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EDITORIAL

FILOSOFIA: VELHO E NOVO MUNDO (Il)

Estamos publicando o segundo nimero especial da nossa revis-
ta, dedicado ao pensamento filos6fico do Velho e do Novo Mundo™

Entendemos que filosofia é reflexdo, visdo do mundo, horizon-
te sobre a vida.

E este horizonte, esta abertura ao Ocidente e ao Oriente,
esta unidade entre os opostos, que buscamos; na certeza de que o tempo
em que vivemos exige a totalidade, exige a presen¢ga do homem num cosmo
no qual estd enraizado e que se torna um so, para nos que o habitamos.

Vivemos numa época de riscos e privilégios; da aventura e
risco de compreendermos a civilizagdo e a cultura em que estamos mer-
gulhados; do privilégio de, mais que em nenhuma outra época, podermos
entrecruzar espacos e criagdes humanas, percebermos a unidade, sob as
multiplas tradigGes.

Unidade do homem, na histéria e no tempo; unidade do mun-
do, ordenacdo da realidade pela consciéncia.

Da China ao Brasil, da corporeidade a ontologia, entre o tempo
e a eternidade, pensamos. E este pensar é paidéia e prazer.

A Redagio

(*) O primeiro nimero especial sobre Filosofia: Velho e Novo Mundo, constituiu a
Reflexdo n® 34, de janeiro/abril/1986.



A PAIDEIA LUSO-BRASILEIRA E A FILOSOFIA
DE LINGUA PORTUGUESA

Antonio Quadros™
(Lisboa- IADE)

1. PAIDEIA E FILOSOFIA NO ESPACO MENTAL LUSO-BRASILEIRO

Unidos num tronco comum durante trés séculos, mau grado as
naturais diferencas pouco a pouco acentuadas devido as determinacdes do
espaco, do tempo e do modo como, fazendo-se e refazendo-se, foram
reagindo as circunstancias da sua vida social e histérica, os povos irméos de
Portugal e do Brasil viviam fundamentalmente uma paideia andloga ou
paralela quando, ao primeiro quartel do século XIX, se deu a separacdo das
duas coroas, o mesmo é dizer, a separacao politica das duas nacOes
atlanticas.

Mas a separacdo politica ndo significou nem podia significar
cisdo radical ao nivel mais profundo da paideia.

Chamaram os gregos paideia (palavra sem traducdo exacta nas
Ifnguas romanticas), ndo apenas a educacdo no sentido classico do termo,
mas sobretudo a uma univocidade de valores religiosos, culturais, éticos e
politicos, que era obtida e animada por uma pluralidade, mas uma
pluralidade convergente de focos por assim dizer iniciaticos, mais do que
pedagdgicos ou didaticos, no sentido moderno destes conceitos.

Entre tais focos, caberd distinguir em primeiro plano, a
iniciacdo aos Mistérios, em Elesis, Delfos, Delos ou Dodona, pela qual o
homem grego era introduzido a uma cidadania, ndo apenas politica, mas
também espiritual e religiosa, tendo feito a experiéncia vertiginosa de um
magistério do Deus ou da Deusa e de uma gnose ou um conhecimento
secreto do qual nunca falaria em puablico, sob pena de morte ou de
banimento da cidade e que exactamente sucedeu a Alcebiades.
Para além dos Mistérios onde tocava o enigma do ser e os mitos fundadores
do homem, da natureza e da patria, o cidaddo grego dirigia-se a divindade
na religido popular dos templos, visionava através da arte as imagens

(=) Antonio Quadros é escritor, fil6sofo, professor e membro da Sociedade Cient{fica
da Universidade Cat6lica Portuguesa, professor convidado da Universidade Gama Fi-
lho e membro do Conselho Editorial do Centro de Estudos Luso-Brasil eiros (CELBRA).
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arquétipas do absoluto e da eternidade, cultivava o corpo no modelo dos
heréis, dos semi-deuses ou dos préoprios Deuses nos jogos atléticos onde
superavam a sua propria condi¢cdo de ser inferior e mortal e aprendia ao
mesmo tempo, pela catarsis ou a purificacdo dos sentimentos da tragédia
(esse teatro teoldgico nascido dos mistérios e da religido de Dioniseos), que
o homem estd sujeito a moira ou a terrivel ate, nomes de fado ou do
destino cego, a que nao escapam os proprios Deuses; que a ananké ou a
necessidade era mais forte do que o fragil, efémero livre arbitrio humano;
que a hybris, a desmesura, a infraccdo as leis divinas era castigada sem
piedade pelos Deuses; que cada homem tem o seu daimon interior,
levando-o por vezes a actos que escapam a sua vontade ou a sua
consciéncia vigilante; e que o proprio espectaculo teatral de um jogo de
forgas infinitamente superior as da condicdo humana, o iniciava a sofrosa,
a sageza e ao sentido da medida.

Em contrapartida a epopeia, principalmente os cantos épicos
incluidos na lliada ou na Odisseia, interminavelmente cantados e glosados
pelos rapsodos e pelos aedos de cidade em cidade e de aldeia em aldeia,
constituiam uma verdadeira iniciacdo poética a arete, enquanto Platdo
racionalizando-a, a definia pelas quatro virtudes fundamentais da fortaleza
da piedade da prudéncia e da justica.

E no seio desta paideia, poderosamente marcada por uma
maltipla iniciagdo do homem como corpo, como alma e como espirito,
que surge, ainda no século V a.C., uma figura nova, inédita entre as
civilizagOes e as culturas anteriores ou do tempo: a do mestre de pensar, a
do sofista ou do filésofo, cuja presenca e influéncia acabou por dar a
paideia grega uma superioridade manifesta, em relacdo as paideias
concorrentes da época, a mesopotamica, a persa, a egipcia ou mesmo a
judaica.

Decerto havia ja, na Grécia pré-socratica, como no Egipto, na
Persia ou na Judeia, uma filopistia isto é, um amor por vezes refletido a sua
heranca religiosa, a sua crenca e aos seus mitos; havia também uma
filognosia, um amor dos iniciados, dos inspirados ou dos misticos a gnese
ou ao conhecimento do oculto tal como Ihes era dado em sua procura de
saber, e decerto uma filomitia, um viver no mito, seqgundo o mito e para o
mito.

Com a filosofia grega, a filopistia, a filognosia e a filomitia sao,
ndo propriamente negadas ou sequer atacadas em seus fundamentos
supra-humanos, mas conferidas e pensadas pela razdo, surgindo assim,
numa linha de transmissdo de conhecimentos pela relagdo
mestre-discipulo, uma antropologia, uma cosmologia, uma teologia, e bem
assim uma ldgica, uma dialéctica, uma retdrica, etc. E a filosofia grega que
por assim dizer cria, face as sociedades fechadas e estaticas anteriores ou
contemporaneas, a primeira sociedade aberta e dindmica, transmitindo ao
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futuro, até aos nossos dias, por intermédio da paideia helenistica, e depois
da paideia romana, o seu universalismo, os seus padrdes filosoficos e
estéticos, a heranca do seu racionalismo nao puramente sofico ou sofistico,
porque incorporando na sua filia aberta, passe o neologismo, o pistico, o
gnosico, o mitico e o sofico. O filésofo Grego, em suma, ndo é um
racionalista a moderna, é um homem que pensa o relativo sem negar o
absoluto, que tudo faz objecto de uma analise e investigagdao, mas que nao
perde, nem a piedade ou a fé perante a sua heranca de um sobrenatural que
Ihe suscita reveréncia e modéstia, nem a disponibilidade infinita perante o
mistério, que ndo tem a pretencdo de reduzir aos limites seus quadros
mentais. E por isso que a mensagem da filosofia grega se mantém como
permanente referéncia para o pensamento moderno: porque é uma
mensagem aberta, tdo depressa inspirando o pensamento isldmico, como a
filosofia tomista e em geral a escolastica, e bem assim as filosofias
ocidentais modernas.

A paideia lusiada do século XVI, de que muito vai herdar a
paideia luso-brasileira dos séculos XVII e XVIIl, adquiria uma identidade
suigeneris perante a paideia geral crista-européia.

Portugal é um pafs templario, o pais onde o templarismo
resiste e até com Dinis e Isabel se transforma na Ordem de Cristo, a autora
da expansdao europeia pelos descobrimentos maritimos, com o seu
Governador ou Mestre, e Infante D. Henrique e os seus sucessores. Portugal
é o pais do Espirito Santo, onde surge e se exprime o Mistério ou o Auto
profético da Coroacdo do Imperador do Espirito Santo, um pobre ou um
menino, Coroacdo ritual ligada a profecia de Joaquim da Flora e ao sonho
dos franciscanos “‘espirituais’’, de um Império do Espirito da Verdade.
Portugal é a patria infeliz, que vé o seu projecto dureo de um Império do
Espirito Santo atacado pela Contra-Reforma e pela Inquisicdo, trazidas por
D. Jodo Il e por Catarina da Austria, irmdo de Carlos V, que é derrotado
no deserto de Alcacer-Quibir, que sofre sessenta anos de ocupacdo
espanhola e que no exilio dentro da sua propria casa gera dois mitos
regenerativos, o do Quinto Império e do Encoberto, do D. Sebastido que
héa-de regressar numa manha de nevoeiro. Portugal é o pais que, depois da
Restauracdo de 1640, uma meia-Restauracdo sob o espelho despedacado
de seu antigo projeto aureo, consegue apesar de tudo criar ainda novas
nacdes, construir e manter a unidade do Brasil, transmitir ecumenicamente
um pouco da sua paideia antiga.

Se quisesse caracterizar o proprio da paideia luso-brasileira
quando chegamos a meados do século XVII em especial no seu substracto
lusfada porque outros elementos aculturativos trabalham ja, sem davida a
personalidade propriamente brasilica, salientaria, simplificando embora,
estas faces de um poliedro complexo:
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1. Uma estrutura espiritual e intelectual basicamente
judeo-crista, trabalhada de certo sobre alguns fundamentais valores
helénicos e romanos, mas resolvendo num sentido geral de esperanca, de
historicidade aberta para o futuro, de livre arbitrio, de crenca em valores
transcendentais, de altraismo, de humanismo cristdo, em suma, os antigos
conceitos gregos de implacavel destino, de necessidade, do dominio
interior ou de desmesura irrefredveis. Ndo importa neste contexto saber se
tais valores cristdos sdo realizados ou traidos. Seja como for, trata-se de
uma axiologia diferente da antiga, dando uma determinada qualificacdo a
nossa paideia.

2.Sob este fundo axioldgico, outra face serda a de um
enquadramento monarquico e catélico-eclesiastico, dominado pelas traves
mestras da Realeza, da Alta Nobreza, do Alto Clero ou das Ordens
religiosas miltantes e muito influentes, como a dos Dominicanos e a
Companhia de Jesus.

3. A face mais enigmatica do poliedro é a popular, arcaica em
sua memoria ancestral, de accdo nos espiritos ao nivel do inconsciente, do
sonho, do Mito, da Utopia ou do Mistério, atraves por exemplo da
persisténcia dos mitos sebastianista do Quinto império, e bem assim da
Festa popular da Coroacdo do Imperador do Espirito Santo; Sonho. Mito,
Utopia e Mistério ndo menos vivazes no Brasil do que em Portugal se nos
lembrarmos, j@ no século XIX, dos movimentos de resisténcia popular a
um modernismo visto como estrangeirado e impio, da Pedra Bonita, de
Canudos ou do Contestado, aqueles exprimindo uma esperanca sebastica e
um livre espiritualismo de esséncia paraclética, este chegando a usar como
estandarte a prépria bandeira do Divino Espirito Santo, a pomba branca
sobre o fundo vermelho do tecido.

4. Sera o momento de apontar aqui a importancia da Iingua,
no nosso caso a lfngua portuguesa, para caracterizar e qualificar a nossa
paideia. Espero vir a ter a ocasido de me deter particularmente neste
ponto. Direi no entanto desde ja, que, nao s6 as linguas humanas, em
especial as linguas cultas, que se exprimem duplamente na fala e na escrita,
constituem verdadeiros e insondados tesouros de sabedoria arcaica,
infinitas virtualidades de expressdao da complexidade do ser e do homem e
também a assumirem criacionisticamente, como a lingua galaico
portuguesa, que foia ldade Meédia, ao lado da provengal, a Iingua por
exceléncia da poesia &€ em sua riqueza vocabular e em sua plasticidade
verbal e gramatical, uma grande Iingua filos6fica, decerto ainda longe de
activada até onde o pode, neste capitulo. Com o seu substracto latino,
onde o vocabuladrio filosofico grego se inseriu também, com o seu
imponderdvel atavismo céltico-lusitano que Teixeira de Pacoaes procurou
discernir, com as contribui¢coes arabes recebidas, sobretudo na zona
vocabular, ou também judaica, aqui mais na construcao dos modos verbais
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futuristicos, a que se acrecentaram ao longo dos tempos todas as formas de
aculturacdo nos séculos de extinsdo maritima, na relacdo constante com as
outras Iinguas europeias ou no Brasil com a sua riquissima e suigeneris
experiéncia de absorcao de contributos de multipla origem étnica e
cultural, sem esquecer a sua natural evolucdo seméntica, a Ifngua
portuguesa é verdadeiramente uma arca feérica oferecida como uma graca
vinda do final dos tempos aos escritores e pensadores.

5. Enfim, salientemos, Gltima face, por assim dizer 6ca do
nosso imaginario poliedro, a falta de um pensamento filoséfico auténomo,
em periodo em que se verificam a decadéncia da antiga Escolastica e o fim
da estreiteza e da esterilidade contra-reformista, simbolizada acima de tudo
pelo Tribunal do Santo Oficio. Da-se entdo, até por reaccdo, no periodo
transitério do século XVIII para o século XIX, a infiltragdo do que ficou
conhecido por pensamento estrangeirado, aderindo nossa intelectualidade
primeiro ao iluminismo, com Pombal e Luiz Antdnio Verney, depois, em
ambos os lados do Atlantico principalmente ao positivismo contiano e
continuando a partir dai a seguir, com diversos quoificientes e dosagens
individuais, as sucessivas correntes de pensamento dominantes na Europa e
saltando depois para as Américas: idealismo, hegelismo, utilitarismo,
pragmatismo, materialismo, marrismo, existencialismo, neopositivismo,
etc.

Quer dizer, e voltando agora ao principio deste preambulo, se
€ nossa conviccdo pessoal ter existido e de certo modo continuar a existir,
embora com diferencas culturais nacionais, uma original paideia
luso-brasileira, com elementos espirituais, misticos, axioldgicos, oniricos e
psicologicos proprios e inconfundiveis, até perante o mundo hispanico e
hispanoamericano que parece mais proximo, ndo é menos que esta paideia
faltou, lembremo-nos do caso grego, a dimensdo filosofica. Sem ela, a
nossa filopistia redundou em dogmatismo e fanatismo. Sem ela a nossa
filognosia morreu diriamos, que a nascenca. Sem ela a nossa filomitia
tornou-se uma forma de esperanca passiva. Sem ela as nossas culturas
perderam capacidade, deixaram-se corroer pela cis3o, tornaram-se
miméticas e ndo fomos capazes de sublimar intelectualmente as nossas
melhores e mais originais caracteristicas, caindo na inércia ou num
itinerario sinuoso e sem continuidade.

Decerto, o substracto da paideia antiga é viva e resistente.
Decerto, muito principalmente no Brasil, devido as contribuigSes étnicas
de diversa origem que incorporou a sua histéria peculiar no seu caracter de
pais grande e novo, ha uma espontaneidade popular criacionista que, mau
grado os seus problemas sociais e econdmicos, Ihe confere vigor e
personalidade singulares entre as nacdes americanas.

Mas, tendo dominado nos ultimos séculos, julgo que
especialmente em Portugal, a linha de um pensamento estrangeirado,
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sempre a procura de um alinhamento ou de uma actualizagdo que acabam
por desfechar no academismo universitdrio e na esterilidade mental, a
nossa paideia, longe de se sublimar no desenvolvimento das suas
virtualidades ou na superacdo dos seus fiximos, como fez a grega, perde as
suas defesas, fica sem imunidade, em suma € invadida pelo outro,
descurando ignorando ou esquecendo o proprio.

Ora foi a partir do proprio da sua paideia, isto €, de uma
experiéncia singular e secular, de uma cultura, de uma lingua, de um
projecto a principio apenas potencial de civilizacbes, em suma foi a partir
das suas raizes, que a filosofia grega se ergueu, sublimatoéria, subtilizante e
universalista no seu universal concreto.

O que noés fizemos, ao invés, foi por um lado defender
conservadoramente uma paideia sem a elevar até a filosofia, que a
dinamisaria e lhe descobriria e valorizaria o contetdo original; e por outro
lado, nas lojas magodnicas do século XVIII, na pombalina e nas nossas
Universidades modernas, querer impor de pensamento exdgenas, ndo como
referéncias culturais que nesse plano creio indispensaveis, mas como
super-estruturas soficas, inteiramente desligadas das nossas raizes ou da
nossa paideia.

Os resultados estdo a vista (e falo sobretudo pelo que se passa
na cultura portuguesa): nem nos afirmamos como povo pensante, nem
somos capazes de impor nossa autonomia mental, ficando a filosofia
relegada para os curriculos das Faculdades, onde se formam professores e
ndo filésofos. Costumava dizer Alvaro Ribeiro, meu mestre, que ndo ha
independéncia politica sem autonomia mental, ou por outras palavras, que
a nossa independéncia politica nao é sendo formal, ilusoria, esvaziada de
contetido, quando nao se basear num sustracto diloséfico préprio e
autbnomo, em suma, enquanto ndo pensarmos por nos e ndo pelos outros
em nods, dominando-nos intelectualmente de dentro dos nossos espiritos.

E a luz destas consideracbes que podemos abordar agora o
problema da filosofia portuguesa, tal como foi postulada em 1943 por
Alvaro Ribeiro. Desde que este pensador escreveu em 1943 um opusculo

com esse titulo, logo vindo a chamar a atencdo para a obra de filésofos
portugueses entdo praticamente esquecidos ou secundarizados, como
Cunha Seixas, Amorim Viana, Sampaio Bruno ou Leonardo Coimbra, até
que, entre 1976 e 1983 outro dos seus discipulos, Orlando Vitorino,
escreveu os livros Refutagdo da Filosofia Triunfante e Exaltacdo da
filosofia Derrotada, hd todo um itinerario para que gostaria de vos con-
vidar, mas que temo seja superior, ndo s6 as minhas forcas, mas tam-
bém as nossas disponibilidade de tempo.
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2. 0 PROBLEMA DA FILOSOFIA PORTUGUESA

| — A APRESENTACAO CULTURAL DO PROBLEMA,
POR ALVARO RIBEIRO E JOSE MARINHO

A problemética da filosofia portuguesa adquiriu acuidade
sobretudo a partir de 1943, data em que Alvaro Ribeiro, um dos discipulos
de Leonardo Coimbra, publicou um ensaio a que deu precisamente o
titulo de ‘O problema da filosofia portuguesa’’.

Se a sugestdo estava ja implicita no proprio pensamento de seu
mestre Leonardo, que num opusculo sobre “O problema da educagdo
nacional” propusera a divisdo do estudo histérico da filosofia por povos
nitidamente caracterizados, de preferéncia a perspectiva cronologica e a
“retineira divisdo por épocas’’ baseada num internacionalismo que ocultiva
inevitavelmente o pensamento dos pequenos povos, ou dos menos conheci-
dos, ou aindaas contribuicdes singulares, que ndo se coadunavam as grandes
e comodas chavetas sisteméaticas — no entanto tera sido, como ele préprio
o afirmou mais tarde, a sua reflexdo acerca das ComemoragGes Centendrias
de 1940, dupla comemoracdo de oito séculos da nacionalidade e da restau-
racdo de 1640, o estimulo proximo que o levou a conceder a sua tese.

Todos os povos, no seu movimento e na sua duragdo no
tempo, sdo obrigados a rever periodicamente os principios que os
autonomizam, os elementos proprios que |lhes d3ao personalidade e os que
chamam na sua caminhada para o futuro. As comemoragGes Centenarias de
1940 surgiram como uma dessas revisoes, quer pelo seu aparato, quer pelos
valores intelectuais que lhe deram colaboracao, quer pelas suas incidéncias
politicas. Estas comemoracGes, como a prépria designagdo implicava,
decorreram no plano da memobria e da historia. Evocou-se sobretudo o
passado brilhante e universalista de Portugal.

Eis o que pareceu insuficiente ao pensador, como justificacdo
ou legitimacdo da vida nacional. Trabalho escrito em 1957 escreveu:
Homem portugués é aquele que pensa como portugués e a historia da nossa
nacionalidade é a historia desse pensamento’’. Proposicdo ousada, na
verdade, pois tem-se feito nos histéria de fatos ou feitos, mas ndo historia
das razGes que ou criaram ou a incicionaram, sem estas, resultam
incompreensiveis ou aleatorias. Disse também’’ Esta ainda por discernir e
determinar o pensamento que presidiu a formacdo da nossa nacionalidade,
a resisténcia obstinada contra a centralizacdo de Castela, ao
empreendimento herdico dos Descobrimentos, a conservagdo do nosso
patrimdnio moral e material. Isto equivale a dizer que ndo temos a filosofia
da nossa historia, e ao dizé-lo apontamos a maior deficiéncia da cultura
portuguesa, que urge quanto antes suprir! Sem o delineamento nitido das
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razGes que imperam na mente do homem portugués, e sem o
encadeamento dessas razdes até a formacdo de um sistema doutrinal,
jamais poderemos legitimar o nosso nacionalismo e fundamentar a politica
de acgdo futura. Ignorada a razdo, ou perdida a razdo, continuaremos a
abusar dos lugares comuns enfraquecidos até ao ridiculo, fazemos
inoperantes apelos a um vago sentimento patridtico, perante o gatdio de
todos quantos voltam contra nds as sumas dialécticas do seu universalismo
abstracto, mas legiferante’’(1).

Cerca de vinte anos antes, Alvaro Ribeiro, estabelecera as bases
do que seria uma das traves mestras de toda a sua acc¢do filosofica e cultural,
fazendo teoria cujas repercussdes seriam grandes. Vale a pena, creio, uma
Gltima citagcdo para prestar homenagem a um espirito tdo subtil e dindmico
no seu movimento mental, quanto incompreendido pelos meios culturais,
universitarios e politicos do seu paifs. Escrevia pois Alvaro Ribeiro em
1943: “’A obra filoséfica que ndo seja um mero produto escolastico terd
sempre caracter pessoal, nacional e universal; ela é o resultado de uma
experiéncia singular e reflecte necessariamente as condi¢des de idade, sexo,
raga, lingua e cultura que o pensador dominou com as discretas
articulagGes da razdo. E no seu aspecto de subjetividade que a filosofia
pode apresentar caracter pessoal e nacional; mas esse aspecto € necessario,
legitimo e inegavel

Parecia, portanto, ao futuro autor de "'A razdo animada’’, que
era chegada a altura, para a cultura portuguesa, de abandonar a atitude
passiva e disciplinar que mantivera durante tempo face aos grandes sistemas
europeus. Em vez da tradicional posicdo universitaria de apenas ler,
memorar ou aprender a filosofia alheia, ja feita e coisificada, tornava-se
imperativo urgente reconhecer os elementos originais onde os tivesse
havido ao longo da nossa actividade especulativa secular e sobretudo criar
pensamento, filosofar, libertar a anquilosada ou espartilhada da vocagédo
filos6fica dos portugueses, vocacao esta que, através do mestrado de
Leonardo Coimbra, influira tdo poderosamente sobre Alvaro Ribeiro e os
seus contemporaneos, como José Marinho, Agostinho da Silva, Sant’ana
Dionisio, Delfim Santos, Augusto Saraiva, entre tantos outros. Tratava-se
afinal de sustancilizar a vida portuguesa, descobrindo o seu centro mental,
esquecido no empirismo aleatério da politica ou nofactualismo
insignificativo da histéria. A ocasido parecia-lhe propicia por varios
motivos, que enumerava:

1. Consciéncia social da falta de uma filosofia portuguesa;
2. Exigéncia de labor filoséfico, acentuada cada vez pelo pablico;
3. Existéncia de um povo caracterizado étnica e historicamente;

(1) De uma conferéncia a estudantes de Coimbra e publicada in ““Espiral’’, n®S 4-5,
Inverno de 1964-65.
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4. Matéria e formas de cultura as quais se pode exercer a
reflexdo;

5. Algumas tentativas de precursores;

6.Crise da filosofia ““moderna” e nova problematica
filosofica.

O apelo de Alvaro Ribeiro foi ouvido. Em sua volta
juntaram-se discipulos, amigos e companheiros. O proprio filésofo viria a
publicar posteriormente uma notavel obra especulativa. Daquela
propositura surgiram movimentos culturais, e, o0 que é mais importante,
vocacOes de pensadores seriam despertadas. E a problematica da filosofia
portuguesa entrou na preocupagao e na ocupa¢ao da nossa cultura como
um tema novo, perante o qual teriam de se situar todas as correntes.
Retomando-a em 1957, um filésofo universalista e ontologista como José
Marinho autor de um livro tdo singular e tdo arrojado no plano puramente
especulativo como a “Teoria do Ser e da Verdade”, pensador de tendéncia
muito diferente de Alvaro Ribeiro e meditando por certo na veemente
oposicao que a tese deste Gltimo suscitara nos universitarios e culturais,
interrogava num ensaio publicado no jornal ““57" e intitulado ‘Filosofia
portuguesa e universalidade da filosofia”:

Como é possivel conciliar o sentido universal da filosofia com
o conceito de uma filosofia radicada? O problema equivale a este: se a ave
tem asas, como se compreende que tenha pernas?

Noutro paso, escreve que todo o problema da filosofia
portuguesa e das filosofias nacionais outro ndo é, conforme nos parece,
sendo garantir a universalidade da filosofia, mas concretamente situada nos
diferentes homens, povos e civilizagées — acrescentando que é através do
que flui que o eterno se garante.

Para José Marinho o sentido do universal esgotou-se na
Europa. Como universal pensamento se inculca ai um pensamento que ndo
€ do homem e para o homem, mas do europeu e para o europeu.

Tal qual o entendo, o sentido das filosofias nacionais é uma
das formas de regresso as origens proprias do filosofar, um dos modos de
distinguir a filosofia teorética e especulativa de uma filosofia cultural,
livresca e universitaria. Entre as duas ha um abismo que medeia entre o que
é vivo e o que o foi.

E ainda: Ninguém jamais pensou ou pensara por mim. Cultura
filosofica ensino da filosofia ndo Uteis ou fecundos e até mesmo para o
filosofo, mas ndo constituem propriamente a filosofia. Ter havido gregos
de Atenas ou franceses de Paris que nos doutrinaram, foi til, foi fecundo
mas com a condi¢do de assumirmos, enquanto recebemos a sua ligdo, a
autonomia do pensamento em nos. Pois se na velha comparagdo, antes
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lembrada tdo intimo, fundo a original é ¢ conceber da mente como o
conceber da vida, em vdo supomos poder assimilar a alheia ciéncia
enquanto o nosso pensamento queda inerte ou apenas a espacos se
dinamiza. Assim, o problema da filosofia portuguesa é o problema da
autonomia do pensamento e da liberdade assumida no proprio espirito.’

Il. FUNDAMENTOS ONTICOS, ANTROPOLOGICOS E LOGICOS
DAS FILOSOFIAS NACIONAIS E DA FILOSOFIA DA LINGUA
PORTUGUESA EM ESPECIAL

A — Fundamentos Onticos

Repensando o problema alguns anos depois, pareceu-nos curial
determinar os fundamentos das filosofias nacionais e da portuguesa em
especial nas esferas do dntico, do ldgico e do antropoldgico.

Quanto a primeira, interessou-nos a distincao, estabelecida por
Heidegger, entre o Ontico e ontologico. Para o autor de Sein and Zeit,
efectivamente o Ontico pertence a esfera do sendo e tem portanto
implicacBes existenciais, enquanto o ontolégico se refere do ser e
aproxima-se mais do metafisico ou do meta-existencial, isto é, essencial.

No sendo se incluem os modos existenciais, especiais,
temporais, humanos, sociais do ser. O pluralismo Ontico exige pois um
pluralismo filosofico correspondendo aos modos aos lugares e aos tempos
por que o ser se manifesta sendo. As filosofias nacionais, como a outro nivel
as filosofias individuais, sdo expressGes do concreto de um sendo, que,
pensando-se, demanda o ser a partir de si préoprio. Traduzem uma
dialéctica do sendo e do ser, do dntico e do ontoldgico do existente e do
essente, do multiplo e do uno. E pois uma atitude realista, oposto nos
idealismos que pretendem atingir directamente o ser, tais as filosofias de
Fichte de Schelling, em parte Hegel e de todos os materialismos, que na
realidade sdo formas camufladas de idealismo. As filosofias nacionais, que
nao sdo filosofias nacionalistas, ndo segmentam como se julga por vezes o
universal; o que fazem, é partir para ele, desde a base concreta das
categorias Onticas e existenciais. Este movimento é alias necessario, porque
as linguas nacionais, veiculos do pensamento filos6fico, se ligam ao sendo
ao concreto das estruturas culturais organizadas. Mas, ndo assumindo tal
concreto, s6 se faz filosofia escolastica, imitativa, ideoldgica ou
compendial. Isto tem sido 6bvio na histéria do pensamento portugués.
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B. Fundamentos antropologicos

Dizia Unamuno na sua obra mais famosa, Do sentimento
tragico da vida, que se um fil6sofo ndo € um homem, é tudo menos um
filosofo, é sobretudo um pedante, quer dizer, um remendo do homem.!

