estrutura
enquanto condicdo de dualidade e correspondéncia. Uma condicdo que ndo é
simplesmente um poder de escolha, mas uma capacidade interligada ao pensamento
capaz de gerar forca de agir. Essa vontade livre se reconhece na existéncia quando
se volta para si e entende suas condi¢des proprias e suas limitacdes. Trata-se, dessa
maneira, de uma vontade originada da contradicdo, uma luta entre opostos que
encontra unidade. Essa unidade se d& no voltar-se para si, identificando-se como
particular, e no reconhecimento do “eu” inserido na universalidade da existéncia
objetiva.

A completude da vontade, a partir disso, encontra-se na dupla condicdo de ser
ela universal e verdadeira; universal porque, enquanto manifestagcdo da condigcao
humana — desejo —, esta contida em todo o individuo e verdadeira porque se torna
concreta quando o desejo e a agdo se encontram manifestando a contradicdo na
existéncia. Assim sendo, vontade livre € muito mais que livre-arbitrio, porque o livre-
arbitrio estd em condicéo de passividade, enquanto a vontade livre tem condi¢des de
possibilidade para atividade. Essas consideracfes sao fundamentais para que

possamos seguir a diante na investigacao proposta.

3 A FORMA DA VONTADE

Tratando dos paragrafos 4 a 7, pudemos dar conta do processo de
conceitualizacdo da vontade livre, uma ideia construida com bases fortes na dialética
prépria hegeliana. Mas a questao da vontade ndo se esgota nesses quatro paragrafos
trabalhados até entdo. Tendo em vista que buscou-se tratar do conceito que envolve
a vontade livre, agora buscar-se-a tratar da forma dessa vontade, avancando, assim,
na investigacao sobre esse tema.

No 88, Hegel comeca a estruturar a forma da vontade:

Enquanto a determinidade é a oposicdo formal do subjetivo e do
objetivo como existéncia imediata exterior, € a vontade formal
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enguanto autoconsciéncia que encontra ali um mundo exterior e que,
enguanto singularidade que retorna na determinidade dentro de si, é
0 processo que consiste em transpor o fim subjetivo na objetividade
pela mediacao da atividade e de um meio. No espirito, tal como € em
si e para si, enquanto nele a determinidade é absolutamente sua e
verdadeira (Enciclopédia, 8§ 367), a relacdo da consciéncia constitui
somente o lado do fendmeno da vontade, o qual aqui ndo entra por si
mesmo em consideragao (2010, 88, p. 61, grifos do autor).

Segundo ele, a vontade ganha forma quando o interno e o externo se chocam
e percebem que necessitam um do outro para existir. Trata-se, portanto, do processo
de formacéao da vontade. O que no capitulo anterior tratamos como atividade, a partir
daqui Hegel chama de “fim objetivo”; e, para se alcangar esse fim objetivo, &
necessaria uma mediacdo. A vontade ganha forma, justamente, nessa mediagcédo. A
atividade exterior é a forma fenoménica da vontade, pois se trata da expresséao de si
no mundo. Essa é, por conseguinte, uma consideracdo importantissima para esta
investigacdo, uma vez que Hegel acaba de dar forma a acdo humana, objeto central
da nossa investigacao.

Dando continuidade ao raciocinio, no 89 o autor busca expor o contetudo da

vontade. Diferente do 85, nesse caso ele o faz a partir da forma e ndo do conceito:

Na medida em que as determina¢des da vontade s&o, de maneira
geral, proprias da vontade, sua particularizagéo refletida dentro de si,
elas sao o conteudo. Esse contetdo, enquanto contetdo da vontade,
€ para ela um fim, segundo a forma indicada em a) em parte um fim
interior ou subjetivo no querer que representa, em parte um fim
executado, efetivado pela mediacdo da atividade que transpde o
subjetivo na objetividade (Hegel, 2010. 89, p. 61, grifos do autor).

Sao as determinacdes proprias da vontade que formam o seu conteudo. Essas
determinacdes sdo um fim e o fim é a forma da vontade. Primeiro, a vontade
representa algo internamente como propdésito de intencdo, gerando o fim interior e
subjetivo. Segundo, a vontade se realiza por mediacdo da acdo. Nesse caso, a acéo
ultrapassa o sujeito e alcanca o objeto. Assim sendo, agéo € a condi¢cdo de mediacao
entre a “vontade representada” e a “vontade realizada”.

Ademais, no 810 o autor aprofunda a reflexao acerca da liberdade da vontade,
agora segundo sua forma. Como ja compreendemos, a vontade € livre porque se
determina. Isso ocorre, propriamente, porque, tendo o contelido da vontade as suas
determinagdes, este € imediato e esse “imediatismo” € o que o caracteriza como
sendo livre. Nesse caso, o contetdo da vontade € livre porque se autodetermina e ndo

necessita de qualquer mediacgéao.
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Pois bem, tendo consciéncia de si e identificando-se como seu proprio objeto,
a vontade é “para si 0 que ela é em si” (Hegel, 2010, 810, p. 62), ou seja, a vontade
passa a ser livre para si mesma quando toma consciéncia que a liberdade € a sua
propria esséncia. Para Hegel, isso s6 ocorre com a autoconsciéncia de si para si. A
vista disso, é importante considerar que a existéncia em si é diferente da existéncia

” A

para si. Por conseguinte, a existéncia “em si” € conceitual e trata da esséncia, por isso
ela é particular e subjetiva. Ja a existéncia “para si” € fenoménica e trata da aparéncia,

assim, é universal e objetiva.

A separacao do ser em si e do ser para si, que esta presente no finito,
constitui ao mesmo tempo seu mero ser-ai ou fenébmeno [...] O
entendimento fica no mero ser-em-si e denomina assim a liberdade,
segundo esse ser-em-si, uma faculdade, pois ela é assim, de fato,
somente a possibilidade. Mas ele olha essa determinacdo como
absoluta e perene e toma sua relacdo com o que ela quer, de maneira
geral com sua realidade, somente por uma aplicacdo a um material

Y

dado [aplicacdo] que ndo pertenceria, ela mesma, a esséncia da
liberdade; desse modo, ele apenas tem a ver com o abstrato, ndo com
a sua ideia e com sua verdade (Hegel, 2010, 810, p. 62).

A distincao entre o “ser em si” e 0 “ser para si” ocorre no mundo que é finito (Cf.
Hegel, 2010, 810, p. 62). O ser em si relaciona-se aquilo que €, ou, metafisicamente
falando, a esséncia; jA 0 ser para si relaciona-se aquilo que aparece, ou seja, se
manifesta no mundo. E por isso que, ao que Hegel chama de “ser em si” (2010, §10,
p. 62), podemos entender como pura existéncia em si, e é pura porgque é essencial,
sendo aquilo que propriamente é. Mas, quando se trata dessa “pura existéncia em si”,
a liberdade que a caracteriza ainda é abstrata, visto que a liberdade sé encontra sua
verdade de ser em sua realizacdo no mundo. Dessa maneira, o intelecto s6 é capaz
de apreender o que existe de conceitual na liberdade, mas ndo a sua verdade, pois
apenas a acdo compreende a verdade da liberdade.

Tendo esclarecido a forma livre da vontade, € possivel, entdo, pensar no
desenvolvimento dessa vontade livre. Ora — diante de tudo que foi exposto até aqui e
da bagagem filosofica presumida do leitor —, se a vontade que se determina é imediata
e essa vontade determinada € livre, entdo a vontade livre € natural. Assim sendo,
pertencem a vontade livre 0s elementos que sao naturais, ou seja, aqueles elementos
que sdo determinados pela natureza: instintos, desejos, tendéncias etc. Esses
elementos sdo naturais porque sao imediatos, ocorrendo diretamente na consciéncia

sem qualquer tipo de mediacéo.

33



INVESTIGAGOES FILOSOFICAS SOBRE ETICA E LINGUAGEM:
dos fundamentos tedricos a praxis humana

Tratam-se, entdo, de elementos racionais em si, dado que nascem do que ha
de racional na vontade: a consciéncia de si e sua autodeterminacao. No entanto, essa
natureza primaria — imediata — ndo permite que se alcance a verdade da racionalidade
(sua completude). Dessa maneira, estando esses elementos depositados na forma
primaria da natureza, nao podem alcancar a plenitude da racionalidade, sendo apenas
produzidas por ela. E interessante porque Hegel chama atenc&o para o trabalho de
um tipo de “psicologia empirica”, a qual visa descrever e categorizar esses elementos
a partir da experiéncia, ou seja, categorizar essas manifestacées no mundo, tratando-
as como fenbmenos sem racionalidade (Cf. Hegel, 2010, 811, p. 63), uma analise
comportamental simplesmente.

E, como ja fica mais facil intuir, a vontade livre é em si mesma porque é natural
e isso é o que consideramos por livre-arbitrio. Essas consideracdes de Hegel sdo
fundamentais, pois é a partir do 810 que o autor expde 0s motivos de preferir o termo
“vontade livre” no lugar de “livre-arbitrio”.

A vontade livre se manifesta a partir de um conjunto diversificado de instintos e
todos esses instintos sdo pessoais, sendo ela uma determinacdo pessoal e
intransferivel, mas ao mesmo tempo particular e geral. Os instintos sédo particulares
na medida em que acontecem no sujeito, porém sdo, a0 mesmo tempo, gerais porque
sdo conteldos contingentes da natureza, i.e., um instinto comum a todos, mas que,
guando ocorre, acontece em um individuo especifico. Por exemplo, a fome € uma
manifestacdo da vontade livre comum a todos, pois todo ser vivo sente fome,
entretanto a fome que o leitor deste texto esta sentindo € pessoal e intransferivelmente
dele. Hegel considera que esses instintos tém varias formas de se manifestar e se
satisfazer, mas isso parte de uma decisao (Cf. Hegel, 2010, § 12, p. 63).

Quando a forma de se manifestar encontra a maneira de se satisfazer na
individualidade, ocorre a deciséo. Decisdo, nessa perspectiva, é tornar a vontade livre
uma vontade real, uma vontade que busca sair do puro para o pratico, do intelecto
para o mundo, do “noumeno” para o fendmeno. Trata-se, portanto, da passagem da

vontade livre para a “vontade decisiva”. A vista disso, consideremos que:

Em vez de decidir algo, isto é, se suprassumir a indeterminidade em
gue um conteudo tanto como um outro, inicialmente, apenas € um
contetdo possivel, nossa linguagem possui também a expresséo:
resolver-se, visto que a propria indeterminidade da vontade, enquanto
algo neutro, mas infinitamente fecundado, o germe originario de todo
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ser-ai, contém dentro de si as determinacdes e os fins e apenas os
produz a partir de si (Hegel, 2010, 812, p.63).

A contradicdo hegeliana novamente ganha cena. Para que a liberdade se
manifeste, é preciso que se determine a indeterminacdo da vontade livre (livre-
arbitrio); a indeterminacao que contém a determinacao € igual a contradicédo. Decidir-
se € determinar o que é indeterminado, pois s6 nessa contradicdo pode ocorrer
liberdade. Por exemplo, a vontade de comer, enquanto instinto, € indeterminada
porque € natural; mas, quando se decide comer (alimentar-se), se determinou uma
acdo aguela condicdo que originalmente € indeterminada.

E somente quando eu determino a realizacédo de algo que originalmente é
indeterminado que estou usando a liberdade. E s6 quando eu determino para a
vontade indeterminadamente natural da fome o momento exato de comer que ocorre
condicdo auténtica da liberdade, por exemplo. E essa determinacdo se inicia na
decisao; assim, decidir-se € tornar a vontade real. Por isso, a vontade € causa e efeito
tdo somente enquanto liberdade. Contudo, no campo da realizac¢ao, essa “equacao”
nao € tdo simples assim, uma vez que existe um processo que leva a isso; esse
processo parece ficar mais nitido quando analisamos o § 13.

Se analisarmos bem, a decisdo manifesta a subjetividade da vontade de um
individuo, pois é essa decisao que diferencia um sujeito no mundo do outro. Nessa
perspectiva, a decisdo é, ao mesmo tempo, ruptura e ligacdo entre subjetividade e
objetividade: é ruptura porque faz com que o particular se expresse e se identifique
como Unico dentro do universal, mas € ligacao porque, sendo posto em condicdes
para o mundo, o particular se relaciona com a universalidade das manifestacdes do e
no mundo.

Todavia, pensar a decisdo ndo € algo tdo simples. Se mergulharmos mais
profundamente no pensamento de Hegel, a partir do que foi exposto até aqui, e, ainda
mais precisamente, em cima do que ele argumenta no 8 13, podemos defender que
ha uma decisdo imediata e uma decisdo ulterior. Consequentemente, a decisao
imediata € finita porque é ainda abstrata, mas a deciséo ulterior € infinita porque é
concreta.

A vontade por si so é finita, mas, quando ela vai além de si, se confrontando
com a forma e o objeto de si mesma, ela se torna infinita; se torna infinita porque se
realiza no mundo (Cf. Hegel, 2010, 813, p. 63). Essa realizacdo da vontade no mundo

é infinita posto que o subjetivo se encontra e se realiza no objetivo: o particular se
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encontra e se manifesta no universal. Novamente esta presente a dinamica da
contradicdo hegeliana. Chama atencdo que, dessa perspectiva, compreende-se que
a contradicdo é uma condicdo para a acdo. O esquema adiante talvez facilite a
compreensao de toda a dinamica da vontade, além de identificar em que ponto a
decisé@o se encaixa, passando de abstrata para concreta e, finalmente, perceber as

condi¢des de finito e infinito.

I.  Sentir = Instinto = Vontade Livre = Livre-Arbitrio
II.  Querer = Decisao = Vontade Decisiva = Liberdade Abstrata
lll.  Fazer = Realiza¢do = Vontade Manifesta = Liberdade Concreta (prética)
[ + 11 + 11l = Liberdade

Analisando esse esquema, podemos perceber que pensar mais querer é a
infinitude na e da decisdo. Pensar e querer juntos causam o infinito no mundo; ja
pensar e querer separados, € apenas condicdo natural do finito. O processo que
direciona a acdo é o do sentir, querer e fazer; processo esse que comporta as
“escalas” da vontade e da liberdade. O ponto final dessa “escala”, ou o resultado dessa
‘equacéao”, é a Liberdade por exceléncia, manifestagdo maxima do que é o sujeito
livre. Nesse sentido, a acéo é fruto factual dessa Liberdade. A prerrogativa da acao e
da infinitude é o uso da Razéo e da Liberdade, o poder de decisdo associado a
condi¢do de execuc¢do que conduz a acdo. A Razéo € o indeterminado, a Liberdade é
o determinado; a contradicdo sine qua non da existéncia humana. Por isso, o poder
da decisdo é o de tornar algo infinito no finito; e o infinito €, justamente, a acéo
realizada no tempo, no espaco e no mundo.

Essa questdo acerca da finitude e da infinitude pode parecer complexa, mas,
na verdade, é consideravelmente simples. E preciso compreender, inicialmente, que
o0 “eu” do individuo, quando esta em si mesmo, € finito — lembrando que é finito
enquanto limitado. Ja quando esse “eu” se realiza, ele se torna infinito, ou seja,
ilimitado devido & manifestacéo da realidade no mundo (Cf. Hegel, 2010, 8§14, p. 64).
Ontologicamente, do ponto de vista metafisico, o “eu”, enquanto ser no mundo, é
infinito, mas isso € meramente formal, porque ndo ha contetdo da realidade nele.

Assim sendo, o “eu” so é verdadeiramente “eu” quando os instintos encontram
maneiras de se realizar, e, nessa realizacédo, se satisfazem, ganhando, com isso,

conteudo material para além do formal.
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A satisfacd@o auténtica € uma condigao prépria daquele que é livre, pois ela ndo
€ 0 gozo do senso comum, mas a condicdo propria da realizacdo plena e completa do
processo de manifestacdo da vontade livre. Por isso, ela se torna infinita, sendo uma
dimenséo condicionada a Liberdade. Aquilo que € originalmente indeterminado — puro
— é limitado (finito), porque encontra uma barreira que ndo consegue ultrapassar
sozinho. Essa barreira € a realizacdo exterior, isto €, a manifestacdo no mundo.
Basicamente, esse indeterminado é finito/limitado visto que € mero sentimento, e
sentimento é abstrato. E somente quando o sentimento se fenomenaliza que aquela
acdo se torna infinita/ilimitada. E, como ja vimos, essa realizacdo fenoménica
acontece na contradicdo em que o indeterminado é determinado para que possa
acontecer.

Portanto, fica para n6s de importante a compreensao do choque entre interno
e externo como sendo condi¢cdo de subsisténcia para a forma da vontade fruto da
contradicdo, dado que é em vista disso que podemos entender a vontade como
mediacao para alcancar o fim objetivo — a atividade realizada. Além disso, enquanto
vontade, € preciso ter em mente que ela existe na qualidade de vontade representada
e vontade realizada, sendo a acdo a mediacdo entre elas duas. E a acédo é a
mediacdo, uma vez que é através dela que a coisa representada se realiza e se
expressa no mundo. Por outro lado, a vontade é livre, pois se determina, e se
determina porque é um conteudo imediato livre.

Pudemos observar, também, que a vontade ser para si 0 que € em si é ela ser
livre a partir do momento que se tem a consciéncia que a liberdade é a sua esséncia.
E isso constitui a vontade livre. No entanto, a liberdade em si é abstrata porque é
esséncia e ainda ndo se manifestou no mundo por meio da ac&o. A vista disso, a
vontade livre € natural, e, por isso, € formada pelos instintos e desejos. Essa vontade
livre por si mesma nao pode alcancar a plenitude da racionalidade posto que, nesse
estagio, ela é apenas uma forma primaria da natureza. Outrossim, observamos que a
contradicdo legitima a vontade livre porque os instintos séo particulares quando
ocorrem no individuo, mas, ao mesmo tempo, S840 universais porque se tratam de uma
condicdo comum a todas as pessoas.

Em seguida, compreendemos que a decisdo é a maneira de tornar o que é
natural e abstrato na vontade em algo real. A decisédo torna o indeterminado — o que
€ natural — em determinado — aquilo que se faz acontecer. Novamente uma

contradicdo que s pode acontecer na liberdade. Também vimos que o0 uso da
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liberdade ocorre quando, por meio da decisdo, se determina aquilo que €
indeterminado, ou seja, quando se deseja tornar real aquela vontade que
originalmente era natural. A decisdo é também, ao mesmo tempo, ruptura e ligacao.
Ela rompe, pois manifesta o particular no mundo e ele se identifica como Unico; mas
liga, porque, se manifestando no mundo, se une ao universal das ocorréncias
fenoménicas da mesma “natureza”.

Merece destaque o fato de que a decisdo tem dupla condicdo: primeiro de
abstrata e, depois, de concreta. E isso expressa a finitude e a infinitude da vontade. A
vontade é finita enquanto decisdo abstrata, uma vez que ainda est4 no campo da
ideia, mas ela se torna infinita quando se manifesta no mundo, se tornando evento
realizado. E, novamente, nos deparamos com a contradicdo hegeliana, chave
fundamental para a interpretacédo desses pensamentos que estao sendo trabalhados.
Por fim, fica imprescindivel saber que toda a dinamica da vontade passa pelo sentir,
querer e fazer. E o resultado desse processo € a liberdade. O “eu” que é em si precisa
se satisfazer no mundo para ser real, e isso s6 ocorre por meio da agdo como fruto da
liberdade. Entédo, o sentimento — que é abstrato — precisa da a¢do para se tornar

fenbmeno, e é justamente a liberdade que permite a realizacédo plena dessa condicao.

4 AS DIMENSOES DA VONTADE LIVRE

Este capitulo, portanto, pretende evidenciar argumentativamente, a partir da
perspectiva do autor, o que €, de fato, vontade livre, suas dimensdes e a sua relagcéo
efetiva com o livre-arbitrio. A importancia desse trabalho de esclarecimento é em vista
da necessidade que o processo desenvolvido até aqui apresenta acerca desse tema.
Por conseguinte, a primeira coisa que se deve ter em mente € que a vontade livre é
composta por dois aspectos béasicos: I- a reflexdo livre; II- a subordinagéo ao contetdo
e a matéria. O conteudo da vontade é necessario, pois sem ele nao se alcanca nada,
mas ele também é contingente porque pode ou nao ser realizado (contradicdo). Como
ja vimos anteriormente, o conteudo da vontade € o “puro pensar de seu si mesmo”
(Hegel, 2010, 85, p. 57). Ora, o livre-arbitrio € a contingéncia na vontade (Cf. Hegel,
2010, 815, p. 65). O livre-arbitrio € a forma mais basica da liberdade, pois ele esta
entre os instintos e a capacidade de se determinar a vontade. Por isso Hegel escreve

que:
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A representacdo mais habitual que se tem da liberdade € a do arbitrio

— meio-termo de reflexdo entre a vontade enquanto € meramente
determinada pelos impulsos naturais e a vontade livre em si e para si.
Quando se ouve dizer que a liberdade em geral é o fato de poder fazer
0 que se quer, tal representacdo apenas pode ser tomada por uma
falta total de cultura do pensamento, na qual ndo se encontra ainda
nenhum pressentimento do que é a vontade livre em si e para o direito,
a eticidade etc. (2010, 815, p. 65).

A vontade livre é, justamente, a capacidade da abstracdo onde o indeterminado
pode ser determinado para passar a ser real. Ja o livre-arbitrio, “é antes a vontade
enquanto contradicdo” (Hegel, 2010, 815, p. 65). A ideia de livre-arbitrio comporta
apenas a “livre determinacédo” — ou autodeterminacdo — de si; no entanto, a vontade
livre comporta a determinacgéo interna e a determinacdo externa. Da perspectiva do
exterior, a autodeterminacdo — que é interna — passa a ser indeterminada. E
importantissimo considerar, com isso, que a vontade tem “consciéncia” da sua
Liberdade.

Portanto, ocorre nesse processo uma mudanga de “posigéo 6ética”, visto que,
olhando a partir de si (interno), € uma coisa: autodeterminado; mas, olhando de fora
de si (externo), é outra coisa: indeterminado. Por exemplo, se for desenhado o nimero
9 no chdo e colocar uma pessoa em uma extremidade do nimero e outra pessoa na
outra extremidade, um vera o nimero 9, porém o outro vera o numero 6. Trazendo
para 0 nosso assunto, 0 que ocorre nisso que aqui chamo de “mudancga otica” e,
justamente, essa condicdo de um que esta da perspectiva interna e o outro que esta
a partir de uma perspectiva externa; como as duas pessoas do exemplo que estdo em
perspectivas distintas observando o mesmo objeto.

Como pudemos acompanhar, a contradicdo faz parte também desse processo
de posicao oOtica, visto que, em si mesmo e simultaneamente, se pensa nha
autodeterminagdo do indeterminado e na indeterminagdo do determinado. Assim
sendo, Hegel vai chamar essa manifestagdo da contradigdo da vontade de “dialética
dos impulsos e das inclinagbes” (Hegel, 2010, 817, p. 66). Essa dialética consiste,
basicamente, na harmoniosa subordinagéo de um instinto sobre o outro mediado por

aguela vontade decisiva:

[...] a satisfagdo de um exige a subordinagdo ou o sacrificio da
satisfacdo do outro etc.; e como o impulso é somente uma simples
orientacdo de sua determinidade e como, por isso, ndo tem sua
medida dentro de si mesma, assim essa determinacdo as
subordinacdo ou do sacrificio € o decidir contingente do arbitrio, que
procede a tal propésito com ajuda de um entendimento que calcula em
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qgual impulso h&d mais satisfacdo a ganhar ou que procede segundo
gualquer outra consideracao (Hegel 2010, 8§17, p. 66).

Hegel expressa que sim, existem as coisas dadas na natureza — que Sao
determinadas — e esses elementos naturais existem sem que tenha uma forga
moderadora que os governe em si mesmo. No entanto, h4 uma condi¢cédo propria no
individuo que serve de coordenacao para esses elementos, e essa condicdo é o poder
de decisdo fruto do processo da liberdade. Ora, se € assim, entdo, existem
harmonicamente as coisas que s&o causas determinadas por serem naturais e,
também, as coisas que sdo contingentes por serem frutos da decisdo e da liberdade.
E, segundo tudo que viemos acompanhando até aqui, essa dialética entre causas
naturais e liberdade é a forgca motriz da vida do individuo.

Nos paragrafos 22 e 23 Hegel faz uma consideracdo bastante pertinente e que

nos ajuda a fechar esta investigacéo, pois ele afirma que:

A vontade sendo em si e para si é verdadeiramente infinita, porque
seu objeto é ela mesma [;] assim, esse ndo é para ela nem um outro
nem um limite, ao contrério, nele ela apenas retornou para dentro de
si. Além disso, ela ndo é mera possibilidade, disposicdo, faculdade
(potentia), mas, ao contrario, o efetivamente infinito (infinitum actu),
porque o ser-ai do conceito ou sua exterioridade objetiva é o interior
mesmo (Hegel, 2010, 8§22, p. 68).

E ainda:

Somente nessa liberdade a vontade esta pura e simplesmente junto
de si, porque ela néo se relaciona com nada que nao seja ela mesma,
com a qual, assim, desaparece toda relagdo de dependéncia de
gualquer outra coisa. — Ela é verdadeira, ou melhor, a verdade mesma,
porgue seu determinar consiste em ser nisso seu ser-ai, quer dizer,
enguanto mantendo-se frente a si mesma, o0 que € seu conceito, ou
entdo porque o conceito puro tem, por seu fim e sua realidade, a
intuicdo de si mesma (Hegel, 2010, 8§23, p. 69).

No 822 Hegel deseja ressaltar a importancia de considerarmos a vontade livre
como sendo em si e para si, assim como ja vimos no decorrer deste trabalho, visto
que, como ele expressa no decorrer deste paragrafo citado, falar simplesmente de
uma vontade livre € o mesmo que falarmos de uma vontade natural, ou seja, da
manifestacédo da liberdade na sua forma mais basica. E isso em nada difere do livre-
arbitrio. Isso ja facilita bastante — se ainda néo ficou claro — para entender a diferenca

7

entre vontade livre e livre-arbitrio, pois livre-arbitrio é aquela manifestacdo mais

primaria da vontade em que ainda n&do se tem a condi¢cdo propria da decisdo, mas
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somente a condicao prépria da manifestacao interna dos instintos. Ja a vontade livre,
€ a condigdo que garante a faculdade de decidir a vontade. Assim sendo, “na vontade
livre, 0 que é verdadeiramente infinito tem efetividade e presenca, — ela mesma é essa
ideia presente dentro de si” (Hegel, 2010, 822, p. 69).

Ja no 823, Hegel justifica que a vontade livre € em si e para si, e,
consequentemente, verdadeira, dado que estd no ambito da liberdade; e, sem
necessidade de submisséo a qualquer condicéo, ela é referéncia e mantenedora de
si mesma. Essa vontade livre s6 pode ser real e verdadeira porque se sustenta em si
mesma e é peca fundamental no processo do uso da liberdade, processo esse que ja
vimos anteriormente. Dessa maneira, podemos observar que a dimens&o por
exceléncia da vontade livre € a sua propria esséncia de liberdade que na dialética se
basta a si mesma e gera o processo que “transforma” instinto em agédo no mundo.

Portanto, para compreender as dimensfes da vontade livre e tentar entender
porque Hegel usa vontade livre ao invés de livre-arbitrio, € preciso comecar tendo em
mente que a vontade livre € formada por dois elementos basicos: primeiro, a reflexao
livre, e, segundo, a subordinacdo ao contetudo e a matéria. Isso da a vontade livre a
capacidade de se determinar2l que permite que o indeterminado seja determinado
para poder passar a ser real, fazendo com que alcance a dimenséo interna e externa
— um silogismo logico22. J& o livre-arbitrio s6 comporta a sua autodeterminacéo,
ficando apenas com a dimensdo interna. A vontade tem consciéncia da sua liberdade,

mas o livre-arbitrio ndo.

5 CONSIDERACOES FINAIS

No processo de argumentacao sobre a acao, faz-se necessario compreender
que a liberdade é um dado da consciéncia humana e que a vontade livre é aquela
forca que direciona a liberdade para sua completude na efetivacao.

Assim sendo, enquanto concepg¢do do que vir4 a ser realizado, o primeiro
estagio da acéo é a vontade livre (Cf. Hegel, 84). No entanto, essa a¢ao s6 pode ser

auténtica se pensamento e vontade nao estiverem separados, iSSO porque, para

21 Cf. conceito de determinacéo e determinidade in INWOOD, Michel. Dicionario Hegel. Traduc&o:
Alvaro Cabral. Rio de Janeiro: Zahar, 1993.

22 Trata-se de silogismo a estrutura de um argumento e/ou raciocinio Idgico. Aristételes nomeara
como silogismo a conclusao deduzida das premissas logicas de um argumento/afirmacao.
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Hegel, ndo se pode haver vontade livre sem pensamento (Cf. Hegel, 85). A
racionalidade da vontade € importante nesse caso, visto que a liberdade, enquanto
condi¢cao em si do individuo, esta voltada para a coletividade (o principio do direito).
Assim, entendemos que a agao auténtica ndo pode ser pensada jamais no
individualismo, mas na ordem social.

A liberdade, apesar de em si, € feita para se realizar no para si. Sendo assim,
a acao é fruto da harmonia daquilo que € com aquilo que se faz ser (Cf. Hegel, 87). E
aqui encontramos o primeiro ponto da dialética hegeliana acerca da acdo na
contradicdo que comecga a germinar. ISso porque a atividade — enquanto realizacao
de algo — € a contradi¢cdo da vontade e faz com que ela — a vontade — se volte a si
mesma. Nesse sentido, a acdo se realiza na contradicdo entre desejo/universal e
realizag&o/particular.

Lembrando que, nesse caso em especifico, o desejo € universal, pois € comum
a todos e a realizacdo é particular, pois encontrou satisfacdo subjetivamente no
individuo. Isso porque, como vimos anteriormente, a questdo do particular e universal
entre desejo e realizacdo trava uma dimensao constante de contradicdo — dialética.
Dessa maneira, o desejo/vontade ganha sua forma na acdo, uma vez que a vontade
livre € a capacidade de gerar forca de agir. E isso nos ajuda a entender como a
contradicdo € uma condi¢céo para a acao, posto que basta entender que, para que ela
ocorra, é necessario que haja a relacao entre instinto, que € universal e particular, e a
realizacdo, que é particular e universal.

A atividade exterior que chamamos de acéo é, portanto, a forma fenoménica
da vontade livre. A acdo, assim, se trata da expressao de si da vontade livre no mundo
(Cf. Hegel, 88). Nesse caso, a acdo se caracteriza como sendo a mediagcédo entre
vontade imaginada e vontade realizada. Isso se da porque, se entendermos bem, a
acao na perspectiva hegeliana € algo que ultrapassa o sujeito (Cf. Hegel, 89), pois,
parte dele, se utiliza dele mesmo e vai para além dele.

A partir dessa relacdo é possivel entender como a liberdade para Hegel sé
encontra sua verdade de ser na realizagdo no mundo, porgue apenas a acao € capaz

de compreender a verdade da liberdade.
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1 INTRODUCAO

Trata-se nesse artigo de buscar constituir a génese da ética no pensamento de
Bakhtin. Visa-se com isso mostrar que a obra Para uma filosofia do Ato Responséavel,
sobre a moralidade da acdo, mantém uma relacdo intima e fecunda com a historia da
ética-filosofica da tradicdo greco-romana. Nesse caso, visa a explicitar as raizes ético-
filoséficas da moralidade em Bakhtin, revisitando a tradicdo de modo a manter didlogo
com a propria escritura de Bakhtin, a fim de explicitar a riqueza de seu pensamento
ético e dos acentos gque sua ética fornece ao seu leitor atento.

Por isso, nos proximos passos, visamos estabelecer um proficuo dialogo entre
a obra sobre a moralidade de Bakhtin e a tradicdo ético-filosofica ocidental, sem,
contudo, ter de fazer o percurso cronoldgico exaustivo da histéria da ética, uma vez
gue nos interessa, sobretudo, determo-nos sobre aquelas etapas da ética que mais
influenciaram nosso autor.

Pretendemos mostrar como o autor retoma e aprofunda tais etapas da ética
filosofica da tradigcdo, em funcéo de elaborar seu projeto ético que aparece de maneira
implicita nessa obra especifica que temos em vista aqui.

Portanto, o autor retorna a cultura greco-latina e dialoga com os principais
expoentes da filosofia ocidental, ainda que para trilhar um caminho proprio na obra,
ora em analise. Sua leitura exige perspicacia para que esse universo filosofico possa
se apresentar. Portanto, é imprescindivel que o intérprete esteja inserido no contexto
historico, cultural e filosoéfico do mundo grego, compreenda a tradicdo filosofica da
Idade Média e Modernidade. Deve ainda, perceber que seu pensamento foi sendo
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construido, também, a partir do estudo aprofundado das tradicbes populares,
sobretudo no contexto da Idade Média e Renascimento. Imerso, portanto, na tradi¢cao
cultural, formadora da ética. Livre de todos os obstaculos que impecam a

compreensao da génese do pensamento bakhtiniano.

2 RAIZES ETICO-FILOSOFICAS

O primeiro passo para encontrar as raizes ético-filoséficas do pensamento
bakhtiniano seria mergulhar no universo mitolégico da Grécia Antiga, sem, contudo,
se olvidar que, diferentemente das religibes, como a hebraica, ou o cristianismo, a
grega ndo detém a forca de originar normas morais. Isso porque, se o mito tem a
capacidade de ensinar, é ele, também, que produz a crenga no destino (moira). E,
como se sabe, ndo é possivel seguir o caminho inverso ao tragado pela sina inviolavel,
que s6 os deuses controlam. Por conseguinte, a ética s6 encontra espago para seu
desenvolvimento quando as crencas nesse mito comecam a ruir como crenca
religiosa. Dando espaco assim, a apreciacdo dessas narrativas, talvez, como
elemento artistico, como se constata em A lliada e A Odisseia. Pois, essas duas obras
nao podem ser pensadas apenas como uma simples transcricdo ou um registro de
pequena fracdo do modo de agir dos deuses nas questdes humanas, mas tendo em
vista a forca da cultura oral grega. Nelas, a arte se encontra completamente integrada
a vida, mesmo que predomine a fantasia. Como € proprio das narrativas da oralidade,
essa incorporacao se envolve completamente no cotidiano dos herdis que agem sob
a interferéncia dos deuses.

Sendo assim, o vasto universo das narrativas mitoldgicas, exerce uma funcao
gue se volta a reflexao critica, possibilitando o nascimento da ética como elemento da
filosofia. I1sso, no entanto, s seria possivel quando o préprio mito viabiliza a reflexao
sobre o eu, a exemplo do “conhece-te a ti mesmo” escrito no templo de Apolo, o

Oraculo de Delfos, como aponta Lima Vaz:

Podemos assim compreender o significado de um dos primeiros
preceitos do saber ético dos gregos, expresso no “conhece-te a ti
mesmo” (gnothi sauton) com que Apolo recebia os devotos no portal
de seu templo em Delfos e que Ihes recordava a distancia que separa
os frageis mortais dos deuses imortais. Na consciéncia dessa
distancia o homem se via entregue a si mesmo, posto diante da
necessidade de escolher seu caminho, tendo a guia-lo apenas a luz
do saber ético que a tradi¢cdo do ethos Ihe confiava (1999, p. 86-87).
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Portanto, a partir dessa consciéncia de si mesmo, 0 grego reconhece sua
fragilidade diante de um mundo que n&o mais encontra explicagdo apenas na fantasia
e no sobrenatural da mitologia. Entretanto, se o “conhece-te a ti mesmo” por um lado
mostrou-lhe a fragilidade diante dos deuses imortais; por outro, fez-lhe alcar a
condicao de ser pensante e critico do seu préprio agir diante do mundo.

Essa razdo advinda da consciéncia de si mesmo néo se sustentaria sem forca
da linguagem que comunica, orienta, conscientiza e transforma. Mas, essa fortaleza
continua sendo gerada com as narrativas mitologicas. Pois, qualquer camponés
grego, na faina diaria ou em sua hora de descanso com seus entes queridos era capaz
de narrar uma ou Vvérias dessas aventuras mitologicas.

Se essa pratica por si s6 nao foi capaz de formar a consciéncia ética, ao menos
fez surgir o habito do uso da palavra. Palavra essa, que do ambiente familiar ao
espaco publico da feira e da festa passara para Agora, usada para decisées a respeito
dos interesses da populacdo. O “conhece-te a ti mesmo” abre o caminho para
capacidade propriamente ética de reconhecer-se como autor dos seus proprios atos,
encetando, por conseguinte, a ideia de ato responsavel. Mas, tal adjetivo sé ganharia

o significado filosofico recentemente:

O adjetivo responsavel arrasta em seu séquito uma diversidade de
complementos: alguém é responsavel pelas consequéncias de seus
atos, mas também é responsavel pelos outros, na medida em que
estes sdo postos sob seu encargo e seus cuidados e, eventualmente,
bem além dessa medida. Em Gltima instancia somos responsaveis por
tudo e por todos (Ricouer, 2008, p. 34).

Desse modo, a responsabilidade extrapola o sentido apenas de reparacéo e
entra no ambito do cuidado com o outro, que s6 a consciéncia de si mesmo é capaz
de desenvolver por meio das relagbes com aquele que, embora diferente de mim, é
meu semelhante.

Sendo assim, pode-se imaginar que o ato de perscrutar sobre o proprio eu, ha
ansia de construir o conhecimento sobre si mesmo poderia ter levado o0 homem grego
a ideia de identidade ou a singularidade do ser. Essa singularidade s6 poderia nascer
do interior desse homem que fora instado pelo mito a conhecer-se a si mesmo. Em
vista disso, ele sente 0 mundo de modo singular e unitario, a partir do centro de seu
eu. Mundo este visivel, audivel, tangivel, mas também construido por atitudes éticas
transmitidas culturalmente através de uma tradicdo, em consonancia com valores da

comunidade, entrelacados aos individuos.
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Esse amalgama de individuo e tradicao inaugura um dever concreto que incide
na ideia de ato responsavel que Bakhtin desenvolve em sua obra sobre a filosofia da

acao.

O mundo em que o ato realmente se desenvolve é um mundo unitario
e singular concretamente vivido: € um mundo visivel, audivel, tangivel,
pensavel, inteiramente permeado pelos tons emotivo-volitivos da
validade de valores assumidos como tais. E isso que garante a
realidade de valores assumidos como tais. E isso que garante a
realidade da singularidade unitaria deste mundo - a singularidade ndo
relativa ao conteldo-sentido, mas a singularidade emotivo-volitiva,
necessaria e de peso - é o reconhecer-me insubstituivel na minha
participacdo, € o meu nao-alibi em tal mundo (Bakhtin, 2017, p. 117-
118).

Ora, esse mundo concretamente vivido, que Bakhtin defende, essencialmente
construido a partir das singularidades dos individuos, ndo teria as mesmas
caracteristicas daquele que, nos séculos VI e V a. C., originara o pensamento ético
na Grécia Arcaica?

Tal questdo poderia ter resposta afirmativa se levdssemos em conta que o
saber ético-grego em sua génese € mais vivido que teorizado. E, por ser vivenciado
no dia a dia, como elemento da cultura, refina-se ao longo do tempo através das
experiéncias humanas. Bakhtin, por suposto, ndo esta alheio a essa génese. O que
ele faz em sua filosofia é retornar a essa origem, ja que a filosofia Moderna é acusada
de atuar na desconstrucao dessa tradicdo da experiéncia ética, como evidencia Lima

Vaz.

A humanidade n&do pode recomecar cada manha sua histéria, nem
refazer continuamente seus critérios de discernimento do Bem e do
Mal. Nesse sentido, a experiéncia da modernidade, onde circulam
aspectos de novas Eticas que nunca conseguiram ter vida, é
eloguentemente conclusiva (1999, p. 58).

Esse retorno, contudo, a tradi¢cdo greco-latina ndo se da de maneira pacifica.
Pois, se 0 pensamento ético bakhtiniano se apresenta como originario da
singularidade de cada individuo, a construcéo dessa singularidade do homem grego
se d& a partir de seu corpo interior, conjunto de sensacdes, necessidades e desejos,
em concurso com o elemento externo e fragmentario.

Sendo assim, Bakhtin apresenta uma ideia de corpo como valor, a partir do
corpo interior e do corpo exterior. Para ele, a singularidade do individuo depende do

lugar singular que seu corpo ocupa em um mundo concreto. E esse corpo interior que
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sente, se emociona, se satisfaz e tem vontades. Nessa particularidade, o mito de
Narciso é uma excec¢do. A divindade ndo permite que as Ninfas se encantem com sua
beleza e o amem. Pelo contrario, afasta-as por ndo conseguir, através delas, enxergar
seu corpo exterior. Utiliza s6 as sensacdes, 0s sentimentos que emanam de seu
interior, apaixona-se por sua imagem refletida na 4gua, sem imaginar que se trata de
seu reflexo e, por suposto, ndo tem esse amor retribuido. E, assim, definha, torna-se
feio e morre.

Para Bakhtin, ndo se pode amar 0 outro como se amasse a Si mesmo, nem
tampouco se amar, como se amasse o proximo. “O egoista age como se amasse a si
mesmo; no entanto, € claro, ele ndo experimenta nada semelhante ao amor e a ternura
por si mesmo, precisamente porque desconhece tais sentimentos” (Bakhtin, 2003, p
45).

O que é possivel é a transferéncia, para o outro, do conjunto de acdes que
realizo para mim mesmo.

Por outra banda, para Bakhtin, o vivenciamento a partir de dentro do corpo do
individuo e o seu reconhecimento pelo outro de maneira valorativa sao disseminadas
nesse corpo que sente a partir de dentro, esculpindo assim o corpo exterior. Para ele,
esse enformar do corpo exterior comeca ainda nas primeiras sensacoes, sentimentos
e necessidades de uma crianga. Seu contato com a mae e com as pessoas que 0
cercam geram esse sentimento de corpo exterior. O tom hipocoristico que usa ao se
referir sobre seu corpinho, sua cabecinha, s6 se realiza a partir da experiéncia com

outros individuos.

2.1 A ética arcaica e suas caracteristicas fundamentais

Percorrendo a histéria da ética arcaica grega, trata-se de mostrar sua
proximidade com a intencdo de Bakhtin inscrita na sua obra, uma vez que a ética
arcaica se caracteriza pelos tragos miticos em contraposicdo a uma ética da era
socratica e pos-socrética baseada na fundamentagdo do agir no pensamento
teorético-demonstrativo a partir do principio socratico do “Conhece-te a ti mesmo”.

Ora, na ética arcaica, o agir humano se baseia na inspiracdo dos deuses, de
sorte que a fundamentagcdo do agir ndo advém da raz&o socratica, mas da razéo

hermenéutica. Afinal, o deus Hermes se caracteriza por estabelecer o contato, a
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comunicacao entre os deuses e 0s homens, de sorte que o sentido do agir se d& pela
racionalidade comunicativa, interpretativa.

Ora, Bakhtin na sua obra sobre a moralidade do agir recorda que a acdo do
sujeito se trata ndo de movimentos fisicos ou mecéanicos, mas de atos realizados de
maneira intencional, um modo de agir no mundo. Ou seja, sua proposta esta fundada
na interrelacdo dos elementos repetiveis e irrepetiveis envolvendo tanto o
pensamento epistemoldgico, gnosiolégico e uma axiologia, como a ontologia (Sobral,
2019). Desse modo, como discorre Aldair Sobral, a filosofia primeira de Bakhtin se

constitui dos seguintes tragos fundamentais:

Ele a define uma arquitetdnica que cria uma unidade de sentido a partir
do vinculo entre sujeito concreto e seu agir, do saber teérico e pratico,
do juizo estético, dos valores, da verdade, da veridicidade, tudo isso
formando o Ser-evento uno que patrticipa todo ser humano (2019, p.
24).

E, pois, nessa dimens&o ética que o sujeito bakhtiniano se aproxima do suijeito
da cultura arcaica e da cultura classica greco-latina. Por um lado, o elemento repetivel,
0 Nnomos, norteia sua acao, por outro seu ato é singular. O que um sujeito realiza nao
pode ser feito por nenhum outro. Sendo assim, Bakhtin critica as propostas
absolutistas e relativistas que se relacionam somente aos elementos repetiveis e na
acdo psicoldgica.

Na verdade, ele propde uma integracdo dialdégica entre regras morais e
singularidade do sujeito. Sua ideia, portanto, funda-se no ato responsavel, tendo em
mente que o lugar que o individuo ocupa no mundo é Unico. Pensando dessa maneira,
0 autor encontra seu arcabouco na rica e complexa cultura arcaica e cultura classica
grega quando apostam na universalizacdo da norma ética e a0 mesmo tempo na

singularidade do sujeito:

A experiéncia da vida na cidade democratica, tal como aparece por
exemplo na lirica de Sélon, o legislador de Atenas, conduz a afirmagé&o
dos predicados da justica, que conotam inequivocamente sua
esséncia ética: a igualdade perante 0 nomos (isonomia) que aponta,
de um lado para a universalidade da norma ética e, de outro, para a
singularidade do sujeito do nomos, participe da justica; a equidade
(eunomia) que exprime a proporcionalidade na participacdo na justica
segundo o direito (dikaion, jus) que compete a cada um: unicuique
suum (Vaz, 1999, p. 90).

Bakhtin defende em sua filosofia a unidade da cultura. Para ele, isso significa a

integracao entre a vida concreta, ciéncia e arte. Nessa perspectiva nao se pode dizer
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gue despreze as generalizagcbes. O que ndo poderia ocorrer seria a desconsideracao
da singularidade, pois cada ato somente se realiza de maneira Unica, ou seja, a
caracteristica basica dos atos humanos é sua irrepetibilidade.

Essa linha de pensamento pode ser correlacionada, como ja foi dito, a
elementos da cultura grega arcaica, notadamente, a rica mitologia. Alguns exemplos
como o que segue podem ser garimpados na lliada de Homero. Pois, ao tratar sobre
a morte de Aquiles, Homero narra sobre o impasse a respeito de quem seria julgado
digno para usar a armadura do Herdi morto. Os pretendentes eram Ajax e Ulisses. O
seleto grupo de chefes optou por esse Uultimo, prevalecendo a sabedoria em
detrimento da forga.

Ora, Aquiles se notabilizou por sua forca e bravura, tendo participado de
diversas batalhas na guerra de Troia. O fato de Ulisses receber sua armadura nao
significa que tivesse que repetir as faganhas do guerreiro morto. Seus atos sao
irrepetiveis. O que Aquiles fez, Ulisses jamais poderia fazer novamente. Poderia sim,
praticar acdes de bravura semelhantes, mas apenas de seu jeito, como o fez, usando
a perspicacia e inteligéncia, sem deixar, desse modo, de honrar a armadura herdada
gue vestia em cada batalha.

Para Bakhtin, ndo existe um plano uno para os atos, mas a nao-indiferenca
que leva em conta o ato individual em sua unidade. Esse por sua vez, une o repetivel
da acéo e o irrepetivel do ato singular. De um lado, pode-se falar na singularidade do
sujeito, na sua insubstituibilidade, em todos os aspectos da vida humana, nas relacées
em suas variadas vertentes. De outro, hd de se ter em conta a identidade coletiva
desse sujeito que interage constantemente com outros que se identificam como
semelhantes.

Bakhtin explicita seu interesse pela cultura arcaica em determinado ponto de
sua obra Para uma Filosofia do Ato Responsavel e a influéncia que a rica mitologia,
ao relacionar o ato e a experiéncia que cada um vive, ao duplo olhar do Jano ou Janus
(mito da cultura latina). Pois bem, essa divindade bifronte tanto olha para frente, como
para trds. Ou seja, € capaz de direcionar seu olhar tanto para o futuro como para o
passado. E, ainda, é considerada o simbolo do olhar atento que ndo descuida do que
esta adiante nem da sua retaguarda. Pois, era 0 Jano o guardido dos portais e dos
caminhos por onde passavam os soldados romanos em tempos de guerra. Dotado de
prudéncia incomum, concedida por Saturno, é criador de principios, sendo dedicado

a ele o més de janeiro que inicia o ano, sem, contudo, descuidar do que passou. Logo,
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olha para frente, para 0 ano que inicia, mas nao descarta a experiéncia vivida no ano

acabado:

O ato deve encontrar um Unico plano unitério para refletir-se em ambas
as direcdes, no seu sentido e em seu existir, deve encontrar a unidade
de uma responsabilidade bidirecional, seja em relacdo a seu contetdo
(responsabilidade especial), seja em relacdo a seu existir
(responsabilidade moral), de modo que a responsabilidade especial
deve ser um momento incorporado de uma Unica e unitéria
responsabilidade moral. Somente assim se pode superar a perniciosa
separacao e a mutua impenetrabilidade entre cultura e vida (Bakhtin,
2017, p. 43-44).

Isto posto, deduz-se que a metéafora do Jano bifronte é uma espécie de chave
de leitura da obra bakhtiniana. Essa chave leva ndo s6 a hermenéutica de Para uma
Filosofia do Ato Responséavel, mas a de obras posteriores como o Autor e o heréi e A
Cultura Popular na Idade Média: O Contexto de Francois Rabelais. Pois, a ética de
Bakhtin equipara-se ao Jano em sua caracteristica dual. De um lado, se apresenta
nas experiéncias social, cultural, historica e teérica, de outro, se afirma apenas na
praxis do individuo. Assim, a filosofia de Bakhtin se associa ao ethos que tem suas
raizes na filosofia arcaica, em que, via de regra, transmite-se socialmente através da
tradicdo formada por intermédio do hébito. Entretanto, seu carater de permanéncia
gue seria a face do Jano voltado para histéria ganha novos contornos com a outra
face virada para o futuro.

Nas palavras de Lima Vaz, o ethos néo fica imével no tempo, pelo contrario se
mostra com grande dinamismo em que a mudanca, 0 crescimento e a adaptacao
compdem valores em conflito que fundam uma nova ordem de valores. Fundando,
assim, uma nova tradicao ética.

Por seu turno, a inter-relacdo entre permanéncia e historicidade formadoras da
ética respondem pela forma como a vida € vivida dentro de uma determinada cultura,
com seus costumes e tradicbes. Essas tradicdes, ou esses costumes formadores do
ethos. O grego da cultura arcaica e classica transforma esse ethos em acfes
habituais, que se internalizam formando os valores individuais e sociais. Portanto, é
nesse ponto que Bakhtin parece se ater para fundamentar sua filosofia primeira. Para
ele, o sujeito situado e concreto, determinado pelas categorias da vivéncia participante
e operante da singularidade concreta no mundo constitui o0 ato responsavel.

Esse ato é realizado sob o comando da vontade do individuo no polo da praxis.

Individuo esse que detém o poder de escolha, mas sem deixar de entrelacar acdo e
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ethos. Esse Ultimo pertencente ao campo da historicidade e da tradicdo. Ou seja,
embora essa tradi¢gdo tenha como esséncia a universalizacéo, ela se particulariza em
cada acao do individuo.

Desse modo, o ethos também se caracteriza por sua esséncia educativa, isto
€, sua capacidade de ser ensinado e aprendido como elemento de educacéo de dada
sociedade.

Bakhtin é reconhecido, aqui no Brasil, mais como critico literario e linguista do
gue como filésofo. Embora ele mesmo ja tenha afirmado ser um pensador, um filésofo.
Talvez, essa forma de ver o autor tenha se dado em decorréncia de sua escolha pelo
texto literario para analise do homem e suas relagdes com a Etica. Evidentemente,
critica literaria e linguistica sao elementos essenciais de sua obra.

Contudo, essa foi uma estratégia encontrada para a constru¢cdo de sua
filosofia. Para uma filosofia do ato responsavel €, sem davida, a obra que nenhum de
seus estudiosos se propde a analisar fora do campo da filosofia. No entanto, ao
adentrar em sua rica escrita percebe-se que o texto em apreco € apenas a porta para

compreensao de seu pensamento NOs seus escritos ao longo de sua vida.

3 A ETICA MEDIEVAL E SEU IMPACTO SOBRE A OBRA BAKHTINIANA

A ética medieval, grosso modo, se caracteriza pela determinacgéo do sentido do
agir influenciado pelo ambiente eminentemente religioso-teocéntrico. Esse ambiente
passa a constituir as bases religiosos-teoldgicas da ética. Por um lado, o sentido do
agir é dado por Deus uma vez que o cristianismo e sua tradicdo passam a constituir o
horizonte do pensar e do agir dos povos antigos influenciados por ele. Por outro lado,
o ambiente teoldgico constitui um ethos especificamente religioso advindo do
cristianismo de modo a dar origem a varias expressdes ético-religiosas vividas pelos
povos no medievo.

Desse modo, ha duas matrizes do agir humano na idade medieval: a filoséfico-
teoldgico calcado no Bem e na vida virtuosa que justifica a acdo desde a concordancia
da Razédo com a vontade de Deus e a tradi¢do ética vivida e sedimentada em diversas
formas de vida cristd que se caracterizam por tracos do ethos préprios do periodo.
Tais tracos se fundamentam na busca de um modelo de ética grega pautado na ideia
de Bem ou no paradigma histérico do phronimos, pensamento pratico que se move

na esfera concreta da existéncia humana com propésito de um fim, na Etica de
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Nicomaco ou na Etica estoica. Deus existe historicamente encarnado em Jesus. O
logos se faz carne, algo impensado para o grego, mas que norteard toda filosofia de
Santo Agostinho e de S&o Tomas de Aquino.

Somente no século Il da era crista, de acordo com Lima Vaz, com a fundacao
da escola de Alexandria, Clemente de Alexandria e Origenes comecgam a delinear o
perfil tedrico de uma Etica cristd. A Etica grega em consonancia com essa nova ética
cristd vao sendo assimiladas na tradicdo do ethos cristdo ganhando notoriedade na
filosofia nas obras de Santo Agostinho e de Sdo Tomas de Aquino. Mas o traco
caracteristico da ética Cristd, transmitido até a ética moderna, é o conceito de
liberdade como dynamis e de sua propriedade essencial, o livre arbitrio. Esses tracos
trazem consigo uma critica radical ao destino (moira) e a todas as préticas a ele
associadas, a exemplo da astrologia (Vaz, 1999).

Para Lima Vaz, a afirmacdo do livre arbitrio e a rejeicdo do fatalismo séo
deduzidos desde o século Il fazendo um longo percurso até a Idade Média. Nesse
percurso, o primeiro filésofo, ndo pelo carater temporal, mas pela amplitude do
pensamento, chama-se Santo Agostinho. Colocado no rol dos maiores filésofos, a
exemplo de Platdo, Agostinho se destaca pela sua producao filoséfica e pela
guantidade de estudos a seu respeito, tornando-se, assim, uma das figuras mais
estudadas desde o inicio da Idade Média e um dos principais paradigmas de santidade
para a fé cristd. Agostinho é, também, o primeiro referencial de uma filosofia dita
cristd, ndo obstante seu pensamento tenha sido guiado por uma intencéo
eminentemente teoldgica, como aponta nhovamente Lima Vaz.

Um dos tracos de sua obra jA anuncia uma das caracteristicas da filosofia
moderna: a interioridade do ser. Tal apelo a experiéncia interior esta presente em seus
itinerarios intelectuais. Os exemplos mais fecundos desses itinerarios encontram-se
nas Confissbes, em que sua experiéncia moral, intelectual e cristd se direciona para
o sentimento do ser singular e responsavel por cada um dos atos que pratica.
Entretanto, essa responsabilidade parece estar apenas subordinada ao dever de
respeito a fé cristd que inicia com sua conversao ao cristianismo.

A pretensao aqui ndo é fazer uma analise acurada do pensamento agostiniano,
mas simplesmente mostrar as linhas de sua ética que permitem acentuar a diferenca
do ethos do homem medieval. Pois, para Bakhtin, o que interessa é mostrar que a
maneira de agir do homem medieval segue seu caminho distanciando-se da ética

oficial. Desse modo, tais linhas serdo analisadas a partir da categoria da ordem. Para
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iISso, as palavras de Lima Vaz a seguir servem perfeitamente para levantarmos

hipoteses a respeito das influéncias na ética bakhtiniana:

A ideia de ordem apresenta, com efeito, duas faces ou dois perfis
conceptuais, de resto intrinsecamente ligados: a face ontoldgica e a
face ética. Ela articula, de um lado, numa pluralidade estruturalmente
ordenada, o multiplo de nossa experiéncia e da finitude dos seres que
se manifesta a nossa inquisicao intelectual, e o refere a um Principio
transcendente do qual a ordem procede; e, de outro, impde como
norma a nosso agir essa ordenac¢ao ontolégica como fundamento de
sua racionalidade ou prerrogativa do agir ético (1999, p. 186)

Ora, Bakhtin, em sua filosofia da acédo parece retomar essa ideia da ordem
agostiniana quando defende que o ato tem seu lugar Unico e irrepetivel. Pois, o ser,
de dentro, sente, pensa e age, sem, contudo, dispensar a pluralidade externa,
consubstanciada na figura do outro. Embora em Santo Agostinho essa pluralidade
externa encontra-se em Deus, ao passo que em Bakhtin esta no corpo social dentro
do contexto historico.

A filosofia de Santo Agostinho se fundamenta no desejo de encontrar o
caminho para a felicidade. A leitura das obras de Cicero vai contribuir para delinear
uma ideia segundo a qual estdo imbricadas sabedoria e felicidade. Entretanto, para
ele, o conhecimento centra-se na figura de Deus e néo, simplesmente, no acamulo de
conhecimentos sobre o acervo filoséfico-cultural humano. Essa felicidade mencionada
por Agostinho ndo seria possivel sem ligar o homem a Deus. E, entre eles, o
sentimento do amor. Ou seja, ndo é possivel estar com Deus sem amar.

