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BENTO PRADO JUNIOR /N MEMORIAM

No dia 12 de janeiro tltimo, faleceu Bento Prado Jr. Entre os tracos
fundamentais de seu perfil intelectual e pessoal, destacam-se a estreita
associacio de seu amplo conhecimento da histéria da filosofia com suas
preocupagdes filosoficas, marcadas pela fenomenologia, e um espirito aberto
e investigativo, de raro brilho e criatividade.

A principio sartreano, Bento foi estudar Bergson para conhecer
melhor aquele que parecia ser o principal adversario intelectual. Era preciso,
a seu ver, dedicar-se com especial afinco aqueles de quem discordamos. Mais
adiante, voltou-se para a filosofia de Wittgenstein, pertencente a outra
tradicio filosofica. Fruto desse seu espirito aberto foi o conhecimento e
admiragio de filésofos analiticos como Ryle, Carnap e Quine, muito
diferentes em preocupagio e linguagem de seus interesses mais imediatos.
Um de seus artigos mais importantes promove uma aproximagio entre a
fenomenologia e a filosofia analitica, idéia rara na época. Bento estava
interessado nas criticas que fenomendlogos e analiticos dirigiam a Descartes,
pois essas eram surpreendentemente semelhantes, mas, gracas a uma reflexido
critica e original, estava bem ciente de que criticavam antes uma caricatura do
que o Descartes histérico. O artigo publicado em nossa revista também
testemunha essa fecunda aproximagio entre fenomenologia e filosofia
analitica, bem como sua revisio da interpretacio tradicional de Descartes.

As inquietacdes de Bento incluiam também temas referentes a
literatura, psicanalise e psicologia, aos quais dedicou numerosos artigos e
chegou, mesmo, a escrever alguns poemas. Por essa razio, o respeito por
Bento ndo se restringia a filosofia, mas também abarcava intelectuais das
humanidades em geral, sendo quase uma unanimidade. Dono de vasta
cultura, Bento nos mostrou que a filosofia tende a definhar quando nos
especializamos e nos fechamos a outras tendéncias e correntes.

Bento pertenceu a uma das primeiras geracdes de filésofos brasileiros
com soélida formagido e ajudou a educar as geragdes seguintes, fornecendo um
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Plinio Junqueira Smith

modelo a ser imitado, sobretudo pelo rigor e precisio intelectuais. Seu
trabalho sobre Bergson, vertido para o francés hi alguns anos, atesta a
qualidade de sua reflexio filosofica. Seus textos eram famosos nio somente
pela profundidade e clareza, mas também pelo estilo elegante e sutil. Bento
costumava dizer que um bom texto bem escrito é melhor que um bom texto
mal escrito e que um mal texto bem escrito é melhor que um mal texto mal
escrito; portanto, ele concluia, a qualidade literdria de um texto é um valor
relevante. Uma das razdes pelas quais Bento nio gostava dos "papers" é que
estes sio freqlientemente mal escritos. Tanto por sua erudicio e intuigio
filos6ficas, como por razdes estéticas, os textos de Bento devem servir de
modelo para nés. Para aprendermos a escrever bem um texto de filosofia, é
util ler seus textos com cuidado, prestando atengio nas suas construcdes de
frases e na articulacio das idéias.

Tive a oportunidade de trabalhar intensamente com ele durante um
ano na Universidade Federal de Sio Carlos (UFSCar), gracas a uma bolsa de
recém-doutor. Ministramos, a quatro maos, um curso sobre Descartes e outro
sobre Kant. Foi um imenso prazer dar aulas com Bento e, sobretudo,
conversar com ele semanalmente. Aprendi com Bento, além de muita
filosofia, uma virtude rara entre filosofos: a capacidade de ouvir. Bento ouvia
muito antes de responder a alguma pergunta que um aluno lhe dirigisse. Ele
ndo tinha respostas prontas a dar, nem estava interessado em comunicar
verdades ou seus pensamentos. Sua preocupacdo era entender a inquietagio
do aluno, mesmo que este nada soubesse de filosofia, formulando, para isso,
no melhor estilo socratico, muitas perguntas até extrair-lhe o que realmente
estava pensando e desejava saber. Entdo, e s6 entdo, comegava a falar para o
aluno o que pensava de tal assunto, o que valeria a pena ler, e a conversa
corria solta.

Certa vez, Bento contou-me a histéria de um de seus alunos, aquela
altura ja professor, que recebera convite para participar de encontro no
exterior e, imediatamente, pusera-se a escrever o resumo de sua palestra.
Diante do comentario critico de que esse professor nem sequer tivera tempo
para ler sobre o assunto, antes de se por a escrever, Bento retrucou que o
problema nio era a falta de tempo para a leitura, mas a falta de tempo para
pensar. Talvez Bento estivesse dizendo uma banalidade, mas freqiientemente
nos esquecemos de coisas banais, como a prioridade do pensamento frente a
leitura e como precisamos de tempo para amadurecer uma idéia.
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E impossivel nio ficar imensamente triste com a morte desse
sofisticado filosofo e amével pessoa. Para ele, a filosofia deveria tornar os
homens melhores; caso contririo, nio teria servido para nada. Nio
surpreende, assim, que Bento tenha aliado um fino espirito filoséfico a um
excelente carater, retomando o ideal de sabio, aquele que se recusa a separar a

filosofia da vida.

Plinio Junqueira Smith
Universidade Sao Judas Tadeu






ATRADICAO PLATONICA INDIRETA E SUAS FONTES

Marcelo Perine®
Pontificia Universidade Catélica de S&o Paulo

Abstract: The article deals with the beginning of the indirect tradition of the Platonism in the
writing work of Plato, starting from the critic of the writing in the Phaedrus and from the
philosophical excursus of the 7th Letter, and presents the main frames of its development in
the testimony of the disciples of Plato, particularly in the testimony of Aristotle. Then the
article presents the recent context of this subject, which is the controversy between the
hermeneutics of the platonic dialogues proposed by Schleiermacher and the interpretation of
Platonic School of Tiibingen-Miland. Finally, the article makes a survey of the problems of the
critic of sources of the indirect tradition of the Platonism.

Keywords: Plato, indirect tradition, school of Tiibingen-Miland, critic of sources.

Resumo: O texto apresenta a origem da tradicdo indireta do platonismo na obra escrita de
Platdo, a partir da critica da escrita no Fedro e do excurso filoséfico da Carta VII, e expde as
grandes linhas do seu desenvolvimento nos testemunhos de discipulos de Platao,
particularmente de Aristoteles. Em seguida, expde o contexto recente da questdo, a partir da
polémica entre hermenéutica dos didlogos proposta por Schleiermacher e a interpretagéo da
Escola Platénica de Tibingen-Mildo. Finalmente, faz um balanco dos problemas de critica
das fontes da tradi¢&o indireta do platonismo.

Palavras-chave: Platdo, tradicdo indireta, escola de Tiibingen-Mildo, critica das fontes.

! Pesquisador do CNPq.
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Marcelo Perine

Introducao

A imensa obra escrita de Platio deve ser entendida a luz de duas
grandes influéncias: 1) A universalizacio da escrita alfabética, que se intro-
duziu progressivamente entre os gregos a partir da inven¢io do alfabeto no
século VIII a.C., e que na época de Platio ja integrava o curriculo de for-
magio dos jovens atenienses?; 2) O contraste entre a reflexio exclusi-vamente
oral de Sécrates e a intensa atividade, inclusive literaria, dos Sofis-tas e dos
retoricos, entre os quais se destacava Isocrates, em torno aos pro-blemas da
cultura. Esse contraste entre Socrates-Platio, de um lado, Sofistas-Retéricos,
de outro, pode ser interpretado como um verdadeiro “conflito de
humanismos™3, que se colocou no centro da vida cultural ateniense do século
IV aC

Platio elabora a sua filosofia e escreve a sua obra no momento em que
a transicio da cultura oral para a cultura escrita estava praticamente
concluida; portanto, no momento em que uma nova “forma mental” estava
se instalando definitivamente entre os gregos, ndo s6 por for¢a da revolugio
cultural ligada A escrita alfabética, mas também pela revolu¢io filosofica
provocada pela atuacio de Socrates e dos Sofistas, que levou ao primeiro
plano dos interesses uma nova agenda cultural.

1. A questao da tradicao indireta

Podemos definir a tradicio platénica “indireta” ou “doxografica™
como o conjunto dos testemunhos que nos chegaram sobre as exposi¢des

2 Cf. HAVELOCK, E. A revolugéo da escrita na Grécia e suas conseqiiéncias culturais. Trad. O. J. Serra,
Séo Paulo: Unesp/Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1996. Do mesmo autor, ver também: Prefacio a Platéo.
Trad. E. A. Dobrabzsky, Campinas: Papirus Editora, 1996; “A equacéo oralidade-cultura escrita: uma
formula para a mente moderna”, in: OLSON D. R.; TORRANCE N. Cultura escrita e oralidade. Trad. V. L.
Siqueira, S&o Paulo: Editora Atica, 1995, p. 17-34.

3 A expresséo “conflito de humanismos” foi-me sugerida por BERTI, E. La filosofia del “primo” Aristotele.
Presentazione di G. Reale, Seconda edizione. Milano: Vita e Pensiero, 1997, p. 89-95.

* Em outro sentido, define-se “tradicdo indireta”, ou “tradicdo secundéria’, como o conjunto das
passagens que, provenientes das obras do autor em questdo, em outros lugares da literatura antiga séo-
nos apresentados sob a forma de citagdes. O conceito de “doxografico” pode ser aplicado neste caso,
embora seja muito amplo, na medida em que alguns conteldos nos didlogos de Platdo ja foram
transmitidos em forma doxografica. Como “doutrina ndo escrita” deve-se entender s6 0 que nao consta
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orais, nio literarias, de Platio: trata-se de um conjunto noticias que, redigidas
num primeiro momento pelos discipulos de Platio, em seguida foram
transmitidas independentemente das suas obras literarias publicadas’. Para
entender a importincia da questdo, quero evocar uma afirmacio de um
respeitado platonista contemporineo Hans-Georg Gadamer: “O problema
geral da interpretacio platdnica, tal como se nos apresenta hoje, funda-se
sobre a obscura relagio existente entre a obra dial6gica e a doutrina de Platio
que s6 conhecemos por uma tradicio indireta™®.

O contexto mais remoto dessa afirmacio deve ser buscado na
incontestavel existéncia de uma tradicdo indireta, referente a um ensinamento
oral de Platio, do qual temos indicios na propria obra escrita de Platio, cujas
noticias nos chegaram por meio de seus discipulos imediatos,
particularmente Aristoteles, mas também por Espeusipo e Xenocrates, e da
qual também encontramos noticias em Teofrasto, em Aristdxeno, em
Alexandre de Afrodisia, em Simplicio e também na obra de Sexto Empirico’.

O contexto recente foi tracado pelas pesquisas da que ficou conhecida
como Escola Platonica de Tibingen, a partir dos anos 50 do século passado,
da qual os maiores expoentes sio Hans Kramer, Konrad Gaiser e Thomas A.
Szlezik, aos quais se juntaram pesquisadores da Universidade Catolica de
Milio como Giovanni Reale e Maurizio Migliori, Giancarlo Movia, entre

na obra literria publicada, portanto, sobretudo a doutrina platonica dos Principios. Pela quantidade de
problemas que os termos “exotérico” e “esotérico” acarretam € preferivel ndo utiliza-los para distinguir
uma doutrina platonica destinada ao interior da Academia.

5 Os testemunhos foram recolhidos e editados por Konrad Gaiser. Utilizo aqui a edicéo italiana, citada
sempre com a abreviagdo Test. Plat., seguida do nimero do testemunho atribuido por Gaiser. Cf.
GAISER, K. Testimonia Platonica. Le antiche testimonianze sulle dottrine non scritte di Platone. A cura di
G. Reale con la collaborazione di V. Cicero. Milano: Vita e Pensiero, 1998. H& também uma coletanea
em traducdo francesa feita por RICHARD, M.-D. L'enseignement oral de Platon. Une nouvelle
interprétation du platonisme. Préface de Pierre Hadot. Paris: Cerf, 1986; e uma coletdnea em tradugéo
espanhola feita por ARANA MARCOS, J. R. Platén, doctrinas no escritas: Antologia. Bilbao: Servicio
Editorial de la Universidad Del Pais Vasco, s.d.

6 Cf. GADAMER, H. G. Idea e realta nel Timeo di Platone. In: Studi platonici, 2. Edizione italiana a cura di
Giovanni Moretto, Casale Monferrato: Marietti, 1984, p. 90. Grifo meu.

7 N&o podemos nos esquecer que Aristételes foi discipulo da Academia por cerca de 20 anos, entre 367
a.C., quando ingressa na Academia enquanto Platdo realizava a segunda viagem a Sicilia, e 348 a.C.,
quando deixa a Academia depois da morte de Platdo. Sobre a reconstrucdo do pensamento de
Espeusipo e Xendcrates cf. ISNARDI PARENTE, M. Speusippo. Frammenti. Edizione, traduzione e
commento, Napoli: Bibliopolis, 1980; ID. Senocrate-Ermodoro, Frammenti. Edizione, traduzione e
commento, Napoli: Bibliopolis, 1982; TARAN, L. Speusippus of Athens. A Critical Study with a Collection
of the Related Texts and Commentary, Leiden: Brill, 1981.
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outros, a partir dos anos 80, com uma contribui¢do tio significativa a ponto
de justificar a nova designagio de Escola de Tiibingen-Milio3.

2. 0 contexto remoto da questao

a) Os indicios na obra escrita de Platio: o Fedro e a Carta VII

Comecemos pelo Fedro®. Na tltima parte do dialogo (274 B - 278 E)
Platio desenvolve o tema da superioridade do discurso oral sobre o discurso
escrito, que pode ser desmembrado em seis passos muito bem articulados.

1) A escritura ndo aumenta a sabedoria dos homens, mas a aparéncia
de saber, e ndo refor¢ca a memoria, apenas oferece meios para “trazer a
membria” coisas que ja se sabe [274 B - 275 D].

2) O escrito inanimado é incapaz de falar de modo ativo, de se ajudar
e de se defender sozinho das criticas, mas exige sempre o socorro do seu
autor [275 D-E].

3) Os discursos vivos, mantidos na dimensio da oralidade, sio
impressos na alma de quem aprende, enquanto os discursos escritos sio
apenas uma imagem dos discursos feitos na dimensio da oralidade [276 A].

4) A escritura contém grande parte de “jogo”, enquanto a oralidade
implica uma notavel “seriedade”, de modo que ela exige muito mais
empenho do que a escritura e chega a resultados muito mais validos do que
os alcangados por ela [276 B - 277 A].

5) O escrito, para ser bem sucedido, exige nio s6 o conhecimento da
verdade dialeticamente fundada, mas também o conhecimento da alma do
destinatario, mas porque no escrito ha muito de jogo, ele nio pode ensinar e
fazer com que se aprenda de maneira clara e completa, atributos que s6 se
encontram no nivel da oralidade dialética [277 A - 278 B].

8¢t VAZH. C. de L. Um novo Platdo?, Sintese Nova Fase, v. XVII, n. 50, pp. 101-113, 1990.
9 PLATAO, Dialogos. Fedro — Cartas — O primeiro Alcibiades. Trad. de C. A. Nunes. Belém: Ed. Univ.
Federal do Para, 1975.
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6) Quem confia tudo A escrita pode ser chamado de poeta, logdgrafo
ou redator de leis, enquanto filésofo é aquele que nio confia as coisas de
maior valor  escritura, mas a oralidade [278 B-E].

No assim chamado excurso da Carta VII (340 B - 345 C) Platio parece
retomar algumas questdes desenvolvidas no Fedro em relacio ao escrito e
explica alguns dos seus pontos de modo bastante didatico. Sio,
fundamentalmente quatro os pontos em questao.

1) Primeiro Platido explica em que consiste a “prova” a qual submetia
os pretendentes 4 filosofia, para verificar se eram capazes de pratica-la.

2) Em seguida, apresenta os péssimos resultados da “prova” aplicada a
Dionisio, que, depois de ouvir uma tUnica licio oral de Platio, julgou que
podia escrever até sobre as “coisas maiores”, justamente aquelas sobre as quais
Platio negava a conveniéncia e a utilidade do escrito.

3) Platio da, em seguida, alguns argumentos gnosiologicos de fundo
para explicar as razdes da inconveniéncia e inutilidade do escrito, e conclui
que um escritor “sério” nio confia ao escrito as coisas que para ele sio “as
mais sérias”, mas a conserva na propria alma.

4) Portanto, qualquer um que tenha escrito sobre as coisas que para
Platio sdo as “coisas supremas”, nio o fez por boas razdes, mas por objetivos

maus.

Além dessas passagens nas quais Platio trata explicitamente da
escritura, a sua obra escrita estd permeada do que Thomas Szlezdk chamou de
“passagens de retencio”10, Entende-se por “passagens de retengio” aquelas nas
quais o condutor da discussio faz compreender sem equivoco possivel que
ele teria mais coisas a dizer e coisas mais fundamentais sobre os aspectos mais
importantes do que estd sendo tratado, mas nio o fard nem naquele lugar
nem naquele momento. Nessas passagens o condutor da discussio nio
conduz sua argumentagio a um fim orginico, mas remete a temas, a
desenvolvimentos e a dominios de investigagio ulteriores cujo tratamento

0Cf. SZLEZAK Th. A. Ler Platdo. Trad. M. C. Mota, S&o Paulo: Edi¢8es Loyola, 2005.
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sera necessario do ponto de vista da tematica, mas que ele define como fora
do alcance do exame em curso. As passagens de retengio na obra escrita tém
a finalidade de remeter para além do escrito, 4 filosofia oral de Platio.

b) As fontes antigas

As nossas “fontes” primarias e mais importantes para a filosofia oral
de Platio sio os seus didlogos e as suas cartas, e 0 s3o precisamente num
duplo sentido. Por um lado, nos seus escritos Platio opera remissdes a teoria
dos Principios, a qual permanece fundamentalmente excluida da exposigio
literdria na medida em que nio é discutida explicitamente e diretamente), e
que todavia é muitas vezes presente em passagens centrais sob a forma de
precisas alusdes!'!. Por outro lado, os problemas e os resultados centrais dos
didlogos intra-académicos sio muitas vezes incluidos nos didlogos literarios, e
sdo assim utilizados em sentido hipomnematico.

Entre os discipulos de Platio foi Aristoteles quem exerceu o maior
influxo sobre a tradi¢io da filosofia oral do mestre, tanto por meio das suas
obras perdidas como das que nos chegaram. Entre os escritos literarios de
Aristoteles é de particular importincia o didlogo Sobre a filosofia, pois
contém uma exposi¢ao e uma critica das Idéias-Numeros platonicas, 4 qual
Aristoteles remete no De anima. Ademais, nos chamados escritos
“doxografico-criticos” de Aristoteles, além do Peri Ideon, encontrava-se a
transcri¢io da licio platénica Sobre o Bem (Peri tagathou) em trés livros.
Finalmente, ns escritos doutrinais (pragmatie) que nos chegaram, sobretudo a
Metafisica e a Fisica, encontramos continuas referéncias a Platio que dio
informagdes consistentes sobre a existéncia de uma doutrina platdnica das
Idéias-Numeros e dos Principios.

Sobre o Peri tagathou de Platio, sabemos que o seu contetido tornou-
se conhecido gracas a uma noticia reportada no comentario de Alexandre de
Afrodisia (200 d.C.) a Metafisica de Aristoteles!?, e outro testemunho de
Alexandre ¢ transmitido em Simplicio (séc. VI d.C.)!3. Nio ¢é facil saber em

™ Um dos textos mais representativos disso é o da recusa de Sécrates a fazer uma exposicéo direta
sobre o Bem, oferecendo como alternativa a metéafora do Sol como filho do Bem. Cf. Republica, VI 506 D
-508 C. Outros textos importantes sao: Politico, 284 D 1; Timeu, 53 D.

12 Cf. ALEXANDRE, In Arist. Metaph. (I 6, 987 b 33), p. 55,20 — 56, 35 Hayduck = Test. Plat. 22 B. Ver
texto 1 em anexo no final.

3 Cf. SIMPLICIO, In Phys. (lll, 4 202 b 36), p. 453, 22 — 455, 11 Diels = Test. Plat. 23 B. Ver texto 2 em
anexo no final.
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que medida Alexandre é fiel & exposi¢io aristotélica, mas o que fica claro a
partir do testemunho de Alexandre é que no discurso doutrinal Sobre o Bem
Platio reconhecia duas vias que conduziam aos Principios: 1) a via que leva
aos Principios (ou elementos) por meio das formas espaciais dimensionais e
dos ntimeros; 2) a via que, a partir das diferentes espécies categoriais do ser,
por meio das oposi¢des, conduz aos Principios (ou géneros maximamente
universais do ser).

Certamente o testemunho aristotélico mais extenso e controverso seja
o que aparece no capitulo 6 livro I da Metafisica (987 a 29 -988 a 17)14, onde
apresenta, em primeiro lugar, a teoria das Idéias em geral; em seguida ilustra
e discute a teoria dos primeiros Principios, dos quais derivam as proprias
Idéias e, finalmente, esboca a estrutura hierirquica das realidades supra-
sensiveis admitidas por Platio. Vejamos um pouco mais detidamente esses
trés momentos, porque o texto é de fundamental importincia.

Aristoteles comeca dizendo que Platio freqiientou o heraclitiano
Cratilo, a partir do qual amadureceu a convicgio de que “todas as coisas
sensiveis estio em continuo fluxo e delas nio é possivel fazer ciéncia”.
Depois, Platdo aceitou de Socrates o método da pesquisa do universal e da
defini¢do, estendendo o método que Socrates aplicou apenas a esfera ética ao
plano das realidades na sua totalidade, chegando a conclusio de que os
objetos sensiveis nio podem ser aquilo a que se referem a definicio e o
universal e que, portanto, devem existir outras realidades as quais se refe-rem
as definicdes. Platdio denominou “Idéias” essas realidades, e sustentou que a
pluralidade das coisas sensiveis subsiste por “participacdo” nessas Idéias.

Em seguida Aristoteles afirma que a relagio de “participagio” entre as
Idéias e as coisas sensiveis significa que as Idéias sio “causas” dos sensiveis,
mas nio as causas primeiras e definitivas, pois Platio sustentava que existiam
“elementos constitutivos” das proprias Idéias e, portanto, Principios
ulteriores as proprias Idéias. Esses Principios supremos sio o Uno e a Diade
ilimitada e indefinida de grande-e-pequeno. A funcio do Uno corresponde,
para Aristoteles, 3 “forma” e a fun¢io da Diade & “matéria”. Portanto, o Uno
¢ a causa formal das Idéias e a Diade de grandee-pequeno é a “causa
material”; as Idéias, por sua vez, sio “causa formal” das coisas sensiveis, € o
grande-e-pequeno desempenha o papel de “causa material”. Ainda segundo

4 ARISTOTELES, Metafisica. Ensaio introdutdrio, texto grego com tradug&o e comentério de Giovanni
Reale, vol II: Texto grego com traducéo ao lado. Trad. de M. Perine, S&o Paulo: Edi¢es Loyola, 2002.
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Aristételes, esse Principios possuem um valor axioldgico, ou seja, Platio
atribuiu ao Uno a causa do bem, e ao Principio oposto da Diade a causa do
mal.

Disso resulta que, além dos sensiveis e da esfera das Idéias, acima delas
existe a esfera dos Principios supremos do Uno e da Diade. Mas Aristoteles
também afirma que Platio admitia entre os sensiveis e as Idéias uma esfera
intermedidria constituida pelos entes matematicos, e afirma ainda que, junto
com as Idéias Platio punha os Ntimeros ideais, considerados por ele como
“causa” e “substincia” das outras coisas, concordando assim com os
pitagéricos, mas discordando deles pelo fato de afirmar que os Ntimeros sdo
separados dos sensiveis e sio os primeiros derivados do Uno e da Diade.

Portanto, a hierarquia das realidades supra-sensiveis, a partir das
informagdes fornecidas por Aristoteles, seria a seguinte, na ordem
descendente: 1) os Principios supremos do Uno e da Diade de grande-e-
pequeno; 2) os Numeros ideais; 3) as Idéias ou Formas, e, 4) Entes
mateméticos “intermediarios”. O que chama a aten¢io nessa reconstru¢io do
pensamento de Platio é que ela nio corresponde ao que lemos nos didlogos e
parece apontar para algo que estaria fora dos escritos. O proprio Aristoteles
sugere isto numa passagem da Fisica, em que fala de “doutrinas nio-escritas”
de Platiol>.

Também Teofrasto parece depender em larga medida da exposicio de
Aristoteles. Segundo uma passagem da sua Metafisical®, a dupla direcio do
movimento para os Principios seria atestada por Platio de modo claramente
diferente: antes de tudo existiria a recondugio (andgein) aos Principios, e
depois a deducio que, a partir dos Principios, chegaria até o mundo das
aparéncias (kata tén génesin).

Aristéxeno, na sua citagio da licio platdnica Sobre o Bem, remete-se
explicitamente aos relatos aristotélicos!’. A partir da sua exposigio nio é
possivel estabelecer se a licio ocorreu s6 uma vez ou se foi repetida outras
vezes. Aristoxeno afirma que no inicio Platio fazia uma exposi¢io de
conjunto, de modo que os ouvintes podiam ou abandonar a ligio
imediatamente ou permanecer até o final. E possivel concluir que as

5 ARISTOTELES, Fisica, IV 2, 209 b 11-17.

16 Cf. TEOFRASTO, Metafisica, 3, 6 a 15 — b 17 (p. 12-14 Ross-Fobes) = Test. Plat. 30. Ver texto 3 em
anexo no final.

7 Cf. ARISTOXENO, Harm. elem., II, p. 30-1 (Meibom), p. 39-40 da Rios = Test. Plat. 7. Ver texto 4 em
anexo no final.
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exposi¢des platdnicas eram bastante amplas seja porque Aristoteles
comparava as suas pragmatie justamente A akrdasis de Platio, seja porque a
sua transcri¢io se estendia por trés livros.

Também a comédia contemporinea langa alguma luz sobre a atividade
didatica platonica em referéncia a doutrina dos Principios. Num fragmento
de Epicrates!® ¢ mostrado como alguns hoéspedes assistiam a um exercicio
escolastico da Academia e como um médico siciliano exprimia a propria
irritagio pelo formalismo do método diairético platénico. Essa reacio é
semelhante A que Aristoxeno atribui aos ouvintes das licdes Sobre o Bem.

Simpliciol® transmite que, além de Aristoteles, também Espeusipo,
Xenocrates, Hestieu, Heraclides e outros platonicos escreveram sobre a licio
Sobre 0o Bem®). Nio se tem nenhuma informagio segura sobre o destino
dessas transcricdes da Academia antiga, mas no catilogo das obras de
Xenodcrates contido em Didgenes Laércio (IV, 13) encontrase o titulo Peri
tagathou, e & verossimil que uma exposicio da doutrina platébnica dos
Principios tenha tido um influxo consideravel em época helenistica, como
revela o testemunho de Sexto Empirico?l.

A primeira geragio de discipulos platénicos pertence também
Hermodoro, de cujo escrito biografico Sobre Platio Simplicio reporta uma
citacio®2. Simplicio fornece com precisio informagdes sobre uma das linhas
da tradi¢io indireta, que passa por Dercilides (séc. I d.C.) e chega até Porfirio
(séc. IIT d.C.). Deve-se observar que, quanto ao conteido, o testemunho de
Hermodoro coincide com uma noticia de Alexandre sobre o Peri tagathou, e
com o nucleo do relato de Sexto Empirico acima mencionado. Portanto, é
provavel que Hermodoro, no seu testemunho sobre a doutrina de Platio,
tenha-se baseado diretamente na licdo platénica Sobre o Bem.

Em todo caso, sobre o estado total das fontes pode-se afirmar com
seguranga o seguinte: a tradigdo da doutrina dos Principios que Platio teria
exposto sob o titulo Peri tagathou, ndo é limitada a um ftnico fildo.

18 Cf. ATENEU, Il, 59 D-E = Test. Plat. 6. Ver texto 5 em anexo no final.

19 Cf. SIMPLICIO, In Arist. Phys. (I 4, 187 a 12), p. 151, 6-19 Diels = Test. Plat. 8. Ver texto 6 em anexo
no final.

2 Na Carta VIl (341 B) Platdo menciona inclusive escritos sobre a sua doutrina dos Principios por parte
de pessoas perfeitamente incompetentes e desconhecidas para nds. Certamente ndo se trata de
discipulos como Espeusipo e Xendcrates, que sao citados em outro lugar da mesma carta (345 B 7).

2 Cf. SEXTO EMPIRICO, Adv. mathem., X 248-284 = Test. Plat. 33*. Ver texto 7 em anexo no final.

2 Cf, SIMPLICIO, In Arist. Phys. (I, 9, 192 a 3), p. 247,30 — 248,15 Diels = Test. Plat. 31. Ver texto 8 em
anexo no final.
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Conhecemos trés ramos da tradi¢io independentes um do outro. O ramo
mais importante parte de Aristoteles, passa por Teofrasto e Aristoxeno, e
chega a Alexandre e a Simplicio. Outra linha conduz de Hermodoro a
Simplicio, e uma terceira linha, que provavelmente remonta 4 Academia
antiga, estd na base do relato de Sexto Empirico ao qual ja fizemos mencio.
A tudo isso se acrescentam as numerosas referéncias singulares a Platio
contidas nas pragmatie de Aristoteles, que nos permitem lancar um olhar
sobre 0 mais amplo dmbito da discussdo intra-académica.

Nio é, portanto, permitido descartar todos esses testemunhos como se
se tratasse de mal-entendimento ou de capricho de um autor individual.
Antes, temos a possibilidade de confrontar um com o outro os testemunhos
de diversos discipulos de Platio; e o que resulta desse confronto é que, nos
tracos essenciais, os testemunhos concordam em tudo seja entre si, seja com a
obra escrita de Platio?3.

3. 0 contexto recente da questao

a) A edicao de Platao de Schleiermacher

A interpretacio de um filésofo antigo com base na tradigdo indireta,
habito muito difundido desde a antigiiidade, comegou a ser superado no
século XIX quando, com a monumental edi¢io da tradugio alemi da obra
platonica por Schleiermacher?®. De 1804 a 1828, esse tedlogo alemio
preparou uma imponente traducio de Platio, com critérios que pretendiam o
maximo de fidelidade possivel ao original, apresentados na famosa
“Introdugio™ geral da obra. Nessa edigio, o texto de Platio adquire
prioridade absoluta, como unidade indissolavel de forma e contetido, do que
resultou que a unidade do pensamento platonico devia ser buscada na
trabalhosa sintese de elementos filosoficos e literdrios, no interior de uma
obra que recorria a diferentes métodos e modos de raciocinio (dialética,

2 para toda esta se¢#o, assim como para o item 4, minha referéncia bésica é o Apéndice (“Problemi di
critica delle fonti della tradizione platonica indireta”) do livro de Gaiser (pp. 202-281), citado na nota 5.

2 SCHLEIERMACHER, F. D. E. Platons Werke, Berlim 1804-1828 (segunda edicéo a partir de 1817,
terceira edicdo em 1855).

% A Einleitung foi reimpressa em AA.VV. Das Platonbild. Zehn Beitrage zum Platonverstandnis, editada
por K. Gaiser, Hildesheim 1969, p. 1-32. Ha uma cuidadosa traduc&o portuguesa feita por G. Otte, com
revisdo técnica e notas de Fernando Rey Puente. Cf. SCHLEIERMACHER, F. D. E. Introducéo aos
Dialogos de Platéo. Belo Horizonte: Editora UFMG, 2002.
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l6gica, didlogo, mito, ironia, etc.). Neste sentido, a forma da obra de Platio
foi valorizada ao mesmo nivel do seu contetido, de modo que se tornou
fundamental compreender os motivos que levaram Platio a escolher a forma
dialbégica para expressar seu pensamento. A obra de Platio seria uma
indissociavel sintese de forma e contetido e, assim, a expressio por exceléncia
da comunicagio filoséfica. Portanto, compreender o método e o conteudo da
filosofia platdnica é compreender os didlogos platonicos. Além disso, na
interpretacio de Schleiermacher, os didlogos platonicos tém uma unidade
doutrinal subjacente, de modo que é possivel nido s6 reconstruir o plano de
cada didlogo, mas também o plano geral que liga todos os didlogos num
sistema. Assim compreendidos, os didlogos tém um valor auténomo, no
sentido de que o pensamento de Platio encontra-se exclusivamente neles,
tendo como conseqiiéncia a total desvalorizagio da tradicdo indireta.

b) Antecedentes da Escola de Tiibingen-Milao

No inicio do século XX comegavam aparecer algumas contribui¢des
que podem ser consideradas precursoras da Escola de Tiibingen. Leon Robin,
em 1908 publica o famoso livro sobre A teoria platénica das Idéias e dos
Nimeros segundo Aristételes, contendo uma densa interpretacio sistematica
dos testemunhos de Aristoteles sobre as doutrinas do mestre e a declarada
tentativa de compreender Platio pelo filtro da tradig¢io antiga indireta2S,

Em 1917 e em 1924 Julius Stenzel publicou dois importantes estudos
sobre Platio?’, dos quais concluia que os testemunhos de Aristételes sobre as
doutrinas nio-escritas de Platio referem-se ao ualtimo periodo do seu
filosofar, além de sustentar que uma das fontes de informagdo de Aristoteles
¢ a famosa li¢io platébnica Sobre o Bem, na qual ele discutia a teoria dos
Principios do Uno e da Diade, a questio das Idéias e dos Ntimeros e o seu
nexo com os Principios.

De modo semelhante a Stenzel, em 1949 P. Wilpert reafirmava a
senilidade das doutrinas ndo-escritas de Platio a partir da reconstrugio de
dois escritos juvenis de Aristoteles sobre a teoria das Idéias?®. Finalmente, é

% ROBIN, L. La théorie platonicienne des Idées et des Nombres d'aprés Aristote, Paris 1908 (Hildesheim
1963).

27 STENZEL, J. Studien zur Entwicklung der platonischen Dialektik von Sokrates zu Aristoteles, Breslau
1917 (Darmstadt 19613); Zahl und Gestalt bei Platon und Aristoteles, Leipzig 1924 (Darmstadt 19593).

B WILPERT, P. Zwei aristotelische Frilhschriften iiber die Ideenlehre, Regensburg 1949.
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preciso mencionar a obra de J. N. Findlay, Platio. As doutrinas escritas e nio-
escritas, publicada em 1974, mas que é fruto de pesquisas desenvolvidas nos
anos 20%°, no qual defende a tese de que o estudo de Platio limitado i letra
dos didlogos acaba por extrair dele a sua dignidade e o seu interesse
filosofico.

¢) A Escola de Tiihingen-Milao

A obra pioneira da nova interpretacio de Platio é a de Krimer3?,

publicada em 1959, na qual investiga a formacio e o desenvolvimento da
ontologia platonica a partir da nogio de areté (exceléncia), e das nocdes de
taxis (ordem), métron (medida), mesotés (justo meio) e agathén (bem), cujos
fundamentos, apenas aludidos nos dialogos, s6 podem ser explicados pelo
recurso as doutrinas nao-escritas. Em 1963 Gaiser publica a sua obra sobre o
ensinamento oral de Platio, analisando particularmente a relagio entre
matematica e ontologiall, e, em 1985 Thomas Szlezik desenvolve uma
monumental anélise dos primeiros didlogos e dos didlogos da maturidade a
luz da critica do escrito apresentada no Fedro, e apresenta a tese do socorro
que o discurso oral deve trazer ao discurso escrito, obrigando a levar a sério a
tradicio indireta32,

O livro de Giovanni Reale, Para uma nova interpretacio de Platio
representa, entre outras coisas, um dos mais espetaculares fendmenos
editoriais no Ambito dos estudos platénicos nos Gltimos anos. Publicado pela
primeira vez em 1984 sob a forma de esbogo provisério, teve trés edigdes
ampliadas no curso de 1986, e, a partir da quinta edi¢gio totalmente
refundida, em 1987, passou a ser publicado pela Editora Vita e Pensiero da
Universidade Catolica de Mildo. Em 1991 o livro chegou a décima edi¢io,
considerada pelo autor como definitiva, e mesmo depois disso, continuou a

2 FINDLAY, J. N. Plato: The Written and Unwritten Doctrines, London 1974,

% Cf. KRAMER, H. Arete bei Platon und Aristoteless. Zum Wesen und zur Geschichte der platonischen
Ontologie, Heidelberg 1959 (Amsterdd 19672).

3L Cf. GAISER, K. Platons ungeschriebene Lehre. Studien zur systematischen und geschichtlichen
Begriindung der Wissenschaften in der Platonischen Schule. Com o importante apéndice no qual reline
o0s testemunhos sobre a tradicao indireta: Anhang: Testimonia Platonica. Quellentexte zur Schule und
mindlichen Lehre Platons, Stuttgart 1963, 19682,

32 Cf, SZLEZAK, Th. A. Platon und die Schriftlichkeit der Philosophie. Interpretationen zu den friihen und
mittleren Dialogen, Walter de Gruyter, Berlim 1985, trad. it. com o titulo: Platone e la scrittura della
filosofia. Analisi di struttura dei dialoghi della giovinezza e della maturita alla luce di un nuovo paradigma
ermeneutico. Intr. e trad. de G. Reale. Milano: Vita e Pensiero, 1988, 19892,
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ser reimpresso com retoques e acréscimos, tendo chegado em 2003 4 sua
vigésima-primeira edigio33.

A grande novidade do livro de Reale, relativamente ds posicdes ja
assumidas pelos estudiosos de Tiibingen, foi a tentativa de transformar as
perspectivas abertas pela revalorizacio das doutrinas nio-escritas de Platio em
um novo paradigma de leitura e interpretacio de Platio, aplicando aos
estudos platénicos os instrumentos conceituais que a reflexdo epistemoldgica
de Thomas Kuhn utilizou para analisar a sucessio dindmica das teorias
cientificas no seu famoso livro sobre A Estrutura das revolucées cientificas®*.
Essa ousada operagdo de apropriagio de instrumentos conceituais de um
determinado campo do saber para aplica-lo a outro é amplamente justificada
por Reale nas “Premissas metodoldgicas essenciais”, apresentadas na primeira
parte do seu livro, em especial no primeiro capitulo, no qual explora
particularmente o conceito kuhniano de paradigma e a sua compreensio da
natureza das revolugdes cientificas, para aplicid-los ds pesquisas platénicas em
vista de justificar sua tese segundo a qual a nova interpretacio de Platio
proposta pela Escola de Tiibingen se apresenta como um novo paradigma,
que inaugura uma fase de “ciéncia extraordinaria” nos estudos platonicos®.

O livro de Reale nio s6 desencadeou intensa polémica nos meios

6, mas também um fecundo trabalho de releitura de

académicos europeus’
toda a obra escrita de Platio nos cAnones do que passou a ser chamado de
“novo paradigma”. Sdo expressivos deste trabalho os comentarios historico-
filoséficos aos dialogos de Platio elaborados por M. Migliori¥’, por G.

Movia3® e M. Montuori??, bem como a traducio italiana de todos os escritos

33 Cf. REALE G. Per una nuova interpretazione di Platone. Rilettura della metafisica dei grandi dialoghi
alla luce delle “Dottrine non scritte”. 212 ed., Milano: Vita e Pensiero, 2003, trad. de M. Perine a partir da
142 edicéo, Sao Paulo: Edicdes Loyola 1997 (22 ed. 2004).

34 Cf. KUHN, T. S. The Structure of Scientific Revolutions. Chicago: Chicago University Press, 1962.

% Cf. G. REALE, op. cit, p. 3-97, espec. p. 3-22.

% Ver, por exemplo, a critica de W. Wieland, apresentada na recenséo publicada no Frankfurter
Allgemeine Zeitung, em 7 de dezembro de 1993, n. 284, p. L 16, reproduzida em Apéndice, com uma
resposta de Reale as observagdes criticas, no final do seu livro (p. 564-572 da trad. bras.), e a de G.
Figal, publicada em Internationale Zeitschrift fiir Philosophie, 1994, p. 150-162 (também reproduzida em
Apéndice, com resposta de Reale, no final do seu livro (p. 573-585 da trad. bras.).

57 Cf. MIGLIORI, M. Dialettica e Verita. Commentario filosofico al “Parmenide” di Platone. Milano: Vita e
Pensiero, 1990; L'uomo fra piacere, intelligenza e Bene. Commentario storico-filosofico al “Filebo” di
Platone. Milano: Vita e Pensiero, 1993; Arte politica e metretica assiologica. Commentario storico-
filosofico al “Politico” di Platone. Milano: Vita e Pensiero, 1996.

% MOVIA, G. Apparenze essere e veritd. Commentario storico-filosofico ao “Sofista” di Platone. Milano:
Vita e Pensiero, 1991.
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de Platio®, com introdugdes e notas explicativas, publicada em um so6
volume por Reale, fruto do trabalho do grupo de pesquisadores do Centro di
Ricerche di Metafisica da Universidade Catolica de Milio.

4. Os problemas da critica das fontes

Nio foi tarefa simples para os pesquisadores da Escola de Tibingen-
Milio selecionar os textos que devem entrar no dmbito da critica das fontes,
porque até muito recentemente a filologia platdnica nio se preocupou em
recolher de modo sistematico os testemunhos individuais, examinando-os do
ponto de vista da critica da tradigdo, como foi feito com os Pré-socraticos.

As dificuldades para a critica das fontes sio de diferentes tipos. Por
exemplo, é preciso distinguir os textos que remetem a declaragdes nio
literarias de Platio das citagdes platdnicas que, mesmo ndo estando
documentadas no Corpus Platonicum, podem ser postas em conexido com a
obra escrita de Platdo. Além disso, é preciso considerar separadamente os
textos que, mesmo dependentes de autores cujos textos nos chegaram, por
exemplo, Aristételes, nio tém nenhum valor de fontes. Ademais, devem ser
examinadas separadamente as anedotas que tém interesse exclusivamente
biografico. Mas é preciso acolher se preconceitos e examinar cuidado-samente
também textos nos quais nio se fala explicitamente de Platdo, como aqueles
de Aristoteles nos quais o uso de expressdes como tinés (alguns) ou énioi
(varios, alguns) sugerem que ele nio esta criticando pessoas, mas opinides.