Daqui se pode inferir correctamente que o pensar do filésofo
ndo é apenas o do seu intelecto, abstraido do restante do seu ser, isto €,
truncado da sua teia de conotagdes psicologicas, caracteroldgicas,
fisiologicas, afectivas como o todo que ele €, como homem, porque é ao
contrario esse todo que através do intelecto pensa e se pensa. Invertendo a
maxima o ponto de partida do Discurso do Método, do Descartes, o
mesmo Unamuno asseverava nao que, Penso, logo sou, mas que Sou, logo
penso.

E o meu ser inteiro e complexo, o meu ser consciente e
inconsciente, o meu ser de mim conhecido e o0 meu de mim desconhecido,
encoberto, imprevisivel, o meu ser individual e social que comparece, com
todos estes componentes, no meu acto de pensar.

1. Del Sentimento Tragico de la Vida, Ed. Espasa-Calpe, S.A.,
23 ed em Selecciones Austral, Madrid, 1980.

Sou, logo penso, significa neste Gltimo nivel, de interseccdo do
ontoldgico e do antropoldgico, que através de mim pensam tudo o que em
mim é individual, consciente ou inconsciente que seja, a minha razdo a
minha crenca ou descrenca a minha inteligéncia, o meu saber, a minha
historia pessoal e até a minha heranga genética, e bem assim, por outro
lado o meu consciente e 0 meu inconsciente colectivos, sociais, integrados
no tecido soliddrio de uma estrutura cultural e linguistica ou de uma
paideia civilizacional e nacional.

Todo o filosofar individual genuino tem pois, queira-o ou ndo
o filos6fo, ndo s6 uma dimensdo antropoldgica, como ainda, dentro desta
uma perspectiva cultural-nacional e tradicional.

O caso da Grécia é explicito. O filésofo grego parte do si,
individual, e também do ser grego, nele. E o ser grego por seu turno
realiza-se em superatividade e sublimacao pela filosofia, constituida como
uma tradicao desde os pré-socraticos aos aristotélicos ou aos estoicos.

Cabe aqui introduzir uma reflexdo sobre a relacdo entre a
filosofia e a patria, cujo conceito, este, como patria, terra dos pais, nem
devemos confundir com os de nacdo, estado, sociedade ou regido, nem
podemos definir pela vontade de um grupo regional a preservar com
autonomia, nem pelos condicionamentos telGrico-mesaldgicos, nem pelos
dinamismos sociologicos, nem pelos efeitos de um xadrés internacionalista.
S6 podemos dizer que ha patria guando convergentemente com a
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declaracdo proclamada e continuada da independéncia como Estado, um
sistema cultural e educativo se forma, uma paideia, isto €, uma organizacao
de relagGes culturais solidaria, cujos elementos principais sdo a filosofia, a
religido, o direito, a educacdo, a lingua, a arte, cimentados
antropolégicamente menos pela congregante pureza étnica do que por um
psiquismo e uma idealidade cuja originalidade se vai acentuando no tempo.

Mas a patria exige também sonho prospectivo e projecto, isto
é, adunacdo teleologica de todos os seus elementos culturais. Assim a
identidade patria parte dos tracos originais radicados no passado historico
e nas tradicGes nacionais consolidadas, por exemplo os seus mitos, os seus
simbolos, as suas ideias-forca e as suas palavras-mdos, na expressao de
Goethe, mas ndo pode dispensar a accdo prospectiva, para um telos.

Antes de ser politizado e progmatizado, o projecto pétrio é
pensado, sem ddvida no acordo com uma teia de relagGes internacionais
proximas ou afins, mas fundamentalmente desde dentro. E quando ndo o
é, prova-o a historia, o seu suporte a nacao, acaba por se esbater, dissolver,
tornar-se provincia de um império ou de um complexo nacional ou
multinacional mais forte.

Alidgs, s6 ha projecto verdadeiramente nacional, quando
deduzido da filosofia implicita e explicita, que é a dimensdo metafisica de
um povo. O que constitue a filosofia de um povo, por outras palavras,
é o pensamento explicito dos seus filosofos, transcensar em termos
racionais, ndo s6 do pensamento implicito popular, como também do
pensamento simbolico alegorico e estético dos seus poetas, escritores e
artistas.

E é na verdade a filosofia de um povo, a implicita e a explicita,
que para exprimir sublimatoriamente o seu sendo multimo conferendo-lhe
real dinamismo, vida e movimento, autonomia e garantia.

Sem uma filosofia propria, sem uma meditacdo propria acerca
dos temas universais da ontologia, da teologia, da axiologia, da teologia, da
escatologia, da sociologia, ou da psicologia, uma estrutura cultural
superficializa-se, detem-se, perde ser, torna-se imitativa, divide-se contra si
propria, dece a uma menoridade permissiva de todas as influéncias
deteriorantes e entra pelo caminho da dissolucdo. Tal sucedeu infelizmente
entre nés. E para mim evidente que os puros pragmatismos, 0s puros
economismos, as boas intencdes sociais, as armaduras extrinsecas de um
direito, de um ensino e de uma politica sempre a viver no plano do
empirico, da vontade de poder, da tradicdo esclorosada, da imitacdo, das
urgéncias de um activismo formalista e vazio de universalidade ndo estdo
em condi¢cdes de deter o processo de degenerescéncia. H& por vezes
iniciativas isoladas e esporadicas, obras profundas e sérias, accGes raras de
homens conscientes e llcidos que podem atrasar tal processo — ou dar
elementos para uma resolucdo futura do plano inclinado do decadentismo.
E um erente ndo podera excluir, também as vias misteriosas do
providencialismo. Mas Deus ajuda sobretudo os que fazem por ser
ajudados...



19
C. Fundamentos logicos

Fosse o nimero a base do pensamento filos6fico, ndo poderia
entdo falar-se de fundamentos logicos de uma filosofia portuguesa,
Efectivamente o nUumero, mormento na sua acepcdo matemadtica e
quantitativa (diferente da aritmética pitagorica), é abstracto, ainda se
representa um dos niveis estruturais do real. Ao contrério, é a palavra, que
permite ao pensamento voar para ld das representacGes sentimentais,
volitivas e instintivas, isto é animais. A palavra é o sinal qualitativo,
simbdlico, vivas, que nomeando os seres e os seus modos, compreendendo
a cisdo do ser no sendo, permite e estimula a filosofia. O logos tem um
duplo sentido da palavra e da razdo. Quando Alvaro Ribeiro diz que a
logica é a doutrina do logos, penso querer explicar que é a doutrina da
relacdo da palavra com a razdo (também pode tolhe-lal); por seu turno a
razdo enriquece a palavra, ndo s6 em si prépria, mas também na sua vida
semantica, gramatical e prosodica.

As palavras, a logia, tém representacOes fonéticas e
significantes diferentes de Ifngua para lingua. E cada lingua é, ndo s6 um
conjunto de palavras diferentes com fonéticas diferentes e com
significantes diferentes, mas também um sistema especifico de
inter-relagdes estruturais semanticas, gramaticais, e prosodicas. Por outro
lado, se compreendermos que a palavra ndo se limita a nomear objectos
materiais ou visiveis, porque é a sua funcdo essencial assumir também
formas singulares, vivenciais, tradicionais ou criadoras do sendo
(sentimentos, intuicGes, relacGes, etc...), quer como verbos (accSes), quer
como adverbios (modos), quer como substantivos (substancias), quer como
adjetivos (atributos), facilmente se verd como uma lingua é uma ldgica
virtual, é uma racionalizagdo potencial, & espera de ser animada e
actualizada pelos filosofos, seus filhos e a0 mesmo tempo seus pais. Em si,
na sua simples riqueza filologica, uma lingua possui vistas proprias sobre o
ser, pois os séculos depositaram nela todo o éntico de uma longa vida de
relacdo, de comunidade e de singularidade. Para os estruturalistas, a lingua
é o proprio nucleo central de um sistema cultural. Mas a filosofia transcende
a todo o momento a estruturalidade. A palavra ndo vale por si propria; vale
pelo sendo que exprime, pelo ser que entremostra pelo racional que veicula
e liberta, pelo universal que possibilita.

Em suma, quanto ao seu funcionamento l4gico, podemos dizer
que a filosofia portuguesa, como mais amplamente a filosofia
luso-brasileira, assenta na racionalizagdo original que a existéncia de uma
Iingua portuguesa antiga mas em constante renovacdo, singular e muito
rica, garante.
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ANOTAGOES SOBRE A CORPOREIDADE DO
BRASILEIRO *

Jodo Francisco Duarte Janior
Mestre em Psicologia Educacional e Profes-
sor da Universidade Federal de Uberlandia.

““Na linguagem de Margareth Mead..., o cor-
po é expressdo da cultura. Portanto, cada
cultura vai expressar diferentes corpos, por-
que se expressa diferentemente enquanto
cultura.”

(Suely Kofes, “E sobre o corpo, ndo é o
proprio corpo que fala? *, em H. T. Bruhns,
org., Conversando sobre o corpo. Campinas,
Papirus, 1985, p. 52.)

Escrevo as presentes anotagGes em Portugal. E tal fato €
importante, como se verd, na medida em que determina a propria razdo de
ser deste pequeno texto, jd que sua motivagdo deriva-se diretamente de
observacOes realizadas nesse pai's, bem como de determinadas colocacoes
efetuadas por portugueses a respeito de uma certa ““maneira de ser”’ dos
brasileiros.

Nas conferéncias e encontros que tenho mantido com pro-
fessores, intelectuais e artistas da terra, transparece sempre, por parte de-
les, uma curiosidade acerca daquilo que percebem como uma caracteristica
marcante do povo brasileiro: a utilizagdo do corpo de uma forma, digamos,
mais sensual, sensualidade essa expressa notadamente em manifestacGes
como o carnaval (o samba), a capoeira, a umbanda e o futebol. Numa
palavra tipicamente brasileira, interessam-se pela nossa ‘‘ginga’, “‘ginga’”
que habilmente ja transportamos para outras esferas distintas da corporal,
denominando-a “jogo de cintura”. (Por exemplo, quando dizemos que
“Fulano demonstra um bom jogo de cintura ao relacionar conceitos tdo
dispares em seu artigo”.)

(») As presentes anotacSes ndo foram originalmente escritas para serem publicadas,
e sim como esquema para uma conferéncia. No entanto, para a sua publicacdo aqui,
procurou-se torna-las um pouco mais encadeadas, o que, porém, ndo eliminou seu
carater de anotagdes esquematicas.
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Esta manifesta curiosidade é as vezes acompanhada de comen-
tarios comparativos que afirmam serem os portugueses, em geral, bem mais
“rigidos’’ corporalmente, mais ‘‘secos’’ em seus movimentos e mesmo mais
“preconceituosos’’ quanto a certos movimentos corporais carregados de
sensualidade, como aqueles exigidos pela danga, motivo pelo qual seus
bailados populares mostram-se menos languidos e mais dominados por
movimentacdes angulosas. Ndo pretendo, por certo, que tais observacdes
possam ser amplamente generalizadas, adquirindo estatuto de verdade
(cientifica ou ndo). Apenas registro aquilo que foi ouvido da boca de
habitantes da terra, de pessoas dotadas, quero crer, de um assinaldvel grau
de perspicdcia e sensibilidade estética.

Contudo, antes mesmo de ter sido confrontado com tais co-
mentarios, posso afirmar que duas coisas me incomodavam em meus des-
locamentos por algumas cidades do pafls, a pé e em transportes coletivos.
Primeiro, o fato de as pessoas, nas concentragdes urbanas, caminharem aos
encontrdes, ndo se desviando nem executando aquelas manobras corporais
das quais se compde o “‘bailado” cotidiano dos pedestres nas ruas das
metrépoles. E, segundo, a tendéncia dos passageiros de onibus, bondes e
metrds para ndo ocuparem apenas o assento que lhes cabe, mas também
parte do assento vizinho. Segundo assinala Marshall Berman (a partir de
Baudelaire), uma das exigéncias basicas da vida nas cidades modernas é
justamente o desenvolvimento de uma maior mobilidade corporal, a fim de
se sobreviver no trafego das apinhadas ruas e avenidas. Afirma ele:

“O homem na rua moderna, langado neste turbilhdo, se vé
remetido aos seus préprios recursos... e forcado a explora-los
de maneira desesperada, a fim de sobreviver. Para atravessar o
caos, ele precisa estar em sintonia, precisa adaptar-se aos movi-
mentos do caos, precisa aprender ndo apenas a por-se a salvo
dele, mas estar sempre um passo adiante. Precisa desenvolver
sua habilidade em matéria de sobressaltos e movimentos brus-
cos, em viradas e guinadas sibitas, abruptas e irregulares — nao
apenas com as pernas e o corpo, mas também com a mente e a
sensibilidade.

“Baudelaire mostra como a vida na cidade moderna forga cada
um a realizar esses novos movimentos... [ e ] deseja obras de
arte que brotem do meio do trafego, de sua energia anarquica,
do incessante perigo e terror de estar af, do precdrio orgulho e
satisfacdo do homem que chegou a sobreviver a tudo isso. (...)
Seus movimentos bruscos, aquelas sibitas curvas e guinadas,
cruciais para a sobrevivéncia cotidiana nas ruas da cidade, vém
a ser igualmente fontes de poder criativo.”

(Tudo que é sdlido desmancha no ar. Sdo Paulo, Companhia
das Letras, 1986, pp. 154-155.)
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Sem divida, um dos tragos bdsicos da modernidade diz res-
peito @ “ginga” de corpo exigida dos habitantes das grandes cidades. Po-
rém, apresso-me em dizer que ndo é minha intencdo, com estes comen-
térios e citacOes, sacar ilacOes a respeito da modernidade ou n3o de Portu-
gal e de sua gente. Tdo-s6 procuro reproduzir o caminho que me conduziu
ao tema bdsico destas anotacOes, qual seja, o levantamento de algumas
idéias a respeito da expressdo corporal do brasileiro, ou da maneira como
este construiu e constrdi a sua corporeidade. Neste sentido, foi significativa
minha descoberta subseqliente, descoberta essa que, de certa forma, refe-
renda as minhas observacGes quanto aos pedestres e passageiros lusitanos,
sendo ainda mais significativa por tratar-se de comentdrio elaborado por
um jovem escritor portugués. Rui Zink, assim, faz o personagem nor-
te-americano de sua novela, em visita ao pafs, escrever a seguinte
observacao:

“Esta gente tem algo de medieval. Por exemplo, ndo tém gran-
de nocdo do que é um espaco proprio, individual. Na rua
andam todos aos encontrdes, ninguém se desvia, cospem para o
chdo. No auto-carro, eu, que tenho quase o dobro do tamanho
da maioria deles, é que sou obrigado a encolher-me para que
um qualquer pequenitates de pernas arqueadas ocupe dois ter-
¢os do banco. Na rua, em horas de ponta, tenho de andar
como por entre a chuva, de lado, a contorcer-me, para ndo
chocar com esta velhota, aquele gajo, esta mde com os seus
dois filhos. Merca, acaba por irritar.”

(Hotel Lusitano, Mem Martins, Europa-América, 1986, pp.
79-80.)

A questdo que entdo se coloca, na medida em que se percebe
uma diferenga na maneira de o brasileiro assumir a sua corporeidade, tem a
ver com fatores socio-culturais, fatores esses que determinam e condi-
cionam a sua instalagdo corpérea no mundo, vale dizer, que o educam para
relacionar-se com a realidade — através do corpo — de uma determinada
forma. Assim, como diz Suely Kofes a partir dos estudos de Mauss, “o
corpo aprende e é cada sociedade especifica, em seus diferentes momentos
histéricos e com sua experiéncia acumulada que o ensina. E no que ensina
0 corpo, nele se expressa: no andar, dormir, dangar, nadar, nos gestos,
posturas das mdos, no jeito de olhar.” (Loc. cit., p. 47.) Devem existir,
portanto, sentidos e valores mais ou menos especificos na sociedade brasi-
leira que se corporificam e vieram se corporificando, literalmente, em
nosso jeito fisico de ser, e a tarefa a que aqui me proponho é justamente
tentar encontrar alguns desses valores e sentidos, bem como entender a sua
dinamica no mundo de nossas relacdes sociais.

Parece, ainda, que esta questdo da corporeidade do brasileiro
tem ocupado bem pouco ou quase nada do tempo de estudos de nossos
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filosofos, socidlogos e antropdlogos, que, de acordo com Roberto Gomes,
tém se preocupado mais em pensar realidades a nos alheias. Em sua obra
Critica da Razdo Tupiniquim, este autor afirma ter lido uma entrevista do
dramaturgo Nelson Rodrigues onde ele dizia que o maior defeito dos per-
sonagens de romances brasileiros era serem incapazes de cobrar um escan-
teio, defeito esse que Gomes procura mostrar estar presente também em
nossos intelectuais. E completa o seu raciocinio demonstrando que, se o
brasileiro (em sua concretude corporal) ndo faz parte das preocupacdes do
intelectual tupiniquim, este préprio intelectual se mostra (corporalmente,
inclusive) distante da realidade que o circunda:

"“"No intelectual brasileiro que discursa, triunfa o sé-
rio — expressdo de uma classe privilegiada diante da multiddo
analfabeta. No homem sério, triunfa a razdo ornamental.

"O melhor exemplo disto talvez seja o terno e gravata. Este
uso revela entre nds muito mais do que se poderia supor. Além
da natural avers3o ao formalismo, as razdes do clima: este é um
pai's onde, na maior extensdo, o calor é brutal. Apesar disso,
sempre que se trata de realizar uma at\vidade ‘cultural’ — apre-
sentar uma aula, discursar, escrever um livro ou pensar — o
brasileiro sério mergulha num terno e gravata.

“Esse triunfo do externo ndo significa apenas a submissdo ao
vigente. Significa mais. A bem dizer, determina que o discurso,
em terno e gravata, fuja da realidade brasileira. E 6bvio que
ninguém saberd cobrar um escanteio nesses trajes. {...)

“Assim, o filésofo brasileiro, capaz de vdos tdo mirabolantes
no tempo e no espago, capaz de pensar o século XIIl ou as
cosmovisOes européias, ndo é capaz, pela armadura na qual se
encontra, de enxergar um palmo diante do nariz. Este mesmo
pensador ndo € capaz de cobrar um escanteio ou dangar um
samba.”’

(Roberto Gomes, Critica da razdo tupiniquim. Sdo Paulo, Cor-
tez, 42 ed., 1980, pp. 17-18.) *

Por esta citagdo comega-se a perceber que a corporeidade do
brasileiro, expressivamente sensual e desembaragada, como notam alguns
estrangeiros, talvez ndo seja generalizadamente igual em todos os contextos
e classes sociais. Ou melhor: observam-se certas diferencas e nuangas no
“jogo’” corporal segundo o contexto no qual se movimentam os brasileiros,
diferencas essas que provavelmente n3o sejam apenas casuais. E vamos

(+) Estas paginas estavam sendo escritas quando chegou-me a noticia de que o con-
ceituado jornalista (e ex-deputado) brasileiro Hermano Alves havia sido impedido de
entrar no Congresso Nacional, em Brasilia, tendo sido inclusive agredido fisicamente,
por ndo estar vestindo terno e gravata.
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além: é bem provavel que tais diferencas existam e sejam encorajadas a
serem mantidas porque cumprem uma funcgdo especifica socialmente.
Numa pista que o préprio texto de Roberto Gomes deixa entrever, parece
que a expressao corporal mais liberta deve ficar ausente daquelas atividades
consideradas mais “‘espirituais’’, digamos assim, o que nos conduz & velha
dicotomia corpo/mente. Porém, ndo nos apressemos: é preciso, antes, le-
vantar-se algumas linhas mestras de interpretacdo de nossa sociedade.

Em Carnavais, Malandros e Herdis, Roberto da Matta realiza
uma acurada andlise da sociedade brasileira por meio do estudo de alguns
dos nossos mais importantes rituais (o carnaval, a parada militar e a pro-
cissdo) e de certos personagens prototipicos que habitam o nosso imagina-
rio. Um dos principais eixos tedricos desse trabalho, e que aqui nos sera de
grande valia, diz respeito a distincdo entre individuo e pessoa, ou, mais
especificamente, aos sistemas sociais organizados preponderantemente so-
bre um ou outro destes conceitos.

De acordo com tal raciocinio, existem sociedades onde pre-
valece a nocdo de pessoa, sociedades essas altamente hierarquizadas e divi-
didas em clads ou castas (como as sociedades tribais ou a India, por exem-
plo); nelas, os privilégios, direitos e deveres ji estdo pré-determinados,
segundo a extracdo social de onde homens e mulheres provém. Por outro
lado, naquelas onde a idéia de individuo é prevalecente, o que se tem € a
busca de uma igualdade de direitos entre os seres humanos. Como € ébvio,
estas duas nogoes ndo sdo dicotdmicas, mas formam os pélos de um conti-
nuo, continuo sobre o qual as sociedades concretas se localizam, ora mais
préximas de um, ora mais préximas do outro extremo.

No Brasil, segundo aponta Da Matta, ocorre que os dois siste-
mas se equilibram e habilmente coexistem, gerando, por sobre a ““igualdade
perante a lei”, um esquema de compadrios e amizades que torna alguns
beneficidrios de uma série de privilégios, a despeito até da propria lei. Ou
seja: o mundo dos indivfduos, dos cidaddos, regulado através de normas
legais, é perpassado por esquemas altamente hierarquizados de pessoas, de
sujeitos “bem nascidos” e privilegiados. Dal o nosso significativo ditado
popular, que reza: ““aos amigos (vale dizer, as pessoas) tudo, aos inimigos
(vale dizer, aos individuos), a lei’’. Ou ainda este outro, que afirma: ‘“todos
sdo iguais perante a lei, mas uns sdo mais iguais que os outros’’. Portanto,
na sociedade brasileira ““a pessoa merece solidariedade e um tratamento
diferencial. O individuo, ao contrério, é o sujeito da lei, foco abstrato para
quem as regras e a repressdo foram feitas. Dessa separacdo, muitas conse-
qliéncias importantes se derivam.” (Roberto da Matta, Carnavais, malan-
dros e herdis. Rio, Zahar, 42 ed., 1983, p. 169.)

Uma das conseqiiéncias importantes que dai se derivam e que é
apenas tangenciada pelo autor, por ndo se tratar de seu tema central, talvez
seja a nossa questdo da corporeidade. E é o proprio Da Matta quem
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fornece alguns indicios para seguirmos nessa dire¢ao, ao demonstrar que,
enquanto nas sociedades protestantes e capitalistas, centradas na nogao de
individuo, ndo se operou uma separacdo entre corpo e alma, nas catélicas,
onde as nocdes de individuo e pessoa coexistem lado a lado, tal separagao
mostra-se nitida. Nas primeiras, corpo e alma estdo unidos e no mundo,
mundo este construfdo pelos individuos, ao passo que nas segundas o
corpo € inferior a alma e a realidade comandada pelas pessoas, pelos “‘bem
nascidos”’. Ou seja, numa sociedade como a brasileira, o corpo e as ativi-
dades produtivas (materiais) estdo mais afeitas a dimensdo dos individuos,
reservando-se as pessoas o dominio da espiritualidade, das atividades inte-
lectuais.

Sem ddvida a nossa origem escravocrata também influenciou
fortemente tal dicotomia, jd que o trabalho sujo e bracal era o destino
daqueles considerados “‘inferiores’’, enquanto a nobreza e a burguesia ocu-
pavam-se de coisas menos aviltantes, como a diplomacia, o comércio e o
reino da burocracia. Com a abolicdo da escravatura e a tentativa de se
construir um sociedade igualitdria por meio da republica, pretendeu-se, por
certo, um sistema cujo foco estivesse colocado sobre o individuo, o cida-
ddo, o que apenas aparentemente ocorreu, na medida em que a hierarquia
de pessoas (a antiga nobreza e os senhores) continuou operando por sobre
o sistema legal, sistema em que, pretensamente, todos seriam iguais perante
a lei.

Um ponto importante neste processo de transicao da escrava-
tura para o igualitarismo, apontado por Da Matta, é justamente a afirma-
cdo das diferencas entre brancos e negros (teoricamente iguais perante a
lei), no dominio das relagdes pessoais, no sistema das pessoas, por oposi¢do
ao mundo dos individuos. E, como coloca ele, o corpo constituiu um
elemento privilegiado para esta distingdo; citando Gilberto Freyre, afirma,
entdo, que a questdo do asseio, da higiene corporal, passou a ser, no
perfodo imediatamente posterior a aboligdo, algo fundamental para se esta-
belecer a diferenciagdo. Isto é: os brancos “bem nascidos” procuraram
estabelecer, através das roupas e da higiene, um sistema de contra-hédbitos
com relagdo aos negros e inferiores, sistema esse no qual o corpo desem-
penhou um papel importante. E assim firmaram-se dicotomias, como:
branco/negro, pessoa/individuo, limpo/sujo, bem-vestido/mal-vestido, tra-
balhador/intelectual, etc.

Ndo nos esquegamos, neste momento, a origem africana de
nossos negros, com seus rituais fortemente marcados pelo canto e pela
danga, bem como a sua semi-nudez enquanto escravos. E acrescente-se ai a
nudez de nossos indigenas (outro grupo étnico a nos constituir enquanto
cultura), indigenas estes que mantinham (e mantém) uma relagdo mais
corporal, menos intelectualizada, com o mundo. Assim, no estabe-
lecimento dos contra-habitos acima citados, entende-se entdo uma série de
elementos presentes entre nds, como por exemplo o mito do terno e
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gravata, a despeito de nosso clima, como simbolo de distingdo (a palavra é
importante), citado por Roberto Gomes, bem como as perseguigGes e cam-
panhas empreendidas contra manifestagGes como a umbanda, a capoeira e
o préprio carnaval, levadas a cabo, algumas, até as primeiras décadas deste
século. Isto é: tais manifestagdes, fortemente centradas no corpo, faziam
parte apenas do universo dos individuos, enquanto as pessoas (de bem)
resguardavam seu corpo e definiam para ele a privacidade dos lares como
seu espago por exceléncia.

Veja-se, em favor desta assertiva quanto a condenagdo da cor-
poreidade das classes inferiorizadas, o seguinte texto, originalmente publi-
cado em Portugal, em 1903:

"0 lundum ou lunda era uma danga obscena dos pretos congo-
leses, importada no Brasil e em Portugal, danga em que os
dancarinos se boleavam num requebrar de quadris de uma ner-
vosidade sensual, em movimentos cinicos de rins, em brejeiros
arabescos corpéreos. (...) O lundum rescendia um aroma de
voluptuosidade mais vivaz que a nepentes fabulosa. O lundum
chorado atingia o cimulo da indecéncia, o sublime do cana-
lhismo..."”

(Pinto de Carvalho, Historia do fado. Lisboa, D. Quixote, 22
ed., 1984, p. 25.)

Desta forma, o corpo e o uso que dele se fazia foram trans-
formados em fator de distingdo social, o que equivale a se dizer, no caso
brasileiro, de distingdo entre pessoas e individuos. Porém, o corpo é um
espago por demais ambfguo, na medida em que as necessidades corporais
(alimentagdo e cuidados) sdo comuns tanto a individuos quanto a pessoas,
e é no corpo e através dele que se busca o prazer, que se constitui e se
constréi o sentido er6tico da vida. Quer isto dizer que as classes domi-
nantes, os ‘‘bem nascidos’’, sempre acabaram ““dando um jeito”’ (essa insti-
tuicdo nacional) para buscar o seu prazer e exercitar o seu erotismo ld onde
os "individuos’ praticavam suas ‘dancas obscenas’’, 14 onde os corpos
requebravam seus quadris numa ‘‘nervosidade sensual’’. Acabados os en-
contros (semi-)clandestinos nas senzalas, os “‘senhores” continuaram fre-
quentando aqueles locais que, em publico e a luz do dia, tinham por dever
condenar, a fim de preservar os mecanismos de distingdo.