Ora, quando analisamos a Etica de Bakhtin ndo nos parece haver tanta
distancia entre seu pensamento e o de Agostinho. Pois, em ambos, a vida feliz parte
do interior do préprio homem, que foi criado a imagem e semelhanca de Deus. Nesse
sentido, para o Bispo de Hipona a felicidade consiste no amor que s6 é possivel na
presenca do Ser Criador. Para Bakhtin, essa felicidade encontra-se na esséncia
humana, na responsabilidade de seus atos, na construcdo dessa esséncia em
consonancia com o corpo social, com o outro, a quem devemos respeito e por quem
SOmMos responsaveis.

Ademais, para Santo Agostinho, € da natureza humana a inquietude do
coracgao (inquietum cor) que se traduz na vontade. Tal sentimento ndo surge em uma
determinada fase da vida humana, mas esta presente desde a mais tenra idade. Essa
inclinacdo € comparada, por ele, com a forca exercida pelo peso das coisas e a
atracdo para o lugar em que se acomodam, ficando assim em repouso. Ou seja, cada

55



INVESTIGAGOES FILOSOFICAS SOBRE ETICA E LINGUAGEM:
dos fundamentos tedricos a praxis humana

corpo inclina para o lugar que Ihe é proprio, a exemplo do fogo e da pedra. O primeiro
inclina-se para cima e a pedra para baixo. Assim mesmo o amor que funciona no
homem como o motor da vontade. Isto €, o amor move a acdo do homem.

Esse amor, por sua vez, para unir-se a Deus deve ser ordenado por meio das
virtudes prudéncia, forca, temperanca e justica, até a mais elevada expressao de amor
humano, a caridade. O que significavam essas virtudes em Santo Agostinho? A
primeira, o conhecimento do que deve ser almejado ou rechacado; a segunda,
resiliéncia nas situacdes de perda em que ndo temos o poder da mudanca; a terceira,
a capacidade de nos mantermos distantes daquilo que deve ser evitado; a Ultima, a
faculdade de praticarmos a justica distributiva (Vaz, 2020), ou seja, devemos dar a
cada um o que é seu, “a César o que lhe pertence e a Deus o que € Dele".

Note-se que as virtudes de que fala Santo Agostinho se encaminham, todas, a
uma ordem, em direcdo a Deus. Ou seja, na temperanca se conserva a plenitude e a
incorruptibilidade do amor a Deus; a virtude da forca € o amor que resiste as mais
duras provas em funcéo de Deus; a justica € 0 amor em que o exercicio da equidade,
através de uma justica distributiva, sé serve a Deus; e, a prudéncia é acao de distinguir
0 que é essencial para que o homem encontre a Deus, em contraposi¢do ao que pode
lhe distanciar Dele.

Agostinho em sua categoria da ordem ensina que na natureza existe uma
hierarquia dos seres, estando o homem no lugar mais alto dessa estrutura. Pois,
possui as trés realidades entre todos esses seres, quais sejam: existir, viver e
entender. A mais importante sem davida € essa Ultima, pois € unicamente o homem
que tem a capacidade de compreender que existe, vive e entende.

Para Santo Agostinho uma pedra existe, mas nao vive nem entende. Um
animal, uma planta existem e vivem, mas ndo tém consciéncia dessa existéncia e da
propria vida. Falta, portanto, o entendimento que permita a consciéncia que existe e
vive. Nesse sentido, somente o homem possui tal entendimento, estando, por
conseguinte, no topo da hierarquia entre as coisas que existem e que vivem, porque
ademais, entende (Lima, 2020).

Embora esse grau mais elevado pertenca ao homem, como se explica sua
miserabilidade? Para Santo Agostinho, coisas boas subordinam as mas e embora a
consciéncia de si mesmo esteja acima de tudo, com excec¢do de Deus, 0 ser se torna

miseravel quando se subordina as paixdes. Portanto, somente 0 homem ordenado
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torna-se hierarquicamente superior. Para isto, sua mente deve ser dotada de razdo e
sabedoria.

Desse modo, o homem torna-se superior quando exerce pleno dominio da
razdo. Compreender, pois, que ha uma ordem hierarquica dos seres e que as coisas
superiores exercem dominio sobre as inferiores, evidencia que a razdo pode subjugar
as paixdes, ndo de modo incondicional, pois essas estardo sempre em um jogo de
forcas para sucumbir a razdo. Nesse embate, o proprio homem pode atuar em favor
dos seres inferiores tornando, assim, a mente cumplice das paixdes, de modo que
manifesta sua miserabilidade.

Para que ndo haja essa cumplicidade da mente em relacdo as paixdes,
Agostinho apresenta a ordem do amor, ou seja, 0 que deve ser amado e em que
medida. O equilibrio é a chave de seu pensamento. Isso significa que em hipotese
alguma o homem deve cometer o contrassenso, invertendo a ordem légica, de amar
intensamente aquilo que € inferior e ndo amar as coisas superiores. 1sso porque, 0
homem tem livre-arbitrio e € senhor de sua vontade. Logo, cabe a ele, Unico ser
dotado de razdo, determinar o que, como e em que medida deve-se amar (Lima,
2020).

Nessa perspectiva, Agostinho apresenta dois conceitos importantes em sua
filosofia para amar ordenadamente. Tais conceitos referem-se as categorias: utilizar
e fruir. Como ja foi apontado anteriormente, existe uma hierarquia entre os bens, em
que os inferiores devem se subordinar aos superiores.

Sendo assim, ele explica que ha algumas coisas que devem ser fruidas e outras
utilizadas. Ha ainda as que devem ser utilizadas e fruidas. Ora, aqueles objetos que
devem ser utilizados permitem a obtencdo dos que devem ser fruidos. Nessa logica,
esta patente o que ele entende por uma hierarquia do amor. Isso porque, o nivel mais
elevado do amor reserva-se ao bem que deve ser fruido, ao passo que o amor
dispensado ao bem que deve ser utilizado € inferior, pois esse se presta para alcancar
0 sumo bem, que é Deus.

Para compreensdo desses conceitos, ele apresenta a analogia do peregrino.
Convidando, com ela, a imaginarmos o verdadeiro valor que damos a coisas no curso
de nossas vidas. Pois, trata-se de um peregrino, saudoso de sua patria, que sonha
em, a ela retornar, para assim, sentir-se verdadeiramente feliz. O fato € que ao
conseguir 0S recursos necessarios e, ao iniciar o retorno para sua terra natal, o

peregrino encantado com as amenidades do caminho deleita-se ao ponto de frui-las,

57



INVESTIGAGOES FILOSOFICAS SOBRE ETICA E LINGUAGEM:
dos fundamentos tedricos a praxis humana

quando, na verdade, deveria apenas utilizd-las, esquecendo-se de sua felicidade
maior, o retorno a sua patria (Lima, 2020).

Ao peregrino, compara-se 0 homem que frui os bens menores e efémeros,
destinando todo seu amor em prol da felicidade momentanea, como se tais objetos
fossem em si mesmo a razdo do gozo. Para ele, a fruicdo s6 deve ser destinada a
Deus, enquanto os outros bens devem ser apenas utilizados, em funcdo do deleite

maior que se encontra na fruicdo de Deus.

3.1 A ética em Sdo Tomas de Aquino

Além de Santo Agostinho, um dos mais notaveis intelectuais da cultura da Idade
Média ocidental chama-se Sao Tomas de Aquino. Autor de monumental obra
filoséfica, mas sua vocacao maior, talvez, esteja no campo da teologia, embora tenha
também se exercitado no campo da ciéncia. Aquino tem origem nobre, no entéo reino
de Napoles, oriundo da familia dos Condes de Aquino. Nascido entre 1225 e 1227,
acabou seus dias em Roma no ano de 1274.

Como atestam os estudos a seu respeito, deixou uma obra proeminente,
mesmo com tao breve vida. Nado nos interessa, entretanto, refazer seu percurso
biogréafico, nem tampouco explorar toda sua producéo intelectual. Para nés, importa
apenas buscar os tracos constitutivos de sua ética e em que medida influenciaram o
pensamento bakhtiniano.

Além disso, é importante destacar que 0s problemas éticos em seu
pensamento perpassam por toda sua obra e ndo € aqui conveniente buscar tantos
elementos para compor esse trabalho. Interessa-nos apenas, a partir das grandes
linhas dessa monumental producao intelectual tracar o percurso dessa producédo para
compreender esse pensamento em seu contexto histérico e, também, a luz da viséo
moderna em que a obra de Bakhtin se insere.

A ética de Sdo Tomas de Aquino pode ser organizada em duas fases sem
separacao, pois, encontram-se integradas de tal modo que compdem um conjunto
harménico, até culminar naquela que € considerada sua maior obra, a Summa
Theologiae. Tais fases estdo associadas ao modo de pensar racional, de um lado, a
tradicdo teoldgica eminentemente fundamentada em Santo Agostinho, de outro, a

tradicéo filoséfica que encontra seu arcabouco na filosofia aristotélica (Vaz, 1999).
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Nesse sentido, Aquino consegue uma integracao que perpassa a construgao
de sua ética como € possivel pdr em evidéncia a partir de uma analise detalhada da
segunda parte da Summa.

Desse modo, seu modelo de Etica é aquele que se eleva na filosofia Classica,
como expde Lima Vaz (1999, p.216), a partir de Platdo até o pensamento cristdo de
Santo Agostinho, pautado em uma ética da ordem, como visto anteriormente, e da
perfeicdo. Ou seja, os fundamentos da ontologia de Sdo Tomas se alicercam nessas

duas categorias que prevalecem no periodo CIlassico:

Perfeicdo e ordem como categorias ontoldgicas sdo noc¢des
correlativas, pois ordem ndo é sendo a reta disposicao dos seres
segundo a escala do grau de perfeicdo que compete a cada um. Essa
concepcgao de ordem, herdada de Santo Agostinho e de proveniéncia
neoplatbnica, € conjugada em Tomas de Aquino com a nocdo
aristotélica de perfeicdo como ato, e é assim que encontra uma
realizagcdo “privilegiada na agdo humana que recebe o selo de sua
perfeicdo - ou de sua plena realizacdo como ato - ao inserir-se
livremente na ordem do universo - ou na ordem da natureza - que €
norma objetiva da acdo (1999, p. 216)

Sado Tomas, como demonstra o0 excerto acima, estrutura uma linha de
pensamento em que as categorias filosoficas ordem e perfeicdo estdo entrelacadas.
A primeira desenvolvida por Santo Agostinho, a partir da filosofia platbnica e
neoplatdnica. A segunda, oriunda de Aristoteles, desenvolvida pelo préprio Séo
Tomas. Nesse sentido, a perfeicdo esta no fato da inteligibilidade do ser. Dentre as
coisas existentes materialmente, o homem € o Unico que tem consciéncia que vive e
gue existe. Logo, 0 homem esta no topo da perfeicdo, entretanto, abaixo de Deus, ser
eminentemente imaterial, que criou esse homem a sua imagem e semelhanca.

Portanto, para Sdo Tomas de Aquino a inteligéncia é a perfeicdo excelsa que
pode ser encontrada no individuo. De sorte que aquilo que a possui pode ampliar e
aperfeicoar essa inteligéncia sem abandonar a condigédo que lhe é prépria. A perfeigéo
pode ser expandida. Ou seja, ha uma abertura de modo que o ser assimila outros
seres. Para ele, a distingdo entre o ser que possui conhecimento e aquele que néo
possui € justamente seu grau de imaterialidade. Sendo assim, intangibilidade consiste
em néo ficar restrito a propria forma. Tal condicéo é essencial para aquisicdo de novas
perfeicbes (Campos, 2017).

Por outro lado, o ser que néo possui inteligéncia ndo pode ampliar seu nivel de

perfeicdo, ficando restrito a ser apenas o que €. A materialidade restringe e a
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imaterialidade do ser expande. S&8o Tomas tem como fonte primeira de seu
pensamento o aristotelismo, em que a natureza humana € passivel de mudanca
podendo ser aperfeicoada. A essa concepcao de virtude, S&o Tomas introduz as
virtudes teologais: a Fé, a Esperanca e a Caridade. JA a ideia de felicidade
desenvolvida por Aristoteles, a eudaimonia, passara por um processo intelectual de
decantacdo em Sdo Tomas culminando na visdo beatifica de Deus em que a
revelacdo e a Graca séo sua esséncia (Campos, 2017).

Sua obra mais importante €, como ja mencionado, a Suma Teoldgica. Grosso
modo, contém uma sintese das questdes voltadas tanto para a filosofia como para a
teologia, tais como, o Ser, o Conhecimento, a Verdade e Deus, a Criagdo, a Graca
Divina e os Sacramentos. Uma das analises mais comentadas da Suma diz respeito
a natureza do mal e porque Deus sumamente bom poderia ter criado o mal.

Ora, Bakhtin traz alguns elementos em sua filosofia que, sem duvida, englobam
alguns desses tracos apresentados. O préprio ser bakhtiniano carrega consigo as
linhas que levam a busca de uma perfeicdo. Em primeiro lugar, esse ser se constréi a
partir da imaterialidade que age de dentro para fora, mas também do exterior ao
interior.

Contudo, em nossa concepc¢ao, ndo seria apenas a filosofia e a ética oficial da
Idade Média, nas figuras principais de Santo Agostinho e Sdo Tomas de Aquino que
oferecem o0s elementos para a obra de Bakhtin. Isso ndo quer dizer que néo tenha
internalizado e impresso em sua obra tracos do pensamento desses filosofos.

O fato mais importante em discusséo talvez seja que o autor demonstra ter
buscado na Idade Média bem mais do que a cultura oficial pode oferecer. Sua filosofia
ética firma também suas bases no corpo social que se encontra na pracga publica, na
feira e na festa. S8o esses 0s principais cenarios que Bakhtin analisou, de modo que
apresenta uma filosofia de carne e 0sso, abrindo, assim, espaco seja para a critica ao
teocentrismo medieval, seja para desenvolver, posteriormente, sua critica ao
dogmatismo da razéo kantiana.

Dessa maneira, Bakhtin empreendeu um minucioso estudo tanto da ldade
Média, quanto do Renascimento. Para isso, buscou uma das mais ricas fontes de
informacéo e de compreensao sobre esses periodos, a obra de Francgois Rabelais. O
fato € gque outros estudiosos jA haviam buscado entender Rabelais, mas Bakhtin
apresenta um novo direcionamento para alcangcar um entendimento que se aproxima

das vivéncias da Idade Média e Renascimento. Para ele, a compreenséo de Rabelais
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vai muito além de uma leitura com olhos do leitor moderno. Tanto é assim que nos
séculos XVII e XVIII poucos compreenderam as entrelinhas do texto rabelaisiano. Isso
porque, segundo Bakhtin, tais leituras nao foram feitas a luz do homem da Idade Média
e do Renascimento, e sim, na perspectiva da visdo moderna que despontava no
momento de tais leituras.

Rabelais esta ligado as fontes populares da Idade Média e é justamente essa
peculiaridade que interessa a Bakhtin no desenvolvimento de seu pensamento ético.
No nosso entendimento, mesmo que em momento algum a palavra ética seja
mencionada na obra a respeito da cultura do Medievo e Renascimento, qual seja: A
Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento: o Contexto de Francois Rabelais,
nao se pode negar que a questdo do sentido da acdo humana do homem medieval

seja abordada por Bakhtin:

As imagens de Rabelais se distinguem por uma espécie de “carater
nao-oficial”’, indestrutivel e categdrico, de tal modo que n&o ha
dogmatismo, autoridade nem formalidade unilateral que possa
harmonizar-se com as imagens rabelaisianas, decididamente hostis a
toda perfeicdo definitiva, a toda estabilidade, a toda formalidade
limitada, a toda operagcdo e decisdo circunscritas ao dominio do
pensamento e a concepcdo do mundo (Bakhtin, 2008, p. 2).

Por suposto, ha nesse pensamento de Bakhtin uma critica que permeia toda
sua producao filoséfica, iniciada em Para uma filosofia do ato responséavel. Pois, foi
nessa obra que o “dever ser formal” de Kant sofreu suas primeiras criticas por ele.
Isso por se fundar em regras formais gerais. Tais regras criam a necessidade de
abstracdo da unidade da vida concreta dos sujeitos e de seus atos no mundo. Ele
reconhece essa validade tedrica como importante para o ato imperativo, mas nao
compactua com a ideia de que essa verdade tenha validade moral apenas como
aspecto teorico. Nesse sentido, o que torna o ato imperativo nao é validade tedrica,
mas o sujeito individualizado que atua de modo responsavel.

Para Bakhtin, as imagens de Rabelais continuam enigmaticas. Entretanto, suas
fontes populares se constituem em uma chave para esses enigmas, ja que as imagens
rabelaisianas integram-se perfeitamente no universo da cultura popular. Dentre essas
imagens, a do riso talvez seja a mais emblematica da Idade Média e do Renascimento,
pois ainda é o campo menos estudado da cultura popular. Bakhtin, de modo

esclarecedor, divide tais manifestagfes dessa cultura em trés categorias:
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1. As formas dos ritos e espetaculos (festejos carnavalescos, obras
cbmicas representadas nas pracas publicas etc.);

2. Obras cdmicas verbais (inclusive as parédicas) de diversa natureza:
orais e escritas, em latim ou em lingua vulgar;

3. Diversas formas e géneros do vocabulario familiar e grosseiro
(insultos, juramentos, blasdes populares etc.) (Bakhtin, 2008, p. 4).

Tais categorias, de acordo com Bakhtin, em sua heterogeneidade, carregam
em comum o modo comico do mundo e, nesse sentido, se diferenciam da cultura
oficial com seu ar sério e sisudo.

Na primeira categoria, situa-se o carnaval que ostenta uma posicao de
importancia na vida do homem Medieval. E, ainda, as procissoes, a festa dos tolos, a
festa do asno e riso pascal. Até mesmo a festa religiosa possuia um aspecto cémico.
Nenhuma festa se realizava sem a intervencédo dos elementos de uma organizacao
cbmica, como, por exemplo, a eleigdo de rainhas e reis “para rir’ para o periodo da

festividade.

Todos esses ritos e espetaculos organizados de maneira comica
apresentavam uma diferenca notavel, uma diferenca de principio,
poderiamos dizer, em relacdo as formas do culto e as cerimbnias
oficiais sérias da Igreja ou do Estado feudal. ofereciam uma visao do
mundo, do homem e das relacbes humanas totalmente diferente,
deliberadamente nao-oficial, exterior a Igreja e ao Estado; pareciam
ter construido, ao lado do mundo oficial, um segundo mundo e uma
segunda vida aos quais 0os homens da ldade Média pertenciam em
maior ou menor propor¢cdo, € nos quais eles viviam em ocasides
determinadas (Bakhtin, 2008, p. 4-5).

Além disso, para Bakhtin os espetaculos da Idade Média tinham uma forma e
natureza toda especial de existir. O principio cémico liberta-os do dogmatismo da
cultura oficial. Na verdade, o espetaculo teatral da Idade Média apresenta
caracteristicas proprias do carnaval, em que as fronteiras da arte e da vida séo
transpostas, de modo que se trata da propria vida apresentada com os elementos da
representacdo artistica. Como no carnaval, ignora-se o palco e essa auséncia desse
elemento teatral da cultura moderna proporciona ao espectador ndo s6 o espetaculo
em si, mas a participagao viva, o que para ele é representacao e realidade vivenciada.

Com relacdo a segunda categoria da cultura a que Bakhtin se refere, ou seja,
as obras verbais que perduraram desde o inicio da Idade Média até o Renascimento,
o autor faz uma analise com grande riqueza de detalhes. Para ele, essa era uma

literatura festiva, permeada pela forma carnavalesca de viver a vida. Tal literatura,
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com sua comicidade, se desenvolveu durante todo o milénio e seu forte traco era o
emprego da concepcgao carnavalesca do mundo.

Nesse sentido, a ideologia oficial da Igreja e todos o0s seus ritos passam pelo
crivo dessa literatura sendo, portanto, descritos de maneira cdmica. Esse modo
comico atinge inclusive as mais altas camadas do pensamento intelectual e sagrado.
Nessa Otica, Bakhtin apresenta alguns elementos do ethos medieval que permitem
elaborar uma critica a ética teoldgico-filoséfica de Santo Agostinho e Sdo Tomas.

Dentre essas obras destacam-se: "A ceia de Cipridao” (Coena Cypriani) e
“Vergilius Maro grammaticus”. A primeira, em tom carnavalesco, faz uma abordagem
dos temas biblicos; a segunda, parodia a gramatica latina, a sabedoria escolastica e
mesmo os primeiros métodos cientificos do inicio da Idade Média. Bakhtin afirma que
tais obras inauguraram a literatura cémica medieval em latim e exerceram grande
influéncia nessa tradicao literaria até o periodo renascentista.

Havia, ainda, uma grande riqueza de producfes comicas-literarias em lingua
vulgar, quase todas elas escarneciam os temas eclesiasticos e o regime feudal. E,
produziam-se géneros teatrais com a mesma finalidade cémica. Todos, enfim, ligados
a carnavalizacdo, em maior ou menor proporgao.

A terceira categoria diz respeito a alguns géneros do vocabulario familiar e
publico da Idade Média e do Renascimento. Essa linguagem falada na praca publica
caracteriza-se pelo uso de grosserias e injurias. S8o expressbes empregadas a
margem da norma oficial da gramatica. Para Bakhtin, tais grosserias constituem um
género verbal da linguagem familiar e, devido a sua origem primitiva, tém
essencialmente um carater magico e encantatorio.

Logo, durante o carnaval, tal linguagem passava por uma mudanca de
significado, perdendo completamente esse sentido magico e sua funcao pratica para
ganhar uma acepc¢ao universal. Do mesmo modo, com as obscenidades, ocorre algo
semelhante, pois excluidas da linguagem oficial, restou-lhes a assimilacdo do tom
carnavalesco e comico do mundo e para, assim, mudar sua ordem.

Como ja enunciado anteriormente, Rabelais tornou-se o representante maior
de todo esse universo da cultura popular da Idade Média e do Renascimento. Tal fato
fez com que a intelectualidade tecesse criticas a seu estilo, de modo que a censura
seria inevitavel.

Para Bakhtin, essas criticas tratam da maneira como as imagens corporais e

materiais foram interpretadas com o surgimento do pensamento moderno:
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As explicacdes desse tipo sdo apenas formas de modernizacéo das
imagens materiais e corporais da literatura do Renascimento; sao-lhes
atribuidas significacbes restritas e modificadas de acordo com o
sentido que a “matéria”, o “corpo” e a “vida material” (comer, beber,
necessidades materiais etc.) adquiriram nas concepcdes dos séculos
seguintes (sobretudo o século XIX) (Bakhtin, 2008, p. 16).

Para ele, no entanto, as referidas imagens em Rabelais séo fruto da
transmissdo da cultura cbmica popular com sua concepcao estética de vida,

claramente distinta da cultura dos séculos seguintes:

No entanto, as imagens referentes ao principio material e corporal em
Rabelais (e nos demais autores do Renascimento) s&o a heranga (um
pouco modificada, para dizer a verdade) da cultura cémica popular, de
um tipo peculiar de imagens e, mais amplamente, de uma concepcao
estética de vida pratica que caracteriza essa cultura e a diferencia
claramente das culturas dos séculos posteriores (a partir do
Classicismo) (Bakhtin, 2008, p. 16-17).

Sendo assim, Bakhtin constata a transformacdo do pensamento do homem
medievo e do renascentista, ndo apenas através da cultura oficial, mas pelo modo que
essa cultura interpreta o contexto de Rabelais. Tal interpretacdo, a que ele atribui
falhas na construcdo do sentido, decorre, justamente, da leitura realizada com os
olhos do homem moderno, quando deveria ser feita com a visédo e todos os sentidos
imersos na ldade Média e no Renascimento.

Ora, como se pode notar, retomando a obra Para Uma Filosofia do Ato
Responséavel de Bakhtin, essa configuracédo da ética e do ethos medieval tem singular
importancia para o autor. Lembrando que esse texto € apenas o inicio de seu percurso
desenvolvido ao longo de sua vida, porque, como se pode notar, Bakhtin ao formular
a moralidade da acao insiste exatamente nos tracos medievais sobretudo agueles que
dizem respeito ao modo de viver, se relacionar e produzir cultura. Pois, seu
pensamento é contrario a qualquer dogmatizacéo absolutista, nas palavras de um de
seus tradutores, aqui no Brasil: “nenhum principio ou valor subsiste como idéntico e
autbnomo, como constante, separado do ato vivo do seu reconhecimento como

principio valido ou valor” (2017, p. 17).

4 CONSIDERACOES FINAIS

O texto aqui apresentado com o titulo Raizes ético-filoséficas do pensamento

de Bakhtin em momento algum pretende ser conclusivo. ISso porque o pensamento
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multifacetéario do autor ndo cabe em umas poucas paginas. Ademais, quando
buscamos as raizes de um pensamento corremos o risco de nos langarmos em uma
tarefa ingloria, visto que o objeto de nosso estudo, no caso a obra de Bakhtin, ndo se
encontra na superficie. Isso € um trabalho que demanda ndo apenas observacéo e
descricdo, mas uma ardua busca por decifrar enigmas de uma producdo de tamanha
envergadura, iniciada na década de 1920, com os primeiros textos, até a morte do
autor em 1975.

Diante de tal complexidade dessa tarefa, optamos por fazer um percurso
seguindo uma linha temporal da tradicao filoso6fica ocidental de certo modo trilhado
por Bakhtin. Contudo, ndo tivemos a pretensao de esgotar esse longo periodo. Para
nds, nos bastou explorar os instantes mais relevantes na filosofia para obra do autor,
a exemplo dos periodos Arcaico e Antigo, com a proficua producdo cultural dos
gregos, aspectos que achamos importantes do periodo Medieval com Santo
Agostinho e Sdo Tomas de Aquino e em paralelo a essa cultura oficial, 0 pensamento
popular, tdo bem delineado por ele a partir de seus estudos sobre Rabelais, essencial
para o desenvolvimento de categorias de sua filosofia, como a ideia de
carnavalizagdo. Adentramos, ainda, nos elementos de suas criticas ao dogmatismo
kantiano, a verdade universalizante, o que lhe permitiu uma contraposi¢cdo a tal
pensamento para desenvolver uma ética pautada na verdade singular, na

irrepetibilidade, no ndo-alibi e no ato responsavel.
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1 INTRODUCAO

John Rawls se destacou no cenério da filosofia moral e politica a partir de sua
obra Uma teoria da justica, em 1971, que atraiu para si contestacbes de seus pares
sobre alguns elementos de sua estrutura, notadamente sua construcdo de pessoa.
Seu autor, contudo, serviu-se das respostas as impugnacfes para esclarecer 0s
termos de sua teoria, e como base para revisitar e aprimorar seu arcabouco tedrico,
sob o manto de uma verdadeira reformulacdo teorica gravada em O liberalismo
politico (1993). Ao defender sua concepcao de justica como equidade frente as
oposicdes que sofrera, o filosofo estadunidense buscou promover seu
aperfeicoamento e, assim sendo, torna-la mais adequada para inspirar a observancia
das liberdades e dos direitos basicos dos cidadaos, por ele tomados como pessoas
livres e iguais.

O autor estrutura sua teoria da justica sobre um novo contrato social, um acordo
hipotético, onde as partes, em uma situacdo inicial de igualdade, sob a rubrica de
posicdo original, tomadas como livres e racionais, seriam conclamadas a eleger os
principios da justica. E tudo sob o véu de ignorancia. Estariam, portanto, as partes
afastadas de suas motivacdes reais, individuais e, portanto, dos seus interesses
proprios.

A posicao original, destarte, assume o formato de um artificio de representacao.
As pessoas, entéo, participam de um exercicio reflexivo, que desaguara na escolha
dos principios da justica. Estes, por sua vez, devem ser habilitados para a conducao
de uma sociedade ordenada, de um sistema de cooperagéo reciproco e igualitario
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para seus atores sociais. Na fase posterior, a doutrina rawlsiana prevé a escolha dos
principios voltados para os individuos, igualmente a partir da posicdo imaginaria
inicial proposta por Rawls, a saber, o principio da equidade e dos deveres naturais.

John Rawls acredita que o modelo de justica professado pelo utilitarismo néo é
eficiente e adequado para assegurar e promover os direitos fundamentais. Destarte,
nao teria ele o condao de realcar a importancia das instituicbes democraticas. Sendo
assim, o esforco precipuo de sua concepcédo filoséfica de justica €, justamente,
apresentar-se como alternativa aquele modelo de justica utilitarista. E para tanto,
trouxe para o contratualismo classico, representado essencialmente por Kant, Locke
e Rousseau, elementos novos, como a posicdo original e o véu de ignorancia, a fim
de que fossem selecionados os principios da justica por ele considerados os mais
congruentes para a instituicdo de uma concepcéo publica de justica. E desse modo,
acabou se apresentando, também, como uma alternativa ao modelo contratualista até
entdo vigente.

O modelo rawlsiano se propde a erguer o contrato social classico a um patamar
de maior abstracdo, na medida em que indica a sua substituicdo por uma situacao
inicial de equidade, a posicao original. Esta, teria um crivo rigoroso de restricoes
justificado pelo intento de que sejam selecionados especificos principios da justica,
quais sejam, a liberdade, que conta com o carater da prioridade frente ao segundo
principio, o da igualdade. Tais principios seriam aplicados na estrutura basica da
sociedade, de modo a assegurar a particdo igualitaria dos direitos e dos deveres
provenientes do acordo social.

Na medida em que as pessoas estdo numa posi¢cao inicial igual, em que
desconhecem o universo de suas especificidades e de seus interesses, 0s principios
da justica selecionados ndo devem, pois, advogar em defesa de suas particularidades.
Antes, porém, devem os principios, segundo a percepcao rawlsiana, nortear um ajuste
equitativo de cooperacado, de conjugacdo harmonica de direitos e deveres de seus
participantes. Assim como equitativa deve ser a posi¢ao inicial das partes. Dai ser tal
concepgao designada justica como equidade. Nesse contexto, as pessoas Sao
qualificadas como racionais por disporem de um senso de justica.

A introducéo desses recursos inusitados, os artificios de representacdao da
posi¢do original e do véu de ignorancia, porém, rendeu a teoria uma miriade de
contestacdes. Para se opor a elas, o filosofo de Harvard buscou clarificar e reescrever

parte substancial de sua teoria. E o fez através de outra producédo sua de grande
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importancia para a filosofia politica, O liberalismo politico (1993), que viria a socorré-
lo nesse processo de refinamento tedrico. Essa nova obra seria o coroamento de
um conceito procedimental do liberalismo. Se em Uma teoria da justica o autor
contempla, a um s6 tempo, as teorias moral e politica, com contornos tipicos de
uma doutrina moral abrangente, em O liberalismo politico ha uma cisdo nessa
reunido de fundamentos tedricos. De modo que sua concepcao de justica se
converte em uma concepcdo eminentemente politica, cujo designio seria
preconizar e priorizar uma justica distributiva, com esteio em um igualitarismo
liberal.

Nesse cenario doutrinario posto, o presente estudo tem o objetivo de
perscrutar a concepcao peculiar da pessoa entalhada na teoria da justica rawlsiana
enquanto detentora de direitos e de deveres. E tal intento se d4, sobretudo, porque
muitas das criticas a esse arcabouco tedrico foram a ela encaminhadas. E para
alcancar tal intento, o texto traz os direitos, as obrigacdes e os deveres do sujeito
rawlsiano. Tem-se, pois, uma analise dos bens sociais primarios e o fundamento
da elaboracédo e da flexibilidade de sua lista. Também é apresentada a sociedade
bem-ordenada, prescrita por uma concepc¢ao publica de justica, como um bem.

Ademais, sdo apresentados 0s principios para as pessoas, quais sejam, o
principio da equidade e dos deveres naturais. Inicialmente, foram abordados os
principios voltados para a estrutura basica da sociedade, a saber, a liberdade e a
igualdade. A partir da escolha desses principios na posicao original, num cenario
de ordenacao serial e de suplementacdo dos principios inexoraveis da doutrina
rawlsiana, seria possivel e necesséario, na fase seguinte, prever a selecdo dos
principios para os individuos, sempre tendo em vista o papel da situacao imaginaria

inicial proposta por Rawls na escolha dos mesmos.

2 DIREITOS E DEVERES DA PESSOA RAWLSIANA

Na senda de expor o conceito de pessoa na teoria de justica de John Rawls a
partir da concepc¢ao ético-politica encampada pelo autor em O liberalismo politico, ha
gue se tracar um desenho do arcabouco de direitos e deveres dessa pessoa. Nesse
sentido, destaca-se que na sociedade bem-ordenada proposta pela justica como
equidade, entdo usada para definir a organizagédo de um acordo social equitativo, a

regulacéo se da por meio de uma concepcéo publica de justica. E nesse contexto, ha

70



INVESTIGAGOES FILOSOFICAS SOBRE ETICA E LINGUAGEM:
dos fundamentos tedricos a praxis humana

um compartilhamento, reconhecido publicamente, dessa concepcdo, e de seus
correlatos principios, por parte das instituicfes politicas e sociais e dos cidadaos. Dai
se impdem, quanto a estes ultimos, os direitos e deveres da pessoa rawlsiana, por ora
submetidos a andlise.

Os deveres de uma pessoa depreendem uma percepcao especialmente moral
das instituicoes, alerta Rawls (2000b). O que levaria a considerar que o objeto das
instituicdes justas carece de descricdo prévia as imposicdes atribuidas as pessoas. E
assim sendo, de forma geral, os principios para os deveres, portanto, tém que ser
estabelecidos apdés a composicdo dos principios que serdo aplicados a estrutura
bésica da sociedade.

Destarte, para a elaboracdo de um conceito integro do que seria justo, na
posicdo original, as partes tém que selecionar, numa disposicdo previamente
considerada, aquela concepcao da justica considerada como sendo a melhor, e os
principios vinculados de forma subalterna ao conceito de justo. De modo que n&o
bastam apenas os principios voltados para as instituicdes. Tem que ser observado,
ainda, um acordo pautado sobre premissas como aquelas constituintes das
obrigagdes, a “equidade” e a “fidelidade”, e constituintes dos deveres naturais, como
“respeito mutuo”, “ajuda mutua”, “garantir a justica”, “ndo lesar”’ e “nao prejudicar os
inocentes” (Rawls, 2000b, p. 118).

E sobre o dever de ser justo, segundo a concepc¢do de Rawls, Dworkin declara:

Rawls afirma que, na posicdo original que defende, as pessoas
reconheceriam um dever natural de apoiar as instituicdes que passem
nos testes da justica abstrata, e que elas estenderiam esse dever ao
apoio a instituicdes nao totalmente justas, pelo menos quando a justica
esporadica estiver nas decis6es tomadas por instituicbes imparciais e
majoritarias. Mesmo 0s que rejeitam o método geral de Rawls
poderiam aceitar o dever de apoiar as instituicdes justas ou quase
justas (1999, p. 234).

Ronald Dworkin (1999), contudo, abre uma divergéncia frente ao entendimento
rawlsiano do que seria o dever de ser justo. Para o autor, esse dever proposto pela
teoria rawlsiana ndo concede uma adequada indicacdo da sua legitimidade. Isso
porque ele ndo traria uma vinculagdo umbilical entre encargo politico e a comunidade
particular a que pertenceriam 0S sujeitos responsaveis pelo exercicio dessa
obrigacdo. Faltaria, pois, a indicacdo de um dever especial dos membros de
determinada comunidade de apoiar as suas instituicdes, o que |Ihe distanciaria da

apresentacao da legitimidade como produto da cidadania e como sua definidora.
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Apesar de divergéncias pontuais apresentadas por Dworkin contra Rawils,
Gargarella (2008) destaca que as convergéncias entre os dois autores sdo maiores
do que suas oposicdes. Isso porque Dworkin abraca uma nocéo liberal que se pretende
igualitéria, e que seria balizada por quatro ideias centrais que se assemelham com
aquelas abrigadas por Rawls, quais sejam: o liberalismo tem que se apoiar numa
discriminagéo entre a pessoa e 0s contextos em que estéo inseridas; uma adequada
concepcao igualitaria deve rechacar a adocdo do bem-estar, ou da satisfacédo
alcancada individualmente como parametro para aferir a igualdade; o liberalismo
igualitario considera que a justica é tomada como debate cujo cerne sao os “recursos
iguais” (Garagarella, 2008, p. 65-66); e, por ultimo, também ampliando o didlogo de
suas bases doutrinarias com Rawls, Dworkin considera que um Estado que se pretende
igualitario tem que se manter neutro na seara ética. Ndo deve, pois, haver
ingeréncias no setor privado a partir de julgamentos de que uma dada concepgao
ética é escalonada como sendo superior ou inferior a outras.

Quanto ao direito basico esposado pela teoria da justica rawlsiana, por sua vez,
Dworkin (2002) defende que deve o mesmo ser tido como abstrato. Ndo haveria
espaco para a previsédo, ou contemplacdo de um direito a um escopo particular de um
dado sujeito. E nesse diapasédo, mormente no ambiente do contetido da teoria politica,
apresentam-se como concorrentes a assumir essa condi¢cdo basica e abstrata o direito
a liberdade e o direito a igualdade.23

Ainda sobre a tematica dos direitos, e a bem de compreender a categoria que
sera mais adiante analisada por Rawls, destaca-se uma apresentacdo de Bobbio
sobre o entrelagcamento inexoravel que ha entre o fundamento e o reconhecimento

dos direitos do homem. A saber:

Partimos do pressuposto de que os direitos humanos sdo coisas
desejaveis, isto €, fins que merecem ser perseguidos, e de que, apesar
de sua desejabilidade, ndo foram ainda todos eles (por toda e em igual
medida) reconhecidos; e estamos convencidos de que Ihes encontrar
um fundamento, ou seja, aduzir motivos para justificar a escolha que

23 Kymlicka (2006) apresenta uma interessante triangulacdo entre justica, responsabilidade e
direitos, fazendo, para tanto, referéncia a doutrina rawlsiana. “O debate entre cuidado e justica,
portanto, ndo é entre responsabilidade e direitos” (2006, p. 361). Ele alerta que a responsabilidade
ocupa lugar especial na justica. Sendo assim, tem-se que o fundamento para o direito de um dado
sujeito frente aos demais sujeitos € circunscrito a concepc¢ao da justica como equidade em razéo de
sua responsabilidade, e nao dos direitos dos demais. Destarte, “parte de minha responsabilidade
para com os outros implica a aceitacdo da responsabilidade pelos meus desejos e pelos custos de
minhas escolhas” (2006, p. 361). E assim é na teoria de Rawls, que se apoia numa aptidao para
presumir a responsabilidade pelas préprias pretensées.
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fizemos e que gostariamos fosse feita também pelo outros, € um meio
adequado para obter para eles um mais amplo reconhecimento (2004,
p. 12).

A procedimentalizacdo doutrinaria da justica como equidade, com o desiderato
de promover uma justica como equidade, parece ter a pretensédo de perseguir, nos
moldes pensados por Norberto Bobbio, o devido reconhecimento daqueles direitos
tomados como fundamentais para uma existéncia humana digna, quais sejam, a
liberdade e a igualdade. E nesse diapasdo, busca, por conseguinte, apresentar o
fundamento de tais direitos humanos com esteio numa concepc¢ao publica de justica,

como adiante se vera.

2.1 Conceito de bem face a pessoa politica

Antes de percorrer a seara dos bens gravados por Rawls com a denominacao
e a qualificacdo de sociais primarios, de crucial relevancia para a composicdo de sua
teoria e, outrossim, para a compreensdo da pessoa a quem sao atribuidos, ha que se
entender o conceito de bem propriamente dito que foi adotado pelo filésofo. E nesse
desiderato, por conseguinte, deve-se abordar a teoria que foi para tanto seguida.

O filésofo estadunidense parte do pressuposto de que a conceituacao de bem
de certa pessoa deve ser fundada como a concretizacao exitosa de um “plano racional
de vida”. Nesse contexto, os bens que margeiam tal nucleo seriam seus elementos
menores, cuja existéncia comporiam a integralidade do patrimonio de dita pessoa. O
conceito dai entdo extraido seria, inclusive, irradiado para demais tematicas da
Filosofia moral que com o bem se coadunam. Especificamente quanto aos bens
sociais primarios, tem-se sua acep¢ao pautada pela teoria restrita do bem. E nesse
sentido que o filésofo se manifesta. “Ou seja, suponho que é racional querer esses
bens, independentemente do que mais se queira, jA que eles sdo, em geral,
necessarios para a estruturagao e a execugao de um plano racional de vida” (Rawils,
2000b, p. 479).

E ateoria restrita do bem, e o conceito que dela exsurge, que pauta as escolhas
feitas pelas partes posicionadas na situagao inicial proposta na no¢ao de justica como
equidade, ressalta Rawls (2000b). E, nesse sentido, seriam condicionantes do
processo de selecdo as pretensfes de incorporar aos patrimoénios das pessoas ali

postas um espectro maior de liberdades e de oportunidades. Suas metas contariam
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com mais instrumentos para a concretizagédo de suas finalidades. Com o objetivo de
empreender esfor¢cos para resguardar tais escopos e de dar guarida para o bem da
autoestima, as pessoas, entao na situacao inicial de Rawls, examinam o portifolio das
teorias da justica que lhes sdo apresentadas.

Considerando sua adocao da teoria restrita do bem, e o fato da mesma
embasar a composi¢cdo de seu elenco de bens sociais primario, Rawls faz uma
adverténcia. “As restricbes dos principios da justica ndo podem ser usadas para a
elaboracdo de uma lista de bens primarios que sirva como parte da descricdo da
situacao inicial” (Rawls, 2000b, p. 480). E isso porque essa lista é uma das bases que
apoiara a selecao dos principios daquilo que é estimado como justo. De sorte que ndo
seria razoavel encetar a fundamentacao do indice de bens sociais primarios a partir
dos principios. Sendo assim, o repertdrio de bens primarios deve ser justificado pela
nocao do bem como racionalidade. Ademais, ter-se-iam, ainda, como elementos de
justificacdo e embasamento desse indice as ocorréncias gerais sobre caracteristicas
tipicas da condicdo humana, com suas caréncias e aptiddes, além das demandas de
dependéncia reciproca entre os integrantes da organizacao social.

Uma vez elaborada a lista de bens sociais primarios, Rawls propde o emprego
da teoria plena do bem, cuja avaliagdo quanto ao acerto de tal ado¢ao passaria pela
afericdo de sua conformidade com “nossos juizos ponderados em equilibrio refletido”
(Rawls, 2000b, p. 480). De tal sorte que seria a teoria restrita do bem adequada
especificamente quando da situacao original das partes, donde sao extraidos os
principios da justica. Posteriormente, porém, dever-se-ia adotar a teoria plena do bem,
e sem continéncias. Sua aplicacéo deveria ocorrer seja para a concepg¢ao do que seja
“‘uma boa pessoa”, seja para a concepgao do que seja “uma boa sociedade” (Rawils,
2000b, p. 481). O liame entre a passagem da teoria restrita para a teoria plena seria,
pois, a posi¢ao original.

E com o intento de ampliar o sentido para a seara do preceito moral, a doutrina
da justica como equidade propde alguns caminhos possiveis. Inicialmente prevé, verbi
gratia, a discriminacdo de determinado encargo substancial a ser exercido por um
cidadao, e depois disso, avalia-se que “uma boa pessoa é aquela que tem, num grau
maior que a média, as propriedades que € racional que os cidadaos queiram encontrar
uns nos outros” (Rawls, 2000b, p. 481). Nessa contextualizagdo, a perspectiva que

importa € a de um cidadao estimando os demais que exercem o mesmo papel.

74



INVESTIGAGOES FILOSOFICAS SOBRE ETICA E LINGUAGEM:
dos fundamentos tedricos a praxis humana

Para além disso, é possivel considerar que o entendimento do que venha a ser
“‘uma boa pessoa”, para Rawls (2000b, p. 481), reclama um julgamento comum a
ponto da mesma ser vista como a que apresenta uma boa atuacdo nas diferentes
atribuicdes pelas quais responde. Notadamente, consideram-se as mais relevantes
para a estrutura basica da sociedade. Finalmente, considera-se que determinadas
atributos sdo desejaveis, do ponto de vista racional, que sejam percebidos nas
pessoas quando do exercicio de suas funcdes sociais. “Digamos que essas
propriedades, se existem, ttm um cunho genérico” (2000b, p. 481).

A perspectiva abragada pela doutrina rawlsiana caminha da teoria restrita do
bem para a teoria plena do bem. Caminha do plano racional de vida de certa pessoa
para o bem social conquistado por muitas maos. No campo do valor moral,
pretendendo-se dilatar a definicdo do bem, tem-se sempre a tbnica como parametro
para sua qualificagdo os encargos sociais a serem exercidos pelos membros da
sociedade. A referéncia estavel é sempre o que o sujeito pode fazer pela sociedade
que integra, e quao bom pode ser esse exercicio para escalar sua titulagdo como

sendo apropriada enquanto participacéo social.

2. 1.1 Bens sociais primarios

Uma vez ultrapassada a nocao basilar de bem e da sua correlata teoria entéo
propostas por John Rawls, ha que se desbravar, por certo, o conteiudo e a
fundamentacédo dos bens sociais primarios. A teoria da justica do filésofo de Harvard
prevé que a estrutura basica da sociedade tem a incumbéncia de gerenciar tais bens,
consoante uma distribuicdo igualitaria para as pessoas que sao reconhecidas
publicamente como livres e iguais.

Na sua inicial apresentacdo, Rawls conceitua os bens sociais primarios como
sendo “coisas que todo homem racional presumivelmente quer” (2000b, p. 66).
Independentemente dos planos racionais de vida tragcados por uma pessoa em
particular, tais bens seriam marcados por uma caracteristica comum, a prestabilidade.
De modo compendiado, o filésofo indica como bens primarios basilares a serem
manejados pela estrutura basica um elenco especifico, quais sejam: os direitos, as
liberdades e as oportunidades, a renda e a riqueza, e a autoestima. Uma vez que sao

fruto da cooperacdo dos cidaddos para o atingimento de um fim social, e ante a
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condicao de serem distribuidos pela estrutura bésica da sociedade, sdo inscritos como
bens primérios sociais.24

O conceito do bem como “plano racional de vida” (Rawls, 2000a, p. 225) permite
estabelecer a base para a compreensdo dos bens sociais primarios e de sua
essencialidade para a teoria da justica como equidade. Entrementes, essa perspectiva
€ inacabada. Demanda ser integralizada com uma percepc¢ao politica dos cidadaos,
sujeitos tomados como livres, iguais e racionais. Somente ap0s a integralizacao
desses parametros conceituais, pode-se avancar na compreensao das caréncias e
das reivindicacdes dessas pessoas assim caracterizadas, e inseridas num contexto
de cooperacdo social. E através dessa perspectiva politica que as pessoas S&o
percebidas como detentoras de suas plenas capacidades morais, e cujas pretensdes
sdo tidas como elevadas, razoaveis e legitimas.

Outrossim, John Rawls (2000a) prevé que as ocorréncias cotidianas da vida e
as circunstancias de evolucdo pessoal de cada integrante da sociedade concebe o
fundamento indeclinavel para selecionar as caréncias e demandas dos cidadéaos. Isso
posto, tem-se as condicdes para a formacao do repertorio dos bens sociais primarios.

Outra categoria de bens, entdo nominados como naturais, exempli gratia, a
saude, a inteligéncia e a imaginacao, recebem de Rawls (2000b) um enquadramento
diverso. Ele reconhece que a fruicdo de tal patriménio individual sofra certa
interferéncia da estrutura basica da sociedade. Contudo, n&o seria tal ingeréncia tao
contundente como é observado quanto ao comando direcionado para 0s bens sociais.

Enquanto faz uma diferenciacao entre as categorias de bens, sociais e naturais,
John Rawls (2000b, p. 17) declara que sua teoria prevé uma concepc¢éao da justica que
afasta o uso do que define como “acidentes da dotagao natural e das contingéncias
de circunstancias sociais” como meio de impor pleitos econémicos e politicos. De
modo que aqueles que séo possuidores de tais dotes naturais e que ocupam posi¢coes
sociais favorecidas néo estariam autorizados a se valer de tais particularidades para

auferir vantagens. Dai restaria justificada a ado¢&o dos seus principios da justica, uma

24 Walzer (2003), autor comunitarista, pontua uma divergéncia com Rawls quanto a categorizagéo
de bens tomados como fundamentais. Sendo, veja-se: “Nao existe conjunto concebivel de bens
fundamentais ou essenciais em todos os mundos morais e materiais — senéo tal conjunto deveria ser
concebido de maneira tdo abstrata que teria pouca utilidade ao se pensar em determinadas
distribuigdes” (2003, p. 8). Assim como também é profuso o proprio elenco de caréncias, sejam elas
morais, sejam elas fisicas.
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vez que seriam eles, portanto, o resultado da rejeigdo dos “aspectos do mundo social
que parecem arbitrarios de um ponto de vista moral”.25

Nozick (1974) analisa o posicionamento de Rawls quanto aos bens naturais. E
o faz apresentando duas possiveis fundamentacdes em que estaria apoiado o mesmo.
Primeiramente, destaca que o posicionamento rawlsiano pode pretender comprovar
qgue os resultados das reparticbes desiguais dos dotes naturais teriam que ser
anulados, por preceitos morais, o que o autor denominou de “argumento positivo”
(1974, p. 233); conjecturou, ainda, que pode o posicionamento rawlsiano esta
ancorado numa tentativa de repelir a contestacdo de que, também por preceitos
morais, ndo deveriam os resultados das reparticdes desiguais dos dotes naturais ser
anulados, ao que o autor nomeou de “argumento negativo” (1974, p. 232).

Nozick (1974) leva a discussao sobre os bens naturais para o campo das
propriedades que poderiam ser geradas a partir deles. E nessa contextualizagéo,
pondera que ndo vislumbra argumentacdo razoavel que ateste que disparidades
patrimoniais advindas de disparidades dos bens naturais tém que ser extirpadas ou
mitigadas.

O entendimento de Nozick (1974), alids, prega que distingdes em bens naturais
se prestariam a serem vinculadas a outras distingbes ndo categorizadas como
imerecidas e eventuais, segundo uma Otica moral. Tal possibilidade teria forca de
outorgar alguma credibilidade moral aos temas equitativos. Isso posto, deduz o autor
gue se é certo que desigualdades em bens naturais ocasionardo desigualdades na
aptidao de prestar servicos aos outros, também é certo o liame entre as disparidades
na reparticdo com desigualdades em bens naturais. A dindmica processual ndo é a
reparticdo segundo 0s bens naturais. Antes, seriam disparidades patrimoniais
ocasionadas por desigualdades dos bens naturais. A reparticdo ocorreria, consoante
esse prisma, segundo 0s servigcos prestados aos outros.

Gargarella (2008) traz para o cerne do debate entre Rawls e Nozick a base

principiologica do liberalismo igualitario. Ele destaca que para tal corrente, 0s

25 Kymlicka (2006) aborda o liame entre os principios da justica de Rawls e 0s bens sociais priméarios
num esquema que rechaca, como ja alhures abordado, a promocdo do egoismo pela teoria da
justica. Sendo, veja-se. “Ao escolher principios da justica, as pessoas por tras do véu de ignorancia
buscam assegurar que terdo o melhor acesso possivel a estes bens primarios distribuidos pelas
instituices sociais (isto é, os bens primarios sociais)” (Kymlicka, 2006, p. 82). O que, entrementes,
ndo implica que o individualismo componha a nocao de justica. O autor conclui: “Como ninguém
sabe que posicao ira ocupar, pedir as pessoas que decidam o que é melhor para elas tem a mesma
consequéncia que pedir que decidam o que é melhor para todo o mundo, considerado
imparcialmente” (Kymlicka, 2006, p. 82).
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atributos e as habilidades naturais séo imerecidos, posto que ndo conquistados. E
assim sendo, néao reclamariam contrapartidas, ou mesmo punigdes, por parte do corpo
social para seus possuidores, uma vez que impulsionados por situacdes eventuais.
Ressalva, nesse diapasao, que o pensamento rawlsiano assinala que por ndo serem
condignos, a esfera de bens naturais nao pertenceria a um sujeito em particular, muito
menos 0s ganhos e rendas que deles advém, mas sim comporia o patriménio da
sociedade como um todo. Na direcdo desse movimento liberal igualitario, haveria
justeza e coeréncia na redistribuicdo, feita pelas instituicées sociais, das habilidades
naturais dos mais dotados rumo aos menos dotados.

Parece que a pretensdo albergada por Rawls ao propor e justificar uma
acomodacéo equitativa dos dotes naturais ndo € macular ou menosprezar, de forma
arbitraria, o preceito da propriedade. Antes, denota sugerir uma distributividade,
consoante o arrimo moral de sua justica como equidade, do que considera ser
premiacgdes injustifichveis e aleatérias. Na medida em que seus possuidores néo
fizeram por merecer tais condicfes superiores, ndo haveria a nota de pertencimento
a ser reclamada. A propriedade ndo sofreu esbulho, posto que nédo foi o bem
incorporado a coletanea patrimonial de dado sujeito. O sujeito de forma eventual e
transitéria o possuiria. Tampouco poderia, pela mesma razao, ser o pensamento de
Rawls acusado de sacrificar alguns para o atendimento das necessidades dos demais,
posto que aos demais também pertenceriam os bens postos a disposicao.

Restaria latente no seio social, conforme Rawls (2000a), a faculdade de
realizar, ante quadros de desigualdades de dotes naturais, e de tudo o mais que dai
sobreviesse, a realizacdo de ajustes, de compartihamentos. A faculdade se
transformaria, destarte, numa impositividade. Se de bens comuns se esté tratando, as
instituicdes tém o poder-dever de promover o remanejamento necessario. Ainda que
diversamente dos bens sociais, 0os naturais ndo sejam frutos de cooperagao social,
nem por isso devem deixar de ser usufruidos de forma igualitaria no seio social. A
origem néo é social, contudo, sua fruicdo devera ser. Um possivel paralelismo, uma
possivel comparagdo entre a origem de ambas, a justificar tratamentos dispares
guanto a serem 0s mesmos submetidos a distributividade néo seria razoavel. Até
porque as origens séo diversas, mas o destino € 0 mesmo, a sociedade. Ademais, 0s
bens sociais seriam supostamente condignos, conquistados, diversamente dos

naturais, aleatoriamente recebidos.
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2.1.2 Flexibilidade do indice dos bens sociais primarios

Ainda que tomados os bens sociais primarios como classes dilatadas, abertas,
e organizadas de forma categorizada, John Rawls (2000a) concebe a formacéo de
uma lista inicial. Ela segue assim estruturada: direitos e liberdades essenciais;
liberdade de movimento e livre opgdo ocupacional, frente a um cenario de diferentes
possibilidades; poderes e beneficios de coloca¢cdes e ocupacdes de responsabilidade
na estrutura basica da sociedade; renda e riqueza; e, por fim, mas ndo menos
importante, o suporte social da autoestima, cujo fundamento repousaria em
instituicdes justas e na cultura democratica, que alberga e observa os dois principios
da justica. As liberdades e oportunidades, por sua vez, sdo estabelecidas pelas
normas das instituicées politicas e sociais mais importantes, enquanto a distribuicéo
de renda e riqueza segue por elas disciplinadas. 26

Uma possivel problematizacdo quanto a lista de bens sociais primarios seria a
sua ordenacdo. Mas para este problema John Rawls atrai uma solucédo. Ele lembra
que a ordenacdo serial dos dois principios da justica teria o conddo de reduzir as
dificuldades e contesta¢des quanto a organizacdo adotada para o repertério dos bens.
“As liberdades basicas sdo sempre iguais, € ha uma igualdade equitativa de
oportunidades; ndo é necessario comparar essas liberdades e direitos com outros
valores” (2000b, p. 99). A modulagdo na distribuicdo dos bens seria pontual, e
exclusiva dos “direitos e prerrogativas de autoridade, além da renda e da riqueza”
(2000b, p. 99). Contudo, dada a acao do principio da diferenca, as atribulacdes seriam
mitigadas.

Entretanto, John Rawls (2000b) reconhece como persistente a probleméatica de
manter a ordenacdo do indice dos bens sociais quando de menos favorecidos se
tratar. As pessoas representativas analisam os bens sociais de forma a modela-los
com a intencédo de majorar a lista, ainda que com atencao as limitagcbes comuns. Nao
haveria, pois, dilemas quanto aos mais favorecidos, uma vez que sejam eles

devidamente identificados. E 0 sdo na medida em que costumeiramente detém maior

26 Dworkin (2005) faz interessante observacdo sobre a composi¢édo do elenco rawlsiano dos bens
primarios: “A lista de bens primarios de Rawls ndo contém, por exemplo, habilidades fisicas que
possam tornar duas pessoas notavelmente diferentes na capacidade de alcangar as mesmas metas”
(2005, p. 422). Ele busca apresentar os principios da justica voltados para a estrutura béasica da
sociedade e aguarda que os conteudos referentes as limitagdes fisicas sejam matéria “ndo desse
estagio constitucional, mais de um estagio legislativo posterior” (2005, p. 422).
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parcela desses bens, que por vezes séo repartidos de forma heterogénea. Os mais
favorecidos importam, nesse caso, como escala de afericdo dos impactos de seus
patriménios nas esferas de patriménio dos menos favorecidos. A afericdo, desta
forma, é feita pela perspectiva do sujeito representativo dessa classe. Encetada a
andlise desse ponto, busca-se compor o arranjo de bens que atenderia ao plano
racional de vida perseguido. “Fazendo isso nos apoiamos conscientemente em
estimativas intuitivas. Mas isso ndo pode ser inteiramente evitado” (Rawls, 2000b, p.
99).27

A justica como equidade, na concepcdo de Rawls (2003), estrutura a
apresentacao da flexibilidade de seu indice sob dois argumentos. Inicialmente pontua
gue sua lista de bens tem visceral vinculo com as pessoas pensadas como cidadas.
Sédo elas entdo instruidas com capacidades basicas, homeadamente possuem o0
status de serem livres e iguais, em consonancia com o contetdo de suas faculdades
morais. S&o justamente essas faculdades que lhes asseguram a sua atuacgao
autbnoma e integralmente cooperativa ao longo da vida. Essas capacidades basicas
se manifestam, por sua vez, em necessidades basicas, como direitos e liberdades
iguais. S&o, pois, essas capacidades, essas caréncias e interesses elevados que sao
contemplados na elaboracao da lista dos bens.28

Rawls (2003) considera outro argumento em defesa da tomada de sua lista
como tendo carater flexivel. Ele insiste que para vislumbrar essa flexibilidade, ha que
se discriminar duas situacdes. Uma delas diz respeito a distingdes entre as aptiddes,
dentro de uma escala apresentada como normal, mas mais elevada do que os
‘minimos essenciais necessarios para que sejam membros cooperativos da
sociedade” (Rawls, 2003, p. 248). Essas dessemelhangas seriam, entdo, assimiladas,
de forma permanente, por um arranjo da justica procedimental como equidade. Nessa
situacdo, o autor defende a desnecessidade de afericdo quanto as distintas

capacidades dos cidadaos.