Devese levar em conta que alguns autores antigos, sobretudo
Espeusipo e Xendcrates, expuseram pensamentos platdénicos como doutrina
de Pitagoras ou dos Pitagbricos. Nio sabemos exatamente porque na
Academia antiga se designava a doutrina platdnica dos Principios como
“pitagérica”, embora Platio tenha ido muito além dos pressupostos
pitagéricos. Talvez essa designagio servia como um véu protetor ou como
tentativa de colocar as doutrinas sob a tutela de uma autoridade antiga, quase
religiosa. Pode-se pensar também que sob a designacio geral de “doutrina
pitagérica” era possivel referirse a Platdo sem vinculd-lo a uma doutrina
determinada, e com isso ter maior liberdade de simplificar, divergir ou
desenvolver ulteriormente a doutrina em questio. Facilitava essa aproxi-

% MONTUORI, M. Per una nuova interpretazione del “Critone” di Platone. Milano: Vita e Pensiero, 1998.
“0 | ATONE, Tutti gli scritti. A cura di G. Reale. Milano: Rusconi, 1991.
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macio o fato de o préprio Platio, na exposi¢iao da sua doutrina dos Nume-
ros e dos Principios, ter-se vinculado a tradi¢io de Pitigoras, de modo ani-
logo ao que, na obra escrita, expunha suas idéias sob a mascara de Sécrates.

Além dessas dificuldades de carater filolégico, é preciso perguntar-se
de que modo os testemunhos devem ser associados as diferentes formas da
atividade doutrinal platonica. O espectro do filosofar oral de Platio cobre
atividades muito diferentes como instru¢ées metodoldgicas, pesquisas ou
exercicios cientificos sobre determinados temas, exposi¢hes sistematicas
gerais, como as licdes Sobre o Bem, e disputas dialéticas sobre problemas
filos6ficos*l. O conjunto dos testemunhos permitem pensar que todos os
ensinamentos e aprendizados na Escola platdnica se orientavam sobre os
mesmos Principios, porém segundo modalidades sempre diversas e com base
em instincias filosoficas sempre diferentes.

Entre as noticias que nos foram transmitidas, alguns textos se referem
univocamente as licdes doutrinais Sobre o Bem, outros textos derivam de
pesquisas especializadas ou provisérias como, por exemplo, quando
Aristoteles atribui a Platdo certas diaireseis ou defini¢des2, Ms nem sempre é
possivel estabelecer com seguranca de que forma Platio tratou certas
doutrinas atestadas como suas. E o caso, por exemplo, da teoria das Idéias-
Numeros. Podemos presumir que nas licdes Sobre o Bem Platio tenha falado
dessa teoria s6 em termos gerais, e que tenha discutido os problemas
especificos da doutrina dos Numeros em coléquios mais restritos com os
discipulos.

Ainda no plano metodolégico devese observar que nenhum dos
testemunhos de que dispomos pode ser atribuido literalmente a Platio. Nio
existe nada que pudesse ser considerado um fragmento platénico, como
ocorre com os Présocraticos. Temos apenas expressdes singulares, como o
conceito de aoristos duas ou de mega kai mikrén, que podem ser atribuidas
diretamente a Platio. E certo que em todos os testemunhos as afirmagdes de
Platio podem ter sido fortemente alteradas, abreviadas, misturadas com
outras, simplificadas e banalizadas doxograficamente, mal-compreendidas,

“ Sobre isso cf. GAISER, K. La dottrina non scritta di Platone. Studi sulla fondazione sistematica e
storica delle scienze nella scuola platonica. Presentazione di G. Reale. Introduzione di H. Krémer. Trad.
V. Cicero. Milano: Vita e Pensiero, 1994, pp. 331-345.

2 Por exemplo, a diairesis dos elementos materiais em De gen. et corr. (Test. Plat. 46 A), ou as
definicdes em Top., VI 10, 140 a 3-5.
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distorcidas em sentido polémico, traduzidas em conceitos lingliisticamente
diferentes etc.

Todavia, nio seria correto, por causa dessas deformacdes, considerar
ndo-confidveis ou ndo-platdnicas as noticias que o conjunto da tradigdo
indireta oferece. O limite entre o “ndo genuinamente platénico” e o
“genuinamente platdnico” nio é muito simples de estabelecer como parece a

Cherniss®

, analogamente a diferenca entre escritos de Platio, de um lado, e
as exposic¢des dos discipulos, de outro. O limite deve sempre ser buscado no
interior dos testemunhos individuais, e para isso é necessirio penetrar as
expressOes singulares analisando-as até nas Gltimas nuances de significado -
por exemplo, quando Aristoteles usa o conceito cunhado por ele de hylé
num contexto em que fala de Platio.

A tarefa do estudioso é, portanto, estabelecer - em todos os casos e
com 0 miximo rigor - as alteragdes, as interrupgdes e as confusdes de sentido
em cada testemunho, buscando a sua fonte verdadeira e pondo i luz as
intengdes peculiares dos intermediarios. Desse modo é possivel eliminar
progressivamente os elementos nio platonicos. Felizmente existem casos em
que os textos transmitidos se corrigem reciprocamente, e, acima de tudo,
devese ter sempre como unidade de medida as formulagdes platonicas
inquestionaveis contidas nos dialogos.

E certo que devemos ficar atentos para nio ir muito além do devido
na tentativa de uma visio unitaria de conjunto. No inicio da tradicio
indireta, isto é, no préprio Platio, ndo existe uma unidade dogmaticamente
rigida, mas uma variedade viva e mutavel pela forma, pelo tempo e pelo
método. No imbito da oralidade, assim como nos didlogos, Platio certa-
mente evitou a rigidez da terminologia e falou dos mesmos assuntos de
modo sempre renovado.

Nio resta divida de que os testemunhos literarios transmitidos sio
inferiores relativamente 4 palavra oral originaria de Platdo, e essa infe-
rioridade ndo serd nunca superada pela pesquisa filologica das fontes.
Entretanto, a distincia entre os testemunhos e a palavra de Platio nio é
totalmente intransponivel. Deve-se ter presente que podemos nos encontrar
hoje em dia na mesma situacio dos ouvintes contemporaneos de Platio, que

3 Cf. CHERNISS, H. Aristotle’s Criticism of Plato and the Academy. Baltimore: The Johns Hopkins
Press, 1944 (New York 21962); The Riddle of the Early Academy. Berkeley-Los Angeles: The University
of California Press, 1945 (trad. francesa de L. Boulakia: L'énigme de I'ancienne Académie, Paris: Vrin,
1994).
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tiveram de constatar que o contetdo extremamente esquematico do ensi-
namento oral do mestre s6 podia ser assimilado plenamente mediante uma
experiéncia pessoal amadurecida aos poucos.

Concluindo, podemos dizer que, relativamente as exposi¢des sempre
unilaterais, abreviadas, arbitrariamente adaptadas ou distorcidas em sentido
polémico, que n os chegaram pela tradi¢io indireta, é necessario ter extrema
prudéncia, aniloga & que hi tempo é se exige na interpretacio dos Pré-
socraticos e na solu¢io do problema do Sécrates historico. Nio existe uma
receita Gnica para a critica das fontes. Os textos individuais estio sempre
subordinados as suas condicdes historicas e aos interesses intelectuais de seus
autores. Existem, porém, critérios para uma compreensio adequada. Pode-se
tentar captar a gradual transformacio do contetido transmitido nos diversos
expositores. E a respeito disso dispomos de uma possibilidade de controle
que, ao contrario, nos falta com relagio aos Présocraticos e a Socrates:
podemos confrontar os resultados da critica das fontes com a obra escrita
completa de Platio e, portanto, podemos verificar em que medida a tradigdo
indireta concorda plenamente ou nio com essa obra.

Apéndice

Apresento a seguir, a titulo de comprova¢io documental, a tradugio
de alguns testemunhos aos quais me referi ao longo da exposi¢io. Todos eles
foram extraidos da citada coletinea de Gaiser, Testimonia Platonica.

1. ALEXANDRE, /n Arist. Metaph. (1 6,987 b 33), p. 55,20 - 56, 35
Hayduck = 7est. Plat. 22 B.

Platio e os pitagdricos sustentavam que os niimeros sao os principios
dos seres, porque pensavam que principio é o primeiro € 0 nio composto e
que as superficies sio anteriores aos volumes (dado que o mais simples e o
que nio se elimina ao eliminar-se outra coisa é primeiro por natureza), e pela
mesma razio as linhas sdo anteriores as superficies, e os pontos as linhas. Os
mateméticos chamavam os pontos de ‘sinais”, mas eles os chamavam
€ b b M ~
unidades’, por serem completamente simples e por nio haver nada antes
deles. Pois bem, as unidades sio nimeros, logo os niimeros sio os primeiros
seres. E dado que as espécies e as idéias sio anteriores aos seres a elas
referidos, que, segundo ele [Platio], recebem delas seu ser (o0 que ele tentava
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demonstrar de muitas maneiras) sustentava que as espécies sio nameros.
Porque se o mono-especifico é anterior aos seres que a ele se referem e nada
ha de anterior a0 nimero, entdo as espécies serio niimeros.

Por isso, também sustentava que os principios do nuamero sio
principios das espécies e o uno o é de todas as coisas. Ademais, as espécies
sdo principios das outras coisas e os principios do niimero sdo principios das
idéias por serem elas nameros. Sustentava que os principios do niimero eram
o uno e a diade. Com efeito, dado que nos nlimeros se encontram o uno e o
diferente do uno, que sio o muito e 0 pouco - o primeiro que se encontra
neles junto ao uno -, fazia deste o principio do muito e do pouco. E o que
estd mais proximo do uno ¢ a diade, que tem em si 0 muito e 0 pouco: pois
o dobro é muito e a metade pouco, e ambos estio na diade, e ambos sio
contrarios ao uno, ja que o uno é indivisivel, e o outro divisivel.

Querendo, ademais, mostrar que o igual e o desigual sio principios de
todos os seres por si e dos opostos (tratava, com efeito, de reconduzir tudo a
estes como se fossem o mais simples), atribui o igual a unidade, o desigual ao
excesso e a falta: a desigualdade certamente consiste numa dualidade, a do
grande e do pequeno, que sio um excedente e um excedido. Por isso a
chamava ‘diade indeterminada’, porque nenhum dos dois, nem o excedente
nem o excedido, enquanto tais, sio algo determinado, mas indeterminado e
infinito.

Mas a dualidade indeterminada, ao ser determinada pelo uno, torna-se
a dualidade no dmbito dos nimeros; de fato, tal dualidade é una quanto a
espécie. Ademais, o primeiro niimero é a dualidade, e seus principios sio o
excedente e o excedido, porque na diade primeira encontram-se o dobro e a
metade e o dobro e a metade sio algo que excede e algo que é excedido, mas
o excedente e o excedido nio sio sempre dobro e metade: pois eles sio
elementos do dobro. E dado que o excedente e o excedido, quando
delimitados, tornam-se dobro e metade (estes, com efeito, nio sio mais
indeterminados, assim como nio o sdo o triplo e o terco, o quadruplo e o
quarto, ou qualquer uma das outras coisas nas quais o excesso ja tenha sido
delimitado), e isso é produzido pela natureza do uno (pois cada coisa é una,
enquanto é algo definido e determinado), entio os elementos da diade
numérica serdo o uno e o grande e o pequeno. Em resumo, a diade é o
primeiro ntimero e estes sdo seus elementos. E por esse tipo de razdes Platio
estabeleceu que principios de todos os seres e nimeros eram o uno e a diade,
como Aristoteles expde livros Sobre o bem.
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2. SIMPLICIO, /n Phys. (Ill, 4 202 b 36), p. 453, 22 - 455, 11 Diels = Test.
Plat. 23 B.

Mas tampouco as idéias estdo fora do céu - diz Aristoteles - por ndo
estarem em nenhum lugar. Todavia, prossegue, o infinito estd tanto nas
coisas sensiveis como nas idéias.

Dizem, com efeito, que Platio sustentou que os principios das coisas
sensiveis sio o uno e a diade indeterminada e ao situar a diade
indeterminada também nos inteligiveis afirmava que era infinita, e, ao
propor como principios o grande e o pequeno dizia que eram algo infinito,
tudo isso em suas conferéncias Sobre o bem, as quais assistiram Aristoteles,
Heraclides, Hestieu e outros colegas de Platio, e escreveram o que foi dito de
um modo um tanto enigmitico, tal como foi dito. Mas Porfirio, com o
proposito de interpreti-lo, escreveu o seguinte no seu comentario ao Filebo.
“Platio sustenta que o mais e o menos, o forte e o fraco pertencem a
natureza infinita. Porque onde eles estejam presentes, aumentando ou
reduzindo a sua intensidade, nio permanece firme nem fica delimitado o que
deles participa, mas procede para o indeterminacio da infinitude. E o mesmo
acontece com o maior e com o menor e com o que Platio chama, em
resumo, o grande e o pequeno.

Com efeito, suponhamos uma grandeza limitada, por exemplo, um
covado; dividamo-la em duas partes iguais e deixemos um dos semi-cdvados
indiviso; cortemos sucessivamente em partes menores o outro semi-cdvado e
as acrescentemos ao semi-cdvado indiviso: teremos duas partes do covado,
uma indo na direcio do menor e a outra na direcio do maior, e assim
indefinidamente. De fato, jamais chegaremos com sucessivos cortes a um
indivisivel, porque o cdvado &€ um continuo e o continuo se divide em partes
sempre divisiveis. Esse incessante cortar revela a natureza do ilimitado
contida no cdvado, antes, revela mais de uma natureza, uma que procede
para o grande e a outra se dirige para o pequeno. Nessas coisas se capta
também a diade indeterminada, constituida pela unidade que procede na
direcio do grande e pela que procede na dire¢io do pequeno.

E isso se verifica tanto nos corpos continuos como nos nimeros. De
fato o primeiro namero é a diade, par, e na natureza do par estdo incluidos o
dobro e a metade, mas o dobro por excesso e a metade por falta. Portanto, no
par estdo incluidos o excesso e a falta. O primeiro nimero par é a diade, que
por si mesma é indeterminada, mas que é determinada pela participacio do
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uno. De fato a diade é determinada na medida em que é uma certa forma.
Assim, também sio elementos do ntimero o uno e a diade, o primeiro
delimitando e dando forma, e a diade indeterminada consistindo no excesso
e na falta.

Essas coisas Porfirio diz quase com as mesmas palavras, tentando
explicar as coisas ditas enigmaticamente [por Platdo] no discurso Sobre o
Bem, e provavelmente porque aquelas coisas estavam em harmonia com as
que escreveu no Filebo.

Também Alexandre, que atesta que fala a partir das conferéncias de
Platdo Sobre o bem tal como as contaram Aristoteles e os demais
companheiros de Platdo, escreve o seguinte:

Platio, ao buscar os principios dos seres, como lhe parecia que
nimero era por natureza o primeiro dos seres (com efeito, os limites da linha
s30 os pontos, e os pontos sio unidades com posi¢io, e sem a linha nio ha
nem superficie nem volume, por mais que o nimero possa subsistir sem
eles), ja que o nimero - como dizia - é por natureza o primeiro dos seres,
pensava que ele era principio, e que os principios do primeiro nimero eram
os principios de todo ntimero. Mas o primeiro ntimero é a diade, cujos
principios afirmava ser o uno e o grande e o pequeno. Ora, enquanto é
diade, contém em si multiplicidade e escassez; enquanto contém em si o
dobro, hd nela a multiplicidade (com efeito, o dobro é multiplicidade,
excesso e grandeza), enquanto contém a metade, ha nela escassez. Por isso
sustentava que de acordo com isso, na diade ha excesso e falta, grande e
pequeno. Mas sendo cada uma das suas partes uma unidade, e sendo essa
mesma diade uma tnica forma, entio a forma da diade participa da unidade.
Por isso [Platio] chamou de principio da diade o uno e o grande e pequeno.
E a denominou diade indeterminada porque ao participar do grande e do
pequeno, do maior e do menor, conttm o mais ¢ o menos. De fato,
aumentando eles a sua intensidade ou reduzindo-a, nio se detém, mas
procedem em direcio da indeterminac¢do da infinitude.

Assim, pois, dado que a diade é o primeiro nimero e seus principios
sio o uno e o grande e pequeno, necessariamente devem ser estes os
principios de todos os seres; de modo que também de todos os entes sio
principio o uno e o grande e pequeno, isto é, a diade indeterminada. Pois
cada niimero, enquanto é um concreto, unitario e determinado, participa do
uno; mas enquanto é divisivel e tem quantidade, [participa] da diade
indeterminada.
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Platio sustentava que também as idéias sio ntmeros. Conseqiiente-
mente fazia dos principios dos ntimeros principios das idéias. E atribuia a
natureza da diade o infinito, porque grande e pequeno, ou 0 maior e menor,
ndo é determinado, mas encerra 0 mais e menos, que avancga para o infinito.

3. TEOFRASTO, Metafisica, 3,6 a 15 - b 17 (p. 12-14 Ross-Fobes) = Test.
Plat. 30.

Pois bem, a partir desse ou desses principios (e também, talvez, a
partir de outros que se queira propor) poder-se-ia tentar explicar o que os
segue imediatamente e nio se deter depois de ter avancado até certo ponto.
Pois é préprio de quem pensa até o fim o que Arquitas disse em certa ocasido
que fazia Eurito, quando distribuia certas pedras: explicar, por exemplo, que
tal € o nimero do homem, tal outro o do cavalo, e outro ainda o de
qualquer outra coisa.

Mas, na realidade, a maioria [dos filésofos] avanca sé até certo ponto e
ali se detém, como fazem também os que propdem do uno e da diade
indeterminada: depois de terem gerado os ntmeros, as superficies e os
solidos, descuidam praticamente todas as outras coisas e se empenham em
esclarecer somente que algumas coisas derivam da diade indeterminada, por
exemplo, o lugar, o vazio e o infinito, e que outras derivam dos ntimeros e
do uno, por exemplo, a alma e algumas outras coisas: geram simultanea-
mente o tempo, 0 céu e numerosas outras coisas, mas do céu e das rema-
nescentes coisas, depois, nio fazem mais mencio alguma. Do mesmo modo,
os seguidores de Espeusipo e todos os outros, exceto Xendcrates, pois este
trata a seu modo a questio do cosmo, tanto o sensivel como o inteligivel, o
matematico e também o divino. Também Hestieu tenta chegar em sua
explicacio até certo ponto e ndo, como se disse, s6 dos principios. Pois bem,
na sua reducio aos principios, podersse-ia considerar que Platio toca os
outros temas, dado que os eleva as idéias, e estas aos nlimeros e a partir destes
aos principios e, em seguida, por geragio até os anteriormente ditos. Mas
outros so tratam os principios. Alguns sustentam inclusive que a verdade esta
nos principios: pois os seres s6 estdo no nivel dos principios.

Mas ocorre aqui o contrario do que nos outros campos de estudo:
neles as coisas que seguem aos principios sio as partes mais fortes e mais
acabadas de suas ciéncias. E talvez isso seja razoavel que aqui a investigacio se
dirija aos principios, e nas outras ao que deriva dos principios.
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4. ARIST()XENO, Harm. elem., 11, p. 30-1 (Meibom), p. 39-40 da Rios =
Test. Plat. 1.

Como Aristoteles costumava contar que ocorreu com a maioria dos
que ouviam o curso de Platio Sobre o Bem: cada um se aproximava
pensando que ia aprender algum dos que normalmente sio considerados
bens humanos, por exemplo, a riqueza, a satide e a forca e, em geral, uma
felicidade maravilhosa. Mas quando comecaram os raciocinios sobre as
matematicas, tanto sobre nlimeros como sobre geometria e astronomia, e, por
ultimo, quando se afirmou que o bem ¢é o uno, isso lhes parecia
completamente chocante. Conseqiientemente, alguns desprezaram o assunto,
outros o criticaram.

5. ATENEU, Il, 59 D-E = Test. Plat. 6.

A. Que trazem agora nas mios Platio, Espeusipo e Menedemo, entre
outros? De que se ocupam, que tematica tratam de desentranhar entre eles?
Diz-me, pela Terra, com toda precisio, se é que acabas de vé-los.

B. Posso falar de tudo i1sso com clareza. Pois durante as Panatenéias,
ao conhecer um grupo de jovens, assisti nos ginasios da Academia a uns
cursos inefiveis, admiraveis: classificando a natureza, dividiam a vida dos
animais, a natureza das arvores e as classes de legumes; e entre estas se
empenhavam em averiguar a que classe pertence a abébora.

A. Como dividiam entdo, e qual é o género das plantas? Dize-me se o
sabes.

B. Sim, sim. Mas, antes de tudo, todos permaneciam calados e com a
cabeca inclinada ficavam pensativos por longo tempo. De repente, enquanto
os jovens estavam inclinados e indagavam, um dizia que era um legume
redondo, outro perguntava de que tipo, um terceiro, que era uma arvore. Ao
ouvir isso, um médico da Sicilia esbravejou que estavam abestalhados.

A. E nio se irritaram muito, nem comegaram a gritar e a rir dele? Pois
nesse tipo de reunides nio é conveniente fazer esse tipo de observagdes.

B. Aos jovens ndo lhes importou minimamente. Platio veio e com
muita suavidade, sem a menor inquieta¢do, ordenou-lhes definir de novo
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desde o comeco de que género era a abobora. E eles comecaram outra vez a

defini-la.

6. SIMPLICIO, /n Arist. Phys. (1 4, 187 a 12), p. 151, 6-19 Diels = 7est.
Plat. 8.

Diz Alexandre: segundo Platio, os principios de todas as coisas,
incluidas as espécies, sio o uno e a diade indeterminada, 4 qual chamava de
grande e pequeno, como também recorda Aristoteles em Sobre o bem. Pode-
se aprender isso também de Espeusipo, de Xenécrates e de outros, que
assistiram ao curso de Platio Sobre o bem: todos o transcreveram e
conservaram assim sua doutrina e afirmam que ele servia-se desses principios.
E é muito provavel que Platdo sustente que o uno e a diade indeterminada
sejam principio de todas as coisas (pois este € um raciocinio dos pitagodricos e
Platio parece seguir em muitos pontos os pitagdricos); mas como poderia
sustentar coerentemente que a diade indeterminada, que ele chama de grande
e pequeno, significando com ela a matéria, seja também principio das idéias,
se Platdo atribuiu a matéria unicamente ao mundo sensivel e disse
explicitamente no Timeu que ela é propria para a geracio e que nela surge o
gerado? Afirmou também que as idéias eram cognosciveis pelo entendimento,
enquanto a matéria so é apreensivel por um raciocinio bastardo.

7. SEXTO EMPIRICO, Adv. mathem., X 248-284 = Test. Plat. 33*.

[248] ... consideramos que seja oportuno, depois de ter concluido a
nossa pesquisa sobre o tempo, dar conta também do ntimero, sobretudo
porque os mais sabios investigadores da natureza atribuiram aos nimeros um
tio grande poder, a ponto de considerd-los principios e elementos de todas as
coisas. Sio eles os seguidores de Pitdgoras de Samos.

[249] (A) Eles dizem, de fato, que os que filosofam retamente
assemelham-se aos que estudam a linguagem. De fato, como aqueles fazem
pesquisas sobre palavras (e a linguagem é constituida justamente de palavras),
e dado que as palavras sio constituidas de silabas, examinam em primeiro
lugar as silabas, e, posteriormente, dado que as silabas se reduzem aos
elementos da palavra articulada [dividida em letras], desenvolvem a sua
pesquisa em primeiro lugar em torno a esses [elementos]; [250] pois bem -
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assim dizem os pitagoricos -, os verdadeiros investigadores da natureza,
quando consideram as coisas na sua totalidade, examinam em primeiro lugar
quais sejam os elementos nos quais o todo se reduz. Ora, dizer que o
principio de todas as coisas é visivel, significa ndo compreender nada da
natureza. De fato, todo o visivel deve ser constituido do que é invisivel, mas
principio ndo pode ser o que é constituido de outra coisa, mas (antes) o que
constitui. [251] Por isso nio se pode dizer que os principios do todo sejam as
coisas visiveis na medida em que essas nido sio mais, justamente, visiveis.
Portanto eles consideravam que os principios dos seres eram ocultos e
invisivels - mesmo que nem todos pensassem a respeito disso de modo
unédnime. [252] Com efeito, os que diziam que os principios dos seres seriam
dtomos ou homeomerias ou corplsculos - isto é, em geral, corpos apenas
inteligiveis -, por um lado estabeleciam isso corretamente, mas, por outro, de
modo errado. Enquanto acreditavam que os principios sdo ocultos,
percorriam de fato o caminho correto, mas erravam quando consideravam
que sdo corpéreos. [253] Como de fato os corpos sensiveis sio precedidos
pelos corpos ocultos e apenas inteligiveis, assim os seres incorpéreos devem
ser pré-ordenados aos corpos inteligiveis - e, precisamente, segundo essa
importante correspondéncia: de fato, do mesmo modo que os elementos das
palavras nio sio palavras, assim também os elementos dos corpos nio sio
corpos; mas porque se deve tratar ou do que é corpbéreo ou do que
incorpéreo, entio em todo caso esses sdo incorpéreos. [254] Nio ¢é, ademais,
possivel afirmar que aos atomos pertenga uma duragdo eterna e que por isso,
embora corpéreos, podem ser principios de todas as coisas. De fato, em
primeiro lugar, mesmo os que sustentam que as homeomerias, os corptsculos
ou os minimos indivisiveis sio elementos, atribuem a esses uma subsisténcia
eterna, de modo que os 4tomos nio sio mais elementos que esses. Ademais,
[255] suponhamos que os atomos sejam eternos. Pois bem, nesse caso, do
mesmo modo que os que admitem o universo ingénito e eterno buscam,
todavia, conhecer os principios primeiros que originaria-mente o constituem,
assim também nés - dizem os fildésofos pitagoricos, que fazem parte dos
filbsofos que investigam a natureza - tentamos conhecer de que constitutivos
sao feitos esses corpos eternos que se concebem s6 com o pensamento. [256]
Os constitutivos desses corpos deverdo ser ou corpos ou seres incorporeos.
Mas ndo poderemos afirmar que sdo corpos, porque nesse caso deveremos
necessariamente dizer que também desses corpos existem, por sua vez, corpos
constitutivos, e assim, porque esse raciocinio vai ao infinito, o Todo
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resultaria sem principio. [257] Portanto, nio resta senio concluir que os
corpos inteligiveis sio constituidos por entes incorporeos. Isso foi admitido
inclusive por Epicuro, quando declarou que o corpo deve ser pensado como
o conjunto de forma, grandeza, resisténcia e peso.

(B) 1. Fica, portanto, claro, do que foi dito, que os principios dos
corpos cognosciveis s6 com o pensamento devem ser incorpéreos. [258] Ora,
porém, se existem certos seres incorpdreos que preexistem aos corporeos, nio
por isso eles s3o sem mais, necessariamente, elementos dos seres e principios
primeiros. Consideremos, por exemplo, como as Idéias, que segundo Platio
sdo incorpdreas, preexistam aos corpos, e como tudo o que se gera, gere-se a
partir da relacio com elas. Ndo obstante isso, elas ndo sio os principios
[primeiros] dos seres, uma vez que cada Idéia, tomada individualmente, é
considerada uma, enquanto tomada junto com outra ou outras, é dita duas,
trés, quatro, de modo que deve existir algo que estd ainda acima da realidade
das Idéias, ou seja, o Nimero, por participagio no qual o um, o dois, o trés
ou um numero maior se predica delas. [259] Também as figuras
tridimensionais devem ser pensadas como anteriores aos corpos, porque
segundo a sua esséncia ndo sdo corpdreas; mas, por sua vez, nem Mmesmo essas
sao [ainda] os principios de todas as coisas. Segundo o conhecimento, de
fato, elas sio precedidas pelas figuras de superficie, enquanto todas as figuras
tridimensionais sio constituidas destas Gltimas. [260] Mas nem mesmo as
figuras de superficie poderiam ainda ser indicadas como elementos dos seres;
cada uma delas, com efeito, é por sua vez constituida de algo anterior: as
linhas; e, segundo o conhecimento, as linhas tém antes de si os nameros,
enquanto o que consiste de trés linhas é dito trilatero, e o que consiste de
quatro, quadrilatero, e porque nem mesmo a linha simples pode ser pensada
sem o namero, mas - tracada de um ponto ao outro - é conexa com O
nimero dois, e todos os nimeros por sua vez caem sob o um: de fato,
mesmo a diade é “uma” diade, e a triade é “uma” triade, e o dez é uma tnica
soma numérica. [261] Com base nisso Pitdgoras chegou a afirmar que o
principio dos seres é a Unidade, porque, participando dela, todo ser
individual é dito “um”. Ora, essa [Unidade], pensada segundo a identidade
consigo mesma, deve ser entendida como Unidade; adicionada a si mesma
segundo a diversidade, ao contrario, ela produz a assim chamada Diade
indeterminada, assim chamada porque nio se identifica com nenhuma das
diades numeraveis determinadas, mas, antes, todas as diades sio pensadas
porque participam dela - assim como eles tentam mostrar também no caso
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da Unidade. [262] Os principios dos seres sdo, portanto, dois: a primeira
Unidade, por participacio na qual todas as unidades que se contam sio
concebidas justamente como unidades, e a Diade indeterminada, pela
participagdo na qual todas as diades determinadas sdo, justamente, diades.

II. E que esses dois sejam verdadeiramente os principios de todas as
coisas os pitagdricos o ensinam de muitos modos. [263] Dos seres, dizem
eles, alguns sio pensados segundo a diferenca, outros segundo a oposicio,
outros ainda em relagdo a algo. Ora, segundo a diferenca, na opinido deles,
s3o as coisas que subsistem por si e segundo uma caracteristica propria,
como, por exemplo, homem, cavalo, planta, terra, agua, ar, fogo; cada um
destes, com efeito, é pensado por si e ndo segundo a sua relagdio com outra
coisa. [264] Segundo a oposi¢io subsistem todas as coisas que sdo
consideradas a partir da oposi¢io de uma com relagio a outra, como, por
exemplo, bom e mau, justo e injusto, Gtil e inatil, santo e nio santo, pio e
impio, movido e em repouso, e todas as outras coisas como essas. [265] Em
relagdo a algo sio, enfim, as coisas que sdo pensadas justamente segundo a
sua relacio a outro, como, por exemplo, direita e esquerda, alto e baixo,
duplo e metade: de fato, a direita é pensada em relacio com a esquerda e a
esquerda em relacio com a direita, o baixo em relacio com o alto, e o alto
em relacio com o baixo. E 0 mesmo vale para todos os outros casos. [266]
Eles dizem que existe uma diferenca entre as coisas pensadas segundo a
oposi¢io e as que sdo pensadas em relacio a algo. De fato, no caso dos
contrarios, o desaparecimento de um coincide com o produzir-se do outro,
como, por exemplo, nos casos da saide e da enfermidade, do movimento e
do repouso: o produzirse da satde coincide com o desaparecimento da
enfermidade, o surgimento do movimento coincide com o desaparecimento
do repouso e o surgimento do repouso coincide com o desaparecimento do
movimento. A mesma relacio vale também para a dor e a auséncia de dor, o
bem e o mal, e, em geral, para todas as coisas que tém uma natureza contraria
entre si. [267] As coisas que sio em relagdo a outro tém a caracteristica de
coexistirjunto e de ser supressas junto; de fato, nio ha direita se nio ha
também esquerda, e nada é dobro se nio existe também a metade, da qual o
dobro é dobro. - [268] Ademais, entre os opostos ndo se pode nunca pensar a
existéncia de um meio, como, justamente, entre saide e enfermidade, vida e
morte, movimento e repouso: de fato, entre a satde e a enfermidade nio ha
nada, e assim também entre o ser vivo e 0 ser morto e entre 0 mover-se € o
estar em repouso. Ao contrario, no caso das coisas que sio em relagdo a algo
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existe um meio: de fato, se tomamos o grande e o pequeno como exemplo de
coisas que sio em relacio a algo, haverdi no meio o igual, e assim
analogamente também no meio do mais e do menos havera o suficiente, e no
meio do agudo e do grave haverd o harmoénico. [269] Ora, acima dos trés
géneros - das coisas que subsistem por si, das coisas que sio segundo a
oposi¢io, e das coisas que sio em relacio a algo - é preciso pér
necessariamente um género superior, e este deve subsistir porque, em
primeiro lugar, todo género deve subsistir antes das espécies que lhe sio
subordinadas. De fato, se excluimos o género, excluem-se também todas as
espécies junto com ele, enquanto, se excluimos a espécie, nio é eliminado
também o género, ja que a espécie depende do género e ndo vice-versa. [270)
E assim os pitagoricos puseram como género superior das coisas que sio
pensadas por si o Uno. E enquanto ele é por si, assim também tudo o que é
segundo a diferenca é um e é pensado por si. [27I] Das coisas que sio
segundo a oposi¢do, ao contrario, disseram que o igual e o desigual se
sobrepdem e desempenham o papel de género, no qual se pode, com efeito,
distinguir a natureza de todos os opostos, por exemplo, a natureza quietude,
na igualdade (de fato, a quietude nido admite em si 0 mais e 0 menos), e a
natureza do movimento, ao contririo, na desigualdade (de fato, o
movimento acolhe em si 0 mais e 0 menos); [272] e assim o que é segundo a
natureza se pode distinguir na igualdade (de fato, para eles isso era um vértice
insuperavel), e, ao contrario, o que é contra a natureza na desigualdade (de
fato, esta acolhe em si - segundo eles - 0 mais e o menos). O mesmo vale
também para a saide e a enfermidade, para o reto e o curvo. [273] Ao
contrario, as coisas que sio em relacio a algo sio postas sob género do
excesso e da falta. De fato, grande e maior, muito e mais ainda, alto e mais
alto sio pensados segundo o excesso, enquanto pequeno e menor, pouco e
menos, baixo e mais baixo sdo pensados segundo a falta. [274] Mas, porque o
género das coisas que sdo por si, o das coisas que sdo por oposi¢io e o das
que sio em relagdo a algo, foram considerados como subordinados a outros
géneros - precisamente ao Uno, 4 igualdade e A desigualdade, ao excesso e a
falta, devemos ver se também esses géneros sio suscetiveis de ulterior redugio
a outro. [275] E, com efeito, a igualdade pode ser posta sob o Uno (de fato, o
Uno ¢é antes de tudo igual a si mesmo), enquanto a desigualdade pode ser
vista no excesso e na falta: de fato, desiguais sdo as coisas das quais uma
excede e a outra é excedida. Mas também o excesso e a falta [por sua vez]
mostram-se ordenados segundo a relagio da Diade indeterminada, pois a
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primeira falta e o excesso esti no dois, ou seja, no excedente e no excedido.
[276] Como Principios de todas as coisas eles puseram, portanto, em grau
supremo, a primeira Unidade e a Diade indeterminada.

III. Desses [dois Principios] - dizem eles - derivam o um no idmbito
dos ntmeros e, depois, também a diade numeérica: da primeira Unidade o
um, da Unidade e da Diade indeterminada o dois. De fato, duas vezes um faz
dois, e enquanto no 4mbito dos nimeros nio havia o dois, nio havia
tampouco o duas vezes, mas este foi tomado da Diade indeterminada, e assim
desta e da Unidade surgiu a diade no 4mbito dos nameros. [277] Do mesmo
modo se produziram destes [Principios| os outros nimeros, agindo o Uno
sempre como limitante e a Diade indeterminada gerando sempre dois, e
estendendo assim os nimeros na multiplicidade infinita. Por isso eles dizem
que entre esses Principios o lugar da causa eficiente-ativa é ocupado pela
Unidade, enquanto o da matéria receptivo-passiva, pela Diade. - E como os
Principios produziram por si o 4mbito dos nimeros a eles subordinados,
assim também geraram o cosmo e todas as coisas do cosmo, [278] Em
primeiro lugar, de fato, ao ponto é associado o lugar correspondente a
unidade; como de fato a unidade é algo indivisivel, assim o é também o
ponto, e do mesmo modo em que a unidade é principio para os nameros,
assim o ponto é principio para as linhas. O ponto, por isso, ocupava o lugar
correspondente ao da unidade, enquanto a linha foi considerada pertencendo
4 natureza da diade: de fato, tanto a diade quanto a linha sdo pensadas no
sentido de uma passagem; [279] ou, noutros termos: a linha é um
“comprimento sem largura” pensada entre dois pontos. Conseqiientemente, a
linha resulta segundo a diade; a superficie, ao contrério, é produzida segundo
a triade, porque ela nio é considerada somente um puro comprimento, como
se dava no caso da linha, mas ajuntou-se-lhe também uma terceira distincia, a
largura. [280] De fato, a superficie se produz quando, dados trés pontos, dois
sdo postos um diante do outro a certa distdncia, e o terceiro, por sua vez, a
uma distdncia correspondente ao ponto médio da linha que une os dois
primeiros. A figura tridimensional e ao corpo, e, de modo particular, a figura
piramidal é associado o lugar correspondente ao da tétrade; se, de fato, a trés
pontos que jazem como expus anteriormente, se acrescenta outro ponto,
entio resulta a figura piramidal de um corpo tridimensional, jA que estio
presentes todas as trés distincias [dimensionais]: comprimento, largura
profundidade. [281] Alguns afirmam, porém, que o corpo é constituido por
um Unico ponto. De fato, esse Gnico ponto “deslocando-se” produziria a
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linha, a linha, “deslocando-se”, constituiria a superficie, e esta, movida em
profundidade, geraria o corpo com todas as suas trés dimensdes. [282] Esta
particular interpretagio dos pitagdricos diverge, porém, da interpretacio dos
primeiros [pitagéricos]: estes, de fato, dos dois Principios - a Unidade e a
Diade indeterminada - constituiam os niimeros e, em seguida, dos niimeros
os pontos, as linhas, as figuras de superficie e as tridimensionais, enquanto os
outros constituem todas as coisas a partir de um tGnico ponto, gerando deste
a linha, da linha a superficie, desta o corpo. [283] Em todo caso: Os corpos
tridimensionais sio por isso produzidos de modo correspondente aos
nimeros que os precedem: e desses corpos resultam enfim também as coisas
sensiveis: terra, agua, ar e fogo e, em geral, todo o cosmo. Do cosmo eles
dizem que é disposto segundo regularidades harménicas: para essas
regularidades eles se remetem mais uma vez aos numeros, sobre os quais
modulam as relagdes dos acordes que realizam a harmonia perfeita: a relagio
de quarta, de quinta e de oitava, as quais fundam-se respectivamente nas
relagdes 4:3, 3:2 e 2:1. [284] (Sobre isso se discutiu mais detalhadamente na
investigacdo sobre o critério do conhecimento e nos livros Sobre a alma).

8. SIMPLICIO, /n Arist. Phys. (1,9, 192 a 3), p. 247,30 - 248,15 Diels =
Test. Plat. 31.

Dado que Aristoteles recorda em numerosos lugares que Platdo fala do
grande e pequeno como matéria, é preciso saber que Porfirio relata que
Dercilides, no livro XI de A filosofia de Platio, onde discute o tema da
matéria, transcreve um texto do escrito de Hermodoro, companheiro de
Platio, Sobre Platio, no qual se vé que Platio, ao conceber a matéria segundo
o critério do infinito e do indeterminado, destacava a partir deles a matéria
das coisas que admitem o mais e 0 menos, aos quais pertencem também o
grande e o pequeno. Com efeito, dado que [Platdo] afirma que uns seres sio
por si mesmos, por exemplo, homem e cavalo, outros sio referentes, e destes
uns sio contrarios, por exemplo, o bem e o mal, outros sio relativos, e destes
uns sdo determinados, outros, indeterminados, acrescenta o seguinte: todas as
coisas predicadas como grande e pequeno tém o mais e 0 menos: [com efeito]
o maior e o menor levados ao infinito sio um ser ao qual sempre se pode
acrescentar mais um. Do mesmo modo também mais largo e mais estreito,
mais pesado e mais leve e todos os predicados desse tipo irdo ao infinito. Mas
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predicados como o igual, o permanente, o adequado nio tém o mais e o
menos, embora seus contrarios o tenham. Isso porque uma coisa pode ser
mais desigual que outra, mais mével que outra, mais desajustada que outra.
De modo que em cada um desses pares de opostos, exceto o elemento uno,
em todos estd implicado o mais e o menos. A ponto de essa realidade ser
chamada instavel, amorfa, infinita e ndo-ser pela negacio do ser. E a esse tipo
de realidade nio convém nem o principio nem a substincia, mas o mover-se
indiscriminadamente. Mostra [Platdo], com efeito, que na medida em que a
causa eficiente é causa auténtica e na medida assinalada, nessa mesma medida
¢ também principio. Mas a matéria nio e principio. Por isso, também os
companheiros de Platdo afirmavam que o principio € Gnico.
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Abstract: The first aim of this paper is to introduce the problems of epistemic justification,
focusing the dispute between coherentism and foundationalism. The second aim is to show
that a moderate form of foundationalism, which incorporates coherentist elements, may be
the best theory of justification. A secondary theme is the role of contextualism, physicalism
and phenomenalism in the choose of basic propositions.
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Resumo: O primeiro objetivo desse artigo é introduzir o problema da justificacdo epistémica,
focalizando a disputa entre coerentismo e fundacionalismo. O outro objetivo desse artigo é
mostrar que uma forma moderada de fundacionalismo que incorpore elementos coerentistas
parece ser a melhor teoria da justificagdo. Um tema secundario € o do papel do contextualis-
mo, fisicalismo e fenomenalismo na escolha das proposicdes basicas.

Palavras-chave: epistemologia, coerentismo, fundacionalismo, fenomenalismo, contextualis-
mo.

Pretendo aqui introduzir e discutir um pouco da problematica envolvida
quando falamos de justificacdo epistémica. Para justificarmos uma crenca
geralmente recorremos a outras. Por exemplo: o professor cré que Maria nio
vira fazer o exame com base na crenca de que ela estd doente, a qual se baseia
no atestado médico que ela lhe enviou. Aqui se forma uma cadeia
justificacional em que uma crenga A é justificada pela crenca B, a qual é

finalmente justificada pela crenca C. Isso nos conduz a questio da
arquitetura do processo justificacional: como as justificacdes se estruturam?
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Ignorando o fato das justificagdes poderem se ramificar, existem quatro

possibilidades basicas!:

(a)  Estrutura linear finita: quando a crenca que estd na
base da cadeia justificacional (que possui no
minimo duas crencas) permanece sem justificagao.

(b)  Estrutura linear infinita: quando é dada uma cadeia
infinita de crencas, uma justificando a outra.

(c)  Estrutura circular. quando a crenca que justifica as
outras acaba sendo justificada pela primeira crenca a
ser justificada.

(d)  Estrutura linear fundacional: quando a crenca que
esti na base da cadeia justificacional de algum
modo se justifica a si mesma.