E entdo preciso notar-se, como assinala o proprio Da Matta,
que o intercdmbio e a transicdo entre individuos e pessoas ocorre conti-
nuamente em nossa sociedade, por meio de variados e mais ou menos
complexos mecanismos, impedindo o estabelecimento de fronteiras nitidas
e permanentes entre os dois dominios. Assim, se determinados compor-
tamentos (como as “‘dangas obscenas’), a luz do sol eram definidas como
préprios dos individuos, das classes inferiorizadas, aqueles que pertenciam
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ao mundo das pessoas acabaram também por aprendé-los e pratici-los, de
inicio sob o “manto protetor da noite”, ocultos dos saldes onde as dangas
“bem comportadas’’ vicejavam. Penso aqui, por exemplo, no caso do sam-
ba, a principio restrito aos individuos inferiorizados e as favelas e bairros
pobres; ou, ainda, no caso do violdo, instrumento que no infcio do século
era considerado préprio de vagabundos e desocupados e hoje ocupa nossas
salas de concerto. Em suma, a idéia consiste em que, devido a uma série de
fatores e através de uns tantos mecanismos sociais (os quais, evidente-
mente, ndo podem ser todos discutidos aqui), certos comportamentos cor-
porais que inicialmente ajudavam a demarcar fronteiras entre individuos e
pessoas, foram sendo progressivamente assimilados pelas classes domi-
nantes e, assim, trazidos as salas de visita dos ““bem nascidos’’ (ainda que,
teoricamente, até os dias de hoje tais comportamentos continuem sendo
definidos como afeitos aos individuos, como se discutird mais a frente).

Tal fato, de resto, ndo € novo: veja-se no texto de Pinto de
Carvalho, citado anteriormente, o velado tom de fascinagdo do autor pelas
prdticas que pretensamente pretende condenar. Alids, é interessante com-
pletar-se agora a Gltima afirmacgdo daquela citacdo, propositalmente trunca-
da linhas atrds. Por ela percebe-se j& a assimilagdo, por parte dos “‘bem
nascidos’’, daquelas ““dancas reprovdveis e obscenas’”: ‘O lundum chorado
atingia o cimulo da indecéncia, o sublime do canalhismo, o que jamais
impediu que o bailassem nas salas de primor.” (O segundo grifo é meu.)

Um dos fatores importantes para que uma certa sensualidade
corporal fosse incorporada ao comportamento das classes abastadas brasi-
leiras foi, quero crer, eminentemente econémico. A partir de uma certa
altura percebeu-se a possibilidade de se obter proveitos financeiros com
aquelas manifestagdes de inicio tidas como ‘‘obscenas’” ou ‘‘incultas”.
Muitos turistas poderiam trazer para o pals as suas divisas, em busca de
“exoticas manifestagGes nativas”, bem como bilhetes para assisti-las pode-
riam ser vendidos se elas fossem transformadas em espetdculos bem geridos
e organizados. O exemplo do carnaval (notadamente o carioca), dos
“shows de mulatas’ e o da “macumba para turistas” sdo por demais 6bvios
para serem discutidos.

Com isso, com a crescente assimilacdo de formas de expressi-
vidade corporal proprias das camadas inferiorizadas da populacdo, e através
de sua transformagdo em rentdvel mercadoria, tais comportamentos foram
deixando de ser encarados, em si mesmos e para efeitos praticos, como
fndice distintivo entre os “bem’’ e os “‘mal nascidos’’, entre os individuos e
as pessoas. Dancar samba, lutar capoeira e jogar futebol, entre outros,
passaram a ser comportamentos presentes também nos demais extratos da
sociedade. E entdo, num mecanismo ndo s6 de compensagdo, mas também
de transicdo entre individuo e pessoa, a exceléncia no desempenho de tais
comportamentos passou mesmo a ser buscada pelos individuos. Isto é: na
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medida em que alguém se destacasse numa dessas dreas de domfnio corpo-
ral, tinha grandes chances de ascender socialmente, de ganhar dinheiro
tornando-se uma “‘estrela’” do ‘‘show business’”’. O que se percebe, entdo, é
a ocorréncia de uma diluicdo da corporeidade enquanto trago demarcativo
e distintivo no interior da sociedade, chegando-se a situagdo em que o bom
desempenho corporal pode vir a ser um passaporte para que um individuo
transponha as fronteiras que o separam do mundo das pessoas.

No entanto, que fique claro este ponto: os mecanismos de que
os “‘bem nascidos’’ se valem para demarcar fronteiras entre as pessoas (eles)
e os individuos, sdo sempre maledveis, ambiguos e adaptéveis as situacdes.
O que se procura mostrar, com esta colocacdo, é que, para efeitos praticos,
determinados comportamentos e habilidades corporais foram mesmo
incorporados ao mundo das pessoas (por exemplo, dancar o samba), mas
podem ser invocados quando se trata de estabelecer distingGes (*’Fulano é
s6 um sambista”’). Assim, saber dancar bem o samba pode até consistir
num “‘charme a mais’’ que uma pessoa dispde; porém, ser apenas um
sambista (ndo famoso, ou seja, ndo lucrativo), é pertencer inevitavelmente
ao mundo dos individuos. Desta maneira, o terno e gravata é mantido para
as atividades consideradas ‘‘sérias’’: aquelas nas quais este tipo de corpo-
reidade deve estar ausente.

Em sua obra jd citada, Roberto da Matta empreende um minu-
cioso estudo do carnaval brasileiro enquanto ritual de toda uma sociedade.
Ali é demonstrado que esta festividade cumpre, de modo global, o papel de
mantenedora da distingdo entre individuos e pessoas em nossa sociedade,
consistindo num mecanismo de inversdo no qual, durante trés dias, os
individuos tornam-se pessoas e estas dissolvem-se na multiddo andnima de
individuos. Ou seja, o carnaval funciona como uma espécie de “vélvula de
seguranga’’, de vdlvula de escape para as tensOes acumuladas durante o ano
junto aos processos discriminatérios cotidianos que separam individuos de
pessoas, a0 mesmo tempo em que alimenta a ilusdo de os primeiros con-
verterem-se nos segundos, por se colocarem no centro das atencdes nos
blocos e escolas de samba. Sem divida istc é verdade, e a andlise muito
bem realizada. Nossa questdao, porém, é um pouco diferente, pois trata-se
de demonstrar que aquela expressividade corporal advinda principalmente
de nossas origens negras e indigenas diluiu-se e espalhou-se por todo o
corpo social. Como jd& notamos, hoje, ao contrdrio de tempos anteriores,
chega a ser “"de bom tom’’ entre as classes privilegiadas saber-se dancar o
samba, por exemplo. Desta forma, aquela sensualidade que os estrangeiros
freqlientemente identificam em noés, tem suas origens nos grupos étnicos
que nos constituem, mas teve de atravessar certas barreiras sociais e ir-se
adaptando as transformacdes da sociedade como um todo, até chegar ao
ponto de tornar-se mesmo uma mercadoria lucrativa.

Como estas anotacGes foram iniciadas de maneira comparativa,
é importante agora pensar-se um pouco na sociedade portuguesa, da qual,
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apresso-me em acrescentar, meus conhecimentos sdo pouco extensos. Se-
gundo Da Matta, nela (bem como nas sociedades espanhola e italiana),
verifica-se também a mesma coexisténcia dos sistemas individualizadores e
personificadores, dos esquemas centrados no individuo e daqueles centra-
dos na pessoa. Para a nossa reflexdo aqui deve-se notar, contudo, a inexis-
téncia, na sociedade portuguesa, de certos elementos presentes na brasi-
leira, bem como a ocorréncia de fendmenos diversos, ausentes da nossa.

Em primeiro lugar, Portugal nunca trouxe escravos para o seu
territorio de forma constante e macica como os enviou para as suas col-
nias, além de nunca ter tido em seus limites (ou proximo deles) a presenca
de nacGes e culturas tribais como ocorreu — e ainda hoje ocorre — conosco
no Brasil. Desta maneira, a cultura lusitana ndo se formou com a influéncia
sistemdtica desses grupos culturais nos quais a misica e a danga ocupam
papel central nos seus rituais, e nos quais a histdria do individuo e da
comunidade sdo inscritas em seu proprio corpo (vide as pinturas corporais,
incisGes e aplicacGes, no corpo, de objetos e aderecos, presentes nas so-
ciedades tribais, especialmente nos chamados rituais de iniciacdo ou de
passagem). Tal fato, associado & questdo do clima (que ndo favorece o uso
de pouca roupa), por certo contribuiu para que a corporeidade dos portu-
gueses fosse assumida de forma diferente da nossa.

Depois, hd que se notar a presenca constante da Igreja Catdlica
na historia do pafs, de uma maneira peculiarmente forte, a propalar a
nocdo de ser o corpo tdo-s6 uma morada (provisoria) para a alma, devendo,
por isso mesmo, ser considerado secunddrio. Neste sentido, convém assina-
lar ainda que a Inquisicdo foi particularmente atuante em terras portu-
guesas, a partir da vizinha Espanha. No Brasil, por seu turno, as formas
religiosas africanas e indigenas acabaram por misturar-se a religiosidade
cristd, gerando um sincretismo que hoje chega a ocupar grande parcela do
sentimento mistico do povo. E aqui é interessante observar-se que uma das
mais fortes caracteristicas da umbanda, esta sincrética religido, consiste
justamente no cardter corporal de seu culto, isto €, trata-se de um ritual
centrado notadamente no ritmo e no movimento dos corpos, corpos que,
inclusive, sdo “‘cedidos’’ as entidades espirituais para que neles se incor-
porem e, assim, relacionem-se com o mundo dos vivos.

Por fim, hd que se assinalar uma pequena variante do samba,
no Brasil: a marcha, ou marchinha, que decerta forma nos liga a Portugal e
que também mereceu a atencdo de Roberto da Matta. Este é um género
musical presente nos dois pai'ses, ainda que em Porgugal ela apresente um
cardter mais seco, mais marcial, digamos assim, enquanto no Brasil, talvez
pela influéncia do samba, ela se mostre mais sincopada, mais arredondada e
dolente (tendo, inclusive, combinando-se com outros géneros, como &, por
exemplo, o caso da marcha-frevo, muito comum na Bahia). Em terras
brasileiras este género é, junto com o samba, presenga obrigatéria nos
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carnavais, ao passo que, do outro lado do Atldntico, as marchinhas sdo
tocadas, cantadas e dangadas principalmente nas festas de Sto. Antdnio,
S&o Jodo e Sdo Pedro.

Comparando o samba e a marcha. Da Matta procura demons-
trar que, enquanto o primeiro consiste numa manifestacdo muito mais
corporal e estd afeito as classes trabalhadoras, a segunda se coaduna bem
mais com a tendéncia intelectualizadora e palavrosa das classes médias.
Vejamos um trecho significativo de sua obra, a este respeito:

"De fato, sdo as marchas os veiculos privilegiados para expri-
mirem os dramas, as aspiracOes e as criticas implicadas numa
visdo de mundo pequeno-burguesa e citadino. Essas marchas
permitem também que o corpo seja remexido provocativa-
mente, mas numa escala menos luxuriante que o samba. De
fato, o samba permite dangcar muito mais que cantar, ao passo
que a marcha é muito mais falada (e cantada) do que dancada.
Assim, num género a letra é mais importante que a musica,
pois é preciso dizer as coisas, proposta tipica das idéias iguali-
térias das classes médias; ao passo que no samba se dangam as
coisas, modo corporal e visceral muito mais ligado ao mundo
dos trabalhadores e dos marginais do mercado de trabalho, dos
ex-escravos.”’

(Ob. cit., p. 113.)

Ora, numa sociedade como a portuguesa, com uma menor
disparidade entre os mais ricos e os mais pobres, que ndo contou direta-
mente com o concurso do trabalho escravo nem teve contato com nagoes e
culturas tribais, com uma forte tendéncia literdria (bacharelesca, diria
Oswald de Andrade) e abrigando em si os mais ferrenhos movimentos da
contra-reforma catélica, as marchinhas constituem realmente um espelho
fiel a refletir o lado mais alegre (ou menos triste? ) de sua visao de mundo,
permitindo a expressao corporal prépria a esta cultura. Por sua vez, no
Brasil, ainda que mantendo uma certa inclinacdo palavresca, a propria
marcha acabou por se ligar ao corpo e aos seus movimentos mais sensuais e
luxuriantes, até mesmo por meio da palavra, como atestam as letras de
muitas de nossas composi¢cdes do género, como esta de Eduardo Dusek e
Luri's Gdis, citada a seguir, e na qual a propria natureza é transformada em
COrpos sensuais e amantes:

“O mar passa saborosamente /A lfngua, na areia / Que tdo
debochada, cinica que é / Permite deleitada / Esses abusos do
mar. / Por trds de uma folha de palmeira/A lua poderosa,
mulher muito fogosa / Vem nua, vem lua / Sacudindo e bri-
lhando inteira. / Palmeiras se abragam fortemente / Murmu-
ram, ddo gemidos, soltam ais/Um coqueirinho pergunta
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docemente / A outro coqueiro que o olha sonhador / Vocé me
amard eternamente /Ou amanha tudo j& se acabou? / Nada
acabara, grita o matagal / Nada inda comecou. / | magina, sdo
dois coqueirinhos ainda em botdo / Nem conhecem ainda o
que é uma paixdo/E 1d em cima a lua/Jd virada em
mel / Olha a natureza se amando ao léu / E louca de desejo,
fulgura num lampejo / E rubra se entrega ao céu.”’

(Folia no matagal.)

Encerrando estas sucintas comparagdes, uma mencao ao ‘‘jo-
go’’ brasileiro de capoeira é impossivel de ser evitada. Como se sabe, a
capoeira originou-se entre os negros escravizados como uma (mortffera)
forma de luta, sendo entdo praticada durante a noite, nas senzalas. Este
carater de luta fatal acabou gerando a sua proibicdo pelos senhores, a
quem, por motivos compreensiveis, nao interessava o desenvolvimento de
qualquer tipo de “arte marcial’’ por parte dos seus escravos. Estes, entdo,
habilmente introduziram em sua prética os cantos ritmados, acompanha-
dos de berimbaus e atabaques, de sorte a camufld-la para que parecesse
uma danca e, assim, escapasse a proibi¢do. Desta forma, é bastante signifi-
cativa essa associagdo luta/danca, jd que, neste caso, dangando luta-se pela
vida e, inversamente, a luta pela vida se da ao se fazer o corpo dancar.

Por sua vez, a luta caracteristica do povo portugués é o “‘jogo
dos paus”, no qual os contendores se defrontam armados de longos e rijos
bastdes. Uma série de movimentos mais ou menos acrobdticos é executada,
mas inegavelmente o centro da acdo localiza-se da cintura para cima, mais
especificamente nos bragos e maos que empunham o bastdo. Muito dife-
rente, portanto, da nossa capoeira, que exige movimentos muito mais
acrobéticos, ao mesmo tempo que harmonizados ao ritmo marcado pelos
berimbaus e atabaques. Tais movimentos sdo executados pelo corpo todo e
os golpes mais violentos sdo desferidos com as pernas e pés, o que, decerta
forma, centra a agdo sob a linha da cintura, produzindo uma luta com mais
‘ginga” e "jogo de cintura”.

Para finalizar as presentes anotac¢Oes, gostaria de sugerir — ndo
a guisa de conclusdo, dado estas pdginas visarem apenas ao levantamento
de idéias acerca da corporeidade do brasileiro, sem pretender-se que elas
sejam conclusivas — alguns desdobramentos dessa maneira de o brasileiro
assumir o seu corpo, maneira que expressa bastante a sua historia e as suas
condicdes de vida.

Um ponto importante com relagdo ao papel que o corpo vem
desempenhando na cultura brasileira (notadamente entre os individuos,
como antes assinalado), talvez diga respeito a formagdo de um certo sen-
tido estético, sentido que tenderia a constituir-se fortemente em torno do
corpo e de sua movimentacdo. Deste modo, parece existir entre nds uma
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inclinagdo para que o corpo inteiro, sem privilégio de partes ou de de-
talhes, seja tomado como imagem estética. Tal afirmagdo pode parecer um
tanto gratuita, mas ela é feita aqui por comparagdo a um estudo do pro-
fessor holandés Jan de Grauw, no qual ele demonstra, através de uma
andlise das artes produzidas nos Paises Baixos, que a expressividade dos
holandeses esta basicamente centrada no rosto e em suas expressoes, 0 que,
por exemplo, teria gerado 6timos pintores de retratos naquela cultura.™

E indo um pouco além nesta sugestdo, diria que o corpo entre
nés, tomado como imagem estética, € muito mais o corpo em movimento
do que em estado de repouso, do que em poses estudadamente elaboradas
e estdticas. Pode ser mesmo que tal fato tenha também a sua origem junto
as classes trabalhadoras, para quem lutar pela vida implica em colocar o
corpo em movimento, em fazé-lo atuar. Isto, de resto, também é sugerido
por Da Matta (ainda que com propésitos diferentes), como se percebe nas
seguintes citagOes, retiradas de sua obra:

"Assim, quem tem que ganhar a vida é pobre e precisa enga-
jar-se em alguma forma de atividade, donde: pobreza = ativida-
de, trabalho, mudanca. Ao passo que quem estd rico ja ndo
precisa de movimentacdo alguma, pois o estado de riqueza é
igual a inatividade, que por sua vez é fungdo da satisfacao
plena. Ganhar a vida, assim, é equivalente a ‘ter que se mexer’,
o que significa ter que sair de casa na busca do trabalho, do
‘pdo de cada dia’, na ‘luta’ que, afinal, permite a grande e digna
compiementariedade com o0 mundo como um todo.”

(Ob. cit., p. 219.)

Do mesmo modo, a representacdo do corpo ndo se contenta
em mostra-lo parado, como nas esculturas chamadas ‘nus artf’s-
ticos’ (onde a nudez é ritualizada, congelada e tornada digna e
moralmente vidvel). Ao contrario, o corpo ndo sé se desnuda,
mas se movimenta, revelando todas as suas potencialidades re-
produtivas.”

(Ob. cit., p. 109.)

Apesar de a segunda citagdo acima referir-se especificamente
ao carnaval brasileiro, creio que ela pode ser generalizada para outras mani-
festacdes estéticas nossas devido ao seu espirito, qual seja, a idéia do corpo
como fonte do pdo, do prazer e da beleza, mostrar-se fortemente arraigado
em grande parcela de nosso povo, que é (como vimos) majoritariamente
composto de individuos, individuos que dependem da forca do préprio

(=) Devo esta informagdo a Profd@ Maria Raquel dos Reis Rodrigues, presidente da
Associagdo Portuguesa de Educacdo pela Arte, que promoveu um curso com o refe-
rido professor.
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corpo para sobreviver e que podem, inclusive, ascender a categoria de
pessoas, na medida em que corporalmente demonstrem exceléncia em de-
terminadas dreas de desempenho, como o futebol e o samba.

Resta entdo atentarmos agora para um Gltimo dado presente
em nossa cultura: a proliferagao acelerada de girias e expressoes verbais
novas, gerando uma mutagdo constante da nossa linguagem coloquial, pro-
cesso este menos presente em Portugal, cujo portugués coloquial se trans-
forma num ritmo bem mais lento que o falado em terras brasileiras. No se
pode aqui pretender discutir essa diferenca na velocidade do processo de
transformacdo da If'ngua, sendo minha intencdo mostrar apenas que grande
parte dessas expressoes que constantemente surgem entre os brasileiros diz
respeito ao corpo e aos seus movimentos. Numa pequena listagem de tais
expressoes, além daquela citada por Da Matta, o “‘ter que se mexer”,
terfamos: ““eu me viro”, “vira e mexe"”’, ‘’volta e meia”, "‘jogo de cintura”’,
"“pisar na bola (ou no tomate)”, “baixar a bola”, “'dar uma mancada’’ (ou
simplesmente “mancar’’), “‘meter a cara”, “meter o peito’’ (ou “peitar’’) e
“dancgar”, no sentido de se dar mal, quando se diz, por exemplo, ‘‘Fulano
dancou’’ — isto, para ficarmos apenas nuns poucos exemplos dessa nossa
tendéncia em corporificar o mundo e as relagGes, digamos assim.

Se Roberto Gomes, em seu Critica da Razdo Tupiniquim,
afirma ser necessario que voltemos os nossos olhos para aquilo que cons-
titui a nossa brasilidade, e se Roberto da Matta tem procurado fazer isso
por meio do estudo sécio-antropolégico da sociedade brasileira, creio seja
uma tarefa a ser empreendida a realizacdo de uma andlise mais detida da
corporeidade do brasileiro. Aqui, contudo, através destas poucas anota-
cGes, minha preten¢do ndo vai além do levantamento de algumas idéias e
pistas que talvez possam conduzir a uma pesquisa mais sistematica desta
questdo. De acordo com Nietzsche, o corpo é a nossa grande razdo, a
servico da qual deveria sempre estar a outra, a “‘pequena’’ razdo, o raciocl-
nio intelectual. Tomando-se as coisas por este lado, parece que no Brasil o
mundo dos individuos, a classe trabalhadora, tem estado mais proxima
dessa grande razdo do que o nosso intelectual tipico, intelectual que
“refugia-se numa constelagdo de conceitos esvaziados e de sonoras palavras
que visam exorcisar isto do que tem tanto pavor e julga de tdo pouca
classe: a nossa brasilidade.”” (Roberto Gomes, ob. cit., p. 76.)



A CONTRADIGAO NO PENSAMENTO DE ARISTOTELES
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INTRODUGAO

E surpreendente a multiplicidade e a importancia das atri-
buigdes que os defensores da dialética |lhe conferem em virtude, afirmam
eles, da capacidade que a dialética possui de alcancar as contradicdes do
real e expressar, de forma adequada, o dinamismo que caracteriza, segundo
pensam, a realidade contraditéria das coisas que compdem o universo no
qual se insere o homem.

Consequientemente — sustentam os defensores da dialética — a
I6gica aristotélica, pelo seu formalismo, se revela impotente na execucdo
da tarefa que o pensamento tradicional Ihe conferiu de oferecer ao homem
contempordneo o instrumental adequado para a interpretacdo do mundo
que o desafia enquanto contemplado a luz das mais recentes conquistas da
ciéncia e da técnica. Essa impoténcia — conforme dogmatizam os defenso-
res da dialética — procede fundamentalmente da inadequabilidade do prin-
cfpio de ndo-contradigdo, que sustenta a ldgica tradicional, para a her-
menéutica do real. Na verdade, o real — segundo as posicdes que defen-
dem — recusa a fixidez da identidade e da no-contradicdo enquanto se
demonstra sujeito as mais profundas e amplas contradicdes que |he garan-
tem e determinam o dinamismo intrinseco e as mais ricas e expressivas
evolucdes. Apenas uma realidade estdtica, inerte, seria compativel — na
opinido dos defensores da dialética — com uma visdo do real fundamentada
no principio de ndo-contradicdo.

Constitui responsabilidade do filésofo, hoje, porquanto “‘o fi-
I6sofo deve pensar ndo apenas por si mas por todos’’!, exercer sua medi-
tagdo no sentido de verificar, com o méaximo de isencdo possivel, se a
contradicdo dialética representa, de fato, o instrumental teérico indis-
pensavel e exclusivo para a andlise das oposicdes que presidem ao dina-
mismo com que se estruturam as realidades do mundo. Trata-se, funda-
mentalmente, da busca, a todo instante renovada, de uma sempre mais
adequada hermenéutica” do real. Essa busca incessante de compreens3o do
ser representa o sopro de vida que anima os verdadeiros fildsofos e coloca
“de Parménides a Heidegger o problema do ser (...) no centro da filosofia
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ocidental’’3. Compete, por conseguinte, ao filésofo, com seus riscos e
perigos — para utilizar a expressao de L. Althusser® — refletir sobre o con-
ceito de contradicdo para aferir-lhe a funcionalidade e a eficdcia no con-
texto de uma interpretacao dialética da realidade.

O estudioso que pretende concentrar sua aten¢do sobre a pro-
blemdtica da contradigdo nao pode prescindir, entretanto, em suas consi-
deracOes, da andlise das posicOes assumidas por Aristoteles no exame da
contradigdo ao se confrontar o Estagirita com os discipulos de Her4clito,
os “‘dialéticos” de sua época. Se o fizer, correrd o risco de menosprezar
injustamente uma das contribui¢gdes mais sérias e profundas oferecidas, em
todos os tempos, ao estudo da contradicado.

1. A impossibilidade da contradigdo no interior da consciéncia.

Com o propésito de estabelecer as condigGes indispensdveis a
construgdo da ciéncia, revela Aristoteles, inicialmente, sua preocupagdo
quanto a necessidade de se firmar, como sustentdculo inabaldvel de todo o
edificio a ser construido, o principio realmente fundamental, o ““axioma
primeiro”’, ““ponto de partida natural de todos os demais axiomas’’ e cuja
conceituagdo cabe aquele ““cujo campo de pesquisa sdo as coisas existentes
enquanto existentes’”>. Tal principio, segundo Aristételes, ‘o mais certo
de todos” é o que hoje denominamos principio de né'o-contradic;é'oé. 0}
Estagirita oferece desse principio a seguinte formulagdo: ‘0 mesmo atri-
buto ndo pode, a0 mesmo tempo, pertencer e ndo pertencer a0 mesmo
sujeito com relagdo & mesma coisa”’’. E, a guisa de comentario a formula-
¢do anterior, Aristdteles acrescenta: ninguém pode crer que a mesma coisa
seja e nao seja, como pensam alguns que Herdiclito tenha afirmado”, por-
quanto “um mesmo homem ndo pode acreditar, na mesma ocasido, que a
mesma coisa é e n3o é..."”

Para sustentar a validade fundamental e irrecusavel do prin-
cipio de ndo-ontradicdo, AristOteles recorre inicialmente a demonstra-
¢do indireta, negativa, mediante o expediente da refutacdo (ElentikiGs).
A demonstracdo direta envolveria, conforme observa Aristoteles, “‘pe-
ticdo de principio” e revelaria ignorancia ou espirito mal cultivado
(Apaideusia) por parte de quem a exigisse, porquanto estaria pleitean-
do a demonstracdo do indemonstravel8.

Na execugdo do processo de demonstragdo indireta, negativa,
por refutagdo, lembra o Estagirita que basta apenas solicitar aquele que
nega o principio de nao-contradicdo ““que diga algo que tenha significa-
¢30... definida”. Na verdade, enfatiza Aristoteles, “‘ndo significar uma coisa
sO equivale a nada significar e, se as palavras ndo tém nenhum significado,
as nossas argumentacoes... ficam reduzidas a nada, pois é impossivel pensar
se ndo se pensa uma determinada coisa...””?.
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Toda a forga da argumentagdo indireta de AristOteles, me-
diante o expediente da refutagdo, na defesa da validade fundamental do
principio de ndo-contradicdo firma o seu ponto de apoio na essencialidade
para a palavra ou para a expressdo linglii'stica de que ela seja portadora de
significado determinado, univoco, para que possa exercer sua funcdo natu-
ral de comunicagdo. Desprovida de significacdo determinada, a palavra se
esvazia de seu poder comunicante. Aquele que a utiliza se vé expoliado da
capacidade especifica do ser humano de se servir da linguagem para trans-
mitir a outrem suas mensagens, constrangido pela impossibilidade ainda
mais radical de encontrar a palavra, o codigo linglifstico mais adequado
para a expressao do seu pensamento. Admitida a contradicdo, instala-se o
caos semantico no interior da consciéncia, restando aquele que nega o
principio de ndo-contradigdo impossibilitado de travar consigo mesmo
ou com outrem qualquer didlogo, prisioneiro de sua incapacidade de emitir
discurso no qual o que se enuncia ndo seja frontalmente desmentido pela
indeterminagdo que contamina radicalmente o préprio contetdo da enun-
ciacdo.

A argumentagdo aristotélica ndo consiste, por conseguin-
te —como Aristoteles argutamente adverte —em imputar contradigdo
aquele que nega o principio de ndo-contradicdo. Tal atitude se demonstra-
ria totalmente ineficaz, pois implicaria certamente petigao de princfpio.1 1
Consiste, porém, em apontar aquele que nega a validade do principio de
nao-contradicdo e pretende, assim mesmo, dizer alguma coisa, o conflito
insuperavel existente entre esssa sua intengdo e a possibilidade efetiva de
dizer, de qualquer forma, seu pensamento.

Na verdade, se o principio de ndo-contradicdo — como susten-
ta Aristoteles — é vélido ndo obstante a sua indemonstrabilidade, por-
quanto qualquer tentativa de demonstra-lo implica a pressuposi¢do de sua
validade; se, apesar da sua indemonstrabilidade, ele se propde como ponto
de partida irrecusdvel e fundamental para a construgdo da ciéncia, saber
demonstrativo por exceléncia; se até mesmo a negacdo desse principio,
para que apresente eficacia, o implica com toda a sua validade, é mister
concluir que o principio de ndo-contradicdo representa lei primordial do
pensamento, lei que expressa o modo natural e espontaneo de operar da
mente humana, lei que reflete a coeréncia inata que preside as operacoes
da inteligéncia e que deriva da prépria estrutura natural da mente humana
normal.