27 Sobre a simbiose entre os principios da justica e a gama dos bens primérios, Rawls (2000c)
destaca que os dois principios manifestam o pensamento de reparticdo equitativa dos bens sociais
primarios. Ademais, “quando a produtividade da cooperagéo social permite uma melhoria geral, as
desigualdades existentes devem concorrer para a vantagem daqueles cuja situagao tiver melhorado
menos, se se toma a divisdo em partes iguais como ponto de referéncia” (Rawls, 2000c, p. 36).

28 Walzer (2003) traz interessante perspectiva sobre a ingeréncia das peculiaridades do tempo e do
espaco, e, portanto, historicas e culturais, para a classificacdo das divisdes dos bens. Ele destaca
gue as nogdes sociais tétm um contetido essencialmente historico, de modo que os conceitos do que
sejam divisdes justas e injustas variam no decorrer do tempo. “Decerto alguns bens essenciais tém
0 que podemos imaginar como estruturas normativas caracteristicas, reiteradas além dos limites
(mas nem todos os limites) do tempo e do espago” (Walzer, 2003, p. 9).
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Outra situacdo prevista pela ponderagédo de Rawls (2003) contempla episddios
em que, dado a acometimentos de enfermidade ou acidente, os cidad&os,
transitoriamente, posicionam-se aguém do minimo existencial para se apresentarem
como participantes da sociedade. Nessa contextualizacdo, porém, a doutrina
rawlsiana atenta que o elenco de bens sociais priméarios ha de ser ajustado de forma
mais efetiva no processo legislativo e, ainda assim, ali tera o estado de possibilidade
de que venha a ser implementado.

Essa peculiaridade da lista de bens ser formatada em fase posterior, a
legislativa, concebe-lhe a caracteristica de flexibilidade necessaria para a observancia
das distingcbes de caréncias médicas que impdem um especifico atendimento,
argumenta Rawls (2003). Novamente, ganha relevo a concepcao politica de pessoa,
gue considera o cidaddo como integrante participativo da sociedade, a despeito de
dessemelhancas quanto as habilidades. Ela permitirdA o restabelecimento das
habilidades perdidas, ou diminuidas, em fun¢éo de enfermidades ou acidentes, e o
regresso do cidad&o ao seio social como ente desta feita cooperativo.

Tao importante quanto a enuncia¢ao das categorias que compdem esse elenco
de bens produzidos, ou permitidos, e usufruidos no seio social, € a compreensédo de
que ele pode sofrer uma expansao frente ao surgimento ou a transformacéo das
demandas e das caréncias das pessoas livres e iguais que integram a sociedade
politica. Para tal entendimento, parte-se de uma concepc¢ao politica de justica e de
pessoa, que tem gestacdo, nascimento e evolucéo no liberalismo igualitario de Rawls.
E ai ndo se espera que esse repertério de bens, num processo de formacédo (e quica,
transformacao) e fruicdo, um tipico ciclo de desenvolvimento e existéncia, faleca.
Antes, pretende-se que permaneca vivo, e que evolua. Isso € o que se espera de uma
justica como equidade.

A ordenaco da lista dos bens sociais basicos seria aplicada a ordenac&o serial
dos principios liberais da justi¢ca social, que seria um recurso plausivel mediante uma
concepcdo publica de justica. A flexibilidade da lista, impde-se a percepcdo da
caracterizagao da pessoa, apresentada com a condicao de ente livre e igual, detentora
de suas faculdades morais. De modo que deve o indice de bens refletir os predicados

dessa pessoa politica, sofrendo 0s ajustes necessarios frente aos mesmos.
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2.1.3 A sociedade politica como um bem

Inicialmente, foi feita uma explanac¢éo inaugural acerca do conceito de bem (e
da teoria a ele associada), da categorizacdo dos bens em sociais e primarios, dando
destaque a aptiddo de seu indice sofrer os efeitos da plasticidade necessaria para
atender as capacidades morais da pessoa. Busca-se, por oportuno, nesse estagio do
texto, trazer a baila, com mais énfase, a caracteristica do bem como direito
fundamental da sociedade politica.

Tem-se, nessa toada, a concepcédo do bem enquanto patriménio do corpo
social politico; “mais especificamente, o bem que os cidadaos realizam, tanto como
pessoas quanto como corpo coletivo, na manutencdo de um regime constitucional
justo e na conducédo de seus negocios” (Rawls, 2000a, p. 249-250). Seria, pois, uma
perspectiva, desta feita, politica de bem. A conformacao social prevista nesse modelo
de liberalismo politico advém de um consenso sobreposto, diante de um pluralismo
razoavel, e encetada num conceito politico de justica.

Habermas traz interessante consideracao sobre a distribuicdo do bem numa

sociedade capitalista. E o faz alicercado na perspectiva rawlsiana. Veja-se:

As condigBes sociais desiguais de vida na sociedade capitalista devem
ser compensadas por meio de uma distribuicdo mais justa dos bens
coletivos. Este objetivo é totalmente conciliavel com a teoria dos
direitos porque os "bens bésicos" (no sentido de Rawls) podem ser
distribuidos individualmente (como dinheiro, tempo de lazer e
servigos) ou podem ser usados individualmente (como transporte,
salde e educacao infraestruturas) e, portanto, podem ser protegidos
na forma de direitos de beneficios individuais (1999, p. 190, tradug&o
nossa).29

Nessa senda, a sociedade bem-ordenada, numa formacao da justica equitativa
rawlsiana, seria um bem, e em diferentes acepc¢bes, pondera Rawls (2000a).
Inicialmente € um bem previsto para as pessoas singularmente consideradas, posto
gue a prética das suas capacidades morais é entendida como um bem por si s6. Nesse

cenario politico, os cidadaos séo percebidos como entes sociais cooperativos, numa

29 Las desiguales condiciones sociales de vida de la sociedad capitalista deben ser compensadas
por medio de una distribucion mas justas de los bienes colectivos. Este objetivo es completamente
conciliable con la teoria de los derechos porque los «bienes béasicos» (en el sentido de Rawls) o bien
pueden ser distribuidos individualmente (como el dinero, el tiempo libre y las prestaciones de
servicios) o bien pueden ser aprovechados individualmente (como las infraestructuras de transporte,
salud y educacidn) y por ello pueden ser protegidos en forma de derechos individuales de prestacion
(1999, p. 190).
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dindmica equitativa. E o sdo durante toda a sua existéncia. Para além disso, a
sociedade politica € vista como um bem, posto que assume o papel de garantidor do
bem da justica. Ademais, garante o bem das ancoras publicas de seu autorrespeito e
do respeito para com os demais cidadéos.30

A sociedade politica € um bem, segundo a reflexdo de John Rawls (2000a), em
outra acepcgado que complementa as anteriores. Mediante um compartilhamento de
objetivos que reclama a colaboracéo equitativa dos integrantes dessa sociedade para
serem atingidos, o bem alcancado €, pois, social. Ha uma interdependéncia
organizada dos cidadaos para o atingimento de determinado fim comum, que qualifica
e classifica esse bem como sendo social.

A justica como equidade, acomodada que esta no modelo proposto pelo
liberalismo politico, por vezes é entendida como uma justica instrumental que
contempla as entidades politicas como meios para atingir o bem pretendido de forma
singular, ou corporativamente. Esse desenho teria o formato semelhante ao de uma
“sociedade privada” (Rawls, 2000a, p. 249). Nesse arquétipo, o0s sujeitos ou
corporacfes atuam para o atendimento de seus exclusivos interesses, abstraindo
qualquer desejo de fomentar a cooperagéo social. Se assim fosse, restaria afastada a
ideia de que seria a sociedade politica um bem intrinsicamente considerado. E isso
pensado a partir do ndo enquadramento da justica como equidade como uma doutrina
abrangente.

A unido politico-social formada por vinculos extraidos das doutrinas
abrangentes é afastada pela justica como equidade e sua previsdo da conciliagdo do
pluralismo razoavel, mediante o consenso sobreposto, esclarece Rawls (2000a).
Devem ser respeitadas as deliberacdes conferidas pela liberdade e pela transigéncia
vivenciada por democracias sociais. A acomodacdo da justica como equidade no
berco do liberalismo igualitario propde uma unido social estruturada consoante uma
concepcao politica de justica. E assim sendo, resta protegido o conceito de sociedade

politica como bem.

30 Walzer (2003) se manifesta sobre a adeséo e os desentendimentos quanto ao processo social de
distribuicdo dos bens, e que denota dessemelhan¢a com a previsdo rawlsiana. O autor destaca que
o bem social é habitualmente “monopolizado” (2003, p. 11), e sua importancia é conservada pela
hegemonia de seus donos. “Apesar de toda a complexidade de seus arranjos distributivos, a maioria
das sociedades se organiza sobre 0 que poderiamos pensar como uma versdo social do padrao-
ouro: um bem ou um conjunto de bens predomina e determina o valor em todas as esferas da
distribuicdo” (2003, p. 11).
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O que a justica como equidade advoga € uma sociedade bem-ordenada. Nela,
as pessoas entao percebidas como cidadas aprovam a mesma ideia politica de justica
e, portanto, possuem um intento comum fulcral, que é promover e preservar
instituicées politicas e sociais justas. “Além disso, o objetivo da justica politica pode
estar entre 0s mais béasicos dos cidadaos, com referéncia ao qual expressam o tipo
de pessoa que anseiam ser” (Rawls, 2000a, p. 250).

Segundo Rawls (2000a, p. 252), outro fundamento para entender a “sociedade
politica” como um bem para pessoas qualificadas, os ditos cidadaos, € a sua
capacidade de afiancar o bem da justica, especificamente aqui de justica com
equidade se trata. Além disso, pavimenta o suporte social da autoestima e do respeito
reciproco. Uma vez que de justica isondmica se trata, a sociedade politica reane e da
guarida aos direitos e liberdades fundamentes imprescindiveis para a identificacéo
das pessoas e das suas capacidades basicas de se apresentarem como livres e
iguais.

A doutrina de Rawls € prolifica na apresentacao de justificativas para classificar
a sociedade bem ordenada como um bem. E é assim que também declara que, diante
de “um fim ultimo compartilhado, um fim que requer a cooperacao de muitos para ser
atingido” (2000a, p. 252), o fruto dai extraido é social. Sdo engendrados esforgos
cooperativos de seus agentes sociais, 0s cidaddos, com um vinculo de
interdependéncia sistemética. A arvore e seus frutos sdo, pois, bens sociais

indeclinaveis.31

2.2 Principio da equidade e as obrigacfes

Precipuamente, abordou-se os principios rawlsianos da justica voltados para a
estrutura basica da sociedade, e 0s bens sociais primarios a eles vinculados. Ha que
se abordar, por oportuno, e com o viés de complementacdo das partes de um todo,
0s principios que sao especialmente destinados para as pessoas, e que igualmente

seriam acolhidos na posigao original.

31 Walzer (2003) aponta uma variabilidade dos significados dos bens sociais em razdo da
diversidade das culturas vivenciadas e dos espac¢os ocupados pelas sociedades. Os bens séo, pois,
dotados de representacdes dos locais onde circulam, uma vez que séo, necessariamente, oriundos
das instancias sociais. “Pelo mesmo motivo, os significados dos bens variam de uma sociedade para
outra. A mesma “coisa” tem valor por motivos diversos, ou tem valor aqui e ndo ali” (2003, p. 7).
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No patriménio particular de cada sujeito estdo incluidos ndo apenas os seus
relevantes direitos, mas também os seus imprescindiveis deveres e as suas
inevitaveis obrigacdes. Sem estes, ndo existiriam aqueles. E assim o é porque a
sociedade proposta pela teoria da justica como equidade esta largamente esteada na
cooperacao social e, portanto, ndo pode declinar da condicdo de que seus membros
sejam efetivamente comprometidos com a colaboragao social.

Tem-se, nesse panorama, o principio da equidade, que tém suas cobrancas
descritas como obrigacfes. Seria, pois, 0 principio da equidade o nascedouro
reservado das obrigacdes. Sua constituicdo € formada por dois preceitos que se
apresentam como imperativos. Primeiro, a instituicdo a que se enleiam tém que ser
justa, e “quando nao perfeitamente justa, pelo menos justa na medida que é razoavel
esperar em circunstancias concretas” (Rawls, 2000b, p. 380). Ainda, cumprido esse
requisito, tém-se a indicacdo de como as obrigacdes sdo assumidas, a inexoravel
discriminagdo das acdes espontaneas reivindicadas. As instituices justas, entdo
precedentes, criam as circunstancias indispensaveis para que as acoes livres resultem
nas obrigactes32

Rawls advoga, pois, que as instituicdes injustas sao estéreis quanto a gestacao
de obrigacfes. Mutatis mutandis, seria como se pensar em se alimentar com os frutos
de uma arvore envenenada. Qualquer reconhecimento publico que pudesse ser feito
no sentido de validar os resultados provenientes de instituicbes maculadas pela
injustica implicaria numa sentenca de morte a teoria, sobretudo se fosse essa teoria
amparada numa concepc¢ao plena do justo.

E na senda de afastar as instituicdes tidas como injustas, e tudo o que dela se
originar, tendo sempre em perspectiva decisdes que seriam assumidas pelas partes

enguanto ocupantes da posicéo original, Rawls assim avalia:

32 Habermas (1997) traz importante andlise sobre as normas morais e 0 seu processo de construgao
que parece indicar um ponto de conciliacdo entre a teoria do agir comunicativo e a teoria da justica
de John Rawls: “Normas morais que regulam uma convivéncia racional entre sujeitos capazes de
fala e de acdo ndo sdo simplesmente ‘descobertas’, mas construidas” (1997, p. 196-197).
Entrementes, a fase da edificacdo se apresenta de forma mais contundente quando revelada nas
normas juridicas, entdo responsaveis pela regulacdo e manutencdo, de forma racional, da
convivéncia social efetiva. “Os argumentos que justificam regras morais levam a um acordo
racionalmente motivado; a fundamentacdo de normas juridicas serve para uma negociagao
racionalmente motivada” (1997, p. 197). Quando de normas morais se tratam, os sujeitos s&o
persuadidos dos deveres que tém; quando de normas juridicas se tratam, 0s sujeitos s&o
persuadidos das obriga¢des que necessitariam aceitar. “Rawls faz, nesse contexto, a distincéo entre
deveres naturais e obrigagdes que assumimos espontaneamente” (natural duties vs obligations)”
(Habermas, 1997, p. 197).
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Aceitar instituicdes explicitamente injustas, ou mesmo consentir com
a sua existéncia, ndo gera nenhum tipo de obrigacdo. E consenso
geral que promessas extorquidas sdo nulas ab initio. De maneira
semelhante, organizagbes sociais injustas sdo em si mesmas uma
espécie de extorsao, e até de violéncia, e o fato de aceita-las néo cria
obrigacdes. A razdo para essa estipulacdo é que as partes na posi¢ao
original insistiriam nesse ponto (2000b, p. 380).

Impende, ainda, ressaltar a existéncia de trés importantes elementos
diferenciadores das obrigacdes, que a um soO tempo as definem e as diferenciam dos
demais ultimatos morais. Inicialmente, ha que se reportar a sua origem pautada por
acoes livres. Assim sendo, existe a possibilidade de que tais praticas espontaneas se
apresentem com a vestimenta de uma convengdo inequivoca, Ou mesmo
subentendida, “como acontece com as promessas e os acordos, mas nao o0 sao
necessariamente, como no caso da aceitagao de beneficios” (Rawls, 2000b, p. 121).

Outrossim, o conteudo das obrigacdes € escolhido por instituicdo justas, ou até
mesmo pela praxis. Neste caso, destaca Rawls (2000b), as solicitacbes séao
apresentadas por meio das normas, e de forma individualizadas, aos sujeitos. Por
derradeiro, tem-se como nota especifica das obrigacfes a peculiaridade de serem
elas atribuidas a determinados sujeitos comprometidos com o processo integrativo
social.33

A concepcdao do justo somente se perfaz se as partes, posicionadas na situacao
original, elegerem a “concepcdo da justica, mas também os principios que
acompanham cada um dos conceitos principais subordinados ao conceito de justo”
(Rawls, 2000b, p.118). O autor considera que esses conceitos sejam parcos e
adstritos a uma lista, de modo que deve acontecer um ajuste quanto aos principios
para a estrutura basica da sociedade, e igualmente quanto aos conceitos, como os de
‘equidade e fidelidade, respeito mutuo e beneficéncia, na medida em que se aplicam
aos individuos, assim como sobre os principios para a conduta das nagdes” (Rawls,

2000b, p.118). O parametro para se qualificar algo como justo perpassa por sua

33 Habermas (1997) apresenta uma interessante distingdo entre a autolegislacdo moral da politica,
sob a ética do principio do discurso. Veja-se: “A ideia da autolegislagéo, que significa autonomia
moral para a vontade particular, adquire para a formacao coletiva da vontade o significado da
autonomia politica” (1997, p. 197). Isso se da porque o principio do discurso é utilizado também em
diferentes classes de regras de acéo. De tal sorte que o principio do discurso também exerce o papel
de um componente juridico, juntamente com todo o complexo dos direitos. “O que distingue a
autolegislacao moral da politica ndo é apenas a forma juridica, mas a contingéncia da forma de vida,
dos fins e situacdes de interesses, que determinam preliminarmente a identidade da vontade que se
autodetermina” (1997, p. 197). Se de um lado a disposicdo moral se desfaz um pouco na
racionalidade das experiéncias, a disposi¢éo politica racional preserva a casualidade, uma vez que
a forca dos fundamentos diz respeito justamente a panoramas eventuais.
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conciliagdo com os principios escolhidos na posi¢éo original, e considerados como
“aplicaveis a coisas do mesmo tipo” (Rawls, 2000b, p.118).

Numa conjuntura ideal de justica, uma concep¢do comum de justica abarca os
principios da equidade e do dever natural, e o reconhecimento publico de que as
pessoas tém o propésito de segui-la, ressalta Rawls (2000b). A juncdo desses
elementos implica num importante valor social. Nesse contexto, a partir da confianga
partilhada entre as pessoas e da aquiescéncia publica desses principios, 0s sujeitos
podem expandir a abrangéncia e o significado dos empreendimentos cooperativos em
que todos auferem beneficios. De modo que, na posicao original, espera-se que a
partes acatem o principio da equidade.

Para além disso, segundo John Rawls (2000b), o reconhecimento do principio
da equidade tem singular importancia para a manutencdo do esquema cooperativo
conciliado com o processo de livre eleicao dos principios garantidores da concepc¢ao
de justica. E isso sem que, para tanto, seja preciso acrescer requisicbes morais.
Também se justifica o principio da equidade para a compreensdo da ocorréncia da
promessa, posto que se apresenta como meio de instituir, de maneira espontanea,
uma obrigacdo, desde que a criacdo resulte em beneficios para ambos os sujeitos
envolvidos.

Ademais, segundo o principio da equidade, a pessoa tem a responsabilidade
de assumir os encargos que lhes foram atribuidos pelos ditames de uma institui¢ao,
preceitua Rawls (2000b). Para que haja tal responsabilizacdo, basta que tenha
ocorrido o aceite quanto ao esquema de prerrogativas. Ou, ainda, basta que ja tenha
incorporado algum tipo de vantagem cedido por esse processo de bonificacdo. A
previsdo de que se veja a pessoa incumbida de cumprir o seu papel no sistema de
encargos pode se dar, pois, por uma adesdo expressa, ou mesmo tacita.

A conditio sine qua non gue se impde para a exigéncia do cumprimento das
obrigacGes que sdo atribuidas as pessoas, dentro de um sistema de contrapartidas,
ja que também receberdo elas vantagens, € a de que a instituicdo, responsavel por
indicar as obriga¢des, seja igualitaria. O que implica atender aos dois principios da
justica. Isso, por certo, acaba por imprimir legitimidade e reconhecimento publico ao
processo de adeséo a esse bindmio entre obrigacdes, de um lado, e beneficios, de
outro. E o reconhecimento muito possivelmente dard mais adesdao ao esquema

cooperativo.
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Nesse sentido, tem-se um contexto de pessoas comprometidas com um
sistema de cooperacdo, pautado pela circulagdo de obrigacdes adimplidas e
vantagens auferidas, consoante as determinacdes que |lhes sédo impostas pelas
instituicbes. Poder-se-ia, pois, enquadrar esse sistema de contrapartidas, como um
circulo virtuoso. Os beneficios que as pessoas auferem demandam o cumprimento de
suas obrigacdes. E estas, por sua vez, repercutirdo na esfera dos beneficios a serem
usufruidos palas demais pessoas. O que compensaria possiveis ingeréncias e
limitagcdes que os sujeitos possam sofrer em seus direitos. Caso haja um engajamento
pleno, e um ritmo continuo de crescimento, ha uma tendéncia que seja esse sistema

de reciprocidade entre os sujeitos fortalecido.

2.3 Dever natural

A concepcédo de justica distributiva rawlsiana e a funcdo central nela
desempenhada por sua pessoa ético-politica somente podem ser compreendidas
apos a integralizacéo do repertério de principios assumidos como inexoraveis. E aqui
impende desenhar uma ordenacao serial a ser observada. Precipuamente, tem-se a
selecdo, na posicao original, dos principios da justi¢a social, a liberdade e a igualdade,
que serdo aplicados na estrutura basica da sociedade. Posteriormente, também na
situacdo inicial hipotética prevista por Rawls, de forma complementar e derivada da
assuncao desses principios basilares, exsurgem os principios da equidade e do dever
natural, a bem de compor a concepcéo de justica politica. Nessa senda principioldgica,
parte-se agora para a abordagem do dever natural e de sua irradiagdo na teoria da
justica rawlsiana.

A escolha prévia dos principios para as instituicdes, a liberdade e a igualdade,
deriva eminentemente do conteldo ético-social da justica, com respaldo indelével nas
acOes sociais. As obrigacOes e os deveres que hdo de ser impostos a uma pessoa
reclamam um valor moral das instituicbes, de modo que a natureza das mesmas ha
de ser discriminada de forma precedente aos ultimatos dirigidos para os sujeitos. “E
isso quer dizer que, na maioria dos casos, 0s principios para obrigactes e deveres
devem ser determinados depois dos principios para a estrutura basica” (Rawls, 2000b,
p. 118).

Se de um lado o elenco de todas as obrigacdes é apresentado pelo principio

da equidade anteriormente abordado, lado outro existem varios deveres naturais,
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catalogados por Rawls em “positivos” e “negativos” (2000b, p. 122). Os primeiros
inscritos sob a rubrica do dever de “garantir a justiga”, do dever de se pautar pela
“ajuda mutua” e do dever de agir com o “respeito mutuo” (Rawls, 2000b, p. 122). 34
35 36 37

Os negativos, por sua vez, sdo apresentados pelo dever de “ndo lesar” e de
“n&o prejudicar os inocentes” (Rawls, 2000b, p. 122). Perante as especificidades e a
variedade dos deveres naturais que elenca, Rawls opta por néo realizar o
agrupamento dos mesmos sob 0 manto de um Unico principio, ainda que isso implique

na necessidade de que, em situacfes especificas, por vezes, sejam acionadas as

34 A relevancia do dever natural da ajuda mutua recebeu guarida no direito positivo brasileiro, em
seu "Cédigo Penal. Sendo, veja-se. “Art. 135 — Deixar de prestar assisténcia, quando possivel fazé-
lo sem risco pessoal, a crianga abandonada ou extraviada, ou a pessoa invalida ou ferida, ao
desamparo ou em grave e iminente perigo; ou nao pedir, nesses casos, 0 socorro da autoridade
publica: Pena — detencéo de um a seis meses, ou multa. Paragrafo Unico — A pena é aumentada de
metade, se da omissao resulta lesdo corporal de natureza grave, e triplicada, se resulta a morte”
(BRASIL, 1940).

35 Para Bobbio (2016), esse dever natural imposto a uma pessoa se apresenta diante da esfera dos
direitos das demais pessoas. E assim, serve de inspiracdo para a elaboracdo das normas juridicas.
Para que seja observada a efetividade de tais direitos, ha que se buscar, em momento posterior, o
ordenamento juridico. Nessa senda, Bobbio assinala que a lei natural precisa justamente do
componente qualificador do direito, que é a efetividade. O direito natural é desprovido de
coercitividade. Em que pese traga consigo a representacao de uma premissa, uma recomendacao
a ser materializada no futuro, ndo é dotado de forca para se impor, como se espera do direito em
sentido estrito. Se for tomado como tal, ainda que sem poder de coer¢éo, seria essa uma acepgéo
equivocada. “Todos sabem que a Declaragdo Universal dos Direitos do Homem, na atual fase do
desenvolvimento do direito internacional, ndo é uma declaracdo de direitos, mas desejos pios”
(bobbio, 2016, p. 199).

Aqui cabe esclarecer, dada a observacéao do autor quanto a rechacar a denominacgao “direito natural”,
gue se trata de um ponto de vista dos juristas, e ndo dos filésofos. Veja-se: “Por direito os juristas
entendem um complexo de regras da conduta humana que tém por caracteristica serem feitas valer,
no caso de violacdo, com a forga” (Bobbio, 2016, p. 198). A determinacgédo juridica implica na
imposicdo de se comportar de acordo com a previsdo da regra exigivel e coercitiva O
descumprimento, por seu turno, impée uma sequela indesejavel; “e diz-se que existe de fato um
ordenamento juridico quando um conjunto de normas é posto por um poder que tem forca suficiente
para obter seu respeito (principio de efetividade)” (Bobbio, 2016, p. 198).

36 Habermas (1997) se posiciona em sentido semelhante quanto a importéncia do assentamento
das normas juridicas. As regras morais, que orientam as relacdes razoaveis entre individuos com
poder de fala e de atuagdo no seio social, sdo construidas. “Porém, o momento da construgdo
aparece mais nitidamente nas normas juridicas, com cujo auxilio nés configuramos racionalmente
uma forma de vida concreta” (1997, p. 196-197).

37 Rawls (2000b), de seu lado, segue também a linha que d& relevo a regulamentacdo posterior
através da norma juridica, sob a justificativa de que ela inflige um dominio sobre cenarios bem
delineados. “Ela é também marcada pela extensa gama de atividades que regula e pela natureza
fundamental dos interesses que se destina a assegurar” (2000b, p. 258). E isso porque a norma
juridica regulamenta a estrutura basica da sociedade, contexto em que se manifestam as praticas
das demais atividades sociais importantes. Outrossim, o autor da um passo adiante, fazendo
referéncia ao reconhecimento dos principios da justica nesse universo juridico: “Dado que a ordem
juridica € um sistema de normas publicas dirigidas a pessoas racionais, podemos explicar os
principios da justica associados com o estado de direito” (2000b, p. 258). Essas premissas seriam
respeitadas por todo e qualquer esquema de ordenamentos que anexasse a no¢cdo de um conjunto
juridico.
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normas de precedéncia na aplicacdo diante do choque, ainda que aparente, dos
deveres, ou do momento de sua aplicagao.
Quanto a individualizacdo dos deveres naturais dos sujeitos, o0 preceito

rawlsiano assim se pronuncia:

Sao exemplos de deveres naturais: o dever de ajudar o préximo
guando ele estd necessitado ou correndo perigo, contanto que
possamos fazer isso sem perda ou risco excessivo para n0s mesmos;
o dever de ndo lesar ou agredir o proximo, e o dever de ndo causar
sofrimento desnecessario. O primeiro desses deveres, o0 de ajuda
mutua, € um dever positivo, no sentido de ser o dever de fazer algo de
bom pelo préximo; enquanto os dois ultimos deveres sdo negativos,
pois exigem que ndo fagcamos algo que é ruim (Rawls, 2000b, p. 122).

John Rawls (2000b) considera que a classificagéo dos deveres naturais entre
positivos e negativos tem especial relevo quando sopesada para o gerenciamento de
incertezas sobre a questdo da prioridade dos mesmos. E nessa senda, destaca que é
razoavel considerar, mediante casos em gque a especificacdo quanto as categorias
acima mencionadas € notdria, que os deveres negativos devem ter precedéncia sobre
0S positivos.

Os deveres naturais contam com particularidades que os distanciam das
obrigac@es, e que por tal condicdo ensejam a devida abordagem. Diversamente das
obrigacdes, os deveres sdo atribuidos aos sujeitos a revelia de suas acbes
espontaneas. Seria, pois, demandas cogentes. Ademais, ndo mantém liame
inescusavel com instituicdes ou acdes sociais. Isto porgue as bases comuns de seus
conteudos ndo sdo ditadas por essas instituicdes. “Assim, temos o dever natural de
nado sermos cruéis, ou de ajudar o préximo, independentemente de nos termos
comprometido ou ndo com esses atos” (Rawls, 2000b, p. 122-123).

Uma outra caracteristica dos deveres naturais € que eles se aplicam as
pessoas a despeito de seus possiveis vinculos com as instituicdes, sublinha John
Rawls (2000b). As pessoas séo estimadas como morais e iguais, de modo que 0s
deveres naturais valem para todas. Nao ha espaco, pois, para sua observancia restar
adstrita unicamente a sujeitos especificos, como aqueles que participam de um
empreendimento cooperativo de uma dada realidade social. Da generalidade que se
vislumbra nessa especifica caracteristica advém seu atributo da naturalidade.

Impende aqui pontuar uma objec&o apresentada por Ronald Dworkin sobre o

dever natural de ser justo, qual seja:
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Mesmo os que rejeitam o método geral de Rawls poderiam aceitar o
dever de apoiar as instituicBes justas ou quase justas. Esse dever,
porém, ndo nos da uma boa explicacdo da legitimidade, pois néo
estabelece uma ligagdo suficientemente estreita entre obrigag&o
politica e a comunidade especifica a qual pertencem aqueles que tém
a obrigacao; ndo mostra por que os ingleses tém o dever especial de
apoiar as instituicdes da Inglaterra (1999, p. 234).

No exemplo trazido por Dworkin (1999), ele ensaia a apresentacdo de uma
solucéo para o que considera ser a lacuna do dever de ser justo proposto por Rawls,
a falta de legitimidade. “Os ingleses tém mais oportunidades de ajudar as instituigbes
inglesas do que aquelas dos outros povos cujas instituicoes eles também consideram
justas” (Dworkin,1999, p. 234). Nao obstante, logo apds, sublinha o que seria uma
omissao dessa justificativa pontual a seu exemplo. Ela ndo teria a propriedade de
alcancar o cerne do dever de ser justo, falhando na tarefa de declarar a legitimidade
como sendo corolario da cidadania e, bem assim, como tendo o condéo de determina-
la. “Essa objegao se distancia da justica, que € conceitualmente universalista, e se
volta para a integridade, que ja € mais pessoal nas diferentes exigéncias que impde a
diferentes comunidades, como origem primeira da legitimidade” (Dworkin, 1999, p.
234).

Pois bem. E justamente esse especial dever natural que Rawls (2000b)
apresenta como tendo particular espaco em sua justica como equidade, o dever de
ser justo. Ele reclama a adeséo e irresisténcia as instituicdes politicas e sociais que
compdem a estrutura basica da sociedade. Mais que isso. Ele impfe a defesa de
instituicées ainda néo situadas, requerendo como condicao para tal apenas o requisito
dessa intervencdo ndo implicar em custo exagerado para o sujeito.

Consoante prescreve Rawls (2000b), se de um lado as instituicdes politicas e
sociais sao justas, 0s sujeitos que gravitam em torno dela tém que adimplir a sua cota-
parte no sistema de deveres naturais que sustentam a justica como equidade. O enleio
dos sujeitos as instituicbes ocorre a despeito de ndo serem observados acdes
espontaneas deles. Nao ha fundamento para se depreender, dada a concepcéo da
escolha desse dever natural, que esta ele condicionado a uma acdo compulsoria.
“Assim, embora os principios do dever natural sejam derivados de um ponto de vista
contratualista, eles ndo pressupdem nenhum ato de assentimento, tacito ou explicito,
e nem mesmo nenhum ato voluntario, para que possam ser aplicados” (2000b, p. 123).

A fim de sustentar a eleicdo do principio do dever natural em detrimento de

outros e, bem assim, indicando a legitimidade de sua selecdo, John Rawls (2000b)
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reforca que a escolha dos principios dirigidos para os sujeitos é facilitada pela escolha
prévia dos principios para a estrutura basica da sociedade. As possibilidades a serem
selecionadas tem uma direcdo fixada com precedéncia, de modo a balizar os
processos de escolhas posteriores. O que termina conduzindo a concepcéao do dever
e da obrigacdo. Seriam eles compativeis e razoaveis frente aos dois principios da
justica. “Essa restricdo deve ter particular importancia em relagdo aqueles principios
gue definem os nossos vinculos institucionais” (Rawls, 2000b, p. 370). Para ilustrar a
correcdo de seu posicionamento, o autor traz a baila o principio utilitarista, por
exemplo. Frente a escolha prévia e consensual, na situacao inicial, dos dois principios
da justica, fosse aceito, em momento posterior, 0 principio da utilidade para as a¢bes
dos sujeitos, desembocaria tal medida numa concepcéo contraditéria do justo.

Uma possivel escolha do principio da utilidade, em que pese tenham sido
aceitos de forma precedente os dois principios da justica, ocasionaria uma
incompatibilidade, uma vez que os padrfes instituidos para as instituicdes ndo se
amoldam com os padrdes para os sujeitos. “A existéncia de instituicdes implica certos
padrées de comportamento individual que estdo de acordo com regras publicamente
reconhecidas” (Rawls, 2000b, p. 370-371). E num caso de selecdo do principio da
utiidade como o padrdo para os individuos, a titulo ilustrativo, seriam geradas
orientacdes antagoOnicas. Assim sendo, com 0 escopo de afastar desencontros de
regulamentos, sobretudo quando se tratar de sujeitos titulares de postos institucionais,
escolhe-se o principio compativel com os dois principios da justica. Para John Rawls
(2000b, p. 371), “Embora o principio da utilidade possa ter um lugar dentro de certos
contextos devidamente circunscritos, esta de antem&o excluido como explicacao geral
da nocgao de dever e de obrigacao”.

Por oportuno, ha que se considerar aqui, novamente, que a teoria da justica
como equidade é encetada num modelo de um ajuste hipotético, donde derivam seus
principios, sejam eles voltados para a estrutura basica da sociedade, sejam eles
voltados, numa ordenacdao serial, para os membros cooperativos dessa sociedade. A
justificativa para a concepgdo desse contrato abstrato é que seu deslinde seja
promover a perspectiva politica daquilo que seria 0 mais justo, conforme as
capacidades morais, e diante dos atributos das partes consideradas livres, iguais e
racionais.

A legitimidade da teoria da justica rawlsiana, assim como do especifico dever

natural, ndo advém de uma determinada comunidade, mas sim do seu escopo de
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pugnar por uma sociedade mediada por concepc¢éao politica de justica, uma sociedade
gque seja bem-ordenada, com condicbes de conceber a organizacdo de uma
cooperacdao social equitativa. Nesse cenario, ha um compartiihamento dessa
concepcao, e dos principios a ela referentes, pelos integrantes dessa sociedade. Cada
associado desse acordo aquiesce com essa concepgao e tem o conhecimento que 0s
outros assim também o fazem, conferindo coeséo social imprescindivel para uma

sociedade democratica constitucional.

3 CONSIDERACOES FINAIS

A adequada compreensdo do conceito de pessoa possuidora de direitos e
deveres na teoria da justica de John Rawls é essencial para a compreensao da teoria
propriamente dita e de seus propdsitos. Precipuamente, tem-se que se destacar,
nesse sentido, que a doutrina foi estruturada a partir da pessoa tomada como parte
na posicao original, possuidora das suas faculdades morais, abstrata e capaz de
representar sujeitos livres e iguais. O acordo equitativo, formado em uma base
equitativa, concebe a escolha dos principios da justica, quais sejam, o das liberdades
basicas iguais e o da igualdade democratica. E isso a bem de se construir uma justica
como equidade que seja habil em nortear a estrutura basica social.

Outrossim, foi pensada também para a pessoa real, imiscuida em uma
sociedade real, disposta a analisar as diferentes concepcdes da justica que lhes sdo
apresentadas, a fim de escolher a melhor. Pessoa real cujo senso de justi¢ca, uma vez
tocado pelos efeitos do exercicio abstrato indicado na posicao original, sera guiada,
em sua vida cotidiana, pelos principios ali escolhidos.

A pessoa moral apresentada por Rawls na posicao original de equidade tem
senso de justica e condicdes de elaborar uma concepcao de bem. E, desta forma,
com os conhecimentos das condi¢cdes genéricas da sua condicdo humana, livre,
racional, igual e com o intento de promover seus interesses préprios, sugere o autor
ser ela detentora de condigcbes de realizar uma escolha com racionalidade e
legitimidade.

Para que as partes estejam em uma situacao de igualdade, as contingéncias
da vida cotidiana lhes devem ser ocultadas pelo véu de ignorancia. Se assim nao
fosse, correr-se-ia 0 sério risco de macular o processo reflexivo e deliberativo com a

parcialidade. As restricbes impostas pela posicdo original deverdo garantir que o
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processo da escolha conceberd aquela concep¢do tomada como sendo a mais
integra, aquela que seja mais imparcial e mais equitativa.

Ao propor uma alternativa ao utilitarismo, por considera-lo fragil quanto a
promocao e a guarida dos direitos basicos da pessoa, Rawls constroi uma concepc¢ao
de um cidadao detentor de direitos fundamentais inviolaveis. Assim, sua doutrina da
justica acaba por se apresentar como uma teoria dos direitos fundamentais da pessoa,
articulada que esta nos principios da justica suso mencionados, aptos para regularem
as instituicdes sociais e politicas, e a endossarem um acordo de cooperacdo social
equitativo. Neste, serdo atribuidos os bens sociais primarios aos seus signatarios
cooperativos.

As propostas apresentadas pelo autor acerca dos direitos, das obrigacoes e
dos deveres do sujeito de sua teoria auxiliam, sobremaneira, a compor a pessoa
rawlsiana que se almeja aqui revelar. Ela € merecedora dos bens sociais primarios,
cujo indice, inclusive, corrobora a selecao dos principios da justica, e compde o
plano racional de vida por ela tracado. A flexibilidade do repertério de bens sociais
basicos, ademais, encontra esteio na necessidade das pessoas reconhecidas
como livres e iguais. Também é apresentada a sociedade politica, estruturada
numa acepcao de esquema distributivo de cooperacdo, como bem, o que denota a
concepcao publica de justica que defende a teoria rawlsiana, e a visdo de pessoa
corresponsavel.

Uma vez estruturados os principios voltados para a estrutura basica da
sociedade, a saber, as liberdades basicas iguais e a igualdade democrética, o autor
apresenta 0s principios para as pessoas, 0 principio da equidade, com suas
obrigacdes, e os deveres naturais, cujo dever que se manifesta como sendo o mais
importante € o apoio as instituicdes justas. E isso comunga uma ideia de pessoa
comprometida com o processo de cooperacao social, para que assim seja possivel
a construcdo de uma democracia constitucional igualitaria. Precipuamente, a
doutrina rawlsiana destaca os principios voltados para a estrutura basica da
sociedade, a saber, a liberdade e a igualdade. Posteriormente, a partir da selecao
desses principios na posi¢ao original, seguindo um protocolo de ordenacéo serial e
de complementacao dos principios basilares da doutrina rawlsiana, seria exequivel
e imperativo, na fase subsequente, propor a selecdo dos principios para 0s
individuos. E isso igualmente tendo em perspectiva a fungdo da posigao imaginaria

inicial proposta por Rawls na escolha dos mesmos.
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Dworkin, de um lado, ndo reconhece a legitimidade do dever natural de ser
justo previsto na doutrina rawlsiana. E assim o faz sob a argumentacdo de que nao
haveria liame suficiente entre a obrigacao politica e a comunidade. Lado outro, John
Rawls indica a conformidade e a harmonia desse dever com os principios da justica,
gue teriam sido previamente aceitos, de forma consensual, pelas partes na posigcao
original. Sua legitimidade restaria esteada, para o autor, nessa caréncia de
compatibilidade entre os principios.

Outrossim, a teoria da justica foi pensada a partir de um contrato abstrato, a fim
de se alcancar a melhor versédo do que seria justo. De modo que a legitimidade do
dever natural repousa, também, no seu escopo de pugnar por uma sociedade
mediada por uma concepcédo politica de justica, que reconhece as pessoas como
livres e racionais, e como sujeitos de direitos, como a liberdade e a igualdade. O dever
natural, portanto, legitima-se pelos mesmos motivos pelos quais se legitima a posi¢ao

original.
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1 INTRODUCAO

Podemos afirmar, de maneira segura, que Santo Tomas de Aquino foi um
homem muito bem situado em seu contexto histérico. Sem duvida, o Aquinate foi um
homem de seu tempo. Ter sido influenciado pela filosofia peripatética parece ser uma
demonstracao cabal disso. Ndo somente, Santo Tomas de Aquino é conhecido por ter
sido um grande leitor de Aristoteles. Este o influenciou de forma determinante para a
construcdo do pensamento filosoéfico-teoldgico.

Podemos identificar essa influéncia muito facilmente nos textos do Aquinate,
nos quais ele utiliza inclusive a nomenclatura aristotélica como ato, poténcia,
substéancia etc. A filosofia aristotélica € o fundamento sobre o qual Santo Tomas de
Aquino construiu sua compreensdo do ser humano, sua moral, sua metafisica etc.

Infelizmente, ainda hoje podemos encontrar pessoas generalizando a Idade
Média como um periodo sombrio, rico de pobreza material e intelectual, sendo por
muitos, erroneamente chamada de Idade das Trevas. No entanto, ndo podemos
generalizar, nem reduzir tantos séculos de histéria, de cultura, de avango no
pensamento e na técnica a essa pobre perspectiva. Cada século tem suas
caracteristicas particulares, o proprio periodo da Alta ldade Média ndo pode ser
identificado em sua totalidade com o periodo da Baixa ldade Média. Cada periodo é
rico de particularidades que os caracterizam e fundamentam a prépria nomenclatura.

Diante disso, temos que 0 objetivo deste trabalho é salutar, pois visa valorizar

o conhecimento filoséfico desenvolvido neste tempo, ressaltando a importancia da
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Filosofia e da Teologia no pensamento medieval, mais especificamente, no
pensamento tomasiano, ressaltando suas caracteristicas primordiais, relacdo e
distincao.

Antes de entrarmos na perspectiva tomista de fato, vale ressaltar que essa
relagéo entre Filosofia e Teologia foi estabelecida muito antes de Santo Tomas nascer.
Na perspectiva dos Padres da Igreja, a Teologia iniciada pelo movimento patristico
surge como uma continuidade, como um desdobramento, agora iluminada pela
Revelacao, da filosofia grega. Ou seja, para os pensadores da patristica, a filosofia
medieval ndo € uma ruptura, pois ndo rompeu com 0 pensamento antigo. Muito pelo
contrario, busca-se uma harmonia, uma continuidade.

Essa perspectiva de intima e estreita relacdo ja esta presente no inicio da
Patristica, no qual padres apostolicos como Sao Justino, que entendia que 0s gregos
tinham a verdade em forma germinal. Ele considera que a Revelagéo deu continuidade
e sentido ao que a filosofia classica ja havia desenvolvido.

Com a crescente ideia de que razdo e fé sdo realidades antagbnicas na
modernidade, sobretudo com o avanco do cientificismo na primeira metade do século
XX, temos que esse pensamento apresentado na Patristica e solidificado na
Escolastica ainda tem félego, pois os pensadores medievais entendem que, na
teologia, a verdade € entendida como sendo revelada pelo préprio Deus e
apresentada ao homem, e este a compreende com o auxilio da razao.

Sabendo da importancia do periodo medieval para a constru¢éo da civilizacao
ocidental, vale buscar compreender aquilo que seria filosofia e teologia para o
pensamento medieval, bem como entender a relacdo e a distingao entre ambas. Para

tanto, o pensamento do Aquinate sera nossa principal fonte de pesquisa.

2 FILOSOFIA E TEOLOGIA

Santo Tomas de Aquino constatou que existem dois caminhos para o
conhecimento de algo, sobretudo de Deus: um deles € a razdo natural; e o outro se
da pela via sobrenatural, ou seja, pela fé. Os Padres da Igreja foram os primeiros a
estreitar os lagcos entre a filosofia e as Sagradas Escrituras, trazendo com isso
inUmeras contribuicbes para o0 pensamento ocidental, como a ideia de

antropocentrismo e 0s conceitos de criagdo do nada e monoteismo.
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Vale ressaltar que antes do periodo patristico, o0 pensamento classico se
fundamentava nas ideias gregas de cosmocentrismo, ordem, politeismo etc. Reale e
Antiseri (2004), em sua obra Historia da Filosofia, obviamente aquela que trata da
Patristica e da Escolastica, afirmam que gracas a juncdo entre filosofia grega e
Sagrada Escritura, temos o advento de ideias até entdo pouco desenvolvida ou até
mesmo desconhecida, como por exemplo, a ideia de antropocentrismo, de criagao “do
nada”, de monoteismo, etc. Essas ideias permeiam o pensamento ocidental até hoje.

Por ser criado a imagem e semelhanca de Deus, 0 homem passa ter um lugar
de maior destaque e dignidade na criagéo, diferentemente dos gregos, que valorizam
a racionalidade do homem, mas ndo o desvincula da polis, sendo esta condi¢ao
necessaria para o homem ser virtuoso e bom. Por isso que, para tratar da virtude da
justica, Platdo desenvolve a ideia de cidade ideal. As partes da alma estédo
intimamente relacionadas com as partes da cidade. A relacdo homem-pdlis é
determinante no pensamento classico.

Outra contribuicdo é a ideia de criagdo “do nada”. No pensamento classico,
vigorava a ideia de ordem, o mundo é um ordenamento. O cosmo sempre existiu. A
partir da filosofia medieval, com a unido entre Filosofia e Sagradas Escrituras, a ideia
de criacao “do nada”, por meio da leitura da criacdo, passa a ser estudada. Portanto,
temos a ideia de monoteismo, que até entdo era uma ideia pouco difundida e
estudada.

Os Padres da Igreja, mais especificamente os Apologetas, ao recorrerem a
filosofia para fundamentar as verdades da fé, apresentam a necessidade de uma
unidade entre Filosofia e Teologia, ou seja, entre razédo e fé. Clemente de Alexandria,
por exemplo, na passagem entre o0 segundo e o terceiro século, apresentou diversos
motivos, argumentando sobre a importadncia e a necessidade da Filosofia e
ressaltando inclusive a dimensé&o soteriologica38 da Filosofia.

N&o é a toa que Boehner e Gilson (2004, p. 35), comentando a respeito de
Clemente, destacam que “a filosofia antiga coube a tarefa pedagdgica de encaminhar
os gentios para Cristo, como a antiga Lei servira para conduzir a ele os judeus”. Essa
compreensao se da a partir do pressuposto de que ambas as areas buscam a verdade,

em ultima instancia, Deus.

38 A palavra soter, de origem grega, pode ser traduzida por salvador. Logo carater soteriolégico
significa carater salvifico.
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De modo que para os Padres da Igreja, a relacdo entre filosofia e teologia é
algo tao estreito que o cristianismo é visto como uma continuidade da filosofia antiga,

nao uma ruptura com ela. Sobre isso, Boehner e Gilson afirmam claramente que

O cristianismo € uma continuacdo natural da filosofia antiga. Na
gualidade de guia para o Cristo, compartida com o Antigo Testamento,
a filosofia grega vem dar, como este, no Novo Testamento. [...] ‘Nao
had davida que o caminho para a verdade € um sé; mas nele
desembocam, como num caudal inesgotavel, os afluentes vindos de
todos os lados’ (2004, p. 36).

Fica claro, entdo que essa relagdo de continuidade existente entre filosofia
classica e filosofia cristd esta presente desde o inicio do movimento patristico,
podemos identificar essa perspectiva em S&o Justino, quando o santo martir explica
que os filésofos, como Platéo e os estoicos que, gracas as suas reflexdes, abarcavam
uma parte do Logos. Por exemplo, o Logos ja desenvolvido por Heraclito na sua busca
pela arché, no pensamento medieval € revestido de uma hermenéutica cristolégica.
Temos assim uma hermenéutica de continuidade, ndo de ruptura com o pensamento
anterior.

Neste sentido, existe uma continuidade a partir de um aprofundamento do
pensamento grego. De acordo com Boehner e Gilson (2004, p. 29), trata da ideia de
que o “Logos total aparece em Cristo, ao passo que aqueles filésofos o possuiram
apenas germinalmente ou em parte”. Isto implica que estara presente em todo
pensamento patristico e quicd no pensamento escolastico39.

A Filosofia também é apresentada por Clemente de Alexandria como sendo a
ferramenta necessaria para buscar compreender e fundamentar o dado revelado, bem
como fortalecer a dimenséao apologética da fé, por meio da construcédo de argumentos
logicos e até mesmo o desenvolvimento doutrinario de algumas ideias, como o
conceito de Trindade, de substancia, etc. Aqueles que professavam a fé crista
careciam de argumentos. Naturalmente, argumentos filosoficos eram necessarios

para fundamentar a crenca na ressurrei¢cdo e na divindade de Jesus, por exemplo. A

39 Neste sentido, o Renascimento, movimento do século XVI, conhecido como um retorno ao
pensamento classico, esta mais associado ao desvincular a filosofia da perspectiva cristd do que a um
retorno propriamente dito, uma vez que a filosofia grega néo foi anulada ou deixada de lado no medievo,
muito pelo contrario, é no medievo que observamos um estudo acurado dos estudiosos classicos, como
Aristételes que sera lido e relido pelos muculmanos, judeus e cristdos em toda a Europa medieval a
comecar pela Universidade de Paris.
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Filosofia foi tdo fortemente usada para a apologética da Fé que o século Il é conhecido
como o século dos padres apologetas.

Dito isso, voltemos nossa atencdo agora para o periodo do Aquinate. Na
Escolastica, cerca de onze séculos depois de homens como Justino e Clemente, ainda
tem como uma de suas caracteristicas principais a reaproximacgao da fé com a razéo.
Podemos identificar que ha uma busca do conhecimento do divino por intermédio da
razdo sem abandonar a fé, utilizando seus proprios métodos filosoficos e logicos.

Santo Tomas de Aquino nos fala sobre a possibilidade e a necessidade de uma
busca gradativa pela verdade. Na histéria da humanidade, o homem sempre buscou
compreender as motivacdes e razdes de sua existéncia, bem como responder aos
guestionamentos sobre sua finitude. Em um primeiro momento, buscava essas
respostas nas narrativas da mitologia grega, e gradativamente, o homem encontra
respostas satisfatorias mediante o uso da razéo na filosofia grega, e na busca pelo
conhecimento daquilo que é verdadeiro a partir do advento da metafisica, e depois na

filosofia cristd. Uma coisa € certa, 0 homem € um ser perguntante.

3 FILOSOFIA E TEOLOGIA SAO CONHECIMENTOS QUE SE RELACIONAM

Podemos identificar claramente que, para Santo Tomas de Aquino, Filosofia e
Teologia se complementam e sdo necessarias uma a outra. A fé € o movimento da
razdo de acolher, de maneira livre, as verdades reveladas por Deus. Para ter fé, é
necessario o acolhimento daquilo que nos é revelado pela razdo. A Revelacao é a
comunicacdo de Deus com seu povo. Esta comunicacdo se da de forma logica e
racional ou, ao menos, de forma compreensivel ao ser humano, dentro das
capacidades proprias da natureza humana.

Como a fé nos chega pelo modo natural do nosso conhecimento, ou seja, pela
inteligéncia humana e pelas realidades do dia-dia, temos que a razdo é necessaria
para a fé. Obviamente, ndo estamos falando de um fideismo40. Gilson e Boehner
(2004), comentando o Doutor Angélico, consideram que a relacdo entre filosofia e

teologia é estreita, fortalecida por uma cooperacdo mutua em busca da verdade.

40 Doutrina religiosa segundo a qual as verdades metafisicas, morais e religiosas, como a existéncia
de Deus, a justica divina apés a morte e a imortalidade, sdo inalcancaveis através da razédo, e so
serdo compreendidas por intermédio da fé. A fé é racional; o fideismo, néo.
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A fé consiste em uma adesao certa, de uma certeza tamanha que perpassa a
razdo4l. Pela fé, é concebivel que Deus se fez homem, mas recebé-la é procurar
entendé-la, dai a necessidade da razao, e este movimento de receber e procurar, crer
e questionar € um movimento colaborativo. Logo, a fé e a razao nao s6 nédo se opdem
como também estéo intrinsecamente relacionadas.

De modo que Deus € acessivel a nossa racionalidade e se faz presente na
prépria realidade. Faitanin (2007, p. 241), afirma que “[...] é pelo espirito dotado da
faculdade de entender que a pessoa entende algo de seu criador, embora néo direta
e imediatamente, mas indireta e mediatamente, pelas vias naturais”. Mediatamente,
porque se faz necessario passar pelos sentidos e faculdades da razdo. Dai podemos
compreender a importancia de conhecer a teoria do conhecimento tomista. Baseando-
se em Aristételes, Santo Tomas de Aquino desenvolve a importancia dos sentidos
internos e externos para a obtencdo do conhecimento. Se o conhecimento é mediato,
temos que é racional e empirico.

A fé e a razdo ndo somente sd0 necessarias uma para a outra, como também
nao se contradizem. As duas verdades ndo podem se contradizer, pois ambas derivam
da mesma fonte. E impossivel para a inteligéncia humana esconder-se daquilo que é
proprio dela mesma: questionar-se sobre Deus, sobre a vida, sobre a morte e sobre a
origem de tudo.

Ora, se razbes contrarias fossem em nds infundidas por Deus, 0 N0SSO
intelecto ficaria impedido de conhecer a verdade. Além disso, o que é
natural ndo pode mudar, se a natureza permanece. Ora, opinides
contrarias sobre uma s6 coisa ndo podem subsistir no mesmo sujeito.
Logo, Deus ndo infunde no homem conceitos e verdades de fé
contrarios ao conhecimento natural” (Aquino, Suma contra os Gentios,
livro I, Cap. VII, art. 4-5).

Os questionamentos humanos se fazem presentes onde o homem esta. Em
qualquer lugar ele buscara de alguma maneira responder a seus questionamentos,
seja por meio das mitologias presentes nos clas e nas tribos mais longinquas, seja
nas religides tradicionais, seja por meio do cientificismo positivista. As perguntas nao
se esgotam. Logo, ndo € oposta a razdo a competéncia de conhecer algo da natureza
de Deus. Em outras palavras, no pensamento medieval conhecer a Deus é préprio da

natureza humana. Buscar a verdade € algo que sempre esteve presente no mais

41 “A fé crista possui uma dimensao racional e intelectual, que Ihe é essencial. Sem tal dimenséo, a
fé deixaria de ser ela mesma” (Carta do Papa Bento XVI aos Seminaristas, 5).
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intimo do ser humano, como se partisse de uma capacidade inata, propria da mente
humana.

Segundo Santo Agostinho, somos capazes de Deus. Isto esta inerente a
natureza humana. No entanto, € necessario um grande esforco para que possamos
atingir nosso objetivo: chegar a verdade. Na concepcdo tomista, a metafisica é
responsavel por fundamentar racional e sistematicamente o contetdo da revelacdo de
Deus, e a teologia precisa da razdo para compreender aquelas concepcdes que
extrapolam a nossa capacidade de raciocinio.

O dominicano néo pretende fazer uma separacao pragmatica entre essas duas
maneiras de saber. Muito pelo contrario, deseja nos mostrar uma intima relacdo entre
elas, respeitando suas distingdes intrinsecas com uma relacdo de interdependéncia.
Gardeil (2013, p. 58), explica que “em razdo de sua origem comum, a divina
Sabedoria, filosofia e teologia ndo podem se contradizer face a um mesmo objeto”.

Todo o conhecimento natural das coisas € oriundo de Deus. Qualquer coisa
que contraria este conhecimento ndo pode vir de Deus. E impossivel que a verdade
da fé seja contraria aos principios da razdo, pois por meio deles a razdo conhece
qualquer verdade. Isto explica a impossibilidade de existir contradi¢cdo entre a Filosofia
e a Teologia42. Santo Tomas (Suma contra os Gentios, livro |, Cap. VI, art. 4), explica
em sua frase que “o nosso intelecto fica impedido de conhecer quando esta diante de
razdes contrarias e, entdo, ndo pode proceder para alcangar a verdade”.