As dificuldades que essas quatro alternativas apresentam sio bem
conhecidas. Quanto a alternativa (a), através da qual paramos arbitrariamente
em alguma crenca ndo-justificada, fica muito dificil entender como uma
crenca nao-ustificada poderia justificar quaisquer outras. Quanto 2a
alternativa (b), ndo parece que seres finitos como nds sejam capazes de
adquirir conhecimento de cadeias justificacionais infinitas, nem é claro que
se 1sso acontecesse 0 problema estaria resolvido. A alternativa (c), chamada de
coerentismo, parece nitidamente circular. Considere o argumento: “Eu creio
em Deus, pois creio na Biblia; eu creio na Biblia porque sou religioso; eu sou
religioso porque creio em Deus.” Semelhante argumento nio parece justificar
rigorosamente nada. A alternativa (d), chamada de fundacionalismo, é a que
se afigura mais plausivel ao senso comum. Segundo ela, a cadeia
justificacional acaba por se deter em alguma crenca que se autojustifica, ou
seja, que se justifica de modo ndo-inferencial. Mas o que & uma justificagio
nio-inferencial> E tal justificacio possivel? Finalmente, ainda pode ser
pensada uma alternativa (e), segundo a qual a justificagio nio possui
estrutura e nada pode ser justificado. Esta seria a alternativa do filésofo
radicalmente cético, determinado a rejeitar todas as outras.

1 Ver “Sextus Empiricus, ‘The five modes™, em M. Huemer & R. Audi (eds.): Epistemology: contemporary
readings (Routledge: London 2002), p. 362-4.
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No que se segue quero expor e discutir apenas as duas alternativas
geralmente consideradas mais plausiveis, que sio (c), o coerentismo, e (d), o
fundacionalismo, come¢ando do altimo.

Fundacionalismo classico

Segundo o fundacionalismo existem duas espécies de crencas: bdsicas e
ndo-basicas. As basicas sdo as ndo-inferenciais, caracteri-zadas por nio serem
justificadas  por meio de outras, surgindo involuntariamente,
espontaneamente. Ji as crengas ndo-basicas ndo sio espontineas, pois
resultam de uma justificacio inferencial diretamente proveniente de crencas
bésicas, ou proveniente de outras crengas nio-basicas que terminem (via
cadeias justificacionais maiores ou menores) por se justificar em crengas
basicas.

Estruturalmente, o fundacionalismo tem a forma de uma pirdmide ou
arvore invertida, com as crencas basicas embaixo:

NS
v 74

Cb Cb Cb Cb Cb Cb

O fundacionalismo classico, sustentado por filésofos modernos como
Descartes, se distingue do fundacionalismo contemporineo por considerar as
crencas basicas auto-evidentes e incorrigiveis. Para o fundacionalismo classico
nio podemos nos enganar quanto a essas crencgas basicas, que tém o poder de
justificar inferencialmente a totalidade do que conhecemos. Um exemplo de
crenca bésica auto-evidente e incorrigivel &, para Descartes, a que temos em
nossa propria existéncia. Com efeito, ndo parece possivel que alguém se
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engane acreditando que existe quando na verdade nio existe?. Uma outra
caracteristica do fundacionalismo classico é que nele a relagio entre crengas
basicas e ndo-basicas é concebida como completamente assimétrica: as
primeiras transferem justificacio e conhecimento para as Gltimas, sendo o
contrario impossivel.3

Restringindo-nos 4 justificagio de nosso conhecimento empirico e
tendo em vista o tipo de crenca admitida como basica, hd duas formas gerais
de fundacionalismo a serem distinguidas®. A primeira é o que podemos
chamar de fundacionalismo fisicalista, segundo o qual crengas sobre fatos
empiricos externos imediatamente percebidos - por exemplo, creio que ha
um Jap-top na minha frente agora - teriam papel fundacional. A segunda,
mais discutida entre filosofos, seria o que podemos chamar de fundaci-
onalismo fenomenalista, segundo o qual as crencas no que é oferecido por
dados imediatos da consciéncia - as impressdes sensiveis, também cha-madas
de sense data ou fendmenos - é que servem de fundamento, sendo isso valido
na independéncia da existéncia ou nio de objetos externos independentes dos
fendmenos e por eles referidos, posto que tais objetos sio “construidos” a
partir das impressdes sensiveis. Por exemplo: sei que estou tendo as
impressdes visuais de um /laptop; o laptop & um complexo de complexo de
impressdes sensiveis... Perguntas acerca dessa distingdo sio: é possivel reduzir
o fundacionalismo fisicalista a0 fenomenalista? Ou essas duas concepcdes se
excluem uma a outra?

A maior dificuldade do fundacionalismo cléssico consiste em manter a
sua tese da incorrigibilidade das crencas basicas. Quanto ao fundacio-nalismo
fisicalista, é claro que podemos nos enganar quanto a nossa experiéncia
imediata de objetos fisicos, por exemplo, no caso de alucina¢des. O
fundacionalismo fenomenalista classico, por sua vez, pretende que nio
podemos nos enganar quanto aos dados imediatos de nossa experiéncia.
Contudo, esse também é um pressuposto que nio resiste a uma analise mais
cuidadosa. Podemos nos enganar quanto as nossas emocdes: uma pessoa
pode pensar que se apaixonou por outra e certo dia descobrir que se tratava

2“E uma contradic&o supor-se que 0 que quer que esteja a pensar Ao exista No preciso momento em
que esta pensando” René Descartes: Ouvres de Descartes, eds. C. Adams e P. Tannery (Vrin-CNRS:
Paris 1984-76), VIl p. 7.

3 Uma versdo mais contemporénea da forma tradicional de fundacionalismo encontra-se no livro de C. I.
Lewis, An analysis of knowledge and evaluation (Open Court: La Salle 1946).

4 Nicholas Everitt e Alec Fisher: Modern epistemology: a New Introduction (McGraw-Hill: New York
1995), p. 74 e ss.
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de enfatuagio. Podemos até mesmo nos enganar quanto a sensagdes como a
de dor. Considere: um paciente estd no consultério dentario e sente alguma
dor ao ter o seu dente anestesiado sendo obturado. Contudo, o dentista lhe
assegura que nio é dor, mas s6 uma sensac¢io de fric¢do. O paciente admite
que o dentista possa estar certo. Pode-se pensar que o engano s6 é possivel
porque essa é uma sensa¢gio muito fraca. Contudo, o engano também é
possivel com sensagdes mais intensas. E conhecida a histéria do candidato a
membro de uma confraria de estudantes que aceita passar por um rito de
iniciagdo no qual serd marcado nas costas com ferro em brasa. No momento
crucial é aplicado apenas gelo seco, acontecendo entdo do candidato gritar de
dor, s6 para em seguida perceber que a dor nio era dor.. E ha ainda,
certamente, casos mais persistentes de falsa dor, como a induzida por um
hipnotizador.

E verdade que ainda assim parecem restar crencas capazes de resistir a
qualquer possibilidade de davida, como as sensa¢des consideradas do ponto
de vista de quem as sente e no momento em que as sente, ou ainda, a minha
crenca de que eu existo, ou de que existe a0 menos alguma crenga, ou a
crenca em principios l6gicos como o da nio-contradi¢io. Ndo obstante, nio
parece que tais crencas sejam capazes de nos prover de uma fundamentagio
suficientemente forte para sustentar a extraordinariamente complexa
superestrutura de crencas que um sujeito conhecedor geralmente possui. Por
razdes como essa, a conclusio chegada pela maioria dos filésofos é a de que o
fundacionalismo classico é insustentavel.

Um outro problema que tem sido apontado é o que teve origem no
assim chamado mito do dado (mith of the given), introduzido por Wilfrid
Sellars®. Como vimos, o fundacionalista classico acreditava que as apreensdes
sensiveis, como a minha impressio visual de um /ap-top 3 minha frente, ou a
minha sensacio de dor de cabeca, sio infaliveis. Mas se & assim, entdo essas
apreensOes sensiveis ndo podem se apresentar na forma de conceitos, posto
que o conhecimento conceptualizado deve ser sempre falivel. Uma razio
dessa falibilidade é que para se predicar uma propriedade qualquer de algo
precisamos nos lembrar que propriedade é essa que estamos predicando;
contudo, para fazermos isso precisamos recorrer 3 memoria, que por sua vez

5 Wilfrid Sellars: “Empiricism and the philosophy of mind”, em seu Science, perception, and reality
(Routledge & Kegan Paul: Londres 1963), p. 131-132.
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é falivel. Contudo, se admitirmos que as nossas apreensdes sensiveis sio de
uma realidade nio-conceptual, nio parece que possamos ter conhecimento
delas, pois, como ji4 Kant notou, intui¢des sem conceitos sio cegas. Sendo
assim, N30 parece que POSSAMOS ancorar as nossas crengas basicas em uma
realidade nio-conceptualizada que as torne infaliveis. Esse raciocinio se aplica
ao fundacionalismo fenomenalista, mas seria facil aplicd-lo também ao
fisicalista.

Coerentismo

A mais discutida alternativa ao fundacionalismo tém sido as teorias
coerenciais da justificacio. Segundo essas teorias, nossas crengas sio
justificadas pela sua coeréncia com o sistema total de crencas aceito.
Parafraseando Hegel, ao invés de dizer que a verdade estd no todo, diremos
que a justificagio estd no todo.®

Ha duas espécies de coerentismo: o linear e o holistico. Segundo o
primeiro, uma dada crenca C1 é justificada por C2, que é justificada por C3...
até Cn, que por sua vez é justificada por Cl. O problema com o coerentismo
linear é que a circularidade do processo ndo nos parece permitir justificar
coisa alguma. Ja o coerentismo holistico parece mais promissor: ele nos diz
que o status episttmico de uma crenca é dado pelo suporte simétrico e
reciproco que o completo tecido de crengas da a ela’. Ele lembra um jogo de
palavras cruzadas, onde o suporte oferecido a cada letra vem de diversas
direcdes. Esse multiplo suporte de crencas parece ser aquilo que realmente
encontramos. Para evidencia-lo, imagine que a senhora X tenha chegado a
crenga C, de que o seu marido a estd traindo. Ela tem varias razdes
circunstanciais para a crenca C, que sio as seguintes:

6 Uma detalhada defesa contemporanea do coerentismo encontra-se em Lawrence Bonjour: The
structure of empirical knowledge (Harvard University Press: Cambridge MA 1985). Ver também Donald
Davidson: “A coherence theory of truth and knowledge,” in A. R. Malachovski (ed.): Reading Rorty:
critical responses to philosophy and the mirror of nature (Blackwell: Oxford 1990). Uma verséo classica,
que é também uma teoria coerentista da verdade, é a de Brand Blanchard em The nature of thought
(McMillan: New York 1941), vol. 2.

7 Essa foi uma idéia originariamente introduzida por Bernard Bosanquet em seu livro: Implication and
linear inference (McMillan: London 1920).
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C1 Seu marido tem permanecido fora de casa por muito tempo depois
do trabalho.

C2 Ele fica nervoso quando interpelado, dando explicagdes pouco
convincentes.

C3 Uma amiga lhe disse ter visto o marido passar de carro com uma
loira.

C4 Ela encontrou um prendedor de cabelo no carro do seu marido, e
ele ndo sabia explicar como ele foi parar la.

Ora, C1, C2, C3 e C4 colaboram para justificar a crenca C da senhora
X, de que estd sendo traida pelo marido. Mas cada uma dessas crengas é
também em alguma medida reforcada pelas outras. Por exemplo, a crenga C2
é reforcada pela crenga C e também por outras.

Um problema com o coerentismo consiste na falta de uma explicagio
adequada para este conceito obscuro que é o de coeréncia. Usualmente, uma
condi¢io minima para a coeréncia € a consisténcia, definindo-se um
conjunto consistente de crencas como aquele no qual a conjuncio delas é
verdadeira. A crenga A, de que o cdo estd latindo, por exemplo, é
inconsistente com a crenga B, de que o quintal estd absolutamente silencioso,
pois a crenca na conjun¢io “A & B” ndo pode ser verdadeira. Contudo,
embora a inconsisténcia em geral contribua negativamente para a coeréncia,
no sentido de diminui-la, ela ndo parece reforcar positivamente a coeréncia.
Crencas que ndo tém nada a ver uma com a outra, como a de que a grama ¢é
verde e a de que Beethoven compés a Sinfonia do Destino, sio perfeitamente
consistentes entre si, pois sio ambas verdadeiras, mas nio faz sentido
dizermos que elas sio coerentes no sentido de que uma contribui para
justificar a outra.

A melhor maneira de se entender a espécie de coeréncia que importa na
justificacdo parece ser em termos de inferéncia, tanto dedutiva quanto
indutiva ou abdutiva (inferéncia para a melhor explicacio). A crenca de que
o cdo esta latindo é coerente com a crenga de que ha barulho no quintal, pois
nos permite inferir dedutivamente esta ultima. A crenga de que o cio esta
latindo é também coerente com a crenca de que hi alguém no portio,
conduzindo a uma inferéncia indutiva da Gltima. O fato da coeréncia poder
se apresentar em termos indutivos e da inferéncia indutiva variar em forga,
alem do fato do suporte inferencial ser multiplo, explicam porque a
coeréncia é uma questio de grau.
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Ha um bom ntimero de objecées ao coerentismo. Quero me restringir a
duas delas. A primeira é a de que é possivel haver um ntimero infinito de
sistemas de crencas, todos igualmente coerentes, mas mutuamente
incompativeis. Considere casos como o da obra de ficgio As Viagens de
Guliver versus o relato veridico intitulado A Incrivel Viagem de Shakelton,
ou a astronomia ptolemaica versus a copernicana... Os primeiros sistemas sao
falsos, os segundos verdadeiros. O que nos faz escolher entre eles? Tal escolha
é importante, pois uma mesma crenca (digamos, a de que o sol gira em torno
da terra) pode ser verdadeira em um sistema e falsa em outro.

A essa objecdo, o coerentista podera responder que s6 um sistema é que
pode ser tomado como parimetro: aquele no qual tudo o que é real e
concebivel é tio coerentemente quanto possivel incluido, podendo ele ser
chamado de o sistema total de crencas® Esse sistema total de crengas, que
inclui todos os outros como subsistemas, seria o mais alto tribunal da
justificacdo, estando sempre a se modificar e ampliar. Um conto de fadas,
por exemplo, torna-se um subsistema do nosso sistema total de crengas.
Considere, com base nisso, crencas como a de que o magico de Oz existe ou
a de que ele devolveu a coragem ao ledo medroso. Como crengas internas a
um conto infantil, elas sio coerentes com outras crengas da estoria, o que as
torna justificadas dentro dela; dai que podemos dizer, em um sentido
enfraquecido da palavra, que o Magico de Oz “existe” como personagem de
fic¢do, e que ao menos dentro da estoria ele devolve a coragem ao ledo,
embora nio faca sentido dizer isso da realidade. Podemos ainda nos
perguntar se o magico de Oz existe no mundo real. Ora, perceberemos entio
que uma resposta afirmativa a essa questdo seria incoerente com a por¢io do
nosso sistema total de crencas que constitui o sistema da realidade, o
dominio do que é atual, pois o magico de Oz é apenas um personagem da
obra de fic¢do criada por Frank Baum, pertentente a por¢do do nosso sistema
total de crengas que é meramente possivel.

A segunda e mais séria obje¢do ao coerentismo é que ele carece de input
do mundo externo. Nossas crencas empiricas precisam ser adequadamente
causadas pelo mundo externo para serem verdadeiras. O coerentismo ndo da
conta dessa conexio. Como notou o ex-coerentista Lawrence Bonjour, nio ha

8 Semelhante estratégia foi sugerida por Brand Blanchard ao dizer que o sistema verdadeiro é “aquele
no qual tudo o que é real e possivel é coerentemente incluido”. Ver seu The nature of thought, vol. 2, p.
276.
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nenhum modo interno ao coerentismo que nos permita distinguir o input
observacional genuino do input observacional falso’; contudo, nio parece
inteligivel que a mera coeréncia de uma crenca C com outras crengas Cl,
C2... Cn de um sistema - no caso em que nenhuma delas seja fundamentada
por coisa alguma - seja capaz de justificar ou tornar verdadeira a crenca C ou
qualquer outra.

Algumas experiéncias em pensamento podem tornar essa objecio mais
dramitica. Suponhamos que eu tome um alucinégeno e que sejam incluidas
em meu sistema algumas supostas crencas perceptuais que nada tém a ver
com a realidade, mas que sdo perfeitamente coerentes com o restante de
minhas crencas. Por exemplo, embora o céu esteja totalmente azul, eu creio
estar sob uma chuva torrencial. Digamos que além disso eu faca essa crenca
coerente com as outras crencas minhas, falseando-as na medida do necessario.
Para tal preciso, por exemplo, crer que o céu estd coberto de nuvens, que
estou me molhando, que as outras pessoas estio usando guarda-chuvas etc.
Ora, se isso acontecer a crenca de que estd chovendo se tornard até mesmo
coerencialmente mais justificada do que a de que o céu esta azul, embora
continue sendo falsa. Uma possibilidade extrema é a de que eu construa um
sistema de crencgas perfeitamente coerente, sem que haja a menor conexio
entre ele e 0 mundo real. Para tal (pace Putnam) basta supor que eu seja um
cérebro imerso em uma cuba e conectado a um supercomputador que produz
em mim uma completa ilusio da realidade. Nesse caso, nada do que acredito
¢ verdadeiro e realmente justificado, posto ndo haver contato com a
realidade, embora para o coerentista tudo se encontre perfeitamente
justificado. Ora, essas conclusdes pouco aceitiveis sugerem fortemente a
implausibilidade do coerentismo.1?

Nio me parece, porém, que essa objecio seja irrespondivel. O seguinte
argumento coerentista pode ser desenvolvido no sentido de refuta-la.

9 Esse argumento é enfatizado por Bonjour em seu livio Epistemology: classic problems and
contemporary responses (Rowman & Littlefield: Lanham 2002), p. 210.

10 Hilary Putnam construiu um argumento famoso contra esse exemplo, que tem sido a meu ver
convincentemente criticado (ver, por exemplo, A. Briickner: “Threes, Computer Program Features and
Skeptical Hypotheses”, in S. Luper (ed.): The Skeptics: contemporary essays (Ashgate: Hampshire
2003). Podemos, ademais, imaginar exemplos céticos sem recorrer a esse experimento, como o caso de
Magic-Feldman, proposto por Richard Feldman. Magic-Feldman é um professor de filosofia
alucinadamente imaginativo que, ao dar uma aula de filosofia, acredita que é Magic-Johnson jogando
basquete; nada do que ele pensa ou experiencia tem a ver com o que ele realmente faz na sala de aula.
Ver Richard Feldman: Epistemology (Prentice Hall: London 2003) p. 68.
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Suponhamos, outra vez, que por efeito de alguma droga eu acredite
falsamente que estd chovendo. Se mais tarde volto a mim mesmo e percebo
que o céu estd inteiramente azul é porque ampliei 0o meu sistema total de
crengas, no qual passo a incluir a crenga de que o céu esta azul, a de que eu
estava tendo alucinacgdes, a de que eu estava crendo falsamente que estava
chovendo, a de que outras pessoas estavam usando guarda-chuvas etc. Assim,
a minha crenca de conexio com o mundo (um correspondente coerentista da
crenga perceptual basica) de que estou sob uma chuva torrencial é refutada
por sua incoeréncia com o sistema total de crencas atualmente aceita por
mim. Algo similar pode ser proposto com relacio ao exemplo do cérebro na
cuba. Suponhamos que o meu cérebro seja retirado da cuba e implantado na
calota craniana de um habitante do planeta Sygnus e que, uma vez desperto,
eu seja informado sobre a minha vida pregressa como cérebro na cuba, sendo
inclusive mostrada para mim a cuba vazia, o supercomputador etc. Aqui
também a conclusio s6 poderd ser chegada através de novas crencas de
conexdo com o mundo, as quais s3o coerentes com um mais amplo sistema
total de crencas, enquanto as minhas crencas de conexdo com o mundo
anteriores 2 minha introdu¢io no mundo verdadeiramente real do planeta
Sygnus sio injustificadas dentro dele. Parece, pois, que com a assungio de
que as verdadeiras crencas de conexio com o mundo sio aquelas que
permanecem coerentes com o sistema total de crencas aceito, o coerentismo
se torna outra vez admissivel, simplesmente porque nio somos
cognitivamente capazes de transpor-lhe os limites...

O problema com o argumento recém-exposto surge do fato de que
aquilo que tem papel decisivo na justificagio dos dois exemplos recém
considerados é o que chamei de crengas de conexio com o mundo, como a
de que o céu estd azul ou de que a cuba estd vazia. Ora, qual a diferenca entre
essas crencas, quando pertencentes ao nosso sistema total de crencas atual e as
crencas fisicalistas basicas sustentadas por um fundacionalista moderado?
Nio parece que ela exista. Afinal, o coerentista deve concordar com o
fundacionalista moderado, que entende essas crengas como espontineas e
coerentes com um contexto justificacional que nio lhes demanda justificagio
subseqiiente, admitindo até mesmo o seu possivel falseamento por
experiéncia ulterior. Para o ultimo, as crencas basicas podem ser geralmente
refutadas com o auxilio de outras crencas basicas pertencentes ao nosso
sistema total de crengas, quando ele se modifica. A diferenca entre o
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coerentismo assim considerado e o fundacionalismo moderado parece, pois,
reduzir-se & terminologia.

Fundacionalismo moderado

Por insatisfacio com os limites do coerentismo, muitos filésofos se
voltaram  para formas altamente qualificadas e modestas de
fundacionalismo!l. No que se segue quero distinguir o que poderiam ser as
principais caracteristicas de uma versio enfraquecida do fundacionalismo:

1. O primeiro ponto é que crengas basicas deixam de ser consideradas
infaliveis. Isso nos permite contornar o dilema gerado pelo mito do dado. O
fundacionalista moderado do tipo fenomenalista pode sugerir que os
principais posits basicos do nosso sistema de crengas s3o as nossas impressoes
sensiveis, os nossos dados sensoriais. Esses dados ndo possuem, é claro, um
status conceitual. Mas isso nio nos impede de sabermos de sua existéncia ao
refleti-los descritivamente na articulacio de conceitos formadora de nossas
crencas bésicas sobre a sua presenca. Os dados sensiveis causariam
diretamente as crencas de que os estamos experienciando. Embora nio sejam
certas, essas crengas sio provaveis no mais alto grau, o suficiente para serem
consideradas basicas dentro dos padrdes do sistema. Mas pelo fato mesmo
delas ja serem conceituais, a possibilidade de erro nunca deixa de existir.

Algo similar pode ser dito dentro do fundacionalismo fisicalista
moderado com relacio a estados de coisas fisicos diretamente observados:
embora esses estados também nio tenham um status conceitual, nés os
refletimos conceitualmente através da observacio. Estados de coisas fisicos
sdo capazes de causar diretamente crencas observacionais sobre a sua
presenca, as quais sio provaveis no mais alto grau dentro dos padrdes do
sistema de crencas fisicalista, o que nos permite considerd-las como basicas.
Mesmo assim, a possibilidade de erro continua a existir.

2. Uma segunda caracteristica do fundacionalismo moderado é a
admissdo de uma relacio bidirecional, apenas parcialmente assimétrica, entre
crencas basicas e ndo-basicas. Embora as crengas basicas suportem as crengas

11 Defesas detalhadas do funcionalismo moderado encontram-se em Robert Audi: The structure of
justification (Cambridge University Press: Cambridge 1993) e William Alston: Epistemic justification
(Ithaca: N. Y. e London 1989).
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ndo-basicas, as primeiras podem receber algum suporte/rejei¢io das segundas.
Assim, se vou a um circo e vejo uma mulher ter a sua cabeca guilhotinada,
essa crenca deixa de ser basica, devido 4 minha crenca contextualmente
fundada de que se trata de um espetaculo de ilusionismo.

As crencgas basicas sio identificadas (a) pela forma espontinea de sua
emergéncia (ou seja, pela sua independéncia da vontade e dos processos
inferenciais) e (b) pela adequagio do contexto de onde emergem, o que inclui
o sistema de linguagem no qual elas se inserem (o sistema fisicalista exige que
elas sejam perceptuais, o sistema fenomenalista exige que elas sejam
contetdos fenomenais...) e a cadeia justificacional na qual se inscreve. Assim,
se tenho a experiéncia espontinea de ver um laptop diante de mim, e essa
experiéncia ocorre em um contexto adequado, entio essa é uma crenca
perceptual bésica dentro do funcionalismo fisicalista. O contexto adequado
envolve condi¢bes objetivas de experiéncia, como a de eu estar em meu
quarto iluminado nesta hora da tarde, além de condigbes subjetivas, como a
de eu estar acordado com os meus sentidos funcionando normalmente. Se eu
tivesse tomado um alucinégeno, por exemplo, minha crenca de estar vendo o
meu /lap-top poderia perder a sua credibilidade como crenga basica, pois
condicdes subjetivas de adequagio teriam sido alteradas.

3. Ainda outro ponto seria a admissio derivativa de elementos
externalistas na justificacio. O fundacionalista moderado pode distinguir
entre ter uma justificacio e ser capaz de pensd-la ou exprimila em uma
linguagem. S6 a primeira exigéncia é necessaria. Assim, sel que um acido
reagindo com uma base produz sal e 4gua, mas nio tenho a menor
lembranca de onde tirei isso. Mas a usual confiabilidade da memoéria me faz
saber que tenho uma justificagio. Considere ainda o caso do cio que espera
ansiosamente que o seu dono volte do trabalho. Dizemos que ele cré que o
dono volta todo dia as sete horas, que ele sabe disso. Mas ele ndo é capaz de
justificar essa crenca, nem para nés nem para ele mesmo. Contudo, nosso
conhecimento de seus comportamentos nos faz ver que ele tem uma
justificagio: como o seu dono sempre voltou no inicio da noite, o cio
indutivamente inferiu que também dessa vez ele chegard pela mesma hora.

4. Enquanto o fundacionalismo classico s6 permitia uma justificagio
dedutiva da superestrutura a partir das crengas basicas, o fundacionalismo
moderado permite justificacio indutiva (crencas probabilisticas) e abdutiva
(melhor explicagdo). Justificagdes indutivas sio, alids, as mais comuns. Se me
perguntam como sei que ird chover, poderei justificar a minha crenca
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dizendo que vejo nuvens negras vindo do mar em nossa dire¢io e que em
toda a minha experiéncia nessa regido, o resultado acaba sendo chuva. A
justificagio encontra um fundamento fisicalista para a crenca de que vai
chover na crenca basica de que hd nuvens negras vindo do mar, uma
conclusdo indutiva resultante da repetida associagio entre uma crenca e
outra.

5. A coeréncia passa a ser admitida dentro do sistema de crengas como
tendo um papel importante para a justificacio, embora nio decisivo. Ela
costuma elevar o grau de justificagio, enquanto a sua auséncia o diminui. Se
uma crenca, além de fundacionalmente justificada, for coerente com as
outras crencas aceitas, ela costuma tornar-se mais fortemente justificada;
sendo ela pode se tornar injustificada.

O ponto mais importante a ser notado, porém, é que a coeréncia de
nossas crengas empiricas parece receber a sua forca justificacional, em altima
instdncia, do papel fundacional do conjunto de crencas admitidas como
basicas. Para tornar esse ponto mais claro, considere o exemplo da crenga C,
mantida pela senhora X, de que o seu marido a estd traindo. Admitindo-se
uma forma fisicalista de fundacionalismo, a crenca C teria sido justificada
por uma cren¢a bésica no caso da senhora X ter presenciado uma cena de
trai¢do, digamos Co. No entanto, a cren¢a C é justificada indiretamente, pela
sua coeréncia com as crengas Cl, C2, C3, e C4. Entretanto, o que importa
notar & que tais crencas sio ou acabam sendo fundamentadas por crengas
fundacionais basicas, e que se essa fundamentagio ndo existisse elas nio
terlam forga para tornar a crenga C justificada! A crenca C4, por exemplo,
concernente ao fato de um prendedor de cabelo ter sido encontrado no carro
do marido, é uma crenga basica do tipo fisicalista. Ora, isso significa que C é
uma crenca que obtém a sua evidéncia indiretamente, por meio de sua
coeréncia com outras, as quais, ou sio basicas ou derivam a sua forca
justificacional (via uma maior ou menor cadeia justificacional) de crencas
observacionais basicas.

6. Finalmente, a admissio de formas moderadas de fundacionalismo
permite ao epistemoélogo tornar a basicalidade dependente de contextos
bastante particularizados. Para um contextualista como Wittgenstein, a nossa
linguagem é “como uma nebulosa, a linguagem ordinaria, cercada de jogos
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de linguagem mais ou menos distintos, as linguagens técnicas”!2. Para ele a
linguagem se divide e se subdivide multiplamente em regides mais ou menos
amplas, chamadas de préticas ou, na denominagio mais conhecida, jogos de
linguagem, que sio em geral sistemas de regras linglisticas (sintaticas,
seminticas e também pragmaticas), ou seja, atos de fala ou tipos de atos de
fala que nos permitem interagir comunicativamente. Para ele, somente dentro
daqueles jogos de linguagem chamados de “jogos de conhecimento” faz
sentido se perguntar pela justificacio. Exemplos de jogos ou praticas de
conhecimento vao desde proferimentos da linguagem ordinaria, como
informar o caminho a um passante ou o de prever uma mudanca no tempo,
até jogos técnicos, como o da fisica, da quimica e da histérial3. Para mostrar
como essa idéia possui base intuitiva, considere um caso real do que
podemos chamar de “jogo da cardiologia”. Suponha que em uma aula de
cardiologia o professor sustente que a aspirina ajuda a prevenir a ocorréncia
de enfartes. A questio: “Por qué?”, ele responde dizendo: “Porque ela diminui
a formagdo de ateromas (placas de gordura) nas paredes vasculares”. A essa
resposta, um estudante levanta ainda a seguinte questdo: “Mas por que ela
diminui a formagdo ateromas?” A isso ele responde: “Porque ela diminui as
inflamacdes freqilientes das paredes vasculares, as quais facilitam a formagio
de ateromas”. Chegado a esse ponto, o aluno que entende o jogo de
linguagem da cardiologia geralmente se d4 por satisfeito e nio sente mais a
necessidade de levantar novas questdes. Ele sabe que chegou ao chio duro
dessa pratica lingiistica, tornando-se desnecessario cavar mais fundo, a
menos que se queira jogar um outro jogo, por exemplo, o da bioquimica...

A vantagem de um contextualismo como o que acabamos de expor é
que ele faz justica aquilo que geralmente fazemos ao justificar. Raramente
estamos preocupados com uma analise dos fundamentos ultimos de nossas
crencas. Uma desvantagem, todavia, seria a de que tal contextualismo parece
fragmentar o nosso sistema de crencas de um modo arbitrario, retirando-lhe
qualquer unidade e apontando o caminho para o relativismo. Mas essa
desvantagem parece contornavel. Se, admitindo a possibilidade de subdivi-

12 Ludwig Wittgenstein: Eine philosophische Betrachtung (Das Braune Buch) (Suhrkamp: Frankfurt 1984),
exemplo 6, p. 122.

13 Ludwig Wittgensein: Uber Gewissheit (Surhkamp: Frankfurt 1984). Ver também o livro de Thomas

Morawetz, Wittgenstein and knowledge: The importance of on certainty (Amherst: New Jersey 1978), de
onde retiro essa interpretagao.
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dirmos a linguagem sempre mais, decidirmos fazer o movimento inverso,
indo do particular para o geral, parece que nada nos impede de chegarmos a
mais ampla “pritica de conhecimento da linguagem fisica-lista”,
considerando as justificagdes que terminam em crengas basicas observacionais
e publicas. Contudo, podemos progredir ainda mais em matéria de
generalidade, chegando talvez, enfim, a mais ampla de todas as praticas de
conhecimento, que é a da linguagem fenomenalista. A linguagem
fenomenalista é a pratica de conhecimento cujas crengas basicas sio sobre
contetidos sensiveis (sensa¢des, perceptos, fendmenos, qualia). Ela deve ser a
linguagem mais geral se, além de entidades exclusivamente psicoldgicas,
também incluir entre seus objetos todos os particulares, estados de coisas e
processos fisicos constitutivos do que chamamos de mundo externo. Nesse
tltimo caso ela ndo os redescrevera, digamos, como multicomplexos
(complexos de complexos) de sensagdes nio necessaria-mente presentes, mas
garantidamente ou continuamente experienciaveis, sempre que forem dadas
as circunstincias adequadas, as quais também sio descritiveis em termos
fenomenais. Essa garantia de experiéncia em circunstincias adequadas, por
sua vez, depende, diretamente ou ndo, de atos verificacionais virtualmente
intersubjetivos. Por exemplo: o ato verificaci-onal de ter deixado o meu carro
na garagem me garante que o multicom-plexo de sensa¢des do tipo meu-carro
sera atualizado sempre que eu for a minha garagem (circunstincias
adequadas), ou que outra pessoa for (intersubjetividade).14

Essa ultima sugestio causa mal-estar em alguns epistemélogos, pois
pressupde uma forma de fenomenalismo epistémico, ou seja, a idéia de que
tudo o que dizemos utilizando a linguagem fisicalista pode ser traduzido na
linguagem fenomenalista, mas nio o contrario (que é o caso dos fendmenos
exclusivamente psicol6gicos), o que torna a linguagem fenomenalista a mais
ampla de todas. Como todos sabem, essa &€ uma sugestio herética, pois ao

14 ], S. Mill foi quem sugeriu que a matéria € “continua ou permanente ou ainda garantida possibilidade
de sensacfes”. Ver J. S. Mill: an examination of Sir William Hamilton’s philosophy, Collected Works of
John Stuart Mill , ed. J. M. Robson (Toronto University Press: Toronto 1996), vol. 9, cap. 11 e apéndice
do cap. 12. Na verdade, penso que a garantida possibilidade de sensagdes ndo é a matéria, mas a
existéncia da matéria, da mesma maneira que a existéncia de um objeto é para Frege a garantida
possibilidade de aplicagdo do seu conceito. A matéria (ou seja, os constituintes do mundo externo)
realmente existente constitui-se, por sua vez, dos proprios multicomplexos de sensagOes
garantidamente possiveis, considerados em um contexto de entidades tidas como pertencentes ao
mundo externo, como sera sugerido adiante.
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menos desde o artigo de Chisholm de 1948 o fenomenalismo epistémico tem
sido considerado o cavalo morto da filosofia da percepgio.

Pessoalmente discordo. Primeiro, acho que é pelo menos prima facie
admissivel que possamos sempre redescrever o mundo fisico em termos de
conteudos formais e fenomenais originados da experiéncia sensivel. A
possibilidade que hoje se demonstra cada vez mais efetiva de produzirmos
realidades virtuais, bem como a possibilidade de hipoteses céticas, como a de
que estejamos sonhando ou a de que sejamos cérebros em cubas, sugere que
qualquer parte do mundo fisico possa ser em principio reconstruida como
um mundo de sensacdes garantidamente possiveis e redescrita em uma
linguagem fenomenalista, designadora de complexos de sensacgdes
garantidamente apresentaveis em circunstincias adequadas. A primeira vista
essa concep¢do parece comprometer-nos com o idealismo: tudo é mental.
Mas também isso pode ser falso. E possivel que as sensacdes garantida-mente
atualizéveis possam ser interpretadas tanto como sensacdes psicolo-gicas
possiveis (sensa, qualia) quanto como entidades objetivas e nio-mentais
(complexos de propriedades instanciadas ou tropos), na depen-déncia do
contexto em que as situamos. Se o contexto for o de complexos de sensag¢des
psicologicas, as sensacdes garantidamente possiveis serdo interpretadas como
estados mentais. Ja se o contexto for o de multi-complexos de sensacdes
constitutivas do que chamamos de mundo fisico (feito de coisas
intersubjetivamene acessiveis, independentes da vontade, que seguem leis
naturais etc.), as sensa¢des garantidamente possiveis serdo interpretadas como
entidades fisicas pertencentes ao mundo exterior e publico.

Embora nio possa me alongar aqui sobre um problema tio complexo
como o do fenomenalismo, quero responder rapidamente a algumas criticas
mais pertinentes, mostrando que a aparente forca dos argumentos pode bem
resultar de pré-concepcdes e da falta de compreensdo do alcance do insight
fenomenalista.

Comecemos com a famosa critica de Roderick Chisholm!®. Segundo o
fenomenalista C. 1. Lewis, o enunciado (a) “H4 uma macaneta na porta
diante da pessoa N” implica - se permite traduzir - no enunciado
(parcialmente) fenomenal (b) “Se N parece ver uma macaneta de porta diante
de si e se N experimenta a si mesmo se inclinando e fechando a mio sobre
ele, entio com toda a probabilidade N terd a sensacio de segurd-lo”.

15 Roderick Chisholm: “The problem of empiricism”. Journal of Philosophy 45, 1948.
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Chisholm nota que isso é falso. Essa implicagio nio é verdadeira porque
pode ser que N esteja tendo a alucinagio de uma macaneta de porta, além de
estar com o corpo paralizado sem sabélo, caso no qual poderd se crer
inclinando-se e fechando a mao sobre a macaneta sem ter entdo a sensacio de
segura-la. Logo, (b) nio pode ser uma tradugio adequada de (a).

A resposta mais natural a essa obje¢do é a de que existe uma verdade (c)
“A pessoa N estd tendo a alucinagio de uma porta diante dela, crendo
inclinar-se para toca-la e, além disso, a pessoa N esta paralizada”, que faz com
que (a) deixe de implicar em (b). Essa verdade (c), dird o fenomenalista,
também pode ser traduzida em linguagem fenomenal, por exemplo, ao invés
de dizer que N estd com o corpo paralizado podemos dizer (d): “O corpo de
N nido parece capaz de mover-se na experiéncia sensivel de outras pessoas,
nem de reagir a estimulos”.

E nesse ponto que o defensor de Chisholm aperta o cerco. Ele dir4 que
a traducio fenomenal de (c), o que inclui (d), também ird conter alguns
conceitos nio fenomenais (pessoas, estimulos), o que demandard uma
impossivel regressio ao infinito. Com efeito, conceitos fisicalistas nio
analisados infestam qualquer traducio fenomenal (pense nos conceitos de
macaneta, de porta e de mio no enunciado (b)).

Nio me parece que essa conclusio se imponha. O fato de um
enunciado fenomenal requerer a verdade de outro que explique alguns de
seus termos em um processo cujo limite ndo encontramos nio implica que
esse processo envolva uma regressio ao infinito, pois pode ser que exista
apenas, em alguma medida, o que poderiamos chamar de wuma
interdependéncia holistica entre os conceitos. Considere, para esclarecer esse
ponto, um paralelo com os dicionarios. Quem quer que abra um dicionario
sera conduzido a um entrelacado de defini¢des verbais, umas se apoiando nas
outras (que de quando em quando nos conduzem a objetos que demandam
defini¢cdes ostensivas). Assim, pode ser que uma palavra A se defina por meio
das palavras B, C e D, que a palavra B se defina por meio de E, F e G, mas
que F se defina por meio de C, H e I, repetindo-se C neste altimo definiens.
Podemos dizer por isso que ha certa interdependéncia holistica entre os
sentidos das palavras. E devido a tais repeticdes que ninguém se sentira
tentado a crer que a defini¢do de uma palavra nos obriga a recorrer a novas
palavras, que também nos obrigam a recorrer a novas palavras para defini-las,
em uma regressdo infinita que torna a existéncia dos dicionarios impossivel.
Ora, algo semelhante pode muito bem acontecer com as tradugdes
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fenomenalistas de frases fisicalistas. Sendo incompletas, elas contém algumas
expressOes fisicalistas, as quais demandam novas traducdes fenomenalistas e
assim por diante. Isso nido implica, contudo, que uma mesma expressio
fisicalista nio seja repetida em outros momentos do desenvolvimento das
seqliéncias explicativas, deixando assim de demandar nova tradugio e
demonstrando uma interdependéncia que pouco a pouco acabara por fechar
as cadeias de tradugio e obstar uma suposta regressio ao infinito.

Um argumento também considerado decisivo é o de Roderick Firth,
segundo o qual nio podemos, s6 com base em sensa¢des, distinguir um papel
branco iluminado por luz vermelha de um papel vermelho iluminado por
luz brancal®. A isso o fenomenalista podera responder que essa distingdo
também ¢é feita com base em sensacdes, como a de ter tido a visio de um
papel branco antes de ter sido ativado o processo sensério-motor que nos
levou a ter a experiéncia fenomenal de acender uma luz vermelha... Duro
mesmo seria saber de tudo isso sem recorrer a sensacdes. Firth apenas enfoca
um aspecto minusculo da experiéncia, esquecendo da amplitude do que esta
em torno.

Outra objecio é a de que sensacdes sio estados mentais epistemi-
camente objetaveis, e ainda outra é a de que o fenomenalismo pressupde um
observador material para além dos fendmenos. Penso ter respondido a essas
objecdes respectivamente nos capitulos 9 e 13 desse livro.

Voltando a nossa questdo. Se os argumentos recém esbogados forem
corretos, entio o insight contextualista deixa de ser uma alternativa
dissonante para poder ser incorporado a um arcabouco epistémico mais
amplo, no qual as praticas ou jogos de conhecimento contextualizados (como
a biologia, a quimica, a historia...) passam a fazer parte de um sistema de
linguagem fisicalista, que por sua vez acaba fazendo parte de um sistema de
linguagem fenomenalista que tudo abrange. Com isso a justificagdo torna-se
escalonada. Em situacbes cotidianas ficamos satisfeitos com justificacdes
fundamentadas nos enunciados basicos das praticas de conhecimento
contextualmente identificadas, ou em coeréncia com elas. Em circunstincias
diversas e mais exigentes podemos requerer uma analise fisicalista desses
enunciados cotidianos. E em circunstincias absolutamente exigentes
podemos requerer uma analise (ainda que limitada) de enunciados fisicalistas
em termos fenomenalistas... Por outro lado, parte da linguagem fisicalista

16 Roderick Firth; “Radical empiricism and perceptual relativity”. Philosophical Review 59, 1950.
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nio se deixa traduzir em praticas de conhecimento mais contextualizadas,
por pertencer A descri¢io exclusivamente fisica do mundo; e parte da
linguagem fenomenalista nio se deixa traduzir na linguagem da fisica, por
pertencer ao dominio do exclusivamente psi-cologico.

Para concluir

Por um lado o fundacionalismo moderado parece necessario, pois
uma relativa assimetria entre crengas basicas e ndo-basicas parece indiscutivel.
Por outro, nio parece demasiado implausivel a idéia de que aquilo que em
Gltima anélise justifica as nossas proprias crengas basicas é a sua coeréncia
com um sistema total de crencas que as torna contextualmente adequadas.
Como concluir?

Uma soluc¢io conciliatéria seria tentar uma fusido das duas concepgdes,
defendendo o que Susan Haack chamou de funderentismo (fundherentism),
segundo o qual a coeréncia contribui aumentando o nivel de credibilidade da
justificacio baseada na experiéncial’”. Um funderentista poderia caracterizar
minimamente a justificagio da seguinte maneira:

(a) Uma crenca ndo-bésica se justifica quando, em suficiente
coeréncia com o sistema total de crencas aceito, termina
sendo de algum modo inferencialmente fundada em outras
crencas basicas;

(b) Uma crenca basica se autojustifica quando é espontinea e
contextualmente adequada, além de encontrar-se em coeréncia
com as crencgas vigentes na pratica ou sistema de linguagem
aceito.