Poderia, a esta altura, parecer, entretanto, que a argumentacao
de AristOteles visando sustentar a validade do principio de ndo-contradigdo
paire exclusivamente no nivel de uma légica puramente formal em que o
principio de ndo-contradicdo se proponha apenas como suprema lei da
l6gica, pura expressdo de exigéncia fundamental do pensamento, totalmen-
te divorciado de qualquer compromisso com o real. Esse formalismo puro,
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gue tem representado acusacdo freqlientemente assacada contra a logica
aristotélica, estd longe de coincidir com o pensamento de Aristoteles.
Significa, ao contrédrio, exatamente aquilo a que Aristoteles se opde como
consequéncia de sua renlincia as pressuposicoes idealistas do mestre Platdo.
Para Aristoteles, o principio de nao-contradicdo s6 é lei do pensamento
porque primordialmente se contata como lei do ser, princ/pio noético e
dianoético ao mesmo tempo, principio ontoldgico e ldgico, principio que
expressa exigéncia imposta pela estrutura mesma do ser profundo das coisas
do mundo sensivel.

E razodvel, entretanto, admitir que Aristoteles, empenhado em
rejeitar a concepgdo negativa do real implicita no idealismo platdnico, ndo
tenha visto o principio de ndo-contradicdo como lei derivada também da
propria estrutura inata da mente humana. Viu-o, sem dudvida, levado pelas
preocupacdes realistas de seu pensamento, como reflexo na mente da
coeréncia e da ndo-contradicdo incorporadas ao ser.

Estamos convencidos, porém — a luz de nossa “‘teoria da cona-
turalidade ambivalente’’!? entre o homem e os seres todos do univer-
so — de que a ndo-contradicdo se impGe tanto como expressdo de exigéncia
inelutdvel derivada da estrutura bdsica do ser quanto como norma irrecu-
sdvel imposta, de modo natural e inato, pela propria estrutura da mente
humana como expressdo de certa exigéncia fundamental de coeréncia e
ordem no exercicio da atividade pensante. Ao lado de um pensamento
imanente nos seres, de uma ldgica fundamental que os estrutura e ordena,
que lhes dé sentido e expressa a verdade origindria que os define, no
contexto do universo, ha também, no pequeno universo de cada inteli-
géncia humana normal, incoercivel exigéncia embriondria e inata de
coeréncia e ordem, sujeita a continuo processo de maturagdo e aper-
feicoamento, capaz de espontaneamente dar coeréncia e racionalizacdo as
coisas do quotidiano independentemente das sofisticadas formalizacGes da
I6gica e em condigOes de alcangar as mais arrojadas realizagdes do pensa-
mento humano no terreno extremamente organizado e sistematizado da
ciéncia e da técnica.

Fundamentados na ““teoria da conaturalidade ambivalente’’ en-
tre o homem e as coisas da natureza, “‘concebemos o homem, na integrali-
dade de suas dimensOes e, por conseguinte, como matéria e espirito, pro-
funda e intimamente inserido no contexto das coisas da natureza, coparti-
cipante, na sua estrutura mais fntima, daqueles mesmos elementos que
integram as estruturas das coisas do universo, na dimensdo da matéria e nas
regides do espirito. A estrutura do homem e a estrutura das coisas do
universo se apresentam, sem duavida, diferentes, mas os elementos inte-
grantes dessas estruturagdes sdo basicamente os mesmos. Conseqlentemen-
te, hd identidade bésica de natureza entre os elementos componentes das
estruturas sumamente diversificadas dos seres que constituem o universo e
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os elementos pelos quais se estrutura o proprio homem. Evidencia-se, por
conseguinte, uma conaturalidade fundamental, de cardter ambivalente,
entre o homem e as coisas do universo, pela qual ndo apenas o homem se
integra as coisas mas as coisas se integram ao homem, na realizacdo das
condicdes imprescindiveis para a efetivagdo de um continuo processo, de
uma passagem bidirecional, de intercorréncia, de intercdmbio ou, mais
propriamente ainda, de assimilagdo entre os elementos que compdem as
estruturas das coisas e os elementos que se articulam na estruturagdo do
homem.

Se essa conaturalidade ambivalente se manifesta, porém, com
evidéncia no plano da matéria possibilitando o processo de assimilacdo
biol6gica e a atividade do conhecimento ao nivel dos sentidos, ela transpa-
rece também no dmbito do pensamento. De fato, tanto o homem como as
coisas todas do universo se apresentam como estruturas que s tém sentido
na medida em que se revelam portadoras de um pensamento estruturador
imanente, capaz de garantir-lhes a propria estrutura e, por conseguinte, o
sentido profundo de que s@o investidas. Por isso, cada coisa traz consigo
um pensamento imanente, responsdvel pela aglutinagdo ordenada de todos
os elementos que integram a sua realidade Gnica no contexto dos seres do
universo e, portanto, causador permanente e sustentdculo de sua estrutu-
ragdo basica, nGcleo de sua inteligibilidade, de seu sentido, condicionador
de sua realidade presente e de todas as suas possibilidades de realizaces
futuras. Ndo é o homem, por conseguinte, doador do sentido fundamental
que define a estrutura das coisas da natureza. Como todos os seres do
universo, o homem também €é portador de um pensamento imanente, aglu-
tinador e estruturante que confere a sua realidade o sentido de homem,
que marca, na hierarquia dos seres, a sua posicdo inconfundivel, definin-
do-lhe, a0 mesmo tempo, o nicleo bdsico de sua realidade antropoldgica e,
a partir dai, as fronteiras de suas possibilidades de realizagdo como ser
humano. Assim, como todas as coisas do universo, o homem representa
também um pensamento pensado. Dal a conaturalidade fundamental que
vislumbramos existente entre o homem e as coisas todas do universo,
mesmo num plano de realidade que transcende as dimensGes da pura
matéria’!3.

Assim, o conhecimento humano, em todos os niveis de reali-
zacdo em que ultrapasse o plano do conhecimento puramente sensivel, s6 é
efetivdvel em base a conaturalidade ambivalente existente entre o pensa-
mento do homem e o pensamento imanente nas coisas. Essa conaturali-
dade estrutural e bdsica entre pensamento e ser-portador-de-pensamento é
que possibilita a realizacdo daquela conaturalidade especifica em que
consiste o conhecimento como processo de compreensdo e assimilacdo do
ser pelo pensamento humano. O ser, na sua absoluta materialidade, sem
que nele se incorpore e se encontre imanente um pensamento, € irredutivel
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ao pensamento humano e, por conseguinte, é incognoscivel para a inte-
ligéncia do homem.

Por isso, somente um pensamento portador da exigéncia natu-
ral e inata de ndo-contraditoriedade apresenta condigGes de se abrir inten-
cionalmente para o ser ndo-contraditério do mundo real no processo de
assimilacdo vital em que consiste o conhecimento. Por outro lado, somente
um ser estruturalmente ndo-contraditorio pode se oferecer intencionalmen-
te como capaz de satisfazer, de modo eficaz, a exigéncia inata de ndo-con-
tradicdo da mente humana. Na realizacao dessa intencionalidade, que con-
sideramos bidirecional”, em que o pensamento humano se abre inten-
cionalmente para o ser em busca da realizacdo sempre mais plena do ho-
mem que pensa e em que o ser se oferece intencionalmente, carregado de
pensamento e de sentido, para a satisfacdo da ansia humana de conhecer,
ndo ha lugar para a contradicdo. Existindo em qualquer dos polos do
processo de conhecimento, a contradigdo frustraria o proprio processo,
tornando o ser irredutivel ao pensamento e o pensamento incapaz de
alcancar efetivamente o ser. O homem pode pensar a contradi¢do mas ndo
pode pensar por contradicdo se quiser preservar para o pensamento a
consisténcia necessaria para a elaboragdo de uma hermenéutica efetiva do
real, capaz de descobrir e desvelar, embora precariamente, o sentido e a
verdade imanentes nas coisas do mundo.

Em face das tentativas de formalizacdo da dialética hegeliana
como também de elaboragdo de logicas paraconsistentes15 estruturadas
sobre a negacdo do principio de ndo-contradicdo, acreditamos, consequien-
temente, tratar-se de tentativas vélidas enquanto capazes de auxiliar o
pensamento no processo de demarcagdo das fronteiras de suas possibi-
lidades. Reduzem-se, entretanto, em Gltima andlise, a exercicios mentais
cujo artificialismo de linguagem constrange o pensamento que se deixa
aprisionar no interior de suas proprias fronteiras e nelas se compraz,
iludido, talvez, pelo brilho incontestdvel das sofisticagdes técnicas alcan-
cadas por certos modelos légicos contempordneos. A determinagdo das
linguagens artificiais desses modelos l6gicos — embora, em si mesma dese-
javel a ponto de animar os esforcos de abalizados pesquisadores — impossi-
bilita, sempre mais, a abertura do pensamento para o ser. A impossibi-
lidade dessa abertura isola o pensamento do mundo real e se opde frontal-
mente a conaturalidade que se revela existir entre o pensamento humano e
as coisas do mundo portadoras de um pensamento nelas imanente!®. Preci-
samente por isso, a para-consisténcia inicial termina por descambar na
inconsisténcia total dessas tentativas quando se objetiva a elaboracdo de
adequada hermenéutica do real e quando se pensa em termos de constru-
¢3o efetiva da ciéncia para a integragdo natural, viva, harmoniosa e enrique-
cedora do homem no mundo das coisas e dos outros homenss.

2. A inviabilidade da contradi¢do no dmbito da linguagem
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Como sustentar, entretanto, a validade do principio de
ndo-contradi¢do no terreno das realidades individuais e concretas do mun-
do sensivel sujeitas ao fluir incessante que ameaga continuamente des-
truir-lhes a consisténcia ontolégica e conferir-lhes certa aparéncia de
contradigao? A validade do principio de n3o-contradicdo passa a consti-
tuir problema cuja solugdo se insere profundamente no contexto de uma
interpretacdo global da realidade e que condiciona as possibilidades de
objetividade e eficacia dessa mesma interpretacao.

Determinado a ultrapassar as possibilidades da argumentacdo
dialética na defesa da validade do principio de ndo-contradi¢do — argu-
mentagdo que revela, como vimos, aquele que sustenta a contradicdo, a
inviabilidade radical até mesmo de pensar, isto é, de elaborar um discurso
interior que nao se desfaca e se anule no caos e no vazio de pensamen-
to — Aristdteles, buscando fugir do mobilismo de Heraclito, do fenome-
nismo de Protdgoras e do idealismo de Platdo para sustentar o realismo que
informa sua hermenéutica do real, recorre a consideragdes de ordem lin-
guifstica e semantica. Tais consideragdes, alids, se encontram presentes em
todas as etapas da argumentacdo de Aristoteles em defesa da validade do
principio de ndo-contradigdo.

O recurso a intermediagdo da linguagem representa, por parte
de AristGteles, ndo apenas a preocupacdo ldgica de se esquivar da ineficdcia
demonstrativa da peti¢cdo de principio decorrente da argumentagdo direta
na defesa da validade do principio de ndo-contradi¢cdo mas, antes de tudo,
revela o reconhecimento do papel fundamental da linguagem como instru-
mento de expressdao do pensamento humano na interpretacdo do mundo.

Tal reconhecimento, entretanto, estd longe de significar — con-
trariamente ao que jé se afirmou por alguns estudiosos apressados do
pensamento aristotélico — a consagragdo inconsciente por parte de Aristo-
teles de particularidades da Iingua grega como condicbes necessarias e
universais do pensamento humano a ponto de que se possa sustentar que a
Metafisica aristotélica do ser e, por conseguinte, suas posi¢des no que
tange a problemdtica da contradigé'o representam puro reflexo das estru-
turas espontaneas da Ifngua grega1 .

Muito ao contrério, Aristoteles apela para a fungdo mediadora
da linguagem indiferente sempre as particularidades de uma Gnica Iingua, a
Iingua grega, para se apoiar sobre a fungdo natural e, por isso, universal de
qualquer lingua de representar, para o homem de todos os tempos e luga-
res, instrumento indispensdvel e eficaz para a expressdo de sua herme-
néutica do real. Constréi, assim, Aristoteles uma filosofia aberta & com-
preensdo dos falantes das mais diversas Iinguas que sempre a estudaram e a
estudam ainda hojels, filosofia que alcancou niveis altamente expressivos
de penetracdo e assimilagdo por parte da inteligéncia drabe e latinome-
dieval. Conseqlientemente, o principio de ndo-contradi¢do ndo representa
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invengdo arbitrdria da logica aristotélica, ditada por particularidades da
lingua grega, mas se impde tanto pela propria estrutura intima do real que,
se envolvesse contradi¢cdo, ndo poderia ser expresso por nenhuma |lingua
deste mundo, como pela propria estrutura inata da mente humana.

Justifica-se, ainda, o apelo de Aristoteles a intermediacdo da
linguagem na defesa da validade do principio de ndo-contradigdo pelo fato
de que tal principio representa, como ja enfatizamos, norma absoluta-
mente primeira, fundamental, expressdo natural e espontdnea do modo de
operar da inteligéncia do homem, modo esse que traduz e realiza certa
disposicdo inata de coeréncia! ? suficiente para a racionalizacdo espontanea
do comportamento humano na esfera do quotidiano, como, alids, com
grande perspicdcia, lembra o proprio Aristoteles?©.

A negagdo da validade do principio de ndo-contradicdo, por-
tanto, ao envolver oposicdo frontal a coeréncia natural e inata com que
opera o pensamento humano, necessita fatalmente de encontrar na lingua-
gem expressdo forte, incisiva, capaz de significar, de forma reflexa e, por
conseguinte, ndo espontdnea, aquela oposicdo. Impde-se a utilizacdo da
funcdo instrumental da linguagem para significar e dizer explicitamente,
contrariando todas as expectativas, a propria negagdo de tal principio.

Enquanto a admissdo natural e espontanea da validade do prin-
cipio de ndo-contradigdo basta apenas ser vivida, certamente com as inevi-
téveis e espontdneas repercussdes no terreno da linguagem e dos relaciona-
mentos humanos, a negacdo desse principio ndo pode se revestir da mesma
espontaneidade. Ndo |he basta apenas ser vivida. Necessita ser explici-
tamente afirmada e expressa na linguagem em razdo da incompatibilidade
que essa negacdo imediatamente estabelece com a coeréncia natural que
racionaliza o comportamento humano ao se efetivar a insercdo espontanea
do homem no seu quotidiano. Tal afirmacdo e expressdo, entretanto, ja
trazem no bojo a prépria inanidade e inconsisténcia em forca exatamente
de tudo aquilo que nelas é afirmado e expresso.

Por isso, Aristételes, ao renunciar a argumentacdo direta na
defesa da validade do principio de ndo-contradicdo, recorre a interme-
diacdo da linguagem, ndo na sua realizacdo através das estruturas de uma
Iingua particular, como a Iingua grega, mas na sua funcdo natural e univer-
sal de instrumento para a expressdo do pensamento do homem sobre o ser.

Comega, entdo, Aristételes observando que a palavra “‘ser”’,
assim, como todas as palavras na linguagem comum utilizada pelas pessoas
para se intercomunicarem, “tem uma significacdo definida”, isto é, “tem
um significado s6” ou ““um nimero limitado e ndo um sé namero infinito
de significados”. E ébvio, por conseguinte, que se as palavras funcionam na
linguagem como instrumento de comunicacdo entre os homens — como
indiscutivelmente o atestam as realizagdes humanas ao longo da
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histéria — é porque possuem significado univoco e tendencialmente espe-
cifico e ndo infinitos significados. Na verdade, observa Arist6teles, “ndo
significar uma coisa s6 equivale a nada significar”21 e nada significar
importa, evidentemente, em tornar impossivel a funcdo da linguagem co-
mo instrumento de comunicacdo entre os homens. E impossivel, por conse-
guinte, admitir que as palavras possam ser dotadas de significacdo contra-
ditéria. Se apresentassem significagdo contraditoria, todos os significados
lhes seriam igualmente atribuiveis e elas nada significariam, restando o
homem radicalmente impossibilitado de significar e dizer efetivamente
alguma coisa. A existéncia real da linguagem como instrumento eficaz de
comunicagdo entre os homens impede, portanto, que se possa sensata-
mente admitir a contradigdo no dmbito dos significados das palavras.

3. Impossibilidade da contradigdo nas coisas do mundo real

O problema de Aristdteles, entretanto, ndo é apenas seman-
tico. Ndo pretende apenas constatar se as palavras podem possuir significa-
dos contraditorios mas busca averiguar se as coisas podem ser em si mes-
mas contraditérias. De fato, observa Aristoteles, “o ponto em discussdo
ndo é saber se o mesmo ente pode a um tempo ser e ndo ser um homem
quanto ao nome e sim quanto ao fato’22. Assim, inicialmente, Aristoteles
sustenta a impossibilidade da contradicdo no interior da consciéncia; em
seguida, comprova a inviabilidade da contradi¢gdo no dmbito da linguagem.
Passa agora a investigar a possibilidade da contradigdo no dambito da
realidade.

Conduzido por essa preocupacdo, mostra Aristoteles a enor-
me diferenca existente entre ‘‘significar uma coisa s6" e “significar al-
guma coisa a respeito de um so sujeito”. “Significar uma coisa s6”" im-
porta em dizer dela aquilo que lhe & essencial, ao passo que ‘‘significar
alguma coisa de um sb sujeito’’ implica em propor aquilo que lhe é pu-
ramente acidental e acessério. Se do real pudermos dizer que &€ homem
ou ndo-homem da mesma forma como podemos dele afirmar que é bran-
co, sabio ou que possui uma série indefinida de outros atributos, esta-
remos — pensa Aristoteles — reduzindo aquilo que é essencial ao ho-
mem aquilo que Ihe é puramente acidental. Os que assim proce-
dem — adverte Aristoteles — “‘suprimem a substdncia e a esséncia, for-
cados que sdo a afirmar que todos os atributos sdo acidentes e que ndo
existe isso que se chama ‘ser essencialmente um homem’ ou ‘um ani-
mal’”’.

Tal supressao elimina do real o seu nicleo fundamental de
consisténcia ontoldgica, de estabilidade, de permanéncia, impedindo a pa-
lavra que o expressa na linguagem o exercicio efetivo de sua funcdo de
instrumento de comunicacdo. Se tudo se reduz a determinacdes acidentais,
ndo existindo o sujeito (sub-jectum) dessas determinacdes, se ndo existe
a substancia, aquilo que “sub-est4’’ a todas as determinacdes acidentais, essas
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mesmas determinagGes se esvaziam de si mesmas, se despem de qualquer
significado, pois serdo determinacGes de nada e, portanto, ndo serdo de-
terminagdes. ‘O acidental — argumenta Aristételes — sempre implica a pre-
dicacdo de algo a respeito de um sujeito’?3 e, conseqiientemente, “‘algo
deve haver que denote substincia’24, algo cuja estabilidade ontoldgica
exige dele que permaneca irredutivel a fungao de predicado e ndo possa ser
comprometido pela contradigdo.

Quando afirmamos de um homem real que ele é branco ou
sabio, estamos reconhecendo a presenca nele de atributos que, eviden-
temente, ndo |he sdo assenciais, cuja auséncia, por exemplo, ndo compro-
mete radicalmente sua realidade de homem, ndo quebra e nem destréi o
nGcleo de estabilidade que garante a sua permanéncia como homem nao
obstante, a auséncia dessas determinaces puramente acidentais e perifé-
ricas. Por outro lado, a presenga nele desses atributos atesta inquestiona-
velmente a existéncia nele de algo que representa sua estrutura funda-
mental, que faz dele aquilo que basica e efetivamente ele é, que lhe permi-
te ser realmente branco, sabio, etc., que subsiste apesar da auséncia nele
dessas determinagdes e que funciona, por conseguinte, como suporte ne-
cessario de todas as determinagdes que eventualmente possam lhe sobrevir.
Esse algo — que Aristoteles denomina ““ousia” e que os medievais chama-
ram ‘‘substdncia’’, que se identifica com a estrutura bdsica do ser e repre-
senta, como dissemos, o apoio, ontologicamente imprescindivel, sobre que
as implantam os atributos e as determinacGes acidentais e periféricas do
real — nao pode evidentemente, funcionar como predicado e jamais podera
se identificar com sua prépria negacdo. Conferir-lhe a funcdo de predicado
importa em negar-lhe a realidade de substrato, de substdncia, de sujeito
real, de suporte das determinagdes acidentais. Significa, por conseguin-
te — e aqui se abre o abismo no qual se perdem, inadvertidamente, todos
os defensores da contradicdo real — transpor o ser, vazio de sua realizagdo
existencial e concreta, para o plano da idéia, do pensamento, da lAgica.
Nesse plano, a fungdo de sujeito atribuida a certos termos responde a
exigéncia puramente logica de substancializacdo de realidade que adquirem
consisténcia apenas no mundo das abstragGes e ndo no mundo real. Tal
exigéncia, entretanto, n3o deixa de ser reflexo inevitdvel, no dmbito do
pensamento, da estruturacdo fundamental como que se afigura o real,
independentemente de Aristoteles e de sua terminologia. O pensamento
pode se desvincular do real e formular juizos e raciocinios cuja autonomia
em face do real pode avancar até a contradigcdo. Mas, se o fizer, se fechara
em si mesmo, sem possibilidade de abertura para o mundo e para os

homens.

Segundo Aristételes, como condicdo natural da eficicia do
pensamento na interpretagdo do real, estd a ousia, na sua consisténcia

ontoldgica, na sua irredutibilidade a categoria de acidente e a fungdo de
predicado, jamais idéntica @ negagdao de si mesma e, por conseguinte,
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suporte e garantia, no plano do real, da incontraditoriedade que, no, ambi-
to do pensamento, se expressa mediante o principio de ndo-contradicdo.

Mais uma vez transparece, com meridiana evidéncia, o antifor-
malismo da posicdo aristotélica na defesa do principio de ndo-contradic@o.
Para ele, o principio de ndo-contradigdo s6 é lei do pensamento porque,
antes de tudo, é lei imposta pela consisténcia ontoldgica da substéncia que,
embora também sujeita a mudanca em conseqiiéncia de sua composicdo
estrutural, ndo pode ser e ndo ser, a0 mesmo tempo e sob o mesmo
aspecto, ela mesma.

Resguardada a consisténcia ontoldgica da substdncia, a sua irre-
dutibilidade a categoria de acidente e a funcdo de predicado e, por conse-
guinte, vedada a transposicdo do ser, na sua realizagcdo existencial e concre-
ta, para o plano do pensamento, Aristoteles busca ainda a incontradito-
riedade do real no reduto da prépria substdncia. De fato, argumenta Aris-
toteles, ‘‘se todas as declaracdes contraditérias sdo verdadeiras do mesmo
sujeito a0 mesmo tempo, evidentemente, tudo serd uma coisa 625, E
exemplifica: “a mesma coisa serd uma trirreme, um muro e um homem..."”
Nesse monismo universal em que todas as coisas se identificam, ““nada
realmente existe’’. Abre-se, assim, a luz dessa concepgao negativa do real, o
espaco em que se instala o mundo das realidades meramente pensadas em
cujo interior, somente, é possivel a contradicdo. O esvaziamento da
substancia de sua consisténcia ontoldgica promovida por essa concepgao
negativa do real segundo a qual ““nada realmente existe’” na sua indivi-
dualidade existencial e concreta, constitui condicdo imprescindivel para a
reducdo do real a ser de pensamento e para a consequente afirmacao de sua
possivel contraditoriedade. O ser real, na sua individualidade existencial e
concreta, apenas afirma a propria realidade, resguarda a propria consistén-
cia, é simplesmente o que é, jamais podendo se identificar com a negacdo
de si mesmo, exatamente porque a negacdo € produto do pensamento e
ndo do real.

Aristoteles opde, assim, & concepcao negativa do real, derivada
de Heraclito e presente no pensamento de Platdo, sua concepgdo positiva do
sensivel. Para ele, “'é impossivel que os objetos que produzem sensa¢ao nao
existam também independentemente da sensacio. De fato, a sensacdo ndo
é sensacdo de si mesma, mas ha por trds dela alguma coisa que Ihe deve ser
anterior...”" 2.

A luz dessa sua concepgao positiva do real — em que o sensi-
vel, na sua individualidade existencial e concreta, tem assegurada inteira-
mente sua consisténcia ontologica, representando, por conseguinte, o ser
real na sua autenticidade, objeto do conhecimento humano — Aristoteles
contesta frontalmente o idealismo de Plat3o. Para o mestre de Aristoteles,
o mundo sensivel se reduz a um mundo de aparéncias, de sombras, de
nadas, perante a plenitude de realidade das Idéias. O conceito platonico de
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“participagdo” (méthecxis) esvaziara o sensivel de realidade para conferir
realidade em plenitude apenas as idéias. Realiza o pensamento platénico a
hipostatizagdo ou substancializagdo do abstrato, do universal logico, a
confusdo de sujeito e predicado, transpondo o ser real para o mundo do
pensamento onde ganham existéncia de substdncia predicados e atributos
reais.

Para Aristoteles, ao contrdrio, o mundo real é o mundo que os
sentidos do homem lhe manifestam como imediatamente existente. E o
mundo constituido de realidades estruturalmente consistentes, em que
cada coisa se apresenta portadora do seu “‘eidos”’, do seu sentido imanente
que lhe define a realidade na multiplicidade e mutabilidade dos seres e que
o pensamento humano pode alcancar no processo de conhecimento, ndo
obstante todas as transformacGes e mudangas a que possa estar sujeita.

De fato, toda mudanca real implica oposicao efetiva entre algo
existente no momento inicial do processo de mudanga e algo existente no
momento final desse mesmo processo. Conseglientemente, toda oposicdo
implica fundamentalmente posicao, consisténcia dos extremos que se
opdem, os quais, enquanto consisténtes, jamais poderdo estabelecer entre
si oposi¢do absoluta, radical, como a oposicdo meramente pensével entre o
ser e 0 nada. O nada, na sua inconsisténcia radical, ndo tem condigGes de
sustentar qualquer oposicao real.

A contradigdo, por conseguinte, implica a negacdo de toda e
qualquer mudanga, porquanto elimina toda oposi¢do real ao pretender
realizar a identificagdo do ser com a negacdo radical dele mesmo. A contra-
digdo instaura, assim, um mundo sem oposi¢cdes onde — repetindo aqui a
expressdo do Aristoteles anteriormente mencionada — ““a mesma coisa serd
uma trirreme, um muro e um homem®’. Nesse mundo sem oposicoes, nada
estd sujeito a mudanca porque nele ““nada realmente existe’” na sua indivi-
dualidade e consisténcia ontoldgica. Por mais paradoxal que isso possa
parecer, a oposicdo € fruto da ordem. O caos ndo contém oposicOes. As
oposicoes e conflitos presentes na sociedade revelam a existéncia de certo
ordenamento dos grupos sociais que se opoem precisamente enquanto se
estruturam solidamente como grupos distintos e se enrijecem na defesa
intransigente dos proprios interesses.

Conclusao

A esquematizagdo que conferimos ao desenvolvimento de
nossa analise do pensamento aristotélico sobre a problemdtica da contra-
digdo nos possibilitou, segundo acreditamos, ndo apenas a exposi¢cdo dos
argumentos utilizados por Aristoteles na defesa da validade fundamental e
irrecusdvel do principio de nao-contradicdo. Permitiu-nos ainda
atribuirmos especial destaque a alguns aspectos que reputamos decisivos
ndo somente para a andlise adequada da contradicdo mas, especialmente,
para a definicdo de posi¢cbes no dmbito de uma interpretacdo metafisica do
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real capaz de sugerir e, eventualmente, determinar conseqiiéncias relevan-
tes no terreno da gnoseologia, da epistemologia e, por conseguinte, da
hermenéutica.

Apontamos, por um lado, a oposicdo de Aristoteles a uma
logica puramente formal, desvinculada de qualquer compromisso com o
real. Sustentamos, por outro, a necessidade de admitirmos — a luz de nossa
“teoria da conaturalidade ambivalente” entre o homem e os seres do uni-
verso e fundamentados no resultado de pesquisas recentemente desenvol-
vidas no terreno da lingliistica — a existéncia de certa exigéncia inata de
ndo-contradicdo derivada de predisposi¢Ges estruturais da mente humana
que presidem as atividades da razdo e Ihe garantem fundamentalmente a
coeréncia no processo de racionalizacdo espontdnea do comportamento
humano no embate com o quotidiano.

Tais posicoes nos conduzem ao reconhecimento da validade
das tentativas de elaboragdo de l6gicas paraconsistentes estruturadas sobre
a negagdo do principio de ndo-contradicdo e nos impoém, ao mesmo tem-
po, apontar as deficiéncias radicais desse artificialismo l6gico que isola o
pensamento do real e se demonstra estéril sob o prisma da elaboragdo de
adequada hermenéutica do real capaz de integrar, de forma efetiva erica, o
homem no contexto das coisas e dos outros homens.

Precisamente por isso, a nega¢do da validade do principio de
ndo-contradicdo termina por se opor radicalmente a funcdo essencial da
linguagem como instrumento de comunicacdo entre os homens e tem
contra si tudo quanto o homem construiu em termos de civilizacdo, de
ciéncia e de cultura exatamente em virtude de sua capacidade de falar.