Deus ndo pode infundir na Revelacdo conceitos que se opdem ao
conhecimento natural, visto que ndo ha como residir num mesmo sujeito conceitos
ndo naturais. De modo que a Revelagéo Crista, que é dado de Fé, ainda assim se da
de forma racional, de forma inteligivel. A inteligibilidade da Revelacdo manifesta o
carater cognoscivel dela. Deus se revela de forma inteligivel ao homem, de forma néo
evidente, no entanto, sendo dotado de inteligibilidade.

Diante das afirmacfes categoricas feitas até aqui sobre a impossibilidade de
haver contradicdo entre a fé e a razdo, poderiamos nos questionar quanto as
conclusdes que muitos filésofos fizeram, tendo como fundamento os principios

naturais, 0s quais sao contrarios a propria fe.

42 “A fé requer que o seu objeto seja compreendido com a ajuda da razdo; por sua vez, no apogeu da sua
indagagao, admite como necessario aquilo que a fé apresenta” (Jodo Paulo Il, Carta Enciclica Fides et Ratio,
42).
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Essa questdo é respondida pela ideia de “mau uso da razdo”, que pode
acarretar problemas, ndo a razdo em si ou a filosofia em si, mas aquele que a
desenvolve. Gilson (2001, p. 656), corrobora com isto quando assevera que “[...] nem
a razao, quando dela fazemos um uso correto, nem a revelacédo, pois ela tem Deus
por origem, seriam capazes de nos enganar. Ora, 0 acordo da verdade com a verdade
€ necessario”. No século XX podemos encontrar fildsofos como Heidegger
desenvolvendo uma critica a técnica, que, ao invés de estar sendo usada para a
emancipacao e dignificacdo do homem, estava instrumentalizando-o e banalizando-
0.

Podemos identificar pensadores da Escola de Frankfurt, no periodo pos-guerra,
colocando em xeque o projeto de modernidade e apresentando os problemas do mau
uso da razéo. Entdo é possivel um mau uso da razdo. Os Medievais entendiam que a
fé se torna a razado virtuosa, ndo € a toa que no medievo, a intelectualidade esta
intimamente relacionada a espiritualidade.

Diante disso, percebe-se que se houvesse uma contradicdo43 entre a fé e a
razdo, ambas seriam vas, pois para os medievais, as duas provém de um mesmo Ser,
e tém por finalidade este mesmo Ser. A partir do momento em que estabelecemos a
relagdo existente entre a teologia e a filosofia, € conveniente analisar também a
distincdo feita por Santo Tomas de Aquino entre as mesmas, para que possamos

compreender como funciona a sua teoria do conhecimento.

4 FILOSOFIA E TEOLOGIA SE DISTINGUEM PELO METODO

Claro que o nosso objetivo ndo € separar a Teologia da Filosofia, ja tendo
observado a relagdo e a harmonia existente entre ambas, estariamos aqui
contradizendo o que foi dito até o presente momento. Distinguir e delimitar n&o
consiste em separar, mas examinar como se diferenciam nas suas caracteristicas

préprias e no modo de pensar acerca do mesmo objeto: a verdade. Em outras

43 Comentando Tomas de Aquino na Carta Enciclica Fides et Ratio, Jodo Paulo Il afirma que Tomas
reconhece que a natureza, objeto préprio da filosofia, pode contribuir para a compreensédo da
revelagdo divina. Desse modo, “a fé ndo teme a razdo, mas solicita-a e confia nela. [...] Embora
sublinhando o caréater sobrenatural da fé, o Doutor Angélico ndo esqueceu o valor da racionabilidade
da fé; antes, conseguiu penetrar profundamente e especificar o sentido da tal racionabilidade.
Efetivamente, a fé é, de algum modo, exercitagdo do pensamento” (Jodo Paulo Il, Carta Enciclica
Fides et Ratio, 43).
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palavras, ndo ha um afastamento, mas convém atribuir o que € proprio de cada area
de conhecimento, distinguindo-as.

A Filosofia busca ter conhecimento das causas primeiras e universais,
obviamente estamos abordando aqui uma perspectiva metafisica, apoiada e
fundamentada a luz da razdo. Contudo, a Teologia, por sua vez, busca conhecer
mediante a luz da fé. Pois, segundo Gardeil (2013, p. 58), “A filosofia considera
verdades enquanto sdo acessiveis a razao, e a teologia, enquanto reveladas”. Vale
lembrar que a teologia ndo € uma pura fé. Ja dissemos que se assim fosse, estariamos
falando de um fideismo. Na verdade, a teologia € o oposto disso, ela é fruto da razdo
iluminada pela fé, porquanto a fé € um ato da razdo. Dito de outro modo, a filosofia e
a teologia se distinguem de duas maneiras, a saber, se diferenciam pela sua finalidade
e pelo método.

Ambas desenvolvem seus respectivos conhecimentos sobre o mesmo assunto
por perspectivas diferentes. Santo Tomas de Aquino (Suma de Teologia, 1% q.1 a.
solucéo e resposta ao 2°. Artigo esclarece-nos dizendo que “nada impede que os
mesmos objetos de que as disciplinas filosoficas tratam, enquanto sdo conheciveis a
luz da razdo natural, sejam tratados por outra ciéncia, como conhecidos a luz da
revelagao divina”. Elas ndo se distinguem quanto ao objeto de estudo, pois tém como
objetos Deus, o homem e o mundo. Obviamente, diferentes disciplinas podem estudar
um mesmo objeto. Pois, “n&o ha, portanto, nenhuma razao por que outra ciéncia nao
possa tratar dos mesmos objetos” (Aquino apud Copleston, 2021, p. 780).

Percebe-se uma intima relacdo entre fé e razdo. O proprio Santo Agostinho
destaca que é preciso crer [fé] para compreender [razao] e compreender para crer. Na
filosofia, por sua vez, o homem chega a verdade pela sua prépria natureza, sem a
necessidade de uma intervencao divina. Vale destacar, no entanto, que a primeira n&o
contradiz a segunda; é possivel encontrar uma relacdo estreita entre ambas, na
verdade. Segundo Copleston (2021, p. 779), Santo Tomas de Aquino apresenta essa
distingao ao explicar que o “filésofo usa principios que sado conhecidos pela razao
humana e extrai conclusdes que séo fruto do raciocinio humano. O teélogo por outro
lado, embora certamente use a razao, aceita seus principios com base na autoridade,
na fe.

Ainda sobre a distingdo entre ambas as ordens, Santo Toméas de Aquino explica
que é tarefa do filosofo compreender como é o fogo em si. Cabe a ele tentar

compreender o ser das coisas enquanto elas sdo elas mesmas, estudando suas
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causas e efeitos. Ele deve buscar conhecer a natureza das coisas. Isso € proprio do
método filosdfico.

O tedlogo, por sua vez, considera as coisas por uma otica diversa. Ele enxerga
0 objeto de estudo como uma manifestacdo do poder de Deus. O fogo ndo sera
compreendido como na primeira perspectiva, como um fendmeno da natureza em si,

mas, sim, como uma constatacao da grandiosidade deste Deus todo-poderoso.

A diferenca entre a filosofia e a teologia ndo esta no fato de que uma
trata de certas coisas e a outra de outras coisas, porque ambas falam
de Deus, do homem e do mundo. A diferenga esta no fato de que a
primeira oferece um conhecimento imperfeito daquelas mesmas
coisas que a teologia estd em condicbes de esclarecer em seus
aspectos e conotagdes especificos relativos a salvagéo eterna (Reale,
2004, p. 554).

A Teologia pode ser entendida como uma disciplina que estuda trés temas
basilares: Deus, homem e mundo. Ela o faz de maneira perfeita, porque os investiga
tendo como fundamento a revelacdo divina. Tomando o conhecimento humano, ha
dois caminhos para chegar a verdade: o caminho natural, ou seja, o caminho da raz&o
e o caminho sobrenatural, a fé. No que diz respeito ao conhecimento do homem,
podemos dizer que ha o conhecimento filoséfico e o conhecimento teoldgico. Por este
motivo, na perspectiva medieval, a Teologia era chamada de Suma Sabedoria.

Essa perspectiva ndo visa menosprezar o conhecimento filoséfico e enaltecer
0 conhecimento teologico, mas estabelecer uma classificacdo entre elas. Isto faz-se
necessario para que possamos distingui-las bem e trabalhar adequadamente com
ambas. Para se concentrar em conhecer os principios da razéo, cabe ao fildsofo
elaborar argumentos que possam contribuir para que este proceda da causa proépria
das coisas. Ao tedlogo, porém, partindo da fé, cujo objeto formal é o dado revelado,
ou seja, Deus enquanto Deus, cabe entender que as coisas S&0 cOmo S&0 ou porque
Deus as fez assim, ou porque foi feito para a gloria dele. Boehner e Gilson afirmam

quea

A teologia nos da acesso as verdades necessarias a salvagao; por isso
Deus nao nos revelou todas as verdades possiveis sobre as coisas.
Por conseguinte, ao lado da ciéncia da revelag&o ou teologia, ha lugar
para a ciéncia natural. Donde a possibilidade de uma filosofia, que
investiga as coisas como objetos independentes de pesquisa (2004, p.
450).
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Filosofia e Teologia se distinguem também pela forma segundo a qual estudam
0s mesmos objetos de estudo, para Copleston (2021, p. 780), “a diferenga
fundamental entre filosofia e teologia ndo reside na diferenca de objetos
concretamente considerados”, de modo que se distinguem pelo método de estudo.
Cada estudioso trata os questionamentos acerca do objeto de pesquisa de maneira
distinta. O filésofo tenta extrair seus argumentos das esséncias das coisas, de suas
causas proprias. O teélogo, por outro lado, parte sempre de Deus.

Sobre isso, Boehner e Gilson (2009, p. 450) comentam trés classes de
argumentos, a saber: “Ora afirma uma verdade, baseando-se na autoridade da
revelagdo divina; ora apela a gloria infinita de Deus, cuja perfeicdo se trata de
salvaguardar; ora reporta-se ao poder infinito de Deus, que transcende os limites da
ordem natural”.

Metodicamente, a filosofia, porquanto tenha como objeto de estudo as criaturas
por simesmas, ndo chega a refletir sobre Deus se néo for por intermédio delas. Assim,
a filosofia comeca pelas criaturas e chega até Deus, podemos identificar isso nas
famosas vias para a existéncia de Deus, cunhadas por Santo Toméas de Aquino. E
essa perspectiva que fomentou o estudo mais acurado das realidades criadas, o
pensador medieval entendeu que compreendendo as coisas ao seu redor, chega a
Deus, causa eficiente de tudo. Diante disso, passa a estudar a terra, 0os astros, a
matematica e a genética. Ndo é a toa que o0s mosteiros continham grandes
laboratorios, onde a pesquisa era fomentada e estimulada.

Thomas Woods (2008) apresenta uma série de pensadores cristdos que
contribuiram de forma determinante para o desenvolvimento o saber cientifico, como
Nicholas Steno, pai de geologia, Cristévao Clavius, conhecido por ser o primeiro a
usar o ponto decimal, Athanasius Kircher, pai da egiptologia, dentre tantos outros. Ou
seja, no medievo temos as bases para o que hoje chamamos de método cientifico.

A Teologia, por seu turno, segue o caminho inverso, compreendendo as
criaturas a partir da relacdo que elas tém com Deus, ou seja, ela parte de Deus e
chega as criaturas. Entdo, a Teologia refere-se a Deus segundo o conhecimento que
Ele tem de si mesmo e que deu aos homens por revelacao.

Mais uma vez, podemos constatar que ha uma certa unidade entre a Teologia

e a Filosofia, a fé e a razdo. Por isso, elas conseguem alcancar a verdade: Deus. Nao
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h&, assim, uma separacdo entre elas, mas ha uma distincdo44. Estudiosos do
pensamento medieval reconhecem que Santo Tomas de Aquino foi o pensador cristdo
gue melhor soube distinguir e também unir os campos da Filosofia e da Teologia.

Por isso Santo Tomas buscou demonstrar que, pelo proprio conhecimento
natural do homem, a posteriori, € possivel saber que Deus existe. Para tanto, o frade
de Roccasecca se apropria do método filoséfico e formula uma teoria do
conhecimento, postulando como o0 homem conhece as coisas haturais e
sobrenaturais.

A razao, como que aos poucos e passo a passo, penetra no mistério para além
das metéforas e sentidos do texto sagrado. Somente desta forma comeca a responder
este ardor que move a razado para conhecer Deus. Por isso mesmo, a teologia € a
mais digna de ser aprendida e de ser ensinada, pois 0 homem tem capacidade de

aprendé-la e contempla-la. Como afirma Gilson:

Todo dominio da filosofia pertence exclusivamente a razao; isso
significa que a filosofia deve admitir apenas o que é acessivel a luz
natural e demonstravel apenas por seus recursos. A teologia baseia-
se, ao contrario, na revelacao, isto &, afinal de contas, na autoridade
de Deus (2001, p. 656).

No decorrer deste artigo percebemos a predilecao pela ordem racional filoséfica
da parte de Santo Tomas de Aquino para demonstrar que Deus existe. Sabendo disso,
€ bom compreendermos como funciona este processo do conhecimento natural do
homem. Santo Tomas de Aquino estipula uma teoria do conhecimento, através da
qual explica paulatinamente como se da o conhecimento do homem pela via racional.

Para tanto, fundamentando-se no pensamento aristotélico, o pensador
medieval formula todo o processo para poder chegar ao conhecimento de algo e,
consequentemente, de Deus. Na perspectiva tomista, conceber Deus pela via natural
da raz&o é o apice do conhecimento humano. E o mais desejado e buscado, de modo
gue essa busca goza de um carater antropoldgico. Deixado claro a unido entre razéo

e fé.

44 Se houver uma separacao de ambas as ordens, segundo Jodo Paulo Il, havera um caos, pois a “fé
privada da razdo p6s em maior evidéncia o sentimento e a experiéncia, correndo o risco de deixar
de ser uma proposta universal. E ilusério pensar que, tendo pela frente uma razéo débil, a fé goze
de maior incidéncia; pelo contrario, cai no grave perigo de ser reduzida a um mito ou supersticdo. Da
mesma maneira, uma razao que nao tenha pela frente uma fé adulta ndo € estimulada a fixar o olhar
sobre a novidade e radicalidade do ser. Ao desassombro da fé deve corresponder a audacia da
raz&do” (Carta Enciclica Fides et Ratio, 48).
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5 CONSIDERACOES FINAIS

Santo Tomas corrobora com a ideia de que a razao € necessaria para ter fé.
Sem a raz&o, ndo ha como ter fé. E préprio daquele que tem alma intelectiva ter fé. A
primeira precede a segunda. Justamente por ser dotado de alma intelectiva, o homem
€ capaz de fé, € capaz de Deus. Por isso 0os animais ndo tém fé. H4, de fato, uma
estrita relacao entre teologia e filosofia. Podemos distingui-las, mas nunca as separar,
pois ambas provém de Deus e culminam em Deus. Esta relacéo estreita entre fé e
razao é propria da Escolastica, é propria do pensamento medieval.

N&o se trata de resumir nossa discussao a uma questdo meramente
epistemoldgica. Muito pelo contrario. A questao também é antropoldgica, pois estamos
falando daquilo que é da natureza do homem. Para Aristoteles, o homem é um ser
racional e tem dois principios inseparaveis: corpo e alma. Santo Tomas de Aquino,
fundamentando-se em Aristételes, reafirma que essa alma € intelectiva, que goza de
intelecto. Posto isso, estabelece-se que o homem é um ser racional, dotado de razéo
e capaz de conhecer.

E gracas a isso que o homem é capaz de ter fé, pois, gracas a capacidade de
ter intelecto, umas das faculdades da alma, que o homem pode conceber Deus. Um
animal e uma planta ndo tém fé justamente porque ndo tém razdo, ndo tém
consciéncia de si mesmos. Partindo da perspectiva tomasiana, € impossivel separar
a fé da razéo na relacdo daquela com esta, muito pelo contrario, a razao é condi¢céo
necessaria para se ter fé. E esta colabora para o bom uso daquela, gerando virtudes.

E isso que explica o porqué de tantas civilizagdes que nunca se encontraram
terem fé em alguma entidade, terem uma abertura para uma transcendéncia ou para
uma realidade espiritual. O homem é racional e, por isso, todo homem tem fé. Se néo
tiver fé em Deus, tera fé no nada ou no ndo ser, ou em si mesmo. Quando uma
pequena tribo, que nunca teve contato com o mundo externo, tem fé e religiosidade,

isso demonstra que a fé faz parte da natureza do homem.

REFERENCIAS

AQUINO, Tomas de. Suma Teoldgica. v. |, Traducdo: Equipe Edi¢des Loyola, Sdo
Paulo: Loyola, 2005.

AQUINO, Tomas de. Suma contra os Gentios. Traduc¢éo: D. Odildo Moura, OSB.
Campinas: Ecclesiae, 2017.

110



INVESTIGAGOES FILOSOFICAS SOBRE ETICA E LINGUAGEM:
dos fundamentos tedricos a praxis humana

BOHENER, P.; GILSON, Etiénne. Histéria da filosofia cristd: Desde as origens até
Nicolau de Cusa. 12. ed. Traducao: Raimundo Vier. Petropolis: Vozes, 2009.

COPLESTON, Frederick. Uma historia da filosofia: Grécia, Roma e filosofia
medieval. Tradugao: Augusto Caballero Fleck, Carlos Guilherme, Ronald Robson.
Campinas: Vide Editorial, 2021.

FAITANIN, Paulo. Deus acessivel a razao: uma proposta tomista. Aquinate, Rio de
Janeiro, v. 1, n. 7. 2007. Disponivel em: www.aquinate.net/estudos. Acesso em: 21
ago. 2015.

GARDEIL, Henri-Dominique. Iniciac&o a filosofia de Sdo Tomas de Aquino:
introducéo, l6gica, cosmologia. Traducédo: Cristiane Negreiros Abbud Ayoub, Carlos
Eduardo de Oliveira. Sdo Paulo: Paulus, 2013.

GILSON, Etienne. A filosofia na Idade Média. Traducéo: Eduardo Brandao.
Revisao de Carlos Eduardo Silveira Matos. Séo Paulo: Martins Fontes, 2001.

IGREJA CATOLICA. Papa (1978-2005: Jo&o Paulo ). Carta Enciclica Fides et
Ratio. 6. ed. S&o Paulo: Paulinas, 2006.

IGREJA CATOLICA. Papa (2005-2013: BENTO XVI). Carta do Papa Bento XVI aos
Seminaristas. Roma, 18 out. 2010. Disponivel em:
https://www.vatican.va/content/benedict-xvi/pt/letters/2010/documents/hf ben-
xvi_let 20101018 seminaristi.html. Acesso em: 3 abr. 2023.

NICOLAS, Marie-Joseph. Introducdo a suma teolégica. Traducao: Henrique C. de
Lima Vaz et. al. Sdo Paulo: Loyola, 2005.

REALE, Giovanni; ANTISERI, Dario. Historia da filosofia: Patristica e Escolastica.
2.ed. Traducéo: Ivo Storniolo. Reviséo de Zolferino Tonon. Sédo Paulo: Paulus, 2004.

WOODS, Thomas E. Como a Igreja Catélica construiu a civilizacao ocidental.
Séao Paulo: Quadrante, 2008.

111


http://www.aquinate.net/estudos
https://www.vatican.va/content/benedict-xvi/pt/letters/2010/documents/hf_ben-xvi_let_20101018_seminaristi.html
https://www.vatican.va/content/benedict-xvi/pt/letters/2010/documents/hf_ben-xvi_let_20101018_seminaristi.html

N Capitulo 6
A COMPAIXAO, UMA METAFISICA IMANENTE EM
ARTHUR SCHOPENHAUER

Ermano Rodrigues do Nascimento; Evson Ferreira dos
Santos




:i::: ‘<=::-';;j <<i‘~¢fly> ; :

A COMPAIXAO, UMA METAFISICA IMANENTE EM ARTHUR
SCHOPENHAUER

Ermano Rodrigues do Nascimento
Doutor em Ciéncias da Educacao e Professor do PPGFIL/UNICAP

Evson Ferreira dos Santos

Mestre em Filosofia pela Universidade Catolica de Pernambuco-UNICAP

1 INTRODUCAO

Pensar a ética remonta a varios pensadores da antiguidade e também de hoje,
porém, abordando especificamente sobre a compaixdo temos poucos, entre esses,
nosso pensador pesquisado. Pretendemos apresentar essa dimensao ético-moral
como meio de cuidado e empatia,*® propostos pelo filésofo.

Como ja bem sabemos, a ética ndo é concebida no aspecto individualista, mas
na coletividade. Os individuos sdo propensos a viverem em sociedade e s6 nessa
condicao h& coeréncia para abordarmos a teoria da qual sem interacao social seria
vazia, pois, “a ética é a teoria ou ciéncia do comportamento moral dos homens em
sociedade” (Sanchez, 2018, p. 23). Portanto, é a ciéncia da coletividade, da interacao
do ser.

Em Schopenhauer ndo poderia ser diferente, a ética € 0 meio mais assertivo
para o bem-estar social — “cuja fonte reconhecemos estar na compaixao” (2001, p. 21)
— sem a qual as muralhas do egoismo, do 6dio e do desprezo encontra vasto espaco
para acao, visto que a natureza humana é, por si so, corrompida. A compaixao — como
disposicdo moral — faz o individuo ultrapassar as inclinagcdes do eu em direcdo ao
outro num movimento de incluséo, respeito e acolhimento; revertendo os impulsos

tendenciosos e maléficos do egoismo.

45 Empatia (em-patheia) — palavra de origem grega —, compreende que é colocar-se no lugar do que
sofre buscando entender seu sofrimento.
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Nesse capitulo abordaremos sobre a ética schopenhaueriana e sua relevancia
para o corpo social e para o individuo. Tomaremos como base a conceituada obra,
Sobre o fundamento da moral; a principal obra para quem pretende se debrucgar sobre

sua teoria moral.

2 A COMPAIXAO SOB O PRISMA DO CRISTIANISMO E DO BUDISMO
TIBETANO

Na sociedade atual a ética da compaixdo € algumas vezes entendida de forma
inadequada e superficial, isto é, sem o aprofundamento devido; algumas religides
dedicam-se a estuda-la e pratica-la com afinco. Nosso fildsofo cita por diversas vezes
as culturas orientais para exemplificar a grandeza dessa virtude, que atingem
praticamente & mesma conclus&o, a compaixdo “é uma atitude fundamental, [...]. E
algo essencial [...] em sentido filosofico, que esta sempre presente e atuante” (Boff,
2009, p.13); nas relacdes sociais e também de forma mistica.

Exercitar o desapego e o cuidado eliminando o individualismo e a egolatria é a
regra para a vivencia da virtude; €, pois, a préatica proposta por um judeu carpinteiro
pobre de Nazaré, “figura resplandecente, cheia de vida profunda” (Schopenhauer,
2015a, p. 108)*. Sua doutrina, pautada na pratica do amor, era quase que uma
revolucao para o contexto em que vivera. Seu povo era oprimido pelo império romano
e, como agravante, contavam com a pesada mao do fundamentalismo religioso.
Conhecemos bem a historia de Jesus, principalmente porque € quase uma convencao
vender livros, video e flmes contanto sua trajetoria. Porém, o que relativamente pouco
se aprofunda é de sua capacidade de empatia e compaixao.

Para o Novo Testamento — livro sagrado para os cristdos — a misericordia se
funde com a compaixdo. Misericordia — miserere, ter piedade, ter compaixao; cordis,
coragcao — compaixao do coragdo, portanto, uma nao existiria sem a outra.

Na passagem do evangelho de Sao Lucas, Jesus cita uma parabola, conhecida
como a parabola do samaritano; vale ressaltar que os habitantes da Samaria ndo eram
bem quistos pelo povo judeu. Nessa passagem o mestre de Nazaré conta que um
homem judeu sofreu uma emboscada indo para Jerusalém e padeceu nas maos dos

assaltantes que o deixou “semimorto”. Os correligionarios passaram, mas nao se

46 Schopenhauer também o denomina "sublime fundador do cristianismo” (2015a, p. 449).
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sensibilizaram com sua dor*’; um samaritano, “porém, chegou junto dele, viu-o e
moveu-se de compaixao”.*®

Atentemos para as seguintes atitudes: chegar junto, ver e compadecer. Algo
chama a atencdo daquele samaritano, e nao algo qualquer. Para tentar entender ele
opta por nao ficar & distancia, mas, chegar junto — pode ser entendido como uma
atitude de comprometimento e companheirismo: estar junto, caminhar junto etc.; quem
chega junto é necessariamente afetado de alguma forma — para ver — 0 mesmo que
notar, enxergar — ou seja, se compromete, se responsabiliza com o que ver. E s6
depois dessas atitudes ele move-se de compaixao.

Dada a situacgdo, ndo lhe era mais permitido seguir adiante, ele ja fora alcancado
pelo cenério presenciado ao aproximar; essa confrontacdo gerou compadecimento
pela dor do outro que ndo precisava de outra coisa sendo acolhimento e cuidado.
“Moveu-se de compaixao”, diz o texto, isto €, ele estava movido pela dor do outro, ele
passou a sofrer com o outro, por isso nao dava para seguir adiante como se nada
tivesse acontecido.

A acdo moral desse samaritano poderia p6-lo em maus lengéis com sua religido,
suas tradi¢des, familiares e amigos, mas ali ele s6 enxergava apenas o outro; um ser
humano que solicitava, mesmo sem a sinalizagdo verbal*®, seus cuidados. “O
cristianismo prega® [...] uma virtude inteiramente sem utilidades, praticada ndo em
vista de recompensa numa vida ap6s a morte, mas de forma completamente gratuita,
pelo amor a Deus” (Schopenhauer, 2015a, p. 605).

A compaixao é transcendéncia, ela arremessa o individuo em dire¢do ao outro,
em um chegar-junto que compromete e, consequentemente, afeta; ela é entdo a
conduta em que “a diferenga entre o eu e 0 ndo-eu desaparece” (Idem, 2012, p. 43);
sem o peso da obrigacdo ou mesmo de algum retorno como recompensa, pois dessa

maneira perderia a sua pureza.

47 Tal qual a determinagéo de Virgilio a Dante, quando este presenciou o tormento dos condenados
que sofriam no inferno, “deles ndo cuides mais, mas olha e passa” (Dante, 2019, p. 39).

48 Biblia de Jerusalém Lc 10, 29-37.

49 Nao ha relatos de pedidos de ajuda por parte do homem “semimorto”.

50 Aqui o filésofo faz referéncia a doutrina luterana sola fide, em que apenas a fé é suficiente para a
salvagao; completa ele: “...visto que as obras nao justificam, mas apenas a fé, [...]. Leia-se Lutero,
De libertate Christiana” (Ibidem). Essa doutrina usa como referéncia a carta de Sdo Paulo a Efésios
2,8-9. Para o catolicismo romano as acdes tém relevancia desde que realizadas sob a luz da fé, com
base no texto de S&o Tiago 2,14-26, entre outros.
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As religides®! entendem, sobretudo o Budismo e o Cristianismo, que sem essa
virtude — que impulsiona em dire¢do ao outro®? necessariamente, numa relagéo de
abertura e nunca no fechamento egoistico®® — ndo ha como o ser humano progredir
moralmente enquanto habitantes do mesmo planeta; e seus beneficios abrangem
tanto quem pratica como quem recebe. “A compaixao sé € verdadeira quando ¢é ativa”,
salienta 0 mestre tibetano Sogyal Rinpoche (1999, p .251); ativa no sentido de
frutuosa, ou seja, capaz de movimentar o individuo a uma relacédo saudavel de amor
e vinculo com o mundo que sofre.

O Budismo considera a compaixao de suma importancia atribuindo a ela parte
integrante na evolugcao espiritual; os adeptos da religido entendem que sem essa
virtude ndo ha caminho espiritual a percorrer e consequentemente ndo ha
possibilidade de desenvolvimento. Dalai Lama resume bem o que o budismo entende
por compaixao, ela € “compromisso, responsabilidade e respeito para com o outro”
(2000, p. 128); e o objetivo didrio da mesma religido/filosofia € buscar eliminar a dor
dos que sofrem.

Muitas as interpretacdes ou configuracdes para a compaixao sao possiveis,
porém a Unica aceita pelo budismo é a desprover-se do apego®* de si e de tudo, isto
€, ser empético sem fazer distincdo, acolher e cuidar tanto de quem é amado ou nao;
crendo ou ndo em Deus; sendo ou ndo da mesma religido etc.; e para que essa atitude
seja possivel, o adepto deve exercitar-se constantemente. Afirma Boff, “Talvez seja a
compaixdo umas das maiores contribuicbes que o Oriente oferece a humanidade.
Compaixao tem a ver com questdo basica que deu origem ao budismo no caminho
ético e espiritual” (2003, p. 56).

Aliviar o sofrimento em uma dinamica de empatia e cuidado, combatendo o
egoismo que de forma brutal degrada a dignidade humana em um espiral continuo de

exclusdo. Podemos afirmar que sem a compaixdo ndo seria possivel o pleno

51 Iremos nos referir nessa pesquisa ao budismo tibetano como religido, embora saibamos que nédo
€ um sistema de crengas e alguns de seus integrantes o consideram filosofia. Sublinhamos que
Sidarta Gautama (563 — 483 a.C.), nao é um deus, profeta ou fundador de religido, mas um principe
indiano que, por meio da ascese, chegou ao estado de iluminagdo; o Nirvana. O budismo tibetano é
uma ramificagdo do budismo que utiliza meditacdo, textos sagrados e rituais; e seguem oS
ensinamentos de Sidarta (Buda, ou seja, o lluminado, o desperto).

52 O outro, isto &, aquele/a que ndo sou eu; dependendo do contexto, também se pode entende-lo
€omo 0 cosmo.

53 As religides também entendem a compaixdo como cuidado e amparo.

54 Faco referéncia a apreciacdo que Leonardo Boff faz da compaixdo assimilada pela cultura oriental:
“a grande com-paixao’ (karuna em sanscrito) implica duas atitudes: desapego de todas as coisas e
cuidado para com todas as coisas” (2003, p. 57).
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desenvolvimento espiritual seja no budismo como no cristianismo. Portanto, essa

virtude moral é essencial para essas duas religides em questao.

3 A ACAO MORAL MOVIDA PELO SOFRIMENTO DO OUTRO

As indagacdes sobre as razdes que faz o ser humano desejar € assunto
bastante importante na filosofia schopenhaueriana, pois busca investigar as acdes do
individuo levando em consideracéo as duas faces do mundo: a representacéo, que se
divide em trés aspectos: tempo, espaco e causalidade; e a vontade, ou seja, aquilo
que h& de mais essencial no ser humano.

S6 ha um fundamento moral, a compaixdo; essa € caracterizada pelo
impulsionamento do eu movido pela dor do néo eu, isto €, do outro: O eu impelido a
prestar assisténcia ao ndo eu, que da mesma forma é seu semelhante.

Com isso a ressonancia da ética schopenhaueriana propde uma moralidade
alcancavel em todas as esferas, épocas e situacfes. Esse agir moral dessa acontece
no tempo e no espacgo, sob a égide da lei da causalidade, movida pela vontade. O
querer ndo existe no vacuo, ele acontece no corpo e nas ac¢des do individuo pensante
— tempo, espaco e causalidade — de forma que esse individuo desejante é também
cognoscente.

Como puro querer, o individuo é levado a compadecer-se do outro ou agir
egoisticamente, isto é, optar pelo bem-estar ou o mal-estar do outro; uma vez que o
que move toda e qualquer acdo € a vontade, e esta € cega. Na concepcdo de
Schopenhaeur (2001, p. 135), se o individuo, contudo, objetiva livremente apenas o
bem-estar alheio, sem recorrer a beneficios individuais de recompensas e
reconhecimentos, sua agao é pura, considerada “dotada de valor moral”; essa agéo,
contudo, contribuira ativamente para o combate do egoismo; possibilitando a
compaixdo a moralidade possivel e aplicavel no processo de hominizagéo®®.

Por compaixdo entende-se o0 sentir-com; em latim, compassio, que
significa entender a dor do outro, acolher esse outro em seu sofrimento

desinteressadamente; ela, podemos dizer, traz consigo o alento do cuidado®®. Ela é a

5 Por processo de hominizacdo nesse contexto é o desenvolvimento ou a capacidade de
humanizacao do individuo em toda sua conjuntura.

5% Urge a desconstrucdo da definicdo pejorativa das expressfes, cuidado e compaixao;
principalmente a segunda. Pois, essa é comparada a sentimentos de mesquinharia, quando
efetivamente sua ética € por demais abundante e profunda.
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Unica capaz de barrar o egoismo humano e sua capacidade de destruicdo; ela nao
prioriza uns em detrimento de outros, mas sua atividade gera incluséo e fortalecimento
no convivio social, “participagdo direta no bem-estar de outrem, cuja fonte
reconhecemos estar na compaixao, € aquilo de onde provém nele as virtudes da
justica e da caridade” (Schopenhauer, 2001, p. 211).

Com a proposta ética do pensador podemos compreender que sua filosofia ndo
estagna no pessimismo filosofico que conhecemos — que por sinal, exerce uma notéria
importancia para a filosofia contemporanea — ela permite ir mais além: ousamos até
mesmo a afiancar que, ao propor a moral da compaixdo como fundamento da ética,
Schopenhauer expressa algum crédito na capacidade humana de exercer tal virtude.

Uma ética alcancavel a todos sem distincdo parece ser uma diligéncia do
filésofo, pois ela sendo inalcangavel, carregada de teorias e distante da realidade nao

reverbera na polis, como é a proposicédo da agdo moral®’:

Tem, antes, de ser algo que exige pouca reflexdo, ainda menos
abstracdo e combinacgéo, algo que, sendo independente da cultura do
intelecto, fale a todo homem®8, mesmo ao mais tosco, repousando
meramente na apreensao intuitiva e impondo-se imediatamente a
partir da realidade das coisas. Enquanto a ética nao tiver um
fundamento desta espécie para apresentar, ela pode promover-se,
disputar e exibir-se nos auditérios, mas a vida real dela zombara.
Tenho por isso de dar aos éticos o conselho paradoxal de primeiro
olhar um pouco para a vida humana (Schopenhauer. 2001, p. 108).

Inteiramente contrario a uma acao virtuosa pautada na lei na retribuicao, isto €,
empreender a acado moral tendo como fundo necessério a recompensa de outrem sem
a imposicao tenebrosa do castigo horrendo de um Ser zangado com a desobediéncia
de sua vontade.

A compaixao age como ponte, elo entre os individuos, — ou podemos dizer, ela
humaniza o agente da acéo e o destinatario — sua consequéncia € capaz, alias, ela é
a unica capaz, de Iimpugnar o0s maleficios antimoral. Essa moralidade
schopenhaueriana, podemos dizer, € uma forma bem mais aplicada de em-patheia,
pois: “minha agao s6 deve acontecer por causa do outro”; destacou o filésofo (2001,

p.135); 0 egoismo, pelo contrario, ndo tem “valor moral”, ndo é bem-vindo na ética.

57 Cf. “Para a acao correta e boa” (Schopenhauer, 2001, p. 107).
58 Aqui é possivel notar a preocupagéo do filésofo com o alcance de sua moral; se nao for para “todo
homem”, que sentido tem?
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A moral atrelada a teologia corre o risco de ser acorrentada a ideia de castigo
e recompensa divinos. Essas sao, pois, uma das observagdes que Schopenhauer faz
em relagao a ética kantiana; a ideia do “dever” kantiano soa como uma obrigagao a
uma lei, por vezes religiosa, cuja desobediéncia ocorrerd em penalidade®®; e essa
obrigacao p6e em xeque a retiddo da agéo; as acbes por puro dever ndo s6 muitas
vezes nao se realizam, mas, como o préprio Kant afirma, “ndo se tem nenhum exemplo
seguro da disposicao de agir por puro dever’ (Schopenhaeur, 2001, p. 41); se esta
moral esta ligada a religido sua lei obriga o individuo a obedecé-la, caso contrario o
castigo pode ser eterno.

A compaixdo, portanto, praticada por medo do castigo ndo visa o bem-estar
alheio, mas o receio da propria condenacao. Mais uma vez, Schopenhaeur cita Kant:
“‘quando a recompensa me atrai e a ameaca de castigo me assusta[...]" (2001, p. 128).
Essa acdo sob a implacavel pena ndo é considerada outra coisa sendo egoismo, pois
claramente € uma acao que intenta uma recompensa ou movido pelo medo.

Uma das expressdes do egoismo € a inveja. Nao é s6 a compaixao que habita o
interior dos seres humanos cultos ou nao, a inveja também faz parte desse mesmo
interior; inclusive fazendo oposi¢édo evidentemente a moral compassiva. Enquanto a
compaixao, segundo Schopenhaeur (2012), age como ponte, elo entre os individuos,
a inveja cria barreiras entre as relagdes.

O agir compassivo que compreende a relacdo do eu, com o ndo eu que sofre,
nao comporta a relagdo egocéntrica do eu com o eu. Para o individuo egoista, “ha[...]
entre o eu, que se limita a sua prépria pessoa, e 0 hdo-eu, que encerra 0 mundo
restante, um abismo imenso, uma diferencga potente: ‘pereat mundus, dum ego salvus
sim’ (perega o mundo, mas que eu seja salvo), € sua maxima” (Schopenhauer, 2001,
p. 212).

Além da inveja como oposi¢cdo a compaixdo, podemos encontrar a maldade
motivacdo que goza com a dor do outro; insensibilidade diante do n&do eu; néo é dificil

vermos atitudes de pessoas ilustres e reconhecidas socialmente se contrapondo a

59 Schopenhauer ndo defende a desobediéncia a lei, todavia, chama atengéo para a pratica da acédo
compassiva apenas sob ameaca de punicdo, caso ndo seja realizada. A pureza da acgéo virtuosa
acontece quando o praticante age sem medo do castigo, mas por reconhecer no outro o semelhante
que solicita amparo. Aqui uso como exemplo os termos atricdo e contricdo muito empregado na
doutrina catélica: o primeiro é o arrependimento por medo do inferno; o segundo € o arrependimento
por amor a Deus e por descontentamento pelo mal praticado com o outro. Ambos sao perdoados,
porém, o segundo goza de um beneficio maior, pois seu arrependimento foi perfeito. No caso da
moral da compaixdo, as duas a¢des acontecem e beneficiam, contudo, a a¢do pura para nosso
pensador € a acdo que nao exige medo de castigo.
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homens e mulheres que dedicam tempos alimentando pessoas em situacao de rua.
Alguns comportamentos da negagao da compaixao — velados, inclusive, de bem-estar
social — sdo aceitos sem serem questionados pelo poder publico; principalmente
guando ndo se exige acbes que promovam o acolhimento, moradia digna e
alimentacdo a pessoas em deploravelmente estado sub-humano. Ao contrario,
constata-se um frenesi competitivo desmesuravel em busca do primeiro lugar em tudo,
tornando o individuo cada vez mais isolado em sua bolha egocéntrica, como bem
lembrou nosso filosofo, “se fosse dado pois a um individuo escolher entre a sua prépria
aniquilacédo e a do mundo, nem preciso dizer para onde a maioria se inclinaria”
(Schopenhauer, 2001, p. 121).

N&o havera justica sem a compaixdo, ndo havera igualdade social sem a
compaixao; ela é o fundamento ético para uma sociedade igualitaria e inclusiva, “o
ethos para ser plenamente humano, precisa incorporar a compaixao”, considera
Leonardo Boff (2003, p. 55).

O agir moral na filosofia de Schopenhaueriana ultrapassa 0 mesquinho
sentimento de “pena”, ela é a capacidade empatica de proporcionar ao outro alivio em
suas dores e sofrimentos: “em vez de meu bem-estar, o bem-estar de todos sem
distingao” (2015a, p. 606). S6 dessa maneira, portanto, os males da indiferenca e do
individualismo poder&o ser combatidos.

Podemos compreender, todavia, que o compadecimento contribui para o
processo de hominizacdo do ser, isto é, ela transcende as aparéncias e penetra no
mais intimo de outrem sem levar em conta raca, classe social etc., dando respeito e
dignidade, fazendo-o ser notado. A compaixao, portanto, € unica forma de “impedir

que o 6dio e o desprezo se manifestem contra alguém” (Schopenhauer 2015a, p. 41).

4 COMPAIXAO COMO MORALIDADE SCHOPENHAUERIANA

Pensar a ética em Schopenhauer, é pensar uma acado moral independente dos
dogmatismos religiosos, ou seja, pode-se e deve-se agir eticamente sem
necessariamente estar ligado a um grupo religioso, pois “gente religiosa de todos os
credos frequentemente s6 entende como consciéncia moral os dogmas e prescricdes
de sua religido [...]” (2001, p. 116). O filésofo transita na Histéria da Filosofia e langa
sua desconfianca e critica sobre as mais diversas concepc¢des de ética, inclusive a de

Kant, seu pensador referencial ao lado de Platéo.
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Ele propbe uma ética que se porte como mecanismo investigador e
conscientizador, que impulsiona o individuo ao agir moral, isto €, “justica esponténea,
pura caridade e generosidade efetiva” (Schopenhauer, 2001, p. 119). Entretanto é
percebido que a ética schopenhaueriana, além de ser apenas conceitos teoricos, esta
inserida na praxis do individuo em relacdo. Praxis essa que conduz a uma
contraposi¢cdo aos impulsos imanentes da metafisica da vontade que, além das
diversas dimensdes gera no individuo egoismo, pulsdo capital em todo ser. Esse
egoismo € capaz de criar obstaculos e impedir vinculos extinguindo a capacidade de
reconhecer o outro como um ser de caréncias e limites, e dessa maneira criando uma
espécie de bolha onde o individuo egbico permanece num comportamento de
verdadeira insensibilidade, antipatia e maldade; essa, uma das instigacdes defendidas
pelo filésofo juntamente com a compaixao.

Podemos, inclusive, observar que as acdes egoistas estao ligadas a maldade,
— ao quais Schopenhauer considera como “motivagées antimorais fundamentais”
(Debona, 2020, p. 108). — Uma vez que o agente da maldade objetiva o prejuizo alheio,
sSeja por ganancia ou por egoismo mesmo, num anseio que pode tencionar o préprio

beneficio, ou nao;

Observamos ndo apenas como cada um procura arrancar do outro o
gue quer ter, mas inclusive com alguém, em vista de aumentar seu
bem-estar por acréscimo insignificante, chega ao ponto de destruir
toda a felicidade ou a vida de outrem. Eis ai a suprema expresséao do
egoismo, cujas aparéncias, nesse aspecto, sdo superadas apenas por
aquelas da pura maldade, que procura, indiferentemente e sem
beneficio pessoal algum, a injdria e a dor alheia (Schopenhauer,
2015a, p. 386-387).

A questdo do mal j& é bastante trabalhada por diversos pensadores na Histéria
da Filosofia, Schopenhauer, por sua vez, nao fica fora dessa discussao — a propadsito,
nas palavras do filésofo e tedlogo francés Antonin-Dalmace Sertillanges (1863-1948),
sobre Schopenhauer, comenta que se trata de “uma verdadeira filosofia do mal [...]
como jamais se havia apresentado até entdo no Ocidente” (2020, p. 331) — ele,
Schopenhauer, aponta a maldade humana como parte integrante das a¢des do proprio
ser humano, e podemos arriscar em dizer que € uma espécie de cognome do egoismo,
isto €, acdo maléfica do ser contra outro ser, segundo ele, motivacdo principal da
existéncia; ambos sdo intrinsecos ao ser e aspiram o dano de outrem, o primeiro de
forma direta e 0 segundo indireta. Para Schopenhaeur, “as investigagdes morais sao

incomparavelmente mais importantes que as fisicas” (2015b, p. 703).
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Por tdo grande destaque dado, ndo é de se admirar que ele aborde tdo ricamente
sobre a ética da compaixdo — sendo essa uma ética pratica — e teorize o rompimento
com as ditas praticas virtuosas das religibes, uma vez que essas aspiram a
recompensa celestial; enquanto o sujeito da pratica moral da compaixao parte em
direcdo a caréncia do outro intentando apenas o auxilio desinteressado pelo
contentamento desse, sem tender a uma recompensa divina.

A filosofia da acao ética adotada pelo pensador — em contraposicao a ideia de
gue o todo deve ser suplantado ao particular — evoca um movimento impar, podemos
dizer: ndo séo as massas as verdadeiras destinatarias da ética, é o individuo, ndo ha
acdo ética no meio social sem a contribuicdo do individuo, pois este é o sujeito que
compde o ethos. Schopenhauer € bastante assertivo quando faz essa abordagem;
assim sendo, ele mostra que a ética é destinada ao ser individual, particular, isto €, o
ser enquanto sujeito da polis; e este o encarregado pela valorizagdo humana no meio

em que vive e se relaciona.

Pois em cada individuo aparece a inteiramente indivisa Vontade de
vida, a esséncia em si, e 0 microcosmo € igual ao macrocosmo. As
massas ndo possuem mais contetdo que cada individuo. Na ética, ndo
se trata da acédo do resultado, porém do QUERER, e o querer mesmo
opera sempre apenas no individuo. O que se decide MORALMENTE
nao é o destino dos povos, que existe apenas na aparéncia, porém o
destino do individuo. Os povos séo, propriamente dizendo, meras
abstrag6es: apenas os individuos existem de fato (2015b, p. 705).

Tendo compreendido que a ética tem vasta relacdo com a acdo de sujeito
inserido em seu meio, enquanto particular, e ndo do todo para o sujeito, isto &, do
universal para o particular; podemos assimilar, portanto, o porqué de o filésofo encarar
0 egoismo como uma degradagado, apesar de também ser vista como “motivagao
principal e fundamental, tanto no homem como no animal” (Schopenhauer, 2001, p.
120). E degradante porque fere as relacdes, prioriza os proprios interesses cedendo
assim as demandas cegas e impiedosas da vontade, fazendo do individuo prisioneiro.

A ética é relagédo sem interesse, € amor “agape” (ldem, 2015a, p. 436), isto €&,
amar sem retribuicdo, gratuitamente; de maneira oposta ao egoismo que é amor-
préprio. Soa familiar? Sim, é um pensamento bastante cristdo. A consciéncia moral de
nosso filésofo tem forte traco do cristianismo; ele vé sentido nisso, nesse amor
incondicional, até mesmo autossacrifical, se esse amor visa o beneficio do outro, ou

seja, amor compaixado sem a busca por retribuicdo, seja ela qual for. A propdsito, falar
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sobre a moral schopenhaueriana sem mencionar uma das® classicas criticas que o
fildsofo da compaixdo faz a Kant, seria deixar para tras uma contribuicdo deveras
relevante. Kant pautava sua ética no dever, e Schopenhauer destaca essa expressao
em sua analise: “ter o dever de reconhecer deveres” (2017, p. 211). E pelo imperativo
categorico, como lei universal, que o individuo esta obrigado, sob alguma pena, a
obedecer — dado que a ética kantiana, através do dever, obriga o sujeito a acdes que
s6 “adquirem significado por meio da ameaga de castigo ou da promessa de
recompensa [...] como se, a virtude era s6 um meio para um fim” (Schopenhauer,
2001, p. 20, 27, grifo nosso); ao que a moralidade schopenhaueriana diverge.

O sujeito movido pela moral da compaixdo age desinteressadamente dos
impulsos egoicos inerentes a humanidade, que nao aspira outra coisa sendo
beneficios pessoas. Alias, ela s6 pode ser considerada acdo moral em Schopenhauer
se for desprovida de interesse; percebe-se, portanto, uma abnegacdo do proprio
querer. Diferente da moral kantiana, Schopenhauer ndo fundamenta sua moral no
“‘dever”, mas unicamente na compaixao, ela age no tempo e no espaco como fruto
empirico do agir moral. Ela “unicamente forma a agape pregada no evangelho” (1997,
p. 244).

De acordo com Schopenhaeur (2012, p. 52), “0 homem é no fundo um animal
selvagem, terrivel”’; ele naturalmente esta inclinado ao desassossego proprio e do
outro, se lhe faltar a constante pratica da ascese todos os projetos de amor e
compaixdo serao dissolvidos na excitacdo do egoismo que “é colossal’ e que
‘comanda o mundo” (Idem, 2001, p. 121); a experiéncia da compaixdo e,
consequentemente, a rendncia do bem-estar pessoal pelo bem-estar do outro,
humaniza o individuo que recebe a acdo — elevando-o a categoria de dignidade
humana®® — bem como o individuo que desemprenha tal ato. Na sociedade
contemporanea, onde a competitividade parece ser a chave para o crescimento
individual e social, a logica do sofrer com, ou mesmo evitar o sofrimento alheio a todo
custo parece inaceitavel, sendo permitido e até incentivado a acdo antimoral, ndo
obstante, essa acdo ndo aspira a elevagéo do individuo que se move pela moral, pois,

se assim fosse, seu agir estaria infectado pelo interesse de algo que n&o seja o

60 Schopenhauer faz outras criticas a filosofia kantiana, essa, contudo, é a que tem maior ressonancia
em nossa pesquisa.

61 Considerando que muitos seres humanos nado vivem, mas sobrevivem em uma situacédo sub-
humana.
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acolhimento exclusivamente do outro; portanto, puro egoismo; “a verdade agora
expressa de que a compaixdo € a Unica motivagdo ndo egoista e a Unica
genuinamente moral é, de um modo estranho e quase incompreensivel, paradoxal”
(Schopenhauer, 2001, p. 165).

A poténcia antimoral contribui para que o destinatario da acao, levando amparo
e consolo; para o individuo que pratica a acéo, contudo, ndo; pois, sua acdo nao tem
“valor moral”.%? A propdésito, se a vida é dor e sofrimento, conforme o filésofo — ja
mencionado nessa pesquisa — a vida do sofredor que recebe a acdo moral deixa de
ser sofrida? Por alguns instantes sim, bem como a vida de qualquer individuo que
busca satisfacdo, porém, uma vez passada a saciedade, o mesmo individuo volta a
desejar e, consequentemente, sofrer; pois o individuo € essencialmente falta, por
conseguinte, insatisfacao.

O Prof. Vilmar Debona trata em sua obra, A outra face do pessimismo (2020),
de grande e pequena ética; e leva o leitor a compreender que a primeira trata da esfera
metafisica do pensamento schopenhaueriano, enquanto a segunda corresponde ao
carater pragmatico-eudemonolégico da filosofia de Arthur Schopenhauer.

A metafisica de Schopenhauer é imanente, isto é, a vontade de vida, esséncia
de tudo, que dispensa seus tentadculos — que sdo suas manifestacdes — no mundo
move tudo e todos. O individuo, inserido nessa realidade, mesmo movido pelo
principium individuationis, dever direcionar seus impulsos para o bem-estar do outro,
em uma atividade de recorrente abnegacao das proprias predilecoes.

O agir moral schopenhaueriano esta relacionado com a negac¢éo da vontade,
sem a qual a compaixao passa a ser iluséria. Para que o individuo tenha uma acgéo
moral genuina, ele precisa mortificar seu impeto egocéntrico através da ascese — isto
é, através da negacado da vontade de vida e suas aparéncias; em OposSi¢ao a iSso 0
individuo estara sempre inclinado ao proprio bem-estar, e dessa forma, continuamente
inclinado ao egoismo e a maldade. Sem essa renuncia da vontade, o individuo é
incapaz de executar uma boa relacdo no ethos, ndo sendo capaz da minima atitude
empética; essa acdo misantropica, podemos assim dizer, poderéa levar a humanidade
a mais precisa extingao; “o homem € para si ao mesmo tempo eu e tu;” conforme o
filbsofo alemdo, Ludwig Feuerbach (1804-1872), em sua obra A Esséncia do

Cristianismo (2013, p. 36); o ser humano é relagéo; € vedado a ele o conhecimento

62 Vide pagina 52 dessa pesquisa.
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do ‘eu’ sem o ‘tu’, sem a relacdo com o outro. A insisténcia do ‘eu’ sem o ‘tu’ acarretara
no mais cruel egoismo e maldade.

Essa relacéo — eu/tu — € tdo importante para a ética, que diante da auséncia do
segundo nao existiria 0 primeiro; ou seja, a negacao do ‘tu’ é automaticamente a
negacdo do ‘eu’. E nesse elo que o ‘eu’ se reconhece parte de um conjunto que
engloba lacos afetivos, culturais e politicos. Sofrer com, como propde o agir moral da
compaixao, nao é anular-se ou mesmo tomar o lugar do outro em seu sofrimento, isto
seria impossivel, evidentemente; nem mesmo apenas comover-se com o0 sofrimento
de outrem; mas €, se permitir romper a ilusdo do principium individuationis, o véu de
maya, que reduz o outro a meras aparéncias, e ser capaz de enxergar o essencial nas
relacdes interpessoal.

A moralidade schopenhaueriana da compaixdo € sem sombra de duvidas uma
negacgao da vontade sem a qual “o egoismo se mostrara logo em toda sua grandeza,
e o fendbmeno nao sera nada bonito” (Schopenhauer, 2001, p. 123); visto que o ser é
essencialmente vontade. Sem uma acgao concreta a poténcia antimoral do egoismo
subjugara nado so o individuo enquanto pessoalidade, mas este a medida que é sujeito
na pélis (TTOAIG), como corresponsavel pelo seu desenvolvimento. “O egoismo € a
primeira e mais importante poténcia, embora ndo seja a Unica, que a motivacdo moral
tem de combater” (Schopenhauer, 2001, p. 124). Esse combate ndo deve ser feito
com armas tedricas, mas com o que o filésofo chama, “algo real” (Ibidem). E com
caritas, a virtude moral capaz de combater fortemente contra o predominio do
egoismo.

O individuo é movido por impulsos®® responsaveis pelos estimulos que leva o
ser a agao. Schopenhauer aponta trés motivacdes, ou impulsos: “egoismo, que quer
seu préprio bem (é ilimitado); maldade, que quer o mal alheio (chega até a mais
extrema crueldade);” e a “compaixdo, que quer o bem-estar alheio (chega até a
nobreza moral e a generosidade)” (2001, p.137).

Compreendemos que “o egoismo pode levar a todas as formas de crimes e
delitos, [...]” e que “para a maldade e crueldade o sofrimento e a dor de outrem s&o
fins em si; alcanca-los € o que da prazer” (Idem, p. 126); é absolutamente impossivel
a sociedade resultados positivos sem a acdo moral. E, por conseguinte, resta ao

sujeito esforcar-se para alcancar meios de superar a poténcia do egoismo.

63 Triebfeder, palavra alema que equivale a mola impulsora.
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O ser humano, dotado de intelecto, ndo é capaz sozinho, confiando no intelecto
resolver toda questdo moral, considerando que ele é também vontade e essa,
dominante. A empiria é sempre bem-vinda evidentemente, além do mais,
Schopenhauer assente que ha boas pessoas capazes de ajudar os semelhantes
generosamente; porém, o individuo também é metafisico, e o predominio volitivo é
preciso e inevitavel. O resgate humano dos arroubos impulsivos fortemente atuantes
no sujeito s6 sera possivel em razdo da abnegacéo dos impulsos nao evidentes, isto
€, avontade — instancia “ndo submetida ao principio de razao” (Schopenhauer, 2015a,
p. 332). Esta, ndo sendo contida, compromete a acdo moral que pode ser afetada pelo
egocentrismo; “a auséncia de toda motivagao egoista €, portanto, o critério de uma
acao dotada de valor moral” (Idem, p. 131).

Que tudo esta submetido ao impeto a existéncia ninguém deve discordar, pois
tudo gira em torno da vontade de vida; € de suma importancia que o ser, sujeito e
objeto no mundo, encontre meios de uma convivéncia pacifica e inclusiva, sendo essa
uma eminente expressao da compaixao; considerando que so inclui quem é capaz de
sensibilizar-se com o lugar do outro; portanto, para isso deve haver a disposicéo de ir
em direcdo ao outro sem as amarras do egoismo. Egoismo esse que incapacita o
individuo de reconhecer-se no outro que passa a ser considerado um ndo-eu e com
isso objeto de hostilidade. Em vista disso, podemos considerar que a moral
schopenhaueriana € uma proposta social possivel.

E possivel pensar a moral schopenhaueriana nos dias atuais? Sim, é possivel
e necessario. A forma mais elevada de enfrentamento do certame egdico ndo resta
duvida de que é a compaixao, “base da justica e da caridade, caritas” (2015b, p. 718).
O que diria nosso pensador hoje, diante do quadro do descaso publico?
Provavelmente que é imoral. Por exemplo, o negacionismo frente aos casos de
COVID-19 em todo o mundo, o desmatamento, a exclusdo social etc.; ao passo que a
reflexdo ética impulsiona para a acdo moral e, consequentemente empatica, o
negacionismo levou e leva o individuo ao absurdo de normalizar o exterminio do ser
vivo. Atitudes utilitarias como a que vemos nos contextos neoliberais sao frutos do
individualismo que rejeita o outro em toda sua dimenséo, inclusive nas diferencas®.

Acao moral em Schopenhauer é empirica, uma vez que é a dindmica do ir em

direcdo ao outro, mesmo quando tudo insiste no contrario, como no caso do egoismo;

64 A propdsito, o egoismo é o codinome do neoliberalismo, ou vice-versa.
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e que as relacdes entre os individuos possuam ligagéo tal que o sofrer do outro seja
também meu sofrer, uma relagao clara de altruismo: “quero imediatamente seu bem
e [...] ndo quero seu mal, tdo diretamente como se fosse o meu” (2001, p. 135). De
forma que o sofrimento do outro ndo seja ignorado e sim sentido por todos como se
fosse seu. Isto € compaixao no sentido mais estreito da palavra, sofrer-com, como ja
nos debrugcamos anteriormente nessa pesquisa; e que também queira seu bem como
gueremos 0 NOSSO.