Contra o funderentismo é preciso notar que ele impde um valor
epistémico excessivo a coeréncia. Ndo seria mais adequado admitir um
fundacionalismo moderado incorporador da coeréncia, que a tratasse como
um elemento auxiliar de ligagio, também concernente ds maneiras como as
crencas basicas sio capazes de se reforcar umas as outras? E verdade que uma

17 Susan Haack: Evidence and inquiry (Oxford University Press: Oxford 1993). Robert Audi, um
fundacionalista moderado, ndo vé diferenca importante entre a posi¢éo funderentista e a que ele mesmo
sustenta; ver Robert Audi: Epistemology: A contemporary introduction to the theory of knowledge
(Routledge: London 1998), cap. 7.
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crencga basica isolada nio seria capaz de justificar-se a si mesma e que aquilo
que a torna contextualmente adequada é a sua coeréncia com o sistema de
crencas. No entanto, como ja foi visto, essa coeréncia acaba derivando a sua
forca de outras crencas basicas. Considere os casos em que somos levados a
rejeitar uma cren¢a basica como a de que estd chovendo. Isso se da,
certamente, pela incoeréncia dessa crenga com outras; mas essa incoeréncia s6
existe pelo fato de que essas outras crengas, ou sio basicas, ou acabam sendo
justificadas, dentro de uma cadeia justificacional maior ou menor, por outras
crencas basicas. Assim, o crédito final acaba ficando com as crencas bésicas,
pois sio elas que continuam sendo a fonte originaria de justificagiol®. Falar
de coeréncia ndo seria aqui mais do que falar das multiplas e variadas
maneiras como as crengas se refor¢am ao serem fundamentadas por crengas
mais basicas, além de falar das maneiras como as crencas basicas podem ser

reforcadas pelo sistema a partir de outras crengas basicas.!?
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18 Richard Furmenton critica o funderentismo com um argumento semelhante: “Se tenho uma evidéncia
fundacional E1 para P1, E2 para P2, E3 para P3, entdo ao invés de insistir que é a coeréncia entre P1,
P2 e P3 que aumenta a justificacdo epistémica para se crer em cada uma delas, por que néo defender
apenas que € a conjuncéo de evidéncias E1, E2 e E3 que constitui a justificacdo fundacional para essas
crengas, quando a conjuncdo de evidéncias torna mais provavel P1, por exemplo, do que apenas E1?”
Furmenton: “Theories of Justification”, in P. K. Moser, The Oxford handbook of epistemology (Oxford
University Press; Oxford 2002), p. 192.

19 O leitor deverd ter notado que h& um paralelo entre teorias da justificacéo e teorias da verdade. As
duas principais teorias da verdade sdo a coerencial e a correspondencial; paralelamente, as duas
principais teorias da justificacdo sdo a coerencial e a fundacionalista. Por isso é consistente que eu
defenda, como tenho feito, a teoria correspondencial para a verdade e a teoria fundacionalista para a
justificacdo. Mas a questdo que urge é: o que diferencia a teoria da verdade da teoria da justificagéo
epistémica? Uma resposta seria a de que a teoria da justificacdo diz respeito a procedimentos
pragmaticos efetivos, enquanto a teoria da verdade diz respeito aquilo que esses procedimentos
idealmente objetivam alcangar, tenham eles na préatica alcancado ou ndo. Por isso uma crenca (néo-
basica) pode ter sido justificada sem ser verdadeira, mas ndo pode ser verdadeira sem ser justificavel.
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MENTE, PENSAMENTO E LINGUAGEM EM BERGSON

Jonas Gongalves Coelho
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Abstract: We consider the relationship among language and the mind as understood by
Bergson. We intend to show that the language not only gives shape to the thought and gives
a kind of objectivity to the psychological identifying it with material things, but the language
also is overtaken by thought due to irreducibility or non-identification of psyche and body. We
argue that Bergson'’s critique of the language, denouncing the objectivation of the subjectivity
promoted by Philosophy and Psychology, is useful to his main objective, which is to establish
the existence of the qualitative and inextensive mind or consciousness.

Keywords: Bergson; mind; language; thought.

Resumo: O artigo trata da relacéo entre a linguagem e o mental em Bergson. Pretende-se
mostrar que, para o filésofo, a linguagem freqlientemente conforma o pensamento e objetiva
0 mental identificando-0 com as coisas materiais, embora 0 mental ou psicolégico em si
mesmo seja irredutivel ao fisico. Argumentar-se-a que a critica de Bergson da linguagem, a
qual consiste na denuncia dos erros categoriais que levam & objetivagdo da interioridade
psicoldgica serve ao seu principal objetivo que € afirmar a existéncia da mente ou
consciéncia inextensa e qualitativa.

Palavras-chave: Bergson; mente; pensamento; linguagem.

Trataremos da relagdo entre pensamento, linguagem e o psicoldgico tal
como estabelecida por Bergson. Procuraremos mostrar que, se por um lado, a
linguagem produz uma espécie de objetivacio do psicologico, uma certa
identificagio com o material, a qual é responsavel pela criagio de problemas
filos6ficos aparentemente insolGveis, por outro, o pensamento nio se
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confunde com a linguagem, o que se articula com a tese da irredutibilidade
ou da nio identificacio do psicoldgico com o corpéreo.

Tomaremos como eixo principal de nossa exposi¢io a primeira dentre
as mais importantes obras filoséficas de Bergson!, o Ensaio sobre os dados
imediatos da consciéncia de 1888. Ainda que o tema central dessa obra seja a
liberdade, esse é tratado a partir de uma reflexdo sobre a relacio entre
linguagem, pensamento e subjetividade como ja o indica, ainda que de
maneira concisa, seu curto prefacio.

Bergson estabelece ai duas teses fundamentais: a primeira diz respeito
4 expressio de nossos pensamentos e envolve uma restri¢dio insuperavel:
“Exprimimo-nos necessariamente por palavras ..”. A segunda refere-se ao
proprio pensamento e propde uma limitagio que ndo é absoluta: “.. e
pensamos quase sempre no espaco”. O filésofo esclarece, em seguida, que esta
forma espacializada do pensamento decorre da linguagem e de seu modo
particular de relacio com os objetos materiais: “a linguagem exige que
estabelecamos entre as nossas idéias as mesmas distingdes nitidas e precisas, a
mesma descontinuidade que entre os objetos materiais”. Mas, ao afirmar que
pensamos “quase sempre” no espaco, Bergson sugere a possibilidade de um
pensamento nio forjado pelo esquema das palavras e que, nesse sentido, é um
outro em relacio a linguagem. Consideramos que essa irredutibilidade do
pensamento A linguagem é correlata e pressupde a irredutibilidade do
psiquico ao fisico e que é isso que Bergson pretende mostrar em sua critica
da aplicacio dos conceitos de intensidade e duragio/sucessio ao dominio da
vida psicolégica. Como veremos, essa critica pressupde uma distingdo
ontolégica e epistemolodgica fundamental entre os estados de consciéncia,
inextensos e qualitativos, dados imediatos da consciéncia, e a matéria, extensa
e quantitativa, dado segundo que se constitui freqiientemente como a
mediagdo a partir da qual se pensa e se obscurece a natureza dos primeiros.

1 As outras trés obras sdo: Matéria e memdria (1897), A evolugéo criadora (1907) e As duas fontes da
moral e da religido (1932).
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Consideremos inicialmente o conceito de intensidade, amplamente
utilizado pela psicologia cientifica do século XIX. Esta se propunha a medir a
intensidade dos estados psicologicos - sensacdes, sentimentos, esforcos, etc. -,
0 que estd em consonincia com o0 senso comum, para quem sentimentos,
como a alegria ou o medo, sio mais fortes ou mais fracos, podem aumentar
ou diminuir. Temos em tais casos uma atribuicio de grandeza, de uma
grandeza intensiva.

Quando se atenta para o significado da idéia de grandeza, o que se
descobre, segundo Bergson, & que ela estd associada a idéia de extensio,
envolvendo sobreposi¢io espacial. Medimos as dimensdes de um corpo
utilizando um instrumento, outro corpo como referéncia e, também,
sobrepomos corpos, comparando-os quando dizemos que um é maior ou
menor do que o outro, ou seja, pensamos em termos de continente e
contetido. A medi¢io ou comparagio da grandeza de dois objetos dispensa
qualquer consideragdo de suas naturezas, de suas diferencas qualitativas, ou
seja, nio apenas podemos dizer que um livro é maior que um outro livro,
mas, também, que um livro é maior que uma formiga.

Ao transferir esse significado para as vivéncias psicoldgicas, ao
pensd-las em termos de grandeza e ao utilizar-nos de uma
linguagem quantitativa ou de grau, nds as tratamos como
coisas materiais e também ocultamos suas diferencas
qualitativas. E o que Bergson procura mostrar com seus
exemplos de sentimentos experienciados como dissociados de
processos fisicos, de sentimentos consecutivos a processos
orglnicos e de sensa¢des relacionadas a eventos externos ao

organismo.

Consideremos alguns dentre os muitos exemplos apresentados pelo
filésofo. A comparagdo entre dois desejos, na qual se afirma que um é mais
forte do que o outro, implica que se trata de um mesmo sentimento cuja
diferenca estd na grandeza e ndo em suas naturezas ou qualidades. Contra
isso pode-se postular que a diferenca entre um desejo muito forte e um desejo
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mais fraco de ler um livro nio consiste em uma diferenca de grau entre duas
vivéncias subjetivas qualitativamente idénticas, mas numa diferenca
qualitativa.

Para Bergson os desejos diferem em sua natureza qualitativa que
consiste principalmente na interven¢do progressiva de elementos novos na
emoc¢io fundamental, os quais, embora parecam aumentar a sua grandeza, de
fato lhe modificam a natureza. Um desejo é apreendido como fraco ou forte
conforme interfira mais ou menos nos outros elementos psiquicos da vida
interna, tais como o nosso ponto de vista sobre o conjunto das coisas. Um
desejo definido como uma paixio profunda é aquele que modifica todas as
nossas sensacdes e idéias. Assim, as varias formas de desejo se diferencia-riam
por sua qualidade e a idéia de um desejo que muda de grandeza resultaria do
caminhar entre elas.

Esse exemplo mostra o quanto é problemitica a descri¢io das
vivéncias subjetivas. Niao podemos aponta-las como poderiamos fazer para
dizer o que é um livro ou uma formiga, pois elas ndo sio passiveis de serem
observadas por outros. Cada um pode observar apenas a sua propria
experiéncia interior, o que nos impede de saber se de fato estamos nos
referindo rigorosamente ao mesmo estado subjetivo. Parece, assim, que ao dar
um mesmo nome “desejo” e ao diferencid-lo em termos quantitativos
atendemos as necessidades pragmaticas de comunicac¢io, mas, nio se pode
ignorar os limites da linguagem para uma caracterizagdo precisa da vida
interior. E ndo se supera essa dificuldade postulando que, por sermos
semelhantes, temos vivéncias semelhantes que nos permitem usar um termo
comum. Primeiro, porque em decorréncia do carater imediato da vivéncia,
por ser ela sempre subjetiva, ndo é possivel saber se é exatamente igual 4 do
outro. Segundo, porque sua riqueza e variagio exigiriam uma infinidade de
termos para descrevé-la.

A tentativa de Bergson de descrever o sentimento de alegria em sua
variacio qualitativa explicita essa dificuldade. Em seu mais baixo grau, a
alegria consistiria na orientacio dos nossos estados de consciéncia para o
futuro; numa alegria maior haveria uma diminuicio dessa atragdo, as idéias e
sensacdes sucedendo-se com maior rapidez, os movimentos com mais
facilidade; na alegria extrema, as percepgdes e recordacdes adquiririam uma
qualidade indefinivel, comparavel a um calor ou a uma luz, e tio nova que,
em certos momentos, ao refletirmos sobre nds mesmos, experimentariamos
uma espécie de espanto por existirmos. O que parece mudanca de grandeza
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de um mesmo sentimento seria, de fato, o caminhar gradual entre essas
formas sucessivas e qualitativamente diferentes que penetram um maior ou
menor nUmero de impressdes do dia. Consideracdes semelhantes sio
propostas em relagio aos sentimentos morais, como a piedade, e os
sentimentos estéticos, como os sentimentos da graga, do belo, etc.

Podemos supor que tais descri¢des exprimem efetivamente a natureza
dos sentimentos experienciados? Novamente estamos diante dos casos em que
o uso de uma tGnica palavra & qual anexamos uma outra palavra com sentido
quantitativo - alegria imensa, por exemplo - revela a irredutibilidade do dado
imediato da consciéncia, a vivéncia interior, 4 expressio conceitual a qual
oculta as peculiaridades da experiéncia psicologica.

Consideremos os sentimentos relacionados a processos corporais. O
aumento do esforco muscular é concebido como o crescimento de um estado
psicolégico tinico associado a uma determinada localidade corporal. Neste
caso, a atribuicio de grandeza também nio deriva da apreensio da propria
vivéncia psicoldgica, mas origina-se das modificagdes fisicas relacionadas a
essa vivéncia, como o aumento do nimero de musculos que se contraem. A
consciéncia de uma maior intensidade de esforco sobre um ponto do
organismo se reduz a percep¢io de uma maior superficie do corpo envolvida
na operagao; a consciéncia de um crescimento do esforco muscular decorreria
da percepc¢io de um maior ntimero de sensa¢des periféricas e, a0 mesmo
tempo, de uma mudanga qualitativa ocorrida em algumas delas.

Uma associagio entre a idéia de intensidade e as modificagoes
orginicas é também caracteristica do esfor¢o de atengdo. Embora a atengio
possa ser caracterizada em termos puramente psiquicos como a “exclusio
pela vontade de todas as idéias estranhas dquela de que nos desejamos
ocupar”, a impressio que se experimenta, de “uma tensio crescente da alma,
de um esforco imaterial que aumenta” depois de se ter feito “tal exclusio”,
explicar-se-ia “a partir dos movimentos musculares a eles associados, seria de
fato o “sentimento de uma contracio muscular que ganha em superficie ou
muda de natureza, tornando-se tensio, pressio, fadiga, dor” (BERGSON,
1988, p. 21). Cada um destes estados se reduz a um sistema de contracdes
musculares coordenados por uma idéia. Embora haja sempre um elemento
psiquico irredutivel, a intensidade dessas emogdes violentas ndo € outra coisa
que a tensio muscular que as acompanha. Mas dai ndo se segue que o
sentimento de esforco seja 0 mesmo com variagio exclusiva da intensidade. A
diferenca consistiria na qualidade das vivéncias, ou seja, & intensidade destes
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sentimentos corresponderia, de fato, a multiplicidade qualitativa dos estados
simples que a consciéncia discrimina confusamente.

O privilégio da quantidade em detrimento da qualidade, do objetivo
em detrimento do subjetivo, é também uma caracteristica do modo como
tratamos as sensacoes subjetivas diretamente associadas a aspectos do mundo
externo, tais como frio, calor, peso, luminosidade. Como nos acostumamos,
desde muito cedo, a associar uma certa qualidade da sensacio a uma certa
quantidade de sua causa, acabamos por atribuir, a partir do objeto exterior,
extensivo e conseqlientemente mensuravel, grandeza a4 sensacio, ou seja,
transferimos para o efeito a quantidade da causa, para a vivéncia psicologica
imediata e imensuravel, a propriedade quantitativa das causas. A idéia de
grandeza nas sensagdes representativas - som, calor, pressdo, etc. - associa-se
ao estimulo externo. A grandeza da sensacio representativa deriva de se
colocar a causa no efeito. Esta causa seria extensiva e, por conseguinte,
mensuravel. Ao transferi-la para a consciéncia, afastamo-nos de seus dados
puramente qualitativos, privilegiando o que estd fora, descrevendo as
sensagdes internas a partir de esquemas que sio validos apenas para aquilo
que produz algum tipo de efeito sobre elas. Mas a propria sensagio com
todas as peculiaridades e riqueza qualitativa escaparia a essa caracterizagio.

Segundo a interpretacio de Bergson, a “palavra” intensidade é usada
com dois significados muito diferentes, quando aplicada ao psicolégico. Uma
que se refere & matéria e ao espago e que oculta a verdadeira natureza
qualitativa e inextensa das experiéncias interiores e a outra que nos remete
aos aspectos qualitativos dessas vivéncias. Nesse sentido, ela significa, quando
se trata de um estado psicoldgico complexo, a “multiplicidade sentida de
elementos que entram “em sua composi¢io”, ou, melhor dizendo,
“multiplicidade de elementos nos quais se poderia decomp6-lo”, pois, de fato,
“essa multiplicidade nio existe no proprio estado de consciéncia, senio em
poténcia: € nossa reflexdio que acabard de realizd-la, analisando-o e
dissociando-0” (BERGSON, 1972, p. 491). A nogio de intensidade quer dizer
também uma “qualidade ou nuanga” de um estado psicolégico simples, “que
nos adverte, por uma associacio de idéias e gracas 4 nossa experiéncia
adquirida, da grandeza aproximativa da causa exterior de onde ele emana”
(BERGSON, 1972, p. 491). Nesse caso, a intensidade é o “sinal qualitativo”
da quantidade. Podese, entdo, encontrar “sua origem num compromisso
entre a qualidade pura, que é o fato de consciéncia, e a pura quantidade, que
¢ necessariamente espaco” (BERGSON, 1988, p. 169). Com essa nogio,
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projeta-se sobre o psiquico, que é em si mesmo pura qualidade, uma
quantidade espacializada, unindo, assim, as incompativeis nog¢des de
extensio com inextensio, de qualidade com quantidade. Por isso, Bergson
considera que o conceito de intensidade é um “conceito bastardo”
(BERGSON, 1988, p. 169), ou conforme a expressio de Bento Prado, uma
“no¢io hibrida”, uma “imagem espuria da extensio inextensa” (PRADO
JUNIOR, 1989, p. 78).

Procurou-se mostrar que o conceito de intensidade atribuido aos
estados psicoldgicos considerados individualmente estd impregnado da idéia
de quantidade originalmente relacionada aos fendmenos fisicos e,
conseqiientemente, ao espago. Como veremos, a relacio entre as nogdes de
quantidade e espaco é também constitutiva de um outro conceito, de fato do
par de conceitos multiplicidade/unidade, com cuja sintese se representa a
sucessio e ligacio dos estados psicoldgicos a0 mesmo tempo em que se
obscurece a sua natureza inextensa.

Para Bergson, a idéia de multiplicidade remete imediatamente 4 idéia de
nimero. Esta se articula profundamente aos objetos materiais os quais
podem ser vistos, tocados e conseqiientemente contados. Para conta-los,
precisamos representi-los ao mesmo tempo, reter a imagem de todos
simultaneamente, e isso s6 & possivel no espaco. O ntimero é o componente
de uma multiplicidade que se pode contar isoladamente, uma colecio dessas
unidades. Mas essas mesmas unidades que entram na composi¢io da
multiplicidade distinta pressupdem uma visio no espaco. Esta unidade ¢ a de
um ato simples do espirito que consiste em unir, e tal unido s6 é possivel se
alguma multiplicidade lhe serve de matéria. As unidades sio consideradas
enquanto tais apenas provisoriamente, para compor-se com outras. Mas, ao
considera-las em si mesmas, elas poderiam ser divididas, possuindo, portanto,
extensao.

Em decorréncia da associacdo entre a idéia de niimero e os objetos
materiais que se apresentam no espago, noés podemos conta-los diretamente,
pensando-os separadamente, de inicio, e simultaneamente, em seguida. Mas,
no caso da sucessio multipla dos estados de consciéncia, os quais nio sio
dados no espago, s6 seria possivel contd-los por um processo de figuragio
simbolica, na qual intervém, necessariamente, o espaco. Tal figuracio, que
aparece inicialmente como uma representa¢io da sucessio temporal é, em
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Gltima instdncia, espacial, ou seja, tratase de uma temporalidade
profundamente impregnada de espaco: “ao falarmos do tempo, pensamos
quase sempre em um meio homogéneo onde os nossos fatos de consciéncia
se alinham, se justapdem como no espaco e conseguem formar uma
multiplicidade distinta” (BERGSON, 1988, p. 67).

Representa-se, assim, a sucessio psicologica segundo o modelo da
sucessdo temporal impregnada de espaco e, portanto, de intervalos de fixagio
de contornos, ou seja, tratamos os estados de consciéncia como se fossem
coisas materiais que ocupam lugar ao mesmo tempo no espaco e com
contornos definidos que os distinguem uns dos outros. Desse modo, ao
introduzir a idéia de espaco em nossas representagdes da sucessio psicologica,
justapondo nossos estados de consciéncia de maneira a percebé-los
simultaneamente um ao lado do outro, concebemos a sucessio, apreendemos
nossas modificacdes internas, sob a forma de uma linha espacial continua ou
de uma cadeia cujas partes se tocam sem se penetrar. Os fatos de consciéncia
adquirem o aspecto de um numero por intermédio de alguma representacio
simbdlica em que necessariamente intervém o espaco: “a proje¢io que
fazemos de nossos estados psiquicos no espago para com eles formarmos
uma multiplicidade distinta deve influenciar estes mesmos estados, e dar-lhes
na consciéncia reflexiva uma forma nova que a apercep¢io imediata nio lhe
atribufa.” (BERGSON, 1988, p. 67)

O que a percepgdo imediata nos diz sobre a sucessio psicoldgica e que
¢ ocultado pela consciéncia reflexa? Para Bergson, o que a consciéncia

imediata - sem a interferéncia da idéia de espaco - nos di é uma
“multiplicidade vivida e nio numerada” (BERGSON, 1972, p. 355), uma
“multiplicidade qualitativa .. um desenvolvimento orginico .. uma

heterogeneidade pura”, enfim, “momentos que nio sio exteriores uns aos
outros” (BERGSON, 1988, p.169), ou seja, continuidade e mudanca. A
verdadeira sucessio psicoloégica é um processo continuo, cujos fatos de
consciéncia nio sdo exteriores uns aos outros como as pérolas de um colar,
mas se interpenetram, nio havendo um ponto no qual se possa separd-los.
Como poderiamos separar o momento presente de uma vivéncia psicologica
que nio é fixa de uma anterior que nio mais existe?

A sucessio psicolégica consistiria em uma mudanca continua, ou seja,
nés mudamos incessantemente, nossos estados psicoldgicos - sensacdes,
sentimentos, desejos - se transformam ininterruptamente. Pelo fato de
fecharmos os “olhos & incessante variagio de cada estado psicolédgico, somos
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obrigados, quando a variagio se tornou tio consideravel a ponto de se impor
4 nossa atencdo, a falar como se um novo estado se tivesse justaposto ao
precedente” (BERGSON, 1991, p. 2), como se na passagem de um estado para
o outro houvesse um salto. De fato, a continuidade se mantém na passagem
de um estado psicoldgico para o outro, assemelhando-se “mais do que se
imagina a um mesmo estado que se prolonga” (BERGSON, 1991, p. 3). Dai
Bergson nio fazer objecdes a que se atribua A sucessio psicoldgica uma
unidade, desde que se entenda que ndo se trata de uma unidade “abstrata,
imoével e vazia”, mas de uma unidade “movente, mutavel, colorida, viva”
(BERGSON, 1993, p. 189). Isso quer dizer que nio hi necessidade de um
suporte sob as mudangas, que a mudanca e a indivisibilidade constituem a
propria substancialidade da vida interior que pode ser caracterizada como
“uma certa continuidade de mudan¢a” (BERGSON, 1972, p. 1079).

Isso significa que nossos sentimentos estio em perpétua mudanga,
nossas sensagdes sio sempre diferentes ao se repetirem, ambos sio
constituidos de uma variedade de elementos que se fundem, se penetram, sem
contornos precisos. Considerados em si mesmos, nossos estados de
consciéncia sio qualidade pura, misturam-se de tal modo que nio se pode
saber se sio um ou vérios.

v

Em Introducio 4 metafisica, referindo-se a problematica do
conhecimento, Bergson destaca um aspecto que considera comum aos
filésofos: eles distinguem “duas maneiras profundamente diferentes de
conhecer uma coisa” (BERGSON, 1993, p. 177) independentemente de as
considerarem legitimas ou possiveis. Uma dessas formas de conhecimento
consiste em manter-se no relativo, ou seja, em permanecer fora do objeto,
rodeando-o, assumindo um “ponto de vista” sobre ele e se utilizando de
“simbolos” para exprimi-lo; enfim, o conhecimento relativo é aquele que
“altera a natureza de seu objeto” (BERGSON, 1972, p. 774). J4 o outro modo
de conhecimento caracteriza-se por atingir o absoluto, entrar no objeto,
apreendé-lo “por dentro, nele mesmo, em si” (BERGSON, 1993, p. 178), ou
seja, nio se parte do sujeito, excluindo-se, assim, o “ponto de vista” e a
mediacio de “simbolos”. O “conhecimento absoluto” ou o “conhecimento
do absoluto” é aquele “que capta seu objeto de dentro, que o apercebe tal
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como ele se aperceberia a si mesmo se sua apercep¢io e sua existéncia nio
fossem sendo uma s6 e mesma coisa” (BERGSON, 1972, p. 774).

Bergson concorda com essa distingio entre os dois modos de
conhecimento. O conhecimento relativo, estatico, por conceitos, que envolve
uma separagdo entre o conhecedor e o conhecido, é o intelectual, o qual,
embora se justifique pragmaticamente, tem seu alcance teérico limitado,
gerando problemas filosoficos aparentemente insolGveis. O conhecimento
que toca o absoluto, que tem a virtude de resolver os problemas filoséficos
gerados pelo anterior, é o intuitivo. Trata-se de um modo de apreensio
imediata que consiste na identificacio, na coincidéncia com o particular,
com o que nio &, portanto, traduzivel em conceitos, de uma visdo direta da
realidade: “consciéncia imediata, visio que nio se distingue do objeto visto,
conhecimento que é contato e mesmo coincidéncia” (BERGSON, 1993, p.
27).

E a inteligéncia com seu instrumento privilegiado, a linguagem, que
nos torna capazes de nos apreendermos enquanto uma subjetividade
psicologica.

A vpalavra, feita para ir de uma coisa a outra, é de fato,
essencialmente, deslocivel e livre. Ela podera, pois, estender-se,
ndo apenas de uma coisa percebida a outra coisa percebida,
mas ainda da coisa percebida A lembranca dessa coisa, da
lembranca precisa a uma imagem mais fugidia, de uma
imagem fugidia, contudo representada ainda, a representacio
do ato pelo qual se a representa, isto &, & idéia. Desse modo,
vai abrir-se aos olhos da inteligéncia, que olhava de fora, um
mundo interior, o espeticulo de suas préprias operacdes

(BERGSON, 1991, p.160).

Mas é também a linguagem que é responsavel pela solidificacio de
nossas experiéncias subjetivas, pela confusio com os objetos exteriores ou
com as palavras que os exprimem. Em vez de expressar as vivéncias psiquicas,
as substituimos “por uma justaposicio de estados inertes, traduziveis por
palavras, e que constituem cada um o elemento comum, conseqiientemente, o
residuo impessoal, das impressdes experimentadas” (BERGSON, 1988, p. 99).
E nesse sentido que damos o mesmo nome a perfumes e sabores que um dia
foram prazerosos e que hoje nos sio desagradaveis como se a sensa¢io
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experimentada fosse a mesma. A linguagem, ao interporse entre nossa
experiéncia e nossa consciéncia, seria responsivel nio apenas pela nossa
crenga na invariabilidade de nossas vivéncias interiores quanto nos enganaria
a respeito de suas qualidades. “Em sintese, a palavra com contornos bem
definidos, a palavra em bruto, que armazena o que ha de estavel, de comum
e, por conseguinte, de impessoal nas impressdes da humanidade, esmaga ou,
pelo menos, encobre as impressdes delicadas e fugidias de nossa consciéncia
indivi-dual”’(BERGSON, 1988, p. 98)

Ao se abstrair do mundo exterior e voltar-se para si mesma num
esforco de apreensio intuitiva, o que a consciéncia imediata apreende sdo
emocdes enriquecidas com milhares de sensacGes, sentimentos ou idéias
tnicos e indefiniveis cuja complexa originalidade s6 pode ser apreendida por
quem as experimenta.

Em suma, embora Bergson admita que pensamento e linguagem
freqiientemente se confundam, que a linguagem geralmente conforme o
pensamento, o filésofo também considera que nem toda experiéncia de
pensamento pode ser traduzida ou expressa pela linguagem. Desse modo, a
analise bergsoniana da linguagem nio implica, como em outras filosofias, a
dissolugio do psicologico. A irredutibilidade da subjetividade psicologica
dada pela consciéncia imediata é a contrapartida de sua objetivagio
produzida pela consciéncia reflexiva.
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ETICIDADE DO COSTUME: A INSCRICAO DO SOCIAL NO HOMEM

Vania Dutra de Azeredo
Pontificia Universidade Catélica de Campinas

Abstract: Having the notion of ethicity of the custom as a background, this paper aims at
arguing that the ethicity has a central role in the thought of Nietzsche so as to show the
transition of Nature to Culture and the coming of the sovereign individual.

Keywords: morality, instinct, consciousness, culture, history.

Resumo: Partindo da nogdo de eticidade do costume, este artigo procura mostrar que a
eticidade tem um papel afirmativo no pensamento de nietzschiano em termos da passagem
da natureza a cultura e do advento do individuo soberano.

Palavras-chave: moralidade, instinto, consciéncia, cultura, historia.

Nesse trabalho, procuramos mostrar que o auscultar genealdgico de
Nietzsche o conduziu a uma explicagio acerca da passagem da natureza a
cultura desde o conceito de Eticidade do Costume e que ha, nessa
perspectiva, uma func¢io afirmativa da eticidade/moralidade que consiste
justamente na contencio do instinto enquanto ato gerador de um individuo
soberano, apesar do posterior malogro da cultura e da conseqiiente produgio
do homem domesticado.

Efetivamente, uma das questdes axiais concernente a existéncia
humana é a referente 4 inscri¢io do social no homem. A interroga¢io acerca
da passagem da natureza a cultura mobilizou antropdlogos, psicologos,
filésofos! e outros estudiosos da condicio humana inserta no mundo com as
seguintes interrogacdes: como explicar a transformagio do animal, enquanto

1 A esse proposito, convém citar, entre outras, as pesquisas de Lévi-Strauss acerca da proibicdo do
incesto como passo decisivo para a compreensdo da passagem da natureza a cultura e de Freud com
referéncia ao mito da horda primitiva.
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instinto desenfreado, em homem que controla e domina as exigéncias do
desejo? O que permite e gera o controle sobre o previamente incontrolavel
mundo do predominio dos impulsos? Como o animal de presa tornou-se,
enfim, civilizado?? Entendemos que essas indagacdes atravessam a obra de
Friedrich Nietzsche, especialmente o livro Para a genealogia da moral, em
que encontramos a mencio direta A eticidade do costume (Sittlichkeit der
Sitte)* enquanto instincia de autoformagio da humanidade.

Comecemos com a tarefa paradoxal que, na visio de Nietzsche, a
natureza se impds com relagio ao animal homem. Trata-se de analisar a
disjun¢io memoria/esquecimento desde a perspectiva da produgio de uma
possivel humaneidade. Temos, de um lado, a faculdade do esquecimento
como guardia da ordem psiquica enquanto se liga o ato de esquecer ao poder
agir, criar, organizar, enfim, dominar. Atuando como uma for¢a inibidora
ativa, o esquecimento, impede que nossas vivéncias calem em nossa
consciéncia deixando, assim, espaco para o novo. Tratase de conter a
assimilagdo psiquica de tudo que é experimentado pelo homem. Assim, o
esquecimento atua como um guardiio da ordem psiquica enquanto expressa
uma satde plena: “o esquecer é uma forga, uma forma de saade forte™.

Mas temos, de outro, a necessidade de fazer o homem capaz de
prometer. Ora, o paradoxo estd justamente em querer que aquele cuja
plenitude foi definida pela fugacidade da lembranca tenha, a0 mesmo tempo,

2 A guisa de esclarecimento, cumpre mencionar que a alusdo que fazemos a civilizag&o refere-se, de
fato, a passagem da natureza, em que reina o instinto desenfreado, a producéo cultural. Nesse sentido,
utilizamos o termo civilizacdo como se definindo por essa passagem. A diferenca, presente no
pensamento de Nietzsche, entre civilizagdo, como domesticacdo dos impulsos, e cultura, enquanto
estrutura que permitiria a criagdo, ndo sera abordada. Um estudo referente a essa distingdo
encontramos em FREZZATTI, Wilson. A fisiologia de Nietzsche a superacdo da dualidade cultura
biologia, ljui: Unijui, 2006.

3 Convém notar que, na lingua alema, a expressdo (“Sittlichkeit der Sitte”) mantém sempre presente o
sentido de costume referido a moralidade. Rubens Rodrigues Torres Filho, no volume de Nietzsche da
colecdo “Os Pensadores”, em nota, afirma: “Eticidade ou Moralidade, duas palavras que perderam a
referéncia ao significado original de costume, que tém por base (ethos em grego, mos em latim). O texto
alemao, ao dizer Sittlichkeit der Sitte, 0 evoca muito mais diretamente — é que a lingua ndo perdeu
totalmente a memdria dessa ligagao, tanto que Etica se diz Sittenlehre (doutrina dos costumes) e ja Kant
reservava a fundamentacdo da moral para uma “metafisica dos costumes’ (p. 159). Rubens Rodrigues
traduz Sittlichkeit der Sitte por eticidade do costume; ainda assim encontram-se traducdes em que tais
expressdes aparecem como moralité des moeurs, morality of mores, eticidad de la costumbre e
moralidade do costume. Em ambas as traducBes o sentido de costume permanece mediante a
referéncia ou ao ethos do grego ou a0 mos do latim. E com relagéo ao termo Sittlichkeit que se percebe
uma diferenca, ndo obstante crer-se que o sentido de Sittlichkeit der Sitte permanece o mesmo em
moralidade ou eticidade do costume. Dai tratarmos os termos eticidade e moralidade como sindnimos.

4 F.W. NIETZSCHE. Para a genealogia da moral, II, § 1.

74



Dissertatio, UFPel [25, 2007] 73 - 89

que desenvolver em si uma memoria, uma vez que a capacidade de prometer
implica a fixagio ao menos da promessa: “Criar um animal que possa
prometer: Nio ¢é essa a tarefa paradoxal que a natureza deu a si mesma a
propésito do homem?”>  Contudo, Nietzsche aponta que, apesar de
paradoxal, foi preciso criar no homem uma memoria. Essa memoria, no
entanto, ndo corresponde a fixagdo da marca indelével, pois ndo se trata de
uma memoria de tracos, mas, diferentemente, de uma memoria da vontade,
uma vez que exige o querer a memoria. Entenda-se esse querer por oposi¢io a
fixacio do traco na consciéncia e em sua relagio com a palavra, mas
excluamos de nosso foco a idéia, inaplicavel no caso, de deliberacio. A
fixacdo da promessa requer ndo apenas o nio poder deixar de cumprir, mas o
desenvolvimento de um nio querer nio cumprir. H4 uma vinculagio dessa
memoéria com a afirmagio, visto que, nesse caso, a fixacio passa
necessariamente pelo sim diante do prometido.

“Bem, esse animal necessariamente esquecedor, para quem o
esquecimento representa uma forca, a condi¢io de uma
sanidade robusta, acabou por adquirir uma faculdade
contriria, a memoria, com a ajuda da qual, em casos
determinados, o esquecimento é suspenso, a saber, nos casos
em que se trata de prometer: ndo se trata, de forma alguma,
da impossibilidade puramente passiva de se libertar de uma
impressio do passado, nem de uma indigestio causada por
uma palavra dada de que nio se consegue desfazer, mas de
uma vontade ativa de nio se libertar, de uma vontade que
persiste em querer o que ela j& quis antes, isto é uma,

meméria da vontade. *®

A memobria da vontade exige que o querer mesmo queira a memoria,
isto &, que a propria vontade se imponha o prometido. H4 uma peculiaridade
nessa imposi¢do, pois ela advém de um impulso interno que fixa para si uma
regulamentagdo, estabelecendo uma constincia de regularidade entre um
primeiro querer e a sua continuidade. Em vista disso, a referéncia
nietzschiana a esse querer fixar como sendo uma vontade ativa e, nesse
sentido, diferindo completamente da memoria dos tracos, ja que se efetiva

5 F.W. NIETZSCHE. Para a genealogia da moral, 11, § 1.
5 F.W. NIETZSCHE. Para a genealogia da moral, II, § 1.
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mediante a palavra. Apesar de haver uma relagio direta entre o querer e a sua
continuidade, se interpdem, entre o quero inicial e o ato que o efetiva,
diversos procedimentos e circunstincias que tornaram isso possivel. Ora,
tendo em vista a importincia do esquecimento para a definicio e a
manuten¢do da plenitude da for¢ca no homem, foi preciso introduzir
procedimentos que possibilitem a sua suspensio temporaria, mormente nos
momentos em que se faz necessirio cumprir a promessa feita. O homem
precisou tornar-se responsavel.

A origem da responsabilidade, em Nietzsche, estd diretamente
relacionada com a eticidade do costume, pois a essa eticidade coube criar as
condigdes necessarias para o desenvolvimento da responsabilidade no
homem. Requerendo, todavia, fazer dele, primeiramente, “o homem até certo
ponto uniforme, igual entre os iguais, regular e, por conseqiiéncia,
calculavel™, e nisso encontra-se a funcio dessa eticidade em que o homem,
enquanto formando a si mesmo, fezse confidvel mediante a acio da
comunidade sobre o individuo. Para Nietzsche, é o trabalho de moldagem da
consciéncia que se efetiva. Ao seu cariter fugidio, definido pelo
esquecimento, contrapde-se uma consisténcia mediante a introdu¢io da
memoria. Nela encontramos a possibilidade da passagem da natureza a
cultura mediante a assimilagio do costume enquanto incondicionalidade da
obediéncia.

Convém destacarmos a disting¢io feita pelo filésofo entre o costume
propriamente dito e o sentimento do costume (das Gefithl der Sitte), de
modo a nio confundir o modo tradicional de agir e avaliar enquanto
costume da obediéncia a costumes®, da necessidade de assimilar o proprio
costume e, portanto, ao dmbito da eticidade (Sittlichkeit) como sentimento
do costume. Ora, tornar o homem confiavel exige a sua submissio a um
preceito ordenador, no caso em questio, ao costume, ja que mediante ele
logra-se a lembranca da necessidade de cumprir futuramente uma
determinada promessa. Eis o caminho para o advento da cultura enquanto
produto da obediéncia e, portanto, da conten¢io do mando do instinto. Mas
h4d uma distdncia consideravel do entendimento de uma possivel domes-
ticagio do homem, pois essa etapa de adestramento visa a produzir nele a
soberania enquanto o forma para ser homem.

" 1dem. Ibidem.
8 F. NIETZSCHE, Aurora, |, § 9.
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E importante mostrarmos que em Nietzsche a eticidade do costume é
percebida como a capacidade ou mesmo a condi¢io do humano de obedecer
a leis, cujo referencial regulador encontra-se em uma superioridade imanente
expressa na figura da tradi¢do: “O que ¢ a tradigio? Uma autoridade superior,
a que se obedece nio porque ela manda fazer o que nos é dtil, mas porque ela
manda”.? Os homens teriam, assim, desde suas origens mais primitivas, no
sentido da propria constituicio do humano pela acio da cultura e sua
inscricio social, desenvolvido a atitude de obedecer a leis. O movimento da
cultura é denominado por Nietzsche “Eticidade do costume” (Sittlichkeit der
Sitte), cuja agdo precipua estd determinada pelo adestramento, pelo ato de
impor a obediéncia aos proprios costumes enquanto ato fundador da
civilidade do homem. Dai entendermos haver em Nietzsche um aspecto
afirmativo da eticidade/moralidade enquanto definida pela obediéncia
incondicional ao costume. A critica que o filésofo faz 4 moral é a
transformacdo da incondicionalidade da obediéncia em incondi-cionalidade
da norma. Com isso proliferam-se as organizagdes instituidas e o homem
convertese em fun¢io de rebanho. Mas previamente e, a nosso ver,
afirmativamente, a moralidade na visio de Nietzsche “nio é nada outro
(portanto, em especial, nada mais!) do que obediéncia a costumes”.!0 E
interessante ressaltar a especificidade de uma tal compreensio pela rejei¢io
completa de normas incondicionais e pela proposi¢io inscritora da
incondicionalidade da obediéncia, apesar de ser possivel a insurreicio aos
costumes, tida, contudo, como imoral.

E importante ter presente que, nessa dimensio formativa, os proprios
costumes, enquanto maneira de agir e apreciar prescrita para a comunidade,
exigiam o seu cumprimento. Por isso, tudo o que se referia a eles, desde
questdes de higiene, satde, relagdes entre os membros da comunidade, etc.,
estavam sob o jugo da moralidade. Os individuos teriam necessariamente de
se guiar pelos costumes existentes, de forma que a perspectiva propriamente
individual se dirime na observincia da tradi¢do. Isso ocorre porque, nessa
acepgio, a tradi¢io se apresenta como um poder superior, cuja forma de
ordenamento esta envolta em respeito e medo, mas “é o medo diante de um
intelecto superior que manda, diante de uma poténcia inconcebivel,
indeterminada, diante de algo mais que pessoal - ha supersticio nesse

9 |dem. ibidem.
10 F W. NIETZSCHE. Aurora, |, § 9.
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medo”.!! Aquele que nio obedece ao costume e, portanto, enfrenta o poder
da tradi¢do, deveria tornar-se um legislador, um criador de costumes. Tal
pratica, todavia, constitui-se como perigosa, haja vista o poder ordenador que
envolve o préprio costume e a conotacio imoral daquele que o enfrenta. E
preciso observar que inexiste uma compreensio individual. Por isso, o poder
da tradicio sempre se estendia 4 comunidade. Mesmo a acio individual
possuia uma conota¢io comum relativa i totalidade dos membros da
comunidade:

“O homem livre é nio-ético, porque em tudo quer depender
de si e ndo de uma tradi¢do: em todos os estados primitivos
da humanidade, ‘mau’ significa 0 mesmo que ‘individual’,
‘livre’, ‘arbitrario’, ‘inusitado’, ‘imprevisto’ ‘incalculavel’.
Sempre medido pela medida de tais estados: se uma agdo é
feita, ndo porque a tradigdo manda, mas por outros motivos
(por exemplo, pela utilidade individual), e até mesmo pelos
préprios motivos que outrora fundaram a tradicdo, ela é dita
ndo-ética e assim é sentida até mesmo por seu agente: pois nio

foi feita por obediéncia 4 tradicio”.12

Em nossa avaliagio, em Nietzsche, processa-se a remessa da origem da
responsabilidade e da génese elementar da civilidade ao 4mbito da eticidade
do costume, pois s3o as praticas impositivas da obediéncia que terminam por
cercear, em certa medida, os afetos. E a imposi¢io da obediéncia a lei, de
certo modo independente da lei, mas dependente da submissio ao obedecer
propriamente dito, que torna o homem “até certo ponto uniforme, igual
entre os iguais” e, a partir disso, confidvel. Esse é o papel fundamental da
eticidade do costume e da tradicio: inscrever no homem o social, conter-lhe
os instintos. Compreende-se, assim, por que, nessa perspectiva, as
comunidades primitivas teriam de associar a liberdade e a posi¢io individual
a algo imoral. Para o filésofo alemio, é no viés balizador da cultura que se
insurge a moral enquanto resultado de uma agio coercitiva sobre 0 homem.
Essa acdo, 2 medida que se torna condicionante da possibilidade da criagio
cultural e da producio de um homem soberano, que entendemos como
moral afirmativa.