Finalmente, a negacdo da validade do principio de ndo-contra-
digdo, fundamentada sobre a afirmacgdo da existéncia real da contradicdo
nas coisas do mundo, representa tese profundamente imobilista na inter-
pretacdo do real: se existissem oposicdes por contradicdo nas coisas do
mundo a ponto de que, para interpretar adequadamente a realidade se
impusesse a negacao do principio de ndo-contradi¢do, toda e qualquer
mudanca se apresentaria, como vimos, absurda e impossivel e 0 mundo em
que tais “mudancas’” se verificassem se configuraria como um mundo
cadtico absolutamente irredutivel ao conhecimento humano.

Consequientemente, a defesa da validade do principio de
ndo-contradi¢do se impde como exigéncia do ser e do pensamento. Ela se
estrutura em base a uma concep¢ao profundamente positiva do real que
afirma a propria individualidade e concretude ao abrigo de pretensdes
insustentdveis de predominio e autonomia do pensamento e, mais ainda,
no reconhecimento de uma conaturalidade estrutural bdsica entre pensa-

mento e ser, conaturalidade que possibilita a abertura reciproca e
bidirecional de ambos no processo de conhecimento e que exclui,
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portanto, a contradicdo entre os polos das oposicdes indiscutivelmente
presentes no mundo real.
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entretanto, para outra oportunidade o estudo aprofundado desse paralelismo.

(20) O préprio Aristoteles se pergunta “‘porque vai um homem até Mégara em vez de
ficar em casa quando pensa que deveria ir 142 Por que, numa manhé bem cedo, néo se
deixa cair um pogo ou num precipfcio, se depara com ele no seu caminho? Por que o
vemos abster-se de tal ato, se ndo é por ndo pensar que tanto faz cair como néo cair?
(Met. 1V, 4.1008b 10-20)

(21) Aristoteles Met. 1V. 4,1006b 5-10

(22) Ibidem. 1006b 20-25

(23) Ibidem. 1007b 1-5

(24) Ibidem. 1007b 15-20

(25) Ibidem.

(26) Ibidem. 1010b 35-40
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A EPISTEMOLOGIA DE PLATAO

Marcelo Fabri
Licenciado em Filosofia— PUCCAMP

1. A IMAGEM DA CAVERNA

Ja foi dito que a filosofia ocidental ndo passa de notas de pé de
pagina sobre a filosofia de Platdo (Whitehead). Longe de n6s querer con-
firmar este dito. S6 uma palavra queremos dizer sobre isso: ‘“Mais de dois
mil anos ja se passaram desde o dia em que Platdo ocupava o centro do uni-
verso espiritual da Grécia e em que todos os olhares convergiam para a sua
Academia, e ainda hoje se continua a definir o carater de uma filosofia, se-
ja ela qual for, pela sua relagdio com aquele filésofo’’!. Creio ser desne-
cessario, depois disso, justificar nossa escolha.

Certo, a filosofia platonica desvia-se da atitude dos pensadores
pré-socraticos na investigacdo da physis. Na sua busca da verdade, Platdo
se esforca por realizar a comunidade perfeita, uma espécie de ‘“‘espago’’
onde se realizaria a suprema virtude humana. Neste ponto vemos a nitida
posicdo socratica em relagdo aos assuntos humanos. Aspira-se a ‘‘finalida-
de da vida”. E preciso dar ao homem condigdes para alcangar o fim autén-
tico de sua existéncia.

Em primeiro lugar, quando estudamos a epistemologia plat6-
nica, ndo podemos omitir seu conflito com a sofistica. Os sofistas vdo
operar aquilo que poderiamos chamar de uma separagdo entre physis e
nomos. Contrapondo-se a isto, Platdo faz referéncia ao paradigma, ao
modelo absoluto, dos quais temos uma lembranca em potencial. Ji pro-
tagoras nos fala da physis destituida de nomos. Os homens inventaram a
religido, a linguagem, as leis, etc. O que ha sdo convengdes. Ao natural se
opGe o arbitrario. Contra isso se coloca Platdo, esforcando-se por reinte-
grar a separacao estabelecida pela sofistica.

No que diz respeito ao problema da verdade, creio ser bem
conhecida a célebre alegoria da caverna de Platdo. Os homens estariam
acorrentados em uma caverna, acostumados a ver somente as imagens
refletidas na parede, tendo como ““verdadeiras’’ estas imagens. Para esses
homens acorrentados, o ‘‘real’”” sdo as sombras. As coisas mesmas, as
"idéias’’, estdo la& fora: a luz, os homens, as arvores, etc. Tudo o que se
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observa na caverna sdo sombras, reflexos, desse mundo perfeito, verdadeiro.
O homem € cativo, mas ndo sabe disso. Ignora o fato. Acredita que o que
vé refletido seja o real por exceléncia.

H4, entretanto, a possibilidade de sair da prisdo. Os olhos de-
vem, para tanto, acostumar-se a claridade da luz do sol. E preciso adaptar-se,
lentamente, progressivamente, a esta nova condigdo. Tudo deve vir a seu
tempo, pois o que estd em jogo é o proprio “‘ser’” do homem. Jaeger diz:
"A posi¢do que esta (a filosofia platénica) ocupa na historia dos sistemas
do pensamento grego é caracterizada pelo fato de ser uma paidéia que as-
pira a resolver, com a mais vasta ambi¢do, o problema da educagdo do Ho-
mem’’?. Trata-se de uma mudanca essencial na vida humana. Uma passa-
gem, se se quer, da “ndo-formagdo’ a “formacdo’’. Todo o vigor desta ale-
goria esta justamente em mostrar que ndo se trata de um depositorio de
contelidos de conhecimentos, mas de uma transfiguragdo da propria alma.
Eis a unido da paidéia e alétheia.

Com relacdo aos olhos ainda ofuscados devemos dizer o seguin-
te: aquele que sai da caverna devera ver as coisas de maneira confusa e
embaragada. H&, portanto, o perigo de considerar as imagens refletidas na
caverna como mais “‘reais’’ do que o caos aparente. Além disso ndo deve-
mos esquecer, também, outro ponto importante em relacdo a este mito.
Trata-se da ““volta’’ a caverna, a fim de livrar os demais que estdo acorren-
tados. Tarefa dificil. Risco de morte. Ndo foi isso que aconteceu com S6-
crates? Tal a dimensdo pedagdgica da filosofia platonica.

Mas, enfim, o que é que, segundo Platdo, permite o conheci-
mento das idéias? Como é possivel que a verdade se manifeste?

“Fica sabendo que o que transmite a verdade aos
objetos cognosciveis e dd ao sujeito que conhece esse poder,
é a idéia do bem. Entende que é ela a causa do saber e da ver-
dade, na medida em que esta é conhecida, mas, sendo ambos
assim belos, o saber e a verdade, teras razdo em pensar que ha

algo de mais belo ainda do que eles”3.

Platdo estabelece uma analogia entre o sol e a idéia do bem,
mas é preciso nos deter um pouco no que consiste tal idéia. A idéia do
Bem, semelhante a luz do sol, é aquela que torna possivel o conhecimento
das demais. Mais ainda: é a idéia do Bem que propicia o aparecimento das
outras idéias.

"Reconheceras que o Sol proporciona as coisas visiveis,
ndo sO, segundo julgo, a faculdade de serem vistas, mas tam-
bém a sua génese, crescimento e alimentagdo, sem que seja ele
mesmo a génese4".

O Bem estd acima do Ser. A possibilidade de os objetos do
conhecimento serem conhecidos lhes é proporcionada por esta idéia.
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Estamos falando, com Platdo, da idéia de Bem como fonte de
possibilidade, possibilidade de ‘’desvelamento”, da alétheia.

(...) no limite do cognoscivel é que se avista, a custo, a
idéia do Bem; e, uma vez avistada, compreende-se que ela é pa-
ra todos a causa de quanto ha de justo e belo; que, no mundo
visivel, foi ela que criou a luz, da qual é senhora; e que, no
mundo inteligivel, é ela a senhora da verdade e da inteligéncia,
e que é preciso vé-la para se ser sensato na vida particular e

pablica”>.

1.2. Platdo e Heidegger

Depois da dificil saida da caverna, nossa vista se dirige para
aquilo que realmente deve ser visto. E preciso dirigir o olhar para o real, o
verdadeiro. Neste sentido, nas linhas do pensamento de Heidegger, em lu-
gar da intuicdo original dos gregos que apreendia o ser das coisas como sen-
do um poder desvelador, desdobrador, a teoria das idéias de Platdo reduz
esse ser a tracos inertes da realidade que, seguramente, expressa o status
essencial do real mas também, e por esta razdo, comete injustica para com
o genuino ser das coisas. E o0 homem quem assume, em Platdo, o papel que
na verdade deveria ser atribuido ao proprio Ser. A teoria das idéias promo-
ve, segundo Heidegger, o poder absoluto do homem que passa a manifes-
tar-se na emergéncia concorrente da subjetividade e objetividade, fatores
estes que irdo dominar o pensamento ocidental. Para os gregos as rai-
zes-significantes das palavras escolhidas ainda ndo tinham sido soterradas
sob as camadas dos conceitos formalizados tais como os encontramos no
pensamento ocidental subseqliente. Nesta raiz-significante a palavra eidos
significa: vista, aspecto, objeto de percepg¢do. Aceitando a palavra-chave
para a natureza do ser, Platdo chega de fato a conceber o ser das coisas em
termos de vista, aspectos ou objetos percebidos que as coisas ostentam.
Mas somente o que pode ser visto e observado como um aspecto poderd ser
tido como o ser da coisa, e tudo o mais sera excluido como ndo-ser ou,
guando muito, como uma aparéncia.

Vamos recapitular. A idéia do Bem surge, a principio, como
possibilidade da alétheia, do desvelamento. Em seguida, é o eidos que, so-
brepondo-se a alétheia, ocupa o primeiro plano. O critério de verdade sdo
as idéias. Mesmo a palavra ‘‘objeto’’, que ganhou uma enorme proemi-
néncia no pensamento ocidental, adquiriu essa proeminéncia, segundo
Heidegger, somente em virtude do espirito subjacente do eidos.



52
2. PLATAO E OS MITOS

Uma outra questdo que podemos levantar sobre a epistemolo-
gia platonica refere-se a relagdo entre o mito e a dialética. Vamos explicar.

Platdo recebe nitida influéncia “‘6rfico’’ pitagorica em sua fi-
losofia. Uma vez postulado o universo arquetipico das idéias, era mister
explicar como e quando os homens tiveram contato com essa realidade. As
doutrinas 6rficas vdo, assim, servir de base para a explicagdo do destino da
alma.

Hé que se ler o belissimo didlogo Fedro, onde o primeiro prin-
cipio do Cosmo é declarado idéntico ao primeiro principio da alma. Neste
didlogo temos duas imagens miticas da alma. A primeira refere-se a um co-
cheiro que conduz seu carro; e a segunda € a imagem das ‘asas da alma”’®.
Recuperando uma tradi¢do orfico-pitagorica, Platdo transpde o plano reli-
gioso do ritual para a praxis da vida pitagorica, no pitagorismo, e para uma
teologia mito-poética, no orfismo”. Assim, Segundo Eudoro de Souza,
‘’Platdo é o primeiro fil6sofo da Grécia que faz da ‘expressdo’ original mis-
tério religioso uma decidida ‘aplicagdo’ & expressdo do mistério gnosiol6-
gicos.

N&o pretendemos, de modo algum, atribuir a Platdo a constru-
¢do de uma doutrina esotérica, diversa daquela relatada em seus livros.
Atendemos somente para os motivos miticos, o pano de fundo sobre o
qual o pensamento se constroi. “Transposi¢do intelectual do mistério”, diz
Eudoro de Souza.

‘A dialética, pela qual se ‘friccionam, uns contra os outros, no-
mes, difinicdes, etc.’, tornou-se numa askesis, na preparacdo de uma visdo;
s6 que esta ndo se efetua agora através do desempenho do drama ritual dos
mistérios religiosos, mas sim do exercicio puramente intelectual do pen-

samento Ibgico-discursivo”g.

Por que Platdo apela para os mitos na elaboracdo do conheci-
mento filosofico? Ao que parece, Platdo teve a intencdo de integrar duas
correntes de pensamento, quais sejam, a religido dos mistérios e a especu-
lacdo naturalistica. A expressdo logica é, muitas vezes, insuficiente. Tra-
ta-se de uma tarefa de harmonizagdo, se se quer, entre formas distintas de
expressdo. Nesse composto, o mito, mesmo pressupondo o pensamento
conceptual, representa-se por uma narrativa ndo apreensivel pelo pensa-
mento conceptual puro.

3. ADIALETICA

Jad tratamos, num primeiro momento, da idéia do Bem e do
que ela representa no pensamento platonico. Falamos, outrossim, de uma
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sobreposicdo do eidos em relagdo a alétheia (Heidegger). Num segundo mo-
mento, seguindo o raciocinio de Eudoro de Souza, mencionamos a chama-
da “‘transposicdo intelectual do mistério”, lembrando sempre as afinidades
e influéncias de um arcabouco mitico na epistemologia de Platdo. Pois
bem. Chegamos ao momento de abordarmos a dialética propriamente dita.
Em que consiste tal “‘exercicio’? Ora, para se obter um conhecimento exa-
to, rigoroso, o fim supremo de toda conduta humana, é necessério, segun-
do Platdo, orientarmo-nos através da ciéncia da dialética, elaborada a par-
tir da arte socratica do dialogo.

Antes, porém, cumpre-nos salientar mais uma vez que a meta
suprema para a qual o espirito deve se dirigir é, sem divida nenhuma, a
idéia de Bem, uma vez que, sem o conhecimento desta idéia, qualquer
outro saber ndo teria nenhuma utilidade ou sentido. Tudo aquilo que é
“bom’’, “belo’”, etc., somente o é em virtude de uma participacao na idéia
do Bem.

Mas ndo devemos pressupor que a aquisicdo do conhecimento
seja coisa facil, sem nenhuma implicagdo na existéncia humana concreta.
Queremos dizer que:

“A presente discussdo indica a existéncia dessa faculdade
na alma e de um o6rgédo pelo qual aprende; como um olho que
nao fosse possivel voltar das trevas para a luz, sendo juntamen-
te com todo o corpo, do mesmo modo esse 6rgdo deve ser des-
viado, juntamente com a alma toda, das coisas que se alteram,
até ser capaz de suportar a contemplacdo do Ser e da parte

mais brilhante do Ser. A isso chamamos bem’’1°.

Trataremos, agora, de definir os pontos essenciais da dialética
platdnica. Lembremos, todavia, que é de importdncia fundamental termos
ciéncia do tema da participacdo, que implica, por sua vez, na problematica
do ser.

3.1. Eros e Episteme

O diélogo Fedro se inicia com uma bela descri¢do: Socrates é
levado por Fedro para longe das portas da cidade; estdo as margens do Rio
lliso, e a paisagem é maravilhosa. Cassirer diz: “’Platdo reproduz até aos me-
nores detalhes a paisagem onde se desenrola esta cena; para mais, sobre
essa representacdo flutua um brilho e um perfume como raramente se en-
contra nas descrigdes da natureza na antiguidade."“. A sombra de um
platano, sentindo as delicias de um manancial refrescante, a brisa estival
vem acariciar os corpos dos dois ‘‘amantes’’; o ar esta repleto do canto das

cigarras.
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O primeiro fato que nos chama a atencdo é a metdfora do
caminhar juntos. Certo, a inspiracdo filos6fica vem beber nesta fonte, a
fonte refrescante do “‘delirio amoroso’. De gue se trata? Emile Bréhier
diz!? que a filosofia, em Platdo, ndo é meditagcdo solitaria, ‘‘mas geracdo
espiritual na alma do discipulo, ja que ‘ndo se engendra sendo no beio’ e
sob a influéncia do amor’’ (Banquete, 206¢c). O delirio amoroso é a rever-
beracdo de uma alma que, no mundo sensivel, reconhece a imagem da bele-
za eterna, ja conhecida um dia, no momento em gue esta mesma alma
acompanhava o cortejo dos deuses para além de abdébada celeste, a fim de
contemplar, nem que fosse por alguns momentos, a verdadeira e maravilho-
sa realidade, o mundo eterno e perfeito, o mundo inteligl’veI”.

Esta inspiracdo vem mostrar claramente o fundo afetivo da
epistemologia platonica. Ndo se trata de um método especificamente inte-
lectual. Na verdade, esse mito da alma revela toda uma trajetéria espiritual,
onde, depois de decaida, a alma torna-se prisioneira da caverna escura. As
costas estdo voltadas para a luz. E é através do exercicio da dialética que
poderemos voltar nossos olhos para esta luz. Ardua tarefa, traumatica até,
semelhante ao nascimento.

3.2. A Dialética Propriamente Dita

Ha a necessidade de se ultrapassar, segundo Platdo, a tese de
Parménides segundo a qual o ser permanece sempre fixo, ndo vive, nem
pensa, e é vazio de inteligéncia”. Por outro lado, é mister, outrossim,
rejeitar a hipotese de um mobilismo puro, uma vez que s6 ha ciéncia do
universal. Nem a imobilidade do todo, nem o movimento do ser em todos
os sentidos. Como solucionar esse problema?

O que é o ser? Ora, o ser ndo pode ser ndo pode ser nem re-
pouso absoluto nem movimento permanente. Diz gerd Bornheim; “’A supe-
ragdo do impasse s6 pode estar no reconhecimento de que o ser é um ter-
ceiro termo, que compreende em si os dois primeiros”1 ¥

Platdo vai, assim, estabelecer uma relacdo entre ser e ndo-ser,
utilizando, para tanto, o problema da predicacdo. Ha, por assim dizer, uma
participagdo entre o sujeito e os predicados, entre o ser € o ndo-ser. Exem-
plo: ao dizermos que o homem é bom, atribuimos algo ao ser-homem, em-
bora o ser-homem ndo seja o ser-bom. A questdo é: como é possivel essa
participagdo?

Certo, ndo € possivel uma comunicagdo de tudo com tudo,
nem tampouco a posicdo contréaria. E preciso compreender que algumas
coisas participam de certas coisas. E por isso que é possivel a participagdo
entre ser e ndo-ser.
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A dialética divide por géneros a realidade, e ensina a ‘’ndo to-
mar por outra uma forma que é a mesma, nem pela mesma uma forma que
é outra’’16. E preciso encontrar a participagdo certa, a correlagdo exata.
"’O ser esta na relagdo, diz Bornheim, o ser s é na relac,:é'o17 Assim “‘o ser
ndo é apenas a mobilidade e a imobilidade, e sim aquilo que estes dois ter-
mos apresentam de comum’ 8.

Na verdade o que estd em jogo € a compreensao de como o real
se articula, ou seja, a realidade é, em si mesma, dialética. O ser como que
“corre” entre os géneros.

Uma questdo importante levantada por Bornheim se configura
da seguinte forma: se Platdo concebe o ser como terceiro termo, como rela-
¢do, temos que 0 movimento e 0 repouso ndo sao termos absolutos. Se
assim €, ja ndo anteciparia isso a esséncia da contradi¢do, daquilo que é e
ndo é, ao mesmo tempo? Devemos, portanto, elucidar aquilo que Platdo
entende por realidade. Para Platdo a realidade é a idéia, eidos, o mundo
arquetipico, o modelo absoluto. Ndo se trata de fazer uma dialética das
aparéncias (sofistica), sendo tentar libertar-se dessas aparéncias. A dialé-
tica ndo se restringe, portanto, ao mundo sensivel, mas aos ‘‘objetos que
s6 0 raciocinio pode atingir’’®.

O tema da participagdo vai, por sua vez, suscitar o da separa-
¢do. Explico. A participagdo implica numa separagdo, uma vez que o filo-
sofo deve, cada vez mais, separar-se de suas impressdes sensiveis, colocan-
do, por isso mesmo, a alma em uma postura metafisica.

O que a dialética deve proporcionar é justamente ‘‘o abandono
do sensivel a favor da idéia”’?°. O fil6sofo deve superar o elemento negati-
vo, ou seja, a finitude. O ser corre através dos géneros supremos, garantin-
do certa unidade, isto é, a transcendéncia das idéias estabelece uma espécie
de unidade em relagdo a multiplicidade do mundo sensivel. Segundo
Bornheim, o corolario dessa unidade é que hd uma hierarquia no mundo
inteligivel, sendo a idéia do bem, ja o dissemos, o ponto mais elevado desse

universo arquetipico.

CONCLUSAO

Nossa vida o que é? Somos seres exilados, estamos distante da
verdadeira realidade. A dialética é o caminho, caminho que nos pode levar
a reencontrar nossa verdadeira morada. E a questido do humano que esta
em jogo. O homem, fundamentando o conceito, se fundamenta. Mas isso
é um caminhar (ver o inicio do Fedro), dialético, uma trajetoria, que per-
mitird o acesso a filosofia.
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"0 espago que se estende acima do céu ndo foi cantado
ainda por nenhum poeta daqui de baixo e n3o sera jamais can-
tado dignamente’’21,

NOTAS

(1) Werner Jaeger, Paidéia, pag. 401.

(2) Werner Jaeger, op. cit., pag. 407.

(3) Republica, 509 a.

(4) Repiblica, 509 b.

(5) Republica, 517 b-c.

(6) Ver maiores detalhes em ELIADE, Mircea, Histéria das Crengas e ldéias Religio-
sas, Tomo Il, vol. I. § 183.

(7) Eudoro de SOUZA, Mito e Dialética em Platdo, in Dioniso em Creta e Outros En-
saios, Duas Cidades, S&o Paulo, 1973, pag. 245.

(8) Ibid., pag. 246.

(9) Eudoro de SOUZA, op. cit., pag. 247.

(10) Repiblica, 518 d.

(11) Mito e Linguagem, pag. 5.

(12)

(13) Ver discurso de Sécrates, no Fedro, 244 b — 257 c.
(14) Ver Parménides, 249 c.

(15) Dialética, Teoria e Praxis, pag. 30.

(16) Sofista, 253 d.

(17) Op. cit., pag. 31.

(18) ib., pag. 32.

(19) Parménides, 130 a.

(20) Bornheim, Gerd, op. cit., pag. 37.

(21) Fedro, 247 e.
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PLATAO: ONTOLOGIA E TEORIA DO CONHECIMENTO

Rui Pedro D. C. Lobo Loundd
Dept® de Ciéncias Sociais - UFRJ

“E aqui onde, pela primeira vez, o espirito suficientemente
maduro se percebe a si mesmo como contetdo do seu querer e do seu
saber.”” (HEGEL)

E assim que Hegel, nas suas Li¢oes de Filosofia da Histéria, se
refere ao espirito grego: o primeiro que efetivamente se d4 conta de sua
prépria existéncia, ainda que determinado e vinculado a prépria realidade
objetiva, & qual retorna depois da mediacao da alma. Mas € esta passagem,
ainda que condicionada e elemento de transicdo, que significa para Hegel o
despertar da propria consciéncia do homem, o primeiro indicio de que ao
espirito cabe a determinagdo no sentido Gltimo da realidade, o sintoma
primitivo de que ao homem cabe fazer sua prépria histéria e seu préprio
destino.

Herdeiro da nova realidade s6cio-politica, a democracia, Platdao
encara o estigma e a esséncia desse novo espirito. Da mitologia a filosofia,
do naturalismo & espiritualismo, Platdo é, sem duavida, o pensamento bri-
lhante e vivo dessa ruptura histérica.

Que restaria ao homem enquanto peca engrenada do natura-
lismo, enquanto determinagdo mitoldgica dos deuses? Platdo nos respon-
de: pensar. Mas pensar dirfamos nds, muitos antes dele o fizeram, outros
povos. Assim, distinguimos radicalmente o exercicio intelectual que se
inaugura com Platdo: o pensar ndo significa um simples exercicio ordena-
dor das realidades empiricas enquanto singulares e multiplas. Pensar signi-
fica abstracdo, significa um longo e doloroso processo dialético, significa
distancia da realidade observada, significa em Ultimo caso ““descobrir” na
multiplicidade da singularidade, a unidade que nela (realidade) n3o se
encontra e que sO ao espirito cabe e é possivel atingir.

Para empreender um estudo mais profundo sobre o pensa-
mento platonico cabe-nos remeter a quatro grandes linhas da filosofia
grega cldssica que, de uma ou de outra forma, influenciaram o jovem
Platdo: Heraclito, Parménides, Socrates e os Sofistas.

Heréaclito, considerado o filésofo-obscuro, partilhava da opi-
nido de que na observagcdo do mundo sensivel a instabilidade, a mutabili-
dade, o movimento e a efemeridade eram uma caracteristica determinante.



59

A tentativa de se conhecer, para Heraclito, implicava em apreender um
fendmeno num determinado momento, mumifica-lo, para que dele se pu-
dessem inferir relacdes de causalidade e efeito. Mas ora, diria Heréclito, ao
final do processo, o Ser considerado ja ndo seria mais 0 mesmo. O conheci-
mento seria assim como que um saber passado e instintaneo. A verdade
seria um ato fugaz sempre defasada no tempo, em completa discrepdncia
com a auténtica e verdadeira realidade. Ou seja, o conhecimento seria
finalmente, um desconhecimento.

O pensamento de Heraclito, sustentado entdo, na mutabilidade
do Ser no tempo, aparentemente inviabilizava o proprio processo de
conhecimento. Platdo, sensivel as observacoes do filésofo, reconhece a
ciéncia de suas palavras admitindo que efetivamente o mundo sensivel,
observavel, apresentava as caracteristicas denunciadas por Heréclito. Por
outro lado, observa também que ao universo, considerado como um todo,
preside uma certa ordem, uma certa beleza, uma certa interrelacdo conse-
quente, enfim, que o mundo ndo configura um caos absoluto. Mas, ent3o,
se a verdade, o Ser, o saber, ndo se acham no observavel onde poderdo se
encontrar, de onde emanaria a suprema sabedoria, a verdade (ltima dos
fendmenos? Ou ainda, se admito a possibilidade do conhecimento, se
admito a constitui¢cdo de uma ciéncia mdxima, onde se encontra o objeto
dessa ciéncia? Responder a estas questdes ndo foi, certamente, um movi-
mento facil para Platdo. A influéncia de Parménides se me afigura aqui
fundamental.

Parménides, contestador primeiro de Heréclito, considerava
absurda a possibilidade das coisas serem, e ndo serem num instante poste-
rior. Essa possibilidade, para Parménides, ndo constituia erro somente em
se considerar a aparéncia como existéncia, mas principalmente numa con-
tradicdo de razdo lbgica: ainda que no observdvel pudesse existir algo se-
melhante, o que efetivamente dava base ao argumento parmenidico era a
impossibilidade do pensar que algo é para no momento seguinte se consti-
tuir em diferenca de si mesmo. Parménides decreta assim a existéncia do
que é pensdvel. O que n3o posso pensar n3o existe. ‘O Ser é e o ndo ser
ndo é”. O principio da identidade do Ser é a heranga que Perménides lega a
todo o pensamento ocidental e Platdo certamente dele se utiliza como
fundamento de positividade para o método discursivo-dialético. Reconhe-
cendo embora a impossibilidade de Herdclito, Platdo a coloca no mundo
sensivel, o mundo que aos sentidos se da, resgatando o principio da identi-
dade como mdxima para mais uma vez ratificar a impressdo de que o saber,
a verdade e o Ser ontoldgico se localizariam mais além do mundo sensivel.

Aqui se desenvolve entdo a ontologia platonica.

O Ser como verdade residiria afinal no préprio espirito? Certa-
mente que ndo, pois o0 proprio espirito pensa ainda no sensivel, ou melhor,
o “logos”’ observa e pensa o ndo-ser. Assim sendo Platdo nos aponia para
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um mundo transcendente onde se localizariam os seres ontoldgicos, as
idéias puras, as causas primeiras de tudo o que constitui o mundo sensfvel.
Da multiplicidade do mundo aparente a unidade de sua idéia ont6logica. A
existéncia real da idéia do Homem, de Cavalo, de Arvore, etc, para as quais
o Homem Sécrates, o cavalo de Sécrates e a laranjeira seriam simplesmente
manifestagdes fenoménicas do sensivel. Ou melhor, cada ente sensivel,
teria na transcendéncia, seu substrato no Mundo das idéias, sendo aquele
uma copia distorcida deste. A pureza das |déias ndo admitia sequer a
existéncia dos opostos como seres ontoldgicos. Por exemplo, a injustica
ndo constituia um ser real como idéia e sim, uma distorgdo radical ou
mesmo uma auséncia da idéia pura de justica.

A relagdo entre a idéia pura e sua cOpia é expressa por Platdo
na Teoria da participagdo. Obscura e altamente questiondvel como brilhan-
temente o fez seu discipulo Aristoteles, simplificadamente ela nos informa
de que o ser sensivel “participa” de sua idéia ontoldgica, no sentido de que
dela deriva, dela constitui efeito, e dela retira seu substrato essencial. Mas
ndo nos esquecamos: a ldéia ndo estd na coisa, estd mais além, no mundo
da transcedéncia. Fica entdo a pergunta: como se estabelece essa relacdo,
qual o envolvimento essencial comum a ambos que me permite distin-
gui-los?