Esse vinculo s6 sera possivel sob a interferéncia da empatia e identificacdo, isto
€, 0 sujeito capaz de ver no outro, mesmo na diferenca, um ser que é semelhante; é
evidente que nosso pensador ndo pretende que deixemos nossa individualidade, ele
entende que temos nossas divergéncias enquanto seres pensantes, porém, ele
sugere que nossa diferenca “seja suprimida pelo menos num certo grau” (Ildem, p.
136).

A ética é necessariamente coletividade, sua base empirica motiva para que o
individuo recuse 0s proprios interesses, mas 0s renuncia em nome de uma acéo
altruista; o individuo ético “se ocupa, entre outras coisas, com a reflexdo moral que
reflete sobre o fato de que podemos deixar de lado nossos préprios interesses [...]”
(Gabriel, 2022, p. 337). Schopenhauer leva em conta, inclusive, a virtude da justica
“como abordagem mais proxima do processo de compaixao” (2001, p. 141). Por essa
razdo ela ndo deve ficar de fora da dinAmica ética que leva a compaixao.

E perceptivel a ligacdo necessaria entre moral, justica e compaix&o na filosofia
schopenhaueriana; a acdo justa € uma acao moral obrigatoriamente. Justica e moral
avancam lado a lado e sdo movidas por um objetivo, o bem-estar do coletivo sob o
viés da compaixao. E nao podia ser de outro jeito ja que a “compaixao sozinha € a
base efetiva de toda a justica livre e de toda caridade genuina” (Schopenhauer, 2001,
136).

Toda acdo moral, portanto — considerando que ela intui o bem comum — tem
como fundamento a compaixado, e € movido por ela; e nesse movimento é possivel
enxergar a empatia, isto €, o olhar sobre o sofrimento do outro faz com que o individuo
saia de seu comodismo egoico e aja numa tentativa de remediar a situacdo ou
reivindicar solucdes para o bem-estar deste.

Quando a acdo moral schopenhaueriana, isto €, a compaixao se torna efetiva,

o individuo é capaz de projetar-se intencionalmente na direcdo do outro podendo
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sentir sua dor ou alegria eliminando dessa forma os possiveis indicio de segregacéao,
“a diferenga entre mim e o outro n&o € mais absoluta” (Ibidem).

Nota-se que nosso pensador alude “ndo € mais absoluta”, exprimindo assim que
o individuo néo eliminara por completo suas diferencas; o ser é dotado individualidade
sem a qual ele perde sua identidade. O sujeito continuard sendo o agente da vontade
e com isso personagem concreto do egoismo; com o diferencial da capacidade de
compadecer-se. Essa superacdo das diferencas pela compaixdo — esse movimento
do eu em direcdo ao ndo-eu — € vista por Schopenhauer com bons olhos, um
fendbmeno metafisico, inclusive; “vemos o ndo-eu tornar-se numa certa medida o eu”
(Ibidem).

O rompimento das diferencas entre os individuos é a base para a acdo moral
do ser ético, “a diferenga entre mim e o outro ndo € mais absoluta” (Schopenhauer,
2001, p. 136); entendemos que toda moral schopenhaueriana se nos apresenta como
possibilidades de entendimento no sentido de que € necessario notar o outro em sua
particularidade e ser capaz de acolhé-lo na dor e no sofrimento — que séo seus — por
meio da compaixao que é a motivadora fundamental — que impele ao outro para ajuda-
lo — e que permite atentar para as angustias alheias permitindo sofrer com, ndo
demagogicamente, mas, efetivamente, respeitando as limita¢cdes do eu, isto €, o ser
em sofrimento, € uma subjetividade que padece, e sua dor ndo é de outro, mas
unicamente sua. Sendo assim sera possivel entender-se e perceber-se como ser em

permanente dilema com a existéncia, com o ser, com a vida.

5 CONSIDERACOES FINAIS

Muito longe de esgotar a demanda que contém a filosofia de Schopenhauer.
No entanto, ela aponta caminhos para a pratica urgente da compaixao no combate ao
egoismo, acao antimoral que parece crescer sem limites. A compaixdo, base da
conduta moral, requer do sujeito uma mortificagéo pessoal para que seja uma virtude
pura.

A partir do que analisamos aqui, podemos perceber que vivemos sob uma
ilusdo sem fim, e que, muitas vezes, as agdes humanas se baseiam nessa iluséo.
No entanto, a proposta da compaixao pode ser encarada como a maior e mais eficaz
proposta para o desvelamento humano; tornando-o em um ser capaz de aceitar o

outro em suas diferencas, mas cientes de que somos essencialmente todos iguais.
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Compaixdo € empatia; € langar-se ao outro e ampara-lo em suas necessidades;
0 compassivo nega seus desejos em prol do semelhante que padece. Por isso
podemos entendr que compaixao também € uma forma de abnegar os impulsos do

querer.
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1 INTRODUGAO

Com esta reflexéo, pretendemos apresentar a questéo da ética, organizado por
tdpicos, sob trés vertentes: a do cuidado, a da alteridade e a da responsabilidade.

No primeiro deles, serdo apresentados importantes contribuicées de Leonardo
Boff sobre a ética do cuidado, circundando diversos aspectos que envolvem a pessoa
humana no mundo, seja na relagdo com seu préprio “eu”, com o “outro” ou com o
nosso Planeta Terra.

No segundo topico, prosseguiremos com Levinas a ética da alteridade, em que
0 eu e o outro, ou melhor, a totalidade e o infinito, conceitos apresentados por esse
filbsofo nos fazem pensar em nossa posicao no mundo e sobre a responsabilidade
que cada um tem como ser humano e 0 quao pode ser desastrosa quando nao
reconhecemos no Outro uma dimensao que nos leva ao infinito. A guerra e a violéncia
€ uma consequéncia desastrosa desse nao reconhecimento que aniquila e massacra
o Outro, como apresentaremos no decorrer do capitulo.

Inicialmente, de forma sucinta, antes de adentrarmos nos pensamentos desse
fildsofo, um breve resumo sobre a vida dele é apresentado, e se incorremos nesse
registro, justifica-se porque, eventos acontecidos em sua vida como a participagao na
Segunda Guerra e toda violéncia sofrida por ele durante esse periodo, terao reflexos
em seus pensamentos sobre a questao ética da alteridade.

Ademais, trazemos também a questao do rosto cujo olhar é porta aberta para
a transcendéncia, portanto, caminho de reconhecimento e respeito. Esse rosto nos

traz a corporeidade e ultrapassa o sentido que se possa ter enquanto matéria,
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enquanto objeto e nos faz tragar um paralelo com a empatia em Edith Stein que
também percorre, com base na fenomenologia, sobre esses aspectos.

Assim, estabelecemos um breve dialogo entre esses dois autores que foram
discipulos de Husserl e Edith Stein, uma vez que cuidado e alteridade se sobressaem
numa relagdo empatica.

Prosseguindo, o ultimo topico deste capitulo sera sobre a ética da
responsabilidade numa perspectiva steiniana em que trazemos lume algumas
reflexdes sobre o agir da pessoa humana em comunidade, no encontro entre o “eu” e

o “outro”.

2 AETICA DO CUIDAR

Uma das grandes ameagas do homem é o préprio homem. Esse pensamento
nao € novo. Thomas Hobbes ja dizia ser o homem lobo do préprio homem. De modo
que seria necessario impor limites as agdes ameacadores dos seres humanos atraves
de leis e normas que regulamentassem a vida em sociedade, visando assim a paz
social.

Acontece que, além da observagao de regras a serem cumpridas, geradoras de
direitos e deveres, faz-se necessario a compreensao que o estrito cumprimento delas,
deve acontecer porque um outro merece meu respeito, meu cuidado, que também tem
seus desejos, medos, vontades, alegrias, tristezas, partihando um espago nessa
“Casa comum”, no qual aquele que serve, também, de algum modo, é servido.

O cuidado do ser humano com o Outro é condigdo primeva para sua existéncia
e ele traz em germen a esséncia do cuidado, mas num mundo em que o individualismo
vai ganhando mais espaco e o rosto do outro passa a significar cada vez menos, o
fendbmeno do cuidado merece um sublinhado especial, uma vez que no nosso dia a
dia ele é essencial para que o ser humano continue a dar seus passos nessa “Casa
Comum”.

Os seres humanos sao dotados de talentos e habilidades individuais que ao
agregar-se a outros, torna-se uma verdadeira poténcia, o que a olhos vistos pode ser
comprovado através de feitos extraordinarios como descobertas de vacinas,

medicamentos para uma expectativa melhor de vida.
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O cuidado é caracteristica ontolégica do ser, fundante ao ser que recebe a luz
ao vir ao mundo e que necessita de cuidado, de atengao, da responsabilidade de um
outro para que possa se desenvolver com higidez.

Para cuidar é preciso olhar, direcionar-se para alguém ou algo num mover-se

que conjuga respeito e ética. Porque segundo Ermano Nascimento,

Nas representagdes das pessoas existe o apelo para uma nova
concepgéo do cuidado, como processo com maiores preocupagdes
diante da manutencdo da vida e ndo s6 da reparacdao da doenca.
Promover o cuidado é voltar-se para a realidade do homem. Olhando
para a salde, a questdo também se torna muito significativa. E na
relagdo com a doenca e com a cura que se percebe o grau de
desprendimento e de solidariedade que exige ao profissional de saude
(2021, p. 185).

Diante dessa realidade, algumas reflexdes serdo apresentadas sobre a
fenomenologia do cuidado, principalmente, na ¢ética de Leonardo Boff, e assim,
consideramos de salutar importancia porque se refere a relagdo do ser com o que o
cerca e € parte de sua existéncia. Percorrendo as reflexdes desse filosofo e tedlogo,
apresentamos também a fenomenologia da empatia de Edith Stein, em alguns
momentos, estabelecendo assim um dialogo entre esses dois filosofos.

Na obra, O Cuidado Necessario, Leonardo Boff nos apresenta o cuidado como
a invocacado que se faz necessaria para que possamos prosseguir nesse espago

chamado Terra com os outros seres que aqui habitam:

O préprio cuidado é sindnimo de ética e do ético no sentido classico
de ethos grego, como cuidado da casa e de todos nds que nele
habitam, seja a casa individual, seja a Casa Comum, que € o planeta
Terra. Hoje, mais do que nunca, precisamos desse ethos cuidado para
manter vivo e em ordem esse Lar de Todos, pois ndo temos outro que
nos acolha (2013, p. 65).

O ethos cuidado que se realiza no presente deve trazer a memoria do passado
e criar um elo com o futuro. Quando observarmos os avangos de nossa ciéncia,
tecnologia, podemos perceber que passado e presente se encontram através do
prosseguimento de estudos que sao registrados para que outro ser possa dar

continuidade e aperfeigcoar o que se tem descoberto, em prol da humanidade.

Edith Stein nos ensina que o passado nao é simplesmente passado,
mas é uma fonte que a consciéncia historica faz presente no préprio
ato de compreensao, isto é, no ato de constituir memoaria. Nao se trata
de histéria, mas de filosofia da histdria, de fenomenologia da histdria:
de vivéncias atuais, presentes. Edith Stein esta falando do espirito do
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passado, considerado como um fendmeno relacional, aqui-agora,
através da qualidade experiencial da empatia, que gera a comunidade
(Manganaro, 2016, p. 22).

Ocorre, entretanto, essa abertura para o outro, geradora de cuidado, vem se
tornando, na atual sociedade, um desafio, uma vez que a tecnologia vem tomando o
lugar de encontro entre as pessoas.

Leonardo Boff em suas primeiras linhas de seu livro “Saber cuidar’, diz que:

A sociedade contemporanea chamada sociedade do conhecimento e
da comunicacdo esta criando, contraditoriamente, cada vez mais
incomunicacao e solidao entre as pessoas. A internet pode conectar-
nos com milhdes de pessoas sem precisarmos encontrar alguém.
Pode-se comprar, pagar as contas, trabalhar, pedir comida, assistir a
um filme sem falar com ninguém. Para viajar, conhecer paises, visitar
pinacotecas nao precisamos sair de casa. Tudo vem a nossa casa via
on-line (2021, p. 11).

O mundo virtual trouxe ao ser humano uma sensagao de que a fronteira da
distancia poderia ser rompida pelo encontro através das telas de um monitor, que o
tempo tao precioso, num mundo de tantas demandas, ser-nos-ia mais valorizado; ao
fazermos operagdes bancarias, por exemplo, sem ter que enfrentar longas filas. No
entanto, esta tirando da pessoa humana a capacidade de conversar olhando no olho
do outro, de observar pequenos gestos como 0 mexer nas maos e nos pés, de um
rubor que se acende no rosto, pequenos sinais que nos aproxima e revela um certo
estado do outro.

Nesse novo mundo, o fendbmeno que se realiza com o uso dos sentidos da visao
e do tato, tdo importantes para a apreensao daquilo que se apresenta a nossa
consciéncia, realizar-se-a do mesmo modo que ocorre quando do contato pessoal?
Certamente nao. Conforme dito anteriormente, pequenos gestos podem ser
apreendidos de forma mais fiel na presenga do outro, sem intermédio de telas e filtros.

Esse mundo artificial estd encarcerando os humanos, a maquina vai dominando
a mente, tirando do homem o desejo do convivio pessoal. Novos rituais vao se
estabelecendo como a saudacado do bom dia e as felicitagbes de aniversarios pelo
whatsapp, facebook, instagram, pelas redes sociais. Num click encaminhamos para
grupo de familia, amigos uma mensagem ou apenas um emoji para representar uma
fala ou um sentimento, e, dessa forma, achamos que estamos sendo gentis,

atenciosos, cuidadosos e proximos do outro. Mas a pessoa humana precisa do toque,
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do abraco verdadeiro, o virtual nao afere temperatura, ndo sente cheiro, a respiracao
dos nossos semelhantes.

Leonardo Boff ao comentar sobre a realidade do mundo virtual diz que:

Essa antirrealidade afeta a vida humana naquilo que ela possui de
mais fundamental, o cuidado e a com-paixdo. Mitos antigos e
pensadores contemporaneos dos mais profundos nos ensinam que a
esséncia humana nao se encontra tanto na inteligéncia, na liberdade
ou na criatividade, mas basicamente no cuidado. O cuidado é, na
verdade, o suporte real da criatividade, da liberdade e da inteligéncia.
No cuidado identificamos os principios, os valores e as atitudes que
fazem da vida um bem-viver e das a¢des um reto agir (2021, p. 11-12).

Continua em sua analise em cuidado e compaixao como atitudes fundamentais
nas relagdées humanas, nés diriamos o cuidado e a empatia, como apresentada por
Edith Stein. A vida dessa filésofa revela cuidado com os familiares, amigos, com os
desconhecidos que precisavam dela, como na sua passagem como enfermeira da
Cruz Vermelha para ajudar soldados feridos da Primeira Guerra Mundial.

Stein, considerando aqui das palavras de Leonardo Boff, € movida pelo reto-
agir que o cuidado com o outro faz sobressair, mas que é precedido, no nosso sentir,
pela empatia.

llustra bem essa afirmacao, a decisdao dela em servir como enfermeira para
ajudar num hospital, como ja dito, em que recebia soldados de guerra que estavam
com doengas infectocontagiosas.

A aluna brilhante e determinada que se preparava para a tese de doutorado
relega a segundo plano seus projetos pessoais, conforme revela em seu livro Vida de
uma familia judia e outros escritos autobiograficos. Ao comentar sobre seu desejo

ardente de servir na guerra, num hospital de campanha, ela comenta:

Encontrava-me em um estado de tensao febril, encarando de frente,
com grande lucidez e determinagdo, o que me aguardava. “Agora a
minha vida ja ndo me pertence” — disse para mim mesma. “Tenho de
investir todas as minhas forgas nisso que esta acontecendo. Quando
a gente terminar, se ainda estiver viva, poderei voltar a pensar em
meus assuntos pessoais (Stein, 2018, p. 384).

E com esse espirito de doacdo e entrega para o outro que Edith Stein,
determinada, ira participar, conforme dizia, ‘desse evento’ chamado Guerra, prestando
o servico militar, enfrentando a oposicdo de sua méae que tentou dissuadi-la. Estava
tao convicta de seus propdsitos que, Stein (2018), ainda sem o consentimento da mae,
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num embate travado entre elas, segura, responde-lhe que ainda sem a sua permissao,
deveria seguir com os seus planos, o que, de fato, aconteceu.

Nao poderia deixar de trazer a lume as consideragdes sobre essa pensadora,
que nao so apresentou um trabalho sobre o tema da empatia, mas cuja vida é marcada
por atos que revelam um viver comprometido com o outro com quem convive, como a
familia e os amigos, mas com aqueles cujos rostos lhes sdo desconhecidos, e a quem
ela também se direciona, através de atos que a tornam, poderia afirmar, ndo s6 uma
mulher, filésofa, pensadora, que descreve o fenbmeno da empatia, mas que o
vivencia, como no episédio da guerra. E em seu ato extremo de ndo mais se refugiar
para escapar do nazismo que estava fazendo prisioneiros os judeus, mas de se
entregar para unir-se ao seu povo, age com o rigor com que sempre pautou a sua vida
em busca da verdade, exsurgindo a fenomendloga, a mistica, a judia-crista, a mulher
que transcende o seu tempo com seu exemplo e sua rica contribuicdo, entre outras,
as de filosofa e tedloga.

Mas, prosseguindo na ética do cuidado apresentada por Boff, ele traz a reflexao
o homem e a sua relagdo com o mundo e o que nele existe, o ethos do cuidado. O
planeta em que habitamos existiria sem o homem, mas a condicdo da existéncia
humana esta condicionada a um mundo com condi¢cbes favoraveis em que o ser
humano precisa atuar de forma cooperativa com o Outro para se manter neste espaco
chamado Terra.

O Papa Francisco em sua Enciclica Fratelli Tutti, langada em 03/10/2020, junto
ao tumulo de S&o Francisco de Assis, inicia lembrando que o coragdo do jovem
franciscano era um coracdo aberto para o outro, de modo que sabia respeitar as
crencgas, etnias, cor, “era um coragao sem fronteiras”. E aqui ndo é pretensao deter-
nos em aspecto de religidao, mas na pessoa humana de Francisco como um homem
que agia com a ética do cuidado. De origem nobre, por opcéo despojou-se de seus
bens e fez-se humilde, mas ndo condenando os ricos e a riqueza, mas acolhendo,
reconhecendo em cada pessoa, independentemente, das vestes ou bens que
possuia, o homem (aquele que é humus®® (tomando como referéncia a fabula-mito do
cuidado), terra) que traz em si suas fragilidades e a dimensao do divino.

E necessario que cada pessoa humana assuma a responsabilidade de bom

cuidador do planeta que o recebeu e que Ihe fornece condi¢des para que aqui possa

65 Que significa terra fértil. Leonardo Boff, em seu livro Saber cuidar apresenta a fabula-mito do cuidado
e convoca o leitor a uma reflexao sobre o cuidado e esséncia do homem.
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crescer e povoar. Esse cuidado com o planeta implica primordialmente no cuidado
com o outro.

Hoje o mundo ja contabiliza oito bilhdes de seres humanos no planeta Terra.
Isso significa aumento do consumo de alimentos, de agua, da extragao dos recursos
naturais para construcdo de moradias, de objetos os quais 0 homem utiliza para seu
conforto, satisfagéo.

Esse aumento populacional no planeta urge medidas seriissimas a serem
adotadas para que o planeta possa bem acomodar os seus habitantes. Ha muitos
projetos que visam combater os problemas que hoje sdo motivos de preocupagdes
dos Estados, como: a contaminacdo dos solos, o efeito estufa, as epidemias, as
extingbes das espécies, as imigragdes (causadas pelas guerras, conflitos locais), o
desmatamento e outros que poderiam ser listados. Embora Estados se reunam para
firmar politicas que visem sanar ou frear o avango desses males que hoje atinge nossa
populagdo mundial, o ndo cumprimento de medidas acordadas prevé uma verdadeira
catastrofe em nosso planeta.

Leonardo Boff (2021), em uma das passagens do seu livro Saber Cuidar, afirma
que a ética do cuidado deve ser executada em ambito mundial, de forma que se
realize, ‘em nivel internacional, como em nivel nacional e individual’, uma vez que
todos sofrerdo as consequéncias do ndo cumprimento de medidas que séo orientadas
visando um planeta mais sustentavel.

A ética do cuidado nasce do comprometimento da pessoa humana consigo,
com o outro e com o mundo que o acolhe.

Cuidar do planeta é ter responsabilidade nas ag¢des praticadas, € compreender
que o ser € uma forgca potente que juntada a outras forgas em vida comunitaria e
colaborativa podemos reduzir os impactos causados no meio ambiente, na busca de
uma convivéncia mais harménica com a natureza e os seres que nela habitam.

Mas a promogéao dessas agdes das pessoas humanas, segundo Sberga (2019),
estdo no campo axioldgico, seguindo o trilhar do pensamento da filésofa Edith Stein,
alcancando “o nucleo essencial da pessoa”, sendo atingidos pelos atos empaticos.

O mundo passou por duas grandes guerras no século XX com consequéncias
desastrosas para a humanidade: destruicbes de cidades, perdas de vidas, doengas
causadas pela emissao de substancias agressivas para o homem e para 0 meio
ambiente e diversos outros fatores associados a uma guerra. O mundo ainda vive

diversos conflitos locais, tornando cidades indspitas, dilacerando familias num
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desrespeito a vida, a comunidade, ao planeta que tem sua terra agredida e
vilipendiada.

O homem traz em seu germen o desejo de imortalidade, seja através de seus
descendentes, seja através da crenga em uma vida eterna. Mas o planeta Terra esta
ameacado pela falta de cuidado com que vem sendo tratado. De modo que, uma das
solucdes vislumbradas pelo homem para continuagdo de sua espécie seria a
exploragdo de um outro planeta, uma vez que esgotados os recursos da Terra, ficaria
dificil a sua sobrevivéncia numa casa desorganizada em que as paredes estao ruindo.

Tal solugéo, ainda que possa parecer atraente, gera alguns questionamentos:
Sera que se tal realidade fosse concretizada, esse seria o0 melhor caminho? N&o
incorreriamos nos mesmos erros que foram no planeta Terra cometido? O homem nao
pode se tornar uma grande ameaca para si proprio. E preciso que ele se sinta pessoa
humana e sinta a pessoa humana que o cerca nessa “casa comum”. A mudanga tem
que comecar no tempo presente para o bem viver dos que aqui estao e também para
que as futuras geracbes possam desfrutar do que a natureza favorece: das belas
paisagens, dos mares e rios, animais que com o ser humano compde a mais bela
expressao da arte viva do Criador.

Na Enciclica Laudato Si, “Sobre o cuidado da Casa Comum” o Papa Francisco
(2015) apresenta alguns questionamentos e reflexdes, a fim de que a humanidade
possa despertar sobre a responsabilidade que possui com o cuidado do planeta.

Assim, ele expoe:

Que tipo de mundo queremos deixar a quem vai suceder-nos, as
criangas que estdo a crescer? Esta pergunta ndo toca apenas o0 meio
ambiente de maneira isolada, porque ndo se pode p6r a questdo de
forma fragmentéaria. Quando nos interrogamos acerca do mundo que
gueremos deixar, referimo-nos sobretudo a sua orientagcéo geral, ao
seu sentido, aos seus valores. Se ndo pulsa nelas esta pergunta de
fundo, ndo creio que as nossas preocupacdes ecolégicas possam
alcancar efeitos importantes. Mas, se esta pergunta € posta com
coragem, leva-nos inexoravelmente a outras questdes muito directas:
Com que finalidade passamos por este mundo? Para que viemos a
esta vida? Para que trabalhamos e lutamos? Que necessidade tem de
nés esta terra? Por isso, ja ndo basta dizer que devemos preocupar-
nos com as geracgles futuras; exige-se ter consciéncia de que é a
nossa proépria dignidade que estd em jogo. Somos nés 0s primeiros
interessados em deixar um planeta habitavel para a humanidade que
nos vai suceder. Trata-se de um drama para nés mesmaos, porque isto
chama em causa o significado da nossa passagem por esta terra.
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De tal forma que o passo primeiro deve ser a educacgao individual com o olhar
para o coletivo, para o préximo, para o outro, e esse outro € a pessoa humana com
quem me relaciono, com quem convivo e também aqueles que passam por mim e que
comigo coabitam nessa “Casa Comum”.

Com agudeza assim observa o Papa Francisco:

E necessario voltar a sentir que precisamos uns dos outros, que temos
uma responsabilidade para com os outros e 0 mundo, que vale a pena
ser bons e honestos. Vivemos ja muito tempo na degradacao moral,
baldando-nos a ética, a bondade, a fé, a honestidade; chegou o
momento de reconhecer que esta alegre superficialidade de pouco nos
serviu. Uma tal destrui¢céo de todo o fundamento da vida social acaba
por colocar-nos uns contra os outros na defesa dos proprios in-
teresses, provoca o despertar de novas formas de violéncia e
crueldade e impede o desenvolvimento duma verdadeira cultura do
cuidado do meio ambiente (2015, p. 72).

O nosso planeta Terra, redondo, simboliza uma grande alianga na qual o
homem, dentro dela, deve respeitar e preservar esse espago para que ao sairmos
dele, outros possam usufruir do que ele nos oferta através de todo nosso ecossistema.
De tal forma que, o grande legado de uma geracgao seja o firme compromisso com os
que ainda nao nasceram, para que eles possam ter a oportunidade de viver num
planeta sustentavel em que todos estdo unidos pelo compromisso comum do cuidado
com o outro e com a Terra.

O agir no mundo, de cada pessoa humana, de forma responsavel e cuidadosa,
€ sempre precedido pelo cuidado de um “outro”; o outro antecede o nosso “eu” agir
no mundo, € anterior aos nossos primeiros atos éticos que nos direcionam ao outro,
aquele a quem encontro, com quem eu falo, a quem reconheco como um semelhante.

Leonardo Boff (2021, p.163), em uma das passagens de seu livro Saber
Cuidar, apresenta o olhar e o rosto do outro como algo concreto que ‘convoca’,
‘provoca’, evoca aquele que o vé a tomada de uma atitude responsavel, de modo a
buscar a paz e o didlogo, numa relagéo ética que nasce quando se estabelece uma
relagao responsavel.

E preciso, portanto, que os rostos que se encontram cooperem entre si,
libertem-se das amarras das indiferencas, de forma que o animus e o animas %%se

encontrem construindo pontes e derrubando as barreiras que os impedem de estar

66 O termo animus, de acordo com Carl Jung, apresenta Boff, no seu livro Saber Cuidar, refere-se a
uma porcdo do masculino que seria da for¢a, da razdo que se encontra na mulher e o animas a porcao
feminina que se encontra no homem, da sensibilidade, do cuidado, em nivel psiquico.
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numa relagdo mais aberta a escuta, ao dialogo e a compreensdo. De modo que,
homem e mulher possam respeitar as suas singularidades e nas suas diferengas e
experiéncias possam congregar mais valores na vida um do outro, trazendo vigor,
entusiasmo, em suas agdes no meio social para que esses encontros sejam
permeados de atitudes de zelo e cuidado com a pessoa humana.

Leonardo Boff, traz a seguinte reflexao:

Cuidar do outro animus-anima implica um esfor¢o ingente de superar
a dominacéo dos sexos, desmontar o patriarcalismo e o machismo,
por um lado, e o matriarcalismo e o feminino excludente, por outro.
Exige inventar relagdes que propiciem a manifestagdo das diferengas
nao mais entendidas como desigualdades, mas como riqueza da unica
e completa substancia humana. Essa convergéncia cria espacgo para
uma experiéncia mais global e integrada de nossa prépria
humanidade, uma maneira cuidada de ser (2021, p.164).

O homem e a mulher tém suas singularidades, mas isso nao deve ser visto
como empecilho para a construcao de um dialogo proficuo, ao contrario, ao se expor
as diferencas, € possivel analisar sob uma nova ética o que antes nao fora pensado
ou aceito. Stein (2020, p. 72), destaca que fisicamente e mentalmente o homem esta
preparado para a conquista e o combate, objetivando sujeitar a terra a seu dominio,
de forma a se tornar possuidor e senhor dela. Ja a mulher, prossegue a filésofa, (2020,
p. 75), teria um corpo e mente mais voltados para o cuidado, guarda e conservagao.

No entanto, esses fatores ndo devem ser causas de distanciamento, mas de
ganho para ambos, uma vez que possibilita o encontro de formas de agir que, uma
vez somadas e equilibradas, irdo enriquecer a comunidade, o nucleo em que vivem.
E o encontro do animus e anima que dialogam de forma responsavel e saudavel,
recepcionando o que esta predisposto em cada um.

Vivemos atualmente num mundo em que mais de oitocentos milhdes de
pessoas encontram-se desnutridas, mais de setecentos e oitenta e dois milhdes sem
acesso a agua potavel. Essa realidade é de exclusao de homens e mulheres, criangas,
jovens, adultos, que convivem nesta “Casa Comum”, ao lado, vizinho de alguém que
em sua mesa tem uma refeicao farta e sobras que vao para o lixo, que passardo com
os vidros de seus carros fechados para nao ser abordado pelos que mendigam por
um pedago de pao para si e seus filhos.

As pessoas hao podem continuar refém de seu proprio egoismo que exclui, que
aniquila o outro e, por conseguinte, o torna vitima desses a quem Ihes nega o direito
ao trabalho, ao pao, a dignidade; e, para deles fugir, aprisionam-se em seus castelos
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com altas muralhas, cerca elétrica, segurancas, sem resolver o que, de fato, merece
atencdo: o deslocar-se de si proprio, de sua autocentralidade, direcionando-se ao
outro. S6 assim, como observa o Papa dos Pobres, Papa Francisco, as mudancas

necessarias para uma sociedade mais cuidada poderao se efetivar:

Sempre é possivel desenvolver uma nova capacidade de sair de si
mesmo rumo ao outro. Sem tal capacidade, ndo se reconhece as
outras criaturas o seu valor, ndo se sente interesse em cuidar de algo
para 0s outros, ndo se consegue impor limites para evitar o sofrimento
ou a degradacdo do que nos rodeia. A atitude basilar de se auto-
transcender, rompendo com a consciéncia isolada e a auto-
referencialidade, é a raiz que possibilita todo o cuidado dos outros e
do meio ambiente; e faz brotar a reaccdo moral de ter em conta o
impacto que possa provocar cada accéo e decisdo pessoal fora de si
mesmo. Quando somos capazes de superar o individualismo, pode-se
realmente desenvolver um estilo de vida alternativo e torna-se possivel
uma mudanca relevante na sociedade (2015, p. 158-159).

Para Boff (2021), a maior causa de agressao ao ‘modo-de-ser-cuidado’ é a falta
de atengdo para com a pessoa humana, tornando-se esse o grande enfrentamento da
politica pautada pela ética.

O enfrentamento dessa realidade de milhdes de pessoas para que possam
superar a triste realidade em que se encontram, superando a situagao de risco em
que vivem, que lhes tira o direito a uma vida digna, com, no minimo as refeigdes
basicas, ndo acontecera sem a intervencdo de uma politica cuidadosa e visionaria. E
preciso que o grito dos excluido e/ou, talvez, a voz emudecida e olhar suplicante por
um olhar que os reconheca como pessoas humanas, possa alcancar os que tém forga
para que, unindo-se a eles, possam mudar esse sistema que oprime, exclui e os afasta
de seus semelhantes. Essas pessoas perdem a sua identidade humana no meio
social, morrem e s&o enterrados sem ter o direito a bens basicos que lhes garantiria o
minimo de dignidade.

Boff ao referir-se sobre a ética do cuidado que se deve a parcela da populacéo
marginalizada, seja pela pobreza, doenga, etnia ou qualquer outro fator que os torne

exilados dentro dessa Terra que a todos recebe como mae, passa a afirmar que:

Alibertacdo dos oprimidos devera provir deles mesmos, na medida em
que se conscientizam da injustica de sua situagao, organizam-se entre
si e comegam com praticas que visam transformar estruturalmente as
relagcbes iniquas. A opgéo pelos pobres contra a sua pobreza e em
favor de sua vida e liberdade constitui e ainda constitui a marca
registrada dos grupos sociais e das igrejas que se puseram a escuta
do grito dos empobrecidos que podem ser tanto os trabalhadores
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explorados, os indigenas, e negros descriminados, quanto as
mulheres oprimidas e as minorias marginalizadas, como os portadores
do virus da Aids ou de qualquer deficiéncia. Nao sao poucos aquele
que nao sendo oprimidos se fizeram aliados dos oprimidos, para junto
com eles e na perspectiva deles empenhar-se por transformacoes
sociais profundas (2021, p. 165).

A populacdo marginalizada nem sempre tem forga para organizar-se e tentar
mudar a realidade em que vive, pois, dentro desse grupo ha os que padecem por faltar
as substancias necessarias ao seu corpo para os manter em pé. Dentro desse grupo
marginalizado encontramos varios subgrupos, como os indigenas, 0S nhegros
oprimidos, os que trabalham em situagdo analoga a escravidao, entre outros que
devem unir-se pela causa comum dos excluidos e oprimidos, juntamente com aqueles
homens e mulheres que se encontram em uma situacdo mais confortavel no meio

social, cujo olhar empatico os direciona ao “outro eu” que é o seu proximo.

3 JUSTIGA E ETICA

Na justica, a letra fria da lei € elaborada e aplicada por homens e mulheres para
que a pessoa humana possa ter seus direitos respeitados e garantidos, de forma a
possibilitar uma convivéncia harménica entre os membros de uma sociedade. E, de
forma circular, a justiga, o cuidado e a ética sao elementos que devem concorrem num
mesmo movimento, sob o risco de ver-se fragmentada as relagdes no ambito social.

Desde o principio, poder-se-ia afirmar que o cuidado e a justica sao
constituidores da ética humana e que, se a justigca esta com sua tocha acesa para que
nao falte aplicacdo de medidas que sejam justas, o cuidado deve se fazer presente
em busca do fim almejado que ¢é a felicidade e o bem-estar.

Na Biblia, Adao e Eva ao desobedecerem a Deus sao expulsos do paraiso, mas
o Deus onisciente ndo os condena, sem antes os ouvir. H4 um dialogo entre o Criador
e a criatura. Eis que temos o primeiro julgamento. A criatura tem o direito a falar, a
apresentar suas razdes pela desobediéncia, ainda que nao criveis para ser perdoada.
E o justo Juiz, relembrando a norma que foi infringida, ao sentencia-los, aplica-lhes as
corregdes necessarias para que possam refletir sobre o erro cometido, servindo de
exemplo para os seus descendentes.

Antes de os expulsar do paraiso, o Criador impde a pena, mas a eles dirige um
olhar benevolente. Aquele homem e mulher que O tinha traido, que estavam nus,
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envergonhados s&o acolhidos em sua miséria e Deus, antes de os despedir, entrega-
Ihes uma tunica para que possam cobrir seus corpos. Perdem o privilégio de
permanecer no Paraiso, mas saem com a dignidade da pessoa humana que € o de
ter as condi¢gdes minimas para que possa cumprir o que |lhe foi estabelecido e poder
olhar para o seu Juiz.

Essa entrega da tunica ndo esta a simbolizar a dignidade do homem que néo
pode ser esquecida, renegada? Pois, essa tem que ser cuidada em qualquer
circunstancia, a fim de que a vida seja respeitada.

Homem e mulher, expulsos do Paraiso, sdo postos em “prisdo”, poderiamos
assim afirmar. Afinal, se no Paraiso o homem e a mulher eram livres de toda doenca
e gozavam da alegria de caminhar lado a lado com Deus, tendo o dominio das demais
criaturas, com a terra a Ihes fornecer o alimento necessario sem demandar esforgos
de suas partes, ao lhe ser proclamada a sentengca por Deus, os querubins sao
colocados em guarda preservando o caminho do Eden para que eles ali ndo adentrem
e nao peguem da arvore da vida.

De forma que, o homem perde a liberdade de falar com seu Criador face a face
ao deixar o Jardim do Eden, e caminha para o “carcere”, em que a dor, o choro, o suor,
fara parte de sua lida diaria para sobrevivéncia enquanto perdurar os seus dias na
Terra. Mas o direito de usufruir dos bens que produzir, de alegrar-se com suas
conquistas, de descansar apo6s seu trabalho e de se comunicar com seu Criador, se
assim o desejar e Nele crer, ndo lhes serao tirados. Porque o Deus que castiga, o faz
com cuidado. Ele ndo abafa nem despreza as vozes que |lhes sao dirigidas, mas as
recebe e lhes responde. E um Deus que se apresenta zeloso, cuidadoso e, por isso,
mesmo diante das faltas cometidas, da a chance de uma explicagao.

Ao apresentar tal exemplo, que ilustra a esséncia do cuidado presente na
histéria da criagdo do homem por Deus, trago o que é apresentado por Boff ao

discorrer sobre justi¢a, cuidado e ética:

Masculino e feminino sdo reciprocos e complementares. Juntos
permitem emergir o ser humano na forma de homem e de mulher. Algo
semelhante ocorre com a justiga e o cuidado. Ambos nascem de dados
reais e nao imaginados, como duas fontes distintas que, juntas,
corroboram na produgido da agua cristalina da ética humana. Elas
constituem uma ética integral e globalizadora da experiéncia humana.
Por isso, nenhuma delas pode ser dispensada ou contraposta a outra.
Precisamos de ambas. A justica € irrenunciavel seja em nivel
individual, seja em nivel social. Ela configura a justa medida,
expressao do cuidado, em todas as coisas, objeto da sabedoria
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ancestral de todos os povos. No nivel pessoal se traduz por virtudes
que tornam decente e aprazivel a convivéncia humana. No nivel social
a justica preside as relagdes adequadas nas instituigdes, de sorte que
construam o bem comum e atenda o interesse geral. Sem justica n&o
se pode construir uma sociedade humana sem violéncia e que inclua
todas as pessoas como cidadaos iguais diante das leis e igualmente
dignos nas diferencgas (2021, p. 133).

E nesse encontro de justica e cuidado que a ética emerge e a aplicagdo da lei
nao se torna um fardo sobre a pessoa humana, mas traz a esperanca de dias mais
felizes, de homens e mulheres comprometidos com o bem estar em nosso espaco
comum. Eis o que pensa Boff (2023).

Ainda no trilhar da justica divina, a Biblia nos revela Cristo, o Deus encarnado,
carne de nossa carne, que se apresenta para a humanidade, a fim de passar por todas
as vicissitudes da vida humana.

Ao iniciar sua vida publica, o Messias que se revela é aquele que acolhe todos
0s que passam por Ele, seja rico, pobre ou doente, todos eram importantes, tinham
seu valor: o leproso, a mulher adultera, o cego, o deficiente, os pecadores, o ladrao.
No alto da cruz, um dos criminosos que ladeava Jesus, reconhecendo-o como Deus,
alcanga a misericordia e Cristo lhe assegura a vida eterna. At¢é no momento de
extrema dor, olha, escuta e recepciona o outro.

E a empatia de Cristo pelos homens fatigados da luta diaria, dos enfermos do
corpo e da alma, revela-se diariamente através da doac&o de seu corpo eucaristico,
0 pao que ele oferece para os que tem sede e fome de vida eterna.
Independentemente de religido, de acreditar ou ndo em Cristo como Messias e
Salvador, Jesus apresenta ao mundo uma vida que é exemplo para os que viveram
com ele na mesma comunidade. Ao dirigir-se ao leproso de quem ninguém queriam
se aproximar, ele nos convoca a olhar para o rejeitado; ao ndo condenar a mulher
adultera, Ele nos convoca a pensar em nossas proprias misérias antes de condenar
alguém; ao curar o cego num dia ndo permitido, Ele nos lembra que mais vale é aliviar
o sofrimento dos que padecem.

A empatia que se revela em Cristo € educativa, é pedagdgica, mostra-se no dia
a dia no contato com as pessoas por onde Ele andava, a quem Ele estendeu a mao e
ajudou a levantar, a quem Ele impds as maos e curou, a quem Ele olhou, escutou e
perdoou. A empatia de Cristo ndo é aquela que se deu na distancia, do alto do céu

com os humanos formados do barro, mas aquela que se deu corpo a corpo.
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Expendemos sobre a ética e justiga divina, mas no campo da justica social
humana, apresentaremos algumas breves consideragdes.

Paul Ricoeur (2019) ao discorrer sobre O afo de julgar, na Obra O Justo I,
apresenta que o fim ultimo da paz social seria “o reconhecimento mutuo”. Assim,
utilizando o termo reconhecimento, restringindo-o a uma linguagem mais pertinente a
area juridica, ao invés de “reconciliagédo” ou “amor e perdao”.

Ora, em um litigio, o sujeito de direito, que ingressa na Justica, busca a garantia
de seus direitos, que a agao impetrada seja analisada com imparcialidade e lhe seja
restituido o que Ihe foi negado e que Ihe cabe, ndo apenas relativo as coisas materiais,
ha também a procura pela reparagédo do dano moral. Essa talvez seja, a de maior
complexidade no ambito do Poder Judiciario, pois a dor causada, o sofrimento, a
humilhacao, a angustia, o sentimento de vergonha infligida sem justa causa ao suijeito,
o dinheiro ndo pode reparar. No entanto, € uma maneira de tentar amenizar os danos
causados a alma humana, mas sera que isso é possivel?

Edith Stein, como ja discorremos em passagens anteriores diz que a
constituicdo da pessoa humana possui uma triplice dimenséo: Corpo, alma e espirito,
de modo que nao é possivel conhecer o ser humano sem olhar para esses aspectos
que o integra. Vejamos as consideracdes a seguir de Queiroz e Mathias ao abordarem

sobre esses aspectos afirmam que:

A alma humana tal como é descrita por Edith Stein, é o principio da
vida, da atividade e da unidade da pessoa humana. Portanto, a alma
inclui uma série de fendmenos: a vitalidade, as emocgbes, os
sentimentos, o pensamento e o exercicio da liberdade. Edith Stein
denominava espirito em alemao Geist, ao conjunto especifico do
pensamento e da vontade ou exercicio da liberdade. Sendo assim, tal
unidade da alma “esclarece que as estruturas vitais humanas
possuem complexidade superior em relagdo aos outros seres vivos”
(Queiroz; Mathias, 2013, p. 43-44).

E continuam enfatizando a questao voltada para o corpo da seguinte maneira:

No entanto, o corpo, visto apenas em seu aspecto material, designado
pelo termo alemao kérper, ndo manifesta a agao vitalizante da alma;
em vez disso, é o corpo designado pelo termo aleméao Leib, ou seja, o
corpo vivenciado — no ambito das emocgdes, sentimentos e exercicio
da liberdade — que permite identificar a propria alma e a forga vital
(Queiroz, Mathias, 2013, p. 93).

Com essas consideragdes sobre a estrutura do ser humano € possivel ter uma

visdo mais integra do sujeito que circula no mundo, que nao so é carne, tem em seu

146



INVESTIGAGOES FILOSOFICAS SOBRE ETICA E LINGUAGEM:
dos fundamentos tedricos a praxis humana

interior uma poténcia com seus sentimentos e emocgdes que o diferencia de outros
seres vivos e ao ser atingido na alma, ha uma reverberagdo em toda a sua estrutura.
Mas, retornando ao pensamento de Paul Ricoeur (2019) “o ato de julgar”
seria bem sucedido quando o que teve éxito no processo reconhecesse a outra parte
como “um sujeito de direito, alguém merecedor de respeito porque também estava em
busca de um direito que acreditava ser possivel de ser aceito. E vai um pouco além,
era preciso para um reconhecimento completo que aquele que nao teve éxito, que a
decisao do julgamento que Ihe foi desfavoravel “ndo foi um ato de violéncia, mas de
reconhecimento.”
Dessa forma, poderiamos pensar numa sociedade ética em que os sujeitos
seriam capazes de colaborar para a promog¢ao de uma justica que nao seria pensada
para divisbes, apartes, mas que permita, conforme Paul Ricouer (2019), “valores

compartilhados”.

4 AETICA DA ALTERIDADE

Nascido em Kovno, Lituania, no inicio do século XX, em 1906, Levinas parte
para a Ucrania com a sua familia durante o periodo da | Guerra Mundial e aos 12 anos
vivencia a Revolugéo Bolchevista. Aos 17 anos, em 1923, segue para Franga onde ira
estudar filosofia e, apds sete anos de sua estadia, nos idos de 1930, é naturalizado
francés.

Faz-se mister registrar que a base de educacédo de Levinas foi a judaica
tradicional e esse fato, aliado com as experiéncias pessoais®’, como as de ter passado
por duas guerras mundiais, terdo reflexos em suas obras. De tal forma que, néo se
pode furtar a tais registros.

Com base nos estudos da fenomenologia, Levinas, em 1930, apresenta sua
tese de doutorado, Teoria da intuicdo na Fenomenologia de Husserl, destacando o

método das analises intencionais. Tal qual Edith Stein (titulada doutora em 1916 sob

67 “Sobre esse periodo de sua vida, ele dira: “Na minha infancia, nutri-me com a cultura russa, mas
também estive proximo dos textos biblicos. Li bastante cedo a Biblia em hebraico. Lia também
Dostoievski. Vivi por muito tempo na Ucrania, em Kharkov. Era criang¢a, tinha doze anos durante a
Revolucdo Russa, e vi esse acontecimento enorme, dramatico, através de aspectos muito corriqueiros.”
(Martins, Rogério & Lepargneur, Hubert,2014, p.14). Levinas nasceu na Russia e a literatura de alguns
escritores russos, com destaque a Dostoiévski 0 marcou de tal forma, em especial com a leitura que
fez da obra Os irmdos Karamézov, o acompanhara ao longo de sua vida, com o sentido de
responsabilidade que se deve ter em relagao ao outro, conforme apresenta (Solé, 2017).
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a orientacédo de Husserl) foi aluno do renomado pensador (participou do ultimo curso
e seminario promovidos por Husserl na Universidade de Friburgo) que percebe no
jovem estudante o brilhantismo de suas ideias, de forma que a convite do Doutor
Edmund Husserl frequentou a sua casa para discutirem sobre Filosofia.

A fenomenologia ira alicercar a filosofia de Levinas, muito embora tenha
rechacado algumas ideias de Husserl®, ele se pronuncia dizendo ser “fiel ao seu
espirito” (Solé, 2017 p. 52).

Mais adiante, algumas questdes serdao exploradas como o rosto do outro e a
corporeidade em que se pode perceber uma similitude de pensamento de Levinas e
Edith Stein, ambos apresentando a mesma esséncia da escola husserliana, a
fenomenologia.

Num segundo momento de sua producado intelectual, esse pensador da
alteridade traz a questao do rosto humano, a partir da tradicdo talmudica. E essa
invocacao do rosto humano, do encontro que se da no face a face, traz-nos a questao
da ética como filosofia primeira, aquela que é de cunho moral e que deve reger as
relagcdes dos sujeitos. “O sujeito emerge como lugar de “produgao” do reconhecimento
do outro” (Martins; Lepargneur, 2014, p. 17). O sujeito que reconhece no Outro um
lugar de superioridade, o qual merece ser escutado e reconhecido nele o Infinito.5® A
religido exerceu uma forte influéncia no pensamento de Levinas que traz a ideia de
responsabilidade messianica de todo homem, de forma que se pode indagar sobre a
propria responsabilidade ante a promocado de guerras e persegui¢gdes que sao

promovidas no mundo.

68 Dentre as ideias que afastam o pensamento de Levinas e Husserl, podemos apresentar, conforme
José Tadeu Batista, em sua tese de doutorado: “Ao contrario do que afirmou Husserl, podemos ver que
Levinas fez derivar o sentido de uma outra forma de relagdo, que ndo a tedrica. Agora, 0 sentido tem
que ser buscado numa dimensdo que se apresenta na tessitura ética e ndo mais a trama da
intencionalidade. A consciéncia que, em Husserl, tem uma funcdo ativa de constituicdo de sentido e
objetividade, é vista por Levinas como abertura para o acolhimento do outro. O eu ndo é mais o ponto
de iniciativa, mas o polo de recepgdo da provocacio e lugar da possibilidade da resposta. E, portanto,
na possibilidade de uma relagédo com o outro que o eu se constitui. E também a partir dai, que deve ser
pensado fora de qualquer horizonte definido pela compreensao. Levinas prop8e uma nova forma de
pensamento em que seja possivel destituir o privilégio da subjetividade e da intencao cognitiva e instituir
0 primado ético, onde o outro aparece como alguém com quem é possivel estabelecer uma relacéo,
que possa se fazer proximo, encara-lo num frente-a-frente. Assim, o outro apresenta-se como alguém
que tem a sua propria identidade e ndo a identidade construida pelo eu cognitivo. Agora ele aparece
como um convite ao estabelecimento de uma relagéo social e ndo como um objeto que pode ser feito
tema e, portanto, objeto. A objetividade possivel da relagdo com o objeto” (SOUZA, José Tadeu Batista
de, 2007, p. 81).

69 “Trata-se de sair de si” inspirado em Abrado na tradigdo biblica. O infinito é a presenga de um ser
gue nao é fechado na esfera do Mesmo, presencga que a extravasa, fixa o seu estatuto de infinito. A
ideia de infinito ultrapassa os meus poderes. O infinito se manifesta na epifania do rosto” (Martins;
Lepargneur, 2014, p. 7).
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O filésofo, dizem, Martins e Lepargneur (2014), apresenta uma ideia de guerra
como uma expressdo infeliz de alteridade que foi desviada, ela n&o traduz a
“verdadeira alteridade”, ao contrario, dira, “destréi a identidade da mesma. E nesse
momento, trago uma outra palavra que é utilizada por Levinas, Totalidade’, que se
opde ao Infinito. Ao referir-se a palavra guerra diz que ela “Toma conta do conceito de
Totalidade que domina a filosofia ocidental. Levinas ira desprezar a experiéncia da
guerra e faz pensar sobre a questdao de como romper com a Totalidade censuravel.

O livro, “A conquista da América: a questao do outro”, de Todorov, apresenta
como Colombo e seus tripulantes se comportaram ao aportar na nova terra e como se
estabeleceu o encontro com os nativos que nela habitavam.

Para exemplificar a questdo da alteridade, do mesmo, do outro, do rosto, da
guerra que sao apresentadas por Levinas, alguns recortes dessa histéria da conquista

da América serdo a seguir expostas:

Quando lhe traziam ouro ou objetos preciosos, ele entrava em seu
oratério, ajoelhava-se como as circunstancias exigiam, e dizia:
'‘Agradecemos a Nosso Senhor que nos tornou dignos de descobrir
tantos bens'. Era o guardido mais zeloso da honra divina; avido e
desejoso de converter as pessoas, e de ver por toda parte semeada e
propagada a fé de Jesus Cristo; e particularmente dedicado para que
Deus o tornasse digno de contribuir de algum modo para o resgate do
Santo Sepulcro; e com esta devogéo e certeza de que Deus o guiar ia
na descoberta deste mundo que ele prometia, tinha suplicado a
Serenissima Rainha Dona Isabel que Ihe prometes se consagrar todas
as riguezas que os Reis podiam obter de sua descoberta ao resgate
da terra e da Santa Casa de Jerusalém, o que a Rainha fez [...]
(Todorov, 1992, p. 8).

A relacdo de simetria entre os colonizadores e os colonizados ndo existe, &
fraudada, na realidade. Discursa Colombo sobre a importancia de tornar os indios
cristaos, isso seria a grande motivacao, acima de qualquer outra, ao explorar essa
nova terra. Ele diz que diante do Criador todos sdo iguais e, assim, como cristdo, é
dever difundir a fé catélica entre os indios num compromisso de encaminhar mais

almas para Deus.

70 “L évinas critica esse conceito como uma pretensao filoséfica errada do Ocidente de atingir o saber
absoluto, que tenta reduzir o Outro ao Mesmo, expressao de dominio. Trata-se do primado do Eu ou
do Mesmo. E a razéo definida pelo Eu. Consiste na compreenséo da ontologia como analogia ao
individuo — Ginico a existir — na sua individualidade. O primado do Eu se assenta na suficiéncia essencial
do Mesmo, na identificacdo da ipseidade, no seu egoismo. Trata-se de uma egolatria. “Remonta a
‘estados da alma’ pagéos, ao enraizamento no solo, a adoragdo que homens escravizados podem votar
aos seus senhores. O ser antes do ente, a ontologia antes da metafisica. “Nessa perspectiva, a relagdo
€ de dominio e violéncia, pois o0 outro € o “eu mesmo” — “mesmidade” (Martins; Lepargneur, 2014, p.
1).
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No entanto, os indios deveriam apresentar-se sem resisténcia e entregar seu
ouro, suas riquezas, porque ele (Colombo), a servi¢o do rei e da rainha, era o portador
do Divino. Caso houvesse resisténcia, seriam entdo submetidos a forca de homens
armados que os enfrentariam, subjugando-os, como, de fato, aconteceu.

Deparamo-nos, pois com a redugédo do outro. Os homens e mulheres que
habitavam na terra descoberta séo os indios, ndo tém nomes, pouco importa para o0s
colonizadores 0s nomes dessas pessoas, 0s rostos dessas pessoas, a voz dessas
pessoas. E o pensamento de Levinas, como apresenta Solé (2017), ao referir-se as
ideias do filésofo, traz-nos de modo assertivo de que a inconsciéncia da alteridade
(daquilo que se encontra para além da representacdo e da vontade préprias) abre o
caminho a violéncia sobre o outro.

De modo que, traz um despertar sobre os atos de barbaridades que foram
cometidos tantas vezes na histdria e que acontecem ainda hoje em nossas cidades
pelo fato de n&o considerar o Outro como um caminho que leva ao infinito, assim n&o
permitindo a alteridade que nos possibilita um didlogo em que o encontro entre o
Mesmo e o Outro seja de reconhecimento, de significacdo de respeito e ética que deve
primar nas relagbes humanas.

Observemos esse excerto do livro, A Conquista da América: a questéo do outro.

Colombo sabe perfeitamente que as ilhas ja ttm nome, de uma certa
forma, nomes naturais (mas em outra acepg¢ao do termo); as palavras
dos outros, entretanto, nao lhe interessam muito, e ele quer rebatizar
os lugares em funcéo do lugar que ocupam em sua descoberta, dar-
lhes nomes justos; a nomeacao, além disso, equivale a tomar posse.
Mais tarde, os registros religioso e real ja quase esgotados, recorre
a uma motivagdo mais tradicional, por semelhanga direta, que ele
justifica em seguida (Todorov,1992, p. 17).

Para o conquistador de terras, Colombo, ndo lhe interessava se as ilhas tinham
nome, se alguém ja as tinha batizado, ele se coloca numa posi¢cao superior e ignora o
Outro, quer riscar, aniquilar qualquer vestigio da presenca do Outro, a face do outro
nao Ihe importa.

A questdo da corporeidade apresentada por Levinas que nos é apresentada
através do rosto, da face do outro, reporta-nos as ideias stenianas ao tratar sobre a
questdo de corporeidade e sua relagdo com a empatia, uma vez que € através do
corpo que se pode, de fato, colocar-se ao lado do outro, fazendo exsurgir a empatia
gue humaniza as relacdes e possibilita um encontro de escuta e respeito, valendo-se

de atos como o da percepcgdo externa e percepgao interna, mas ndo se subsume
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apenas a esses atos, aqui trazendo o que comenta Sberga (2021, p. 64): Stein “se
esforca para aprofundar o tema da empatia no &mbito do espirito, iniciando assim a
fenomenologia da empatia”.

Levinas e Edith Stein fazem parte de um grupo de filésofos que apresentam
essa questéo da corporeidade de forma bastante significativa para compreensédo da
‘estrutura do ser humano’, e como nao pode deixar de ser, de sua corporeidade.

Isto posto, vejamos o trecho as seguir:

Mesmo quando ndo se trata de escraviddo, o comportamento de
Colombo implica o ndo reconhecimento do direito dos indios a vontade
prépria; implica que os considera, em suma, como objetos vivos.
Assim, em seus impulsos de naturalista, sempre quer trazer a
Espanha espécimes de todos 0s géneros: arvores, passaros, animais
e indios; ndo lhe ocorre a idéia de pedir a opinido deles. "Diz que
gostaria de prender uma meia duzia de indios para leva-los consigo;
mas diz que ndo pode pega-los porque todos tinham partido antes do
anoitecer. Mas no dia seguinte, terca feira, 8 de agosto, doze homens
vieram numa canoa até a caravela: foram todos aprisionados e
levados a nau do Almirante, que escolheu seis deles e enviou a terra
0s outros seis" (Todorov, 1992, p. 29).

O rosto do outro nao Ihes impdem respeito, eles ndo encontram nele quaisquer
resquicios da sacralidade, que poderiamos supor que devessem enxergar no rosto do
outro, uma vez que invocam e pde a frente de seus empreendimentos o nome de
Deus. Que fé é essa que querem propagar? Que empreendimento santo € essa que
aprisiona e mata milhares de almas inocentes, escravizando-0s, subjugando-os?
Prende-os como animais, tiram-lhes os filhos, separam de suas familias? dos rostos
gue eles conviviam em harmonia?

Para os colonizadores ndo importa a dor que os indios sentiam ao serem
arrancados de suas terras, de suas paisagens, sao objetos, querem-nos escravos,
desejam os bens de suas terras, desejam suas mulheres. O importante para 0s
desbravadores é fincarem sua bandeira e se apossarem da terra descoberta que ja
era habitada.