" EW. NIETZSCHE. Aurora, |, § 9.
12 1dem. ibidem.
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Todavia, ha uma espécie de impossibilidade de compreensio da
emergéncia da moralidade a partir de uma forma rudimentar afirmativa
enquanto se percebe a consciéncia moral como algo a priori na natureza
humana ao invés de um produto conseguido mediante um longo processo
formativo. Por outro lado, encontramos outra dificuldade quando se confere
4 utilidade o estatuto de instincia originaria dos valores morais. Ambas as
posi¢des aparecem, na Otica de Nietzsche, como uma leitura tosca da
moralidade centrada ou na hipétese da utilidade ou na pressuposi¢io de uma
autonomia prévia da vontade. A constru¢io nietzschiana segue outra direcio,
ja que remonta a uma préhistéria da humanidade enquanto ins-tincia
privilegiada em que se situa a pré-historia da moralidade. Sdo as forcas
espontdneas, agressivas que operam, que introduzem sentidos, ddo forma e
uma certa fixidez ao desregramento instintual, no limite, é a vontade de
poténcia que conduz o processo de formagio do animal-homem expresso na
relacio entre tradicio e moralidade.

Na argumentagio nietzschiana, a ligagio entre tradi¢io e moralidade
era de tal modo estreita que a existéncia de uma implicava a existéncia da
outra e, de modo inverso, o enfraquecimento da tradicio requeria o
enfraquecimento conseqiiente da moralidade: “Em coisas onde nenhuma
tradicio manda nio hi nenhuma eticidade; e quanto menos a vida é
determinada por tradigio, menor se torna o circulo da eticidade”.l3 A
moralidade ou imoralidade esta diretamente relacionada com a tradi¢do pelo
respeito ou ndo a ela. Dai o homem nao-ético ser identificado com aquele
que “quer depender de si e ndo de uma tradi¢io”.

“Primeiro principio da civilizagio. Nos povos selvagens, existe
uma categoria de costumes cujo objetivo parece ser o costume
por si mesmo: regulamentos meticulosos e, no fundo,
supérfluos (como, nos Kamtchadales, a interdigio de raspar a
neve dos sapatos com uma faca, de se servir de uma faca para
arrumar o fogo, de p6ér um ferro no fogo - e a morte atinge
aquele que infringe tais ordens!), mas que constantemente
mantém conscientes a presen¢a constante dos costumes, a
obrigacio ininterrupta de agir conforme os costumes, com o
objetivo de refor¢ar o grande principio que estd na origem das

% W. NIETZSCHE. Aurora, I, § 9.
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civilizagbes: qualquer costume vale mais que a auséncia de

costumes”.14

Ha de se observar que, nessa perspectiva, o fundamental nio estd no
que é prescrito, mas na prescricio e na submissio a ela. Podese, assim,
compreender melhor a importdncia exacerbada ao costume e, inclusive, a
impossibilidade de sua nio existéncia. Em alguns casos fica patente, como no
exemplo da citagio acima, que o costume, enquanto modo de agir em
determinadas circunstincias, nio importa tanto quanto assimilar a ordenagio
referida a ele, ja que é sobre essa base, segundo Nietzsche, que se origina a
propria civilizagio.

Em termos da determinagio do mais moral, a referéncia é sempre a
respeitabilidade da lei, ou como manutencio, pela criacio de situacdes em
que a possa utilizar ou, ainda, como obediéncia, mesmo em circunstincias
adversas. Por conseguinte, é a respeitabilidade ao costume que determina o
grau de moralidade do individuo. “O mais ético é aquele que mais se
sacrifica ao costume”.!> Nido obstante o sacrificio ao costume ser critério de
moralidade, o mesmo, quando relacionado & questio dos maiores sacrificios,
remete a uma possibilidade de distin¢io e até expressio de varias morais, cuja
“diferenca mais importante continua a ser aquela que separa a moralidade do
cumprimento mais freqiiente da do cumprimento mais dificil’.1* Em ambos
0s casos, o sacrificio ao costume é determinante do agir. Mesmo as morais de
obediéncia mais drduas nio pressupdem as conseqiiéncias para o individuo,
uma vez que a vitéria sobre si nio visa ao si, ao eu individual, mas
justamente a afirmacio do costume e da tradigio, pois esses requerem esse
tipo de pratica enquanto condicionante de sua manutengio e permanéncia.

Pode-se, seguindo essa linha interpretativa, tomar como exemplo da
dimensio comum dessa moralidade a extensio punitiva 4 acdo individual,
que era sempre compreendida como puni¢io para a comunidade, devido ao
relaxamento dos costumes. A preeminéncia da individualidade como prin-
cipio de responsabilidade era tomada necessariamente como nio-ética. Em
vista disso, a agdo individual deveria possuir uma dimensio comum e a falta
ser assimilada como algo que se estende aos dominios de toda comunidade.
Ora, uma explicagio que suplante o dominio comum e afirme a pessoalidade

14F, W. NIETZSCHE, Aurora, |, § 16.
B1dem. ibidem, § 9
%1dem. ibidem.
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como dimensio imperante ultrapassa o sentido primitivo da morali-dade.
Introduz-se, nesse caso, uma nova dimensio do agir e, princi-palmente, uma
outra conotacio da a¢io. Com ela promovese o aban-dono do sentido
genuino de moralidade enquanto obediéncia a costu-mes mediante a
introdugio de uma derivagio pessoal. E o advento da moral como forma
negativa que Nietzsche critica e busca dissolver.

Na interpretagio nietzschiana, a individualidade e, portanto, o
interesse pessoal relativo a questdes morais, s6 passa a vigorar a partir da
interpretacdo socratica e constitui-se como uma exce¢io que conflita com o
proprio sentido da moralidade, que prescreve o sacrificio do individuo como
simples exigéncia de respeitabilidade ao costume: “Aqueles moralistas, em
contrapartida, que assim como os seguidores das pegadas socriticas inculcam
no cora¢io do individuo a moral do autodominio e abstinéncia como seu
proveito mais proprio, como chave pessoal para a felicidade, constituem a
excecdo - e, se nos parece diferente, é porque fomos educados sob sua
influéncia.” HA uma cisio radical entre, de um lado, um ordenamento,
adestramento - obediéncia 4 tradi¢do - e, de outro, uma acio proveniente da
reflexio sobre a possibilidade da felicidade vinculada 4 escolha da agio
pessoal. Percebe-se a diferenca de significacio entre uma posi¢do e outra e a
necessaria classificacio da agdo pessoal como imoral na outra perspectiva:
“todos eles seguem uma nova estrada, sob a mais extrema reprovacio de
todos os representantes da eticidade do costume - dissociam-se da
comunidade, como nio-éticos, e sio, no sentido mais profundo, maus”.1”

A eticidade do costume, em Nietzsche, cumpriu fixar no querer,
inclusive como acio desse querer mesmo, alguns “quero” e alguns “nio
quero”. Isso ficou evidenciado pela descri¢io do comportamento humano
diante do costume enquanto poder ordenador que determinava o que se
deveria fazer e o que jamais poderia ser feito. Assim, pelo menos na época da
eticidade do costume, exclui-se, terminantemente, a intencionalidade reflexiva
na determinacio do agir e, com isso, o interesse pessoal como movente. Ora,
se a Nietzsche apresentase como tarefa determinar o valor dos valores e,
mediante isso, o proprio valor da moral, entio se faz necessario investigar o
modo primitivo de sua constru¢io para justamente proceder a uma
desconstru¢io das interpretagdes morais que fixam um dever como
constitutivo do ser e, também, para excluir o interesse pessoal como movel da

" EW. NIETZSCHE. Aurora, |, § 9.
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avaliacio moral em termos de beneficios e prejuizos ligados ao agente. A
partir dessa posi¢io, torna-se possivel rejeitar a autonomia da vontade,
enquanto fundamento da moralidade, pois nio ha conciliagio possivel entre
a liberdade da vontade e a incondicionalidade da obediéncia. O que implica
em rejeitar tanto o conceito de causalidade da vontade pertencente a todos os
seres racionais, como a liberdade enquanto sua propriedade na base da moral.
O recurso a uma pré-historia da moralidade fornece um plano argumentativo
que liga moral, cultura e instintos em uma teia construtora do humano. E no
processo formativo assentado nas relacdes de forcas e de vontades de poténcia
que Nietzsche situa a emergéncia da moral e a inscricio do social. Dai o
reconhecimento de uma positividade atribuida 4 moral enquanto eticidade
do costume.

O filésofo alemio descreve o processo de assimilagio do costume no
homem, o desenvolvimento do habito de ter habitos, como uma tarefa que,
apesar de fundamental: “o imenso trabalho daquilo que chamei ‘a eticidade
do costume’ (cf. Aurora) - o verdadeiro trabalho do homem sobre si mesmo
durante o mais longo periodo da espécie humana, todo seu trabalho pré-

historico...”18

, representa o principio da formag¢io do homem, mas nio ele
como produto. Ora, se 0 homem deve ser criador de valores, organizador da
exterioridade mediante a introdu¢io de formas que tém na interpretacio e
avaliacio (forcas e vontades) seu respaldo formador, o seu produto deve ser
um individuo soberano e legislador, um individuo auténomo. Todavia, a
autonomia fez-se mediante o desenvolvimento de uma memoria da vontade e
posteriormente a ele, pois, pelos textos de Aurora, referentes a etcidade do
costume, aos quais Nietzsche remete em Para a Genealogia da moral, percebe-
se a tarefa de adestramento do homem como caracteristica de uma dada fase.
Mas, o fim do processo é o que mais importa, 0 momento em que o homem
faz-se autbnomo e supra-moral.

“Mas se n6s nos colocamos no fim desse longo processo, 14
onde a A4rvore di seus frutos, onde a sociedade e sua
moralidade de costumes produzem aquilo de que elas eram
apenas os meios, nds encontramos o fruto mais maduro da
arvore, o individuo soberano, aquele que apenas se assemelha
a si mesmo, que estd liberto da moral dos costumes, o

18F W. NIETZSCHE, Para a genealogia da moral,, I, § 2.
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individuo auténomo e supra-moral (pois ‘autdbnomo’ e
‘moral’ se excluem) ou, em outras palavras, o homem que tem
sua vontade propria, independente e duravel, o homem que
pode prometer - e uma consciéncia orgulhosa vibra em todos
os seus musculos, é a consciéncia de tudo aquilo que ele
terminou por conquistar e que se tOrnou seu COIpo,
consciéncia real de sua poténcia e de sua liberdade,

sentimento da realizagio do homem”.1?

A eticidade do costume era um meio, e nio um fim, mas o meio
necessario para o amadurecimento do individuo soberano. Ora, o fim do
processo de formacio do homem requer a sua plena realizacio, que é
atingida somente mediante a supressio da propria moral. Ainda assim, foi
preciso primeiro uma imposi¢io da lei para, posteriormente, obter o homem
pleno, capaz de criar leis. Mas o fim do processo nio implica a supressio da
diferenca pela proliferagio igualitiria de individuos soberanos, pois isso
requereria a nega¢io do elemento basico em Nietzsche. Mesmo na época da
eticidade do costume a igualdade sempre é acrescido o termo “iguais”
querendo mostrar que s6 é possivel uma igualdade entre iguais. A igualdade
nio pressupde a identidade entre os iguais, mas o reconhecimento de um
outro como tendo os mesmos direitos. Convém notar que o senhor, para o
filésofo genealogista, ndo é um individuo, mas um tipo e, como tal, designa
tanto Napoledo, quanto os romanos, ambos tipos senhores, que a partir do
pathos da distincia cunham valores. Dai a possibilidade, de um certo modo,
de conciliagio entre a diferenca, que requer a dessemelhanca como
constitutiva, e a igualdade, que pressupde uma paridade que pode ser referida
a alguns. Dessa forma, o que estd implicado no fim do processo é o
individuo que percebe sua superioridade pelo distanciamento de ordenacdes
alheias e pela sua definicio como ordenador. Quem ele considera como
iguais? Aqueles que como ele prescindem da moral, libertam-se do costume e,
a partir disso, criam valores: “O homem ‘livre’, de vontade durivel e
inabalavel, encontra também nessa posse a medida dos seus valores:
considerando os outros a partir de si mesmo, ele venera ou despreza; e,

necessariamente, ele honra os seus iguais, os fortes e confiaveis.”20

ldem. ibidem.
2F W. NIETZSCHE. Para a genealogia da moral, I, § 2.
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Se se tomar, de um lado, um animal-homem, sujeito apenas aos seus
afetos e, de outro, um individuo que toma a si como medida de valor e que
empenha sua palavra, ha de se interpor, necessariamente, entre uma e outra
manifestacio do homem, a acio de adestramento da moralidade. Para
introduzir a responsabilidade foi preciso suspender a exclusividade dos afetos
como guia da agdo. A responsabilidade aparece, assim, como poder do
homem sobre si mesmo, como dominio de si, dominio dos afetos. Dai a
afirmagio nietzschiana de que a consciéncia dessa responsabilidade tornou-se
instinto, cuja denominagio precisa para o homem seria sua consciéncia.

Percebendo o desenvolvimento da consciéncia como produto de um
longo processo de violéncia e crueldade, Nietzsche investiga os diversos
mecanismos criados para que o esquecimento cedesse espaco para uma
memoria da vontade, de modo que no porvir o homem pudesse responder
por si. Na sua visio, fazer no animal-homem uma memoria, cuja a¢io estava
determinada exclusivamente pelos afetos, requereu o auxilio de meios
dolorosos. Visualizou-se na dor um recurso de fixacio do que deve e do que
nio deve ser querido: “Imprimese algo a fogo, para que permaneca na

meméria: somente o que nio cessa de fazer mal permanece na memoria.”2!

Para o filésofo alemio, essa é a proposi¢io norteadora da mais antiga e ao
mesmo tempo mais duradoura psicologia que houve, aquela que viu na dor o
melhor recurso da mneménica. A imposicio da dor é inversamente
proporcional & memoria, pois quanto mais o esquecimento impede a fixagdo
da ordem, mais se torna imprescindivel a introdu¢io de praticas dolorosas.
Isso fica patente na observagio dos diversos sacrificios que foram
introduzidos ao longo da histéria da humanidade como meios proibitivos e
impositivos do dever.2?2 Através de sacrificios e praticas eminentemente
cruéis, promove-se no homem, por ele e através dele, um dominio sobre os
impulsos, sobre os instintos mesmos e, como resultado disso, obteve-se o
convivio social. Mas é importante observar que o homem, quando da

imposi¢io da dor como recurso da mnemonica, ndo desenvolve o nojo do

Zdem. Para a genealogia da moral, 11, § 3.

ZNietzsche estabelece uma relagio direta entre a introdugéo do sacrificio e o objetivo de fazer no
homem uma memoéria. No paragrafo 3 da segunda parte de Para a genealogia da moral, ele apresenta
alguns exemplos demonstrativos disso. “Nunca nada se passou sem sangue, martirio, sacrificio, quando
0 homem achou necessario se fazer uma memdria, 0s mais arrepiantes sacrificios e penhores (entre os
quais o sacrificio do primogénito), as mais repugnantes mutilagdes (por exemplo, as castraces), as
mais cruéis formas de todos os cultos religiosos”.
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homem, nio interioriza a dor, mas, ao contrario, a mantém na exterioridade
e preza o homem porque ainda tem temor por ele.

“Gracas a esse tipo de espeticulos, a tais procedimentos,
terminou-se por guardar na memoria cinco ou seis ‘ndo
quero’, a cujo sujeito deuse sua promessa a fim de se
beneficiar das vantagens da sociedade, e, com efeito, gracas a
essa espécie de memoria acabou-se por se render ‘4 razio’! Ah,
a razdo, o sério, a mestra das paixdes, todas essas coisas
ltgubres que se chama de reflexdo, todos esses privilégios e
esses atributos do aparato humano: quio caro se pagou!
Quanto sangue e horror se encontra no fundo de todas essa
‘coisas boas’l”23

Nada obstante o individuo soberano ser o marco terminal do processo
de adestramento do homem, interpOs-se entre a fase inicial e a final dessa
formagio o homem domesticado. Contrapdem-se ao individuo soberano, ao
homem de uma inquebrantavel vontade, individuos que diferentemente nio
tém em si a medida de valor. Isso, por si mesmo, remete a estratificagio
tipolégica senhor/escravo, pois enquanto no primeiro é o sentimento de
superioridade e distdncia diante do outro, o sentimento de diferenca como
base da propria existéncia que faz dele um criador e, portanto, senhor. O
segundo apresenta-se como oposto, definindo-se, inclusive, a partir de seu
estado fisioldgico doente. Mas se a doenca se alastra de modo que o escravo
consegue inverter o modo de valorar nobre, fazendo do senhor também um
tipo escravo, entdo se suplanta o individuo soberano e, com isso, a fase final
do processo de formagio do homem. Ora, se a moral, cuja exclusio é
condicionante de autonomia, passa a vigorar incondicionalmente enquanto
justificativa do agir humano, nio como incondicionalidade da obediéncia,
mas da norma, isso tem como necessiria conseqiiéncia a proliferacio do
homem domesticado. A possibilidade de compreender essa modificagio a
partir de uma perspectiva genealdgica encontra-se na analise do ressentimento
e da ma consciéncia e no proprio movimento da cultura, como produto e
produtor do homem.

2F W. NIETZSCHE. Para a genealogia da moral, I, § 3.
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Nietzsche, no texto Aurora e em Para a genealogia da moral, utiliza as
expressdes pré-historia e historia universal distintivamente, isto é, enquanto
constituindo modos diversos de descricio e formacio do homem na histéria.
A préhistoria é atribuido um papel fundamental formador e fixador do
carater da humanidade. Na pré-historia se insere a eticidade do costume e,
com ela, a respectiva a¢do de adestramento do e no homem, a imposi¢io da
obediéncia e, portanto, o principio de desenvolvimento de uma meméria da
vontade. O trabalho da eticidade do costume é denominado de pré-historico,
justamente pela sua relacio direta com a fixagio da lei no homem, nio lhe
coube a imposi¢io de normas incondicionais, mas sim a incondicionalidade
da obediéncia. Ora, se a incondicionalidade da norma implica a submeter
um povo, comunidade ou nagio a um dever instituido e se a
incondicionalidade da obediéncia, diversamente, requer a submissio somente
a lei de obedecer a leis, ocorre, conseqiientemente, uma desvinculagio dessa
a¢io como incidindo sobre um povo, comunidade ou nagio. Mas a
incidéncia se manifesta na atividade do homem sobre 0 homem mesmo, uma
atividade sobre o individuo, o que requer sua anterioridade a qualquer lei
arbitraria que possa vir a vigorar. Em Aurora, hd uma alusio a anterioridade
da eticidade do costume  historia universal.

“Nada foi comprado mais caro do que esse pouco de razio
humana e de sentimento de liberdade que agora constitui
nosso orgulho. Mas é esse orgulho que nos torna quase
impossivel sentir afinidade com aqueles descomunais lances
de tempo da ‘eticidade do costume’, que precedem a ‘histéria
universal’ como histéria bdsica, efetiva e decisiva, que
estabeleceu o cardter da humanidade. quando o sofrimento
valia como virtude, a crueldade como virtude, (...) a vinganca
como virtude, a nega¢io da razio como virtude, (...) - Pensais
que tudo isso se modificou e que com isso a humanidade
deve ter mudado de carater? Oh, conhecedores dos homens,
aprendei a vos conhecer melhor!”24
A eticidade do costume é apresentada por Nietzsche como historia
basica em func¢io de fixar o carater da humanidade. Mas, o que seria esta
posterior histéria universal? Ora, o texto nietzschiano procede a uma critica

24 W. NIETZSCHE. Aurora, |, § 9.
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da historia universal enquanto ordem providencial, englobando toda filosofia
da histéria que vé na totalidade das criagbes humanas no mundo um
desenvolvimento progressivo da racionalidade com vistas a um estado final
de perfeicdo. Isso permite interpretar essa histéria enquanto promovendo
uma estagnagio, visto que impossibilita construir e transformar o porvir.2>

A distingdo entre pré-historia e historia universal centra-se na
compreensio da génese da moral e permite mostrar o papel afirmativo da
pré-histéria do homem enquanto eticidade do costume. Recorremos aqui a
interpretacio de Deleuze que atribui a Nietzsche uma formulagio que
considera a cultura a partir de trés pontos de vista: préhistorico, pos-
historico e histérico.26 Dentro deles se insere, a0 mesmo tempo como
produtor e produto, o individuo humano, mas com fei¢des diversas em cada
uma, o que deriva, justamente, de relaces de forcas que conformariam a
especificidade em cada momento das consideragdes referentes a cultura. A
cultura, enquanto pré-historia, corresponde a atividade genérica do homem,
isto &, a0 momento em que a espécie, atuando sobre o individuo, forma-o.
Tem-se, assim, a acio de adestramento que faz com que o homem aprenda a
existéncia necessaria da lei de obedecer a leis. Nesse sentido, pode-se
distinguir uma lei histdrica, cuja especificidade fica determinada pela
arbitrariedade que a segue, ja que é obedecida em func¢io do que prescreve, da
atividade de adestramento que vincula a obediéncia a prescri¢io e nio ao que
é prescrito.

O homem soberano, homem livre da moralidade, & apresentado como
produto da agdo genérica da cultura, o que o insere na cultura enquanto
considerada do ponto de vista pds-histérico. Nesse momento, o individuo
deve desprender-se da coer¢io social e do proprio poder ordenador da lei
para tornarse um soberano legislador. Com isso, percebe-se que a pré-
historia, enquanto atividade da espécie sobre o individuo, cumpriu criar as

®Essa questdo foi abordada nas Consideracdes Extemporaneas, em que Nietzsche faz uma critica ao
historiografismo oitoncetista, cuja vigéncia interpretativa levaria a estagnac&o. Na parte II, § 7 afirma: “O
sentido histrico, quando reina irrefreado, traz todas as suas consegiiéncias, erradica o futuro, porque
destréi as ilusdes e retira as coisas sua atmosfera, somente na qual elas podem viver. A justica historica,
mesmo quando é exercida efetivamente e em intuicdo pura, é uma virtude pavorosa, porque sempre
solapa o que € vivo e o faz cair. Seu julgamento € sempre uma condenagao & morte.”

A critica incide manifestamente sobre a crenga hegeliana de que o contedo da histéria é
eminentemente racional e que, inclusive, existe uma vontade divina como regente, de tal modo que a
prépria providéncia divina governaria 0 mundo e garantiria a racionalidade da histdria.

#Conforme Gilles DELEUZE, Do ressentimento & mé consciéncia, In: Nietzsche e a filosofia, p 152-60.
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condicdes para a libertagio dessa prépria agdo. Assim, a atividade genérica,
pré-historica, é suspensa na pos-historia. Ora, uma vez que esse individuo fez-
se responsavel pelo acionamento de suas forcas ele pode, posteriormente,
prescindir da acdo genérica e, por decorréncia, da prépria moralidade e
responsabilidade.

Todavia, a responsabilidade e a moralidade nio foram suprimidas,
mas transformadas e acentuadas pela interposi¢dao da histéria. Se a passagem
da préhistéria para a pés-historia implicava o predominio da afirmagio
sobre a negacio, devido, inclusive, ao acionamento das forcas, o
desenvolvimento da histéria demanda algo inverso, isto é, a preponderincia
da negacio, o triunfo da reagdo, a vitéria do escravo. Aqui encontra-se a
arbitrariedade da lei em vigéncia constante, enquanto formulagio e
representacio de organizacgdes instituidas, fazendo do homem um individuo
amansado, domesticado e doente. E o advento da eticidade/moralidade em
seu sentido negativo.
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A ETICA DO TRACTATUS E SUA RELAGAO COM A CIENCIA

Marciano Adilio Spica
PPGFIL - UFSC

Abstract: The main work approaches the relation between ethics and science from the
conceptions of the Wittgenstein’s Tractatus. In this book, the philosopher shows the
impossibility of saying moral sentences with sense. The only language with sense is the one
that pictures the world, which means, the language of the natural science. As the ethics
sentences do not picture the world, they are not propositions and don't belong to the science
circle which nothing can say about ethics. On this article | claim that just because ethics is out
of the scientific circle it can maintain some relation with the make science. The assertion is
made from the moral conception of Wittgenstein on the Tractatus.

Keywords: ethics, science, Tractatus, Wittgenstein.

Resumo: O presente trabalho aborda a relagéo entre ética e ciéncia a partir das concepgdes
do Tractatus de Wittgenstein. Nesta obra, o filésofo mostra a impossibilidade de se dizer
proposices morais com sentido. A Unica linguagem com sentido é aquela que figura o
mundo, ou seja, a linguagem da ciéncia natural. Como as sentencas éticas ndo figuram o
mundo, elas ndo sdo proposi¢des e ndo pertencem ao ambito da ciéncia. Esta, entéo, nada
pode dizer sobre ética. Defendo, neste trabalho, que €é justamente porque a ética esta fora da
esfera cientifica que ela pode manter uma relagéo com o fazer ciéncia. Tal defesa é feita a
partir das proprias concepgdes sobre a moralidade feitas por Wittgenstein no Tractatus.
Palavras-chave: ética, ciéncia, Tractatus, Wittgenstein.

Notas introdutorias

Para Wittgenstein a ética ndo pode ser dita, mas a impossibilidade de
dizer algo sobre ética ndo implica na sua inexisténcia. A ética existe, é parte
do sujeito volitivo, o mesmo que faz o jogo da significacio da linguagem.
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Isso fica muito claro quando, no Didrio Filoséfico, Wittgenstein escreve:
“Seria imaginavel um ser que somente pudesse fazer representagdes (ver, por
exemplo), e de modo algum querer? Em algum sentido, nio parece possivel.

Se fosse possivel, poderia haver um mundo sem ética”l.

A ética esta
estritamente ligada ao sujeito volitivo. Nao podemos imaginar um sujeito
volitivo que nio possa querer, desejar, significar, dar sentido ao mundo. E
por isso que, no Tractatus, “a ética é transcendental”. O transcendental esta
ligado a uma concepgio de que exista um mundo e de que tal mundo tenha
algum sentido. E condicio para a existéncia do sentido do mundo que exista
a ética. A ética, presente no sujeito volitivo, é que proporciona a visio do
mundo corretamente. E importante lembrar que, na Conferéncia sobre Etica,
Wittgenstein caracteriza a ética também como aquilo que tem relagio com o
que é valioso, o que realmente importa, com o significado da vida, com o
que faz com que a vida mereca ser vivida3. A ética, dessa forma, nio se
preocupa com o mundo dos fatos, mas com uma atitude frente a este
mundo. Atitude esta que pode ser resumida numa idéia de sentido.

No Didrio Filoséfico, Wittgenstein deixa claro que “a ética nio trata
do mundo. A ética tem de ser uma condigio do mundo como a logica™.
Assim, como a estrutura légica é condi¢io para que possamos falar com
sentido, para que possamos pensar o mundo dos fatos, a ética é condi¢io
para que possamos dar sentido a vida e a0 mundo. Nio podemos conceber,
pensar o mundo ilogicamente; mas também ndo podemos dar sentido a ele
sem que haja ética. Ela é condigdo para o sentido do mundo, por isso da sua
ligacio direta com o significado da vida.

Como a ética é transcendental ela nio pode ser dita com sentido, mas
mostra-se nas acbes do sujeito volitivo, na tentativa nossa de explicar o
sentido do mundo e da vida, no préprio ato de nos expressarmos
lingliisticamente e de nos lancarmos com nossa linguagem para além dos
limites do mundo. Além disso, ela se mostra no assombro diante da
existéncia do mundo. Toda a tentativa de dizer uma proposigdo ética carece
de sentido por ela nio estar no mundo, mas por ser condi¢io dele. Assim
como nio podemos teorizar sobre a légica, também nio podemos teorizar

L DF, 132.
2TLP, 6.421.
3Cf. CE, p. 209.
4DF, p. 132.
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sobre a ética. Assim como a logica mostra-se no uso da linguagem, a ética
mostra-se na nossa busca por algo misterioso que Wittgenstein chama o
sentido do mundo e da vida® E diante dessas idéias tractarianas que
buscaremos entender a relacio entre ética e ciéncia no Tractatus, tentando
mostrar que da impossibilidade desta ser uma ciéncia nio decorre a
impossibilidade de uma relagio entre moral e ciéncia.

2 - As normas e juizos morais a partir do 7ractatus

Moore® percebeu a impossibilidade de definir ‘bom’ porque ele era
um conceito simples que nio poderia ser decomposto a fim de ser definido.
Wittgenstein, em sua primeira filosofia, também considera impossivel definir
0 que seja ‘bom’, mas vai além ao mostrar que ‘bom’ estd no limite do
mundo, no sujeito volitivo. Ele so existe a partir do sujeito, ndo é nenhuma
propriedade extramundana. A ética é condigdo para que possamos viver bem,
dar sentido a nossa existéncia, mas isso ndo pode ser dito porque nio ha no
mundo referéncia alguma a estas coisas. Além disso, a ética é condigio de
possibilidade do sentido do mundo e, como tal, fundamento daquilo que
pode ser vivido. Como decorréncia disso, ela é algo que ja estd dado no
sujeito, ja estd presente nele. A ética é a justificacdo da agdo moral, ela nio
precisa ser justificada. Por isso, questdes sobre o que significa ‘bom’ sio
desprovidas de sentido. O que é bom mostra-se na propria agio do sujeito.
Mostra-se no mundo e na linguagem. “O que Wittgenstein chama die Ethik
ndo é entio em si um fato, mas antes uma atitude particular que nés temos
frente aos fatos como significativos ou valorativos a qual constitui as regras

5 Cf. DF, p. 126.

6 MOORE, G. E. Principia Ethica. Cambridge: Cambridge University Press, 1993. Moore
busca neste seu trabalho mostrar a possibilidade da ética ser uma ciéncia. Moore propde
uma idéia de ética cognitivista e realista. Para este autor, a ética deve estar preocupada com
a questdo sobre o0 que é o bom. Porém, o conceito bom é indefinivel por ser um objeto
simples. “O mais importante sentido de ‘definicdo’ € aquele no qual uma definicdo afirma
quais sdo as partes que invariavelmente compdem um certo todo; e neste sentido ‘bom’ ndo
tem definicdo porque é simples e ndo tem partes”. (p. 58). Se ‘bom’ ndo é passivel de
definicdo cabe a ética perguntar que tipos de coisas Sdo intrinsecamente boas. Tais
julgamentos sobre o valor intrinseco das coisas é que determinardo a a¢do humana. Porém,
a pergunta, agora, € como saber ou como perceber quais sdo 0s bens intrinsecos na relagdo
humana.
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ou estruturas que possibilitam nossa moralidade didria ou nossos
julgamentos sobre valor™’.

A ética é transcendental porque ja estd no sujeito, é condi¢io para que
este julgue, avalie, dé valor. Mas julgar, avaliar, dar valor estd dentro de uma
linguagem significativa? Ndo. Os juizos e normas morais nio satisfazem as
pretensdes de validade da linguagem significativa, mas isso ndo implica na
impossibilidade de fazermos juizos e normas morais.

Na Conferéncia sobre Etica, Wittgenstein deixa claro que utilizamos
expressdes com valor relativo, trivial, e expressdes com valor absoluto
(utilizadas no caso da ética). Estas Gltimas constituem nossa linguagem moral
e ndo sio portadoras de sentido. Toda vez que tentamos dar um sentido a
elas, corremos contra os limites da linguagem. Aqui ele afirma que estas
expressdes sio carentes de sentido ndo porque ainda nio tenha sido
encontrada uma referéncia para elas, mas porque é de sua natureza a falta de
sentido®. Nio adianta tentarmos dar um sentido légico a elas, elas nio
satisfazem as condi¢des de possibilidade de sentido e ndo podem ser tomadas
como se satisfizessem.

As sentencas morais podem ser entendidas como apelos a vontade do
sujeito volitivo que sabe que elas nio tém sentido (do ponto de vista da
linguagem significativa), mas que ganham importincia a0 mostrarem atitudes
frente a0 mundo e a vida. Dado que a vontade boa ou ma é parte do sujeito,
os juizos morais seriam uma forma de fazer com que a boa vontade se
revelasse no sujeito, mas ela so se revelaria se o sujeito tivesse vontade de que
isso acontecesse. Cabe, sempre, em ultima analise, 2 vontade do sujeito a
aceitacio ou nio da norma ou juizo moral. Isso estaria de acordo com a idéia
de que ndo poderia haver puni¢io ou recompensa ética no sentido usual do
termo.” Tal punicio ou recompensa pertence ao sujeito moral, nio a algo
externo a ele, nio a um fato do mundo. O juizo ou norma moral é uma agio
de um sujeito que é ético. Ele é a manifestacio de tal sujeito. A recompensa
moral estd na acdo do sujeito, o bem e 0o mal estio na acio dele. Isso nio é
relativismo, ao contrario, é apenas dizer que os juizos morais, as ac¢des

7 CHRISTENSEN, A. M. ‘Wittgenstein and Ethical Norms: The questions of ineffability visit
and revisited'. Ethic@: An International Journal for Moral Philosophy. v3 n2. Floriandpolis:
UFSC, 2004. pp. 121-134. p. 123.

8 Cf. CE, 220.

9 Cf. TLP, 6.422.
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morais, ganham sentido (valor) no sujeito volitivo. Nio ha nada externo!®

a
ele que seja ético. O ético pertence ao sujeito, é a vontade dele que é boa ou
ma. Nenhuma norma moral pode ser comparada a um estado de coisas
descritivel, que pode ou nio ser o caso. Ela tem em si o cariter de
absolutidade.

Wittgenstein, na Conferéncia sobre Etica, reflete sobre a absolutidade
da norma ou juizo moral ao compardlo com outro juizo qualquer. Se
dissermos a um jogador de ténis que ele estd jogando mal, ele pode dizer que
joga mal porque quer. Mas essa justificativa nio pode ser aceita no caso da

norma moral.

Suponhamos que eu tivesse contado a um de vocés uma
mentira escandalosa e ele viesse e me dissesse ‘Vocé se
comportou como um animal’ e eu tivesse contestado ‘Sei que
minha conduta é m4, mas nio quero comportar-me melhor’,
poderia ele dizer ‘Ah, entdo tudo bem’? Certa-mente, nio. Ele
afirmaria ‘Bem, vocé deve desejar compor-tarse melhor’. Aqui

temos um juizo de valor absoluto...11.

A norma moral é um apelo i vontade do sujeito, ela mostra ao sujeito
que ele precisa, que ele deve se comportar melhor. Ela é absoluta, nio um
estado de coisas contingentes. A norma moral mostra que vocé deve desejar,
querer, ter vontade de se comportar melhor e mostra isso de forma absoluta,
pois conduz a boa vida e esta, para Wittgenstein, justifica-se por si s6. Ela é
um apelo a esse querer, a vontade do sujeito.

A ética, aqui, sofre uma guinada. Ela nio é mais um estudo da
moralidade, uma busca pela fundamentagio altima das a¢des humanas, mas é
algo que estd no sujeito. Bem e mal, vontade boa e vontade m4 nio derivam
de uma teoria cientifica ou filoséfica, mas derivam do sujeito. A existéncia da
ética é dada, ndo pode ser fundamentada por uma teoria, ela é condi¢io de
possibilidade, é transcendental, estd no limite do mundo. O bem e o mal ja

10 As acdes diarias de outros sujeitos também ndo sdo nem boas, nem més. O sujeito volitivo
é que as vé dessa forma. As acOes de outros sujeitos podem despertar no sujeito a visdo
correta do mundo. Aqui podemos pensar na possibilidade dos exemplos serem de grande
auxilio para a moralidade. Mas, mesmo esses, precisariam de uma tomada de posicdo. E
preciso querer.

11 CE, p. 210.

95



Marciano Adilio Spica

estio no sujeito, cabe aos juizos morais demonstrar tal existéncia, mostrar
que o bem, a felicidade, justificam-se por si mesmos. Tais juizos despertariam
no sujeito a busca pela boa vida, mostrariam a este, a vida feliz. Seriam
absolutos justamente por mostrarem o caminho correto para ser feliz. Mas o
caminho, este precisa ser percorrido por cada sujeito. Ele tem de querer!2,
Fica clara a intensa ligacio que hi, em Wittgenstein, entre vida moral e
felicidade. A felicidade é imanente a vida boa, i vida virtuosa, a vida moral.

Wittgenstein nio pensa que a ética seja uma reflexio sobre algum
consenso de normas para justifici-las. Ao contririo, a ética é uma dimensio
do sujeito e somente ele pode justificar para si a acio moral. Ele precisa
querer, ele precisa desejar agir melhor, porque agir melhor é viver bem. Em
1929, Wittgenstein afirma o seguinte: “Nio se pode levar os homens ao bem;
apenas se lhes pode indicar o caminho para qualquer lugar. O bem reside
fora do ambito dos fatos”13. As assertivas morais nio levam ninguém ao bem
por si s6, elas simplesmente indicam o caminho certo a ser seguido, mas cabe
a cada sujeito a aceitagio da regra. Se aceitos, tais principios e normas se
tornam parte do sujeito e assim se tornam necessarias e absolutas. A
absolutidade das normas, a necessidade indicada por elas ganha sentido no
sujeito. A moralidade indica o caminho para o ser humano ser feliz, mostra
o bem e o quanto ele justifica-se por si s6. Agora, o caminho, este precisa ser
percorrido pelo proprio sujeito. Nio adianta a filosofia tentar colocar
argumentos sobre eles, achando que sdo tais argumentos que fario com que
0s juizos morais tenham valor.

A filosofia cabe silenciar sobre as suas tentativas de fundamentar a
moral. Wittgenstein parece radicalizar o alerta de Kant de que “o filésofo nio
pode ter outro principio que o homem vulgar, mas o seu juizo pode ser
facilmente perturbado e desviado do direito caminho por uma multidio de
consideragdes estranhas ao caso”!. Wittgenstein entende que a filosofia

12 Poderiamos aproximar tal idéia a Kant que na Fundamentacdo da metafisica dos
costumes diz: “Neste mundo e até fora dele, nada é possivel pensar que possa ser
considerado como bom sem limitagdo a ndo ser uma s6 coisa uma boa vontade.” (p. 21).
Neste mesmo sentido Kant afirma logo a seguir: “...e assim a boa vontade parece constituir a
condicao indispensével do préprio fato de sermos dignos da felicidade”. (p. 22). E claro que
Kant defendera um principio racional que oriente ou tenha a capacidade de reger a vontade,
0 que seria descartado por Wittgenstein. N&o seria necessario um principio para Wittgenstein
porque a vida boa, a vida feliz justifica-se por si propria.

13 |dem, p. 15.

14 KANT, I. Fundamentagdo da metafisica dos costumes. Lishoa: Edi¢des 70, 1995. p. 36.
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desvia, com suas consideracbes e tentativas de justificacio, o verdadeiro
caminho que devemos seguir. Enquanto Kant busca uma solugio filoséfica, o
filésofo austriaco mostra que nio ha uma solucio filoséfica. A filosofia deve
se calar. Ndo pode ser dela a decisio sobre o que é certo ou errado, sobre o
que é o verdadeiramente bom, simplesmente pelo fato de nido podermos
descrever tal coisa. Assim, a disciplina Etica, como uma disciplina de
conhecimento, deixa de existir. A ética nio é um campo do conhecimento,
mas uma parte constituinte do sujeito volitivo.

No Tractatus, Wittgenstein precisa mostrar que & uma
condi¢io essencial de nosso mundo que nds questionamos
seu sentido e percebemos ele em termos de bem e mal. Isto
significa que nio hid como escapar da ética, ela & dada
juntamente com o modo que nos experienciamos o mundo.
Mas é de vital importincia para Wittgenstein que esta
possibilidade transcendental da ética em si nio diz nada sobre

o que nods realmente achamos bom ou mal, ou o que nos

realmente deveriamos achar bom ou mal.1®

Uma norma moral nio diz nada, nio descreve nada do mundo dos
fatos, ela é uma assertiva que precisa ser preenchida de sentido pelo sujeito. A
aceitagio de uma tal regra mudard o seu mundo, a forma com que agira
frente a0 mundo, por isso todo ato ético é um ato da vontade e esta vontade
modifica os limites do mundo, pois modifica o sujeito volitivo. Ele
transforma o juizo ou norma moral, nio vé nela mais um fato do mundo,
mas algo que esta para além do mundo, que o ajuda a encarar o fato de que o
mundo ¢é assim, de que o mundo é composto de fatos. A norma moral
mostra a necessidade do valor, incita no sujeito a reflexio sobre o sentido de
suas acdes factuais. E assim essas acdes se transformam. Mas se transformam
nio do ponto de vista factual, mundano, mas na medida que, para o sujeito,
j& ndo sdo simplesmente a¢des factuais, mas a¢des dotadas de um sentido. E
isso ird se mostrar nas acdes que ele fizer, na forma com que ele agir. E dessa
forma que a ética torna-se uma tomada de posi¢do frente ao mundo. O

ISCHRISTENSEN, A. M. ‘Wittgenstein and ethical norms: the questions of ineffability visit and
revisited'. Ethic@: An International Journal for Moral Philosophy. v3 n2. Floriandpolis: UFSC,
2004. pp. 121-134. p. 126.
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sujeito precisa aceitar o que a norma moral esta tentando mostrar, ele precisa
desejar agir de acordo com a norma.

Nesse mesmo sentido, podemos dizer que a idéia de ética do Tractatus
nio pode ser comparada com mera contemplacio do espaco logico de
possibilidades. Cuter, em seu artigo, A ética do Tractatus, parece querer isso
ao dizer que na esfera mistica ha uma suspensio de juizo. Ja que aqui o que
importa é a absolutidade das possibilidades do espaco 16gico. Nessa esfera,
Cuter nio vé a necessidade de qualquer juizo, jA que estes sio puramente
contingentes. A questio que se levanta, aqui, a Cuter, é se a mudanca na
forma de perceber 0 mundo como um todo, nio modifica nada na a¢io do
sujeito. Em seu artigo, ele afirma:

A contingéncia continuar4 desfiando sem parar seu espetaculo
incerto de dores e prazeres, e minha vontade fenoménica
continuara exercendo o seu mister, tracando planos e fazendo
apostas, cumprimentando um conhecido e atravessando a rua.
A “Vontade portadora do Etico’ nada tem a ver com todo este
espetaculo, do qual a vontade fenoménica nao é propriamente
espectadora, mas parte integrante. Sem se preocupar em
descrever aquilo que ‘aparece’ na cena atual da vida, toma isso
que aparece como realizacgio de uma possibilidade,
desfocando a realizagdo, para focalizar a mera possibilidade -

‘ s s 216
o ocorrer de ‘algo’, nio importa o qué-°.