A tragica morte de Sécrates certamente que levou Platao a
considerar a democracia como responsavel potencial que permitira, em
nome de uma maioria, injustica tamanha. A ditadura da ignorancia, diria
Platdo. Que sabe o povo, oprimido pelo mundo da aparéncia, amarrado no
“fundo da caverna’’, da idéia pura de justica a qual s6 poucos tém acesso?
Quem sdo e em que se sustenta o discurso demagogo dos sofistas? Para
essas perguntas, Platdo, seguindo o caminho aberto por Sdcrates, tera cer-
tamente uma resposta incisiva tanto na elaboragao de uma teoria do conhe-
cimento quanto na consequente idéia da “’polis’ perfeita.

A primeira licdo que Platdo aprende com seu mestre, Sdcrates,
é a de que o ponto de partida para todo o processo do saber é o reconheci-
mento da ignordncia. E Sdcrates, foi, certamente, um sédbio em desmasca-
rar e denunciar a ignorancia que alicergava o discurso dos sofistas. Verda-
deiro simbolo da democracia ateniense, o pensamento sofista pode ser
muito sumariamente descrito numa frase daquele que foi considerado um
dos mais legitimos representantes desse pensamento, Goérgias: ‘O Ser ndo
existe, se existisse ndo poderia ser pensado, se fosse pensado ndo poderia
ser comunicado”.

A inexisténcia do Ser, de uma verdade Gltima, é a grande ban-
deira do pensamento sofista. Este modo de encarar a realidade pode ser
visto como sendo, por um lado, fruto da heranca de heréclito quanto a
perecibilidade do Ser no tempo e, por outro, efeito da crenca quanto a

subjetividade sensivel na apreensdo do préprio Ser: a alteridade diacrénica
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e a alteridade sincronica. Quanto a esta Gltima admitiam os sofistas a
independéncia relativa no uso dos sentidos cada qual concedendo ao ser
uma realidade distinta; o que implicava, em Gltimo caso, em admitir uma
existéncia multipla para um mesmo objeto, dependendo do sentido aciona-
do na operagao perceptiva. Negando, pois, a existéncia de uma verdade
Gltima, de um Ser ontoldgico, as opinides (“DOXA") multiplicavam-se sem
que delas se pudesse emitir qualquer juizo axioldgico. E o discurso daf
surgido, como um confronto de opinides, transformava-se num embate de
artificios loégicos da palavra. O discurso como uma técnica de convenci-
mento, de conteGdo vazio ou secunddrio.

Eram estes os demagogos da democracia grega, que transmi-
tiam sua “‘arte”” em escolas formadoras de politicos. Suas leis produto do
melhor discurso, estavam, como conseqiiéncia, sujeitas a efemiridade e
perecibilidade no tempo, acarretando enorme instabilidade institucional.
Platdo, quando na Replblica comenta sobre a Democracia, traca-nos um
belo perfil do tipo demagogo-sofista, e o quanto a cidade sofreria com um
regime sujeito a verdade multifacetada, contingente, e a4 acdo ativa dos
discursos vazios. A maioria ignorante, diria Platdo, governando a “’polis’’
querida.

A tarefa de Sdcrates consiste, entdo, em denunciar o contedo
dos discursos. Mostrar a insuficiéncia da opinido (“DOXA"’) portadora de
uma verdade iluséria, desocultar a estrutura contraditéria do diélogo, des-
truir as certezas aparentes, arrancar o véu da habilidade oratdria. Que
restaria entdo, depois da teimosia, insistente e irdnica maiéutica socratica?
Sémente a davida, ou melhor a certeza da ignorancia.

Cabe agora a Platdo prosseguir a tarefa de seu mestre. Se Socra-
tes teve por missdo dissipar as certezas, cabe a ele afirmar agora uma
auténtica teoria do conhecimento. Cabe passar da ‘negatividade’” do tra-
balho de Sécrates para a positividade da construgdo de um caminho meto-
dolégico que conduza os homens efetivamente a verdade.

Que a verdade existe, Platdo ja nos disse: na transcendéncia, no
Mundo das Idéias. Mas como chegar para atingi-las? Como poderemos
contempla-las?

Ndo estariam obviamente nas opinides (“DOXA"), fruto de
uma estrita elaboragdo sensivel. Por outro lado, o pensamento se desenca-
deia no sensivel, logo no ndo-ser. Resta entdo ao Homem se afastar do
empirico, e entabular um processo intelectual de raciocinio exaustivo e
doloroso. “Portanto, nas afecgBes sensiveis ndo h& conhecimento, mas
apenas no raciocinio sobre elas; pois, neste, pelo que parece, é possivel
alcancar o Ser e a Verdade, e naqueles é impossivel.” (TEETETO, PLA-
TAO) Platdo reconhece que o processo se inicia por uma intuigdo sensivel,
e nisso ja se distdncia largamente dos sofistas. Esta intuicdo ndo é produto
deste ou daquele sentido, mas da atividade sintética da alma, da elaboragdo
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ordenadora do espirito que concede ao individuo a coisa com sentido
Gnico, ainda que ligado & percepcdo e 3 sensibilidade. De posse da *’maté-
ria-prima-bruta’ resta entdo ao sujeito o exercicio da abstracdo, da plena e
absoluta contemplagdo espiritual, num distanciamento méaximo dos senti-
dos e do universo empirico. O desenrolar do processo pode-se dar pelo
didlogo ou individualmente através da argumentacio-contra-argumentac3o.
Comeca assim a critica a opinido primeira ou intuicdo. Segue-se a con-
tra-critica, e assim por diante, até se atingir o grau de irrefutabilidade.
Constitui-se esse processo na dialética do discurso, ou seja, a dimens3o
gnosiolégica da filosofia de Platdo. E como que uma purificacio da
intuicdo sensivel para se atingir a intuicdo pura ou a idéia ontoldgica.

Contudo, torna-se necessario que exista a priori uma relac@o
paradigméatica que me “‘conduza’ e me “informe’’ sobre o desenvolvimen-
to da dialética. Ou seja, que me permita inconscientemente, no decorrer do
caminho discursivo, saber onde me situo relativamente ao meu escopo final.
Aqui Platdo introduz a Teoria da Reminiscéncia: a alma seria depositéria
das idéias puras jd contempladas numa existéncia originaria anterior (Pla-
tdo acreditava na transmigragdo das almas). No entanto, a alma envolvida
pelo corpo e particularmente influenciada pelos sentidos, ndo teria a cons-
ciéncia das Idéias. Elas estariam como que adormecidas no subconsciente
da alma. A experiéncia sensivel seria como que um primeiro despertar, um
“relembrar’’ ainda profundamente distorcido mas o primeiro passo para a
conscientizagdo plenas das ldéias puras. Contudo, esse despertar ndo teria
como conseqliéncia um automatismo na intuicdo e rememorizacdo das
Idéias ontologicas. Seria requerido ao individuo uma atitude ativa da von-
tade. Seria necessario um estimulo interno que fizesse desencadear o pro-
cesso dialético através da abstragdo e distanciamento do sensivel. E isso
ndo seria extensivel a todos os individuos: somente para aqueles que reco-
nhecendo a ignoréncia do saber sensivel se langavam na tarefa de achar
dentro de si-mesmo a verdade e o auténtico conhecimento. Essa vontade
individual que viabiliza o ““achado’’ interno esté ligado a Teoria do Amor
(EROS), que se liga entdo decisivamente a Teoria da Reminiscéncia como
condigdo gnosioldgica. Platdo afirma no MENON que “’por achar-se toda a
Natureza aparentada consigo mesma e considerando que a alma, em sua
contemplacdo origindria, aprendeu todas as coisas, nada impede que ao
recordar apenas uma — processo que os homens chamam de aprender — pos-
sa achar todas as demais, contando que sejam valiosas e ndo se canse de
buscar”. Fica claro assim, que o processo cognitivo em Platdo é objetiva-
mente descrito pelas Idéias Transcendentes mas subjetivamente dependen-
te da vontade e do querer individual. Detonado assim o processo dialético,
as idéias ja contempladas vdo progressivamente se conscientizando para o
sujeito e servindo como que orientador padrdo, paradgmético, de todo o'
caminho a percorrer até se atingi-las. Essa condigdo é por si s6 fundamental
para que se saiba que efetivamente se trata dela e ndo de uma ilusdo do es-
pirito sujetivo do Homem.
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Vimos assim, que o legado que Platdo nos deixa, tao profunda-
mente influenciador do pensamento ocidental, inclui uma Ontologia Meta-
fisica e uma Teoria do Conhecimento: constituintes bdsicos para a configu-
ragdo da ciéncia maxima, a FILOSOFIA.

A Ontologia é caracterizada pela transcendéncia das ldéias pu-
ras, eternas, impereciveis, modelares, paradigmaticas. Esses sdo os seres
reais e ontologicos. Do mesmo modo os seres que ora contemplamos no
mundo sensivel sdo sombras efémeras, imperfeitas, reprodugdes distor-
cidas, transitorias dessas “‘idéias”’. Podemos dizer que algo é injusto porque
possuimos em no6s mesmos um paradigma de justica, uma idéia pura de
justica. Esta existe somente na transcendéncia, ainda que ao espirito se
faga aparecer pelo processo dialético. Mas jamais se concretiza no mundo
sensivei.

A Teoria do Conhecimento nos informa do caminho a per-
correr, do método a seguir, para alcangarmos o objetivo final': o conhe-
cimento das verdades puras e eternas. Da experiéncia sensivel e do re-
conhecimento da ignorancia, o método discursivo-dialético se afirma como
condigdo Unica para se atingir o objetivo final tendo a Teoria da Remi-
niscéncia como garantidora do final do processo. Doloroso é certo, e desse
modo s6 para aqueles que sentem amor ao conhecimento e a vontade
tltima de se aponderar da Verdade.

Verificamos assim que, na filosofia de Platdo, a esséncia
(IDEIA) precede a existéncia (SUJEITO). As “Idéias’ precedem e se confi-
guram auténomas e independentes ao ato de conhecer. Do mesmo modo, o
problema antoldgico precede e da movimento ao problema gnosioldgico.
Assim, é comum denominar-se a filosofia metafisica de Platdo de realista.
No sentido exato de que o Objeto tem ontologia prépria independente-
mente do Sujeito, sendo por isso mesmo real e objetivo. Contudo a impor-
téncia dado ao sujeito, que se afirma na vontade de conhecer e no doloroso
processo dialético, concede certamente ao espirito grego, aqui encarnado
em Platdo, uma dimensdo interior e subjetiva, reconhecida nas palavras do
fil6sofo Hegel com que iniciamos o presente trabalho.

NOTAS

(1) A introdugdo da Idéia como meta serve de referencial a todo o comportamento. O
individuo nasce e cresce na distancia e no afastamento do real ontolégico. O reconhe-
cimento dessa existéncia essencial e transcendente, em confronto com a prépria
condi¢cdo do quotidiano, acerreta aquilo que poderfamos chamar de sentimento de
culpa. E da culpa nasce a retaliacdo, a necessidade de se seguir o bom-caminho’’,
aquele que se diz ser a Verdade e a Pureza. Para o pensamento sofista certamente ndo
existiria essa culpa j& que o discurso ndo é orientado por nenhuma relagdo ideal de
conteGdo, como meta a atingir. Em contrapartida fica claro entendermos a impor-
tdncia que o pensamento platdnico exerceu sobre a teologia e a filosofia crista,
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marcadamente em Santo Agostinho. Cristo é o paradigma da Verdade. ’O meu Reino
ndo é deste mundo”’. Logo a Verdade estd mais além de onde nos encontramos.

Ainda que distantes quanto 2 topologia (ou ndo) da Verdade, Platonismo e Cristianis-
mo se aproximam quanto & relacdo de transcendéncia dessa Verdade. Evidentemente
que na sua dimensdo gnosioldgica as filosofias se separam radicalmente: uma, a pla-
tOnica, exposta no presente trabalho, a outra, a Cristd, através da fé.
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TEMPO, ETERNIDADE E DINAMICA DO
FUTURO, EM LAVELLE

Maria Vassiliadou
Universidade de Atenas — Grécia

“Nada mais se pode pedir a um fil6sofo quando se lhe solicita a
feitura da histéria do seu espirito, que evoque estas instituigGes funda-
mentais as quais pode fornecer uma data, mas que sO tém interesse na
medida em que em seguida receberam nele um carater intemporal, em
que se tornaram o clima de sua existéncia e formaram esta atmosfera de
eternidade onde sdo alimentados os pensamentos sucessivos’’.

(Louis Lavelle, Testemunho, Estudos Filos6-
ficos, Setembro — 1951).

Neste texto, Louis Lavelle, identificado com sua mensagem
filos6fica, apresenta uma vez mais esta dialética incessante do tempo e da
eternidade que domina todo o seu pensamento. Pois ‘‘estas instituicOes
fundamentais’’ das quais fala, sdo somente a descoberta de si, a identifica-
¢do do mundo das coisas e do mundo dos pensamentos e sobretudo o
préprio tempo. Com efeito a teoria da participagdo, fio condutor de todo
o pensamento do filésofo, mais do que uma teoria do eu e de Deus, é
também uma concepc¢do do tempo da eternidade. Sua obra Do tempo e da
eternidade, estabelece a necessidade do tempo que nos permite constituir
nossa esséncia intemporal e, que nos conduz a considerar o tempo como a
chave da participacdo. Pois é ele que permite explicar por que a participa-
¢do é uma operacao que tem sua fonte no ato puro, mas, que deve ser
permeada de passividade a fim de fazer aparecer na consciéncia, estados
que a limitam e que formam precisamente seu contetdo. Estes estados que
se desenrolam no tempo, ndo se evadem nunca do presente, pois este é o
ponto de cruzamento de um passado que nos foge, e, que é preciso ressus-
citar e de um futuro que nos tenta e que é preciso realizar. O presente ndo
pode deixar de continuamente se fazer, para que o individuo possa a cada
instante encontrar, por um ato novo, uma vida que subsista eternamente.
Todavia o passado limita-nos e, constrange-nos, pois esta realizado, é a
Gnica coisa que é e ndo se torna mais. Assim pode ser contemplado. O
futuro nos limita mais ainda, pois é nos escondido e exprime o que nos
falta. Permite-nos, contudo, participar do ato criador, fazendo de nés os
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instrumentos da poténcia divina. O passado é Unico e fixo: o futuro é
duplo e incerto. O presente é sem realidade, pois € a passagem de um
passado que ndo é mais, para um futuro que ainda ndo é. O passado se
conserva no presente. Tem um cardter profundo, venerdvel e sagrado,
enraiza nossa vida na eternidade. O futuro parece trazer uma revelacdo que
dard ao nosso destino e ao do mundo, o seu sentido e seu desfecho. Existe
também um futuro do universo com o qual nosso préprio futuro deve estar
em acordo. Se o passado é a atmosfera que clareia toda a nossa vida, se o
futuro lhe traz todas as promessas de esperanca é na graca do presente que
se nos deve fazer sentir sua luz e seu impulso. Mas a ligacdo ao presente s6
pode ser mantida por um ato constante de inteligéncia e vontade.

z

Para Lavelle o tempo é ‘“‘o artesdo da vida'’ aquele que pode
criar, conservar e destruir tudo o que é: “‘ele chama ao ser todos os indivi-
duos pelo nascimento, os mantém no ser pela duracdo, realiza, o seu ser
voltando a chami-los no seio imenso do passado pela morte, lugar de todas
as géneses e de todas as aniquilacGes, o tempo poder-se-ia considerar Deus.
Em realidade ele é o meio que Deus fornece a todos os seres, para se
criarem a si proprios e realizarem seu destino. Um meio para exercer sua
liberdade e participar da obra da criacdo. Ele é a condicdo, sem a qual
nenhum individuo poderia constituir sua prdpria natureza e, sem a qual
nossa personalidade ndo se poderia constituir como uma oposi¢do e uma
transicdo sem cessar renovadas, no interior de uma presencga eterna. Sem o
tempo o homem ndo seria mais um ser particular, ele se identificaria com
Deus que é eterno. Em relacdo ao ser infinito é uma imperfeicdo viver no
tempo: pois que o tempo ndo cessa de me retirar o que me deu. Mas é a
perfeicdo da minha natureza finita, sem o tempo ela ndo poderia se desen-
volver e conseqlientemente ndo poderia ser. Ora o0 homem ndo vive nem no
tempo totalmente descontinuo nem na eternidade pura, mas, num presen-
te que se esforca por condensar em si toda a duracdo; é este modo de
existéncia dum ser temporal, por que se torna eterno, por que ele é o que
descobre a cada instante a eternidade no tempo. E justamente neste ponto,
que devemos conceber a relacdo do tempo e da eternidade na filosofia de
Lavelle. Pois os dois sdo contempordneos; o tempo é uma operacdo de
eternidade, a eternidade estd presente no tempo. Poder-se-ia melhor escla-
recer esta relacdo, introduzindo a nocdo de instante, como ponto de cruza-
mento do tempo e da eternidade. O instante pode ser considerado, seja
como um lugar de passagem entre 2 estados particulares, seja como posto
de juncdo com o ser. Neste Gltimo caso é necessdrio sair do instante para
entrar no presente. Instante, ato e presenca sdo um s6 no eterno presente.
“’Nossa atividade interior permanece sempre presente e disponivel, capaz
de ser suspensa e retomada, por que precisamente em lugar de ser a seqiién-
cia do que nds éramos, ela rompe aa contrdrio com o que nds somos e
exprime a possessdao daquilo que nds vamos ser’’. Assim, o ato nos arranca
ao tempo para nos fazer encontrar o principio intemporal de toda a
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criacdo para nos permitir inserir nossa liberdade e a causalidade de nosso
querer, no curso natural das coisas, ao mesmo tempo, constituir nosso
préprio ser e, no seio do ser, onde nds explicamos, que nossa experiéncia
ontoldgica, o inscreve. O eterno presente €, entdo, a forma imutdvel que
todos os modos finitos se devem revestir, para se reconhcer as formas de
ser, visto que o ato que faz ser as.coisas, s6 pode realizar-se no presente,
lugar do ser. E a passagem de um momento do tempo a outro, ndo nos
arranca ao presente no qual podemos, gracas a memdria ou a antecipacao,
atualizar lembrangas ou imagens do futuro. Esta operacdo temporal é o
préprio ato da nossa liberdade e a condigdo de participagdo, pois, sustenta
distdncia entre o todo do ser o meu eu. O futuro sdo as nossas possibili-
dades ainda abertas, logo nossa liberdade, o passado, as possibilidades fe-
chadas ao nosso poder ser, logo a necessidade. ‘“Axis do movimento inten-
cional”, “recuo do impulso”, ‘‘chamado do possivel”, “‘exigéncia do dever
ser’’, o tempo permite a liberdade, passar da poténcia a ato.

Desde que surge, o tempo abre um duplo caminho perante nés:
podemos permanecer no interior do todo como uma parte no meio das
partes; estas sdo apenas aparéncias varidveis; aprisionam-nos com elas nos
lacos da mais dura necessidade; o passado esmaga-nos com o seu peso. O
futuro nos fascina com suas miragens. Mas o tempo é também o meio de
nossa libertacdo. A insuficiéncia de cada parte, entendida em si mesma n3o
exige somente uma perpétua mudanca; manifesta também um parentesco e
uma comunidade de natureza entre as partes e, conseglientemente, entre
cada parte e nos proprios, no interior do mesmo todo. Juntemos a unidade
através da dispersdo, ndo somente apesar dela mas também e em certo
sentido através dela.

Pode-se, por intermédio do tempo tornar intelegiveis as dife-
rentes formas do ser, gracas a uma dedugdo de fungdes psicoldgicas: sensi-
bilidade e entendimento, memoria e imaginagdo, desejo e vontade; é atra-
vés delas que o eu se confronta progressivamente com o todo, a fim de
resgatar sua propria originalidade e nele inscrever seu desenvolvimento
auténomo. E entdo por que o ser é a presen¢a absoluta, que o eu, que
participa da existéncia, mas que dela se distingue, serd sempre presente
perante ele mesmo e serd presente alternativamente aos diferentes estados,
pelos quais sua vida se realiza, na duragdo.

Assim o sentido do tempo se encontra envolvido no desejo ou
no querer pelo qual antecipamos o futuro e procuramos, realisando-o,
incorporé-lo a nossa prépria vida. “No que diz respeito a orientacdo do
tempo, o conhecimento vai sem cessar do passado para o futuro, isto é, do
conhecido para o desconhecido”. Mas quando examinamos a ordem da
existéncia é o futuro que precede o passado e que se muda nele pouco a
pouco. “Realizar o futuro é fazé-lo presente, que se torna logo passado”’.
Assim “‘ao tempo do determinismo, que entendo como um impulso de traz
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para a frente, se opde o tempo da criacdo que é uma chamada de frente
para traz”’. O tempo ilustra ‘‘a relacdo da atividade e da passividade”’, e
suas trés fases sdo penetrdveis de espiritualidade, pois que o futuro encobre
os possiveis que sdo indivisiveis no ser, que a liberdade deve antecipada-
mente dissociar para os encarnar e tornd-los instrumentos do meu desti-
no... a relacdo do passado com o futuro exprime’’ a composicdo da liber-
dade e da necessidade”. O passado enquanto realizado, imdvel, necessério e
irrevogdvel ndo tem nada de material e pode “ser definido como um pre-
sente espiritual”. Contudo, é em dire¢do ao futuro que se olha, por que seu
impulso é um incentivo que convida 4 conquista o futuro ligado a eterni-
dade é o lugar do esforco. “E a nossa prépria vida considerada como
inseguranca e como um risco”’. Pois o futuro separa-nos de nds préprios,
desliga-nos do que éramos, do que tinhamos Mas é também o perfeito
despojamento que nos torna aptos a receber todos os dons. No futuro a
vida é nos revelada pela primeira vez. E um nascimento de todos os instan-
tes. O futuro é para nds uma aventura, mas, que vai determinar nosso
destino através da colaboracdo da nossa liberdade e dos acontecimentos. E
o ““conceito de angustia’ considerado freqlientemente como trazendo-nos
a revelacdo da existéncia, pode muito bem ligar-se ao futuro, pois a angus-
tia é a experiéncia da vida enquanto se reduz a experiéncia do futuro e que
a si propria se eleva até ao absoluto. No futuro é o nosso préprio eu que
estd em questdo e que nao paramos de recriar.

Em Lavelle o tempo é a conversdo da possibilidade em atuali-
dade. O tempo surge como privilegiado pela introdugdo do possivel que se
atualiza, que desenha o movimento da liberdade criadora e prefigura a
encarnacdo dos valores. A temporalidade é apenas um modo de nossa
consciéncia finita o enquadramento que ela se da para nele estender-se sob
forma de estados, o reflexo dos seus atos de participacao, e ai dirigir seu
esforgo, jamais acabado, em direcdo ao absoluto. Podia-se ent3o falar de
uma experiéncia de eternizagdo através do tempo ou pelo menos de nosso
esejo de eternizacdo do que posse? Seja um ou seja o outro, para Lavelle,
o tempo € o proprio drama da existéncia humana, considerado na sua
forma mais abstrata.

Tradugdo de Maria da Piedade Eca de Almeida
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PENSAMENTO ORIENTAL: A CHINA *

Maria da Graga de Campos Mendes
Universidade de Sdo Paulo

O tema proposto por esta semana de Filosofia era: O Pensa-
mento Oriental. Como se pode ver, muito vasto e amplo para uma aborda-
gem que se tornaria no minimo reducionista. Como minhas pesquisas vém
sendo desenvolvidas no campo da Cultura chinesa, mais especificamente na
Area de Historia Social, escolhi um tema relacionado a minha dissertagdo
de Mestrado que versou sobre A Revolta dos Taiping”, revolta esta ocorri-
da na China — em meados do Séc. XIX —de 1851 a 1864. Podemos ca-
racterizé-la como um movimento politico-religioso que se fundamentou na
tradicdo e tendo como movente o cristianismo, recebido do ocidente.

Em virtude de ter sido um movimento que se pretendia trans-
formador, mas que tinha suas rafzes plantadas na tradicdo chinesa, tentarei
mostrar inicialmente, em rdpidos tragos, como nasceu esta tradi¢cdo. Em
seguida, mostraremos o que foi esta revolta dos Taiping, e como se esta-
beleceu este didlogo entre o antigo e o novo como uma proposta de
transformagao.

A escolha deste esquema de abordagem do tema deve-se prin-
cipalmente a pretender-se, através de forma mais clara e didética, possibi-
litar uma melhor compreensao do assunto.

De acordo com documentos encontrados através de escavagOes
arqueologicas, € com o dinastic Shang que se inicia o periodo plenamente
histérico na China. A partir aproximadamente do 2Q milénio antes de
Cristo.

Na historiografia chinesa, o periodo anterior aos Shang é consi-
derado lendério, porque até entdo nenhuma prova encontraram da exis-
téncia dos ‘““cinco imperadores’” ou dos ‘‘imperadores primitivos’’ a que se
refere a tradigdo. Sob estes imperadores primitivos teria prevalecido um
estado paradisfaco perfeito, onde os homens eram felizes devido as con-
digOes de vida e a um governo prudente atuando em harmonia com a
natureza. O curso posterior da histdria, ja plenamente historico, é concebi-
do como a cessagdo desta perfei¢cdo original.

(=) Conferéncia apresentada na |X Semana de Estudos de Filosofia na Pontificia
Universidade Catolica de Campinas.
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Posteriormente, a idéia que se pode ter deste parafso inicial é
dada pelas escolas filosoficas. ““Cada uma dessas escolas atribuiu sua idéia
de um estado ético e s6cio-politico ideal na atuagdo dos diversos impera-

dores dos tempos primitivos”!.

A dinastia Shang seguiu-se a dinastia Zhou, que representou a
sucessdo dinastica mais longa da Histéria da China. Pareceu ter herdado em
linhas gerais a cultura dos Shang, cuja organizagdo politica e social ja
esbocava em sua monarquia o futuro império. A veneragdo dos antepassa-
dos e os primeiros elementos de um Estado de burocratas e funciondrios
podem servir como exemplos que aproximaram a monarquia dos Shang e a
posterior unificacdo da China no Império.

O perfodo de dominacdo da disnastia Zhou que absorvia os
anos 770 a 221 a. C,, subdividiu-se em perfodo de primavera e outono
(770 a 476 a.C.) e perfodo dos Reinos Combatentes (476 a 221 a.C.). Este
Gltimo corresponde a uma época de desintegracdo e de transicdo do pe-
riodo feudal? para o Estado centralizado, com o sistema de prefeituras e
distritos.

Devido a profunda comogdo social por que passava a China na
época Zhou, no periodo de Primavera e Outono e dos Reinos combaten-
tes, o0 monopélio da cultura detido pela nobreza pouco a pouco foi quebra-
do, desenvolvendo-se entdo a pratica do ensino individual. Nos Gltimos
anos do periodo de Primavera e Outono, Conflcio imprimiu certo desta-
que a educacdo. Estd nova pratica de ensino refletia em certo grau o desejo
dos que ndo tinham titulo de nobreza de interferir na polftica. Além disso,
a preocupacdo de intelectuais em solucionar e direcionar com suas teorias
os destinos do pafs. Ensinando seus principios, Confiicio talvez preten-
desse fazer dos seus discipulos homens com condigdes de interferir na
politica. Com seu trabalho itinerante, Conflcio contribuiu para que o
conhecimento se propagasse para além da nobreza.

Em razdo principalmente do objetivo do nosso trabalho deixa-
remos de tratar de todos os principios que regem as diferentes escolas na
China da época. Limitar-nos-emos aquelas cujas influéncias se alicergcaram
mais efetivamente na formagdo do império. Ndo podemos descartar, no

entanto, que as opinides dos diferentes mestres se entrecruzavam, existindo
pontos de confluéncia e divergéncia entre elas.

Uma segunda corrente de pensamento, existente no perfodo
dos reinos combatentes, foi a Taoista tendo como seu maior representante
Lao Zi e a legista, aqui representada por Han Fei Zi.

Os principios filosoficos destas trés correntes de pensamento
apresentavam pontos bdsicos de oposicdo e veremos agora quais sdo eles e
como, historicamente, o confucionismo se sobrepds as outras correntes,
adaptando-se as circunstdncias da histéria chinesa, e norteando o império
até o séc. XIX.
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Um dos princfpios bdsicos que o pensamento da China antiga
apresentava em comum ‘“‘era a no¢ao do Tao, como principio e fonte do
real, a idéia das alterndncias regidas pelo ritmo do Ying e do Yang. Mas
enquanto alguns cuidavam que uma existéncia desenvolvida sob o signo do
Tao e em perfeita harmonia com os ritmos cosmicos s6 era possivel no
comego (ou seja na fase que antecedeu a organizagdo social e o desenvolvi-
mento da cultura), outros consideravam que este tipo de existéncia era
realizavel sobretudo numa sociedade justa e civilizada.