Ao percorrer sobre a questao da guerra, Martins e Lepargneur (2014), dizem
gue Levinas ird questionar como € que se pode romper com a totalidade que nao se
deve tolerar. E a resposta esta no “face a face”. O rosto do Outro ndo pode passar
despercebido, ndo pode ser objetificado, como no caso da transcricdo acima, porque

guando isso acontece, estamos propicios a guerras, a atos de tirania em que o Outro

151



INVESTIGAGOES FILOSOFICAS SOBRE ETICA E LINGUAGEM:
dos fundamentos tedricos a praxis humana

é reduzido através da indiferenca, do massacre. O rosto do Outro traz o infinito, a
transcendéncia e, assim, a ética.

Em resumo, Levinas, opta pelo infinito contra a totalidade, numa colocacéo que
nao deixa de ser original;, entende, assim, optar pelo despojamento que enriquece,
por oposicao a posse que rebaixa.

No excerto anterior, Colombo em sua carta registra que nao conseguiu capturar
os indios porque eles haviam fugidos a noite. Ele os trata como caca, de forma que
suas historias, suas familias, suas terras, nao Ihe importa.

Se, em Levinas, o infinito traz um chamamento de compromisso com a
humanidade do Outro através de seu rosto, do reconhecimento do sujeito, em Edith
Stein também encontramos o fenémeno da empatia que permite o encontro do sujeito
com os seus semelhantes e com o mundo e tudo o que a ele pertence, trazendo-nos
a invocacdo de um compromisso responsavel. E a corporeidade, reiterando o que
acima ja foi expendido, permite esse encontro entre 0s sujeitos, através dos
movimentos, das sensacoes.

Vejamos o que diz Barea, ao discorrer sobre a empatia em Edith Stein:

No entanto, é pela dimenséo da corporeidade que a empatia se efetiva
como ato coorigindrio da vivéncia alheia. E nestes aspectos,
apresentados de forma introdutéria, percebe-se, claramente, a
fundamental importdncia da “corporeidade” para a relagao
intersubjetiva, que tem como base de fundo a vivéncia da empatia
(2015, p. 47).

Em Edith Stein e Levinas algumas ideias confluem como a questdo da
corporeidade, do encontro do “eu” e do “outro”.

Levinas nos faz pensar no “outro” colocando-o como aquele que nos tem a
ensinar, nos revelar algo e, portanto, “o outro” € merecedor de respeito e isso traz ao
sujeito” a responsabilidade de uma conduta que n&o pode ser egoista, antes sera de
reconhecimento pela existéncia do que se apresenta diante de um “eu”, porque isso é
0 que nos traz a ética a qual nao poderiamos questionar.

Se esse filosofo traz essa questdo da ética como exposto e através do rosto
aponta para o caminho que leva ao infinito, em Edith Stein, a questado da empatia que
ela percorreu em sua tese de doutorado nos faz refletir sobre a importancia deste
encontro com o outro para o descobrimento de nossa propria humanidade em
comunidade e como comunidade e por que vivemos tantas guerras, tantos conflitos,

tantas crises em comunidade?
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De forma que, tal qual Levinas, faz-nos pensar sobre a responsabilidade e o
respeito que o homem deve ter com o “outro”, e como as relacbdes vao sendo
construidas em comunidade.

De acordo com BELO (2015), para uma melhor compreensao do sentido da
vivéncia comunitaria, a propria Edith em seus relatos autobiograficos ao expor sobre
sua experiéncia como enfermeira voluntaria na Primeira Guerra Mundial, nos favorece
com essa ideia de comunidade.

Analisemos o exemplo a seguir:

A tropa de que fago parte vive a dor pela perda de seu comandante.
Comparando essa dor com aquela que sinto na perda de uma pessoa
amiga, vemos que os dois casos se distinguem em muitos aspectos:
1) o sujeito que vive a dor é diverso; 2) a estrutura da vivéncia é
diferente; 3) o fluxo em que a vivéncia se insere é de género diferente
(Belo, 2005, p. 90).

Nesse exemplo, a vivéncia da dor é trazida por Edith Stein e ela mesma
distingue como esse sentimento é vivido por ela, enquanto “eu individual” e a vivéncia
pela comunidade da qual ela esta integrada, de forma que esse fluxo de vivéncia da
dor é vivido em ambos os casos de maneira distintas.

O primeiro aspecto a observar é a vivéncia da dor pela tropa a qual ela faz
parte, em que todos compartilham de um mesmo sentimento de perda de um dos seus
membros, de maneira que ha uma vivéncia comunitaria. Um segundo ponto, diz
respeito a vivéncia da dor individual, quando a perda de uma pessoa faz parte de seu
circulo intimo, pessoal.

Edith, entdo, apresenta esses aspectos do fluxo de vivéncia comunitaria e isso
nos reporta a questdes atuais em nossos espagos de convivéncia, como a tolerancia,
o respeito, e a tentar compreendermos o que faz com que nos identifiquemos com
determinados grupos, e de que maneira a moral e a ética sdo essenciais para a
tomada de posi¢des e decisbes em comunidade.

Levinas participou da Segunda Guerra Mundial nas condi¢des de prisioneiro de
guerra, foram cinco anos, de 1940 a 1945, por ser judeu. Felizmente, conseguiu sua
liberdade em 18 de abril de 1945 e pode encontrar viva sua esposa e filha que durante
esses longos cinco anos viveram escondidas, sorte que nao teve seus pais, seus dois
irmaos que foram mortos, bem como milhares de judeus que padeceram dois mais

cruéis castigos e tormentos nas méos dos nazistas.
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Essa questdo da guerra vivida por Levinas e também por Edith Stein nos
remete a questao da vivéncia que abordavamos em linhas anteriores. Em Levinas, a
vivéncia da dor da solidao, de ter-se separado de sua esposa e filha, dos tormentos
que essa separacgao forgada causa, das incertezas e insegurangas dia apés dia num
campo de guerra, sem o direito de ir e vir que é assegurado ao homem livre. Essas
pessoas que foram presas e exterminadas, perderam seus nomes, O que O0S
identificava era um distintivo, em alguns casos, como a estrela de Davi comum
aqueles que fossem judeus. Os seus rostos, suas historias ndo importavam.

Vejamos o conceito que Levinas traz sobre a guerra: “A guerra exprime uma
alteridade infeliz, que desviou; ndo manifesta a verdadeira alteridade, mas, antes
“destroi a identidade da mesma”. A identificagcao é alienagao, deturpacao da relagao
do ser” (Martins; Lepargneur, 2014, p. 18).

A “alteridade infeliz” € um menosprezo a vida ética. Ela é excludente, ndo
respeita a identidade do outro, produz dor e deixa suas marcas de desigualdade. O

que leva a Martins e Lepargneur afirmarem:

Rejeitando a enganosa experiéncia da guerra, Lévinas pergunta -se
como quebrar a totalidade repreensivel. A resposta aponta o face a
face. O rosto do outro testemunha a sadia exterioridade e exprime a
transcendéncia: estamos na ética, isto &, na filosofia mais radical e
certa (2014, p. 19).

As consideragdes acima nos direcionam ao caminho da ética, como dita pelo
autor, certa, conforme as ideias levinasianas, em que o rosto do outro, € o caminho
para Deus, para o infinito. Observa-se, contudo, que ndo ha uma relagéo de igualdade
nesse encontro face a face, ao contrario, ha uma dissimetria, uma vez que o Outro
ante o Eu deve ser colocado numa relagao de superioridade, de infinito, maior, nos
direcionando ao transcendente.

Segundo Pergentino Pivatto (2018), para um eu ético, no horizonte do mundo,
s6é ha uma majestade: o Rosto, o Préximo. Num mundo marcado por conflitos,
intolerancia religiosa, racismo, entre outras formas de violéncia, o pensamento de
Levinas nos faz refletir sobre as nossas tomadas de posicbes e nos chama a
responsabilidade em busca de uma sociedade mais harménica, justa, solidaria, em
que o individualismo e intransigéncia devem ceder ao convivio marcado pelo dialogo,

escuta do outro. Portanto é de considerarmos a afirmagéao de Pivatto que:
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A opcao pela renovagao de uma moral do dever individual, que pode
ter seus méritos, devera ser confrontada com a redescoberta da
relacao inter-humana — esta é a admiracéo fundante de toda a vida
social. Se a trama desta relacido for refletida, notar-se-a que toda
construcao social repousa sobre ela, que toda politica, no bom sentido
da palavra, é o desenvolvimento de relagdes sociais a ser feito com
base no respeito das alteridades, com responsabilidade e altruismo
(2018, p. 14).

Enriquecedor se torna o pensamento de Edith Stein sobre o fluxo das vivéncias
para a conquista do respeito das alteridades de forma responsavel e altruista. A
filésofa Stein diz que em cada comunidade o fluxo das vivéncias tem sua histéria e
que ela vai sendo passada através das geragdes. No caso de uma guerra, por
exemplo, a vivéncia de determinada comunidade, com base nessa reflexdo, seria
transmitida aos seus membros. Os que nao viveram essa situagao nao teria o fluxo
individual da vivéncia, mas essa construcao em comunidade é parte da formacéao da
pessoa individual que tem sua propria identidade, mas que também traz em si a
identidade do grupo.

Apresentamos em linhas anteriores sobre a participacdo de Levinas na
Segunda Guerra Mundial, prisioneiro de guerra, refém de um regime totalitario. Essa
palavra refém, de modo geral, traz um certo desconforto, uma vez que refém € aquele
que esta aprisionado por alguém, submetido ao poder de outrem. Quem esta refém
deseja a libertagcado dos grilhdes que o aprisiona.

Mas, Levinas utiliza o termo “refém” em sua filosofia para apresentar que a
liberdade do “Mesmo” deve estar submetida ao Outro, numa invocacdo de
responsabilidade que traz o sentido da transcendéncia. Tal entendimento, pode
parecer questionavel, principalmente nos dias atuais em que a liberdade é simbolo de
conquista e poder. No entanto, parece-nos que para ele € uma seta responsavel
direcionada para alcangar o Infinito.

Esse pensamento de Levinas do refém, remete-nos a imagem de Cristo, aquele
que se deixa aprisionar porque € o guardidao do Outro. Ele ao sujeitar-se as ordens e
determinacdes dos que o acusavam de traidor, dispde de sua proépria vida em favor
da liberdade do Outro, de modo que nao reluta ao ser preso, ao sofrer o flagelo, ao
ser crucificado. Ele entrega-se a morte de cruz, a fim de que o Outro seja
verdadeiramente livre. E 0 amor doagao.

A imagem de Cristo ndo é aludida por Levinas, como judeu, ele ndo vé o

Nazareno como o Messias, mas traz essa ideia da figura messianica que o seu povo
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espera, daquele que € amor, que remete ao cordeiro que expia em sacrificio, que tem
seu sangue derramado, que é oferenda ao Pai.

E nessa imagem de doacdo, despojamento de si em favor do outro que a
responsabilidade pelo perseguidor, torna-se para Levinas condigdao primeira para
liberdade, e aquieta o coragao, ainda que se consciente dos males que o outro pode
causar.

Ao discorrer sobre a liberdade e responsabilidade, Martins e Lepargneur

comenta:

Contudo, Lévinas, muito marcado pelo Holocausto, ndo ignora o mal
de que é capaz e agente o outro. Seu sujeito ndo se contenta em sofrer
pelo outro, ele sabe sofrer para o outro, a fim de redimi-lo. Sua ética é
uma messiologia disfarcada. Essa operacao é designada pelo termo
transferéncia, que nao é transferéncia psicanalitica, mas "a propria
subjetividade". Assumir a humanidade é trocar bons servicos e receber
do outro sua conta para pagar. Trata-se, incrivelmente, de passar do
ultraje sofrido para responsabilidade pelo perseguidor’ (Martins;
Lepargneur, 2014, p. 31.)

Ainda no contexto de sacrificio e aproximacgéao do outro, Levinas assim expoe:

Que o outro enquanto outro ndo seja uma forma inteligivel ligada a
outras formas no processo de um “desvelamento” intencional, mas um
rosto, a nudez proletaria, a indigéncia; que o outro seja outrem; que a
saida de si seja a aproximac&o do proximo; que a transcendéncia seja
proximidade; que a proximidade seja responsabilidade pelo outro,
substituicao ao outro, expiacao pelo outro, condicao — ou incondicao —
de refém [...] (Lévinas, 2002, p. 32).
Essa passagem do filésofo provoca-nos a pensar nas relagées que estdo sendo
construidas nessa sociedade de relagdes que se diluem tdo rapidamente, em que o
Outro passa tantas vezes despercebido, porque o trabalho, os estudos, a academia,

M

0s negocios, o0 “eu” “eu” ndo permitem direcionar-se para o rosto, para o proximo.
Expiar, entdo, pelo outro, tornando-se refém, chega a soar como um delirio. Nesse
pensamento de Levinas ha um chamamento para reorganizar a casa caotica e
encontrar a humanidade perdida. Mas quantos estdo dispostos a secundarizar suas
proprias vontades em favor do Outro?

Pergentino Pivatto sobre a questdao da liberdade apresenta o seguinte

apontamento:

Porém, outro ndo é aquele que se escolhe; € sempre o0 primeiro que
chega, o préximo, que nao depende de minha escolha. Pode-se dizer,
com certeza, que esta exigéncia levinasiana € dramatica, pois a
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liberdade tdo cara a modernidade como mediacdo ao apogeu da
autonomia, é secundarizada em beneficio do respeito de cada homem
e de sua humanizacéo. A liberdade, geralmente, foi interpretada como
absoluta, embora sempre permanecesse o estigma do Absoluto ou do
nada nos espasmos da sua condi¢ao (2018, p. 362).

A supremacia do outro, conforme Pivatto, ndo depende da escolha do “eu”/ou
do mesmo € condicido sine qua non na otica levinasiana, assim se posicionando, a
realizacdo do Mesmo sujeita-se ao outro e a liberdade torna-se de somenos
importancia, ou talvez, possa-se dizer ser livre € servir. Esse pensamento, entretanto,
inquieta, ao se pensar nessa submissdo ao outro num mundo em que a
competitividade € estimulada e a tolerancia e o respeito suprimidos.

Em uma entrevista, Levinas foi questionado sobre a questdo da
responsabilidade quando se deixa vir o mal, e as palavras do filosofo serdo a seguir

transcritas para uma melhor elucidagao sobre esse tema:

N.N — Mas, quando se sofre, quando se deixa vir o mal como vem,
como se pode ainda ser responsavel? [...] E.Lévinas — Se s6 houvesse
outrem diante de mim, diria até o fim: devo-lhe tudo. Sou para ele. E
isto vale inclusive para o mal que me faz: ndo sou seu igual, estou para
sempre sujeito a ele. Minha resisténcia comec¢a quando o mal que me
faz é feito contra um terceiro que é também meu préximo. E o terceiro
que é a fonte de justica e, por ai, da repressao justificada; é a violéncia
sofrida pelo terceiro que justifica que se pare com violéncia a violéncia
do outro. A ideia que sou responsavel pelo mal feito pelo outro — ideia
rejeitada, reprimida mesmo que psicologicamente possivel — conduz-
nos ao sentido da subjetividade. E atestada pela frase de Dostoieévski
que sempre cito — & Aliocha, me parece, quem a diz -: “Cada um de
nos é culpado diante de todos por todos e por tudo, e eu mais que os
outros” [...] (Lévinas, 2002, p. 118/119).

A presenca do terceiro ao ser apresentada por Levinas faz pensar na
possibilidade de uma efetivagdo da justica, de uma responsabilidade ética em que é
possivel questionar as acdes que causam mal no ambito social, de forma que o que
se cingia ao estreito de uma relagcdo Mesmo/Outrem expande-se porque foge do
dominio que diz respeito apenas ao que atinge a si proprio e que era assumido como
divida inquestionavel.

Mas, o Outrem ao causar um mal ao terceiro ndo pode passar incolume porque
o terceiro é o outro do outro. E ao outro o “eu” deve submisséao, aceitagao de qualquer
mal, conforme ja visto.

Levinas vai ao extremo ao dizer que até pela morte do outro, ele se torna

responsavel. Vejamos:
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A morte do outro homem me pde em causa e questiona como se desta
morte, invisivel ao outro que ai se expde, eu me tornasse o cumplice,
por minha indiferenca; e como se, antes mesmo de lhe ser devotado
eu proprio, eu tivesse que responder por essa morte do outro, € nao
deixa-lo na solidao (Lévinas, 2002, p. 210).

No capitulo anterior, tratamos da questao da indiferenga que se vive na
sociedade atual, da falta de cuidado com o “outro”, dessa sociedade que trata o outro
como um objeto sem se importar com sentimentos da pessoa “carne e osso”. O que
pode soar como um exagero nas palavras de Levinas, talvez deva ser o que falta para
uma sociedade mais responsavel com o seu préximo.

Edith, como ja mencionado, ao participar como enfermeira voluntaria da
guerra declarou que a sua vida naquele instante ja ndo lhe pertencia, € para o proximo,
para servir, porque a empatia de Stein n&o foi apenas a da teoria.

Quando Hitler assumiu o poder, Edith foi uma voz que alertava familiares,
amigos, alunos contra o regime ditatorial. Ela chegou a escrever para o Papa alertando
sobre o regime nazista e pedindo a intervengao do Sumo Pontifice, porque o rosto do
outro era importante para ela, porque ela também se sentia responsavel pelo seu

proximo. A responsabilidade de Edith estava nas agdes.

5 AETICA DA RESPONSABILIDADE

Edith Stein através de sua tese sobre a empatia traz como questao central a
pessoa humana e como ela se constitui, implicando assim em um pensar sobre quem
€ essa pessoa no mundo. Ao apresentar a esséncia dos atos da empatia, ao discorrer
sobre a constituicdo do individuo psicofisico e a compreensao de pessoas espirituais
por meio da empatia, ela oferece elementos para um reconhecimento de quem é esse
homem no mundo, no qual podemos pensar num viver ético em que o0 “eu” ndo se
sobrepde ao outro, mas vai ao encontro do alheio em suas necessidades, fragilidades,
e ndo apenas em situagdes que a dor do outro, a vulnerabilidade do alheio se
apresenta, mas também no compartilhar as alegrias e conquistas de um amigo,
vizinho, familiar, por exemplo.

O trabalho dessa filésofa, faz-nos pensar sobre a ética da responsabilidade que
se sobressai na pessoa que age em comunidade, avizinhando-se das fronteiras do
cuidado e da alteridade aqui ja expostas. A alteridade nos coloca diante de um outro

com quem posso dialogar, divergir, que merece respeito e cuidado. O cuidado,
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anteriormente apresentado, remete-nos a um outro em sua ampla dimensao dentro
do espago em que vivemos, o que temos como representagcdo da natureza viva ou
inanimada. E a responsabilidade dentro dessa triade € a invocagao primeira para que
tenhamos um cuidado que seja responsavel, consciente das implicagbes que dele
possa advir, caso seja negligenciado. E o chamamento necessario para que eu
recepcione o outro como um outro “eu”, de tal forma que independente de
posicionamentos politicos, nivel social, credos religiosos, havera o respeito, a escuta
necessaria, o dialogo que, ainda sem consenso, sera respeitoso.

Nao poderiamos falar sobre a ética da responsabilidade em Edith Stein sem
tecer algumas consideragdes sobre a propria autora. No capitulo anterior, referimos
que Edith Stein interrompeu seus estudos de doutorado para servir como enfermeira
num hospital. Ela, embora jovem, era bem determinada e mesmo diante da relutancia
de sua mae, ndo cedeu, foi viver o que acreditava ser mais importante naquele
periodo, unir-se a outros voluntarios que estavam dispostos a salvar vidas, amenizar
dores, de forma que nada tem maior importancia para ela naquele momento. A vida
toda dessa fildsofa, se observarmos, € um viver ético responsavel. Em sua juventude,
quando a religido de seus pais a qual ela participava nao lhe faz mais sentido, torna-
se agnostica, se ndo encontra a verdade ali, ndo praticara mais as oragdes que
aprendera, mas isso ndo a impede, como dira em sua autobiografia, de continuar
acompanhando a mae quando ela se dirigia a sinagoga. O dever filial, o respeito a
matriarca, isso néo pode ser posto de lado.

Edith é fiel ao que tem como verdade. Sua maneira de viver e sentir a vida é
responsavel, ética.

Quando afirma ter encontrado a verdade a que sempre buscou, faz seus votos
para entrar no Carmelo para viver uma vida de clausura E aqui abro um paréntese,
ela diz ter encontrado a Verdade, mas a vida dela sempre foi pautada pela coeréncia
de suas verdades: se a escola ndo a satisfaz, deixa-a; se uma guerra eclodiu e seus
colegas de faculdade estao no front, as pessoas estao feridas e precisam de alguém
quem cuide, a pessoa humana sobressai-se, a vida que urge cuidado esta em primeiro
lugar. Portanto, o servir ao outro é o que ha de primordial para ela. O trabalho que ela
desenvolvia sobre a empatia, levou para o hospital onde foi servir, e ali, objetivamente,
ele tornou-se mais verdadeiro. Ganhou mais robustez a partir de suas observagdes
sobre o comportamento das pessoas daquele ambiente: enfermeiros, médicos e

feridos da guerra.
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Tomando como obra norteadora o trabalho de Edith Stein sobre a empatia,
observamos que o respeito a singularidade da pessoa humana, a unicidade do eu que
esta inserido em uma comunidade, grupo social, € fundamental para a compreenséao
de uma ética em que o homem, independentemente de seu querer ou ndo, é chamado
a responsabilidade de um agir comprometido com o outro, com 0 mundo, uma vez que
suas agdes impactam o outro, a natureza, o espago em que vive.

Edith Stein viveu num periodo em que grandes modificacbes estavam
ocorrendo, passou por duas guerras mundiais, pela luta direito ao voto da mulher,
ingressou numa universidade numa época em esse espago era restrito para as
mulheres, e, sobretudo, num curso de Filosofia. Ela ndo era uma mulher que apenas
assistia as transformagdes, mas era uma pessoa que escrevia seu nome na historia,
assumia o protagonismo, assim foi nas duas guerras também; na luta pelo
reconhecimento do voto da mulher, na faculdade, pelas sua exceléncia académica,
registrando seu nome na Filosofia; no Carmelo, a vida reclusa ao qual procurava nao
interrompe seus estudos, € autorizada a continuar escrevendo, tempo em que produz
a grande Obra Ser finito e ser eterno e a Ciéncia da Cruz, ambos com reflexdes
filosdficas, mas sua vida € interrompida devido a Guerra que a levou ao campo de
concentragdo onde morreu numa camara de gas, unida ao martirio de seu povo, € a
Igreja alca seu nome aos dos martires.

Destacamos esses aspectos porque eles revelam como Edith Stein circulava
em seu tempo, no qual se sobressai um trago muito marcante, a pessoa humana para
ela era devedora de seu cuidado, a velocidade dos acontecimentos e seus interesses
nao se sobrepunham ao outro, a sua ética era a do acolhimento, da responsabilidade.
Ela olha para os lados, observa o que a circunda, dirige-se para o outro.

A fenomendloga Edith através de seu trabalho sobre a empatia, traz-nos a
questao das vivéncias. O “eu” com suas vivéncias, o outro com as suas vivéncias e o

gue esse encontro de vivéncias pode gerar. Vejamos:

A empatia € uma posse do conhecimento da vivéncia do outro. Nao
devemos entender como posse de algo que eu domino no outro.
Diferente disso, a empatia € conhecimento da vivéncia do outro é o
momento em que se estabelece o ato empatico (Vargas; Farias, 2022,
p. 53).

Esse encontro da vivéncia do outro é um descortinar dos sentidos, é preciso

que eu primeiro veja o outro e isso se da através do sentido da visdo, mas eu poderia
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ver e ignorar. Entdo, n&o basta apenas a visdo, € preciso que haja uma conexao entre
0 que eu vejo, o que eu sinto ao ver, tudo isso um processo que se da através da
consciéncia. Outros sentidos poderiam ainda ser considerados, como o da audi¢ao, o
que ouco e me faz perceber o outro € 0 que isso traz como significado para mim,
refletido em minhas expressées como um sorriso ou um semblante de aborrecimento.

Podemos nesse ponto, reportar-nos a questao da percepgao e fantasia:

Mesmo partindo de duas vivéncias distintas, estes dois elementos tém
a capacidade de fazer fluir na anima outras vivéncias, as quais nao
podemos de forma simplista determinar como mero resultado
organico. Por exemplo, ao ouvir as melodias de um concerto, o
individuo se emociona. A percepcao auditiva esteve presente a cada
momento, mas o que faz esse movimento da emocao? Analisando,
nés damos mais um passo para o que esta mais interior, mais
profundo. Outro exemplo seria: ao ler um romance, um individuo se
envolve na trama e estabelece outras vivéncias desenvolvidas pelo
enredo: alegrias, suspense, compaixao etc. Perceptivamente, ndo se
trata de letras ou sinais num papel, pois ha uma intencionalidade do
autor. E sobre essa capacidade de atingir tal intencdo que nos
interessa: “este mundo que se abre a nds, no sentir, € 0 mundo dos
valores (Vargas; Farias, 2022, p. 53).

E certo que as minhas vivéncias possuem as suas particularidades que me
torna singular e que as vivéncias do alheio a mim, como ja referenciado, em momento
anterior, o torna unico. No entanto, essas vivéncias revelam mais do que pessoas
singulares, revela a apresentacdo de um sujeito que chama o outro justamente por
suas particularidades que as distingue de mim e que me faz agir com tolerancia,
respeitando o que nele percebo, através de seus movimentos e expressodes, distintos
de mim. E o mundo dos valores, como apontado, que nos faz sentir as emogdes, as
expressdes no movimento do outro e que nos faz também assumir um compromisso
integral pela humanidade do outro que também é minha: “quando somos orientados
teoricamente vemos s6 as coisas; quando somos orientados axiologicamente vemos
os valores; em particular, aqueles estéticos, éticos, religiosos e assim por diante”
(Vargas; Farias, 2022, p. 53).

Ao considerarmos a relagdo empatica do individuo com os membros de sua
comunidade, os valores presentificados que regem as relagdes, apresenta-se hoje
uma questdo que merece algumas consideragdes. Como estamos lidando com a
velocidade das transformacgdes ocorridas nos tempos atuais?

Referimo-nos sobre a velocidade das transformacgdes ocorridas no tempo de
Edith Stein, e sobre o seu olhar consciencioso, direcionado para o outro. Hoje, no
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entanto, as pessoas estdo enclausurando-se em suas telas de computador, celular,
num mundo individualizado. A aproximacao que se ocorre através de um olhar, de um
abraco, de um sorriso, esta perdendo o seu valor, 0 homem vai se tornando solitario,
fechado em seu proprio eu, vamos vivendo a ilusdo de um mundo em que estamos
unidos por uma rede que nos aproxima, mas, na realidade, nos faz vitima de uma
prisdo que nos isola, nos afasta, distancia do outro. Nesse novo mundo, as palavras
sdo breves, muitas vezes nem servem, uma figurinha pode representar o nosso
sentimento, e isso basta. E o suficiente. O homem de Edith Stein, o homem da
natureza &, como ela apresenta alma, corpo, espirito. E vivéncia, é sentimento, é

compromisso, responsabilidade com o outro.

6 CONSIDERAGOES FINAIS

A reflexdo que nos foi proposta neste capitulo, nos impulsiona a ter um olhar
mais solidario e compassivo para com aqueles e aquelas que sofrem as agruras de
uma realidade injusta social e politicamente estruturada num mundo carente de afago,
abrago, amizade etc. Considerando, por sua, vez, que as injustigas sociais que levam
as pessoas a situagao indigna estdo fortemente enraizadas na concupiscéncia do
acumulo de bens em detrimento do sofrimento da maioria.

Contudo, Edth Stein soube mostrar ao mundo sua capacidade de benevoléncia
e desprendimento volitivo pela abertura ao ser propiciando aos demais um pouco de
alento e de entrega solidaria numa profunda atitude de alteridade, tanto como pessoa
humana como também uma ser para o outro causa de uma profunda espiritualidade

como ponte para a realizagdo do ser humano.
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1 INTRODUCAO

Santo Tomas de Aquino é, sem duvidas, a figura de maior vulto em toda a
teologia e filosofia escolastica. Nasceu em 1225, na fortaleza de Roccasecca,
pertencente ao reino da Sicilia, na provincia de Napoles, a 125 quildmetros de Roma.
Logo cedo, aos 5 anos, o pequeno Tomas foi enviado pelo seu pai ao Mosteiro de
Monte Cassino, para que recebesse as primeiras instrucées. Desde muito cedo o
garoto jA demonstrava uma aptiddo para a contemplacéo e para meditacdo profunda
no ser divino. De acordo com Santiago Ramirez (1964), a contemplacdo de Santo
Tomas era extraordinaria; assidua sua oracdo, que alternava de dia e de noite; e
aguda sua curiosidade pelas coisas divinas, perguntando com frequéncia ao seu
mestre: “O que Deus é7”.

Aos 14 anos, em 1239, Santo Tomas foi enviado para Napoles, para frequentar
a Faculdade de Artes, estudando letras, e se dedicando com afinco também ao estudo
filosofico, com professores de tendéncia aristotélica. Preocupado ndo sé com seu
desenvolvimento intelectual, mas também com sua saude espiritual, Santo Tomas viu
com afeicdo a possibilidade de se ordenar na Ordem de S&do Domingos, cujo patrono
havia sido canonizado recentemente, em 1234. A Ordem era conhecida néo so6 pelo
seu empenho na devogdo, mas também na vida intelectual, o que para Santo Tomas

resumiu seu proprio modo de viver (Nicolas, 2009, p. 23):
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Tomas de Aquino foi atraido e, em 1245, aos 20 anos, pediu o habito
de sdo Domingos, separando-se a forca de sua familia. Incorporacéo
total de um jovem, ja prometido ao génio e a santidade, a uma ordem
religiosa que sempre representard para ele o préprio ideal da vida:
evangélica e apostdlica, contemplativa e ativa, teologal e dedicada aos
outros.

A mée de Santo Toméas, ao saber da deciséo do filho de se ordenar na ordem
dominicana, ndo satisfeita, entra em contato com seus irmaos, os quais estavam
trabalhando para o Imperador, para que estes arrebatem Santo Tomas de onde estava
e volte a Roccaseca, tarefa que os mesmos conseguem realizar sem muitas
dificuldades.

Enquanto “prisioneiro” de sua familia, Santo Tomas é tentado a deixar a
ordenacdo dominicana e a se dedicar a ordem beneditina, tendo em vista que sua
familia desejava que ele viesse a se tornar Abade de Monte Cassino, sua antiga
morada. Vendo que o seu irmao estava resoluto em sua decisdo e ndo cedia aos
convites e ameacas feitos a ele, seus irméos planejam o maior de seus planos, e
introduzem uma mulher no quarto de Santo Tomas, para que este, tentado pelo desejo
sexual, caisse em pecado e assim abandonasse de vez a vida casta. Porém, Santo
Tomas, ao ver a mulher dentro de seu quarto, corre a lareira que estava acesa, e
pegando um ticdo do fogo a afugenta, rogando depois a Deus que Ihe dé a castidade.

Sua familia, vendo que ele jamais seria dissuadido de abandonar o habito,
acaba por aceitar sua decisdo, e Santo Tomas foge de Rocasseca no fim do ano de
1245. Dirigiu-se a Colbnia, onde teve aulas com Santo Alberto Magno. De acordo com
Ramirez, as aulas de Alberto deixaram uma profunda impressdo em Santo Tomas,
que era visto a estar sempre contemplando e meditando nas altas lucubragdes que
expunha o seu mestre, sempre dado a um espirito de universalidade nas ciéncias
(Ramirez, 1964).

Comecava ali sua extensa atividade intelectual, que se estendeu pelo resto de
sua vida. Além dos comentarios a diversas obras de Aristételes, como o comentario
ao De Anima e o comentario & Metafisica, Santo Tomas escreveu comentarios a
diversos livros das Escrituras, e reuniu citagdes e glosas dos Pais da Igreja em relacao
aos quatro evangelhos, publicados sob o titulo Catena Aurea, texto utilizado até hoje
na devocao pessoal privada de diversos catélicos pelo mundo. Ademais, como era de
costume para os estudiosos da época, comentou as Sentencas de Pedro Lombardo

(super Sententiis Magistri Petri Lombardi), obra de sua juventude onde trata
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seminalmente de diversos temas que seriam desenvolvidos depois, com maturidade,
na sua suma Teoldgica. Santo Tomas também escreveu diversos opusculos durante
toda sua vida, sobre temas especificos tanto da teologia quanto da filosofia. O mais
famoso deles, De ente et essentia, nos dizeres do Cardeal Zeferino Gonzéalez € uma
obra tdo pouco conhecida como digna de ser estudada mas que forma sem disputa
um dos trabalhos de Santo Tomas mais acabado e completo, em que se revela seu
génio filosofico com toda sua forca e esplendor (Gonzalez, 1864). Uma outra obra de
Santo Tomas que reflete o seu espirito intelectualmente agudo e perspicaz é a sua
Suma contra os Gentios (Summa contra Gentiles), que foi escrita para ser lida pelos
objetores da fé catdlica, para mostrar-lhes a veracidade e a conveniéncia da fé catélica
frente as outras filosofias e pensamentos religiosos.

Santo Tomas ficou doente enquanto viajava para Lyon, para participar do
Concilio que seria realizado na mesma cidade, a convite do proprio Papa. A principio
uma febre, que se prolongou por dias, nos quais Santo Tomas ainda celebrou algumas
missas, mas depois caiu acamado, com a piora da doenca. Ao ver que se aproximava
o seu fim, Santo Tomas fez sua confissao final com o seu fiel discipulo, Frei Reginaldo,
e relata-se que este, ao sair do quarto do doente, estava em lagrimas, e declarava
para todos que tinha ouvido “os pecados de uma crianga”. Ao amanhecer do dia 7 de
margo de 1274, sem agonia e com plena lucidez, fechando suas méaos em sinal de
oracdo e devocao, Santo Tomas deu seu Ultimo suspiro e finalmente encontrou-se
com aquele a quem desde crianca ansiava conhecer. Seu génio ja era conhecido
enguanto vivo, e sua fama cresceu ainda mais depois de morto. Sua canonizacao

ocorreu em 18 de julho de 1323, cinquenta anos depois de sua morte.

2 A SUMA TEOLOGICA

Em 1265, o sucessor do Papa Urbano IV, Papa Clemente IV devolveu Santo
Tomas a Ordem Dominicana, por ndo conseguir convencé-lo de assumir o
arcebispado de Napoles. A Ordem entdo confiou a Santo Tomas a tarefa de organizar
um de seus Studia Generalia, onde seria feito um programa de estudos que
abrangessem a teologia e filosofia cristd e também o estudo das ciéncias profanas,
sempre sob a luz da filosofia peripatética tradicional de cunho cristdo. Assim comecou

a ser redigida a maior facanha de Santo Tomas, sua Suma Teologica (Summa
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Theologiae, em latim), que ainda se mostra como uma das maiores obras teologicas
e filosoficas de todos os tempos.

A obra é dividida em trés partes, sendo a segunda subdivida em duas partes: a
Primeira Parte (Prima Pars) onde Santo Tomas trata do objeto e da prépria teologia
(9. 1) e depois se detém no ser de Deus e em suas obras (q. 2 a 74), no ser dos anjos
(9. 50 a 64), no ser dos homens (g. 75 a 102) e na criagdo de um modo geral (q. 103
a 119). A Segunda Parte subdivide-se em primeira parte da segunda parte (Prima
Secundae) onde Santo Tomas discorre sobre a bem-aventuranca, os atos humanos
(g. 7a89), alei(g. 90 a 108) e a graca (g. 109 a 114), e segunda parte da segunda
parte (Secunda Secundae) onde aborda, basicamente, as virtudes teologais (9. 1 a
46) e as virtudes cardeais (g. 47 a 189). Por fim, a terceira parte (Tertia Pars) trata de
da obra e da pessoa de Cristo (g. 1 a 59) e dos sacramentos (g.60 a 90). Existe ainda
um complemento a Suma Teoldgica que trata sobre 0s outros sacramentos e sobre
as ultimas coisas, porém este nao foi escrito por Santo Tomas, mas pelo seu discipulo
Frei Reginaldo que completou a obra com os materiais que o proprio Santo Tomas
havia deixado escrito em seus comentarios ao quarto livro das Sentencas, conforme
relata Ramirez (1964). Segundo relatos do préprio Reginaldo, Santo Tomas
interrompeu abruptamente a escrita de sua magnum opus, sem explicar nada a seus
amanuenses e recusando todas as vezes em que era instado a continué-la. A principio
seus discipulos pensaram que fosse esgotamento fisico ou intelectual, e convieram
gue santo Tomas necessitava de uns dias de descanso e distracéo, sobretudo porque
se aproximava o tempo que devia partir para o Concilio de Lido, onde havia sido
convocado pessoalmente por Gregoério X. Para os seus discipulos, nenhum lugar seria
melhor para Santo Tomas que o castelo de Sdo Severino, onde morava sua irma
Teodora, Condessa de Marsico. Porém, mesmo depois de grande descanso, Santo
Tomas ainda se recusava a continuar sua Suma. Questionado repetidamente por seu
discipulo mais proximo, Frei Reginaldo, Santo Tomas confessou que Deus o0 havia
dado uma viséo tao sublime de seu reino celestial, que tudo o que ele havia escrito
em toda sua vida ndo significava nada (RAMIREZ, 1964).

O cume dateologia e da filosofia de Santo Tomas encontra-se nesta obra, uma
obra de sua maturidade, onde todo 0 seu génio e sua espiritualidade transborda em
cada questdo, em cada artigo. O edificio da fé catélica foi erigido sob essa obra,
singular e profunda em cada t6pico que discorre, em cada discussdo que aborda
(Nicolas, 2009, p. 30):
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A Suma Teoldgica de Sto. Tomas de Aquino ndo é apenas uma obra

interior a religido cristd, a Igreja Catdlica, mas um grande
empreendimento do espirito humano, uma construcéo intelectual
consciente e desejada que um sopro poderoso anima, ndo s6 o de
uma alma, de uma vontade, mas de um pensamento
excepcionalmente unificado e unificante. Pela propria clareza e
alcance de suas tomadas de posicdo em todos os campos, O
pensamento de Sto. Tomas se oferece a discusséo, a critica, mesmo
a oposicao. Nunca ao desdém ou a rejeicao.

Note-se que a teologia escolastica posterior se fundou basicamente em
comentarios ou respostas a Suma de Santo Toméas. Como exemplo de comentaristas
temos o Cardeal Caetano (1468-1534) mais conhecido como “Tommaso de Vio” que
foi responsavel pelo fortalecimento da doutrina de Santo Tomas no periodo da reforma
protestante, e o grande e singular Francisco Suarez (1548-1517), jesuita que apesar
de seu espirito eclético, comentou por inteiro a Suma Teoldgica, trazendo grandes

contribuicdes a compreensao e interpretacdo da mesma.

3 A QUESTAO 3 DA PRIMEIRA PARTE DA SUMA TEOLOGICA

A simplicidade divina esta no tratado “De Deo Uno”, sendo a terceira questéao
do mesmo tratado, e refere-se a natureza divina. A segunda questdo, atinente a
existéncia de Deus, ndo sera comentada aqui, porém € necessario ser mencionada
de forma rapida para que fagamos jus a l6gica tomista, visto que Santo Tomas jamais
escreve algo sem conexao com 0 que ja escreveu antes, ou até mesmo em outras
obras. Os cinco argumentos, ou como sd0 mais conhecidas, as cinco vias de Santo
Tomas, sdo demonstracdes a posteriori da existéncia de Deus, demonstra¢des tiradas
da experiéncia humana comum, podendo ser concluidas, se bem entendidas, por
qualquer ser humano com a razao plena e aberto a verdade. Como bem resume o Pe.

Hugon:

Estes argumentos séo de um alcance universal e valem para todos os
seres que encontramos no mundo, inorganicos ou organicos, plantas,
animais, homens e anjos. A primeira prova € tirada do movimento ou
da passividade das criaturas; a segunda, da sua atividade ou
causalidade; a terceira, da sua esséncia, ou do seu carater de
contingéncia, que os faz indiferentes a ser ou ndo ser; a quarta, dos
degraus da perfeigédo, a quinta, da ordem do universo (1998, p. 199).

Pois bem, uma vez que Santo Tomas ja mostrou a existéncia de Deus, ele

prossegue para tratar do ser divino, e o faz por via de negacao, ou seja, mostrando
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aquilo que Deus ndo é (Suma Teoldgica, |, q. 3, proémio): “Conhecida a existéncia de
algo, falta investigar como €, a fim de saber o que ela é. Mas como de Deus sé
podemos saber o que Ele ndo é, e ndo o que €, ndo se trata tanto de considerar como
Ele é, quanto como ndo é.” Logo, percebe-se que Santo Tomas, além de assumir a
existéncia de Deus (ja provada no artigo anterior, onde elabora as famosas cinco vias)
também demonstra a forma apropriada de analisar a questéo posta a sua frente. Uma
vez que Deus excede a capacidade da razdo humana em entendé-lo por completo,
Santo Tomas comeca pela via de negacdo ou da purificagdo, “purificando” todo
conceito errdbneo que alguém possa ter da divindade.

Portanto, Santo Tomas inicia sua digressdo sobre a natureza divina pela sua
simplicidade, e isto € conveniente segundo ele (Suma Teoldgica, I, q. 3, proémio):
“Pode-se mostrar como Deus nao é, afastando dele o que nao Ihe pode convir, como:
ser composto, estar em movimento etc. Assim, pergunte-se primeiro sobre a
simplicidade de Deus, pela qual dele se exclui a composig¢ao.” A seguir, Tomas dividira
0 assunto da simplicidade divina em oito questdes bastante pertinentes. A primeira se
Deus € um corpo, a segunda se ha em Deus composicao de forma e matéria, a terceira
se ha composicdo de esséncia ou de natureza e de sujeito, a quarta se ha composicao
de esséncia e ser, a quinta se ha composicao de género e diferenca, a sexta se ha
composicdo de sujeito e acidente, a sétima se Deus seria de fato totalmente simples
e a oitava e Ultima, se Deus entraria em composicdo com algum ente criado. No
primeiro capitulo deste trabalho comentaremos detalhadamente os artigos 1°, 2° e 3°
da ja citada questdo 3° da Suma Teoldgica. No segundo capitulo, comentaremos 0s
artigos 4°, 5° e 6°. Por fim, no ultimo capitulo, comentaremos os dois artigos restantes.

4 SE DEUS E CORPO (I, g. 3, art. 1)

Santo Tomas inicia sua exposi¢ao da simplicidade divina questionando se Deus
teria um corpo material ou ndo. Como € de costume em toda sua Suma Teoldgica, ele
comeca demonstrando 0s argumentos contrarios a sua tese, depois apresenta uma
razao (sed contra) a favor da sua tese, seja uma frase tirada da Escritura, de algum
Pai da Igreja ou até mesmo de Aristoteles (a quem ele sempre denomina como “o
Filésofo”), e por ultimo termina refutando um por um os argumentos levantados no

inicio.
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Santo Tomas apresenta cinco argumentos para demonstrar que Deus tem um
corpo material. O primeiro € retirado de diversas afirmagfes encontradas nas
Escrituras atribuindo Deus dimensdes fisicas (Suma Teoldgica, |, g. 3, art. 1): “Com
efeito, um corpo tem trés dimensdes. Ora, a Sagrada Escritura atribui a Deus trés
dimensées, pois lemos no livro de Jé: ‘E mais alto que o céu, tu que faras? Mais fundo
que o Sheol, que saberas? Sua extensdo supera a terra e sua vastiddo o oceano.
Logo, Deus é corpo.” O trecho citado encontra-se no livro de Jo, capitulo 11, versiculo
8, onde um dos amigos de JO, Zofar, argumenta contra JO depois do infortinio que se
abateu sobre sua vida. E 6bvio que se as expressdes das Escrituras que atribuem a
Deus ter tridimensionalidade séo literais, entdo Deus, por 6bvio, tem um corpo.

O segundo argumento levantado por Santo Tomas a favor de Deus ter um corpo
€ retirado das palavras do préprio Deus em Génesis, quando disse: “Fagcamos o
homem a nossa imagem e semelhancga” (Génesis 1.26). Santo Tomas associa o termo
imagem a figura, baseando-se na carta aos Hebreus: “a figura € chamada uma
imagem segundo a carta aos Hebreus: ‘o Filho é o resplendor de sua gldria e a figura,
isto é, a imagem de sua substancia’. Logo, Deus é corpo.” (Suma Teoldgica, I, q. 3,
art. 1) Percebe-se que a razdo de Santo Tomas aduzir este argumento é bem simples.
Com efeito, se nés somos a imagem de Deus e temos um corpo fisico, logo Deus
também tem corpo fisico. Uma vez estabelecido o argumento sem as distin¢cdes
necessarias (distincdes que serdo feitas por Santo Tomas mais tarde, ao responder
esse argumento) a légica é inescapavel.

Santo Tomas levanta um terceiro argumento a favor da corporalidade divina:
“Ademais, tudo o que tem partes corpéreas € um corpo. Ora, a Escritura atribui partes
corporeas a Deus: ‘Tens um bragco semelhante ao de Deus?’, diz o livro de Jo; e 0
Salmo 33: ‘Os olhos do Senhor sobre os justos’ e: ‘A destra do Senhor realiza uma
facanha’. Logo, Deus € corpo.” (Suma Teoldgica, |, q. 3, art. 1) A Escritura esta repleta
de trechos onde alguma parte humana é associada a Deus, especialmente no Antigo
Testamento, onde Deus se fazia presente no meio de Israel de forma frequente. Logo,
conforme o argumento anterior, tomados de forma simples, esses e outros textos
podem apontar para a verdade de que Deus tem um corpo fisico como nés, seres
humanos, ainda que esse corpo seria incomparavelmente maior e mais sublime do
gue 0 mero corpo humano animal.

Os proximos dois argumentos que Santo Tomas elenca como usados por

agueles que atribuem a Deus um corpo fisico estéao relacionados com a localidade e
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extensdo deste corpo. E evidente, para quem é familiarizado com o texto sagrado, a
abundéancia de trechos onde Deus € mostrado estando em algum lugar. Podemos citar
o Salmos 139, versiculo 8, onde o salmista discorre: “Se subir ao céu, tu ai estas; se
fizer no Seol a minha cama, eis que tu ali estas também;” O proprio Santo Tomas cita
dois versiculos tirados do livro do profeta Isaias confirmando esta verdade: “Ora, a
Escritura, no livro de Isaias, atribui a Deus posi¢des.” (Suma Teoldgica, I, q. 3, art. 1)
Ademais, Santo Tomas destaca que ser um termo local é propriedade exclusiva de
um corpo. Porém, as Escrituras, por diversas vezes, atribuem a Deus ser o ponto de
partida ou de chegada. Logo, por raciocinio simples, Deus teria um corpo. Para
fundamentar esta argumentacao, cite-se o profeta Jeremias, que no capitulo 17,
versiculo 13 de seu livro, toma Deus como ponto de partida: “Todos aqueles que te
deixam serao envergonhados.”

Fica claro que todos estes argumentos levantados por Santo Tomas se
baseiam em uma leitura literal das Sagradas Escrituras, sem andlise gramatical ou
mesmo contextual dos trechos citados. Logo, ao refutar estes argumentos, Santo
Tomas mostrara de que forma os trechos citados (e outros correlatos) devem ser lidos,
interpretados e entendidos.

Pois bem, ao terminar de reunir os argumentos contrarios ao que a verdade
cristd confessa, Santo Tomas comeca sua propria argumentacdo a favor da
incorporalidade divina, isto €, que é impossivel que Deus tenha um corpo fisico. Suas
razdes se baseiam num pequeno trecho do Evangelho de Jodo, onde o proprio Jesus
afirma que Deus é espirito. Santo Tomés entdo comeca afirmando absolutamente que
Deus néo tem corpo, e esta afirmacgao pode ser sustentada sob trés pilares: “1. Porque
nenhum corpo move se ndo é movido, como ensina a experiéncia de cada caso. Ora,
foi demonstrado que Deus é o primeiro motor imovel. Logo, fica claro que ele ndo é
um corpo.” (Suma Teoldgica, |, g. 3, art. 1) Esta primeira razdo esta diretamente
conectada com a primeira via para a demonstracao da existéncia de Deus, feita pelo

préprio Santo Tomas na questéo anterior de sua Suma (Suma Teoldgica, g. 2, art.3):

E impossivel que sob o mesmo aspecto e do mesmo modo algo seja
motor e movido, ou que mova a si proprio. E preciso que tudo o que
se move seja movido por outro. Assim, se 0 que move é também
movido, 0 € necessariamente por outro, e este por outro ainda. Ora,
nao se pode continuar até o infinito, pois neste caso ndo haveria um
primeiro motor, por conseguinte, tampouco outros motores, pois 0s
motores segundos s6 se movem pela mocao do primeiro motor, como
0 bastdo, que s6 se move movido pela m&o. E entdo necessario
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chegar a um primeiro motor, ndo movido por nenhum outro, e este,
todos entendem: é Deus.

Nota-se aqui que Santo Tomas se utiliza da doutrina aristotélica do mével e do
movente, que tem relagdo com a doutrina da poténcia e do ato. Percebemos no mundo
ao nosso redor que existem coisas em poténcia e outras em ato. Uma madeira na
natureza € uma cadeira em poténcia, mas quando fabricada e entregue para uso ja é
uma cadeira em ato. Um candidato a Presidéncia da Republica é presidente em
poténcia, porém, quando assume 0 cargo, passa a ser Presidente em ato. Logo,
percebemos que a doutrina da poténcia e do ato ndo é s6 uma distingcao peripatética
ao acaso, mas € a propria descri¢do da realidade que nos cerca.

Ora, para que algo se mova é necessario que outro ser o ponha em movimento,
uma vez que o corpo imovel esta em poténcia de movimento. Contudo, quando se
move, estd em ato de movimento, e como nada passa da poténcia para o ato por si
mesmo (pois isso feriria o principio de contradicao, visto que algo estaria em ato e em
poténcia ao mesmo tempo, sob 0 mesmo modo e aspecto) é necessario que aquele
que se move seja movido por algum outro. Porém este outro também deve ser movido
por outro, e assim sucessivamente. Como ndo podemos retroceder ao infinito nesta
série de motores, € necessario afirmar a existéncia de um motor imével, sendo esse
motor o que a dogmaética cristd chama de Deus. E como todo corpo tem necessidade
de ser movido, uma vez que € corpo fisico que ndo € por si s6 subsistente, € também
Obvio que Deus ndo tem corpo, sendo assim exposta a primeira razdo dada por Santo
Tomas para concluirmos que Deus ndo tem corpo.

Santo Tomas procede em sua argumentacdo aduzindo uma segunda razao

para acreditarmos que Deus ndo tem corpo (Suma Teoldgica, I, g. 3, art. 1):

Porque o que € o primeiro ente tem de estar necessariamente em ato,
de modo algum em poténcia. Embora em uma Unica e mesma coisa
gue passa da poténcia ao ato, a poténcia seja anterior ao ato no
tempo; no entanto, absolutamente falando, o ato é anterior a poténcia,
pois 0 que esta em poténcia s6 é levado ao ato por um ente em ato.
Ora, foi mostrado acima que Deus é o primeiro ente. E por conseguinte
impossivel a existéncia em Deus de algo em poténcia. Ora, todo corpo
se encontra em poténcia, pois o continuo, como tal, é divisivel ao
infinito. E ent&o impossivel que Deus seja um corpo.

Vemos que Santo Tomas usa agora amplamente a doutrina aristotélica da
poténcia e do ato, baseando-se também em seu artigo anterior (g. 2, art. 3) onde

demonstra que Deus é o primeiro ente. Segundo a doutrina tomista, Deus é o “Ipsum
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Esse Subsistens”, ou seja, nele o existir e 0 ser sdo a mesma coisa. Ele é o ato puro,
que ndo comporta nenhum tipo de composicdo, seja fisica, seja metafisica, seja
espiritual. Logo, uma vez que o0s corpos sdo composicoes de matéria e forma (corpo
fisico e alma), repugna completamente a Deus ter um corpo material. A doutrina do
ato e da poténcia pode ser chamada a base de todo sistema tomista, uma vez que
suas aplicacdes vao desde o ser de Deus até o ser das criaturas, e até mesmo ao ser
dos anjos (também chamados “substancias separadas”, pela filosofia escolastica). Ao
expor o conceito de Ato Puro e demonstrar que Deus é este mesmo ato puro, o Padre

Edouard Hugon O.P. nos da uma definicdo belissima.

O ato puro significa aquele que de nenhum modo é mesclado com a
poténcia. Ora, 0 ato pode ser mesclado de duas maneiras. Ou porque
ele é recebido numa poténcia como a alma no corpo, a vontade na
alma, a virtude na vontade; ou porque ele recebeu um ato ulterior;
assim, a esséncia angélica nao é recebida no corpo, mas ela recebe
o ser, ela recebe as faculdades, ela recebe as operacoes; e,
precisamente, porque ela recebe ou pode receber, ela esta em
poténcia para essas perfeicdes que ela espera como uma coroa (1998,
p. 43-44).

Aqui o Pe. Hugon demonstra que mesmo que alguns entes estejam em ato,
este ato é de alguma forma mesclado com uma poténcia, 0 que demonstra que o ente
em questdo nao é de todo simples. Mesmo 0s anjos, que no imaginario popular seriam
puramente “espirituais”, carregam no seu ser uma composi¢cdo, uma mescla de
poténcia e ato, a saber, a distincdo entre esséncia e existéncia. Porém, o ato puro,
pela propria definicdo, de nenhuma forma pode abrigar tal composicao, porque se
abrigasse ja ndo o seria ato puro, mas um ser com mescla de poténcia e ato. Logo, o
conceito de ato puro é superior a qualquer outra definicdo que possa ser dada nas

criaturas:

O ato puro €, portanto, aquele que ndo é recebido e,
consequentemente, ndo tem limitacdo por baixo, e que ndo pode
receber coisa alguma, e portanto, ndo tem limitagdo por cima. Por isso
ele ndo poderda nem perder nem adquirir, ndo comporta partes, nem
divisdo, nem mudanca. Porque ele é ato, ele é perfeicao; porque ele é
puro, ele exclui todo elemento estranho, ele mesmo é todo inteiro, e
inteiramente imutavel e perfeito, O seu nome é aquele que pronuncia
toda a alma naturalmente crista: é o Deus bendito por todos os séculos
(HUGON, 1998, p. 44).

Logo, Santo Tomas parte de um principio comum (a poténcia e o ato) para

demonstrar que é absolutamente impossivel Deus ter um corpo. E, para finalizar sua

174



INVESTIGAGOES FILOSOFICAS SOBRE ETICA E LINGUAGEM:
dos fundamentos tedricos a praxis humana

argumentacgédo, o Aquinate d4 uma dltima razdo para repugnarmos a ideia de um Deus
corporal: a nobreza do ser divino. Segundo ele, Deus é o que ha de mais nobre entre
os entes. Ora, um corpo ndo pode ser o que ha de mais nobre, pois todos 0s corpos
morrem em um determinado momento (para usar uma linguagem mais aristotélica, os
corpos se “corrompem?), e entdo um corpo morto seria menos nobre do que um corpo
Vivo.

Ademais, Santo Tomas pontua com precisdo que nenhum corpo vive por Si
mesmo, Visto que se vivesse, este mesmo corpo ndo morreria. Como todo corpo
morre, é evidente que 0s corpos vivem por conta do principio ativo neles infuso, a
alma. Obviamente que a alma também n&o vive por si, mas € um ente em participacao,
como todos os entes criados sdo entes por participacdo, tendo o seu existir vindo
diretamente de Deus. Porém, neste artigo, Santo Tomas refere-se apenas ao principio
pelo qual o corpo vive, a alma. E como a alma é mais nobre que o corpo, pois da a
ele a vida, assim Deus n&o poderia ser corpo, visto ele mesmo ser o mais nobre de
todos os entes. A razdo pela qual podemos concluir que Deus € o0 mais nobre dos
entes Santo Tomas nos mostra com agudez inigualavel (Suma Teoldgica, 1, g. 2, art.
3):

Existem em grau supremo algo verdadeiro, bom, nobre e,
consequentemente 0 ente em grau supremo, pois, Como se mostra no
livro Il da Metafisica, 0 que é em sumo grau verdadeiro, é ente em
sumo grau. Por outro lado, 0 que se encontra no mais alto grau em
determinado género é causa de tudo que é desse género: assim o
fogo, que é quente, no mais alto grau, é causa do calor de todo e
qgualquer corpo aquecido, como € explicado no mesmo livro. Existe

entdo algo que é, para todos os outros entes, causa de ser, de
bondade e de toda a perfei¢cdo: nd6s o chamamos Deus.

Santo Tomas entdo encerra sua argumentacdo demonstrando por essas trés
razdes simples e profundas que Deus n&o pode ter corpo. E impressionante a
naturalidade que Santo Tomas argumenta, como se todas as verdades filosoéficas
estivessem patentes a sua frente, e todas elas apontassem para o ser divino.
Prosseguindo sua exposi¢cdo, como é de costume, Santo Tomas refuta cada um dos
argumentos levantados por ele no inicio do artigo. Quanto a atribuicdo de trés
dimensdes em Deus que as Sagradas Escrituras descrevem, Santo Tomas pontua
muito bem que essas atribuicbes sao analogias referentes ao poder de Deus. Como
nos somos criaturas limitadas, ndo temos acesso a natureza de Deus per se, mas

atraves da criacao, e a forma como os escritores inspirados por Deus descrevem-no
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séo colocadas em linguagem analdgica para termos alguma ideia daquilo que €, de
fato, a esséncia divina. Expressdes antropomorficas devem ser entendidas somente
em sentido metaférico, jamais em sentido literal, como bem explicado por Michael
Schmaus (1960).