Ao que parece, Cuter defende que os juizos sio partes integrantes da
mundaneidade e a absolutidade propiciada pela correta contemplagio do
espaco l6gico nio necessita de juizos. Segundo nossa concepgio, o sujeito
tractariano € sempre um sujeito que vé o mundo a partir do sentido. Ele v& o
mundo sempre a partir do bem e do mal. Julga, avalia, toma posi¢do. Ser
ético é proprio do sujeito volitivo, que como diz Christensen, nio tem como
fugir disso. Ser ético, julgar, pensar o0 mundo a partir do bem e do mal nio é
algo que pode ser deixado de lado. Ao contemplar o espaco de possibilidades,
o sujeito j4 o vé compreendendo-o dentro de uma esfera ética. Ja o vé
julgando entre bem e mal. Assim, a intencionalidade do sujeito volitivo nio

]

tem como “parar de ‘compreender’ para apenas ‘ver’” o espeticulo da

16 CUTER, J. V. G. A ética do Tractatus. Analytica. Vol 7 n2. S&o Paulo, 2003. pp. 43-58. p.
57.
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contingéncia. O proprio ver ja é compreensivo, ou seja, ja é um ver ético. A
ética do Tractatus ndo & uma ética que tem um carater contemplativo, de
passividade. Um ato mau, por exemplo, nido pode ser considerado
simplesmente como mais um fato contingente, mais uma possibilidade no
espaco logico. Em nossa concepgdo, a propria vontade contingente se
transforma no momento que o sujeito muda sua forma de perceber o
mundo. Ao mudar sua forma de ver o mundo, ele muda sua forma de agir
também. E preciso lembrar aqui, que o sujeito fisico e o sujeito volitivo sio
um e 0 mesmo sujeito.

E claro que o sujeito volitivo nio vai olhar para a norma moral ou
para um juizo de valor e tentar buscar a referencialidade dos signos expressos
nele, ndo vai a transformar em uma proposi¢ao. A norma moral nio mostra
nada do mundo, nio mostra nada factual, mostra, sim, que ha algo além do
factual, algo de valioso que da importincia 4 vida e que se mostra no mundo
factual. O olhar do sujeito volitivo para a norma moral nio é e nio pode ser
um olhar cientifico. Assim como se olharmos cientificamente para um
milagre ele desaparece, da mesma forma se olharmos para um juizo moral
como se ele correspondesse a algo do mundo, tiramos dele a possibilidade de
mostrar que ha algo em nés que nido estd no mundo dos fatos, mas que é de
fundamental importincia para vivermos no mundo dos fatos, a saber, o
sentido da vida, o qual nio é um problema a ser resolvido, mas algo que
existe, que nio precisa ser fundamentado.

O sentido da vida nio é um problema. Nio precisamos definir,
descrever o que seja o sentido da vida. Porque, mesmo se tentissemos, nio
conseguiriamos, ele é algo que estd no limite do mundo e nio no mundo. Se
ficarmos nos questionando sobre o sentido da existéncia, tentando defini-lo
ndo perceberemos que ele simplesmente se mostra na prépria vida. Por isso, a
solucio do problema da vida estd “no desaparecimento desse problema”’.
Ele ndo é um problema, mas ele esti no sujeito volitivo. “Nio é por essa
razdo que as pessoas para as quais, ap6s longas duvidas, o sentido da vida se
fez claro nio se tornaram capazes de dizer em que consiste esse sentido?” 18,

Uma assertiva moral mostra ao sujeito uma forma de viver bem,
mostra uma possivel transformacio da vida do sujeito. Tal sentenca indica
um caminho, indica o bem, mas nio leva ao bem, a felicidade. Esta somente

17 TLP, 6.521.
18 |bidem.
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vem quando o sujeito aceita para si uma boa vida, uma vida moral. A partir
dai ele modifica toda a sua vida e age, em cada ato particular, de acordo com
aquilo que sua vida como um todo é. Por isso, a acio feliz é a acio de um
homem feliz. Agir bem ndo é um meio para ser feliz, mas é ja ser feliz, é ja
viver bem. E nio precisar de nenhum ‘dever’ externo a ele, j4 que todas as
suas acOes sdo feitas a partir de uma compreensdo da vida e do mundo plena
de sentido. O sujeito ji age de forma absoluta. Age de acordo com o bem,
com sua boa vontade. O bem nio precisa mais ser justificado. Deixa-se de
lado as tagarelices filoséficas, e o bem tornase como que tautolégico,
necessario. Nao ha como nio agir bem, nio ha como nio viver feliz.

Toda a vida moral do sujeito deixa de lado as discussdes factuais. O
bom se mostra, a necessidade do bom se mostra e nio precisa ser justificada.
Tudo isso é possivel porque o sujeito vive sub specie aeterni, atemporalmente,
sabendo dos limites do mundo dos fatos. Os juizos morais nio sio encarados
dentro de uma perspectiva factual, mas numa perspectiva transcendental.
Neles o sujeito vé a ética, v& que ele é um ser ético, que precisa optar entre o
bem e o mal, os quais ndo sio um fato do mundo. O sujeito percebe que nio
pode se guiar pelo imponderavel, sabe que ndo ha uma descri¢io factual do
que seja bom e, por isso, ndio ha uma tUnica coisa boa. Nesse momento,
nenhuma teoria o podera ajudar e ele terd consciéncia disso. Aqui, ele deixa
de lado todas as confusdes filosoficas e precisard definir por si s6 como vai
encarar o0 mundo e a vida como um todo. Tera de decidir se agira bem ou
mal, se agira feliz ou infeliz. Estara diante do dever do génio. E seu mundo
crescera ou decrescera, terd sentido ou ndo terd. “Pode, pois, dar-se um
mundo que nio seja nem feliz, nem desgracado?”!°. Nio ha como fugir da
felicidade ou da infelicidade, mas cabe ao sujeito optar entre uma das duas. E
ele sempre agird de acordo com a sua consciéncia. E seu mundo como um
todo mudara.

A justificacio Ultima ndo é uma teoria, nem uma ciéncia da
moralidade, mas é a consciéncia mesma do sujeito. Frente 3 moralidade ele
ndo responde a ninguém exterior a ele, somente a si mesmo. A consciéncia
do sujeito é que fara com que ele se desequilibre ou com que ele seja feliz. No
Diirio Filos6fico®, Wittgenstein declara: “Se minha consciéncia me
desequilibra é porque nio estou de acordo com algo. [...] Por exemplo: me

19 DF, p. 133.
20 DF, p. 129.
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torna infeliz pensar que tenha ofendido a este ou a outro. E isto minha
consciéncia? Cabe dizer: ‘atua de acordo com tua consciéncia, seja esta qual
for?’ Vive feliz!” E, em cada acio, sua moralidade se manifestara, se mostrara.
E sua recompensa estard na acio mesma. Se agir bem estara agindo de forma
feliz. E ndo precisara justificar nada, ndo precisara basear o seu agir, as suas
normas e juizos, em nenhuma teoria, por que o bom e a felicidade justificam-
se por si s6. Que a vida feliz é melhor que a vida infeliz ndo precisa ser dito,
mostra-se. Assim, uma teoria seria algo desnecessario. Ai uma senten¢a do
tipo ‘faca a coisa certa’ ou ‘ndo mates’ ganha sentido e valor absoluto. Porque
ela se transforma numa forma de viver, na Unica forma de ser feliz. E o
sujeito feliz que manifesta que ‘valorizar a vida é algo bom’ nio estd dizendo
nada, mas mostrando a moralidade presente nele, mostrando a sua vida feliz,
que se mostra nio s6 numa sentenca como essa, mas em toda a sua vida. Ela,
como um todo, torna-se um exemplo a ser seguido, mostra a Unica vida
adequada, a vida feliz. Dessa forma, os juizos e normas morais sio
manifestagdes da ética presente em cada sujeito. E a justificativa para cada
uma das sentencas morais mostra-se para cada sujeito no momento em que
ele querer ver a profundidade presente nela. Uma sentenca moral mostra, faz
um apelo, ‘abre os olhos’ para que se possa ver a existéncia do bom.

O Tractatus é um exemplo de obra filos6fica que nada diz sobre a
moralidade, mas, por seu método, faz um apelo ao sujeito de como se deve
viver, abre os olhos do sujeito para os limites da linguagem. A forma com
que o livro é escrito faz com que, enquanto o lemos, comecemos a perceber
os limites da linguagem. O Tractatus mostra uma vivéncia do autor, a
vivéncia da busca pelos limites. Como tal, ele incita no leitor a superagio de
todos os problemas que a propria leitura do Tractatus faz com que o leitor se
depare. Por isso, o livro torna-se uma obra que faz com se veja o mundo
corretamente. Ele nio argumenta nada, nio di fundamentos, simplesmente
mostra, através de sua forma de argumentacio o que precisa ser feito. E o que
precisa ser feito é respeitar os limites da linguagem e parar com as tagarelices
filosofico-cientificas sobre a moralidade, deixando de lado as tentativas de
fundamentar a moralidade via filosofia ou criar uma ética como ciéncia.

3 - Arelacao entre a ética e a ciéncia

Para Wittgenstein a ciéncia se reduz a trabalhar no campo dos fatos
com uma linguagem que possui sentido. A ciéncia representa o mundo das
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contingéncias, o0 mundo do ‘sim’ e do ‘nio’ da linguagem com sentido. Ela,
para Wittgenstein, ndo pode tratar de nada de mais sublime ou de mais alto.
No mundo nada tem valor algum. A ciéncia tem um campo limitado de
atuagio. Ela vai somente até onde é possivel fazer sentido. Depois disso, ela
deve parar, pois se continuar estard falando meramente absurdos. Diante
disso, & impossivel pensar que um campo do conhecimento cujo limite é o
mundo dos fatos possa tratar daquilo que estd para além desses limites. A
ciéncia, entdo, nio pode figurar nada de mais alto, nada do ético.

Assim, Wittgenstein elucida na Conferéncia sobre Etica: “Nossas
palavras, usadas tal como o fazemos na ciéncia, sio recipientes capazes
somente de conter e transmitir significado e sentido naturais. A Etica, se ela é
algo, é sobrenatural e nossas palavras somente expressam fatos, do mesmo
modo que uma taca de cha somente pode conter um volume determinado de
agua, por mais que se despeje um litro nela”!. Pensar em colocar proposicdes
éticas na ciéncia é extrapolar os limites da taca. Toda vez que tentarmos fazer
1ss0, veremos que a ciéncia nio suportara, ficard em nds a sensacio de que
estamos jogando agua fora da taca. A taga da ciéncia ndo suporta aquilo que
hid de mais sublime e valorativo na vida humana. Ela nio suporta os
problemas da vida e do sentido do mundo.

Para Wittgenstein, nio podemos descrever nada de mais sublime e de
valor, isso carece totalmente de sentido. O olhar cientifico sobre as coisas nio
¢ um olhar que busca o absoluto, mas busca a descricio, a explicacio de
todos os fatos. Assim é impossivel & ética ser uma ciéncia ou justificar-se
cientificamente. Mas dessa impossibilidade surge também a impossibilidade
de uma relacio entre ética e ciéncia? A nosso ver, nio, justamente porque a
ética trabalha no campo do sentido. Buscaremos mostrar melhor isso, a
partir de agora.

Wittgenstein faz uma critica a todo cientificismo que busca abarcar a
completa explicagio de tudo de acordo com suas leis e teorias. Em Cultura e
Valor?2, ele declara: “Os cientistas tém uma atitude curiosa: ‘Ainda nio
sabemos isso; mas é possivel sabé-lo; é apenas uma questio de tempo até que
o saibamos!” Como se tal fosse evidente”. Uma atitude como essa, se
estendida a4 esfera do mistico, é condenada pelo Tractatus e aqui esti a
semente para o desenvolvimento de um primeiro resultado da correta relagio

21 CE, p. 213.
2V, p. 64
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entre moralidade e ciéncia. Ha coisas que a ciéncia nio consegue explicar e
nunca conseguira. Tentar explicar tudo seria um reducionismo. Ha coisas que
pertencem a um campo onde a ciéncia ji nio tem poder algum de explicacio
ou se buscar explicar verd que tal explicacio nio consegue dar conta de
tamanha complexidade.

Entre os dominios em que a ciéncia nio tem poder algum de
explicagio estid a moralidade, a arte e a religido. Mesmo que a ciéncia diga
que é uma questio de tempo até que se consiga explicar um destes dominios
e reduzi-los a uma lei racional, isso se mostrard impossivel. Nenhuma teoria
ou lei da ciéncia natural conseguird explicar o que aqui acontece. A arte, a
moralidade e a religiosidade se mostram no mundo, mas a sua explica¢io nio
estd no mundo. Ndo é nos fatos que encontraremos explicacio para aquilo
que é fundamento do proprio mundo. “Os fatos fazem todos parte apenas do
problema, nio da solucio™3. A arte, a moralidade e a religiosidade
manifestam-se nos fendmenos cotidianos de nossa existéncia, mostram-se no
fato de estarmos vivos, no fato de colocarmos sentido no mundo, no fato de
buscarmos uma explicagdo tltima para as coisas, no fato de crermos num ser
superior, no fato de acharmos as coisas belas, enfim, no como encaramos os
fatos. Mas toda a vez que tentarmos buscar um fundamento para isso de
forma cientifica, estaremos indo contra o limite da linguagem significativa.
Que exista 0 bom, o belo e a fé se mostra no mundo e na vida, mas nio
podem ser entendidos como algo factual. Ao falar da religido, mais
precisamente da narragio dos evangelhos do cristianismo, Wittgenstein diz:

O cristianismo nio se baseia na verdade historica: oferece-nos
antes uma narrativa (historica) e diz-nos: agora acredita! Mas
ndo: acredita nesta narrativa com a cren¢a apropriada a
narrativa histérica; mas sim: acredita, correndo todos os
riscos, 0 que apenas podes fazer como resultado de uma vida.
Tens aqui uma narrativa, nio tenhas para com ela a mesma
atitude que tens para com outras narrativas histéricas!
Constréi para ele um lugar completamente diferente na tua

vida. - Nio ha nisso nada de paradoxal! (grifos do autor)24.

BTLP, 6.4321.
2CV, p. 55.
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Nesta passagem, mostra-se claramente a idéia de que ha uma separagio
entre o que & uma explicagio racional, cientifica, e 0 que é uma atitude frente
a vida. Atitudes frente A vida fazem parte apenas do sujeito, nio é um fato
mundano, ndo é uma explicagio cientifica. A fé pode ser absurda do ponto
de vista cientifico, mas nio o serad do ponto de vista do crente. Mesmo que a
ciéncia, um dia, mostre a possivel falsidade das narrativas dos evangelhos,
isso poderd ou nio ser aceito pelo sujeito, e, possivelmente, nio serd aceito.
Porque para o crente nunca interessou a verdade histérica de tais argumentos.
A aceitagio da fé, da crenca nos evangelhos é resultado de uma vida, de uma
atitude frente 4 vida como um todo e nio de uma forma qualquer de
explicacio cientifica. Da mesma forma, a moralidade, o ser bom, a certeza de
que o bom se mostra e nio pode ser dito, é resultado de uma vida. Por mais
que pareca absurdo algo que nio pode ser descrito pela linguagem da ciéncia
existir, o bom existe e se mostra na nossa vida, se mostra como o resultado
de uma atitude frente a vida.

Com relagdo a fé e ciéncia, podemos fazer uma relacio com a teoria
da evoluc¢io de Darwin, a qual, do ponto de vista cientifico derrubou a teoria
criacionista. Nao fomos, segundo esta teoria, criados por um Deus. Isso,
porém, nio mudou nada a vida daqueles que sempre acreditaram que sio
‘filhos de Deus’ e, provavelmente, nio mudard. No caso daqueles que
acreditam na criacio divina, nada mudou e nio sio os argumentos e provas
cientificas que vio mudar essa atitude. E ai estd claro o grande limite da
ciéncia. Ela ndo consegue, por si s6, mudar a vontade do sujeito. Essa
mudanga nio é algo cientifico, mas do limite do mundo, do sujeito volitivo.
Ela nio ocorre no mundo dos fatos, mas para além dele, no limite, onde a
ciéncia ndo consegue chegar. A vontade do sujeito volitivo nio é explicavel e
nem condicionada dentro de certos sistemas de leis cientificas. Nao hd uma
lei geral que possa descrever a vontade do sujeito. Por isso, a ciéncia ndo tem
poder algum diante da vontade do crente. A seguinte passagem de Cultura e
Valor € ilustrativa: “Uma prova da existéncia de Deus deveria realmente ser
algo por meio do qual alguém se poderia convencer a si mesmo de que Deus
existe, mas creio que aquilo que os crentes, que apresentaram tais provas,
quiseram fazer foi fornecer A sua ‘crenca’ uma analise intelectual e um
fundamento, embora eles proprios nunca viessem a acreditar através de tais
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demonstragdes™>. A crenca em Deus é anterior a prova cientifica ou
filosofica. 26

Assim, a ciéncia fica proibida de toda e qualquer tentativa de, por
exemplo, criar um sujeito ético ou buscar um gene da maldade que se fosse
retirado do ser humano o tornaria infinitamente bom. A ética nio é matéria
da ciéncia e perceber isso ja é uma atitude ética. A tentativa de criar um
sujeito moralmente bom é tio absurda que nio percebe que neste mesmo ato
estaria liquidada a liberdade humana. A opg¢io entre o bem e o mal é
constituinte do sujeito, nio é um fato ou um objeto do mundo. No mundo,
nada ¢ bom nem mau, tudo é como ¢é?7. Tentar justificar do ponto de vista
cientifico o que é o bom, aquilo que deve ser seguido, é incorrer em falacia
naturalista, uma descoberta que nio devemos a Wittgenstein, mas a Moore.
Porém, Wittgenstein mostra claramente que isso nio pode ser feito sob o
risco de aquilo que tem valor nio ter mais valor algum.

Nessa mesma perspectiva, podemos citar as tentativas da psicologia,
que é, para Wittgenstein, mais uma das ciéncias naturais, em justificar a¢des
boas e mas. Estaria a psicologia imbuida de explicar o bem e 0 mal como um
processo mental? Para o Tractatus certamente que nio. Em primeiro lugar,
porque a psicologia ndo trata do sujeito volitivo, do limite do mundo onde
estd o bem e o mal. Ela trata de fendmenos mentais, os quais sio fatos entre
fatos. O bom e o mal nio sio processos mentais, apenas podem aparecer nos
processos mentais, podem se mostrar neles. Para elucidar essa questio
podemos citar uma passagem da Conferéncia sobre Etica onde Wittgenstein

elucida:
Por exemplo, em nosso livio do mundo lemos a descrigio de
um assassinato com todos os detalhes fisicos e psicologicos e a
mera descricio nada conterd que possamos chamar uma
proposicio ética. [..] Certamente, a leitura desta descrigio
pode causar-nos dor ou raiva ou qualquer outra emogio ou
5 CV, p. 125.

% E interessante, aqui, perceber que do ponto de vista historico a crenca em um Deus j&
existia como fé inabalavel. Na propria histéria do cristianismo, muitos foram os cristdos que
deram a vida por sua fé, por exemplo, sem precisarem de prova racional alguma. Tal
manifestagdo continua ainda hoje. Muitos sdo os crentes que, em nome de um Deus, dao
sua vida. Tal crenga ndo é justificada e ndo precisa ser. Para o crente somente a fé basta.
2TTLP, 6.41.
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poderiamos ler acerca da dor ou da raiva que este assassinato
suscitou em outras pessoas que tiveram conhecimento dele,
mas seriam simplesmente fatos, fatos e fatos e nio Etica.

A ética ndo pertence a psicologia, nio é um campo de estudo desta
que descreve apenas processos mentais, e ndo um sujeito como o sujeito
volitivo. E preciso nio esquecer que o suposto sujeito da psicologia é uma
quimera, nio existe enquanto sujeito unico, mas ¢ um composto de fatos
mentais na visio do Tractatus. Por mais que a psicologia busque
fundamentar o porqué agimos bem ou mal, suas respostas serdio sempre
insuficientes, nio serio respostas sobre o que seja bom, mas sobre
sentimentos bons.

A psicanalise, para Wittgenstein, apenas descreve nossas emogdes e
processos mentais diante de tais fatos, mas nio os fundamenta. O
fundamento da moralidade ndo pode ser psicolégico. Para o autor do
Tractatus, “Psicanalizar-se é, de certa forma, como comer o fruto da arvore
do conhecimento. O conhecimento adquirido levanta-nos (novos) problemas
éticos; mas nio contribui em nada para a sua solugio”®8. Enquanto a
psicologia trabalha com sentimentos e emocgdes, a ética estd para além disso e,
de certa forma, tais sentimentos e emoc¢des ja sio resultados da ética. A
psicologia, ao estudar o comportamento humano, levanta varias questdes
sobre o certo e o errado, o bem e 0 mal, mas nio pode responder nenhum
desses problemas. A ética é a busca pelo bom, mas nio por um sentimento
ou emogio boa, mas por uma vida boa. A felicidade do Tractatus nio é um
sentimento psicologico. O estudo da psicologia pode levantar-nos problemas
éticos, mas nunca solucdes para tais problemas, os quais precisam ser
encontrados no sujeito volitivo.2? O bom nio é um estado de 4nimo, nio é

BCV,p. 58.

29 Aqui podemos levar em conta teorias psicoldgicas que tentam mostrar que agimos de uma
determinada forma porque em nés hd um trauma da infancia ou coisa parecida. Se
pensarmos assim, tirariamos toda a responsabilidade de seus atos do sujeito e
condicionariamos o bem e o mal a fatos mundanos. Se a leitura que fizemos da ética e da
moralidade, na se¢do anterior, estdo certas, em Ultimo caso, o sujeito é o responsavel por
seus atos, por ser um sujeito capaz de escolha. Porém, se a psicologia tentar nos dizer que
todas nossas ages sdo condicionadas psicologicamente seria o fim da imputabilidade e da
responsabilidade. Todos estariamos livres de responder por nossos atos. A decisdo ética, a
capacidade do suijeito volitivo parece sobrepor-se a este psicologismo. O agir moral, o certo

106



Dissertatio, UFPel [25, 2007] 91 - 113

um sentimento descritivel ou uma sensacio, ele nio pode ser descrito pela
ciéncia chamada psicologia. Ela pode, porém, descrever estados mentais,
sentimentos e emogdes que mostram a existéncia de algo que estd para além
deles. E cabe i psicologia buscar compreender isso. Ela ndo pode criar ou
definir o que seja bom. Se ela o tentasse estaria indo contra seus proprios
limites e o fim a que isso levaria seria a mera descri¢io de fatos usando-se
apenas similes do bom, mas nunca do bom em si. A psicologia, e qualquer
uma das ciéncias, nio pode tentar tirar do sujeito a propria fundamentagio
da moralidade. Nio pode tirar do sujeito a op¢io entre o bem e o mal. Isso
pertence a ele, ndo & um processo cientifico, mas algo que esta no limite da
ciéncia e que fundamenta a propria ciéncia.

Nada do que tenha valor pertence ao dmbito da ciéncia, mas estd no
limite dessa, pertence dquele mesmo sujeito que faz ciéncia, mas que ao fazer
ciéncia ndo se pergunta sobre o que é anterior & prépria ciéncia, a saber, a
propria vida e, mesmo que se perguntasse ndo acharia resposta alguma na
ciéncia.

Mas, sera que a impossibilidade da ética ser uma ciéncia, implica a
impossibilidade da moral ter relages, julgar e avaliar os problemas éticos
gerados pela ciéncia? Ao contrario, a separacio entre o que é ética e o que é
ciéncia é que permite a primeira ver a segunda de uma outra forma, vé-la sob
os olhos da moral, do valor. Se elas fossem a mesma coisa, se a ética fosse
mais uma das ciéncias naturais, ela nio teria nenhuma caracteristica que a
diferenciaria da ciéncia e nio poderia sobre ela lancar um julgamento. E
preciso deixar claro, porém, que Wittgenstein nio fez nenhuma referéncia a
relagdo pratica entre ética e ciéncia no Tractatus. Af ele s estava preocupado
em mostrar a impossibilidade da ética ser uma ciéncia, nio com possiveis
relagbes entre elas, a0 menos diretamente. Mas em nossa opinido, é possivel
fazer uma leitura wittgensteiniana da moralidade em relagio a ciéncia,
levando-se em conta os resultados do Tractatus.

O olhar do sujeito volitivo sobre a ciéncia é um olhar valorativo que
avalia o quanto ela pode ser boa ou nio para a vida. Em nossa concepgio, o
Tractatus pode nos ajudar a ver e avaliar melhor o desenvolvimento da
ciéncia, gracas a um dos pontos essenciais presentes em sua ética, a saber, a
ligacio desta com o sentido da vida e do mundo.

e 0 errado, 0 bem e o mal estdo, segundo o Tractatus em um outro plano que ndo é o
psicoldgico.
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Enquanto a ciéncia vé o mundo simplesmente como um conjunto de
fatos a serem manipulados e descritos, a ética os v& de uma perspectiva
diferente, a saber, da perspectiva do sentido valorativo. Em nenhum
momento, a ética pode buscar negar a verdade ou falsidade de uma
proposi¢io cientifica, nio cabe a ela fazer isso. Mas ela pode buscar julgar se
aquilo que é feito tera valor para a vida como um todo. Isto servird para que
o cientista possa guiar suas a¢les cientificas de forma a levar em conta a
moralidade, ou melhor, a vida como um todo.

Em 1930, Wittgenstein escreveu:

E-me indiferente que o cientista ocidental tipico compreenda
ou aprecie, ou nio, o meu trabalho, visto que de qualquer
modo ele nio compreendera o espirito com que escrevo. A
nossa civilizagio é marcada pela ‘progresso’. Fazer progressos
nio é uma das suas caracteristicas, o progresso &, mais
propriamente a sua forma. Ela é tipicamente construtora. [...]
E até mesmo a claridade é desejada apenas como um meio
para atingir este fim, nunca como um fim em si mesmo. |[...]
Assim, ndo viso o mesmo alvo que os cientistas e a minha
maneira de pensar ¢ diferente da deles. 30

Aqui, Wittgenstein chama a aten¢io para um dos pontos
fundamentais da ciéncia e da sociedade, o progresso pelo progresso. E ilustra
que seu pensamento ndo busca o progresso, mas simplesmente os ‘alicerces
para edificios possiveis.”3! A forma de pensar de Wittgenstein esta ligada a
uma forma valorativa que nio busca o progresso, mas os alicerces nos quais
esse progresso precisa estar colocado. Os alicerces podem ser considerados, a
nosso ver, a vida, ou a vida boa.

O progresso em si e somente pelo progresso nio tem nada de
valorativo e nio constitui algo de sublime para o ser humano. Porém, o
progresso que seja firmemente alicercado na totalidade da vida e do mundo
traz consigo outro carater. A idéia de ética como transcendental e
intimamente ligada ao sentido da vida e do mundo, como propde o
Tractatus, é algo que pode nos ajudar a compreender o papel da ética na
ciéncia. Enquanto cientista, o sujeito manipula e descreve o mundo dos fatos.

0CV, p. 21,
3¢V, p. 21,
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Enquanto aquele que desempenha o papel cientifico, tal sujeito ndo consegue
explicar a questio do bem e do mal, as questdes do certo e do errado moral, a
partir dos métodos dados pela ciéncia. Mas é importante lembrar que essa
possibilidade de ver o mundo a partir do valor estd no sujeito, mesmo
daquele que faz ciéncia. O cientista também é um sujeito volitivo que vé o
mundo de forma valorativa. E daqui que os alicerces comecam a surgir. O
sujeito da ciéncia tem a capacidade de ver o mundo como um todo, assim
como qualquer sujeito volitivo. Ele pode ver o mundo como uma totalidade
de fatos e ver que o que ele faz, enquanto cientista, é simplesmente lidar com
o mundo dos fatos. Esse mundo é um conjunto de intimeras possibilidades,
onde muitas coisas podem acontecer. O cientista como aquele que trabalha
com esse mundo pode ver nele inimeras possibilidades, pode ver intimeros
fatos que podem ser manipulados e intimeros fatos que podem acontecer. Ele
vé que muito progresso é possivel. Mas pode ver também, nio se usando das
teorias cientificas, mas como sujeito volitivo, que nesse mundo dos fatos ha
algo que se mostra e que ele nio pode explicar. Hi nesse mundo a
manifestagio dos valores. Esses se mostram no mundo dos fatos. O cientista,
assim, em primeiro lugar, & um sujeito volitivo como o é um filésofo ou um
agricultor e pode ver aquilo que se mostra. A partir disso, o progresso veste-se
com uma nova roupagem e aquilo que se mostra, mas que nio é explicado
pelo cientista, ajuda-o a entender o progresso sob uma nova perspectiva.
Aqui, o limite do mundo do cientista mudou completamente. O portador da
vontade agora é portador de uma vontade boa que ird se mostrar nas a¢oes
que ele fizer. O progresso, antes visto somente pelo progresso, passa a ser
visto a partir de uma visio de mundo que leva em conta os valores, que leva
em conta aquilo que se mostra.

A ligagdo da ética com o sentido da vida toma corpo e influencia o
fazer ciéncia. O cientista nio busca mais o progresso pelo simples progresso,
mas o busca a partir da vida, a partir da idéia de que o sujeito volitivo vé a
vida a partir de uma perspectiva valorativa, mesmo que nio possa tal valor
ser uma explicagio cientifica. Nio é simplesmente a vida bioldgica que esta
em jogo, mas a vida enquanto vida de um sujeito volitivo, que nio a vé
simplesmente como um fato do mundo, mas como aquilo que possui algo de
misterioso que nio pode ser explicado, que se chama seu sentido. A vida,
para o sujeito volitivo, transcende a esfera dos simples fatos do mundo.
Assim, a ética como ndo cientifica, forma os alicerces sob os quais a ciéncia
deve agir. Mesmo que intimeras possibilidades se apresentem ao cientista, ele
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pode e precisa ver essas possibilidade de um ponto de vista nio simplesmente
do progresso, mas da vida como um todo. A partir da visdo da ética, a ciéncia
vé o mundo de uma forma diferente. A ética nio muda o fato da ciéncia, nio
muda a 1déia de que a ciéncia trabalha com o mundo factual, mas muda a
atitude do cientista frente a ciéncia. Fazendo uma analogia com a proposi¢io
6.423 do Tractatus, onde Wittgenstein fala da boa ou ma vontade, nos
podemos afirmar que a ética nio altera a ciéncia, mas os limites da ciéncia.
Em suma, a ciéncia deve, entdo, com isto, tornar-se a rigor uma outra ciéncia.
Deve, por assim dizer, minguar ou crescer como um todo. Aqui, novamente,
a transcendentalidade da ética se mostraria. O cientista agiria sempre a partir
de valores e da vida como um todo. A ética, assim, é o chdo sob o qual a
ciéncia guiaria suas descobertas e seus progressos. Ela seria a condicio de
possibilidade do préprio sentido do progresso.

Os juizos morais vestem-se, aqui, de uma importincia enorme, a saber,
eles ttm o papel de mostrar ao cientista, enquanto sujeito volitivo, a
existéncia do valor, do bem e do mal. Devem incitar no sujeito a vivéncia da
vida boa, da vida feliz, que se refletirdi no fato dele fazer ciéncia. A
moralidade, as sentencas morais, podem fazer com que o cientista faca
ciéncia de uma forma nova. A recompensa e a punic¢io ética, aqui também,
estio na propria agdo de fazer ciéncia. A vida feliz ou infeliz se mostrara na
propria acdo. O cientista revestird sua acido de fazer ciéncia com uma nova
roupagem, uma roupagem moral.

Dessa forma, podemos perceber que a distingdo de ciéncia e ética nio
separa a ciéncia da ética na pratica. As separa apenas do ponto de vista de
campo de saber. A ética nio pode ser uma ciéncia, nio pode tratar de
problemas cientificos qua problemas cientificos, mas pode vélos de um
ponto de vista da vida moral, do ponto de vista valorativo. Nio se buscara ai
um fundamento Gltimo para a agdo moral do cientista, apenas se indicara
caminhos para que a ciéncia desenvolva-se levando em conta a vida como um
todo. Assim, as sentencas morais, a poesia, a arte, podem ajudar a ver o
mundo corretamente, podem alertar a ciéncia de que ela precisa alterar seus
limites, alterar sua atitude frente ds suas descobertas, valorizando a ciéncia
boa em detrimento da ma ciéncia.
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4 - Notas conclusivas

Neste trabalho, buscamos mostrar que da impossibilidade da ética ser
uma ciéncia nio deriva a negagio desta se relacionar com a ciéncia. Fizemos
1sso, mostrando que o calar tractariano se refere a um calar no campo da
tentativa de justificar a moralidade, mas nio um calar sobre a moralidade.
Podemos, em nossa linguagem cotidiana, falar e proferir juizos de valor,
desde que esses nio sejam tomados como veritativos. Tais juizos morais
servem para mostrar ao sujeito que nele ha algo ético, além de incitar nele a
busca pela vida boa, a qual, em ltima instincia, & uma escolha do sujeito.
Depois disso, mostramos a possivel relagio entre ética e ciéncia numa visio
tractariana, elucidando que a ética nio muda a ciéncia, mas os limites dela, a
atitude frente ao fazer ciéncia e que, dessa forma, os juizos morais podem
ajudar a levar o cientista a agir levando em conta a vida como um todo,
justamente porque a ética tractariana estd intimamente ligada com o sentido
da vida.

Dessa forma, entendemos que o Tractatus nio nega a moralidade, mas
lanca luz sobre uma nova perspectiva de encarar a ética e a moral. Além
disso, parece-nos que tal obra pode langar luz sobre questdes interessantes
como, por exemplo, questdes sobre o progresso da ciéncia. Assim, o
Tractatus, longe de ser considerado um trabalho periférico para as reflexdes
éticas, pode ajudar a compreender muitos dilemas nos quais a filosofia hoje
encontra-se e refletir sobre a ciéncia .

* Este trabalho é resultado de uma pesquisa maior sobre as relagdes entre ética e ciéncia no
Tractatus de Wittgenstein, pesquisa orientada pelo Prof. Dr. Darlei DallAgnol a quem vai
meu agradecimento.
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0 PAPEL DO JUSTO E DO BEM NA CONCFPQT\O
DE JUSTICA POLITICA DE ARISTOTELES

Denis Coitinho Silveira
Universidade Federal de Pelotas

Abstract: The aim of the article is to show a certain priority of the just over the good in a
political sense, whereby the just and the good identified as being complementary in Aristotle’s
theory of justice elaborated in Politics. This boarding will be based on the following
arguments, namely: 1- affirmation of the polis as essentially plural (being the proper unit of
the private sphere) and understood as the specific object of the theory of justice, acquiring the
unit through the territory, constitution and citizenship and 2 — conception of the justice based
on the political conception of individual (not metaphysical), in which the law is understood
while an important parameter for the public order, presenting a distinction enters the virtues of
the good man and the correct citizen.

Keywords: political justice, just, good, citizenship, moral virtues

Resumo: A intencéo central do presente artigo é evidenciar uma certa prioridade do justo em
relagdo ao hem em um sentido politico, em que justo e bem sdo identificados enquanto
complementares na teoria da justica de Aristoteles, elaborada na Politica. Esta abordagem
estard baseada nos seguintes argumentos, a saber: 1-afirmacéo da pdlis como essencial-
mente plural (sendo a unidade propria da esfera privada) e entendida como o objeto
especifico da teoria da justica, adquirindo a unidade através do territorio, constituicdo e
cidadania e 2- concepgdo de justica baseada em uma concepgdo politica de individuo (e ndo
metafisica), na qual a lei é compreendida enquanto um importante parametro para o
ordenamento publico, apresentando uma distingéo entre as virtudes do homem bom e do
cidaddo correto.

Palavras-chave: justica politica, justo, bem, cidadania, virtudes morais
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Introducao

E recorrente a distingio utilizada em filosofia politica em relagio a
concep¢io de justica, a saber: na filosofia antiga e medieval, justica era
compreendida a partir de uma defini¢io de bem, consistindo em um modelo
teleologico, em que é a partir de um certo entendimento sobre o bem
(felicidade, por exemplo) que se estabelece aquilo que é o justo; s6 a partir da
modernidade que justiga passa a estabelecer a prioridade em relagio 4 uma
concepgio de bem, consistindo em um modelo deontolégico, em que justica
passa a ser entendida como um principio ordenador da sociedade que é
autébnomo (politicamente) em relagdo A moral e a religido. Isso significa que
justica é uma expressio moderna para o estabelecimento de critérios politicos
para a convivéncia social e politica, que abandona definitivamente a
utilizagio de uma forte fundamentagio moral (privada) para a esfera do
politico. Neste contexto, a maneira cdbmoda de interpretar a teoria da justica
elaborada por Aristoteles seria a de classifica-la como puramente teleolégica,
que estabelece a prioridade do bem sobre o justo, oportunizando uma
fundamentacido tradicionalista para a nogio de justica.

Mas serd que a teoria aristotélica se presta para exemplificar este
modelo de explica¢io dicotdbmico um tanto reducionista? Nio seria possivel
verificar uma certa prioridade do justo sobre o bem na concepgio de justica
politica que é elaborada ao longo da Politica e das Eticas (Ethica
Nicomachea, Ethica Eudemia, Magna Moralia)? Para Aristoteles, a justica
politica pode ser compreendida como o bem do ponto de vista politico, o
que implica afirmar o interesse comum, exigindo uma certa igualdade, tanto
do ponto de vista geométrico como aritmético. Como a justica é norteadora
da vida privada do homem, bem como da vida ptiblica do cidadio, a justica é
a categoria central do pensamento ético-politico aristotélico, pois ela & uma
virtude ptblica e também compreendida enquanto principios de igualdade,
liberdade e diferenca que, de forma mais cabal, liga o individuo a
comunidade politica, o que conduz a pensar que é a partir horizonte da
justica que se pode entender o significado especifico de politico.

Sendo possivel esta interpretacio, Aristoteles pode deixar de ser visto
apenas como o antagonista das éticas principialistas, sobretudo da ética
kantiana, e das contemporineas concepg¢des de justica que reivindicam uma
autonomia publica de um ponto de vista ndo tradicionalista e passar a ser
compreendido a partir de um certo tensionamento entre os ambitos da
moralidade privada e da moralidade ptblica, o que apontard para uma
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aproximagio e nio para uma estrita ruptura. Procurando abandonar o
comodismo, é possivel verificar as caracteristicas “modernas” da concepgio
de justiga politica de Aristoteles a partir de uma concep¢io de comunidade
politica como pluralidade e de uma concepcio politica de individuo, que
refuta uma concepgio reducionista entre moral e politica.

1 Concepcao de Polis como essencialmente plural

A pélis, para Aristoteles, é uma certa forma de comunidade
(koinénia) e toda comunidade tem sua formacio visando a algum bem
(agathén) que é sua finalidade (télos); sendo assim, & uma comunidade
politica (politiké koinonia) que visa a um bem (Pol. I, 1, 1252 a 1-7). A
eudaimonia & o bem principal tanto para o individuo como para a
comunidade politica, que deve garantir a auto-suficiéncia (autdrkeia) para a
vida boa (et zén) (Pol. 1, 2, 1252 b 28-30), nio sendo um estado interiorizado
(subjetivo) do individuo, mas, sim, uma condi¢io de possibilidade para a
cidadania. J4 é importante ressaltar que a fundamentacio do ordenamento
politico na autdrkeia para a el zén como fim supremo, possibilita inserir
Aristételes no esquema de uma ética universalista, pois ndo estd em questio,
aqui, a identificacio de um bem particular da comunidade, mas uma idéia
universal que serve de referéncia para as comunidades particulares. Esse bem
a que a comunidade politica visa é compreendido a partir da soberania da lei
(constitui¢io) e da necessidade de educagio dos cidadios de acordo com a lei,
a partir do respeito aos principios de liberdade, igualdade e diferenca, que se
constituem como principios eqiiitativos de justica.

O argumento utilizado por Aristoteles é que a pdlis, como
comunidade politica que visa ao bem comum, di sentido as outras
comunidades, como as casa e as aldeias, no momento em que distingue a
esfera propriamente politica (ptblica) da esfera privada, que caracteriza o
espaco domeéstico, e circunscreve o individuo em uma esfera ptblica, de
forma a tird-lo de seu isolamento, tornando-o membro de uma comunidade
politica no ambito publico, respeitando as suas particularidades. Essa
distin¢do entre a esfera da casa (0ikds) e a esfera da comunidade politica
(pdlis) ja é evidenciada por Aristoteles no momento em que ele distingue
qualitativamente o poder de um governante (politikén), de um lado, e o
poder exercido por um rei (basilikén), por um senhor de uma casa
(oikonomikén) e por um senhor de escravos (despotikén), de outro (Pol. 1, 1,
1252 a 7-15), evidenciando que a legitimidade do poder politico ird construir-
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se em uma esfera pablica para a conquista do bem comum, bem este
hierarquicamente superior aos bens das demais comunidades!.

O que se quer identificar é a diferenciacio entre as relacdes
estabelecidas nas comunidades privadas (casa e aldeias) em relacio a esfera
publica, destacando o tipo de poder utilizado por elas. A casa (01kds), que é a
base da comunidade politica, tem como caracteristica central suas relacdes
privadas de marido e mulher, senhor e escravo e pai e filho regradas por um
determinismo natural para a satisfagio das necessidades domésticas (Pol. 1, 2,
1252 b 12-15). Em primeiro lugar, o casal é formado por um fato natural de
procriagio, pois a existéncia individual é conseqiiéncia do nascimento e nio
tem relacgdio com uma escolha individual (proairesis) (Pol 1, 2, 1252 a 28),
sendo que é também por natureza que o poder se encontra concentrado no
homem e nio na mulher, por ter a capacidade para mandar, visando a
seguranca de ambos (Pol. I, 2, 1252 a 28-30). Em segundo lugar, o senhor é
superior ao escravo por natureza em funcio de possuir razio (didnoia), razio
esta que estd ausente no escravo. Em terceiro lugar, o pai tem poder sobre o
filho, porque é mais velho e mais desenvolvido, quer dizer, também em
fun¢io de um argumento deterministico (Pol I, 12, 1259 b 3-4). Disso se
conclui que as relagdes de poder na esfera da casa se dio entre desiguais, em
que esse poder estd concentrado nas mios do individuo que é esposo
(exercendo um poder politico em relagio a esposa), senhor (exercendo um
poder despético em relagio ao escravo) e pai (exercendo um poder régio em
relagio ao filho) (Pol 1, 12, 1259 a 38 - 1259 b 15) em fun¢io de uma
determinagdo natural, isto é em razdo da ph sis, e ndo em razio de uma
determinagio ptblica. A aldeia (kémé) é uma comunidade formada pelas
familias com a finalidade da “satisfacio de suas caréncias” (que vai além das
necessidades domésticas) (Pol 1, 2, 1252 b 15-19), sendo que ela esta
submetida ao poder real (basilikés) (Pol 1, 2, 1252 b 20), pois, como a
familia, a aldeia estd sob o dominio daquele que é o mais velho (Pol. I, 2,
1252 b 20-22). Isto posto, identifica-se que quem governa a aldeia é o rei, um
individuo que possui uma autoridade superior aos outros, evidenciando-se,
também, uma relacio de poder entre desiguais. Nessa forma de relagio
comunitaria entre desiguais, a administracio da justica, que pode ser
considerada como uma das distincdes da aldeia em relacio A casa, é
determinada por um individuo a partir de seu entendimento subjetivo de
justo e injusto e ndo a partir de principios publicos de justica.