Tanto os taoistas e legistas quanto os confucionistas buscavam
o fundamento dos seus principios politico-religiosos na tradigdo. E ne-
cessério no entanto colocar uma distingdo fundamental entre esta nogdo de
Tao para as trés correntes de pensamento. A preocupacgdo dos confucionis-
tas era adptar as condutas e rituais tradicionais (modelo na dinastia Zhou)
a sociedade complexa e hierarquizada que entfo existia. Desta feita, Con-
facio acertava a idéia da autoridade constituida, considerando-a natural, se
fundada na relagdo familiar, e nas longas experiéncias dos antepassados. O
equilibrio social seria mantido pelos ritos que teriam a fungdo de manter o
homem e o estado em harmonia com a ordem natural. Este equilfbrio
entre homem e natureza, quando quebrado, devia ser restitufdo através do
Li, que constituia a base da educagdo do individuo ou os padrdes de
comportamento da humanidade. Conficio transpds da religido para a polf-
tica o conceito de Li, uma permuta do sacro ao social.

Os taoistas de salda rejeitavam a sociedade complexa e conse-
quentemente a autoridade constitufda. Para eles a sociedade urbanizada
era repudiada e eles propunham a fuga desta sociedade. Do ponto de vista
dos Taoistas o homem devia viver em harmonia com a natureza n3o lhe
sendo dado o direito de interferir. De acordo com Duyvendak, o Dao
significa em Confucio e Méncio o caminho percorrido pelo homein, o modo
de sua conduta, o método. Para Conficio, o homem é que fazo Dao e ndo o
Dao que faz o homem, enquanto na Escola Taoista Dao é o caminho seguido
pela natureza. No Taofsmo, o Dao ndo se prescruta intelectualmente. Po-
de-se chegar ao Dao mas ndo pelo caminho da percepgdo e do raciocinio
l6gico. A lei e o Dao no Confucionismo adquiriram principalmente uma
conotagao ético-racionalista.

Citando o prof. Mério Sproviero no seu trabalho sobre o le-
gismo3, ele nos diz que a Lei vai abrigar-se muito mais nesta vertente da
cultura chinesa, a confucionista, do que na vertente mf(stica.

O legismo de Han Fei Zi realizou uma sfntese das védrias corren-
tes: de um lado ingeriu-se na tradi¢cdo confuciona, quer na passagem do rito
a lei, quer na tendéncia racionalizante. Por outro lado, aceitou a idéia
fundamental do Dao de Lao Zi.

Quando Han Fei Zi tenta fundamentar o Fa, ou seja, a lei, cita
na sua obra, nos capitulos dedicados ao Taoismo (20 e 21) o seguinte: "“a
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lei origina-se na natureza do Dao Celestial (Césmico), consumindo-se de
novo nesta natureza’’. Alguns estudiosos afirmam que o pensamento de
Hau Fei Zi origina-se em Lao Zi e depois dele se separa. Hau Fei almeja um
tipo de governo onde a lei impere, sem necessidade de um poder para fazer
cumpri-la. No entanto, hd necessidade daquele que aplique a lei, o qual
deve estar a ela submisso.

De um lado, diz o prof. Mério, Han Fei apresenta-se como um
revoluciondrio social por ndo aceitar a sociedade tradicional de Confucio,
e, de outro lado, tenta absorver o dinamismo do Dao de Lao Zi no Fa
(Lei), ou seja, a ordem que auto regulando-se, efetiva-se por si.

O legismo vai se opor radicalmente a ordem social idealizada
pelo confucionismo, ordem esta fundamentada ndo sé na virtude e no
talento dos homens superiores, em contraposicado ao homem comum, mas
também nas diferencas portadas pelo sistema de parentesco. Para Han Fei
Zi, os méritos que qualificavam uma pessoa para certa fungdo deveriam ser
determinados pela propria funcdo. Eram exclusivamente admitidos inte-
lectuais que organizassem uma sociedade conforme um Estado a pretender
eficiéncia e forca. O Legismo vai considerar a ordem Estatal o fim a ser
obtido através das leis operantes. Assim, os legistas se opunham ao Li dos
confucionistas que adquiria a fungdo de discriminar as pessoas de acordo
com sua hierarquia, além da importdncia em governar. Os exemplos do
passado fundados no parentesco, no instinto social dos homens, na bene-
voléncia, era rejeitado pelos legistas que tomavam base a igualdade natural
para uniformizar os comportamentos através das leis aplicadas impar-
cialmente.

Estas escolas, que buscavam a ordem numa época de caos,
discutem seus principios e vao influir nos periodos seguintes: o do império
constituido.

Na luta travada entre os estados, no perfodo dos reinos comba-
tentes, no reino de Qin e outros, houve vdrias tentativas da implantacdo do
legismo. O prof. Mario Sproviero afirma, que embora o legismo ndo tenha
concretizado seu fundamento teérico no Império, foi o agente ideoldgico
da conquista de Qin. Na pratica, convergiu para o fortalecimento e centra-
lizacdo do poder.“. No ano de 221 a.C. Qin Shi Huan, do reino Qin,
torna-se o primeiro imperador chinés.

A dinastia Qin ndo conseguiu manter-se no poder. A tirania do
primeiro imperador onerou o povo chinés, jd desgastado por guerras su-
cessivas e pela realizacdo de obras sintuosas como a Grande Muralha, além
da edificacdo de grandes palacios e de sua prépria tumba. Os erros de
sucessdo ndo foram menores. As contradi¢cGes se avolumaram no seio da
classe dominante.

Qin foi derrotado e substituido pela dinastia Han (205 a.C.
220 d.C) que retomou a idéia imperial implantada pela dindstia Zhou. Era
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o chamado conceito arcaico de Estado em que todos debaixo do céu
deveriam unir-se sob um U(nico imperador. Justamente os estados perifé-
ricos e de formacdo posterior, como Qin e Chu n3o se integraram no ideal
imperial de Zhou.

O Legismo tinha introduzido o conceito nacionalista de Esta-
do, permitindo a cada grupo impor sua autonomia num certo territorio,
ndo tendo de submeter-se a nenhum poder espiritual como o de Zhou.

Com a queda da dinastia Qin (ainda que o Legismo ndo
houvesse sido implantado nos moldes de Han Fei Zi), o Legismo foi derro-
tado, porque identificado com Qin, cujo fim tinha sido tdo desejado.

A centralizagdo necessdria, tanto politica quanto ideoldgica foi
realizada pelos Han, aos moldes do Confucionismo, o 19 imperador Han
Wu Di e outros que o sucederam foram praticamente convertidos ao
Taofsmo, mas a concessdo de Han Wu Di ao Confucionismo, deu-se porque
ele era dominante. A maioria dos intelectuais da época era Confucionista.
O imperador Han, portanto, preferiu assimild-lo, oficializado, que desgas-
tar-se no confronto com ele.

O legismo no entanto jd havia cristalizado algumas formas de
poder que permaneceram no agora estado Confucionista. A burocrati-
zagdo, como diz o prof. Mério, imputada ao Confucionismo e apontada
como um fator responsdvel pela estagnagdo da ciéncia na China, na medida
que intentava um controle rigoroso do pensamento, era legista. O governo
da china entregue a funciondrios escolhidos por concurso é um trago le-
gista, assim como o critério de relacdo destes concursos, baseados na orto-
doxia confucionista que valorizava o intelectual humanista, é um trago
marcante da ética confucionista.

Assim, resta-nos ressaltar que o Taoismo vai permanecer como
uma forca ideolbgica agraria, em oposicdo a ideologia urbana do confu-
cionismo. Subsiste principalmente como religiosidade popular e vai inspirar
a maioria das revoltas camponesas ocorridas na China em oposi¢gdo ao
sistema vigente. E sobretudo dos cultos populares dissidentes, tanto
taoistas quanto budistas, mal vistos pelas autoridades oficiais, que vdo se
alimentar as revoltas camponesas. Inclusive o milenarismo, segundo J.
Chesneaux, faz-se presente, através da esperanga na vinda do Messias Bu-
dista — o Buda Maitreya.

OS TAIPING:

A revolta dos Taiping (1851-1864) tema da nossa pesquisa,
seguiu na esteira desses movimentos populares existentes na China desde a
dinastia Qin, unificadora do império. Apresenta no entanto algumas dife-
rencas basicas das revoltas tradicionais anteriores ao século XIX.
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Op6em-se radicalmente a dinastia manchu reinante no plano
social e econdmico posicionando-se assim contra o sistema vigente, apre-
sentando no seu programa capazes de transformar o regime tradicional. No
plano politico e nacional, opdem-se aos manchus como dominacdo estran-
geira; do ponto de vista religioso, apresentando alternativas de ado¢do da
doutrina cristd protestante adaptada ao contexto chinés, definindo-se co-
mo anticonfucionistas ferrenhos.

Esta adaptag¢do do cristianismo embora contraste com o con-
servadorismo confuciano, demonstra certa preocupagdo com a roupagem
do “novo”’, sempre revestido de valores e idéias contidas na tradi¢do chine-
sa.

Podemos ressaltar que o proprio nome escolhido para o grupo
jé refletia uma preocupacdo e valorizagdo do tradicional. No titulo Taiping
tienguo a expressdo ‘‘taiping” parece ter sido herdada de uma seita antiga,
cujos fiéis deflagaram a revolta dos Turbantes Amarelos na China, no ano
140. Esta seita seguia principios taofstas e anunciava uma era dourada de
prosperidade e igualdade. Os taiping apresentavam em suas propostas e
organizagdo, certa similitude com os turbantes amarelos.

Ainda nesta linha de preocupagdo com a tradigdo, Hong
Xiu-quan, o lider da revolta dos Taiping, nos seus primeiros escritos,
tentou relacionar os ensinamentos da moral tradicional do confucionismo
e 0 sistema ético cristdo: Tomou como ponto de partida a fraternidade de
todos os homens como filhos de Deus e, dizia ele: ‘O homem deve tor-
nar-se sempre uma ‘pessoa reta’ que se abstém de maus pensamentos e de
mds acOes e que desempenhe todos os deveres éticos ensinados na litera-
tura classica chinesa. Utilizou as palavras ‘correto’ ‘reto’ — e ‘errado/des-
viado’, da terminologia confuncionista classica para definir ‘moral’ e ‘imo-
ral”’.

Seu ideal social era baseado na crenca na fraternidade do ho-
mem que faz de todas as nacGes do mundo, membros de uma grande
familia. De acordo com Hong, o mundo de “justica” e “retiddo”

tomaria o lugar do mundo de opressdo e violéncia mutua.

Do livro dos Anais da Primavera e Outono Hun Jan Ken, um
dos chefes taiping, retirou o principio confucionista que justificava sua
luta contra os barbaros manchus. Neste livro, Conflcio ensinava o espirito
do Nacionalismo e a discriminagdo contra os barbaros.

No texto San Zi Jing, objeto da nossa pesquisa, escrito em
1853 pelo lider da revolta, podemos apontar muitos trechos que mostram
esta caracteristica dos Taiping de realizarem uma sintese entre os padrdes
culturais antigos com o ‘‘novo”’, representado pelo cristianismo.

A propria forma do texto € calcada no modelo tradicional, no
entanto, veicula novas idéias como um Deus Gnico, que ndo é sendo aquele
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que era adorado nos primoérdios, desde Pan Gu até o periodo das 3 dinas-
tias: Xia, Shang e Zhou. Nesta época, segundo Hong Xiu-quan, Deus cuida-
va também familiarmente dos pafses estrangeiros. Vemos ai que a China
seguia ‘“‘no mesmo curso’’ com os palses estrangeiros na adoragao de Deus.
Portanto, é na tradicdo que o seu povo deve buscar o exemplo. E inte-
ressante notar que usando o mito cosmogdmico chinés, o autor incorpora
as suas tradi¢gGes, ndo incompatibilizando um Deus criador chinés com o

Deus do Cristianismo.

A referéncia no texto as dinastias Xia, Shang e Zhou, (a 12 ¢
considerada lenddria), refor¢a a crenga entre os chineses, num periodo
considerado “‘perfeito’”” quando viveram em plena felicidade, principal-
mente no que se refere a época lendaria.

O autor nos faz ver que com a unificagdo da China, com os
Qin, o pafs se abisma no mal. Os erros do curso histérico culminam na
desordem em que se encontrava a China no séc. XIX. A desordem teria
sido instaurada pelos demdnios (os manchus), mas tinha suas rafzes na-
queles imperadores que se desviaram do culto a Deus (Shang Di — o ante-
passado deificado). Aqui o autor faz uma critica aos governantes simpati-
zantes ou convertidos ao Taoismo e ao Budismo. A China agora devera
buscar sua salvagdo. O préprio Hong seria enviado de Deus para levar o
pal’s ao curso correto.

Na sua constante tentativa de adaptagdo do cristianismo a tra-
dicdo chinesa, Hong, no texto San Zi Jing, nos d4 a idéia de Deus, ja que
ele préprio n3do concebia um Deus nebuloso, idealizado no firmamento.
“De acordo com Ren You Wen, o encaixe da idéia contida na expressdo
classica ‘a grande virtude do Universo é a produtividade’ serviu para exem-
plificar um Deus concebido por ele e conseqiientemente por seus seguido-
res como um pai universal, um pai humano, que gera um filho, ao invés do
significado simbélico do amor espiritual’’.

Tendo como apoio este conceito de extrema praticidade, ndo
pareceria estranho a um chinés o novo Deus apresentado por Hong. Assim,
no texto ele narra o seu encontro com uma familia no céu. O pai celes-
tial — a mae celestial — “‘o irmdo mais velho’" — a “‘cunhada celestial’’. Esta
familia é perfeitamente aceitdvel e admissivel numa sociedade em que
celibato era deplorado, e onde a célula familiar é vista como base social
rigida, e importante para a sobrevivéncia da comunidade e do Estado. Do
ponto de vista do Confucionismo, a familia constituia a propria praxis
educativa para o Estado, a garantia de sua sobrevivéncia, uma extensao dos
seus proprios valores.

Continuando sua exortacdo para que os fiéis sejam o caminho
de Deus, o autor do texto tranquiliza-os dizendo que esse Deus cuida dos
antepassados, desta forma dispensa o seus seguidores de venera-los. Ele,
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esse Deus, é também “‘o pai das almas celestes”, e se situa acima delas. A
expressdo “‘almas celestes’” — situa-se num conceitual tipicamente taofsta.
Ora, como existiam outras palavras para denominar espirito, alma, surge a
interrogacao: por que teria ele utilizado exatamente um termo que era de
dominio dos Taoistas, e amplamente reconhecido como tal pelo povo
chinés? Talvez fosse estratégico de sua parte, utilizar-se de vocabulario que
pudesse atingir mais profundamente aqueles que liam ou ouviam suas
pregagoes.

A montagem do texto Son Zi Jing é feita de maneira sutil e
coerente com o objetivo dos chefes Taiping de atingir a massa através de
uma proposta para a mudanca de comportamento, ou melhor, de corregdo
de costumes, proposta clara na ‘“‘sexta parte’’ do texto. Esta “‘corregdo,
(conceito confucionista) so poderia ser efetivada através do novo”’ reves-
tido de valores contidos na tradigdo.

A prépria linguagem do texto, como vemos, aproxima o Deus
da nova doutrina de seus fiéis. Este Deus, “ensina’’, “conduz’’, “cuida
familiarmente”’, “‘possui muita habilidade’. Estas expressGes metaféricas
ajudam a vivenciar melhor a idéia de Deus, esse Deus que ao mesmo tempo

castiga sem piedade se for desobedecido. E o Deus do velho Testamento.

O texto mostra que a adaptacdo desse Deus a cultura tradi-
cional seria indispensdvel para a mobilizagdo das massas. Foi necessdria a
aproximacdo da doutrina cristd as crencas e valores da cultura de um povo
cuja tradicdo estava profundamente arraigada ao seu cotidiano. Podemos
ver, por exemplo, as probabilidades de prémios dados por esse Deus. “a
vida longa’’ — “‘o cuidado” e zelo que ele pode dispensar aos antepassados,
viabilizando assim a felicidade para cada um. O sacrificio religioso do martir

ndo possibilitava um engajamento nem do iider, nem das massas.

Embora descartando a metodologia histdrica roméntica, de
prevaléncia da atuagdo do individuo na Histéria, ndo podemos deixar de
considerar no nosso trabalho a atuagdo da lideranga de Hong Xiu Quan,
que captou no quadro cultural, de forma sagaz e eficiente, talvez incons-
cientemente, as melhores sugestGes ideoldgicas (fragmentdrias ou ndo) que
a China de entdo |he oferecia, quer partindo da propria cultura chinesa
com o seu alto indice de racionalidade, quer partindo da influéncia pro-
gressiva e desestabilizadora do ocidente. Para Hong Xiu Quan, pareceu-nos
que o melhor a capturar das sugestoes ocidentais era a instrumentalidade
de acdo ideoldgica que se capta nos textos biblicos, e que foram capazes
sempre, desde o seu aparecimento em Israel, de mobilizar grupos humanos
para uma destinagdo especifica.

Dai a importdncia do San Zi Jin, para mim, fruto maduro de
uma rebelido que se firmara como a mais importante dentre os movi-

mentos na China e que intriga os estudiosos da matéria por sua precarieda-
de ideoldgica e seu sucesso politico indiscutivel.
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NOTAS

(1) Frank, Herbert e Tranzettel, Rolf. El Imperio Chino. Siglo Veinteuno, Madrid,
1973.

(2) O termo feudal deve ser considerado aqui como o periodo anterior a unificagdo
e centralizagdo do Império. Foi um periodo de guerras, ndo havendo conceitualmente
correspondéncia direta com o feudalismo da Idade Média.

Os historiadores comunistas chineses contemporaneos consideram esta passagem co-
mo do regime escravista ao feudal.

(3) O Legismo na Unificagdo Politica da China (221 a.C) Efetivagdo e Supressdo. Tese
de Doutorado apresentada no Departamento de Historia da FFLCH-USP em 1985.
(4) Op. cit., p. 381.

(5) The Taiping Revolutionary Movement. Rainbaw Bridge Book Co., Taiwan, 1973,
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A SEGUNDA ESCOLASTICA PORTUGUESA — FRANCISCO
SUAREZ E A RATIO STUDIORUM

Ligia Costa Moog
Doutoranda em Filosofia da UGF

INTRODUCAO

A cultura ocidental, em sua origem, recebe a influéncia direta
de trés vertentes do pensamento, a grega, a hebraico-cristd e a romana.
Estas, ao se amalgamarem, transformaram-se, enriqueceram-se aqui e ali e
irdo constituir o fundamento de tudo aquilo que vivemos e pensamos hoje.

Em seu longo processo de formacdo, esta cultura sofreu in-
fluéncias vdrias e peculiares de acordo com os eventos especificos que
marcaram a historia de cada pafs.

Assim é que, na Peninsula Ibérica, o contato prolongado com
o hebraismo puro, e com um grande contingente de povos drabes mucul-
macos, permitiu a formagdo de um modelo préprio de cultura, porque
estes fatores modelaram, em um espago geogréfico tdo limitado, uma con-
figuragdo peculiar da ocidentalidade. Mais ainda, distingue-se a maneira
especifica como estes povos que af vivem, (portugueses e espanhdis),
aceitaram, repeliram e transformaram as vérias correntes culturais que rece-
beram ao longo dos séculos. Deste modo, os ibéricos, portugueses e es-
panhdis, a despeito das grandes afinidades culturais que os unem, possuem
caracteristicas proprias. Podemos, pois, falar de uma hispanidade que em
muitos aspectos se contrapGe aquilo que chamamos de lusitanidade, devido
a maneira propria de vivenciar as coordenadas culturais comuns a ambos os
povos.

1. CARACTERISTICAS DO PENSAMENTO
PORTUGUES
1.1 A vocagdo teologal

Sabemos que em sua formagcdo historico-cultural Portugal
absorveu as premissas basicas do pensamento hebraico cristdo e mugul-
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mano; trés ordens de pensamento diferentes, mas que se encontram em um
ponto chave da sua compreensdo e do seu desenvolvimento; uma visdo
teologal do homem e do mundo.

Desta maneira, parece-nos acertado afirmar que o fio condutor
da historia e do pensamento de Portugal é uma interpretagdo teleologica
dos fatos, sendo esta decorréncia natural da caracteristica acima descrita.

Esta marca do pensamento portugués se encontra impressa em
quaisquer de suas demais caracteristicas. Ndo contradiz sequer a pratici-
dade atribuida ao povo portugués por Lothar Thomas.

Na verdade, da maneira como um povo desenvolve as linhas de
pensamento que incorporou ao longo de sua formagdo, ressalta ora uma
ora outra peculiaridade das fontes originais, resultando dai as incontaveis
feigOes particulares de cada povo.

1.2 As caracteristicas particulares da cultura portuguesa

Os estudiosos dos assuntos de Portugal costumam apontar duas
principais qualidades como uma constante explicita ou subjacente da cul-
tura; a praticidade e o messianismo.

A praticidade, o gosto pelo conhecimento imediato, o em-
penho em solucionar os problemas sem ir até os fundamentos dos fendme-
nos, é explicada como resultante de dois fatores; um geografico e outro
histérico.

Portugal se encontra no extremo leste do continente europeu,
voltado para o mar aberto, para o mistério aparentemente insondavel do
Oceano Atlantico, e, por isso mesmo, sempre atraente.

Cercado por um lado pelas fronteiras com a Espanha, e tendo
0 outro voltado para o mar, o povo portugués se viu, assim, inclinado a
buscar a expansao territorial, através das grandes navegacdes, em terras de
além-mar.

Como resultante deste projeto, houve no pais, entre a ldade
Média e o inicio da Renascenca, um grande surto de progresso cientifico,
notadamente no que diz respeito a ciéncia ndutica.

A praticidade deste povo, tao decantada por autores tao dife-

rentes como Lothar Thomas, Ivan Lins, Cruz Costa, Antonio Paim, teria
sido confirmada historicamente pelos eventos deste periodo.

Por outro lado, ndo podemos esquecer que a evange-
lizagdo levada a cabo pelos franciscanos no séc. Xlll, cuja nota
dominante era a busca da harmonia entre Deus o homem e a natu-
reza, resultou em um gosto acentuado pela observacdo dos fendme-
nos naturais, e pelo conhecimento empirico que dafi provém.
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Em contrapartida, (ndo, porém, em oposi¢do; o povo hebreu
era pritico e messidnico), um outro elemento se impde fortemente na
cultura portuguesa; o messianismo. Este mostra-se, sobretudo, como incli-
nagdo para o governo universal e salvador. Aparece de maneira clara no
momento histérico em que viveu e morreu D. Sebastido, o Desejado, her-
deiro da coroa portuguesa, desaparecido na batalha de Alcdcer Quibir sem
haver sido coroado.

A expectativa criada em torno do retorno do infante e de sua
coroac¢ao, malograda pelo anti-climax de sua morte prematura, catalisou na
figura do heréi legenddrio as esperancas libertdrias do povo, que transfor-
mou em mito o desejo inconsciente do triunfo de D. Sebastido. O sebas-
tianismo se tornou algo tdo entranhado na mentalidade portuguesa, que se
transportou para além-mar, revivendo em terras brasileiras.

Do entrelacamento destas caracteristicas culturais é que apare-
cem as diversas variantes do pensamento portugués. Quer no momento
escolastico teocéntrico, quer no empirismo e humanismo que o sucedeu e,
até mesmo no momento contemporaneo, os pensadores portugueses admi-
tindo ou ndo a metafisica, crendo ou ndo em Deus, manifestam, de um
modo geral, um pensamento marcadamente “‘religioso’” e o defendem com
o ardor de verdadeiros cruzados. Assim os jesuitas, assim Pombal e Verney,
com propostas pedagogicas tdo diferentes e, no entanto, tdo semelhantes
em sua vocacdo teleologica, lusitana, apesar dos modelos hispano ou angli-
cano que pretenderam seguir.

2. AESCOLASTICA COMO FILOSOFIA
MEDIEVAL

2.1 Conceito e evolugdo histérica da Escolastica

O termo tem origem no sistema de ensino das escolas me-
dievais. “’Ciéncia conforme a escola”!. Estas escolas estavam sempre liga-
das aos conventos e escolas paroquiais.

Os mestres da Idade Média se chamavam escoldsticos, e suas
licbes ficaram conhecidas como escoldstica. Com o tempo, grandes siste-
mas filos6ficos foram se formando em torno do debate destas escolas, e os
filésofos que os formularam foram chamados de escoldsticos, sendo sua
filosofia a Escoldstica.

Ndo se suponha, porém, que existe uma estrita unanimidade
no seio desta filosofia; j4 Lothar Thomas percebeu isto e afirmou: ..."’ndo
se entenda isto num sentido excessivamente rigido, que jamais lhe foi
conhecido pelos filésofos escoldsticos’’?.
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Os debates entre agostinianos e aristotélicos, entre os diferen-
tes modelos do humanismo cristdo, as divergéncias com relagdo a teoria do
conhecimento e as interpretacdes da linguagem, irdo constituir o cabedal
multiforme, as vezes até incoerente, mas sempre instigador, que servird de
hamus fértil ao pensamento moderno.

Desde modo, Pedro Hispano no séc. Xll ja se preocupava com
o problema td3o presente na légica atual, da quantificagdo do predicado;
Tomés de Aquino no séc. X1V, afirma que o poder provém do povo que o
delega ao soberano; Ockam prevé a possibilidade do conhecimento sem
que necessariamente o enunciado evidencie a realidade da coisa; Scoto
sublinha a importdncia do homem como um particular que é Gnico; enfim,
hd uma infinidade de teses que fermentam na ldade Média, enriquecen-
do-a.

Contudo, a visdo teocéntrica do homem e do mundo serd uma
fonte comum da filosofia medieval, e esta caracteristica ird subsistir por
todo o pensamento escoldstico, constituindo-se, assim, a sua marca mais
forte e generalizada.

Nos primérdios da Escoldstica, todo o trabalho produzido pe-
los mestres constituia na copia dos autores antigos, resumos das correntes
de pensamento conhecidas, comentarios e simulas.

Em seu apogeu, (séc. Xl e XIV), aparecerdo os grandes siste-
mas, através da formalizacdo sistemdtica do pensamento dos grandes auto-
res. O mais importante deles é, sem dlvida, o tomista. Sto. Tomds preten-
de, dentro da 6tica do seu tempo, e com o instrumental metodolégico mais
apropriado, (o debate de teses), e a luz do pensamento aristotélico, analisar
as fontes do conhecimento medieval, inserindo-0 em um contexto filéso-
fico novo, que lhe possibilitasse restabelecer as certezas da razao e da fé,
chegando a conclusdo que razdo e fé ndo se excluem, sdo duas ordens de
pensamento diferentes, mas que se completam. A razdo nao exaure toda a
realidade, embora se esforce por a descobrir, chegando até a existéncia da
Gltima realidade; Deus. Contudo, o conhecimento de Deus sb a fé pode
propiciar.

3. ASEGUNDA ESCOLASTICA

3.1 A Escolastica primitiva em Portugal

Da primitiva Escolastica portuguesa quase nada de importante
se sabe.

Sabe-se que em Portugal ja existiam escolas desde o séc. |V, em
torno das lgrejas paroquiais. Segundo Joaquim Serrdo, no inicio deste
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século j& haviam sido criadas as dioceses de Evora e Ossonlea3. O pensa-
mento que predominava nestas escolas era o agostiniano, que ai se manteve
mesmo depois do séc. XI, quando D. Dinis criou a Universidade de Lisboa.
Deve-se, talvez, a evangelizagdo franciscana, a permanéncia das teses agosti-
nianas da teoria da iluminacdo e do voluntarismo até os primordios do séc.
XV.

Assim é que, enquanto no resto da Europa se desenvolvia em
sua versdo aristotélica, Portugal ainda desconhecia estas propostas. E quan-
do o pensamento escolastico foi se fragmentando e se tornando insuficien-
te para responder as diferentes questGes impostas por uma nova visdao do
mundo, em Portugal, em pleno séc. XVI, floresceu um dos ramos mais
vigorosos da Escolastica.

3.2 O pensamento da Segunda Escolastica

A Europa inteira, no séc. XVI, encontrava-se envolvida pela
rutura protestante, que ocasionou a reforma religiosa promovida por Lute-
ro e pelos movimentos que a ela se opunham e que constituiam a Con-
tra-Reforma.

Nesta ocasido, os portugueses mantinham relacdes estreitas
com a ltdlia, Alemanha, Franca e Espanha, onde j& dominavam mais ou
menos fortemente, as idéias da Renascenca.

Na Espanha, Indcio de Loyola funda a Ordem dos jesuitas,
cuja finalidade serd defender o papado, a hegemonia de Roma e a unidade
eclesial. Esta ordem ird constituir um dos movimentos mais eficazes da
defesa da catolicidade, e se espraiou rapidamente por todo territdrio euro-
peu continental, notadamente em Espanha e Portugal.

Chegando as terras portuguesas, os jesuitas assumem diversas
catedras nas universidades e, por outro lado, criam uma vasta rede de
escolas. Assim é que, no final do séc. XVI, o ensino universitario e todo o
plano educacional do reino encontravam-se em maos dos jesuitas.