Para refutar o segundo argumento, Santo Tomas pontua que a semelhanca de
Deus e do homem descrita no Génesis € uma semelhanca intelectual e racional, e ndo
de aparéncia corporal (Suma Teoldgica, I, q. 3, art. 1): “Quanto ao 2°, deve-se dizer
gue o homem é a imagem de Deus ndo segundo seu corpo, mas segundo aquilo que
o homem supera os outros animais.” E essa elevagcdo do homem em relacdo aos
animais se da justamente quanto ao intelecto.

Em relacdo ao quarto e quinto argumento dados no comeco do artigo para
justificar a crenca na corporalidade divina, Santo Tomas derruba-os demonstrando
que as passagens escrituristicas que se referem a Deus tendo braco, boca, olhos ou
qualquer outro membro humano sao ditas como uma certa semelhanca do ser divino.
A analogia divina aqui é evidente. Quando as Escrituras dizem que Deus “viu” algo,
esse ver nao se da pelo olho, mas sim pela sua capacidade de ver pela inteligéncia.
Da mesma forma, quando as Escrituras dizem que Deus se levantou querem dizer
nao que Deus estava sentado em algum lugar do cosmos, e sim que ele tem
autoridade e forca para derrotar seus inimigos. Todas essas analogias sao
necessarias, dada a pobreza do nosso intelecto para ascender a esséncia divina.

Por fim, Santo Tomas também refuta o ultimo argumento lembrando que o
afastar-se ou aproximar-se de Deus se da de uma forma puramente espiritual, e essa
verdade espiritual € demonstrada sob a imagem de um movimento local, para a

correta compreensao da mente humana em relagéo ao agir divino.

5 NAO HA EM DEUS COMPOSICAO DE MATERIA E FORMA (|, g. 3, art. 2)

Santo Toméas comeca o0 segundo artigo da terceira questdo da Primeira Parte
de sua Suma Teoldgica questionando se Deus é composto de matéria e forma, e antes
de avancarmos no comentario do artigo, € necessario definirmos estes dois termos, a
saber, matéria e forma.

Forma, em um sentido lato, se chama tudo que completa ou determina uma
coisa. Diz-se que a forma da o ser a coisa, porque sem a forma o ser ndo existe mais

que em poténcia. Segundo Alvarez, a forma faz a matéria ser em ato. Esta fungéo nos
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leva a determinar a natureza da forma. Ela esta na natureza do ato. Nao se trata de
um ser em ato, pois a forma ndo é um ente, mas um principio dele (Alvarez, 1979). E
dai conclui-se também a natureza singular da matéria, que é potencialidade pura. A
matéria € o sujeito da forma, pois proporciona a este elemento o ser em ato, logo,
pode-se dizer que a matéria s € ser em poténcia.

Pois bem, feito esse rapido esclarecimento, passemos a analise do dito por
Santo Tomas no referido artigo. Como de costume, Santo Tomas comeca elencando
0S argumentos que sao contrarios a sua visao, e da trés argumentos que parecem
mostrar que Deus tem composi¢cdo de matéria e forma. O primeiro é tirado das
Escrituras, precisamente da carta aos Hebreus: “Ora, a Escritura atribui a Deus uma
alma, de acordo com a Carta aos Hebreus, que o faz falar assim: ‘O meu justo vivera
pela fé, mas se voltar atras, ndo agradara mais a minha alma’. Logo, Deus é composto
de matéria e forma.” (Suma Teoldgica, |, q. 3, art. 2). Santo Tomas entende que como
tudo que tem alma é composto de matéria e forma, por ser a alma a forma do corpo,
logo, uma vez que a Escritura atribui a Deus uma alma (e isso pode ser deduzido de
diversas outras passagens do livro sagrado), Deus tem composicdo de matéria e
forma. Um segundo argumento dado por Santo Tomdas para atribuirmos esta
composi¢cdo em Deus também vem das Escrituras, onde esta descreve o ser de Deus
como tendo paixdes de um ser composto, como faz o texto citado pelo santo, o Salmos
106.40: “Pelo que se acendeu a ira do Senhor contra o seu povo, de modo que
abominou sua herancga.” Diversos outros textos tanto do Antigo quanto do Novo
Testamento podem ser citados atribuindo paixdes a Deus, como 2 Samuel 6.7: “Entao,
a ira do Senhor se acendeu contra Uz4, e Deus o feriu ali por esta imprudéncia; e
morreu ali junto a arca de Deus.” E também em Romanos 12.19: “Nao vos vinguei a
vOs mesmos, amados, mas dai lugar a ira, porque esta escrito: ‘Minha é a vinganca;

”m

eu recompensarei, diz o Senhor.” Logo, como todas essas paixées como ira, colera,
arrependimento etc. sdo préprias de um ser composto, em Deus ha composicao de
matéria e forma. O terceiro argumento Santo Tomas retira da nocao filosofica
chamada principio de individuacdo, que é um conceito amplamente usado na
metafisica tomista, especialmente quando se trata de discorrer sobre a diferenca
metafisica entre as criaturas, sejam elas anjos ou homens. Segundo Santo Tomas, 0
individuo é a substancia enquanto indivisa, e também enquanto distinta de qualquer
outra. Logo, por essa singularidade e distingcdo, € sujeito Unico, indivisivel, de uma

Gnica existéncia, o que na canteira tomista € indicado pelo vocabulo latino suppositum.
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Pois bem, o que vem distinguir a forma de um individuo para o outro é a matéria, ou

seja,

A forma feita para ser recebida em uma matéria é tal que sé pode
existir unida a uma matéria. O composto assim formado é sujeito
Gltimo, pois a matéria (primeira), sendo puramente indeterminada, ndo
poderia trazer determinagéo alguma a outra. Tanto que a forma esta
ainda na mente — em uma nocgao -, ela esta, por si, aberta a uma
guantidade de contetdos a determinar, seja ha mente, quando uma
forma mais determinada completa (e restringe) uma forma universal
[...]; seja no real, pois, por si, a forma mais determinada pode realizar-
se em uma quantidade de exemplares materiais, cujas diferencas, que
evidentemente afetam a forma em sua realizagdo [...] provém,
contudo, ndo da forma, mas da matéria [...]. Em virtude disto, dizemos
gue a matéria é principio de individuacao (Nicolas, 2009, p. 174).

Logo, seguindo esta no¢do, Santo Tomas conclui que uma vez que Deus nao
pode ser atribuidos a muitos (como forma de seu ser), Deus parece ser um individuo,
e se € individuo, tem composicao de matéria e forma, visto que seria individualizado
pela matéria.

Tendo levantado estes argumentos a favor da composicdo em Deus, Santo
Tomas comeca a sua propria argumentacdo se utilizando do artigo anterior, onde
provou que Deus ndo tem corpo. Como todo composto de matéria e de forma é corpo,
uma vez que Deus ndo tem corpo, repugna ele ser também composto de matéria e
forma. A razdo que Santo Tomas da para que acreditemos que todo composto de
matéria e forma é corpo é (Aquino, Santo Tomas de, |, q. 3, art. 2): “pois a extensao é
0 que primeiro se faz presente a matéria.” Logo depois de expor essa simples razao
para negar a composicdo no ser divino, Santo Tomas aduz trés argumentos para
sustenta-la. Em primeiro lugar, pelo proprio conceito de matéria, que € potencialidade
pura, nega-se que Deus seja composto dela, uma vez que Deus é ato puro, como
Santo Tomas demonstrou no artigo anterior (I, g. 3, art. 1). Como o primeiro motor
imovel, como o ente per si, Deus nédo € mesclado de qualquer tipo de poténcia, e essa
€ a razao de ser de toda a doutrina tanto da simplicidade quanto da imutabilidade

divina, pois

O Ato puro é o Ser que ndo é a realizacdo de uma potencialidade, a
atualizacdo de uma poténcia, mas pura e simplesmente Ato de ser,
subsistente por si. Nada limitando-o, ele possui em si mesmo a
totalidade do Ser e da Realidade. Nele, Ser e Acédo identificam-se
absolutamente, assim como Ser e Pensamento, Ser e Amor (Nicolas,
2009, p. 75).
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O préximo argumento vem da posicdo de Deus como a propria Bondade, o
Sumo Bem. Este argumento baseia-se no fato de que a perfeicdo de um ente vem de
sua forma, e como a matéria participa da forma em entes compostos de matéria e
forma, a bondade também vem por participacdo. Logo, é necessario existir aquele que
€ a Bondade per si, uma vez que o que é bom por esséncia vem antes do que é bom
por participacao:

Em um composto de matéria e de forma, a forma ndo é a esséncia,
mas uma parte da esséncia. Logo, a bondade trazida pela forma n&o
se identifica, mas é possuida por ela, e de maneira parcial. O que

significa que ela é participada, o que implica uma subordinagéo a
Esséncia que ndo tem, mas é, a Bondade (Nicolas, 2009, p. 173).

Santo Tomas saca o terceiro argumento da relacéo direta que ha entre a forma
e o0 agir do ente. Se a forma € a razao para agir, € necessario que cada coisa, conforme
se relacione com a forma, se relacione com a razéo para agir, e, consequentemente,
com o ser ativo. Logo, se algo é primeiramente ativo, como Deus é por ser Ato Puro,
também é primeiramente a razdo para agir. Se Deus é primariamente ativo por si s0,
entdo é primariamente a forma por si s6. Por ser primariamente ativo por si so, ele age
nNAo por outra coisa, ou seja, nem mesmo por uma parte, mas por si mesmo inteiro, e
por isso € necessario que ele seja inteiramente a forma; e consequentemente, ele é
incomposto de matéria e forma.

Respondendo aos argumentos levantados no comeco da questdo, Santo
Tomas comeca derrubando o primeiro argumento explicando que os apetites que sao
predicados na “alma” de Deus sao predicados como uma semelhanga com o ato
(Suma Teoldgica, |, g. 3, art. 2): “Quanto ao primeiro deve-se dizer que atribui-se alma
a Deus por uma semelhanca com o ato. Se queremos algo, isto vem de nossa alma,
por isso se diz que agradou a alma de Deus aquilo que agradou a sua vontade.” Da
mesma forma Santo Tomas responde ao segundo argumento demonstrando que
Deus nao tem colera, ira e outras paixdes semelhantes, mas isso € atribuido a ele nas
Escrituras apenas de forma metaférica. Uma vez que é caracteristico da pessoa que
estd encolerizada ou irada punir, também a ira e a coOlera de Deus devem ser
entendidas como a sua punicao justa por um mal feito pelas suas criaturas. Por fim,
respondendo o terceiro argumento, que afirmava que Deus por ser individuo era
individualizado pela matéria, Santo Tomas pontua que nem toda forma é suscetivel

de ser recebida na matéria. Um exemplo teoldgico classico sdo as substancias
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separadas, os anjos. Na doutrina tomista a distincdo de um individuo entre o outro, ou
seja, o principio de individuacdo dos seres materiais € a matéria marcada pela
quantidade (materia signata quantitate). Como pertence a propria esséncia da
guantidade ter partes distintas, duas quantidades sao distintas em virtudes de sua

esséncia, por si mesmas. Como assinala Hugon:

A matéria tira sua individuacao do fato de ela ser ordenada para tal
guantidade, distinta por sua esséncia de tal outra quantidade; a forma
tira a sua individuacao do fato de ser recebida na matéria assim
marcada e distinta; o composto, enfim, recebe a individuag&o da forma
assim individuada (1998, p.105).

Isso se da nas criaturas corporais, contudo, em relacdo as criaturas espirituais
(a saber, os anjos e demonios) a multiplicacdo numérica é impossivel, uma vez que
essas criaturas ndo tém os elementos que permitem se multiplicarem os individuos
sem se multiplicar a espécie. Como assinala Santo Tomas: “As coisas que coincidem
na espeécie e diferem numericamente coincidem na forma, mas materialmente se
distinguem.” (Suma Teoldgica, I, q. 50, art. 4). Como os anjos ndo sao compostos de
matéria e forma, tampouco podem se distinguir numericamente. Logo, € sabido que
cada anjo € uma espécie Unica e diferente das demais.

Mas, se isso se da nos anjos, que apesar de ndo serem composto de matéria
e forma, sdo compostos de poténcia e ato e de esséncia e existéncia, mais distante
ainda esta a natureza divina, que nao encerra qualquer tipo de composicao: “Mas a
forma que néo é suscetivel de ser recebida na matéria é subsistente em si mesma,
por isso mesmo € individualizada de modo a ndo poder ser recebida em outro, e tal
forma é Deus.” (Suma Teoldgica, I, g. 3, art. 2) Logo, Deus nédo é composto de matéria
e forma, uma vez que néo precisa ser individualizado pela matéria, por ser a Forma

Pura:

Nem toda forma, porém, é feita para compor-se com uma matéria.
Algumas, as ontologicamente mais ricas, sdo de imediato e por si
mesmas realizaveis: essas sao individualizadas por si mesmas. Entre
as criaturas, sao as formas puras, que os tedlogos chamam de “anjos”.
Deus, evidentemente, ndo pode ser outra coisa que uma forma pura,
a Forma pura, como se mostrou no corpo deste artigo. Por
conseguinte, ndo tem necessidade da matéria para ser individuado, ou
seja, para ser um Ente singular, Unico (Nicolas, 2009, p. 174).

Com efeito, a composicdo de matéria e forma também repugna a Deus, assim

como ter um corpo. Na verdade, uma razéo esta ligada a outra. Uma repugnancia
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implica a outra, por causa da relagdo estrita entre corpo e matéria, e,

consequentemente, entre forma e matéria.

6 SOBRE A IDENTIDADE DE DEUS COM SUA ESSENCIA (I, g, 3, art. 3)

Avancando nas querelas sobre se ha alguma composi¢céo no ser divino ou se
0 mesmo é totalmente simples, Santo Tomas agora questiona se ha composicao de
esséncia ou natureza.

Certas coisas sao compostas de matéria e forma, como os homens e 0s
animais. Outras, apesar de ndo terem esta composi¢cdo, como 0s anjos, contudo sao
compostas de ser (esse) e esséncia. Essa distingdo entre o ser e a esséncia nada
mais é do que uma aplicacdo da doutrina do ato e da poténcia comecada por
Aristételes e levada as alturas por Santo Tomas. Justamente por ndo serem ato puro
€ gue nas criaturas diferencia-se aquilo que sdo do que aquilo pelo qual sdo. Pois
bem, aquilo que uma criatura é, isto mesmo € chamado sua esséncia. A esséncia é
aguilo mesmo que corresponde a definicdo da coisa. Portanto, ao definirmos o que é

o0 homem, estamos definindo sua esséncia.

A esséncia de um ente é sua quididade o que responde a questao
“quid est” ou “quid sit”. Nas palavras de Santo Tomas, “a esséncia de
cada coisa € aquilo que sua definicdo significa”. Isso ja o afirmava o
Estagirita: a esséncia de um ente é aquilo que a coisa €; ou por outra,
“quod quid erat esse”. E por sua quididade ou esséncia (mediante sua
forma) que algo tem ser. Ou seja, a esséncia € aquilo por meio de que
o0 ser é participado ao ente: “por ela e nela, o ente tem ser”. O ser atua
a esséncia do ente; esta, por sua vez, sendo distinta do ser nas
criaturas (sensiveis ou ndo), é o que recebe o ser dentro dos limites
de uma espécie (Scherer, 2021, p. 98-99).

A esséncia e natureza sao termos correlacionados, e ambos tocam, de certa
forma, na definicdo de qualquer ente. Porém a natureza, de acordo com o pensamento
de Santo Tomas, significa mais geralmente a esséncia enquanto principio de

operacédo. Logo, a natureza esta sempre ligada ao conceito de fim:

A esséncia é a realidade primeira que classifica 0 ente numa espécie
ou numa hierarquia determinada; a substancia é esta realidade
enguanto existe em si e se pde como base dos acidentes; a natureza
€ a mesma realidade enquanto designa a fonte primeira da qual
emana a operacédo espontanea (HUGON, 1998, p. 50).
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As definicdes filosoficas de Santo Tomas jamais sdo tomadas sem um olhar
sobre as definicbes dogmaticas, uma vez que a filosofia € uma serva da teologia
(ancilla theologiae) e deve submeter-se a ela para a nossa melhor apreensao das
verdades reveladas e definidas pela Igreja. E por isso mesmo que Santo Tomas coloca
a definicdo de natureza no campo da operacdo, pois jamais falamos de “duas
esséncias” de Cristo, mas de “duas naturezas” do Redentor.

Definido esses dois conceitos, vejamos 0 que Santo Tomas diz no artigo aqui
comentado. Santo Tomas comeca o artigo dando dois argumentos a favor de uma
distincdo entre a esséncia divina e sua natureza. O primeiro afirma que uma vez que
nada existe em si mesmo e que a deidade existe em Deus, logo parece que Deus nao
€ 0 mesmo gue sua esséncia ou natureza. O segundo afirma que o efeito se
assemelha a sua causa, e uma vez gue nas criaturas criadas o supésito ndo € o
mesmo que sua natureza, entdo em Deus também se distingue a esséncia divina e
sua deidade. Aqui cabe uma rapida explicacdo dos termos utilizados pelo Doutor
Angélico. O supésito é uma palavra que deriva da palavra latina suppositum, e é
bastante comum nos escritos de Santo Tomas, especialmente na Terceira Parte de
sua Suma Teoldgica, onde trata sobre o mistério da encarnacdo. De acordo com
Marie-Joseph, o conceito de supdésito:

E o equivalente latino da palavra grega hipostase. Mesma etimologia:
aquilo que estd embaixo. Mesmo significado que é igualmente o de
sujeito (no sentido metafisico), com uma orientagdo do significado
comum: o supésito é um individuo substancial subsistente, isto €,
exercendo e atribuindo-se um ato de existéncia que lhe pertence
propriamente e somente a ele. Como o existir também |lhe cabe o agir
(Nicolas, 2009, p. 174).

A substancia individual, completa e terminada pela subsisténcia é chamada
suposito (suppositum). Logo, define-se supdsito como a substancia individual,
completa e incomunicavelmente subsistente. Deve ser substancia, pois os acidentes
nao subsistem por si s6. Deve ser individual, porque 0s universais existem somente
no intelecto. Deve ser completa, porque as partes da substancia como cabeca, bracos
etc, em si mesmo nado subsistem, a ndo ser que estejam subsistindo no todo. E deve
ser incomunicavel, pois ainda que a natureza divina subsista por uma subsisténcia

absoluta que é a unidade infinita perfeita, ela ndo é supdsito, uma vez que é

compartilhada pelas trés pessoas da Santissima Trindade.
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Pois bem, é evidente que o homem é diferente de sua humanidade. Logo, se
no homem ha diferenga entre a esséncia dele e sua natureza, logo em Deus também
deve haver essa distingdo, uma vez que o ser humano é causado por Deus, é um ente
por participacao.

Depois de levantar estes argumentos contra a simplicidade divina, Santo
Tomas agora vai levantar suas razfes, com seu famoso sed contra, e com uma razao
tirada da revelacao divina, a saber, do Evangelho de Jo&o. No capitulo 14, versiculo
6 do mesmo Evangelho, o préprio Cristo afirma que € o caminho, a verdade e a vida.
Cristo ndo afirma que tem a vida e sim que € a vida. Como a deidade esta para Deus
como a vida para o vivente, logo, por esse versiculo, Deus € a prépria deidade.

A identidade real entre a esséncia e a existéncia em Deus € o ponto
arquimédico de toda a teologia e filosofia de Santo Tomas. Nega-lo é sair
imediatamente da escola do Doutor Angélico. E, de fato, descartar a solucdo de
inUmeras querelas a respeito do ser divino, de sua relagdo com as criaturas e do
mistério da Encarnacdo, como também dos mistérios da Sagrada Eucaristia e de
tantos outros problemas teoldgicos e filosoficos que surgem justamente da néo
distincdo da esséncia e do esse na pessoa divina.

Com efeito, em Deus, ser e existir sdo idénticos ndo com uma mera identidade
virtual, ou seja, feita pelo nosso intelecto, mas sim uma identidade in re, uma
identidade real, positiva, e s6 séo distinguidos em nds pelo nosso intelecto falho e
paupérrimo para compreender o ser divino. Negar esta identidade real seria negar a
verdade afirmada por nosso Senhor Jesus Cristo na passagem supracitada do
Evangelho, e negar também uma verdade ja afirmada pelo préprio Deus ao se
encontrar com Moisés, quando disse “Eu sou o0 que Sou”. Na realidade, a identificacao
do ser e da esséncia em Deus € plenamente afirmada na Tese Ill das 24 Teses
Tomistas aprovadas pelo Magistério Ordinario da Igreja, e que sédo o fundamento de
toda doutrina filosofica do Doutor Angélico. Ao comentar esta mesma tese, o Pe.
Hugon nos d& a real importancia da afirmacao da identidade real entre a esséncia e o

ser de Deus, porque a obra de Santo Tomas repousa sobre este principio.

O santo Doutor a ele retorna instintivamente nas suas obras. “E
necessario considerar, diz ele no seu comentério a Boécio, que se o
ente e o que é (a saber, a existéncia e a esséncia) diferem somente
segundo a raz&o no ente simples, elas diferem realmente nos entes
compostos”. Depois ele explica o que se entende por ente simples:
“Este ente simples é sublime, e unico, € o préprio Deus. Hoc autem
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simplex unum et sublime est, ipse Deus.” Eis ai bem a nossa tese:
porque Deus é a simplicidade absoluta ou o ato puro, nele a esséncia
e a existéncia ndo admitem sendo distincdo de razdo; porque as
criaturas todas sdo compostas de poténcia e ato; nelas a esséncia e a
existéncia diferem realmente (Hugon, 1998, p.53).

Portanto, Santo Tomas nega que haja uma distin¢cao real entre a esséncia de
Deus e a sua natureza, visto que Deus € 0 ato puro o Ipsum Esse Subsistens, aquele
gue repugna qualquer composicao, até mesmo essa COmposicao que esta em todos
0s seres criados, incluindo os espirituais, como 0s anjos. Santo Tomas demonstra que
0s entes compostos de matéria e forma, como os homens, é distinguivel a natureza e
0 suposito. A natureza ou esséncia é o que esta contido na definicdo do que o homem
€, 0 que chamamos de humanidade. Porém, qualquer homem individual ndo esta
contido na definicdo da natureza, pois 0s acidentes inerentes a este ou aquele homem
nao esta contido na definicdo de espécie. A definicdo de homem nao contém “ser
branco”, “ser negro”, “ser calvo” ou qualquer outra caracteristica afim, pois esses
acidentes séo préprios da esséncia individualizada pela matéria. Com efeito, a
humanidade ndo contém nenhum desses acidentes. A esséncia tomada como a parte
formal do homem é também chamada por alguns autores de esséncia pura. Como
vimos que o supésito € uma substancia individual, completa e incomunicéavel, é
evidente que nos entes criados ha uma diferenca entre o que o ente é e 0 que 0
suposito (substancia indiviudalizada) €. Porém, esta diferenca ndo se da nos entes
que ndo sdo compostos de matéria e forma, como afirma o préprio Santo Tomas

(Suma Teoldgica, |, g. 3, art. 3):

Portanto, naquilo que ndo é composto de matéria e de forma, cuja
individuacéo ndo vem de uma matéria individual, isto €, dessa matéria,
mas que se individualiza pela prépria forma, é necessario que esta
forma seja supd@sito subsistente. Logo nele o supdsito ndo se distingue
da natureza. Assim, como Deus ndo é composto de matéria e de
forma, como ja demonstrado, é necessario que Ele seja sua propria
deidade, sua vida, e qualquer outra coisa que a ele se atribua.

Esta evidente a clareza do raciocinio de Santo Tomas. Uma vez que Deus € o
Ato Puro, nem mesmo a composi¢cédo de esséncia e esse Ihe é propria, uma vez que
uma existéncia que nao se distingue da esséncia é sem lacunas e sem limites.

Tendo estabelecido esse ponto fundamental na doutrina de Santo Tomas, fica
claro como refutar os dois argumentos dados no inicio do primeiro artigo. Santo Tomas

comeca objetando o primeiro argumento expondo que apenas para nos (quoad nos)
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empregamos termos abstratos para falar da divindade, esséncia simplicissima. Como
nosso intelecto conhece as coisas compondo e dividindo, assim também raciocinamos
o ser divino compondo e dividindo, porém essas operacfes sdo feitas apenas em
nosso intelecto, e ndo em Deus. Essa distincdo tem um nome no Iéxico tomista:
distingéo virtual. E este tipo de distingdo virtual & ainda mais singular, visto que nédo
tem fundamento algum no objeto (a saber, Deus), mas é um puro produto do sujeito
(nosso intelecto). Tal distingdo € chamada de distingao virtual “ratiocinantis”, visto que
é feita unicamente pelo intelecto humano, por este ndo conseguir conceber conceitos
gque em si (quoad se) sdo simplissimos, especialmente tratando-se do Deus
Santissimo. Logo, a distin¢do entre esséncia e existéncia quando atribuida a Deus é
feita apenas em nosso intelecto, e jamais no ser divino, e assim Santo Tomas
responde ao primeiro argumento.

Quanto ao segundo argumento Santo Tomas demonstra que o principio de que
o efeito se assemelha a sua causa em relacdo a Deus e suas criaturas nao pode ser
aplicado de todo, mas com uma certa propor¢cao. As criaturas jamais poderiam se
igualar a Deus visto que ele é o Ipsum Esse Subsistens, o Ato Puro, o Unico ser
perfeito, carente de qualquer composicao e de qualquer defeito. J4 as criaturas, pelo
contrario, apesar de se assemelharem a seu criador (especialmente as criaturas que
tém racionalidade, como os anjos e os homens) sdo contingentes, falhas, composta
de esséncia e existéncia, e até mesmo de forma e matéria. Com efeito, mesmo as
criaturas espirituais, 0s anjos, apesar de ndo serem composto de matéria e forma, sdo
compostos de esséncia e existéncia, pois recebem a existéncia de Deus. Isto € o que
afirma a Tese VII das 24 Teses Tomistas aprovadas pela Sagrada Congregacéao
(HUGON, 1998, p. 69): “A criatura espiritual € absolutamente simples na sua esséncia;
todavia, ha nela dupla composicdo: uma de esséncia e existéncia; outra de substancia
e de acidente.”

Eis ai a hierarquia da criacdo que é tdo bem exposta por Santo Tomas. Acima
de todos, o Ato Puro, o préprio Deus que se revelou a Moisés e que disse “Eu sou o
que Sou”. Logo abaixo, as criaturas espirituais, livres de composi¢cao com a matéria,
mas ainda assim entes por participacdo, recebendo sua existéncia daquele que
subsiste por si. Por fim, as criaturas compostas de forma e matéria, lideradas pelo
homem, que apesar de todas essas composi¢des ainda se assemelha a seu criador

naquilo que se distingue dos outros animais: o intelecto.
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7 CONSIDERACOES FINAIS

Santo Tomas foi, sem duvida, o maior dos escolasticos — se néo pela extensao
de sua monumental obra, mas pela influéncia que a mesma exerceu em tudo quanto
foi escrito apods dela. O ponto mais alto de sua filosofia é a teologia natural, cujo objeto
€ Deus enquanto criador de toda a ordem natural. Santo Tomés, como vimos, insiste
e demonstra que Deus existe como a causa incausada de todas as coisas, e disso
deduz que Deus ndo pode ser composto, pois tudo que € em si mesmo composto é
causado. Ora, sendo Deus incausado, segue-se sua total simplicidade.

Santo Tomas aplica com rigor l6gico a conclusdo de que Deus deve ser simples
para muitos ambientes da teologia natural, e prova que Deus nem pode ser corpo,
nem ser composto de matéria e forma, ou mesmo ter 0 ser em composicdo com sua
esséncia. Em suma, podemos dizer que a doutrina da simplicidade divina € de
fundamental importancia para a teologia natural de Santo Tomas, pois, se ndo fosse
verdadeira, Deus seria causado e imperfeito, o que nenhum teélogo natural pode
aceitar, pois implicaria na negacdo de Deus como primeiro principio de todas as

coisas.
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1 INTRODUGAO

Nascido em Malmesbury em 1588, Thomas Hobbes aprendeu latim e grego
muito cedo, o0 que exerceu impacto significativo em sua obra, ja que boa por¢ao dela
foi redigida em latim (ou para ele vertida). O contato com os idiomas era tal que o
primeiro livro que efetivamente publicou foi uma tradugcédo da Guerra do Peloponeso,
de Tucidides, tendo, ainda aos quinze, traduzido a Medéia, de Euripedes, do grego
para o latim e encerrado sua carreira com a publicagdo de (uma tradug¢ao de) Homero.

Concluidos seus estudos superiores em Oxford, tornou-se preceptor na casa
dos Cavendish, condes de Devonshire, a partir de 1608. Como tutor e companheiro,
Hobbes viajou pela Europa, sendo provavelmente numa destas viagens, em 1630,
estima-se, que Hobbes encantou-se pela geometria, cujas nog¢des de prova,
demonstragao e certeza viriam a dominar o todo de sua filosofia. Mais tarde Hobbes
viria ainda a trabalhar como secretario de Francis Bacon, o que também deixou
marcas em sua filosofia (Rogers, 2007). Foi um periodo conturbado na Inglaterra; o
Parlamento inglés, na qualidade de representante do povo, disputava poder com o rei,
negando-lhe o aumento de impostos e o comando do exército. Este conflito resulta
numa guerra civil (1642-1648) com o rei Carlos | sendo decapitado, e proclamada a
Republica (commonwealth), levando Oliver Cromwell ao governo, com plenos
poderes. Neste momento, Hobbes foi também preceptor de Carlos Stuart (Carlos 1)
porquanto a corte estava no exilio de Paris. Essa tutoria lhe renderia ainda uma

pensao, conferida por Carlos Il, quando restaurados os Stuart.
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Conheceu pessoalmente Galileu Galilei (0 que impactou sobremaneira sua
visdo da metodologia da filosofia, levando-o como que a antecipar algo do projeto
kantiano de fundar seu sistema filoséfico ou iniciar suas investigagdes a luz dos
grandes avancos da fisica), participou de um circulo de discussbes das obras de
Descartes, conheceu-o pessoalmente, também, e o considerava um filésofo ruim,
embora um gebmetra de grande potencial. Além disso, estudou com afinco os
Elementos de Euclides, se aventurando em discussdes da geometria de seu tempo.
Em verdade, é dificil exagerar a importancia da geometria no sistema hobbesiano.

Escreveu — entre outras — as obras Objectiones ad Cartesii Meditationes (1641),
De Cive (1642), De Corpore (1655), De Homine (1658) e o Leviatd (1651), sendo
especialmente conhecido por esta ultima. Sua velhice, contudo, ndo foi menos
envolvida em conflitos que sua juventude; tendo enfrentado graves acusagdes de
ateismo e de heresia e falecido aos noventa e um anos em dezembro de 1679.

Hobbes foi alvo de uma enorme quantidade de escritos criticos, maior do que
recebera qualquer pensador do século dezessete, tornando-se assim um dos mais
criticados de todos os tempos. Muitos livros em inglés ou francés foram escritos contra
ele, e seu nome se tornou sindnimo de licenciosidade sexual e ateismo. Apesar disso,
€ verdade também que Hobbes influenciou quase todos os pensadores que o
sucederam por meio de seus posicionamentos a respeito do individuo e do estado,
deixando uma marca que o elevaria ao maior patamar da teoria politica, porque,
apesar de tudo, algumas de suas posi¢des tornaram-se atrativas, consolidando um
corpo de seguidores, ja que Hobbes era capaz de conciliar uma multiddo de
perspectivas que a Europa daquele momento estava passando a achar atrativas
(Rogers, 2007).

2 UMA TEORIA TRIPARTIDA DA FILOSOFIA

O ambiente intelectual em que vivia Hobbes era um de descrédito veemente do
aristotelismo, cujo grande oponente era o ceticismo. Neste cenario de oposi¢cao entre
as duas correntes, filésofos como Hobbes e Descartes — cada um a sua maneira —
buscaram apresentar uma saida que assegurasse a confiabilidade e possibilidade do
conhecimento cientifico, sem depender-se do aristotelismo. Hobbes é aninhado com
0s empiristas, estando na linha de sucessao entre Ockham e David Hume (Kenny,

1998) no empirismo inglés.
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Ele definiu filosofia varias vezes e com conceitos diferentes, mas, em suma, a
filosofia consistia, para ele, em duas ideias: 1. H4 um mundo objetivo de matéria,
movimento e causalidade, e 2. N6s precisamos encontrar conceitos corretos e
capazes de descrevé-lo em sua inteireza. No cap. V do Leviata, Hobbes apresenta a

seguinte defini¢ao:

[..] a razédo [...] é obtida com esfor¢o, primeiro através de uma
adequada imposi¢cao de nomes, e em segundo lugar através de um
método bom e ordenado de passar dos elementos, que sdo nomes, a
assercgdes feitas por conexido de um deles com o outro, e dai para os
silogismos, que s&o as conexdes de uma assercdo com outra, até
chegarmos a um conhecimento de todas as consequéncias de nomes
referentes ao assunto em questéao, e é a isto que os homens chamam
ciéncia. E enquanto a sensagdo e a memodria apenas sao
conhecimento de fato, o que é uma coisa passada e irrevogavel, a
ciéncia é o conhecimento das consequéncias, e a dependéncia de um
fato em relacéo a outro, pelo que, a partir daquilo que presentemente
sabemos fazer, sabemos como fazer qualquer outra coisa quando
quisermos, ou também, em outra ocasido (2003, p. 44).

Ja no capitulo XLVI do Leviata, o fildsofo apresentara outra definicao:

Por filosofia se entende o conhecimento adquirido por raciocinio a
partir do modo de geracéo de qualquer coisa para as propriedades; ou
das propriedades para algum possivel modo de geragdo das mesmas,
com o objetivo de ser capaz de produzir, na medida em que a matéria
e a forca humana o permitirem, aqueles efeitos que a vida humana
exige (2003, p. 553).

Contudo, como Lemmeti (2012) esclarece, apesar das aparentes distingoes (a
primeira definigdo atribui carater puramente conceitual a atividade filoséfica enquanto
a segunda enfatiza relagdes causais entre as coisas), essas caracterizagdes
conectam-se pela “definicdo” que nao é apenas impor nomes as coisas, mas também
explicar as causas das coisas. Assim o “por qué?” é a costura dessa compreensao
bipartida de seu entendimento da filosofia.

Uma vez que para Hobbes o conhecimento origina-se dos sentidos, que sofrem
a acao de objetos e corpos exteriores, sendo por eles determinados, o objeto
adequado da filosofia deveria ser os corpos. Aqui, Hobbes pretendia cindir de maneira
clara a filosofia, da teologia ou da religiao. Os corpos dividir-se-iam em trés espécies:
0 corpo natural inanimado, o corpo natural animado, e o corpo artificial. Por
consequéncia, a filosofia trataria (I) do corpo em geral, (Il) do homem, e (lll) do Estado
e do cidadao (Reale, 2005).
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Hobbes acreditava ter encontrado nos Elementos, de Euclides, e na obra de
Galileu Galileu o método apropriado das investigacdes filosoficas. A partir de suas
obras, agora informadas por este método dava-se inicio a um novo filosofar, pretenséo
que compartilhou com seu oponente filoséfico Descartes. A filosofia também nao se
tratava de um empreendimento sem finalidades praticas, como queria Aristoteles, em
sua Metafisica.

O meétodo que Hobbes empregava, e a que fizemos referéncia, pode ser
compreendido como “resolutivo-compositivo” (ou decompositivo-compositivo):
inicialmente o filésofo decompde o todo estudado em partes menores, e entao
procede a sua recomposic¢ao, tal como um relojoeiro desmonta o aparelho em méos
e ao remonta-lo consegue identificar alguma falha. Hobbes empregou este método
em sua teoria politica, e entendia que ele era capaz de ser aplicado a todo os corpos.

Pessoalmente, Hobbes preferia nomear esse método (na verdade métodos)
analitico e sintético, consistindo a distingdo na diregdo causa-efeito que o investigador
decidisse tomar. Isto €é; se partisse dos efeitos para as causas, estar-se-ia diante do
raciocinio analitico (resolutivo), caso contrario, estar-se-ia diante do raciocinio
sintético (compositivo). Acredita-se que tenha tomado este método, em verdade, de
Pappus de Alexandria — e ndo Euclides — (outro) matematico grego, que definia a
analise como o raciocinio que partia da solugédo pensada para o problema, assumindo-
se como resolvido; e entao rastreando de tras para a frente as condigdes de solugao
em ordem a descoberta dos principios necessarios a sua descoberta. Sintese,
contrariamente, seria 0 método que assumiria principios dados como corretos, e
trabalharia dai em busca da solugdo. Douglas Jesseph (2013) explica que no século
XVIl, em verdade, havia diversos fildsofos empregando um modelo ou outro de
meétodo compositivo e resolutivo, de modo que ha semelhangas entre o método
hobbesiano e o de Zabarela, por exemplo, mas o aspecto a que o leitor deve se ater
€ a distincdo do método de Hobbes, consistente no fato de que o seu método de
analise e sintese exigem que a distingdo entre os dois se dé pela ordem de causa e
efeito, e sua insisténcia de que apenas as causas mecanicas possam ser
consideradas como causas; assim, sua versdao do método €& uma versao

completamente mecanizada da distingdo metodologica de raizes matematicas gregas.
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3 DE INiCIO, ALOGICA

Hobbes inicia a construgao de seu edificio filosofico pela elucidacéo da ldgica.
Ela seria aquele método ordeiro e adequado que se mencionou anteriormente,
responsavel por fazer o transito correto entre “nomes” e “asser¢des” (proposigcdes) e
“silogismos”. Martinich (1997) comenta que se pode pensar, até, razoavelmente, que
boa por¢ao da matematica é redutivel a soma e a subtragdo, mas como Hobbes seria
capaz de estender essa nogcdo a todo o raciocinio? Hobbes prossegue por
exemplificacdo, mencionando a politica, a geometria e a légica, com a afirmagcao
basica de que o processo cognitivo por tras da atividade de todos elas, € 0 mesmo;
somar e subtrair. O comentador destaca que ainda que nao se consiga realizar essa
reducao com perfeicao, € notavel que Hobbes tenha antecipado uma ideia dominante
na ciéncia cognitiva contemporanea e na computagcdo. A demonstracdo dada por
Hobbes, contudo é fraca ou inexistente, de modo que a interpretagdo mais adequada

€ de que essa posigao serviria como uma heuristica.

3.1 Os nomes

O filésofo esta alinhado a alguma forma de nominalismo, de modo que a
expressao “‘nomes”, para ele, esta desvinculada daquela acepcgao aristotélica de
universais, o que existe — entende o fildsofo — sdo apenas os corpos, sendo os nomes
a eles atribuidos por forga do arbitrio humano. Nomes comuns (“homem?”, “cadeira”,
“extintor”) tampouco demovem o filésofo de sua convicgado: sdo nomes de nomes.

A funcao principal dos nomes é afixar o pensamento — compreendido por
Hobbes, como fluido — sendo capaz de conduzir a mente a pensamentos passados,
registrar e sistematizar o pensamento. Um nome, como “cadeira” refere e € o nome
de cada cadeira, o nome “garrafa” refere e € o nome de cada garrafa, e, uma vez que
“garrafa” e “cadeira” referem e nomeiam uma multiplicidade de objetos, sdo chamados
nomes comuns. Por outro lado, “Pedro” é o nome de um unico homem, e por isto

mesmo é chamado um nome proprio Leviata, cap. IV.

3.2 As definigoes, proposi¢coes e o raciocinio

A definicdo de Hobbes de proposicao ou raciocinio (silogismo) ndo é

particularmente incomum, faz uso daquela no¢ao de que uma proposicao é composta
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pela juncdo de nomes mediada por uma cépula (o “é”): “proposicdo é uma fala que
consiste de dois nomes acoplados, por meio da qual aquele que fala significa que
concebe o ultimo nome como nomeando a mesma coisa homeada pelo primeiro;”
explica o fildsofo, “ou (0 que da no mesmo) que o primeiro nome esta compreendido
no ultimo” (Elementos de Filosofia, Sobre o Corpo, cap. lll), entdo, por exemplo; “o
homem é um animal” & a proposigao que une “homem” e “animal”. O autor cuida de
definir, igualmente, o silogismo, “uma fala constituida por trés proposicoes, de duas
das quais se segue a terceira, € chamada silogismo. A proposi¢cao que se segue é
chamada conclusao; as duas outras, premissas”. Da conjungéo de silogismos, extrai-
se a demonstragdo. Ha, aqui, uma estrutura analoga aquela que Hobbes almeja com
0 seu meétodo de decomposicdo e composigao: dos nomes, em jungcdo com as
copulas, produzir-se-a proposi¢cdes, e elas, quando ajuntadas entre si, segundo
determinadas regras do raciocinio; produzirdo silogismos, donde advém uma terceira
proposicdo, que é a conclusdo. E crucial compreender o uso que Hobbes faz das
definicbes em seu método, porque sdo consideradas por ele mesmo conditio sine qua
non para se chegar a concluséo cientifica.

A definigdo, em Hobbes, tem uma caracteristica notavel: fala da causa das
coisas, revelando os fatores causais relevantes, o que pode se dar de duas maneiras
(de onde se originam duas espécies de definicdo): ou as definicdes sdo descri¢des,
tal como “o cachorro € um corpo animado, senciente, que ladra”, que dao as
qualidades que constituem o cachorro, ou sdo um modo de geragcdo, quando a
definigdo ndo apenas diz o que algo €, mas da uma forma de fazer aquilo descrito. O
exemplo hobbesiano é sua definigdo de circulo: “figura [...] produzida pela circundugéo
de um corpo do qual uma das extremidades permaneceu imével” (Elementos de
Filosofia, sobre o Corpo, cap. VI, §13). Aquele primeiro tipo de definicdo € o modelo
classico de género-espécie, e quase sempre funcionara pela resolugéo da ideia a se
definir. Para além disso, as definicbes também apresentam outras caracteristicas,
como: remover a equivocidade, dar uma ideia distinta e clara daquilo de que se fala,
nao ser circular, como quando se emprega a ideia no curso de sua proépria definigao
(Lemetti, 2012). O erro a que pode ser induzido o leitor, neste momento, é acreditar —
principalmente gracas ao exemplo do circulo — que Hobbes estaria se comprometendo
com alguma forma de realismo, em sua definicdo, que as definicdes expressariam a

“esséncia” da coisa, d’algum modo. Sobre isso, alerta Giovanni Reale (2005) que a

194



INVESTIGAGOES FILOSOFICAS SOBRE ETICA E LINGUAGEM:
dos fundamentos tedricos a praxis humana

definigdo em Hobbes nao extrapola “o significado do termo usado”, é tdo “essencial’
quanto os nomes: meros frutos do arbitrio humano.

Todavia, deve-se notar que a preocupagao de Hobbes €& produzir uma
demonstracao cientifica, e ela ndo é resumida apenas em dedugdes logicas de
conclusdes, suas conclusdes precisam ser universais e verdadeiras. Uma conclusao
universal € aquela que estabelece uma caracteristica a toda uma classe de coisas,
como em “todas as cadeiras tem quatro pernas” € uma afirmacgéo na qual o termo
‘quatro pernas” (um nome composto) € usado para descrever todos as cadeiras.
Hobbes acredita que se o termo sendo atribuido nessa expressao ‘compreende’ o
termo que recebe a atribuicdo, entdo a expressao é também verdadeira — e verdade
encontra-se exclusivamente no universo da linguagem (Elementos de Filosofia, sobre
o Corpo, cap. lll, §8). Por exemplo, na expressao “seres humanos sdo animais”, o
termo sujeito “seres humanos” esta incluido no termo predicado “animais” e, portanto,
se trata de uma afirmacado verdadeira. Deste modo, a demonstracao cientifica é
aquela que deduz logicamente uma conclusao universal e verdadeira a respeito de

uma classe de coisas no mundo.

4 CORPOREISMO E MECANICISMO

Pode chamar-se o sistema hobbesiano de corporeismo mecanicista porque ele
tenta explicar toda a realidade a partir de apenas dois elementos: o corpo (coisa
independente do pensamento) e o movimento local. As qualidades, portanto, seriam

aparéncias produzidas no homem resultantes do movimento.

4.1 Corpo

Nocbdes como movimento e corpo sao expressdes omnipresentes na obra do
fildsofo, e costumam até ser uma fungcdo da explicacdo de outras expressdes
fundamentais. Como se assinalou, filosofia, para Hobbes, é a ciéncia dos corpos, ou
ciéncia das causas dos corpos. Por esses dois conceitos, tentara explicar toda a
realidade. Corpo é tudo aquilo que é independente do pensamento humano e que
causa as sensacdes de que derivam o conhecimento humano. Esta explicagao,

apresentada por Giovanni Reale (2005) rememora uma distingdo apresentada por
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John Searle, em que o fildsofo analitico parece descrever duas categorias ontolégicas
coextensivas com as de Hobbes.

Searle (2012) explica o que sao elementos ontologicamente subjetivos e
elementos ontologicamente objetivos. Elementos ontologicamente subjetivos sao
aqueles que tém uma existéncia que é independente das atitudes e sentimentos dos
observadores, como montanhas, moléculas ou placas tectdnicas, enquanto que
elementos ontologicamente objetivos sdo aqueles que tém uma existéncia que é
dependente da experiéncia de sujeitos humanos ou animais, como o prazer, a dor, a
coceira e, entre outros, as emocgdes.

Assim, parece que Hobbes diria algo como “aquilo que & ontologicamente
objetivo produz aquilo que é ontologicamente subjetivo” se quisesse partilhar do
vocabulario deste contemporaneo, e esse modo de produgéo € o que sera objeto da
“psicologia” hobbesiana, que percebera tratamento oportunamente. Juhana (2012)
acrescenta que os corpos podem ser compreendidos conceitualmente ou percebidos
pela experiéncia, e que este recorte metafisico feito por Hobbes tem como finalidade
fornecer uma distingao clara e compreensivel, mas, a nivel ontoldgico, que esteja de
pleno acordo com a mais moderna ciéncia; a fisica mecanica. Isto posto, os corpos
tem apenas uma qualidade necessaria: a magnitude, ou extensdo, € impossivel
pensar um corpo sem imagina-lo como extensivo, enquanto qualidades como a cor ou
o formato sao acidentais e dependem de nds, como observadores desses objetos.

Dissemos que Hobbes trata de trés espécies de corpos: naturais inanimados,
naturais animados e artificiais. A causa principal da origem dos corpos naturais € o
movimento local (movimento matematicamente mensuravel (Reale, 2005)), e ele é
também a causa das percepgodes, sensacdes, sentimentos ou emogdes da mente
humana. E notavel a auséncia de causas formais, finais, ou entidades incorpéreas
nesse quadro explicativo, e € notavel porque elucida as polémicas em que submergiu
Hobbes: este sistema parecia opor-se a tudo quanto era o padrao filosofico e teoldgico
da época, e, ndo a toa suscitou suspeitas de ateismo. Contra esta suspeita, porém, a
resposta de Hobbes é que anjos e Deus eram corpos também. Trata-se, ao cabo, de
categoria metafisica fundamental, de fato, o ponto de partida de seu empreendimento
filosofico; ndo apenas sua epistemologia e filosofia em geral fundaram-se na categoria
“corpo”, afirma Frost (2013), como também sua ética e sua teoria politica.

Essa explicagcao clarifica em qué sentido Hobbes pode ser honestamente

classificado como materialista. E sensivel a auséncia de categorias como a substancia
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imaterial de Descartes, uma “mente” imaterial, uma “forma” ou mesmo entes de razao,
contudo o filésofo ndo vai atribuir apenas a extensdo aos corpos, eles tém diversos
atributos e caracteristicas que Hobbes chama de ‘acidentes’ (Frost, 2013), por meio
deles é que somos capazes de distinguir entre corpos diferentes, sdo o fundamento
da nossa capacidade de compreender o mundo em nosso redor. O acidente € o meio
pelo qual um corpo causa na percepgdo humana uma “concepcgao” dele. Além disso,
cada corpo tem um padréao de movimento distintivo que, em contato com o nosso

aparato sensorial produz uma percepg¢ao particularizada daquele corpo.

4.2 Movimento

Uma vez que € o movimento que da origem ao corpo, poder-se ia questionar
se 0 movimento ndo é categoria ainda mais fundamental que a nogéo de corpo, dai
fazer sentido expor aquele com anterioridade a este. O raciocinio faz sentido, mas
também é verdade que € sempre um corpo o que se move, entdo, ao fim do dia, é
uma pergunta a ovo-e-a-galinha. Qualquer que seja a ordem de exposi¢ao do assunto
que se tome, contudo, € necessario compreender o carater fundamental da categoria
do movimento na obra de Hobbes.

Nao apenas 0 movimento era a causa dos corpos, como era a causa de toda e
qualquer mudanga. Nao apenas a causa das nossas percepgoes, e ao cabo do nosso
conhecimento, como era a causa mesma da geragao das figuras, na geometria.
Movimento € uma categoria de carater tdo estruturante, que é em fungéo dela que se
desenha a nogao de causalidade para o autor. Hobbes entendia que eram causas
apenas os movimentos antecedentes, e entendia que até figuras geométricas devem
se explicar em termos de movimentos, explica Peters (1967).

Pensava a geometria como a ciéncia dos movimentos simples, capaz de
demonstrar a geragao das figuras geométricas por variados movimentos, em seguida
vinha a filosofia do movimento, em que os efeitos do movimento de uns corpos
n’outros era considerada, dai advinha a fisica; investigagdo dos movimentos internos
e invisiveis. Da fisica, o passo subsequente era a filosofia moral — ndo no sentido
convencionalmente atribuido ao termo, sendo que — o estudo dos movimentos da
mente; apetites e aversdes, €, ao cabo, a filosofia civil; projeto mais ambicioso e de
que mais se orgulhava o proprio Hobbes; o estudo de como Estados sao gerados das

qualidades da natureza humana. Assim, perceptivel como quase a inteireza do
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sistema hobbesiano parece construido em fungdo do movimento; os varios ramos da
ciéncia, portanto, sdo, em ultimo grau, ciéncias do movimento, ensina Finn.

Contemporaneamente, pensa-se o0 movimento em termos do movimento local,
que € a ideia que Hobbes expunha. Mas pode-se perguntar qual a relagéao da nogao
do nosso filésofo com a nogdo de movimento presente em sua época (néo referindo-
se ao movimento galileano, claro, mas ao movimento aristotélico). A nogdo de
movimento em Aristoteles pode permutar-se pela nogdo mais abrangente (e familiar,
para contemporaneos) de mudanca. E importante entender que a resposta
hobbesiana a questdo esta colocada como oposi¢cdo a esta nogao aristotélica, de
modo que movimento para Hobbes “naturalmente, ndo se trata do movimento
concebido aristotelicamente, mas sim do movimento quantitativamente determinado,
ou seja, medido matematica e geometricamente (o movimento galileano)” diz Reale
(2005). Se Aristoteles fala de quatro tipos de movimentos/mudancgas: substancial,
qualitativa, quantitativa e local (Bodnard, 2018), para Hobbes a categoria relevante
sera o movimento local, tal como, e paralelamente, Hobbes reduz a causalidade
formal e final a causalidade eficiente, movimentos outros sédo reduzidos ao movimento
local.

Lemmeti (2012) explica que o movimento € um sair de um local e adquirir outro
constantemente. Na metafisica, o emprego desse conceito é usado para explicar a
mudanca, e embora linear, o movimento pode dar-se em diferentes graus, dai Hobbes
ser capaz de, a partir dessa categoria, extrair a nogédo de velocidade, tentar extrair a
nocao de forga, de espaco tridimensional, e, ao cabo, de esfor¢o (endeavor, ou, em

latim, conatus), nogao que servira a psicologia do filésofo.

4.3 Qualidades como variagdo de movimentos

A mudancga qualitativa ou a mera existéncia de qualidades igualmente era um
tema que estava “no ar” de Hobbes, pela fama do sistema aristotélico, e Hobbes
fornecera uma explicagao dessa categoria, como ja indicada anteriormente: as varias
qualidades das coisas sao diversidades de movimentos realizados por elas, séao
"fantasmas do sensivel", ou seja, efeitos dos corpos e do movimento, e as alteragdes
qualitativas e processos de geragao e corrupgao sao reduzidos a movimento. A
qualidade é conceito oposto a quantidade, e enquanto o primeiro parece apontar para

” “*

o “tipo” ou “natureza” de uma coisa, o segundo aponta para “quanto”, “muito/pouco”.
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A questao, para Hobbes, é que muito do que se afirma ser qualidade €, na verdade,
alguma quantidade, “por exemplo; a qualidade calefativa € alguma quantidade de
movimento de matéria”. Ainda assim, Juhana (2012) esclarece que qualidade e
quantidade possuem taxonomias proprias em Hobbes: a quantidade € continua ou
nao-continua (como os numeros): a quantidade continua pode ser continua por si
mesma ou por acidente, se for continua por si mesma divide-se em linha, superficie e
sélido, e, por outro lado, se for continua por acidente divide-se em tempo, movimento
e forga. As qualidades serao sensiveis (luz, cor, som, odor, sabor, dureza, calor, frieza,
e assim por diante, sempre em funcdo dos sentidos) e perceptuais primarias ou

secundarias (imaginacéo e afecgao prazerosa ou desagradavel).

5 APSICOLOGIA, DEPOIS DISSO

Nao é sem razédo que Rogers (2007) chega a conclusdo que Hobbes foi, talvez,
o primeiro defensor da identidade mente-cérebro. A identidade mente-cérebro é a
hipétese, em filosofia da mente, consistente na afirmacdo de que experiéncias e
pensamentos (estados mentais, dito de forma geral) sdo numericamente idénticos a
estados fisicos do cérebro. O fundamento de tal constatacdo repousa na afirmacéao
hobbesiana de que sensacgdes, percepcdes, pensamentos, crengas, entre outros, séo
determinacgdes dos corpos externos sobre o cérebro, novamente, um movimento.

Diferentemente de seus contemporaneos, a afirmacéao do filosofo era a de que
a sensagao em si mesma era um movimento. S0 igualmente movimentos, o0s
sentimentos de prazer e de dor, o apetite e o desejo, o amor e o 4dio, e até o proprio
querer. Interessantemente, essa “psicologia filoséfica”, (embora tal expressao nao
seja usada na obra do autor) é a disciplina imediatamente subsequente a fisica, mas
isso nao deve surpreender, haja vista que o objeto de estudo da fisica é o movimento,
e a psicologia nada mais é que o modo como os movimentos afetam o homem,
produzindo uma série de fendbmenos psicolégicos. Esse momento da filosofia de
Hobbes pode ser mais crucial do que aparenta, porque esta-se a langar os principios
do argumento ético e politico posterior, que déo coesao ao todo da obra de Hobbes:
isto €, aqui fica mais claro que se encaminha, a filosofia do autor, para seu desfecho
no Leviata, onde a filosofia atingira suas finalidades praticas de assegurar a paz.
Observando o comportamento dos homens nesse ambiente controlado, Hobbes
acredita ter descoberto as causas da commonwealth, explica Finn, unindo-se,
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portanto, esta analise, com seu método resolutivo-compositivo, Hobbes busca
demonstrar suas conclusdes politicas seguindo o paradigma da geometria: define
caracteristicas fundamentais da natureza humana e entao infere conclusées com base
nelas.

A mente humana, em Hobbes, pode ser entendida por trés “ismos” (Lemmeti,
2012): empirismo, mecanismo e egoismo: todas as ideias sdo provenientes da
experiéncia sensivel, sdo causadas de maneira puramente mecanica — como um
colapso de dois objetos, onde o segundo sofre um movimento causado pelo primeiro
— e todas orientadas por uma perspectiva em primeira pessoa. A respeito deste ultimo
ponto, Juhana alerta tratar-se de uma teoria descritiva da motivagao, ndo se tratando
de uma prescricao do autor, e, tampouco de uma teoria normativa.