1 Segundo Wolff, Arist6teles estabelece uma analogia entre as comunidades ordenadas particulares e 0s
bens a que elas visam, de forma a apontar o bem da comunidade politica como superior em relagéo as
comunidades particulares. Ver WOLFF, 2001: 44-45.
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Aqui se revela a distincio fundamental da comunidade politica
como um ordenamento superior que inclui a casa e as aldeias alcancando a
autdrkeia e garantindo a et zén (Pol. 1, 2, 1252 b 27-30): ela administra a
justica a partir de principios publicos, considerando todos os envolvidos
como iguais, isto &, sua relagio tem como base a igualdade de todos os
cidaddos para o estabelecimento de critérios ptiblicos de convivéncia. Aqui
estd o conceito de justiga politica apresentado por Aristételes, pois o que esta
em questio é identificar que a justica é estabelecida, nio enquanto uma
determinacio puramente necessiria da natureza, mas enquanto principios
estabelecidos pela comunidade de cidaddos, circunscrevendo a justica ao
imbito puramente politico? no qual o individuo é pensado enquanto
cidadio, isto &, enquanto inscrito a um ordenamento politico (Pol. I, 2, 1253
a 37-38). Uma objecio poderia ser levantada frente a este posicionamento, a
saber: se a comunidade politica tem sua existéncia por natureza (Pol I, 2,
1253 a 1-2), nio se teria um determinismo, no qual as determinacdes de
justica estariam absolutamente vinculadas a uma ordem imutavel? Frente a
essa objecio, observase que a natureza das comunidades se compreende
enquanto seu fim (télos) que é alcancar a auto-suficiéncia, porém, esta
finalidade s6 é encontrada na pdlis e, sendo assim, a comunidade politica,
por natureza, garante a auto-suficiéncia. Segundo Aubenque, a natureza
(ph sis) que fundamenta a realidade da pdlis é um télos e nio um efeito
historico de carater necessitario, em razio da teleologia na ética aristotélica
ndo se caracterizar por ser uma ordem necessaria, o que abre espago para a
liberdade humana3. A natureza humana participa de certa teleologia da
natureza, porém ela nio a determina de maneira absoluta, estabelecendo-se
um espaco para a deliberacio humana, introduzindo, assim, a liberdade do
humano no campo da indetermina¢io. A ordem da vida politica é criada
pela cultura humana através do /égos, do discurso racional e, em especial,
através da deliberacio (botleusis), que permite aos individuos decidirem
discursivamente (politicamente) o que garantirdi o bem da comunidade
politica. Aqui aparece o papel da justica que nio é interpretada como a
eudaimonia privada (vida boa para o individuo = zén), mas é o critério
publico universal que possibilitard ao individuo a realizagio de seu plano

2 Fred Miller circunscreve a expressdo “o justo” (10 dikaion) no sentido politico (Pol. Ill) a partir da propria
atividade pablica do cidaddo na comunidade politica, com a participacdo na administragdo da justica e
no governo (MILLER, 2001: 98-99).

3 Assim intrpreta Aubenque : “La polis est donc bien pour Aristote une totalité organique et naturelle.
Mais il faut ajouter — ce qu'oublient trop souvent les commentaires d'inspiration hégélienne — que la
nature qui fonde la réalité de la polis est, comme toute physis, un telos et non un donné historique qui
produirait de effets nécessaires” (AUBENQUE, 1998: 38).
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racional de vida (bem privado = zén), bem como a realizacio do bem comum
(bem ptiblico = et zén) (Pol. 1, 2, 1252 b 27-31).

A comunidade politica possui uma superioridade qualitativa (l6gica,
ontolégica e ética) em relagio ao individuo e as suas demais partes (Pol. I, 2,
1253 a 25-29), o que insere a teoria da justica em uma esfera publica que tem
a func¢io de garantir a auto-suficiéncia do grupo através da administragio da
justica que possui relagio com os bens publicos*. Esse poder da esfera publica
se diferencia substancialmente do poder da esfera privada em razio de nio
ser compreendido enquanto um puro ser, uma realidade ja dada, mas por ser
entendido enquanto algo que deve ser construido por todos os individuos
que sdo iguais (isoi) e livres (eleditheroi) mediante uma ciéncia (epistémé) e,
por isso, racionais®. Isto quer dizer que o poder na pélis nio vai basear-se
nesses pressupostos encontrados na organizagio da oikds, pois o que estd em
questio para a esfera publica é a possibilidade de estabelecimento de
principios racionais de justi¢a visando a eqiiidade através dos principios de
liberdade, igualdade e diferenca. Entretanto essa argumentacio nio invalida a
finalidade especifica da casa que deve oportunizar o surgimento do
sentimento de justica através da amizade, respeitando, assim, a esfera privada
do individuo. A especificidade da significacio da casa é fundamental para o
ordenamento da comunidade politica, porque é o espaco em que os
individuos sio educados nas virtudes de cidadania, constituindo-se como a
primeira instdncia de sociabilizagio que garantird a possibilidade de
harmonia na esfera publica (Pol. I, 13, 1260 b 16-20). E importante ressaltar
que essa relagio intrinseca entre a ética e a politica para o ordenamento da
polis, em que as virtudes éticas aparecem COmMO pressupostos para a
comunidade politica, serve para o estabelecimento de critérios morais para a
agio politica (evitando uma distingdo positivista entre o moral e o politico),
sem obstante criar uma completa vinculagido entre a esfera da moralidade
privada (teoria das virtudes) e a esfera da moralidade puablica (teoria da
justica), como é observado no modelo platonico, o que invalidaria os direitos

4 A comunidade politica se distingue de uma comunidade privada por ser uma comunidade do “justo”
(dikaion) e do ‘“injusto” (adikon), isto é, que coletivamente estabelecera critérios publicos para a
realizacéo da “vida boa”, sendo este 0 bem especifico da esfera pablica (Pol. I, 2, 1253 a 15-17).

5 E importante observar que Aristételes estabelece uma clara disting&o entre o poder politico, que se
exerce sobre individuos livres e iguais, do poder privado do senhor que é exercido sobre stditos. O
poder do senhor ndo é uma constru¢do humana mediante a ciéncia, mas é uma dadiva natural, uma
realidade imutavel, enquanto o poder politico é construido pelos homens através da razdo. Ver Pol. |, 7,
1255 b 18-22.
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particulares dos individuos, criando um espaco de liberdade entre os bens
particulares dos individuos e associagdes e o bem comum da pdlis®.

A justica é considerada em um 4mbito politico que pretende
estabelecer o equilibrio e a eqiildade na comunidade politica em uma
perspectiva de cooperacio social, fundamentando o eqiiitativo no interesse
dos cidadios em sua convivéncia publica, sem a utilizagio de uma
fundamentacdo em uma idéia de bem que é exterior aos principios de justica,
em que se evidencia, se ndo uma prioridade absoluta da justica em relagio ao
bem em um sentido politico, pelo menos uma identificacio entre a justica e
o bem. A preocupacio central de Aristoteles é reconhecer na pélis o objeto
especifico de sua teoria da justica, na qual se pode compreender a
comunidade politica enquanto estrutura basica da sociedade, isto &, enquanto
compreendida por suas instituicdes politicas, econdmicas e sociais. Essa
estrutura basica da sociedade deve ser pautada a partir de um sistema
eqiiitativo de cooperagio social, em que todos os cidadios (enquanto
individuos livres, iguais e racionais) devem poder participar da vida politica,
isto &, ter direitos politicos, bem como devem possuir condi¢bes econdmicas
(direitos econdmicos) suficientes para a realizagio de seus planos racionais de
vida, o que inclui o respeito as liberdades particulares, visando a garantia da
auto-suficiéncia. O télos da comunidade politica s6 pode ser compreendido a
partir da circunscrigio a teoria da justica que estabelece principios de
liberdade, igualdade e diferenca, garantindo aos cidadios condi¢des
suficientes de cooperagio social na busca pelo bem comum, delimitando uma
fronteira bem definida entre as liberdades positivas e as liberdades negativas
e, nio obstante, a defesa incondicional de ambas as liberdades para a
efetivacio da eqiiidade. Aristoteles ndo propde que se realize uma anexagio
da esfera privada (casa) & esfera publica, de forma a ter uma comunidade
politica completamente unitaria, em que individuos e associagdes estariam
subsumidos no Estado. Pelo contrario, propde que se pense na pdlis como
uma pluralidade que possui sua identidade apenas no territério e na
constitui¢io, deixando a unidade como caracteristica central das associacdes
particulares, bem como dos entendimentos particulares dos individuos’.

6 Segundo Offried Hoffe, esta distingdo entre a ética eudaimonista e um ordenamento politico é
observada por Aristételes quando analisa a impossibilidade de o Estado ser formado por individuos
puramente virtuosos (em Pol. Ill, 4, 1276 b 37-40), em que verifica a ndo coincidéncia entre o bem
pessoal e 0 bem da comunidade politica (HOFFE, 2001: 143).

7 Stephen Salkever ressalta a distingdo entre a esfera privada e a esfera piblica na Politica de
Aristoteles: “ The principal advantage of the Aristotelian conception is that is a allows us to overcome our
unhappy preoccupation with the distinction between public and private realms. In place of concern with
the relative superiority of public to private life or vice versa, or with issues of the where to draw the line
between the two spheres, attention would center questions of how various public policies affect the
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A comunidade politica é uma pluralidade que tem sua identidade
formada a partir do territorio e da constitui¢io (Pol. I, 1, 1260 b 37-39; I1I,
3, 1276 b 10-15), nio se constituindo como unitaria. O que estd em questio é
evidenciar as caracteristicas especificas dessa identidade da comunidade
politica de forma a demonstrar que a idéia de comunidade que possui valores
e tradi¢des a partir de determinagbes contextuais e historicas nio é
encontrada em AristoOteles. Sua investiga¢do inicia perguntando a respeito da
melhor forma de comunidade politica em relacio as possibilidades dos
cidaddos em vivenciarem uma vida comum nessa esfera publica, o que ja
evidencia que o propésito da investigacio serd a de estabelecer nio uma
utopia de Estado, mas o de criar o melhor Estado possivel (Pol. I, 1, 1260 b
25- 27). Uma primeira questio é a de saber o que é compartilhado pelos
cidadios, surgindo trés teses: (1) os cidadios nio compartilham nada; (2) os
cidaddos compartilham todas as coisas; (3) os cidadidos compartilham
algumas coisas (Pol I, 1, 1260 b 35-37). A primeira tese é rejeitada através da
utilizagio do argumento que evidencia que ao menos o territorio é
partilhado por todos os cidadios, sendo indispensavel para a realidade da
comunidade politica, que &€ um composto de cidadios (Pol II, 1, 1260 b 37-
39). A segunda tese é também rejeitada com a utilizagio do argumento que
aponta que a unidade absoluta (comunidade de bens, filhos e mulheres)
transforma a pdlis em uma oikds, destruindo a especificidade do Estado que
¢ a conquista da autdrkeia pelo conjunto de cidadios em suas relagdes
publicas. Aqui se insere a critica de Aristoteles a0 modelo de Estado unitario
platonico. A terceira tese é a que serd defendida por Aristoteles, propondo
uma idéia de Estado em que os cidaddos compartilham algumas coisas para a
realizacdo da auto-suficiéncia. Primeiramente, analiso essa rejei¢ao da segunda
tese para evidenciar a especificidade da pluralidade no pensamento politico
aristotélico para, posteriormente, identificar seu modelo de Estado proposto.

Aristoteles, ao criticar o comunitarismo platdnico erigido na
Reptiblica, na qual apresenta uma defesa de que o maior bem para o Estado é
a efetivacdo da maior unidade, afirma que uma pdlis é essencialmente uma
pluralidade (pleiétés), sendo a unidade (mia méllon) propria da casa e do
individuo (Pol. II, 2, 1261 a 16-20). Essa interpretagio aristotélica defende a
distin¢do entre a esfera publica da pdlis, que deve ser entendida enquanto
pluralidade, e a esfera privada da casa e do individuo, que deve ser entendida

development of democratic virtues and vices (in the Aristotelian sense) — of how such policies and
institutions affect the manner in which individuals go about the characteristically modern democratic
activity of making lives for then selves” (SALKEVER, 1994: 8).
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enquanto unidade. Essa pluralidade é demonstrada no momento em que se
identifica que a pdlis é constituida por uma diversidade de individuos com
caracteristicas e competéncias diversas, mas que sio livres e iguais em sua
racionalidade. O que é central para a pluralidade da pélis é o respeito da
igualdade na reciprocidade (ison to antipeponthés) (Pol. 11, 2, 1261 a 30) e,
para tanto, é necessario que os cidaddos possam tanto governar a pélis como
também ser governados, possibilitando, assim, um nucleo comum na
pluralidade. A unidade absoluta nio é vista como um bem, porque destroi a
propria pélis, no momento em que a reduz a uma casa ou individuo, isto &,
no momento em que a reduz a uma esfera particularista de bem. Como a
polis &€ mais auto-suficiente que a casa e que o individuo, ela nio deve ser
unitaria (o que reduziria sua auto-suficiéncia), mas, sim, uma pluralidade que
garantira a autdrkeia (Pol. 11, 2, 1261 b 7-15).

Esse combate 4 idéia de um Estado absolutamente unitirio é
destacado na critica que Aristoteles estabelece & comunidade absoluta dos
bens e a comunidade familiar de Platdo. Utiliza-se de dois argumentos
pragmaticos para reprovar o comunitarismo familiar da Repiiblica, a saber: 1-
a importincia da propriedade (idion) e 2- a significacio da amizade (philia).
O primeiro argumento ressalta que os individuos tém pequena preocupagio
ao que é comum, manifestando interesse particular em relagio as coisas que
lhes sdo proprias (Pol 11, 3, 1261 b 32-35), significando que uma comunidade
absoluta de bens resultaria em um descompromisso dos individuos em
relagio a esses bens, pois tendese a cuidar melhor de coisas propriasd. O
segundo argumento destaca, ao lado da propriedade, a importincia da
amizade como sendo a afeicio (compromisso) pessoal por determinadas
pessoas. Uma comunidade de mulheres e filhos, sem a existéncia de familias
nucleares, acabaria com a amizade (philia) da esfera da casa, pois diluiria esse
sentimento entre todos os individuos, nio oportunizando o sentimento de
pertenga privado. Para Aristételes, existem duas causas para a acdo que visa 4
efetivacio da harmonia da casa que sio a propriedade (idion) e a afei¢io
(agapétén), no momento em que interpreta a comunidade politica enquanto
pluralidade, estabelecendo o respeito a diversidade subjetiva dos individuos
(Pol. 11, 4, 1262 b 14-23). Esse nucleo familiar da casa, baseado na
propriedade e na amizade é o fundamento necessirio para o bom
ordenamento da comunidade politica, pois ele possibilita vinculos

8 Aristoteles oferece como exemplo desse descompromisso o caso de um nimero maior de empregados
servirem pior que um nimero menor de empregados e, também, o caso de um individuo ter mil filhos,
donde néo resultaria nenhum compromisso em Pol. II, 3, 1261 b 36-41.
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particulares que serdo a base dos vinculos publicos®. O que pretendo destacar
é que a propriedade e a amizade sio entendidas como a base social para a
auto-estima (auto-respeito), o que é considerado um bem fundamental para a
comunidade politica, na interpretacio de Aristoteles. Aqui, a argumentagio
ndo serd somente pragmatica, pois utilizar-se-d de um principio motivacional
(psicolégico) para a comprovagio de sua tese.

Aristoteles inicia sua argumentagio criticando a propriedade
comum dos bens exposta na Republica, pois ela apenas traria problemas em
funcio da possibilidade de contradi¢io entre os beneficios e o trabalho,
quando alguém poderia beneficiar-se em demasia, trabalhando de menos (Pol.
I1, 5, 1263 a 11-14), defendendo uma mediania entre a propriedade comum e
a propriedade privada, em que o regime justo deve estar baseado na
propriedade privada com base em alguns bens comuns (ou propriedade
comum) como, por exemplo, escravos, cies e cavalos, propondo um modelo
politico no qual a propriedade seja privada, mas sua utilizacio seja comum
(Pol. 11, 5, 1263 a 37-40). Daqui resultam duas questdes, a saber:

(1) Propriedade Privada: A propriedade privada é melhor que a
propriedade coletiva, pois ela possibilita o desenvolvimento da auto-estima e
o exercicio das virtudes. Aristoteles argumenta que é prazeroso considerar
uma coisa como sua, assim como é um prazer gostar de si mesmo (Pol. II, 5,
1263 a 40 - 1263 b 2) e, também, que é um prazer auxiliar os amigos que
necessitam, o que conduz a amizade (Pol. 11, 5, 1263 a 40 - 1263 b 7);

(2) Amizade: A amizade resulta dessas relagdes privadas, constituindo-se
como um elemento fundamental para o ordenamento politico. Aqui se revela
a necessidade de se ajudar aos amigos, através do uso comum de
determinados bens ou, também, por intermédio de auxilios (Pol. II, 5, 1263 a
30; 1253 b 11-14).

O que ¢ necessario responder é o por que a propriedade privada e a
amizade possibilitam a auto-estima? Para Aristoteles, os individuos sentem
prazer em realizar determinadas habilidades, habilidades essas que sio
possiveis para os seres humanos, sendo que esse prazer aumenta em relagio a
complexidade do exercicio dessas habilidades. Tem-se assim, um principio
motivacional que explica as caracteristicas dos desejos humanos (principio
psicologico). E por isso que, quando Aristételes afirma que se tem prazer ao
considerar uma coisa como sua, ou que & prazeroso gostar de si mesmo e
auxiliar os amigos, ele estd identificando que a auto-estima é possibilitada

pela propriedade e a amizade (Pol. II, 5, 1263 a 40 - 1263 b 7). O individuo

9 Ver a andlise de Ross a respeito da propriedade e da familia, em Aristételes, como uma extensdo da
personalidade individual (ROSS, 1996: 251).
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que tiver uma propriedade poderd construir uma auto-imagem positiva,
reconhecendo seu valor, tanto pela sua escolha de vida (plano racional de
vida) como pelo reconhecimento positivo dos demais individuos, assim
como adquirird confianca em sua habilidade pessoal. No que diz respeito a
amizade, identifica-se que o exercicio da virtude (da liberalidade e da
generosidade, por exemplo [Pol II, 5, 1263 b 8-14]) possibilita o
reconhecimento dos outros individuos, quando é possivel perceber que se
estd sendo apreciado pelos outros em razio das agbes pessoais realizadas,
criando uma base motivacional para o exercicio das virtudes. Parece que
Aristételes estd concluindo que em um Estado unitario, em que todos os
bens sio comuns e inexistem familias nucleares e amizades privadas, a auto-
estima dos cidaddos é destruida por completo, pois nio lhes é possibilitado o
desenvolvimento de suas vidas a partir do valor individual e da habilidade
pessoal. Considerar a auto-estima como um bem fundamental para a
comunidade politica, significa afirmar uma concepg¢io de pluralidade para a
esfera publica, que se fundamenta em um respeito inalienavel aos direitos
particulares.

Essa interpretacdo a respeito da propriedade privada também revela
que a fundamentacio da pdlis se encontra em um sistema eqiitativo de
cooperagio social, pois a propriedade privada deve estar orientada para um
fim (télos) maior, que & o bem comum da comunidade, efetivando a
possibilidade de estabelecimento de um sistema cooperativo. A comunidade
politica nido alcancgara seu télos tendo por base apenas a igualdade de bens,
pois ela é formada por uma pluralidade de individuos com planos racionais
de vida distintos. Aristoteles argumenta que a pdlis, enquanto pluralidade,
deve ser elevada 4 categoria de comunidade e de unidade através da educacio,
isto é, em sua diversidade, a polis deve oferecer uma educa¢io comum para
todos os cidaddos, possibilitando sua inser¢io na comunidade politica e a
conquista da eudaimonia por todos (Pol. II, 5, 1263 b 36-37). Por isso, uma
outra critica é estabelecida & Repiiblica, a saber: nela, somente os magistrados
é que possuem autoridade e, por isso, somente esta classe possui a felicidade
(eudaimonia) perfeita, tendo a responsabilidade de tornar feliz toda a
comunidade que é composta também de artesios/agricultores e guerreiros. A
questio apresentada por Aristételes é a de saber como é possivel a felicidade
do todo sem a felicidade das partes, isto é, como é possivel a eudaimonia da
pélis como um todo, se suas partes, como guerreiros e agricultores, nio
possuem a felicidade perfeita (Pol. 11, 5, 1264 b 15-21).

Aristételes também critica as Leis de Platio, no que diz respeito ao
estabelecimento de que a desigualdade deveria ser aceitivel até certo ponto,
nio podendo ultrapassar o quintuplo da propriedade minima (Pol 1I, 7,
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1266 5-8). Para Aristételes, esse critério é muito formal e abstrato, pois nio
leva em consideracio o ntmero de filhos das familias em relacio a
propriedade. Pode-se ver, aqui, a defesa do principio da diferenca, através do
critério da necessidade, em que s6 é possivel pensar na propriedade em
relagdo ao total de individuos que ai residem e tiram o seu sustento (Pol. 1I,
7, 1266 b 8-13). Aristoteles também discorda das constituicdes que se
preocuparam com o estabelecimento da igualdade de bens, pois nio
determinariam, a priori, a quantidade dos bens, isto é, se seriam em demasia
ou escassos. Ao examinar a constituicio de Faleas de Calced6nia, Aristoteles
condena uma vez mais a igualdade total de bens, evidenciando que esse
modelo nio acabaria com todas as injusticas ocorridas na comunidade
politica, pois as ambi¢des humanas sio ilimitadas, sendo mais til para esse
fim um sistema educacional orientado pela lei para estabelecer um limite
para a ambigdo, com a fungio da criagio de uma cultura ético-politica com
vistas a0 bem comum (Pol. 11, 7, 1266 b 27-31). A questio central criticada
por Aristoteles & que as injusticas nio ocorrem somente em func¢io das
necessidades basicas dos individuos, pois também ocorrem em funcio de
outros desejos e, por isso, a igualizacio dos bens nido é suficiente para
garantir a justica na pdlis, que é uma pluralidade (Pol. 11, 7, 1267 a 2-7). E em
razdo disso que AristoOteles ressalta a importincia fundamental da criagio de
uma base social para a auto-estima, o que estabeleceria um limite
intransponivel para a unidade da comunidade politica. Na busca da unidade
total, a pdlis atinge um patamar em que deixa de ser ptblica (universal) por
adquirir caracteristicas de uma associagio particular, transformando “uma
sinfonia em unissono e o ritmo num Gnico batimento” (Pol. 11, 5, 1263 b 35-
36). E a unidade da casa que favorece o desenvolvimento da auto-estima, bem
este que nio é desvalorizado por Aristoteles, sendo que a comunidade
politica, como pluralidade, deve alcancar sua unidade pela educacio, em que
sdo asseguradas as liberdades individuais para os individuos em sua esfera
privada e a igualdade de oportunidades e coeréncia interna na esfera publica
através de um sistema educacional que possibilita aos individuos o
desenvolvimento de suas capacidades, bem como oportuniza uma situagio
eqiiitativa de igualdadel®.

0 A andlise a respeito da educacdo nos Livros VIl e VIII da Pol. destaca a importancia dada por
Aristoteles a educagdo na construgdo de seu modelo de Estado. N&o foi objeto de investigagdo desse
trabalho a anélise de Aristételes a respeito das constituicdes de Hipodamo de Mileto (Pol. Il, 8, 1267 b
22 - 1269 a 27), de Esparta (Pol. I, 9, 1269 a 29 - 1271 b 19), de Creta (Pol. Il, 10, 1271 b 20 - 1272 b
23), de Cartago (Pol. I, 11, 1272 b 24 — 1273 b 26), de Sélon (Pol. II, 12, 1273 b 27 - 1274 b 28), por
nao apresentar argumentos relevantes no que diz respeito a sua compreensdo de comunidade politica
como pluralidade e ndo como unidade absoluta.
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Essa anilise anterior, que evidenciou a rejeicio de Aristoteles ao
modelo de Estado no qual os cidadios compartilham todas as coisas, conduz
ao centro da investigagio a respeito das caracteristicas especificas da
comunidade politica como pluralidade!!. Para Aristoteles, a pdlis ¢ uma
pluralidade, isto é, ¢é entendida como uma “realidade composta”, sendo
formada por uma diversidade de cidadios (Pol 111, 1, 1274 b 38-40), na qual
estes sao definidos a partir da categoria de cidadania. Isto significa que os
cidaddos sio os individuos que tém a capacidade de participagio na
administragio da justica e no governo (Pol III, 1, 1275 a 23-24) e, sendo
assim, a comunidade politica é definida como o conjunto ordenado de
cidaddos que vivem em comum em vista da auto-suficiéncia (Pol. 111, 1, 1275
b 19-20). O que é relevante apontar é qual a identidade da pdlis, isto &, o que
lhe d4 substincia para poder ser entendida enquanto unidade, ja que é uma
pluralidade. Aristoteles aponta o territério como primeira condigio de
unidade e de identidade da comunidade politica, devendo-se ter uma
preocupagio com a dimensio do territorio (ndo podendo ser muito grande
nem muito pequeno). Outra condi¢io necessaria para a identidade e unidade
da pdlis &€ a de cidadania, pois a comunidade politica é formada por
cidadios, sendo que a cidadania nio é adquirida pelo nascimento, mas pela
lei, pois a cidadania é uma atividade conforme a lei. Por isso, a constituigio é
essencial para a cria¢io da identidade e unidade da comunidade politica (Pol.
I1L, 3, 1276 b 10-13). Uma comunidade politica, baseada em uma constitui¢io
(justa), é uma comunidade que possibilita o bem-estar de todos, isto &,
garante a eudaimonia e a autdrkeia (Pol 111, 6, 1278 b 20-23), tendo como
base a igualdade (isététa) e semelhanca (homoiététa) de todos os cidadios
(Pol. 111, 6, 1279 a 8-10), pois a pdlis € uma comunidade de homens livres
(Pol. 111, 6, 1279 a 21: é dé pdlis koinénia tén eleuthérén estin)!2. A
comunidade politica tem por finalidade (télos) a garantia da “vida feliz e
boa” (zén eudaiménds kai kalés) (Pol 1II, 9, 1281 a 2) para todos os
cidaddos, de maneira a lhes propiciar a autonomia (autdrkera), isto &, o que
importa é alcangar esse bem comum que é diferenciado em relagdo as diversas
concepgdes de bem das varias associacdes e individuos. Para tanto, é
necessaria a determina¢io de principios de justica para harmonizar as
relagdes dos individuos no interior da pdlis para garantir a eudaimonia e

11 Ver a esse respeito o capitulo “organizar la pluralid: criterios operativos” de Francisco Samaranch, que
destaca a pluralidade como um primeiro suposto fatico utilizado por Aristételes (SAMARANCH, 1991:
200-202).
12 Fred Miller analisa esta conexdo entre justica e constituicdo no Livro IIl da Politica de Aristételes no
capitulo “Political Justice, Constitution, and Law”, em MILLER, 2001: 79-84. Ver tambhém YOUNG, 2006:
189-190.
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auto-suficiéncia, isto é, é fundamental a determinagio da justica politica que
operard com dois principios, a saber: principio da igualdade e liberdade e
principio da diferengal3. Para Aristételes, é a justica politica que possibilita o
bom ordenamento da comunidade politica, sendo que ela nio é algo
particular, historico, que tem por base as contingéncias das multiplas
comunidades, mas é algo universal, que deve ser encontrado em todas as
comunidades, pois faz parte do télos da pélis a garantia da autonomia que
significa a eudaimonia. Dessa maneira, o bem da comunidade politica estara
vinculado a uma concepgio de justica que possibilita a igualdade, liberdade e
diferenga para todos os cidadios, sendo a condi¢io de possibilidade para a
realizacio do plano racional de vida dos individuos (vida boa para o
individuo), oportunizando a autonomia que é a vida boa para a
coletividade!®, O justo nio esta sendo determinado por uma concepgio
individual de bem, nem por uma concep¢io metafisica de bem; antes, ele esta
identificado como o que é o bem comum para a pélis, como sendo uma
conquista da liberdade humana de forma universal. E por isso que a justica
assume uma certa prioridade em relagio ao bem, pois é a partir de sua
determinagio que se encontra uma referéncia politica eqiiitativa para os
cidaddos, independentemente do regime constitucional utilizado na
comunidade politica.

2 Concepcao politica de individuo

Como ¢é possivel falar de uma concep¢io politica de individuo (e
nido metafisica) em Aristoteles, se no inicio da Pol ele estabelece uma
conceituagio do homem como sendo, por natureza, um animal politico
(4nthrépos ph sei politikon z6on) (Pol. 1, 2, 1253 a 2-3)? A primeira coisa a
esclarecer é o significado mesmo desse conceito, pois, em uma interpretacio
usual, identifica-se uma fundamentagio teleolégica do homem como animal
politico, como sendo um ser que deve conviver na comunidade politica por
uma determinagio da natureza (ph sis), isto é, em fun¢io de uma ordem
imutavel. Nessa forma de interpretagio, a pergunta logica a se fazer é se, em

13 Para Aubenque esta é a caracteristica da justica politica: “Cette détermination du juste politique
comme ensemble de regles librement posées par l'instituition politique en vue non seulement du vivre-
ensemble, mais aussi du bonheur de ses citoyens, est parfaitement universelle ou universalisable”
(AUBENQUE, 1998: 37). Ver também AUBENQUE, 1993: 263-264.

14 A justica em questdo esta sendo compreendida em seu sentido absoluto (apros dikaion), significando
que ela tem relagdo ao interesse comum, e isto é o que caracteriza a constituicdo correta (regime),
sendo politicamente justo para todos os cidaddos que sdo livres e iguais. Dessa forma, tanto a
monarquia, a aristocracia ou o regime constitucional podem ser considerados justos se atenderem esse
critério (Pol. Ill, 6, 1279 a 17-21).
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Aristételes, se encontraria a presenca de uma falacia naturalista na qual o
dever ser estaria sendo derivado de forma absoluta do ser e, por conseguinte,
se seriam pertinentes as criticas de Hobbes a Aristoteles que procurou
ressaltar o equivoco da compreensio de natureza humana na Pol,
evidenciando na vida politica uma atividade artificial'>? Quero demonstrar
que Aristoteles nio fundamenta a comunidade politica dessa maneira. Para
tanto, antes de analisar o conceito de cidadania, investigo a respeito da
fungio (érgon) especifica do homem, o significado do conceito de natureza
(ph sis) e a especificidade da lei e da justica (direito) no pensamento politico
aristotélico.

Inicio pelo significado do conceito de homem como animal
politico. Conceituar o individuo como um animal politico por natureza
significa dizer que o homem s6 encontrard seu bem (agathdn), isto é, sua
finalidade (#élos), na sua participagio das coisas publicas, pois ele necessita da
pOlis para atualizar sua poténcia (d namis). Disso resulta que o homem é um
ser politico por natureza por ter a capacidade (poténcia) para viver em
comunidade, tendo uma obra comum, isto é, vivendo em uma comunidade
para a vida boa (et zén), que garante a felicidade (eudaimonia) e a autonomia
(autirkeia). A questio essencial é verificar que Aristételes identifica a fungio
especifica (érgon) do homem no I6goss o homem é um ser de razio e
linguagem, e é o Gnico animal que possui o [égos para sua convivéncia
politica (Pol. 1, 2, 1253 a 9-10: l6gon démdnon 4nthrépos écheitén zbon).
Conceber 0 homem como um ser que possui /8gos (razio - linguagem) é
pensar que ele: 1) pode expressar a sensagio de dor e prazer (o que é
compartilhado por outros animais); 2) tem a capacidade de refletir acerca do
atil e o prejudicial; 3) possui o [8gos (razdo), o que o insere na comunidade
do justo e do injusto (Pol. I, 2, 1253 a 15-19). Isso significa a capacidade
humana de expressar sua percep¢io do bem e do mal, do justo e do injusto,
revelando uma capacidade de percep¢io de nogbes morais que sio adquiridas
em razdo da convivéncia humana em uma comunidade politica. A questio
que se coloca é a de saber qual é o papel do /6gos nessa perspectiva, a saber: o
l6gos € a expressio entre a comunidade politica e a percep¢io comum de
valores, o que significa dizer que o homem é aquele que pode comunicar
valores!®. O Iégos, assim, é interpretado pela capacidade de deliberagio, isto

15 Hobbes, no Leviathan, apresenta cinco argumentos para demonstrar que a humanidade néo é politica
por natureza, a saber: 1) competi¢&o pela honra e dignidade; 2) néo diferencia o bem individual do bem
comum; 3) uso da razéo que leva a discérdia; 4) linguagem utilizada para aparentar o mal pelo bem; 5)
distingéo entre a injdria e 0 dano, evidenciando que a atividade politica é artificial (HOBBES, 1996: 118).

16 Ver o texto De Wolfgang Kullmann (“L'lmage de 'Homme dans la Pensée Politique d'Aristote”), que
ressalta a ambigtiidade da nocéo de l6gos, sendo considerado como lingua, como uma particularidade
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é, pela capacidade de deliberagio comum sobre o que é justo ou injusto. O
individuo pertence a uma comunidade politica, que é uma comunidade de
valores, porém sua pertenga a esta comunidade nio é algo natural no sentido
de automatico, pois estid baseada na capacidade e na vontade individuais. A
pertenga a uma comunidade implica participagio, isto &, o individuo que
participa de uma comunidade politica é aquele que possui vontade e
capacidade de comunica¢io com a comunidade. O homem, nessa linha de
raciocinio, é um ser politico e é aquele que possui o /égos, tornando possivel
o discernimento do justo e do injusto discursivamente, isto é, através do
discurso é possivel ao homem discernir e deliberar a respeito do que é justo
no interior da pélis.

Faz parte da natureza (ph sis) humana ser politico e comunitario,
entendendo por natureza uma potencialidade que exige atualizagio, isto &,
uma atitude ativa de constru¢io do homem. O conceito ‘por natureza’ nio
estd identificado com uma determinacido necessitaria, pois ele significa a
atualizagio de uma poténcia. Isso quer dizer que o individuo possui a virtude
(capacidade) para a vida em comunidade baseada na justica, ndo possuindo
uma determinacio metafisica para a realizagio desse télos, sendo esta a
“ordem da comunidade de cidadios” (politikés koindnias tixis) (Pol. 1, 2,
1253 a 38). A justica que é entendida enquanto um ordenamento da
comunidade politica nio resulta da natureza contingente (histérica) da
comunidade, mas, sim, de um principio racional e universal que deve ser
aplicado na comunidade politica. O que estd se tematizando é que o
individuo, a partir de uma determinagio intencional (deliberagio), cria (ou
pelo menos aplica) principios universais e racionais para a convivéncia
politica em comunidade. Isso quer dizer que ele é, por natureza, alguém que
participa da comunidade politica (¢ cidaddo), significando que ele possui a
capacidade de atualizarse na convivéncia comunitaria a partir da lei e da
justica (Pol. 1, 2, 1253 a 35-39); porém esta atualizacio nio acontece por uma
determinacio metafisica da natureza, mas, sim, pela capacidade de
racionalidade do homem!’. Nesse contexto, o objeto especifico do Idgos se
encontra nos valores sociais, pois 0 que estd em questio é a inser¢io do
individuo na comunidade do justo e do injusto, o que ji revela a
identificagio do logos com a justi¢a (dikaion).

natural do homem e, enquanto razdo humana, estaria diretamente em oposicdo a natureza
(KULLMANN, 1993: 173).

17 Pierre Aubenque também interpreta dessa forma: “Dans le cas le plus fréquent, I'homme, qui est ‘par
nature’ un animal communautaire, actualise cette tendence naturelle; mais cette actualisation a besoin
d'étre aidée et orientée par le logos” (AUBENQUE, 1998: 34).
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Até esse momento da argumentacio tem-se a presenca da idéia de
cooperagio entre individuo e pdlis, através da qual o homem, por natureza,
tem sua poténcia atualizada na comunidade politica, em que nio é
identificada a importincia da lei e do direito para estabelecer a coer¢io aos
individuos mediante regras para o ordenamento da comunidade politica,
pois o individuo pertence & comunidade politica de maneira inalienavel. Essa
idéia de cooperacio pode ser demonstrada pelos argumentos que
identificaram que o individuo nio é autdbnomo (auto-suficiente) e possui
uma dependéncia reciproca em relacio & comunidade, indo da unidade da
casa para a pluralidade da comunidade e, também, que por se constituir
como um ser de linguagem pode expressar a sensa¢io de dor e prazer, bem
como possui a capacidade de reflexio sobre o util e o que prejudica, o que
conduz a comunidade do justo e do injusto. Entretanto, Aristételes identifica
que o homem que ‘por natureza’ ndo pertence a uma pdlis (dpolis) é igual a
um selvagem, estd clipido por guerra e é como se fosse a propria “injustica
armada” (Pol. 1, 2, 1253 a 3-7; 1253 a 34-35), o que revela uma outra esfera
que nio pode ser compreendida na perspectiva da identidade entre o
individuo e a comunidade politica de forma cooperativa. O argumento de
Aristételes se apresenta dessa maneira:

(1) “ Aquele que, por natureza e nio por acaso, nio tiver cidade, serd
um ser decaido ou sobre-humano (...)” (Pol. 1, 2, 1253 a 3-4);

(2) “(...) aquele que é assim por natureza, estd além do mais, sedento de
ir para a guerra” (Pol 1, 2, 1253 a 6-7);

(3) “(.) quando afastado da lei e da justica, serd o pior. A injustica
armada é efetivamente, a mais perigosa (...)” (Pol 1, 2, 1253 a 32-34).

Como é possivel que o homem tenda naturalmente para a vida
comunitaria a partir de critérios publicos de convivéncia e, a0 mesmo tempo,
tenda, também por natureza, para uma vida afastada da pélis e afastada do
ordenamento legal da comunidade politica? Aristoteles mesmo esclarece a
respeito desse aparente paradoxo: o homem nasceu com uma capacidade
(poténcia) para viver conforme sua racionalidade (phrénésis) e conforme a
virtude (areté), porém essa mesma poténcia pode ser utilizada para um tipo
de vida completamente oposto (Pol 1, 2, 1253 a 34-36). Por isso, é
fundamental que o homem, enquanto membro da pdlis, viva em
conformidade com a lei (némos) e a justica (dikaion), pois se sua existéncia
estiver afastada desse direcionamento politico, ele se transformard no seu
pior, em um ser que vive ndo a partir de suas melhores potencialidades, mas
circunscrito aos ditames naturais e instintivos. Isso significa que a identidade
cooperativa entre o individuo e a comunidade politica nio se da a partir de
uma simples determinacio metafisica baseada na natureza politica do

131



Denis Coitinho Silveira

homem, sendo necessario, para tanto, uma constru¢io publica para balizar a
convivéncia social e politicald, Este argumento revela uma certa
artificialidade na configuragio da comunidade politica, em que se identifica a
necessidade da justica, justica essa entendida pelo ordenamento da lei e do
direito para estabelecer critérios objetivos que visam a resolug¢io dos
confrontos na comunidade politica, que vai além da base social da auto-
estima (propriedade e amizade) e das virtudes dos individuos. Pode-se
identificar que AristOteles estaria percebendo que wuma teleologia
eudaimonista nio seria suficiente para a organizagio e fundamentacio da
comunidade politica, precisando, também, do estabelecimento de critérios
universais racionais de justica e da coer¢io legal para a garantia da
eudaimonia e da autirkeial®. A justica se efetiva nas relagdes publicas, indo
além do sentimento de justica como percepgao individual, quando se discute
a respeito do que é justo e injusto em uma comunidade de individuos livres,
iguais e racionais e, sendo assim, pode-se apontar uma concepgio politica de
individuo como sendo aquele que estabelece principios comuns através da
discussio publica sobre o que é justo, determinando também a respeito do
aspecto coercitivo da forca da lei e do direito. E por isso que, para a teoria da
justica elaborada por Aristoteles, o individuo é compreendido em uma
perspectiva politica (ativa), isto é, como cidaddo, nio sendo entendido a
partir de uma ordem imutavel de natureza humana. Essa ja é a formulagio
do conceito de justica politica, na qual o que estd em questio é identificar
que a justica é determinada nio enquanto principios metafisicos, mas
enquanto principios politicos estabelecidos pela comunidade de cidadios,
circunscrevendo a justi¢a a0 Ambito puramente politico no qual o individuo
é pensado enquanto cidadio, isto é, enquanto inscrito a um ordenamento
politico, nio estando identificado com um ordenamento deterministico de
natureza humana®0.

A anilise aristotélica a respeito da identidade da pélis pressupde o
estudo especifico sobre as caracteristicas basicas do cidaddo (polités), pois a
comunidade politica é uma realidade composta de cidadios (polités
amphisbéteitai pollikis) e, sendo assim, sio os cidadios que oportunizam

18 |sto porque esta compreensdo de natureza do homem revela um tensionamento entre o aspecto
bioldgico (animal politico) e o aspecto séciobioldgico (cidaddo), como bem analisado por Geoffrey Lloyd
em “L'ldée de Nature dans la “Politique” d'Aristote” (LLOYD, 1993: 140-142).

19 Hoffe ressalta a necessidade de utilizacdo de critérios universais racionais de justica para garantir o
bem da comunidade politica, isto €, a eudaimonia e autarkeia (HOFFE, 1995: 09).