Para ser capaz de realizar perfeitamente a ponte entre fisica, fisiologia e
psicologia, Hobbes serviu-se do retromencionado conceito de endeavor (conatus):
trata-se de um movimento infinitesimalmente pequeno, mas capaz de atuar sobre os
orgaos sensoriais, produzindo ndo apenas fantasmas como mog¢des diminutas no
coragao que criavam alteragbes nos movimentos vitais da circulagdo do sangue.
Essas alteragdes, se benéficas, ocasionavam a sensacéo de prazer, quando seriam
preservadas pelo corpo, e, se maléficas, a sensagao de dor, quando o corpo se livraria
delas. Com isso, Hobbes explicaria o movimento animal, e, até mesmo o habito. A
seguir, aproveitaremos a exposigao de alguns dos elementos principais da psicologia

de Hobbes realizada por Peters (1967).

a) Percepgao. E uma experiéncia de algum objeto sempre relacionada a uma forma
de memodria dele. Os 6rgaos sensoriais tem a propriedade de reter algo das coisas
experimentadas, sem as quais seria impossivel a sensacdao. Observamos,
contrastamos e comparamos distintos objetos gracas a essa caracteristica. Hobbes
tenta ainda explicar mecanicamente a atencéo/concentragcdo, com o0 argumento de
gue determinados bens sdo capazes de exercer sobre ndés movimentos tao
contundentes que nos tornamos temporariamente incapazes de perceber/registrar

outros movimentos.

b) Imaginacdo e memoaria. Os dois fendmenos surtiam dos efeitos dos movimentos
nos orgaos dos sentidos, em juncdo com a lei da inércia; aquela pressdo que um 6rgéao

do sentido sofre tende a se manter, até que outra pressao de um objeto externo ocupe
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0 seu lugar, e aquela impressao inicial vai gradualmente deformando-se. A distincéo
entre os dois fenbmenos repousaria tdo somente no senso de familiaridade ocorrente

guando aquilo experimentado é uma memoria.

c) Pensamento. Movimentos de alguma substancia na cabeca. A distingdo valiosa
que Hobbes elabora aqui é entre pensamentos guiados e ndo guiados. Hobbes nédo
Sse preocupou muito com os segundos, mas deu algum tratamento aos primeiros:
pensamento guiado consiste num pensamento que possui orientacdo e continuidade
gracas a um desejo ou um fim que determina a relevancia de seu conteudo. Divide-se
em duas espécies: a deliberacéo, quando o desejo afixa um fim, e o raciocinio traca o
caminho de volta pelos meios, até que se atinja algo que esta nos poderes do
pensante realizar, e prudéncia, na qual aquilo que o pensante € capaz de realizar é
tomado como ponto de partida, e a experiéncia do pensante é empregada para estimar
resultados provaveis da acéo.

d) Sonhos. Agregados de fantasmas de experiéncias passadas, até porque, diante
da inatividade dos 6érgaos sensoriais, ndo poderia se tratar de um novo fantasma.
Sonhos sdo mais vividos que a imaginacao dos homens quando despertos, porque
h& pouco ou nenhum movimento causado pelos objetos externos, e ha intensa
movimentacao interna. Ha conexdao intima entre estados corporais e sonhos, de modo
qgue o frio pode causar pesadelos, e o calor pode causar estresse. Compreendia o

sonho como o inverso perfeito da imaginacao.

5.1 A liberdade

Este tépico adentra ja no objeto desta reflexdo, e somente pela coesao légica
€ gue uma breve exposicdo da questdo em Hobbes sera realizada aqui. Por 6bvio,
uma compreensao mais detida do problema e da situacado de Hobbes no contexto do
debate entre determinismo(s) e defesas do livre-arbitrio demandara a leitura dos dois
capitulos subsequentes. Por enquanto €& suficiente dizer que, no corporeismo
mecanicista hobbesiano, ndo ha lugar para a liberdade, uma vez que o filésofo colocou
toda a psicologia humana em funcdo do movimento de causas “antecedentes”, dai
deve necessariamente emergir um movimento “consequente” necessario, ou, ao

menos essa é a interpretacdo que Giovanni Reale (2005) faz de sua filosofia. O

201



INVESTIGAGOES FILOSOFICAS SOBRE ETICA E LINGUAGEM:
dos fundamentos tedricos a praxis humana

historiador argumenta que “a liberdade romperia esse nexo e, por conseguinte,
infringiria a I6gica do corporeismo e do mecanicismo. Nos horizontes do materialismo,
nao ha espacgo para a liberdade”. Talvez a interpretagdo mais convencional de
Hobbes, é que ele nega a liberdade, pois 0s movimentos e 0S nexos mecanicos que
derivam séo rigorosamente necessarios, ja que, de acordo com o De corpore, o desejo
é precedido pela causa propria do desejo e, por isso, o proprio ato do desejo ndo pode
deixar de seguir-se, ou seja, segue-se necessariamente. Como Martinich (1997)
esclarece, Hobbes ndo acreditava opor-se ao livre-arbitrio, de modo que perguntado
diretamente, poderia ser o caso que ele afirmasse ser um (contemporaneo)
compatibilista, mas isso ocorre porque as no¢fes empregadas nesse tema eram
retrabalhadas no contexto de sua obra. Por ‘livre’ ele entendia tdo somente a agao
que é causada pelo movimento interno do homem (will, vontade), e por determinada
a acao que é causada pelo movimento de uma causa externa; assim, um homem que
decidisse sair para uma caminhada era “livre”, enquanto que um homem que fosse

empurrado por um vento forte e cambaleasse “nao era livre”, mas determinado.

6 A FILOSOFIA CIVIL DE HOBBES

Chegamos ao ponto de transigdo entre o estudo dos corpos naturais
(humanos), e o estudo do corpo artificial (do Estado), de certa forma, € a finalidade da
filosofia de Hobbes, ponto em funcdo de que o construto tedrico antecedente se
justifica. Erguidas as bases da psicologia humana, e, especialmente, do egoismo dos
individuos, Hobbes extraira, quando da observagéo destes em conjunto (mesmo que
hipoteticamente), leis da natureza, um estado de perene conflito, e o esfor¢co que
esses individuos empreendem para sair deste estado e assumir uma civilidade. Este
passo da-se por um contrato de cada homem com todos os homens, onde cada um
deles abdica dos proprios direitos contanto que o outro igualmente o faga, dando-os a
um soberano que se compromete com a segurancga e a paz de seus suditos.

Diante do instinto de autoconservagado (a conservagéo do bem originario, a
prépria vida) e da convengao dos homens, € possivel a superagao do estado de
incerteza crbnica, que € o “estado de natureza”, com a criacdo de uma civilidade por
meio de um Estado soberano, depositario desta convencgao. Ocorre uma inversao da
compreensao aristotélica da origem do Estado: se para o estagirita o homem € animal
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politico, emergindo a organizagao politica como uma consequéncia natural, em
Hobbes o Estado (como ja se anunciou anteriormente) & (corpo) artificial.

O homem nao é naturalmente politico, € uma singularidade autocentrada, um
“atomo de egoismo”, diz Reale (2005). A busca pelo atendimento de suas proprias
necessidades, o fato de ser movido por intensas paixdes, e a condigao de igualdade
dos homens no estado de natureza, faz emergir uma suspeita perene, um medo
constante. Ainda que nao haja, aqui e agora, uma guerra efetiva, esse conjunto de
condi¢gbes propicia uma promessa constante de guerra. Temerosos que sao 0s
homens de perder o bem primario que é sua vida, abdicam dos direitos que possuem
neste estado de natureza, no pacto que fazem entre si, para depositar no soberano
todos os poderes para fazer garantir a seguranca e a paz.

Estes direitos que possui sdo as “leis da natureza”, verdadeira racionalizagcao
de seu egoismo, que, conquanto sejam, ao todo, dezenove, podem sumarizar-se nas
trés primeiras: procurar a paz e atingi-la por todos os meios ao seu alcance, renunciar
ao direito sobre tudo diante da renuncia dos demais homens, e respeitar os pactos
realizados (Reale, 2005).

6.1 Egoismo e convencionalismo

Lidando com a psicologia de Hobbes, mencionou-se mais acima que ela é
caracterizada como egoista. O trecho acima, introduzindo a discussao da filosofia civil
de Hobbes clarifica a importancia da psicologia para seu empreendimento politico: &€
precisamente sobre as bases psicolégicas do egoismo dos homens que Hobbes
derivara a ideia de “guerra de todos contra todos” no estado de natureza. Duas formas
de egoismo sao atribuidas a leitura de Hobbes: moral e psicolégica. Quando se expds
a psicologia do autor, mencionou-se o alerta que Juhana Lemmeti faz a respeito do
egoismo moral: a comentadora acredita que ha pouca base nos textos do autor para
inferir-se seguramente que ele era defensor do egoismo moral; doutrina segundo a
qual aquilo que é feito por alguém em busca do atendimento de suas proéprias
vontades ou interesses € bom ou correto. Em verdade, diante da afirmacao de Hobbes
de que no estado de natureza inexiste bem ou mal no sentido filosdéfico, tem-se um
argumento contundente contra aquela assergdo. Diferentemente € a atribuicao (do
nome) de egoismo psicoldgico a teoria do autor. Esta, seria a assercéao de que Hobbes

entende que a conduta do homem é motivada pela busca de suprir as proprias
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necessidades e os proprios interesses, conclusao que parece patente em sua visao
da busca de protec¢ao da propria vida/medo da morte: é visdo segundo a qual nossas
acgdes e julgamentos sédo largamente determinados por essas razdes que se referem
diretamente a n6s mesmos, e razdes concernentes as outras pessoas sdo, se
qualquer coisa, secundarias.

Para Hobbes, o egoismo € a condigao primordial do homem, que busca sempre
a satisfacdo de seus proprios interesses. Ele argumenta que a busca pela
autopreservacao e pelo bem-estar € o principal motivo que leva os individuos a agirem
de determinada maneira. Todavia, o homem é capaz de imaginar que seus iguais
agirdao de similar maneira, de forma que as relagdes humanas sdo marcadas pela
desconfianca e pela descrenca, ja que cada um dos homens vé em si, e antecipa no
outro a busca constante de vantagens pessoais, dai que o bem pessoal nao se
confunda com o bem comum - diferentemente do que ocorre em algumas
comunidades animais naturais, explica no Leviata.

Nao apenas os homens querem os bens para si, mesmo que a custa de privar
os outros homens, como tém amor pela vangloria, sdo orgulhosos e vaidosos.
Desejam ser louvados e iram-se quando outros tém uma opinido que |hes desabone,
estando prontos a destruir seus detratores. Mesmo a admiracdo e a honra sao
reduzidas por Hobbes ao temor. A competicdo, a desconfianga e a gloria, como diz

Strauss:

fazem do estado de natureza de fato um estado de guerra, “e uma
guerra que é de todos os homens contra todos os homens”. Em tal
estado, os homens vivem sem outra seguranga senao a que lhes pode
ser oferecida por sua prépria forca e sua prépria invengao. Numa tal
situagdo ndo ha lugar para a industria, pois seu fruto é incerto;
consequentemente nao ha cultivo da terra, nem navegacao, nem uso
das mercadorias que podem ser importadas pelo mar; ndo ha
construgdes confortaveis; nem instrumentos para mover e remover as
coisas que precisam de grande for¢a; ndo ha conhecimento da face
da Terra, nem cdbmputo do tempo; nem artes; nem letras; ndo ha
sociedade; e o que € pior do que tudo, um constante temor e perigo
de morte violenta. E a vida do homem é solitaria, pobre, sérdida,
embrutecida e curta (2013, p. 132).

Com isto, demonstra Hobbes que o homem nao é naturalmente gregario. O
autor ndo esta comprometido com a afirmagao de que o homem nao tem qualquer
impulso pro-social, mas com a afirmacao de que seus impulsos antissociais sao

poderosos o suficiente para (suplantar qualquer impulso pro-social ou) tornar a vida
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em sociedade impréspera. De fato, o homem pode apetecer-se de possuir amigos,
mas certamente apetece-se muito mais de ter sua vida preservada. Estes instintos
primordiais: medo da morte, desejo de conforto e esperanga de obté-lo, ndo apenas
fazem surgir a suspeita perene e os conflitos que (sdo ou) criam o estado de guerra,
mas tambeém orientam o homem a desejar a paz. Diante deste conflito, a razdo sugere

algumas regras para a convivéncia pacifica, e estas, sdo as regras ou leis da natureza.

6.2 A politica nao tem um fundamento “natural”

Em diversos aspectos de seu sistema filosoéfico, Hobbes o constréi em dialogo
opositivo com Aristoteles, contudo, diante da orientacéo pratica de seu trabalho, talvez
seja neste momento a oposicdo mais crucial entre aristotelismo e hobbesianismo.
Para o grego, o homem é animal naturalmente politico, e a sociabilidade lhe é
caracteristica inata, encontrando ja na familia seu agrupamento originario, que tera
desenvolvimento gradual na constituicdo de nucleos maiores e mais desenvolvidos
(as aldeias), até o desenvolvimento da polis (Nunes, 2015). O homem €& “como as
abelhas e as formigas, que desejando e evitando as mesmas coisas e voltando suas
agdes para fins comuns, se agregam espontaneamente” (Reale, 2005) acreditava o
Estagirita. Hobbes, contudo, contesta essa comparacdo e lista seis contra-
argumentos, estabelecendo a dessemelhanga entre a organizacdo social dessas
criaturas e a humana: primeiramente, existe entre os homens motivos de contendas
que nao existe entre os animais; o bem de cada animal que vive em sociedade nao
difere do bem comum, ao passo que no homem o bem particular difere do bem
comum; 0s animais nao sao racionais, de modo que nao percebem defeitos em sua
sociedade, ao passo que o0 homem os percebe, querendo introduzir continuas
novidades, que constituem causas de discordias e guerras; 0os animais nao tem
linguagem complexa, que nos homens € uma causa de conflitos; os animais ndo se
censuram uns aos outros, ao passo que os homens sim; e, por fim; nos animais o
consenso € natural, enquanto nos homens néo.

Com sua visao caracteristicamente pessimista do homem, Hobbes diz no De
Cive que nao procuramos companhia por si mesma, senao que para dela recebermos
alguma honra ou proveito; estes sim nds desejamos por si sos, e no Leviata, Hobbes
acrescenta (Leviata, Do Homem, cap. XIlI):

205



INVESTIGAGOES FILOSOFICAS SOBRE ETICA E LINGUAGEM:
dos fundamentos tedricos a praxis humana

[...] os homens nao tiram prazer algum da companhia uns dos outros
(e sim, pelo contrario, um enorme desprazer), quando n&o existe um
poder capaz de manter a todos em respeito. Porque cada um pretende
que seu companheiro lhe atribua o mesmo valor que ele se atribui a si
préprio e, na presenca de todos os sinais de desprezo ou de
subestimacgao, naturalmente se esforga, na medida em que a tal se
atreva (o que, entre os que n&o tém um poder comum capaz de 0s
submeter a todos, vai suficientemente longe para leva-los a destruir-
se uns aos outros), por arrancar de seus contendores a atribuicdo de
maior valor, causando-lhes dano, e dos outros também, através do
exemplo (2003, p. 111).

Diante disto, a ordem politica somente poderia emergir artificialmente, e, néo
apenas diante de um contrato, como diante de alguém capaz de manter o
cumprimento de suas clausulas, por meio do medo da espada publica, para usar
expressao do proprio fildsofo. “O acordo vigente entre [...] os homens surgem apenas
através de um pacto, isto é, artificialmente. Portanto ndo € de admirar que seja
necessaria alguma coisa mais, além de um pacto,” explica Hobbes (Leviata, Do
Estado, cap. XVII). Assim, assinala-se a o carater artificial da sociedade civil e do
Estado hobbesiano.

No estado de natureza, tem-se aquilo que se chamou mais acima “estado de
guerra de todos contra todos”, contudo, vale fazer a ressalva que o atento Fernando
Magalhaes (2014) indica: a maioria dos intérpretes de Hobbes, sendo a unanimidade
deles, atualmente entende que o estado de natureza (e, por conseguinte, o estado de
guerra de todos contra todos) se trata de instrumento heuristico, conceito analitico, e
nao uma tentativa de retrato histérico preciso. Segundo Strauss (2013), “O estado de
natureza € deduzido das paixdes do homem, e tem como intuito revelar e esclarecer
0 que precisamos saber sobre as inclinacdes naturais do homem”. Sabendo disso, o
problema politico torna-se uma questdo de como organizar o homem e a sociedade
para alcancar as metas eficientemente.

Um aspecto curioso da irrealidade do estado atual de guerra € assinala por
Maria Limongi (2002): nossa condi¢do natural é tal — a condi¢do de igualdade de poder
— que a guerra é sempre possivel nas relagdes entre os homens, o que justifica agir
preventivamente, nos antecipando as consequéncias de um ataque, como se
efetivamente estivéssemos em guerra. De qualquer forma, no estado de natureza é
tamanha a inseguranga que se gera um permanente clima de desconfianga e temor,
mitigando a possibilidade de constituicdo de uma sociedade politica espontanea e

natural dentro da filosofia politica hobbesiana, segundo Nunes (2015). Assim, os

206



INVESTIGAGOES FILOSOFICAS SOBRE ETICA E LINGUAGEM:
dos fundamentos tedricos a praxis humana

individuos sao levados pela razdo a buscar uma alternativa a condi¢ao de natureza, a

qual devera ser um elemento artificial.

6.3 As leis da natureza

No estado de natureza os homens sdo movidos por suas paixdes sem garantia
de seguranca ou de paz, a suspeita mutua de que o outro é tdo capaz de ferir-me
move-me a antecipar o ataque e produzir o conflito, “e a vida do homem ¢ solitaria,
pobre, sérdida, embrutecida e curta”, como entdo se cogitaria de leis da natureza?
Hobbes esclarece que antes mesmo da instituicdo de um Estado, a razdo € capaz de
capturar obrigagcdes entendidas como meios mais convenientes ou eficazes para
assegurar-se condi¢cdes de vida mais satisfeita. O conceito guarda semelhanga com
a ideia de imperativo hipotético kantiano, um comando que se aplica aos homens em
virtude de possuirem uma vontade racional, mas ndo apenas em virtude disso, pois
requer que se exerga a vontade num certo modo, explicam Johnson e Cureton (2022),
dado que se tenha em mente um fim. Imperativo hipotético € um comando em forma
condicional. Uma tradugao rascunhada diria algo como “se queres preservar a paz,
entao faze-a”.Inserindo-se cada uma das leis naturais hobbesianas no espagco em
branco. Entdo, em certa medida, é a razdo mesma que obriga a observancia das leis
da natureza, embora seja dificil mensurar até que ponto este raciocinio estender-se-
ia a primeira lei da natureza, ja que ela mesma determina que se deve buscar a paz
por todos os meios disponiveis. A paz ndo parece algo pleiteado em virtude de
qualquer outro bem a ela externo, parecida com a felicidade em Aristételes, portanto,
ou com um dever categorico. No mais, essa heuristica pode auxiliar na compreensao
das leis da natureza: em virtude do bem perseguido, é racional observar-se as leis da
natureza (elas s&o 0 meio mais seguro para a paz e a seguranga).

Ja no cap. XV do Leviata, o fildsofo clarifica seu entendimento da questao, e se

torna possivel perceber sua divergéncia com Kant, por exemplo:

[...] A estes ditames da razdo os homens costumam dar o nome de
leis, mas impropriamente. Pois eles sdo apenas conclusdes ou
teoremas relativos ao que contribui para a conservagao e defesa de
cada um. Ao passo que a lei, em sentido préprio, é a palavra daquele
que tem direito de mando sobre outros. No entanto, se considerarmos
0s mesmos teoremas como transmitidos pela palavra de Deus, que
tem direito de mando sobre todas as coisas, nesse caso seriao
propriamente chamados leis (2003, p. 125).
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Entendida essa passagem, pode-se concluir que aquilo que as leis da natureza
prescrevem € a conduta mais eficaz para externar os demais uma vontade pacifica,
capaz de possibilitar a realizagao de qualquer que seja a vontade particular do agente.
Agindo conforme as leis da natureza, demonstra-se a vontade de perseguir a paz, de
realizar contratos, de cumprir adequadamente os contratos firmados, de demonstrar
gratidao pelas benesses recebidas, todas condutas que sao condi¢gbes para que a paz
se realize (Limongi, 2002). Sera a partir da instituicdo do Estado que estas obrigac¢des
naturais se converterao em obrigacdes civis ou juridicas, e a mera esperanca de seu
cumprimento pelos outros converter-se-a na certeza de seu cumprimento pelo medo
das consequéncias. As leis da natureza enunciadas por Hobbes totalizam, no Leviata,
dezenove. Todas elas tém como raiz a “lei fundamental da natureza”, a primeira lei,
que enuncia o dever de todo homem de esforgar-se pela paz, na medida em que tenha
esperanga de consegui-la, e somente quando falhar, valer-se da guerra. O individuo
solitariamente seria incapaz de estabelecer a paz, ainda que buscasse com todo o
seu folego e seu engenho, precisando, portanto, empreender comunitariamente este
projeto. Mas como ele seria capaz? Através de um instrumento ou artefato que fosse
capaz de significar as vontades conjuntas dos homens: um contrato. Disso exsurge
outra lei da natureza: “que os homens cumpram os pactos que celebrarem”. Abaixo

acompanhamos o resumo das leis da natureza elaborado por Reale:

1) Aregra primeira e fundamental ordena que o homem se esforce por
buscar a paz. 2) A segunda regra impde que se renuncie ao direito
sobre tudo, ou seja, aquele direito que se tem no estado natural, que
precisamente o direito que desencadeia todas as contendas. [...] 3) A
terceira lei impde, uma vez que se tenha renunciado ao direito a tudo,
"que se cumpram os acordos feitos". E dai nascem a justica e a
injustica (justica € manter os acordos feitos, injustica é transgredi-los).
4) A quarta lei prescreve que se restituam os beneficios recebidos, de
modo que os outros nao se arrependam de té-los feito. Dai nascem a
gratiddo e a ingratidao. 5) A quinta prescreve que cada homem deve
tender a se adaptar aos outros. Dai nascem a sociabilidade e seu
contrario. 6) A sexta lei prescreve que, quando se tiver as devidas
garantias, deve-se perdoar aqueles que, arrependendo-se, o desejem.
7) A sétima prescreve que, nas vingangas (ou puni¢des), néo se deve
olhar para o mal passado recebido, mas sim para o bem futuro. A nao-
observancia desta lei da lugar a crueldade. 8) A oitava lei prescreve
gue nao se deve declarar 6dio ou desprezo pelos outros com palavras,
gestos ou atos. A infracdo a essa lei chama-se "injuria”. 9) A nona lei
prescreve que cada homem deve reconhecer o outro como igual a si
por natureza. A infracdo a essa lei é o orgulho. 10) A décima lei
prescreve que ninguém deve pretender que seja reservado para si
qualquer direito que ndo 1he agradaria que fosse reservado a outro
homem. Dai nascem a modéstia e a arrogancia. 11) A décima primeira
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lei prescreve a quem é confiada a fun¢do de julgar entre um homem e
outro que se comporte com equidade entre os dois. Dai nascem a
equidade e a parcialidade. As oito leis restantes prescrevem o uso
comum das coisas indivisiveis, a regra de confiar a sorte (natural ou
estabelecida por convencgao) a fruicao dos bens indivisiveis, o salvo-
conduto para os mediadores da paz, a arbitragem, as condi¢cdes de
idoneidade para julgar com equidade e a validade dos testemunhos
(2005, p. 205).

6.4 O nascimento do Estado

Observando a condi¢cdo em que se encontra, o homem decide dela sair. Esse
desejo de paz o move a celebrar um contrato com todos os homens, e é dai que
exsurge a legitimidade, o fundamento juridico do Estado de Hobbes, pensado ele
mesmo como um ente juridico e, nesse sentido, ndo natural. Por meio desse contrato,
segundo o modelo de Hobbes, os homens se comprometem reciprocamente a
submeter suas vontades a vontade de um homem ou assembleia de homens, que
passa a ter poder para decidir acerca de todos 0s assuntos concernentes a paz.
Institui-se desse modo o Estado. Segundo Nunes (2015), o estado de natureza néo é
um ambiente propicio para a consecug¢ao da paz, de modo que os individuos devem
livremente renunciar a liberdade absoluta. E neste giro que os suditos instituirdo o
Estado soberano. A bem da verdade, Hobbes fala de distintos modos de
estabelecimento de um Estado. O Estado por aquisicdo € descrito como um tipo de
poder soberano (Leviatd, Do Estado, cap. XVII). Outro é o Estado por instituicao
(Leviata, Do Estado, cap. XVII).

Este segundo € o0 que recebe maior atengdo e que € responsavel por chamar-
se a teoria politica de Hobbes “contratualismo”, j& que, nas paginas seguintes do
Leviata, o fildsofo vai detalhar as minucias do contrato feito pelos suditos para a
instituicdo do soberano. Contudo, ambos sdo modos legitimos de estabelecer
soberania, de acordo com o fildsofo, e seu motivo € o mesmo nos dois casos: o medo,
seja de seus iguais, seja de um conquistador. O Estado por instituicdo envolve a
renuncia ou transferéncia de direito, ja a legitimidade politica ndo depende de como
um governo veio ao poder, mas apenas se ele é capaz de proteger efetivamente
aqueles que consentiram em obedecé-lo. O pacto de criacdo do estado civil tem como
objeto, antes de tudo, a renuncia aquele direito irrestrito e absoluto. E esse pacto, o

qual uma vez constituido ndo pode ser rompido, ndo € um pacto celebrado entre
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governante e governado, mas entre homem e homem, sudito e sudito. Cada um cede
seu direito de autogoverno e se torna um sudito da autoridade constituida.

O contrato € uma ficcao juridica, ndo um evento historico real ou contrato fisico,
palpavel, realmente existente ou que existiu de fato n’algum momento e mais tarde
perdeu-se. O que Hobbes esta, de fato, afirmando, € que os homens devem obedecer
ao poder do Estado (Limongi, 2002) “como se o tivessem fundado a partir de um
contrato, pois é isso que nos permite compreender as razdes, os limites e a forma da
obediéncia civil.

Deste modo, pode-se perceber que o fundamento do Estado, no nosso filésofo,
tem uma realidade juridica, e goza de uma estabilidade juridica; seus atributos ndo
sdo seus enquanto apercebidos numa “anatomia” do Estado, mas tem uma realidade
mais proxima, talvez, a de uma pessoa juridica. Outra analogia que pode clarificar sua
compreensao é a de que o Estado se assemelharia (no modo de fundamentacéo e
justificacdo) a norma hipotética fundamental de Kelsen. No austriaco, chega-se a essa
norma, que € o fundamento do ordenamento juridico, por hipétese, é porque ela é
uma espécie de condi¢cdo de possibilidade daquele ordenamento: o ordenamento nao
se explica, sendo por uma norma hipotética fundamental, dai estarmos justificados a
inferir que ha uma tal norma, atuarmos como se houvesse uma tal norma.

A vontade suposta dos homens de compactuarem entre si para a formacao
deste Estado, também ndo precisa ser interpretada literalmente, explica Limongi
(2002), basta compreender-se que do desejo racional pela paz e estabilidade juridica,
guando do estado de natureza, pode-se inferir que os homens quereriam compactuar
entre si do modo como se defende.

De qualquer modo, é curioso ver o esforco hobbesiano em elaborar uma
engenharia contratual tal, na sua descricdo deste pacto, que ndo deixasse saida
alguma para os suditos. Qualquer estratégia, clausula de saida, contrato alternativo
foi suprimida por Hobbes como uma conduta injusta, um roubo, uma afronta, ou,
simplesmente, uma impossibilidade juridica. “E se os suditos realizarem um contrato
alternativo estabelecendo outro soberano?”, Hobbes responde que isso é impossivel,
porque o sudito ja cedeu seus poderes para o soberano, de modo que n&o mais deles
dispbe para que essa estratégia seja possivel. “Mas e um contrato com Deus mesmo?
Deus é um Soberano acima do soberano, deve ser possivel!”, Hobbes responde que

esta ideia ndo funcionaria porque seria necessario um mediador entre Deus e os
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suditos, alguém que tivesse tal autoridade, contudo, somente possui autoridade assim

0 soberano.

7 CONSIDERAGOES FINAIS

Em suma, a filosofia de Hobbes € um grito de protesto contra a forma antiga de
filosofar, a escolastica; abandona as profundas pretensbées de se chegar as causas
primeiras e se contenta em um sistema de causalidade material e relagbes entre
corpos. Hobbes, portanto, € um critico da metafisica, alguém com os olhos postos e
limitados ao corpéreo, ao tangivel. Sua filosofia presa pelas definigdes precisas das
coisas, pelo rigor na decomposi¢gao e composi¢ao das entidades a serem analisadas.
Na filosofia politica, Hobbes mantém sua visao critica as visdes tradicionais e mais
profundas do homem, negando o carater natural aos arranjos politicos ou
civilizacionais. Para ele — se pudermos especular —, 0 homem, de si mesmo, estaria
num estado de natureza de guerra, pois, ao contrario dos demais animais, o homem
tem algo que, pelo seu exercicio, & causa de conflitos, a saber, a razdo. A politica nada
mais € do que um artefato feito pelo homem para domar o préprio homem. Por fim,
quanto a natureza humana, o homem n&o conta com a liberdade, mas esta no mundo

como sujeito aos arranjos dos demais corpos e de sua causalidade.

REFERENCIAS

FROST, Samantha. Body. In LLOYD, S. A. The Bloomsbury Companion to
Hobbes. Bloomsbury Academic: 2013.

HOBBES, Thomas. Do cidadao. Traducao: apresentagao e notas Janine Ribeiro.
Sao Paulo: Martins Fontes, 2002.

HOBBES, Thomas. Elementos de filosofia. Primeira Se¢ao - Sobre o Corpo. Parte |
- Computagao ou Ldogica. Tradugéo e apresentagao de José Oscar de A. Marques.
Campinas: IFCH/Unicamp: 2005 (Classicos da Filosofia. (Cadernos de Tradugao 12).

HOBBES, Thomas. Leviata ou a matéria, forma e poder de uma Republica
Eclesiastica e Civil. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2003.

JESSEPH, Douglas. Motion. /n: LLOYD, S. A. The Bloomsbury Companion to
Hobbes. Bloomsbury Academic: 2013.

211



INVESTIGAGOES FILOSOFICAS SOBRE ETICA E LINGUAGEM:
dos fundamentos tedricos a praxis humana

JESSEPH, Douglas. Resolutive-compositive method. /n: LLOYD, S. A. The
Bloomsbury Companion to Hobbes. Bloomsbury Academic: 2013.

KENNY, Anthony Kenny. Histéria concisa da filosofia ocidental. Sociedade
Industrial Grafica Ltda: 1998.

KENNY, Anthony Kenny. Uma nova histéria da filosofia ocidental. v. 3. Sdo Paulo:
Loyola, 2009.

LEMETTI, Juhana. Historical dictionary of Hobbes’s philosophy. 2012.
LIMONGI, Maria Izabel. Hobbes. Rio de Janeiro: Zahar, 2002.

MAGALHAES, Fernando. 10 Licdes sobre Hobbes. Rio de Janeiro: Vozes, 2014.
MARTINICH, A. P. Thomas Hobbes. Macmillan Education UK: 1997.

NUNES, Paulo Henrique Faria. O pensamento politico de Thomas Hobbes. Rio
Grande do Sul: Simplissimo, 2015.

PETERS, R. S. Thomas Hobbes. /n: Encyclopedia of philosophy. 2 ed., vol. IV.
1967.

REALE, Giovanni; ANTISERI, Dario. Histéria da Filosofia: de Spinoza a Kant. V. 4.
Paulus, Séo Paulo: 2005.

ROGER, G. A. J. Hobbes and His Contemporaries. /n: SPRINGBORG, Patricia.
The Cambridge Companion to Hobbes's Leviathan. Cambridge University Press:
2007.

STRAUSS, Leo; CROPSEY, Joseph. Histdria da filosofia politica. S&o Paulo:
Forense. 2013. SEARLE, John. Social ontology: Some basic principles.
Anthropological Theory. V. 6, n. 1, p. 12-29, 2006. Disponivel em:
http://journals.sagepub.com/doi/10.117, Acesso em: 10 jun. 2023.

212


http://journals.sagepub.com/doi/10.117

) Capitulo 10
TEORIA POLITICA DA JUSTICA SOCIAL
Roberto Macio Aguiar




S~

TEORIA POLITICA DA JUSTICA SOCIAL

Roberto Mucio Aguiar

Mestre em Filosofia pela Universidade Catolica de Peranmbuco-UNICAP

A analise aqui desenvolvida sobre o tema da Filosofia Politica relativo a justica
social, tomando como ponto de partida a Teoria da Justica Equitativa do filosofo
contemporaneo John Rawls, marcadamente os processos de insercdo social,
tolerancia, distribuicdo de rendas e de beneficios sociais.

Para enfrentar os problemas que envolvem essa questéo, convém inicialmente
varrer a filosofia classica sobre o principio da igualdade e da desigualdade, assim
como a passagem do homem primitivo do estado de natureza para o estado de direito.

Jean Jacques Rousseau diz na sua célebre obra: Discurso Sobre a Origem e
os Fundamentos da Desigualdade entre os Homens, que toda desigualdade nasceu
a partir do momento em que o homem cercou sua area de terra e tornou- se
proprietario; que a propriedade privada instiga a desigualdade entre os homens,
obrigando o Estado a instituir um conjunto de leis civis para solucionar pacificamente
os conflitos sociais.

Criticas para justificar a ruptura do principio da igualdade — em face da natureza
ficcional da passagem do estado de natureza para o estado de direito — tomaram
divergentes sentidos. A ruptura (e isso € incontestavel) pode até ser possivel, contanto
que seja mantido o critério de justica social, o0 que — é de se presumir — esta presente
no estado de natureza e no estado de direito.

Formado o Estado de Direito, cabe a seguinte reflexdo: sera que o Estado de
Direito da nova polis tém condicdo de atender criteriosamente as demandas de todos
0S grupos sociais, ou essa teoria € apenas uma situacéo hipotética — uma mera ficcao
dos teoricos? De fato, estabelecer critérios equitativos de distribuicdo de benéficos e
de insergdo dos participantes nos processos sociais séo os grandes  problemas da
teoria politica, notadamente a respito da tolerancia, justica e politica distibutiva.

John Locke, patrono do liberalismo, afirma que a funcédo do Estado é interferir

0 minimo possivel na vida dos individuos, atuando apenas na mediacéo de conflitos
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e na defesa de direito a propriedade; que a aquisicdo da propriedade privada é
responsavel pela ruptura do principio da igualdade; que o principio da desigualdade
presume a reversibilidade de vantagens de direitos e deveres para todos o0s
cooperados. Ora, para entender essas indagacdes, convém primeiramente investigar
a nocdo de estado minimo de defesa preconizada por Locke; o principio platénico e
pés-platdnico de liberdade e igualdade e, ainda os mecanismos de desigualdade
social estabelecidos no regime de multipla cooperacao por John Rawls.

O regime democratico de direito exige a presenca permanente do Estado na
vida dos individuos atuando na mediacdo de conflitos com vistas a garantia dos
direitos fundamentais a que se reporta a constituicdo da Republica na parte relativa
ao principio da dignidade da pessoa humana. Improvavel, sendo impossivel, o Estado
Minimo de Defesa atender as complexas demandas da sociedade. Pouco pode fazer
um Estado ausente, despreparado e impotente para estimular o desenvolvimento
econdmico e o cumprimento dos direitos sociais, garantias fundamentais e impor
limites ao eventual Estado tiranico.

Um dos principais desafios do Estado Civil é exatamente promover a justica
social, garantindo o livre e desembaracado exercicio dos direitos sociais,
essencialmente aqueles de primeira geracao. Igualmente, estabelecer condi¢des de
igualdade de oportunidade ao exercicio da atividade educacional e profissional, seja
ela publica ou privada, buscando o bem estar para todos.

Mesmo no Brasil, ndo basta ser portador de talento. E preciso nascer numa
familia economicamente préspera, que possa assumir 0s custos elevados de
educacao dos seus filhos, porque as oportunidades de inser¢éo social sdo desiguais.
O ensino publico é defasado, sendo, por isso, necessario melhorar os indicadores de
educacao, estabelecendo regime extraordinario de acesso ao ensino superior e aos
empregos e cargos publicos. O setor privado, por sua vez, ndo pode assistir tudo isso
passivamente, focado apenas nos lucros e ignorando 0s processos de
responsabilidade social.

A meritocracia aparece como instrumento de acessibilidade, sendo uma ficcado
necessaria, que resolve parcialmente o problema da justica social. E democratica,
fruto do esforco individual, porém injustamente seletiva, privilegiando uma parte da
sociedade elitizada. Comete mais acerto do que desacerto, gerando — quase

reiteradamente — uma competicdo desigual.

215



INVESTIGAGOES FILOSOFICAS SOBRE ETICA E LINGUAGEM:
dos fundamentos tedricos a praxis humana

O Estado de Natureza é uma obra nitidamente hipotética — simples fic¢éo,
levando o intérprete a duvidar da eficiéncia do pacto social. Locke admite (embora
seja empirista), que a sociedade e o Estado nascem do direito natural e que 0s
homens séo iguais e independentes com relacdo ao direito a vida, a liberdade, a
propriedade e o direito a defesa desses direitos. O fundamento é a razdo e néo o
instinto primitivo focado em Hobbes ou do bom selvagem em Rousseau. Porém, o
direito a propriedade privada ndo tem necessariamente o conddo de estimular as
desigualdades sociais, estabelecendo uma situacdo de competicdo entre 0s seres
humanos. Trata-se de uma ac¢do de preservacao, igualmente presente nos territérios
primitivos.

A natureza produziu dois grupos sociais: a) portadores de desigualdade fisica
e intelectual (o que sempre existird); b) portadores de desigualdade politica (aquisi¢ao
de privilégios). Todavia, a concentracdo de riqueza pode ser equilibrada por
mecanismos juridicos, equalizando as desigualdades dos cooperados.

O argumento de Locke de que a propriedade privada induz a desigualdade,
carrega a presuncao de que todos os bens e servigos sdo concentrados nas maos de
uma autoridade politica soberana. Dominados, inexiste desigualdade de direito e
obrigagdes entre os cidadaos porque todos figuram no mesmo plano de inferioridade.
Na mesma base da piramide todos sao iguais em direitos e deveres. Mas, no regime
democratico de cooperacdo, 0 que se busca € o bem estar de todos os individuos,
assim como a possibilidade de divisdo de vantagens de forma equitativa. O que se
combate sdo os privilégios e a auséncia de igualdade de oportunidades. A
desigualdade de talentos sempre existira, porém, praticada de forma razoavel e
proporcional pela meritocracia.

A origem da aquisi¢do da propriedade privada é um dilema mal resolvido. A
terra tem dono? A colheita tem dono? Afinal, de onde vem esse direito sobre a
propriedade privada? A propriedade privada — vale responder — s6 € possivel em
relacdo ao chdo dos cemitérios, porque |4 estdo enterrados os 0ssos dos nossos
antepassados. Somos donos apenas dos 0ssos dos nossos antepassados, como bem
nos ensina Fustel de Coulanges. E impossivel um individuo estabelecer um vinculo
com uma porgao de terra ou se apropriar do solo, dos bens ou controlar as atividades
econdmicas, restringindo oportunidades de trabalho de outras pessoas sem oferecer
contrapartidas a sociedade civil. Seria injustifichvel uma pessoa manter uma relacao

de propriedade com um bem que pertence a todos 0s seres vivos da natureza sem
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compartilhar com ela os frutos. Os produtores (investidores, empresarios e
trabalhadores) podem até ser os donos da colheita; do solo n&o! Primeiro a colheita,
em seguida o recolhimento de tributos pelo estado e sua reversibilidade a sociedade.

Mostra a historia que nao ha diferenca ontolégica entre a colheita e o solo; que
0 gque € importante para a sociedade civil é a producéo e a melhoria da qualidade de
vida. A preocupacédo ndo esta na pequena propriedade, porque ainda existem muitas
areas de terra ociosas; outras culturas exigem vastos hectares, formando imensos
latifandios com perspectiva de produtividade. O aumento da riqueza é diretamente
proporcional ao beneficio geral.

Toda atividade econdmica, inclusive o aproveitamento sobre o solo é possivel,
mas com funcdo social, mediante pagamento de justos impostos e devidamente
fiscalizada, mantendo o principio fundamental de sustentabilidade, dignidade da
pessoa humana e os dele decorrentes como o equilibrio econémico e a livre
competicdo nos mercados. Sem o recolhimento de impostos ndo h& progresso, ndo
ha Republica, ndo ha Estado de Direito. A colheita — assim como qualquer atividade
econbmica — pertence aquele que produz a riqueza. Contudo, o crescimento da
populacdo passou a exigir de forma controlada o aumento da producédo de bens e
servicos, tendo em vista que a producdo desorganizada gera desperdicios e
desabastecimento. O importante é que todos participem da distribuicdo da riqueza na
medida de suas contribui¢cdes e na razoavel potencialidade de sua forca de trabalho
cooperativa. I1sso, no entanto, nao significa qualquer sinal de hostilidade a propriedade
privada, apenas o aproveitamento da propriedade com fungéo social, taxada por justa
carga tributaria. A tributacdo afasta o maior defeito do liberalismo: o excesso de
concentracdo de riqueza.

Rousseau presume que 0os homens primitivos deviam ser vulneraveis, timidos,
vivendo em bandos mais ou menos organizados, reciprocamente se ajudando para
atender necessidades relativas a alimentacéo, protecdo e procriacdo. Findada tal
necessidade, seguiam suas vidas de forma isolada, até que nova necessidade
aparecesse para ser suprida. Com a necessidade de satisfazer desafios foram
assimilando novos conhecimentos, até mesmo rudimentares de produgéo civil e
militar, chegando ao atual nivel de exceléncia. Mas, essa no¢ao de propriedade criou
nos povos primitivos (e também na atualidade) a ideia de acumulacdo de bens e,
consequentemente, a descoberta de que sob a égide da polis se tornariam mais forte

principalmente organizados. Evidentemente — o bom selvagem — passou a enfrentar
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conflitos sociais internos, rompendo o principio da igualdade, que primitivamente
despontavam. Assim, a conquista do direito a propriedade privada trouxe a
desigualdade social.

O debate sobre direitos relativos a pessoa humana tomou destaque apés a
Revolucao Francesa e ficou marcado quando a Assembleia Geral da Organizacgéo das
Nacoes Unidas (ONU — 1948) adotou a Declaracao Universal dos Direitos Humanos
(DUDH), documento que teve ampla adeséo dos Estados e inspirou a positivacédo dos
direitos fundamentais. A base dos direitos fundamentais do Estado Democratico de
Direito é o principio da Dignidade da Pessoa Humana. A dignidade esté vinculada aos
direitos fundamentais: sociais, econémicos e politicos.

A Constituicdo Federal garante aos brasileiros e aos estrangeiros residentes no
Pais a inviolabilidade do direito a vida, a liberdade, a igualdade, a seguranca e a
propriedade. Esse rol constitucional é meramente exemplificativo, embora
concentrado no titulo I, do Artigo 5°, da Constituicdo Federal, nele ndo se esgota. O
artigo 5° tem 79 incisos, sendo que alguns deles abordam mais de um direito. Esses
direitos constitucionais ndo excluem aqueles que decorrem dos principios adotados
pela Constituicdo nem os previstos em acordos internacionais dos quais o Brasil é
signatério, conforme § 2° do art. 5° da Constituicdo da Republica.

Fincado na dignidade da pessoa humana, o nucleo de direito relativo a
liberdade e igualdade social constitui o objeto dos direitos e garantias individuais.
Atendidos os direitos de primeira geracdo seria possivel invocar o principio da
desigualdade — se é que se pode atribuir o status de principio a esse modelo de
equalizacao de direitos. A declaragéo dos iluministas de que todo homem nasce livre
é verdadeira. O argumento de que a liberdade precede a igualdade é inquestionavel.
Garantida a liberdade, segue-se o principio da igualdade.

O marco primario do direito natural € a liberdade, apds o que esta a igualdade
e a possibilidade de sua superacao. A superacao sera sempre possivel, contanto que
esteja assegurada uma parcela de vantagens aos menos favorecidos no progresso
de evolugdo econémica ou politica do Estado. A exigibilidade do limite entre o minimo
existencial e 0 maximo de vantagem.

Questao relevante é se o principio da igualdade pode ser relativizado sob o
aspecto formal e material, notadamente por concecdes de beneficios extraordinarios
de aposentadorias, beneficios fiscais, regime de cotas e outros mecanismos de

equalizacdes de oportunidades. Na hipotese de beneficios previdenciarios amparados
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por cumprimento de obrigagfes, trata-se de cumprimento de contrato. Quanto as
pessoas que contribuem de forma extraordinaria para o desenvolvimento sustentavel
e 0 bem da sociedade: um soldado, ex-combatente; um médico que descobre uma
vacina especial; dedicado estudante que se torna um profissional sénior super
qualificado, sé@o hipéteses compensatérias que justificam a superacéo da igualdade.

Em qualquer hipétese, a chave de abertura de privilégios deve ser
fundamentada em justa causa de direito, conforme propde John Rawls em sua

consagrada Teoria da Justica. Veja:

1. O principio da igualdade pode ser quebrado?

2. como justificar privilégios?

3. 0s processos econdmicos das sociedades capitalistas geram desigualdades e
beneficios desmotivados;

4. o capitalismo segrega classes sociais, homens, mulheres e negros;

5. o capitalismo gera concentracdo de riquezas.

Rawls desenvolveu a Teoria da Justica e Equidade com base no Estado de
Natureza, o que constitui o fundamento da tese dos contratualistas Hobbes e
Rousseau. O importante é entender como os principios de justica foram estabelecidos
nos modelos contratuais primitivos, assim como as circunstancias hipotéticas da
sociedade e a sua estrutura politica original. Uma das premissas basica da estrutura
da teoria € o que Rawls chama de “véu da ignorancia”, porque tudo indica que o pacto
social primitivo foi omisso com relacdo a constituicdo de direitos e obrigacdes.
Contudo, dois principios foram presumidos: igualdade de atribui¢cdo dos direitos e dos
deveres fundamentais; que as desigualdades sociais e econbmicas relativas a
distribuicdo de riqueza e autoridade seréo justas se resultarem em vantagens para
todos em especial para os membros menos favorecidos da sociedade. Porém, ndo ha
injustica na concessao dos beneficios para um determinado grupo, desde que melhore
a condicao de outras pessoas menos afortunadas.

Diz ainda Rawls que o contrato social € uma ficgdo, imaginando as seguintes

hipoteses na formagéo societaria:

1. que cada membro primitivo de uma sociedade bem ordenada é livre,
consciente e isento de influéncias de pessoas ou grupos politicos e
econdmicos;

2. que eles estdo em igualdade de condi¢8es, pois ndo conhecem vantagens nem
desvantagens;

3. que eles nada sabem de sua condi¢ao de riqueza ou pobreza;

4. que nada disp6em sobre sua capacidade biolégica ou intelectual,
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5. que nada conhecem de religido ou principios morais que serdo adotados
nessas sociedades;

6. Que o modelo previsto nessa sociedade, seja intencional e cooperativo, traduz
uma ideia difusa, ndo alcangando ninguém nominalmente.

O ponto de partida do contrato seria a escolha dos principios de justica na
formacgéo hipotética dos aderentes, assim como a identificacdo da estrutura basica
das instituicdes politicas. Nessas circunstancias originarias, todos os participes estao
em situacdo equanimes, pois nada foi escolhido por eles previamente, sendo as
clausulas do contrato firmadas a posterior, embora sejam meros sentimentos
hipotéticos.

Para alcancar uma sociedade justa, Rawls identifica dois principios basicos de

justica (igualdade e diferenca), sendo:

a) liberdade de base mais larga possivel e igualmente compativel para todos;
b) igualdade democratica, porém, com oportunidades e diferencas:
i a liberdade estd insita nos direitos e deveres fundamentais, igualmente
para todos;
ii. a igualdade democréatica (cargos e funcbes acessiveis a todos) se
subdivide hierarquicamente em liberdade e igualdade de oportunidade.
Nas desigualdades sociais e econbmicas, deve-se beneficiar
primeiramente os menos favorecidos. Quanto & administracdo do Estado,
no entanto, deve ser considerada a justa oportunidade.

Platdo afirma que a igualdade se da apenas quando os membros da sociedade
estdo em condi¢cdes de igualdade; os desiguais, no entanto, sdo comparados
desigualmente. Assim, aduz que cada um dos membros dessa sociedade deseja
possuir o maior numero de bens: liberdade, riqueza, poder politico e oportunidade de
ocupar cargos e funcdes publicas, estando interessado apenas em si mesmo e
desinteressado na sorte dos outros. Fica a ideia de o individuo obter vantagem sem
justa causa, mas que — apenas como conforto moral — invoca a justica minima para
todos. Modelada para atender o contrato social da era contemporanea, cabe aos
cidadaos — dentre outras prerrogativas democraticas — escolher livremente os critérios
e principios reguladores do estado, mediante votacdo, que garantem as condi¢cdes
sociais e econdmicas indispensaveis e justas.

Outro fundamento para composicdo dessa teoria € que o raciocinio moral é
superior ao logico. Afinal, serd que a moral independe da l6gica? Essa teoria é bem
mais complexa e distante do pensamento de Platdo, Aristoteles e o préprio Kant.

Platdo diz que justica & cumprir obrigagdes — um conceito aberto; Aristoteles se atém
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as virtudes; Tomas de Aquino, igualmente, as virtudes supremas; e Kant ao imperativo
categorico, o dever ser. Diversamente dos utilitaristas, aqui se valoriza mais o
individuo do que a coletividade, porém, admitindo os processos meritocraticos de
desigualdade. No ambito dos direitos coletivos, segue-se as politicas publicas
utilitaristas, abracando o maior numero possivel de beneficiarios. Inexplicavelmente,
o utilitarismo nao ventilou o aspecto qualitativo da concesséo dos beneficios.

A justica equitativa busca remediar as contingéncias sociais e biolégicas que
afetam os individuos. A liberdade, porém, é inegociavel, melhor dizendo, irrenunciavel,
notadamente com relacdo aos direitos de primeira geracéo valorizando a liberdade de
expressao, liberdade de religido, liberdade de circulacdo, direitos de propriedade,
direito a um julgamento justo e o direito de escolher seus representantes mediante
eleicOes livres e diretas, inclusive com direito de participar da disputa eleitoral.

John Rawls propds resolver o conflito entre o direito e a moral reformulando
principios basicos do Estado liberal. Contudo, os principios formais da justica ndo se
afastaram da tradicdo ética das virtudes, dando-se, assim, o encontro da filosofia
ético-politica contratualista com a ética finalistica classica. O argumento de que a
l6gica moral € superior a logica do direito parece ser relevante, porém mantendo em
ambas hipéteses o ideal de justica.

O direito esté vinculado a um determinado setor politico-geografico de forma
coercivel e abstrata (lei em tese), buscando o aperfeicoamento. O direito é
inegavelmente uma experiéncia feliz, podendo ser malogrado como apontam alguns
criticos socialistas. A moral esta vinculada a liberdade subjetiva e ao livre- arbitrio
(acdo consciente), enquanto a ética a familia, a sociedade civil ao Estado. As trés
esferas (direito, moral e ética) estéo identificadas, igualmente, pelo ideal de justica,
incluindo a liberdade e a igualdade e sua possibilidade de restruturagdo por
mecanismos de desigualdade.

Fiel a tradicdo liberal, Rawls considera o principio da liberdade anterior e
superior ao principio da igualdade, que também seria superior ao da diferenca. Em
ambos os casos, existe uma ordem de prioridade. Unindo estas duas concepgdes sob
a ideia da justiga, sua teoria ficou marcada como “liberalismo igualitario”, incorporando
tanto as contribui¢cdes do liberalismo classico quanto os ideais igualitarios defendidos
pela esquerda. Tais principios exercem o papel de critérios de julgamento sobre a
justica das instituicdes basicas da sociedade, que regulam a distribuicdo de direitos,

deveres e demais bens sociais. Eles podem ser aplicados (em diferentes estagios)
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para o julgamento da constituicdo politica, das leis ordinarias e das decisdes dos
tribunais. Rawls também esclareceu que as duas formas classicas de capitalismo (de
livre mercado ou de bem-estar social), bem como o socialismo estatal sdo
compativeis.

O importante € que o sistema ndo deixe de beneficiar os menos favorecidos,
tendo em vista que essa parte subjetiva da sociedade € uma realidade e sempre
existira. A ciéncia ainda ndo resolveu todos os problemas afetos a producéo
econdmica, garantindo a subsisténcia de todos os participantes dos grupos sociais. A
politica tem tentado minimizar as diferencas sociais. O importante € manter o grau de
desigualdade dentro de um padréo tolerado, de modo que n&o desestimule o processo
de crescimento dinamico e socialmente justo. Crescer intelectualmente é um direito
ilimitado; crescer economicamente € um direito limitado, cuja riqueza deve ser
compartilhada.

Sera que apenas um “socialismo liberal” com propriedade coletiva dos meios
de producdo ou mesmo uma “democracia de proprietarios” pode satisfazer os ideais
de justica? Hipérbole, porque tanto o livre mercado como o bem-estar social podem
admitir a propriedade privada, marcadamente com funcgéo social. A justica social pode
ser alcancada pela justa tributacéo e o equilibrio das despesas publicas, ou seja, nem
avareza nem perdularidade.

Rawls rebateu a critica de que sua teoria seria apenas uma alternativa
adicional, diante das diferentes visfes que existem no mundo moderno, partindo do
fato do pluralismo valorativo, ou seja, da multiplicidade de concepc¢bes abrangentes
da vida social presentes na cultura contemporanea, argumentando que sua teoria tem
um carater politico, sem conotacdo moral.

A partir da configuracdo dessa teoria da justica equanime, seria possivel
atenuar fundadas criticas dos movimentos de defesas sociais. O Brasil, nesse sentido,
vem corrigindo defeitos histéricos de desigualdade, valorizando o salario minimo,
transferéncia de renda, programas sociais de educacdo e de habitacdo e outros
relevantes servigos de insercdo social. No entanto, o defeito classico do capitalismo
(excesso de concentracdo de riqueza) € responsavel por grande parte da
desigualdade social, podendo ser combatido no Estado Democratico de Direito pela
tributagcdo progressiva, independente de outros mecanismos politicos e de

coercibilidade moral e juridica.
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O desafio do Estado Civil & exatamente estabelecer critérios que promova a
justica social, garantindo o livre exercicio dos direitos de primeira geracdo em
igualdade de condicdes para todos os brasileiros. Igualmente., gerar oportunidade ao
exercicio da atividade profissional publica ou provada.

O paradigma é manter a liberdade para todos e a igualdade democréatica com
as mesmas oportunidades. A meritocracia pode até ndo ser uma ferramenta
completamente eficaz de combate as desigualdades, mas aplicada com justica e
garantindo igualdade de oportunidades para todos os cidadaos, mediante processos
de equalizacdes (regime de cotas ou mesmo de limitagbes) se torna um recurso
alternativo que pode ser praticado nos processos seletivos.

A elite econdmica domina os empregos, recebem melhores salérios, melhores
treinamentos e despontam de melhores oportunidade. Dificil, mais ndo impossivel,
minimizar os defeitos do liberalismo contando com os recursos da tecnologia da
informacédo, que esta presente pela internet para todos, aumentando a chance dos
menos favorecidas.

O problema é que no Ocidente, mesmo no Brasil, ndo basta ser inteligente. E
preciso nascer numa familia economicamente prospera, que possa assumir 0s custos
elevados de educacdo dos seus filhos e exigir deles o esfor¢o individual. As
oportunidades sao desiguais porque o ensino publico € bem mais defasado. Por isso,
€ imperioso melhorar os indicadores de educacdo. O acesso integral a escola
(incluindo a universidade) e outras vantagens de equaliza¢cdo como o regime de cotas
para acesso ao ensino superior e aos empregos e cargos publicos. O setor privado,
no entanto, ndo pode assistir tudo passivamente, focado apenas nos lucros e
ignorando os processos de responsabilidade social.

A escalada da desigualdade exige o suprimento de condicBes basicas a
sociedade civil, garantido o Estado Minimo de Direito em igualdade de oportunidades.
A regra geral € de que todos os individuos de uma sociedade tém direitos e deveres
iguais em todos os segmentos da vida social, como trabalho e emprego publico,
saude, educacdo, justica e manifestacdo cultural. A concessdo de direitos
desmotivada — sem justa causa, implica em ato ilicito.

A forma normal de superacdo da igualdade somente pode ocorrer por
mecanismos especiais de equalizagdes (concecdes de beneficios) ou pelo mérito.

Embora a meritocracia seja uma ficcdo necessaria, ela resolve parcialmente o

problema da justica social. E democréatica, fruto do esfor¢o individual, porém
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injustamente seletiva, privilegiando apenas uma parte da sociedade elitizada. Comete
mais acerto do que desacerto, mas gera uma competicdo desigual, notadamente com
relacdo ao acesso as vagas das universidades publicas, cargos e empregos publicos.

Embora a meritocracia seja uma ficcdo necessaria, ela resolve parcialmente o
problema da justica social. E democrética, fruto do esforgo individual, porém
injustamente seletiva, privilegiando apenas uma parte da sociedade elitizada. Comete
mais acerto do que desacerto, mas gera uma competicdo desigual, notadamente com
relacdo ao acesso as vagas das universidades publicas, cargos e empregos publicos.

Apesar desses mecanismos de superacao de igualdade, ainda se verifica uma
taxa desproporcional de concentracdo de renda, mostrando que o liberalismo de John
Locke mesmo com 0s sucessivos aprimoramentos ainda carece de ajustes e
permanentes reinterpretacdes; que a ideia de que pode ser conveniente, mas nao é
justo que alguns tenham menos para que outros possam prosperar, parece ser
desprovida de sustentabilidade. A ressalva “que ndo ha injustica nos beneficios
maiores recebidos por uns pouco, contanto que, com isso, melhore a situacao das
pessoas néo téo afortunadas” traduz uma ideia equitativa de direitos e deveres. Os
mais favorecidos por talento natural assim como os menos favorecidos devem tolerar
as desigualmente com seus limites.

O desafio do Estado contemporaneo (e isso é visivelmente criticado) é vencer
esses obstaculos de desigualdade social, buscando critérios que promova de forma
equitativa a justica social, porém, sem desestimular o processo de desenvolvimento.
O esfor¢o individual leva a prosperidade coletiva, mas se nao houver justa
compensac¢do nenhuma pessoa sensata abrira méo de sua liberdade para outras
pessoas se beneficiarem.

Finalizando, é de se chegar as seguintes consideracdes a respeito da Teoria
Politica de Equidade de John Rawils:

i. que a Teoria da Justica Equitativa atende democraticamente as necessidades
dos grupos sociais, ressalvando que o padrao de plena justica social é
programatico.

ii.  Ajustica social € um desafio permanente.

ii. A Teoria é politica e ndo moral.
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