2 Para José Montoya, a concepcdo de justica politica utilizada por Aristoteles ndo pode ser
compreendida enquanto uma teoria inclusivista do individuo a polis, pois ndo estd completamente
inserida no esquema geral eudaimonista das virtudes morais, reivindicando a utilizacdo de critérios
estritamente publicos (MONTOYA, 1998; 258).
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(juntamente com o territ6rio) a unidade propria da esfera publica (Pol. 111, 1,
1274 b 38 - 1275 a 2). Como a pdlis & uma realidade composta, sendo um
composto de cidadios, a questio a ser investigada passa a ser a respeito das
especificidades dos cidadios, o que leva ao estabelecimento de critérios para a
cidadania. A cidadania nio é oportunizada nem pelo local de nascimento,
pois os escravos e metecos também compartilham do mesmo habitar em um
determinado lugar (Pol III, 1, 1275 a 5-9), nem pelos direitos juridicos
(direito de acusar e de se defender no tribunal), pois esses direitos também
sdo atribuidos a alguns estrangeiros (Pol. III, 1, 1275 a 9-13), nem tampouco
pelo nascimento (Pol III, 2, 1275 b 21-26). E importante destacar o
argumento utilizado que evidencia que esses individuos s6 seriam cidadios de
uma maneira imperfeita, bem como os jovens e os anciios que ja foram
dispensados de suas atividades publicas (Pol III, 1, 1275 a 13-19), pois nio
possuem a especificidade do que caracteriza o cidaddo, que é a capacidade de
participa¢io na “administra¢io da justica e no governo” (Pol III, 1, 1275 a
22-23), isto &, a capacidade de atividade na esfera publica no que diz respeito
as questdes de justica e de governo. Esta é a defini¢io de cidadio para
Aristételes: um individuo que possui a poténcia de participagio nas coisas
publicas, o que revela que a definicdo de cidadio estara inscrita na categoria
de cidadania. A idéia defendida é que a cidadania nio é uma pura
formalidade, um estado garantido pelo nascimento e por direitos civis
abstratos, o que lhe confere uma pertenca natural e legal 4 comunidade, mas,
sim, que a cidadania é uma atividade, em que o cidadio conquista sua
cidadania em func¢io de sua participagio na esfera publica a partir dos
poderes deliberativo e judicidrio. Da mesma forma que a virtude (areté) e a
felicidade (eudaimonia) sio atividades e nio somente um estado psicolégico,
a cidadania é também entendida nesse sentido estrito, o que demonstra a
circunscri¢io politica para o entendimento a respeito de quem ¢é o individuo.
Isso é evidenciado na observagio apontada por Aristoteles a respeito do
regime politico democratico e a compreensio de cidadio, a saber: essa
defini¢do de cidadio esta inscrita em uma concepgio de regime democratico,
pois estd pressuposta a participacdo dos individuos na ordem da pdlis para a
efetivacio da cidadania, sendo que em outras constitui¢des, como a
monarquica e a aristocratica, o papel da atividade politica do conjunto de
cidadidos nio se revela como tio fundamental, porque estabelece limitacdes as
relagdes “isomorficas” de seus membros (Pol III, 1, 1275 b 5-7). Destarte,
cidadio é entendido como aquele que pode participar nos cargos
deliberativos e judiciais da pdlis e alcangar a cidadania, o que significa o
direito de participagio nos poderes da esfera publica (cargos deliberativos e
judiciais) e que garantira a autonomia (autdrkeia) (Pol. 11, 1, 1275 b 17-21).
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Um argumento decisivo para o entendimento da significagio da
concepgio politica de individuo é estabelecido no Capitulo 4 do Livro III da
Pol., na analise a respeito das semelhancas e diferencas entre a virtude (areté)
do homem bom (andros agathoti) e do cidadio correto (politou spoudaiou)
(Pol. 111, 4, 1276 b 16-18). Inicia descrevendo a virtude do cidadio,
estabelecendo uma analogia entre o marinheiro e o cidadio, por ambos
serem membros de uma comunidade (Pol III, 4, 1276 b 20-23). Nessa
analogia, Aristoteles destaca que os marinheiros possuem virtudes plurais,
como a de ser “remador”, “piloto”, ou “vigia”, entretanto todos os
marinheiros tém que possuir uma virtude comum que diz respeito a
seguranca da navegacio (Pol III, 4, 1276 b 21-28). De forma analoga, os
cidaddos apresentam uma pluralidade em relagio as suas especificidades na
comunidade politica, porém possuem ambos a tarefa comunitaria de garantir
a seguranga (sétéria) da comunidade na perspectiva do bem comum (Pol. III,
4,1276 b 27-29). O argumento aristotélico ressalta que a virtude de cidadania
é circunscrita ao que toca a todos os cidadios, isto &, a seguranca da pdlis,
demonstrando que o interesse especifico comum é entendido quanto ao que
interessa a todos na esfera publica. A continuagio da argumentacio
demonstra que a virtude do cidadio deve estar relacionada com o regime
politico (politeia) em fun¢io de a pdlis ser identificada a partir de sua
constitui¢io (regime politico) (Pol. 11, 4, 1276 b 27-32) e, sendo assim, para
ser um cidaddo correto é suficiente apresentar essa virtude relacionada ao
regime politico especifico da pélis. O problema evidenciado é que existem
diversos regimes politicos e, por conseguinte, existe mais de uma virtude
especifica que o individuo deve possuir para ser considerado como um
cidadio correto e, portanto, nio pode existir uma tnica virtude que constitua
o especifico do cidadio correto (Pol III, 4, 1276 b 29-32). Em rela¢io ao
homem bom (agathon 4ndfra), ele é considerado bom (virtuoso) em relagio a
uma virtude perfeita (areté teleian), isto é, esti relacionado com uma virtude
nica (ou um conjunto ordenado de virtudes) e, sendo assim, é possivel ser
um cidadio correto (spoudaion politou) sem possuir a virtude perfeita do
homem bom (Pol. 111, 4, 1276 b 33-35). A virtude do cidaddo correto deve
pertencer A coletividade, pois esta é a condicido essencial para a melhor
organizacio da comunidade politica. Isso demonstra que a virtude do
cidadio é politica, estando baseada na garantia da seguranca da comunidade
e identificada com o regime (constituicio) especifico da pdlis, enquanto a
virtude do homem (bom) é moral, estando identificada como aquilo que é o
bem de forma universal, sendo possivel que o individuo seja considerado um
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cidadio correto sem ter necessariamente a virtude universal do homem
bom?!.

Aristoteles apresenta mais um argumento decisivo para comprovar
as diferencas entre a virtude do homem e do cidadio, agora a partir da
especificidade do melhor regime (aristés politeias) (Pol. 111, 4, 1276 b 37), a
saber, a pluralidade da comunidade politica impossibilita a existéncia de uma
nica virtude. A virtude do homem bom nio pode pertencer a coletividade,
no momento em que nio é condi¢do necessaria que os cidadios que vivem
na pélis sejam homens moralmente bons, pois a comunidade politica é
formada por uma pluralidade de cidadios, isto & por uma pluralidade de
individuos com caracteristicas subjetivas especificas e, sendo assim, nio pode
ter existéncia na pdlis uma virtude idéntica em todos os cidadios (Pol. 111, 4,
1276 b 37-1277 a 1). Essa argumentacio evidencia que nio é razoavel pensar
que uma comunidade politica possa ser composta apenas por homens
virtuosos (que possuem a virtude moral), pois sua caracteristica é a
pluralidade que esta circunscrita ao 4mbito ptblico e nio privado, bastando
para o seu ordenamento que os cidadios cumpram a sua func¢io, no
momento em que se percebe que os cidaddos nio sio iguais (Pol 111, 4, 1276
b 37-41). Aqui estd a virtude politica que é necessiria para a comunidade
politica, a saber: que cada cidadio cumpra da melhor maneira a sua fungio
especifica na prixis politica, levando-se em consideracio a pluralidade de
individuos que fazem parte da pdlis (Pol. 111, 4, 1277 a 1-5). Mais uma vez,
percebe-se a distingdo realizada por Aristédteles entre uma esfera moral de vida
privada e uma esfera moral de vida politica, em que, mesmo para pensar a
comunidade politica ideal, é necessario que se evidenciem os limites de um
ordenamento estritamente moral. Essa é uma diferenca substancial de
pensamento em relagio a uma concepgio de ordenamento unitario, moral e
puramente utopico, pois o individuo, aqui, é considerado enquanto cidadao,
que apresenta caracteristicas publicas (virtude politica)  distintas das
caracteristicas do homem enquanto tal (virtude moral), nio sendo
evidenciada nenhuma tentativa de reduzir o cidadio (individuo politico) ao
universo moral do homem privado?2.

2 Esta é a distingdo entre a virtude do homem bom e do cidad&o correto é realizado por Richard
Bodéus, evidenciando que o bom cidaddo é aquele que respeita a lei no exercicio da justica, o que
implica a relag&o do individuo com os seus iguais (BODEUS, 2003: 143-144).

2 E importante observar que Aristoteles est4 apresentando um projeto ideal de pdlis com o regime
(constituicdo) perfeito, porém ndo apresenta este projeto da mesma forma que é encontrado na
Republica de Platéo, por estar estabelecendo elementos concretos, reais e possiveis a um ordenamento
idealizado.
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E importante verificar, também, que Aristételes identifica uma certa
identidade entre a virtude do homem e a do cidadio, entretanto esta
identificagio nio ird invalidar a argumentacio que ressalta a concepgio
politica de individuo na esfera publica, ao contririo, ela possibilitard sua
confirmagio. Aristoteles aponta a phrénésis (razdo pratica - prudéncia) como
a virtude do homem que pode corresponder a do cidadio, mais
especificamente, que pode corresponder a virtude do governante (drchonta),
pois a phrénésis é a virtude especifica do governante (Pol. 111, 4, 1277 a 14-
16). Isso significa que a prudéncia so é correspondente para o caso especifico
do governante e nio para todo e qualquer cidadio, o que revela a
especificidade de analise de Aristoteles em relagio ao regime da pdlis. Aqui,
ele ndo trata do melhor regime (regime ideal), mas do regime da comunidade
politica de forma geral (Pol III, 4, 1277 a 20-22). A questio central é que
Aristételes estd identificando a capacidade moral do homem bom com o
governante, como sendo aquele que possui a virtude de governar, de dirigir,
enquanto a virtude do cidadio se entende por sua capacidade de dirigir e
obedecer (Pol. 111, 4, 1277 a 26-30). Ambos podem compartilhar das virtudes
da temperanca (séphros né), justica (dikaios né) e coragem (andreia), porém,
de maneiras diversas, em razio de suas funcdes diferenciadas (a de dirigir de
um lado e a de mandar e obedecer de outro) (Pol. 111, 4, 1277 b 13-22). Com
isso, evidencia-se que a virtude especifica do governante é a phrénésis,
enquanto a virtude especifica do cidadio deve ser a déxa aléthés (opiniio
verdadeira) (Pol 1II, 4, 1277 b 25-28), e isso significa que ao politico
(governante) é necessario que possua a virtude civica do cidadio (que é a de
mandar e obedecer) e, também, que possua a virtude ética do homem (que é
compreendida como a capacidade de dirigir através da racionalidade pratica);
entretanto o cidaddo deve possuir a déxa aléthés, que é a virtude do cidadio
correto, e que é entendida como uma mediania entre a relativizagio da
opinido com o rigor da verdade cientifica?3.

Consideracoes Finais

A partir dessa disting¢io entre a virtude moral, prépria do homem bom,
e a virtude politica, propria do cidaddo, é possivel evidenciar uma defesa de

23 Segundo Guariglia existem, na comunidade politica, os individuos virtuosos em ato, como os homens
bons (que possuem a phrénésis e o governante) e os individuos que séo virtuosos em poténcia (0s
cidadaos), o que revela a distingéo estabelecida entre a virtude que pertence ao homem e a virtude que
pertence ao cidaddo, em que elas s6 serdo coincidentes na pdlis ideal (coincidéncia entre a virtude do
homem bom e do governante somente) (GUARIGLIA, 1997: 293-309).
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uma concepgio politica de individuo em Aristoteles, na qual a lei é entendida
enquanto ordenadora da prixis politica dos cidadios, estabelecendo critérios
mais objetivos para o ordenamento publico que vio além da simples
fundamentagio politica na moral subjetiva individual. E claro que o aspecto
da fundamentag¢io moral para o ordenamento politico é importante para
Aristételes, porém ele nio estabelece uma inteira reducio do politico ao
moral, evidenciando a impossibilidade de constitui¢io de um Estado que seja
formado somente por individuos virtuosos, resguardando, assim, o respeito a
esfera individual e privada, sem, contudo, perder a referéncia ética para a
efetivacio da justica na comunidade politica. Viu-se que a concepgio
aristotélica de homem ressalta a capacidade (poténcia) individual para uma
vida conforme a racionalidade (phrénésis) e conforme a virtude (areté), o que
possibilita a identidade do individuo e a comunidade politica de forma
cooperativa. Entretanto, como esta mesma capacidade pode ser exercida para
uma finalidade completamente oposta, é necessaria a circunscri¢io da esfera
publica ao ordenamento legal. E aqui que fica ressaltada a importincia de se
compreender a esfera publica como sendo constituida por cidadios, que nio
sdo necessariamente individuos virtuosos moralmente, mas que devem
possuir a virtude politica para realizarem a mediania entre a opinido e a
ciéncia (déxa aléthés), possibilitando a conquista do bem comum através da
utilizacio dos critérios pliblicos de justia politica. E em razio disto que nio
se percebe a utilizagio de uma concepcio de bem (ou metafisica ou privada)
que fundamenta os principios de justica de maneira absoluta no pensamento
ético-politico de Aristoteles. Pode-se no miximo apontar uma identidade
entre o bem e o justo no bom ordenamento politico; entretanto esta
identidade encontra-se limitada pelos critérios de justica que sio universais e
racionais e utilizados por individuos que sio livres, iguais (formalmente) e
racionais e, sendo assim, é mais razoavel apontar uma certa prioridade da
justica sobre o bem em um sentido politico (ptblico), o que possibilita uma
aproximacgio em relacio aos modelos universalistas em ética, que defendem a
prioridade da justica sobre o bem, procurando estabelecer critérios publicos,
universais e eqiitativos de forma independente das concep¢des de bem
particulares ou metafisicas, visando a assegurar a liberdade e a igualdade de
todos os envolvidos na esfera publica. O que importa a Aristoteles é a
afirmagio de que as concepgdes particulares de bem serio respeitadas e
ordenadas a partir da compreensio do bem comum, que s6 pode ser definido
a partir dos principios de igualdade, liberdade e diferenca, que constituem os
principios de justica.
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NOTA CRITICA

NOMES ENTRE NAO-INDIVIDUOS: UMA BREVE ANALISE DE UM
FRAGMENTO DE /DENTITY IN PHYSICS, DE STEVEN FRENCH E
DECIO KRAUSE

Adonai S. Sant'Anna
Universidade Federal do Parana

O filésofo inglés Steven French e o logico brasileiro Décio Krause
publicaram no ano passado um impressionante documento sobre questdes
ligadas a identidade em fisica tedrica e assuntos correlatos, como
individualidade, indistinguibilidade, uso de rétulos ou nomes etc. Para uma
resenha de cariter mais amplo sobre a obra em questio, o leitor pode
consultar (Sant'Anna, 2006). No presente texto tratamos somente de um
aspecto em especial abordado no livro, a saber, o uso de rotulos ou nomes
entre objetos considerados, em sentido preciso, como indistinguiveis entre si.

J4 na primeira pigina de (French e Krause, 2006), coloca-se uma
provocagio bastante pertinente para o leitor: "A maioria de nds concordaria
que cadeiras, arvores, rochas, pessoas e muitos dos objetos do chamado 'dia-a-
dia' que encontramos, podem ser considerados como individuos. Como esta
individualidade deve ser entendida? Uma primeira tentativa para responder
tal questio pode levar em conta que esses objetos sio todos distinguiveis
entre si [...] em termos de diferencas nas propriedades dos objetos, e [...] essas
diferencgas fornecem a base para a individualidade dos mesmos. Mas o que
aconteceria se fosse possivel que dois ou mais desses objetos - por exemplo,
dois guarda-chuvas - tivessem todas as propriedades em comum?' (minha
tradugio).

Dois guarda-chuvas que compartilham exatamente as mesmas
propriedades nio existem em nosso mundo fisico. Sempre ha diferencas
perceptiveis a olho nu ou, pelo menos, por instrumentos de precisio como
microscopios. Mas a mecinica quintica, teoria que ja tem mais de cem anos

© Dissertatio [251. 141 — 146 inverno de 2007



Adonai S. Sant'Anna

de idade desde a primeira vez que se teorizou a quantizagio de energia,
reserva grandes surpresas aos fisicos. Uma das surpresas é o fato de que no
mundo microscopico das particulas elementares (particulas que compdem
matéria e campos, como protons, elétrons e fotons, s6 para citar uns poucos
exemplos), existem objetos fisicos que sdo verdadeiramente indistinguiveis
entre si. Alguns desses objetos sdo as proprias particulas elementares. Se, por
exemplo, um fisico experimental excitar um atomo de so6dio com o
acréscimo de um elétron 4 sua eletrosfera e se este dtomo retornar ao seu
estado fundamental liberando um elétron, nio hi como saber se o elétron
liberado é o mesmo que foi usado para excitar aquele atomo. Tal fato nio
parece ser fruto da incompeténcia do fisico para identificar elétrons, mas
sugere uma natureza insélita por parte do mundo microscopico. Na prética,
considera-se que em certos sistemas fisicos existem particulas que sio
verdadeiramente indistinguiveis entre si. E a hipétese da indistinguibilidade
chega a ser uma necessidade tedrica, se o fisico deseja obter certos resultados
confirmados pela experiéncia, como as distribuigdes quinticas nos chamados
gases quinticos ou mesmo a energia do estado fundamental de 4&tomos com
mais de um elétron.

Do ponto de vista formal, apesar de elétrons de uma dada eletrosfera
(de um 4tomo) serem considerados fisicamente indistinguiveis, o fisico
tedrico acaba adotando rotulos para os mesmos, quando formula a funcio-
de-onda (em um dado espaco de Hilbert, como usualmente se faz) que ird
descrever o estado do sistema em questio (a eletrosfera). No entanto, para
deixar claro, no formalismo, que esses elétrons sio indistinguiveis, o fisico
postula que permutacdes de tais rétulos sio imperceptiveis. Isso é feito
através dos chamados postulados de simetria e anti-simetria da fungio-de-
onda em mecinica quintica. Para detalhes, o leitor pode consultar, por
exemplo, (Sakurai, 1994).

No entanto, um dos autores (Krause) do livro que brevemente discuto
aqui, no comego dos anos 1990, iniciou um estudo sobre as teorias de quase-
conjuntos, as quais sio teorias de conjuntos fortemente aparentadas com as
de Zermelo-Fraenkel (ZF), porém sem a identidade usualmente postulada em
ZF. Na obra de French e Krause é apresentada e discutida uma teoria de
quase-conjuntos chamada Q, a qual é uma teoria de primeira ordem. Nela ha
uma letra predicativa binaria mais fraca do que a igualdade, conhecida como
‘indistinguibilidade’, que permite a existéncia de dois ou mais objetos
indistinguiveis entre si. Vale lembrar que em ZF, se x = y, entdo x e y sdo
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apenas nomes distintos para um mesmo objeto. Ou seja, na matematica
tradicional ndo faz sentido que se fale de dois objetos idénticos. Pois um
dado objeto s6 pode ser igual a ele mesmo.

Essa “relagio de indistinguibilidade" em Q é reflexiva, transitiva e
simétrica, ou seja, ¢ de equivaléncia. Q também é uma teoria que admite a
existéncia de Urelemente de dois tipos: macro-dtomos e micro-atomos. Além
desses &tomos (micros e macros), ha termos chamados de quase-conjuntos, os
quais, intuitivamente falando, correspondem a cole¢bes (incluindo o quase-
conjunto vazio). A relagio de indistinguibilidade colapsa para a igualdade
usual se os objetos envolvidos sio macro-dtomos ou quase-conjuntos
formados por macro-atomos ou quase conjuntos cujos elementos sio quase
conjuntos formados por macro-itomos e assim por diante. Mas se x e y sio,
em particular, micro-dtomos, entdo a afirmacio de que x é indistinguivel de y
pode nio ter nada a ver com a igualdade usual, no sentido de que x e y
podem ser, grosso modo, dois objetos. O fato de existirem macro-dtomos
garante que Q pode espelhar ZFU (Zermelo-Fraenkel com Urelemente). E o
fato de existirem micro-dtomos abre portas para uma nova matematica
repleta de incertezas, muito parecidas com aquelas enfrentadas por estudiosos
da mecinica quintica, a saber, como decidir se um dado elétron aprisionado
em uma certa jaula eletromagnética é o mesmo que foi aprisionado no dia
anterior? Ou seja, parece haver uma identificagio natural entre o
comportamento de macro-itomos e o de guarda-chuvas, bem como entre
micro-atomos e elétrons.

As teorias de quase-conjuntos foram concebidas com o objetivo de se
lidar com objetos indistinguiveis, porém nio necessariamente idénticos,
tomando-se como inspiragio certos problemas da mecinica quéntica. E a
pergunta natural é a seguinte: podemos fundamentar a mecinica quintica em
 Ou sera que podemos, pelo menos, aplicar Q em problemas especificos de
mecanica quintica?

Em (Krause, Sant’Anna e Volkov, 1999) foi realizada uma primeira
aplicagio da teoria Q em fisica tedrica: a dedugdo das estatisticas quanticas e
o estudo sobre a energia do estado fundamental de 4tomos com dois ou mais
elétrons. Ou seja, certas hipOteses inerentes & matematica tradicional (como a
de que, dados dois objetos x e y, necessariamente temos x = y ou a negagio
disso) sdo desnecessarias na deducio de determinados resultados da mecinica
quéntica. Os resultados de tal artigo sdo reproduzidos no livro de French e
Krause. E isso parece ter o poder de trazer novas discussdes (formais e
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filosoficas) A tona sobre o papel da igualdade em fisica tedrica, bem como de
relagdes mais fracas como a de indistinguibilidade.

No entanto, recentemente (Sant'Anna, 2005) mostrou que, sob certas
circunstincias, na teoria de quase-conjuntos Q ¢é possivel rotular micro-
atomos. Trata-se de um algoritmo que, a partir de uma cole¢io de, digamos,
n micro-Atomos, retira-se um deles e é atribuido ao mesmo um ndimero
como, por exemplo, 1. Em seguida, retira-se mais um micro-atomo e atribui-
se novo namero, 2. O processo se repete até que todos os n elementos do
quase-conjunto tenham sido retirados da colecio inicial. O resultado & uma
colegio de n pares ordenados cujos primeiros elementos sio micro-atomos
indistinguiveis entre si e cujos segundos elementos sio nimeros naturais (a
existéncia de nimeros naturais em Q estd garantida pelo fato de que ZFU
estd espelhada em Q). Isso fortemente se identifica com a visio usual de que
se dois rétulos sio dados a cada elemento de um par de elétrons, tal
nomeagio é temporaria, no sentido de que permutacdes sio imperceptiveis,
nio-mensuraveis.

Tal algoritmo funciona por causa do Axioma da Escolha em Q. Este
axioma opera de maneira analoga ao que ocorre em ZFU. Ou seja, dado um
quase-conjunto u cujos elementos sio quase-conjuntos nio-vazios e disjuntos,
se tomados dois a dois, é possivel obter um quase-conjunto e (chamado de
quase-conjunto escolha) cujos elementos sio obtidos pela "retirada" de um, e
apenas um, elemento de cada quase-conjunto que pertence a u. E claro que tal
nomeacgio dada a indistinguiveis, ainda que temporaria, pode ser encarada
como um processo extremamente parecido com a pratica comum do fisico
de rotular particulas elementares e aplicar relagdes de simetria e anti-simetria
sobre funcdes-de-onda para garantir que as particulas envolvidas sio
indistinguiveis. A questio que quero levantar é a seguinte: e se mudarmos o
axioma da escolha de modo a impedir que este algoritmo funcione na nova
teoria Q' de quase-conjuntos? Uma possibilidade é mudar o axioma da
escolha para uma férmula que diga o que se segue:

Dado um quase-conjunto u cujos elementos sio quase-
conjuntos nido-vazios e disjuntos, se tomados dois a dois, é
possivel obter um quaseconjunto e (chamado de quase-
conjunto escolha) cujos elementos sio obtidos pela "retirada"
de uma, e apenas uma, classe de equivaléncia (relativamente a
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relagio de indistinguibilidade) de elementos de cada quase-
conjunto que pertence a u.

Dessa maneira, nio seria retirado apenas um elemento de cada quase
conjunto de u. E como se um certo elemento ¢ de cada quase conjunto x de u
fosse escolhido, mas todos os indistinguiveis de t fossem "retirados" de x para
fazerem parte de e incluindo, obviamente, o proprio t Desse modo, o
algoritmo explorado em (Sant'Anna, 2005) jamais conseguiria retirar um
Gnico micro-dtomo por vez (a partir de uma colecio com mais de um
elemento) em cada passo de sua execucio, pois a nova teoria Q' nio
permitiria tal manobra. Além disso, ficaria facil provar que o axioma da
escolha em sua forma usual (como ¢é apresentado em ZFU) estaria
naturalmente espelhado em Q) pois toda classe de equivaléncia de
indistinguiveis de um dado ¢ colapsa para uma cole¢io unitiria quando a
relacdo de indistinguibilidade ocorre entre macro-dtomos ou quase-conjuntos
formados por macro-dtomos e assim por diante.

Estendendo a questio acima, serd que ainda é possivel deduzir as
estatisticas quénticas e as consideracdes sobre o estado fundamental de
atomos multi-eletrOnicos sob os alicerces da teoria Q? Assim como certas
hipo6teses sobre identidade sio desnecessirias em algumas deducées de
mecAnica quéntica, serd que a capacidade de rotular individualmente objetos
indistinguiveis entre si também nio seria desnecessiria nas deducdes de
teoremas analogos? Responder a esta questio pode ajudar a compreender o
papel do processo de rotulagem tanto em matematica quanto em aplicagdes
em fisica. E responder a esta questio pode direcionar uma nova maneira de
se formalizar mecinica quintica; uma maneira mais amigavel para o fisico
que encontra dificuldades na conciliagio entre formalismo e interpretagio
fisica do mesmo. Ou seja, as notoérias dificuldades de interpretagio
encontradas em mecinica quintica podem ser atribuidas d existéncia de
elementos fisicos que ndo sio explicitamente espelhados no formalismo
(como ¢é sugerido na mecinica Bohmiana) ou a existéncia de informagdes
excessivas no formalismo e que apenas confundem o fisico. Se, de fato, fosse
provado que é possivel fundamentar as estatisticas quinticas em uma teoria
de quase-conjuntos que ndo permite rotulos, isso, a priori, colocaria em
xeque as idéias de David Bohm a respeito de mecinica quintica, uma vez que
em sua interpretagdo os rotulos parecem ser inevitaveis.

Em suma, precisamos mesmo de rétulos entre indistinguiveis?
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RESENHA

Edgar Morin, Introduction 4 la pensée complexe (Seuil, 2005, 158 pages).
Edgar Morin est directeur émérite au CNRS et docteur honoris causa de
plusieurs universités. Son ceuvre majeure, La Me¢éthode, s’intéresse au
probléme de la complexité du réel.

Dans I’Avant propos, Edgar Morin expose la problématique de son
ouvrage et aborde les difficultés liées A la pensée de la complexité. Alors que
la démarche scientifique vise & mettre de Pordre et a simplifier le réel, la
pensée de la complexité dénonce le caractére aveugle et simplificateur de cette
mise en ordre. Pour E. Morin, le réel est complexe, pour le saisir de maniére
adéquate, il est donc nécessaire que la pensée affronte le terme de
« complexité » et élabore ainsi une « Epistémologie de la complexité »,
dernier chapitre de cet ouvrage. Sans quoi, la connaissance que nous avons
du réel restera inévitablement tronquée, tronquée de sa complexité. Il s’agit
donc avant tout de définir ce terme de « complexité ». Ainsi I’Avant propos
dénonce deux « illusions » inhérentes a la définition courante de ce terme. La
premiére de ces illusions consiste & croire que la complexité condamne
irrévocablement la simplicité. Or, la complexité désigne précisément un
effort conceptuel dont la spécificité est, non seulement d’intégrer la
simplicité, mais également, de refuser de se limiter a la vision du réel que
propose celleci. Pour E. Morin, la complexité intégre et dépasse la simplicité.
La seconde illusion est en réalité une confusion entre «complexité » et
« complétude ». Cette confusion est un contresens dans la mesure ou la
complexité désigne une conscience aigué de 'incomplétude et de 'incertitude
de toute connaissance. Précisément parce qu'elle est complexe, la
connaissance du réel demeure vouée a 'inachévement.

Outre cet inachévement, la connaissance du réel connait d’autres
obstacles. Dans la premiére partie intitulée L’intelligence aveugle, E. Morin
soutient que les progrés de la connaissance ont abouti a 'intelligence aveugle,
c'est-a-dire 2 une connaissance informationnelle, simplifiante, partielle et non
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réfléchie, qui elleméme conduit & une action mutilante. La cause de la
progression simultanée de cette ignorance réside dans un défaut
méthodologique ; la science étant simplifiante, telle est notre connaissance et,
par conséquent, notre action. Le « paradigme de la simplification » inauguré
par le dualisme cartésien est identifié comme la pathologie moderne de
Pesprit qui se voit dans I'incapacité de concevoir la complexité de la réalité.
Pour concevoir cette complexité du réel, E. Morin propose, alors, de
substituer au  paradigme de la  simplification, celui de Ia
« distinction/conjonction ». Ainsi, le nouveau paradigme proposé s’efforce de
conserver le paradigme antérieur tout en le dépassant, dans la mesure ou,
pour penser la complexité du réel, il est nécessaire de distinguer les différents
éléments qui le composent et d’étudier leur caractéristiques propres, et en
méme temps, ces différents éléments distingués doivent cependant étre pensés
dans leurs interactions entre eux et avec leur environnement. Penser la
complexité du réel, c’est donc, a la fois, le simplifier et, en méme temps,
refuser de se limiter 4 cette seule simplification. Quelle serait deés lors
I’épistémologie de la complexité ?

La deuxiéme partie, Le dessin et le dessein complexe, soutient la
nécessité de développer une épistémologie appropriée A la connaissance de
’homme. Pour montrer cette nécessité, auteur rappelle les deux bréches de
’épistémologie classique, & savoir tout d’abord la relation entre le sujet et
I'objet, et ensuite, le théoréme de 'incomplétude de Goédel. La premiére
bréche montre I'interdépendance irréductible du sujet et de I'objet, et partant,
I'impossibilité de la réification et de la substantialisation de ’objet. Pour
reprendre un terme utilisé par E. Morin, tout n’est que « passage ». L’auteur
rappelle alors que ce dualisme d’origine cartésienne entre res extensa et cogito
a marqué de son sceau la science occidentale: l'objet est traité
indépendamment du sujet et pourtant le sujet demeure la réalité
métaphysique premiére. Pour dépasser cette contradiction, E. Morin expose
ce qu’il nomme le paradoxe du double miroir ; I'objet devient le reflet du
sujet et inversement, le sujet devient le reflet de I'objet : « Ainsi le monde est
a I'intérieur de notre esprit, lequel est a I'intérieur du monde! ». Autrement
dit, Pobjet n’est que pour un sujet qui le constitue comme tel, et inversement
le sujet ne se constitue que par rapport au monde qui I'entoure. Le paradoxe
du double miroir voue ainsi la connaissance a I'incertitude, incertitude qui

1 Morin E. Introduction a la pensée complexe, p. 60.
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stimule la recherche car, ayant perdu en certitude, la connaissance gagne en
richesse. Cette richesse est précisément ce qu’E. Morion nomme la
complexité, la connaissance devient plus fidéle a la complexité du réel. La
seconde bréche étudiée est Iidée de « systéme ouvert? ». Un systéme ouvert est
un tout constitué par des tensions et des déséquilibres permanents. E. Morin
donne alors 'exemple du vivant ; le vivant se définit par les multiples aspects
des relations qu’il entretient avec environnement. L'idée de systéme ouvert
rappelle Popposition traditionnelle entre mécanisme et organisme offrant
ainsi la possibilité de 'évolution du vivant. Fort du Théoréme de Godel, E.
Morin soutient qu'aucun systéme fermé n’est viable. Cest pourquoi, I'idée
traditionnelle de systéme clos n’est pas appropriée a I’épistémologie des
sciences, il importe donc de concevoir une nouvelle méthode pour traiter
I'information dans les différents champs de la science. A cette occasion, E.
Morin pose une distinction entre « organisationnisme », qu’il préconise, et
« organicisme »3. Ce dernier suppose une organisation complexe, mais ne
propose pas de la mettre en lumiére. Or, on ne peut rendre compte du vivant
sans avoir recours a la notion de complexité, car le vivant est a la fois, en
interaction permanente avec son environnement, et dans un processus
constant d’auto-organisation. Cest donc pour remédier a cette incohérence
de la science qu’E. Morin insiste sur la nécessité de développer une logique de
la complexité. E. Morin définit alors la pensée de la complexité comme
Peffort conceptuel qui consiste 4 saisir un ensemble d’interactions et
d’interférences entre les unités composants l'objet que l'on étudie. Cette
définition de la complexité reconnait, dés lors, nécessairement la part
d’incertitude et d’indétermination de toute connaissance. La pensée de la
complexité, dans la mesure ou elle cherche a faire tenir ensemble ordre et
désordre, reconnait l'irréductibilité du hasard. L’incertitude apparait ainsi
intrinséquement liée au concept de « systéme ouvert », manifestant, ainsi, la
seconde bréche de Ihistoire de I’épistémologie et la nécessité d’une nouvelle
méthodologie épistémologique. Cette nouvelle méthodologie, doit selon E.
Morin mettre Paccent sur la complexité de ce qu’elle étudie, & travers des
concepts tels que la relation ou encore I'interaction, au détriment d’autres
concepts tels que la substance et la fixité. La pensée complexe veut
appréhender, a la fois, 'unité et la diversité, et les appréhender dans leurs

2 Morin E. Introduction a la pensée complexe, p. 31.
3 Morin E. Introduction a la pensée complexe, p. 39.
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continuités et leurs ruptures. Ainsi, les sciences cessent d’étre des entités

2

fermées et elles aménagent un espace de compréhension a Iinventivité, la

57

créativité, 'accident, ’événement, 'aléa et I'individuel, autant de concepts
que les sciences avaient oubliés et qui pourtant, pour E. Morin, sont
essentiels 4 une compréhension adéquate de toutes choses.

Pour éclaircir ce que serait cette compréhension adéquate, la troisiéme
partie, Le paradigme de complexité, s’ouvre sur une illustration du paradigme
de complexité a travers le roman du XIX®™e siécle qui s’efforce de dépeindre
des étres singuliers dans toute leur complexité, tant sociale, qu’affective et
intellectuelle. Dans un souci pédagogique E. Morin commence par définir le
paradigme de simplicité, plus lisible que celui de complexité qu’il nous
permettra de mieux comprendre a contrario. Ce paradigme de simplicité
réduit le désordre de 'univers a 'ordre d’une loi, « soit en séparant ce qui est
lie (disjonction) soit en unifiant ce qui est divers (réduction) »*. Cependant ce
paradigme ne permet pas de rendre compte de 'organisation de 'univers qui,
d’une part, semble tendre a une entropie générale et qui, de maniére
paradoxale, développe son organisation en se complexifiant toujours
davantage. Le paradigme de simplicité ne parvient pas a saisir comment
lordre et le désordre coopérent, alors méme qu’ils sont logiquement
contraires. E. Morin fait alors référence 3 Héraclite pour montrer que le
paradigme de complexité s’efforce de penser la cohabitation des contraires au
sein de l'unité. Aussi, accepter la complexité, est-ce accepter la contradiction
et Cest accepter que I’harmonie résulte d’une disharmonie fondamentale.
L’auteur illustre ce paradigme 4 travers lapproche de la notion
d’« autonomie » qui contient en elle 'idée d’une dépendance irréductible a la
culture et a la société & laquelle appartient 'individu. Deux distinctions sont
alors posées dans le but d’éclairer le sens du terme «complexité». La
premiére distinction différencie la complexité de la complétude. En effet, si
la pensée de la complexité reconnait I'impossibilité de la certitude et de la
totalitt du savoir, elle s’apparente nécessairement a I'incomplétude. De
méme, la complexité n’est pas non plus la complication qui se contente de
dénombrer les différents composants d’un élément, mais qui ne s’intéresse
pas aux interactions qu’ils entretiennent entre eux et avec leurs
environnements. La seconde distinction intervient pour différencier la

4 Morin E. Introduction a la pensée complexe, p. 79.
5 Cette distinction a déja été abordée dans I'Avant propos, p. 11.
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rationalité de la rationalisation. La rationalité consiste en un dialogue sans
cesse renouvelé avec le monde, alors que la rationalisation veut saisir la
cohérence monde et la réduire a I'expression d’un systéme clos. Autrement
dit, la rationalisation nie la pensée de la complexité qui sapparente
davantage 4 la rationalité. Ces deux distinctions mettent au jour ce que 'on
pourrait nommer le « paradoxe de la connaissance », qui consiste a lutter
contre cette tentation réductrice de la raison, raison qui cependant demeure
notre seul instrument de connaissance. Aprés avoir expliqué ce que la
complexité n’était pas, E. Morin énumeére trois principes propres a la pensée
de la complexité. Le premier de ces principes est dialogique, dans le sens ou il
consiste 4 montrer la complémentarité de la dualité et de la contradiction au
sein de l'unité. Le deuxiéme principe est ce qu'E. Morin nomme la
« récursion organisationnelle », c'est-a-dire que chaque élément, étant
complexe, est 4 la fois produit et producteur, dans le sens ou chaque élément
subit une rétroaction comme conséquence de ses propres effets. Enfin, le
troisiéme principe est le « principe hologrammatique » qui rappelle que «la
partie est dans le tout et le tout est dans la partie ». Nous voyons que ces trois
principes de distinction, de conjonction et d’implication précisent le sens de
la démarche de la pensée complexe. La nouvelle épistémologie que propose E.
Morin, A travers la pensée complexe, s’efforce de joindre ’'Un et le Multiple
grice A la pensée d’une « conjonction complexe ».

Les deux parties suivantes illustrent I'application d’une approche
complexe, tout d’abord de l’action, puis de U'entreprise. La quatriéme partie,
La complexité et I'action, soutient que 'action est un pari, dans le sens o,
bien que I'action mette en ceuvre une stratégie, elle ne peut éliminer le hasard
et 'incertitude dans tout ce qu’elle entreprend. L’action est donc, elle aussi,
une réalité complexe. Dans la cinquiéme partie, La complexité et l'entreprise,
E. Morin prend lexemple d’une tapisserie, dont la connaissance des
propriétés de tous ses fils ne suffit pas 4 nous en faire connaitre la
configuration, pour rappeler que, selon la pensée complexe, « le tout est plus
que la somme des parties qui la constituent » et inversement « le tout est
moins que la somme des parties qui le constituent »6. L’auteur transpose,
alors, ce raisonnement d une organisation comme 'entreprise. Apparaissent
alors trois genres de causalité intervenant dans lentreprise : une causalité

6 Morin E. Introduction a la pensée complexe, p. 114.

151



Marie Agostini

linéaire, une causalité circulaire rétroactive et, enfin, une causalité récursive’.

Le fait que la causalité propre a Pentreprise ne soit pas seulement linéaire
révéle que son organisation ne doit pas relever du seul programme mais
également de la stratégie. Autrement dit, il semble nécessaire de maintenir la
possibilité de linitiative pour que l'entreprise perdure. E. Morin illustre cette
idée en faisant référence a ’économie de 'URSS, dont les planifications
programmeées n’ont pu perdurer que grice aux initiatives innovantes de
quelques personnes. Un exceés de liberté au sein de I'entreprise peut cependant
se révéler néfaste, Cest pourquoi, au lieu de préciser le degré de liberté qu’il
faut accorder a une entreprise pour savoir si celleci a des chances de
perdurer, E. Morin préfére privilégier I'expérience de la solidarit¢é comme
origine des réflexions innovantes et pertinentes.

Enfin, la sixiéme partie intitulée Epistémologie de la complexité vise a
exposer, en guise de conclusion, quelques principes a I’élaboration d’une
épistétmologie de la complexité. E. Morin commence tout d’abord par
rappeler 'ambiguité de 'idée de complexité qui, & la fois, reconnait le
caractére nécessaire de la simplification et qui, en méme temps, la consideére
comme insuffisante. La complexité intégre et dépasse la simplification.
L’épistémologie de la complexité consiste donc en un incessant va-et-vient
entre simplification et complexité ou I'incertitude et la contradiction sont les
motifs irréductibles de la recherche. E. Morin montre que ce schéma
s’applique d’ailleurs & la science. Si la science a progressé, c’est parce qu’elle
est complexe, cette complexité consiste en une irréductible conflictualité
entre simplification et imagination. Pour comprendre la complexité de la
science, I'auteur opére une distinction entre information et connaissance :
I'information est puisée dans un contexte donnée, elle porte donc sur un
particulier, alors que la connaissance est généralisatrice, Cest-a-dire qu’elle
organise les informations pour pouvoir appliquer leur contenu i de
nombreux cas particuliers, telle une loi. La connaissance est donc
simplifiante, alors que I'information, qui est 'occasion de la connaissance,
est, quant 2 elle, complexe. La complexité et le progrés de la science peuvent
donc étre définis comme un va-etvient permanent entre information et
connaissance. E. Morin rappelle, ainsi, I'intime liaison entre 'objectivité et la
subjectivité, car C’est le sujet qui constitue 'objet, la connaissance de cet objet

7 Cette causalité a déja été définie dans la troisieme partie Le paradigme de complexité, elle correspond
au deuxiéme principe, celui de la « récursion organisationnelle », p. 99.
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reste, dés lors, vouée a I'inachévement. Ce rappel s’accompagne d’une
référence a Piaget montrant que la connaissance, tout comme la raison, est
évolutive et qu’elle doit le demeurer. Nier cette évolution, C’est nier la
pertinence méme de toute connaissance. Mais accepter le caractére évolutif de
la connaissance, présuppose une certaine ouverture d’esprit. L’ouvrage se clot,
alors, sur une lecon de tolérance.

Malgré son titre, cet ouvrage n’a rien d’une introduction. Riche de
références appartenant a divers champs du savoir, il est nécessaire de disposer
d’une solide culture philosophique et scientifique pour en saisir la
pertinence. Par ailleurs, I'auteur s’est approprié un vocabulaire technique
dense, ce qui rend la lecture fastidieuse.

Certes, thématiser le terme de «complexité» est nouveau,
intéressant et il est indéniable qu’E. Morin s’est investi corps et ime dans une
profonde réflexion épistémologique visant & déterminer en quel sens la
connaissance peut étre dite « complexe ». Toutefois, les problémes soulevés et
traités sur la nature complexe de la pensée sont des problemes classiques de la
philosophie depuis Héraclite. De plus, une lecture avertie reconnaitra
aisément une parenté, sinon voulue, du moins évidente, entre la pensée de
Montaigne et celle d’E. Morin.

Marie Agostini
Université de Provence
cyril.c@tiscali.fr
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