Inicia-se entdo o movimento cultural que iréd propiciar o surgi-
mento da Segunda Escoldstica em Portugal.

“A denominacdo de Segunda Escoldstica para o perrodo
da filosofia portuguesa que se inicia com Pedro da Fonseca,
(15623 — 1597), e se estende até meados do séc. XVIII, foi sugerida
a Joaquim de Carvalho pela obra de Carlon Giacon (La Seconda
Scolastica, Mildo, 1946)"%.

Nela podemos distinguir, como aponta com justeza Ferrater

Mora, duas fases; o periodo barroco que vai de 1550 a 1650, e o perido
escoldstico propriamente dito, que prossegue dai até meados do séc.

XVIII.
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As caracteristicas do periodo barroco sdo; a dependéncia do
pensamento espanhol e a introducdo das idéias modernas por Pedro da
Fonseca e Francisco Sanches® .

Trataremos sucintamente de Pedro da Fonseca e Francisco
Sanches, uma vez que a parte do trabalho que nos coube refere-se preferen-
cialmente a Francisco Suarez e a Ratio Studiorum.

Pedro da Fonseca (1528 — 1599), nascido em Cortizada, Por-
tugal. Jesuita, ensinou em Coimbra. Escreveu o Curso Coimbrense em oito
volumes, obra editada a partir de 1592, na qual comenta a metafisica
aristotélica.

O que o caracteriza é ter se voltado preferencialmente para as
questdes de ontologia, como; o conceito do ente, da analogia, da substan-
cia etc. Foi notdvel tedlogo, tendo criado a tese da ciéncia média, adotada
pelos jesuitas, segundo a qual entre a inteligéncia e a visdo mistica existe
um modo intermedidrio para o conhecimento de Deus.

Na oponido de Ferrater Mora, na obra deste autor jd se insinua
o espirito da modernidade.

Francisco Sanches (1551-1623). Nascido em Braga, formou-se
em medicina em Montpellier e foi médico em Toulouse, onde tornou-se
padre. Combateu o aristotelismo e toda autoridade em matéria cientifica.

A experiéncia e o juizo sdo, para ele, as Gnicas formas de se
conhecer e, assim mesmo, s os acidentes, uma vez que as esséncias n3o se
podem conhecer. Comega sua investigagdo com uma davida (‘’Que nada se
sabe”, titulo de sua principal obra). Ndo chegou jamais ao ceticismo, po-
rém fundou o probabilismo.

4. FRANCISCO SUAREZ — “DOUTOR EXIMIO
E PIEDOSO”

4.1 Vida e Obras

Foi sem duvida o maior vulto da Escoldstica portuguesa.

Nascido em 1548 em Granada, Espanha, morreu santamente
em 1617 em Lisboa, onde esta sepultado na Igreja de Sdo Roque.

Em 1561, iniciou seus estudos em Salamanca, porém somente
em 1564, devido ao fato de ter sido considerado carente de dotes inte-
lectuais, ingressou na Companhia de Jesus, comecando seu noviciado em
Medina do Campo®.

Tendo regressado a Salamanca, continuou seus estudos univer-
sitdrios, concluindo o curso de teologia, no qual revelou talento extraordi-
nério.
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Professor em 1571 e se ordenou em 1572.

Ensinou Filosofia e Teologia em Salamanca (1570), Segovia
(1571-74), Avila e Valladolid (1575-80).

Em 1580 tornou-se mestre de teologia no Colégio Romano dos
jesuitas, regressando a Espanha em 1585, onde continuou a lecionar, Alca-
14 (1585-93), Salamanca (1593-97), onde publicou a sua obra principal,
Disputationes Metaphysicae.

Em 1597 doutorou-se em Evora e, a pedido de Felipe |1 assu-
miu a cadeira de teologia de Coimbra, aonde permaneceu até o ano de seu
jubileu; 1615.

4.2 Objetivos da obra de Francisco Suarez

Suarez escreveu no séc. XVI. As grandes modificacOes que
iriam diferenciar o mundo moderno jé se manifestavam hd quase dois
séculos na Europa continental.

A imagem do mundo e do homem passava por uma transfor-
macdo radical na medida em que eventos histéricos e culturais se sucediam,
trazendo novos problemas que ensejavam a busca de solugdes originais.

A amplificacdo do espaco geografico conhecido, como conse-
quéncia das navegacOes empreendidas por Portugal e Espanha, colocam o
tedlogo diante de uma nova cjrcunstdncia a qual o filésofo ird tentar
compreender. Deste modo, os problemas da evangelizagdo dos indios, da
justificacdo da conquista por meio das armas, dos limites da autoridade
real, serdo questGes que levardo este homem de pensamento a refletir sobre
aquilo que j& estava, havia muito, estatuido pelo pensamento medieval.
Suarez pretende deixar claras, para os mestres e tedlogos de seu tempo,
algumas destas questdes fundamentais. Todo o seu pensamento terd um
fundamento teolégico e sua antropologia é uma antropologia calcada na
visdo da fé, assim como sua cosmovisdo é a do criacionismo total. Suarez,
contudo, faz filosofia, e de tal maneira se dedica a ela, que se torna um dos
principais expoentes da metafisica tomista. Sua filosofia juridica e politica
serdo também uma aplicacdo prdtica de sua teologia e metafisica. O autor,
porém, ndo se prendeu estritamente as posi¢des aristotélico-tomistas. Sua
reflex3o busca a verdade em todas as vertentes conhecidas sem se prender a
este ou aquele autor; analisa-os criticamente, e, conforme sua afirmacao,
n3o buscava criar polémicas, mas encontrar em cada um aquilo que mais se
pareca com a verdade.

E chamado de eclético por Thonard?, discordando desta opi-
nido, porém, Ferrater Mora. Contudo, parece-nos que pode ser chamado de
eclético na medida em que seu ecletismo ndo se deve a ligeireza de opinido;
que procura o caminho mais curto entre duas posicdes, obscurecendo as
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discorddncias para promover a forca uma suposta unidade. Seu ecletismo
advém de sua enorme erudicdo e de sua inquebrantavel vontade de encon-
trar respostas razodveis para os problemas de sua época. Cita, assim, em sua
obra, Aristoteles, Sto. Tomaés, Scoto, Agostinho, Caetano, Avenroes, Du-
rando, Platdo, Avicena, Alexandre de Halles etc.

Somente nas Disputationes menciona 245 autores, segundo
Fraille.

4.3 A Obra

Sua obra estd contida em 28 volumes e inclui trés aspectos
principais; teolégico, metafisico e juridico.

Nas Disputationes Metaphisicae trata de ontologia, teologia na-
tural e filosofia natural.

De Anima de De Angelis referem-se a psicologia. Etica e poli-
tica sdo os temas do De Legibus ac Deo Legislatore in X Distributus, De
Ultimo Fine Hominis ac Beatitudine. De Humanorum Actuum Bonitate et
Malitia. De Passiones et Habitus; De Virtus atque Peccatus, Defensio Fidei
contra lacobem Regem Anglicae.

Pela primeira vez é usada a forma de “cursos filoséficos’’, que
serd utilizada durante séculos. E seus cursos, propriamente, alcancaram
grande difusdo nas universidades alemds nos séc. XVIlI e XVIII, mas ndo
em Portugal, certamente porque Suarez e os jesuitas de um modo geral ndo
aceitavam a tese do poder absoluto dos reis, o que iria formalmente contra
o pensamento que lhes sucedeu, o de Pombal e sua Reforma.

4.4 O pensamento filosofico

Preliminarmente é preciso saber como se processava o conheci-
mento e a que tipo de verdade chegamos através do mesmo, para em
seguida buscar certezas sobre a realidade.

4.4.1 A teoria do conhecimento

O ato do conhecimento provém da poténcia cognoscitiva infor-
mada pelo objeto. Dé-se, pois, pela atividade combinada entre o objeto
conhecido e o sujeito cognoscente, dai resultando a espécie intencional
que é uma imagem representativa do objeto. Prova-se a realidade das espé-
cies ndo s6 através da experiéncia, mas, também, pela necessidade que a
poténcia cognoscitiva possui de ser determinada pelo objeto.

As espécies sensiveis resultam das faculdades cognoscitivas sen-
siveis e das faculdades cognoscitivas intelectuais.



Para as espécies sensiveis ndo hd necessidade de um agente
intermedidrio, pois se produzem imediatamente pelo contato entre o obje-
to e os sentidos.

As espécies sensiveis se transformardo em intelectivas pela ati-
vidade de uma poténcia, no caso o intelecto agente, ao qual se deve a
abstracdo.

O intelecto passivo que recebe as espécies intelegiveis ndo €, de
modo algum, uma outra faculdade, mas a mesma faculdade intelectual da
alma humana que opera de forma distinta do intelecto agente.

Da inteligéncia das coisas, do préprio conhecimento do objeto,
resulta o “verbum’’, que é um conceito objetivo, que € aquilo que é conhe-
cido. Os sentidos conhecem imediatamente o singular, e, no estado natural
o objeto proporcional do entendimento sdo as coisas materiais ou sensi-
veis; contudo, o objeto adequado do conhecimento humano é todo o ser.

Ora, sendo a razdo superior aos sentidos, ela ndo sé pode fazer

0 mesmo que estes, isto €, conhecer imediatamente, como ultrapassa-los.

E, pois, pela intuicdo intelectual que se chega ao universal. Mais ainda, (e
4 ’

al Suarez se distancia de Tomds de Aquino), o intelecto pode ‘‘ver”,
conhecer a natureza das coisas singulares.

O universal é real e se encontra nas coisas, ndo como forma
subsistente, mas como unidade formal da realidade.

Explicita Suarez de modo bastante claro quais as classes de
universal que podemos distinguir; o fisico — a prépria natureza que chama-
mos de universal; o metafisico — a natureza representada como comum
pela abstracdo das notas individuantes e o universal l6gico — aplicando-se o
universal @ natureza como se ela existisse realmente.

O primeiro tipo de universal é real; o universal metafisico se
produz por abstracdo de entendimento e é algo real, (de algum modo); o
universal 16gico é apenas um ente da razdo.

Determinadas as possibilidades e os graus do conhecimento,
passamos a exposicao da metafisica de Suarez.

4.4.2 A metafisica

A metafisica é o conhecimento resultante do terceiro grau de
abstracdo.

Na primeira parte das Disputationes o conceito de metafisica é
semelhante ao de Aristoteles; trata-se de uma ciéncia prévia e muito geral
que busca e define um conjunto de nocdes bdsicas e indispensaveis ao
conhecimento da realidade e de todas as ciéncias.

Na segunda parte da obra, contudo, ele trata do ser ndo apenas
como ser, mas como ente real ao qual todas as nocGes prévias deverdo ser
aplicadas.
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Sua divisdo dos seres considera o ser como ente infinito, Deus
Criador e entes finitos as criaturas.

A prépria criacdo estabelece relagGes intrinsecas essenciais
entre os entes finitos e o ente infinito, e Suarez sublinha que a metafisica
ndo trata somente dos conceitos, mas dos entes reais. Sua grande preocu-
pacdo teolégico-metafisica é, assim, estabelecer quais sdo as relagGes de
dependéncia e participacdo entre os seres. Deus, af, ndo é apenas causa do
ser finito, com o qual se relaciona extrinsecamente (relagcdo aristotélica
movente — movido), mas diretamente, como ser real, mais ser ‘e mais real
entre todos. Considera, portanto, o ser como esséncia real, prescindindo ou

ndo da existéncia, e s6 exclui de sua metafisica os entes de razao ou l6gicos.

4.4.3 O estudo do ser

Como vimos, o ser é distinto dos conceitos formais. Acrescenta
Suarez que o ser é uno enquanto se distingue do género e do particular.

O ser pode, assim, compreender-se como um nome quando
expressa a possibilidade de existir, e como participio, isto é, existente em
ato.

Quanto & maneira de existir, podemos considerar o ser sob dois
aspectos; o negativo — quando em sua esséncia ndo existe contradi¢do e
ndo é uma invencdo intelectual. O segundo modo de considerar o ser
existente é o positivo —enquanto € uma esséncia apta a existir em ato.
Explica ainda que a esséncia possivel sem a existéncia é nada, pois a
poténcia ndo é.

S&o trés as propriedades transcendentais do ser; é uno, isto €,
corresponde numericamente ao individuo; também corresponde formal-
mente a natureza essencial do individuo. Estas duas primeiras caracteris-
ticas da unidade ndo possuem distincdo real, mas distin¢cdo de razdo, uma
vez que a natureza sO existe nos individuos; a unidade universal existe
apenas no intelecto, realmente, quando este contempla o singular e o vé
como universal.

Outra qualidade do ser é a verdade — é a esséncia que deve
conformar-se primeiramente com o entendimento divino e secundariamen-
te com o entendimento humano. Por Gltimo —a bondade do ser —é a
perfeicdo de cada coisa conforme aquilo que é. A maldade seria, entdo, a
privacao de ser.

Com relacdo as causas e a causalidade entre os seres, Suarez
parte da causa material e da formal para estudar, na causa eficiente, a
criagdo, conservacdo e concurso divino, realidades fundantes da metafisica
suareziana. Deus é também o fim Gltimo e concreto — causa final.



88
4.4.4 Teologia

Embora Suarez defenda a possibilidade de demonstrar a exis-
téncia de Deus através da razdo, ndo aceita, como Scoto, o que considera
“argumentos fisicos’, (aristotélicos), atendo-se aqueles que considera “‘me-
tafisicos’’.

Para ele, a razdo deverd alcancar a causalidade pura e chegar a
verificacdo de que tudo que existe € criado ou incriado e a partir da
constatacdo deste fato, desenvolver a tese que levard a Deus ou ao absurdo.

Também como Scoto, toda relacdo entre Deus e criatura se
funda no fato da criagdo, que, para ele, é producdo total do ser.

Toda metafisica de Suarez, segundo Fraille, depende desta pro-
posta bdsica; a criacdo € divina e a partir do nada!®. Por este motivo, todos
os seres dependem totalmente do criador.

A analogia ndo serd, pois, proporcional, mas baseia-se na com-
pleta dependéncia ontoldgica.

Para ele, podemos conhecer as esséncias, uma vez que todas as
criaturas sdo criadas e contingentes. ‘’As criaturas sdo essenciais existentes
finitas, limitadas intrinsecamente por sua propria natureza e extrinseca-
mente em virtude de que ser ser ou sua entidade é recebida, participada,

dependente da Causa Primeira que é Deus”!1!.

J& que entre esséncia e existéncia hd uma identidade, a maté-
ria-prima, criada, é uma esséncia real e tem um ato de existéncia indepen-
dente da forma. Ndo é pura poténcia, mas estd em poténcia para receber
qualquer forma. Deus poderia té-la criado sem forma substancial e mesmo
assim ela seria real, fisica e cognoscivel. Suarez reduz, contudo, o cardter
atual da matéria-prima ao considerd-la um ato entitativo imperfeito.

Quanto ao principio de individuagdo, cada coisa é individual
em si mesma, e a individuacdo é prépria de cada uma, e nao comum.

Discorda, assim, claramente, da ‘’haeceitas’” de Scoto e da
‘signata quantitate’’ de Aquino.

Seu estudo sobre a pessoa afirma que o suppositum nas criatu-
ras racionais é persona, mas ndo existe distingdo real entre esséncia e
existéncia. A natureza da pessoa, que é seu modo real de subsisténcia,

depende da matéria quantitativa.
4.4.5 Direito e Politica
Embora as questdes politicas, em Suarez, possuam um funda-

mento metafisico, elas foram elaboradas pela necessidade de explicitar as
leis morais numa época de transicdao. Saber se as guerras de conquista
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foram preocupagOes que suscitaram as propostas politicas do autor. Por
outro lado, a questdo do poder absoluto dos reis, com o qual ele se defron-
ta e do qual foi contemporaneo, irdo suscitar seus estudos com relacdo a
legitimidade da autoridade civil. Neste campo, desenvolve as doutrinas de
Sto. Tomds, mas ao estilo da Escola de Salamanca. Reforca, nestas ques-
tdes, indo mais além do que seu inspirador, o problema da liberdade da
pessoa e do cardter democrdtico do poder, inserindo-se assim, no pensa-
mento politico moderno, do qual sem duvida é um dos mais importantes
precursores.

Ainda aqui o conceito de criacdo vai fundamentar suas teorias
sobre a moral, o direito e a politica.

A lei serd sempre uma manifestacdo de uma vontade; a lei
divina do ato criador decorrente da vontade criadora. A lei humana depen-
de, assim, da vontade dos legisladores. O ato da vontade, contudo, (ao
contrério da proposta de Ockam), supde sempre o ato racional da delibera-
¢do. Talvez por isso, nao se possa considerd-lo voluntarista no sentido total
do termo.

A lei propriamente dita deve se restringir ao 4mbito humano e
as leis positivas manifestam a escolha justa do legislador.

A lei é, pois, “‘um preceito comum, justo e estavel, suficiente-

mente promulgado’! 2.

Sdo muito visiveis as semelhancas com o conceito de lei de
Tomds de Aquino; ““a lei civil é a ordenacdo da razdo imposta para o bem
comum pelo que estd encarregado do cuidado da comunidade e suficiente-
mente promulgada’ (Suma I, Il q 9094, citado por Fraille na H. de la
Filosofia, vol. I11).

Suarez distingue vdrios tipos da lei; eterna e temporal; natural
e positiva; divina e humana; civil e candnica.

A lei eterna se estende a toda a criagdo, e a natural a todos os
homens; a lei humana se dirige aos suditos das comunidades sociais e
politicas perfeitas.

A lei eterna é origem de todas as outras e é essencial em si
mesma; as outras sO o serdo por participacdo.

A lei natural estd escrita no intimo de cada homem, no cora-

¢do e na mente, e por causa disto € que o homem pode distinguir entre o
bem e o mal.

Esta lei ndo se identifica com a consciéncia, posto que; “na
primeira é uma regra geral constitufda, enquanto na segunda é tdo somente
um ditame prético particular’’!3
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A lei natural é o fundamento do direito natural e este inclui
classes diferentes de preceitos; os preceitos muito gerais, que sdo os princi-
pios morais; os mais particulares e que dependem dos primeiros por uma
inferéncia evidente, necessitam, porém, serem explicitados através do dis-
curso.

O direito das gentes é considerado por Suarez como tendo sua
origem em uma lei ndo natural, mas, humana e positiva. Difere do direito
civil, que tem realidade apenas em um espaco geografico limitado, em uma
cidade ou territério.

Os preceitos do direito das gentes ndo estdo escritos, porém,
encontram-se sedimentados pelos costumes da maioria das nagdes. Seu
fundamento é o género humano, que conserva uma certa unidade ainda
que dividido em cidades e nagBes. A unidade entre as mesmas ndo € somen-
te essencial, mas também constituida por hdbitos morais.

Existem, assim, preceitos que sdo de estrita necessidade, (como
ndo matar, os preceitos que valorizam a vida) e outros apenas de conve-
niéncia, como os que dizem respeito ao comércio.

A razdo chega a estes preceitos partindo dos principios da lei
natural, mas ndo por uma ilacdo necessaria, porém em funcé@o das necessi-
dades das circunstdncias. Sua obrigatoriedade atinge todos os homens quer
sejam cidaddos ou estrangeiros.

A Sociedade

O homem vive em trés estados comunitdrios; no primeiro,
existe uma multiddo inorgdnica, amorfa, de individuos e familias. No se-
gundo, vive em estado de sociedade onde existem relacOes estritas entre
grupos; e, no terceiro, vive em estado de organizagdo politica e civil.

A passagem de um estado primdrio a outro mais perfeito de-
ve-se ao pacto livre entre os homens, uma vez que, por natureza, todos os
homens s3o livres e homem algum tem poder sobre os demais.

A sociedade natural é a familia, porém a sociedade politica
ndo é constituida pelo agrupamento de famrlias, uma vez que a sociabili-
dade familiar é natural, e a constituicdo de uma sociedade civil € volunta-
ria, portanto escolhida.

Resulta dai a necessidade de um pacto tdcito ou expresso, ao
qual Suarez chama de ““consensus’’, que é o consentimento de todos em
torno de um bem.

Sendo o homem originariamente um animal politico, precisa se
organizar sob uma autoridade que constituird o principio de unidade do
grupo, cujo fim é a sociedade perfeita. Deste modo, as quatro causas
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aristotélicas sdo relacionadas a existéncia da sociedade. A matéria da so-
ciedade serd a multiddo que necessita se organizar. Esta organizacdo é
formalizada pela autoridade investida do poder. A sociabilidade é causa
eficiente como necessidade politica e plenamente humana de organizagao
racional, e a finalidade da sociedade serd o bem comum.

O vinculo social arbitrdrio visa sempre o bem comum.

O povo é o sujeito do qual deriva o poder, mas ndo a origem
do poder, assim é que a causa formal de uma sociedade se refere, em
Gltima andlise, ao poder de Deus, que criou o homem livre.

Quando os homens se tornam conscientes deste fato, nenhum
particular pode usurpar o poder a sociedade. Somente a sociedade poderd
transmiti-lo a uma autoridade que, mediante um pacto social, devera man-
ter a unidade da mesma em forma perfeita (que se refere ao bem comum).

O principio de toda autoridade é Deus; assim, todo poder vem
de Deus, que é o autor da natureza. Decorre dal a autoridade da sociedade,
que, em alguns casos, parece até ir além de si mesma como no caso da
condenacdo a morte.

Deus, porém, ndo transmite sua autoridade através de uma
acdo especial, (além da propria criacdo). Foi dado a todo género humano o
poder de se conservar e de se governar. Esta propriedade s6 aparece, contu-
do, através do pacto social — somente a vontade dos homens pode consti-
tuir uma sociedade perfeita: “Nenhum rei ou monarca, (de modo geral),
teve o principado politico imediatamente de Deus ou por instituicdo divi-
na, ma}s4através da vontade e da instituicdo humana’ (Suarez Def. Fid. 3,
2,10)"~.

O poder provém assim do consentimento comum entre os ho-
mens que o delegam a uma autoridade. Tanto assim, que, se uma sociedade
constituida se bastasse e se governasse a si mesma sem dissencdes em busca
do bem comum, ndo seria necessdrio que se criasse um sistema politico ou
forma de governo. Neste sentido, somente a democracia seria uma insti-
tuicdo natural. Contudo, sendo os homens muito diferentes, ha necessida-
de de uma unidade interna na sociedade, para que se mantenha a identi-
dade de propdsitos. A esta autoridade constituida por um ou mais homens
outorga-se o poder.

Sendo pois uma instituigdo humana, a forma de governo pode
receber todas as formas que ndo repugnem a razdo e que possam ser alvo
da escolha plenamente humana. Deste modo, para Suarez, uma sociedade
consciente ndo pode desejar formas de vida e de governo incompativeis
com a natureza humana e o0 bem comum.

A maneira pela qual os cidaddos transmitem o poder a alguém
ou a um grupo, é a eleicdo, o consentimento do povo, a guerra justa, a
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sucessdo legitima; o autor, porém, prefere o regime monéarquico, que deve
se apoiar no consenso.

Em sua obra contra o poder ilimitado dos reis, preocupa-se
Suarez em estabelecer as limitacdes do poder.

Assim, o governante s6 possui o poder quando este é delegado
pelo povo, e isto ndo lhe confere um poder absoluto, uma vez que o povo,
ele préprio, ndo pode renunciar a seus direitos naturais que provém da
criacdo.

Além disto, a autoridade deve concordar com os limites e con-
digGes impostas pelo pacto: O poder do rei € maior ou menor conforme o
pacto ou convencdo que houve entre ele e o reino’’ (Def. Fid. 3, 3, 13)15.

Uma vez que o povo concede o poder através de um pacto, ndo
o poderd quebrar a menos que o rei o tenha feito. No caso de abuso do
poder pela autoridade constituida o povo tem o direito de legitima defesa,
e pode destituir o rei, declarar-lhe guerra ou mesmo condend-lo & morte. E
preciso ressalvar, contudo, que tudo isto devera ser feito através da autori-
dade comum da nagdo, e ndo por obra de um cidaddo ou de um cidaddo ou
de um grupo.

CONCLUSAO:
BREVE CRITICA DA OBRA DE SUAREZ

Embora Suarez seja um metafisico por exceléncia, (suas
Disputationes tiveram 19 edicGes entre 1597 e 1751, oito das quais na
Alemanha), insere-se plenamente na modernidade através de suas propostas
politicas. Talvez por isto suas obras, que na época ndao foram apreciadas
em Portugal, obtiveram grande celebridade em outros paises, onde foram
usadas como manuais, substituindo os de Melancton e persistindo até
Wolff. A forma destes cursos foi, pela primeira vez, utilizada por Suarez.

Segundo Fraille e confirmado por Ferrater Mora, ele influen-
ciou direta ou indiretamente Descartes, Spinoza, Leibnz, Vico, Wolff e
Heidegger.

Embora considerado um tomista, difere de Sto. Tomds de
Aquino nas questOes relativas a distingdo real entre esséncia e existéncia;
quanto ao conhecimento intelectual dos singulares e quanto ao modo de
explicar o concurso divino em relacdo as acGes das criaturas.

N&o considerando este Gltimo ponto, creio que podemos afir-
mar que as quest3es levantadas por Suarez ndo s6 podem ser consideradas
atuais no pensamento filos6fico moderno, como, certamente, podem ser
consideradas atuais ainda hoje, no que concerne aos problemas ontoldgicos
e gnosioldgicos.
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5. A RATIO STUDIORUM

Torna-se claro, assim, através do estudo de Francisco Suarez,
que os autores pertencentes a Escoldstica barroca, conquanto confirmem
inmeras teses aristotélicas tomistas, possuem uma liberdade de pensa-
mento e uma abertura para o moderno que os distingue nitidamente do
ultimo periodo da Segunda Escoldstica. Assim, o segundo periodo da Esco-
léstica Portuguesa se identifica mais com o modelo de ensino descrito por
Lothar Thomas: ““A verdade transmitida pelas escolas ndo era uma verdade
cuja procura tivesse de se fazer primeiro; era, antes, uma verdade pré-exis-
tente e jd encontrada”... ““Competia-lhes manté-la e comunici-la, e sempre
que surgisse uma atividade axcepcionalmente rica e criadora, sistematizé-la
e prové-la por meio de renovado raciocinio’! ®.

Segundo o mesmo autor, suas caracteristicas principais seriam:

. vinculacdo a tradicdo

. dependéncia da autoridade

. sistematizacao das matérias em manuais
. busca da relacdo entre razdo e fé

. vigor légico dedutivo

. comentdrio e coletdnea de sentencas

OO WN =

Vé-se, por af, que as caracteristicas mais marcantes da Escolas-
tica primitiva na Europa foram, contudo, em Portugal, prevalentes no
altimo perfodo de sua Escoldstica, contemporanea da Renascenca.

5.1 As escolas jesuitas em Portugal

Como ¢€ sabido de todos, a ordem dos jesurtas foi fundada por
Indcio de Loyola com o intuito de defender a cristandade das investidas
cada vez mais ousadas dos reformadores protestantes. O proggrama de
ensino formulado pelos jesuitas €, assim, uma peca chave da Contra — Re-
forma.

Seja por necessidade de evangelizacdo dos povos de além mar,
(Sdo Francisco Xavier fundou a primeira escola em 1543 em Goa), seja em
defesa da fé do mundo europeu, cristdo, seja a pedido de pessoas ilustres
(em 1548 o Vice-Rei pede a Inédcio a fundagdo do primeiro colégio em
Messina), os jesuitas fundaram escolas que se espalharam por todo territ6-
rio europeu e, sobretudo, por Portugal e Espanha, onde todo o aprendi-
zado, até a Universidade, se encontrava sob seu controle.

O método empregado nestas escolas seguia 0 modelo da Uni-

versidade de Paris — modus parisiensis — que enfatizava o conhecimento
dedutivo universalizante.

O rigor légico deste método era de tal porte que Bacon a ele se
refere assim: “No que concerne a Pedagogia basta uma palavra; consulta as
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escolas dos jesuitas; ndo encontrards melhor’’ (De dignitate et argumento
scientiorum 1 111 c. 4)17.

A diversidade dos costumes, a grande extensdo territorial que
estas escolas cobriam, criaram certa dificuldade na unificacdo do plano
pedagdgico jesuita.

Sto. Indcio havia tracado o plano bdsico da educacdo a ser
ministrada aos futuros padres de sua ordem (ndo era sua intencdo, inicial-
mente, criar colégios para leigos). Contudo, devido ao éxito e a prolifera-
cdo das escolas para o publico em geral, criou-se a necessidade de formular
um plano de estudo, o mais minucioso possivel, para que ndo houvesse
deturpacdes.

A Ratio Studiorum foi, assim, um plano geral de estudos co-
mum a todos os colégios jesuitas.

Em 1581, Aquaviva, geral da Ordem, nomeia os mestres mais
ilustres, de procedéncias variadas, conquanto fossem todos jesuitas, para
elaborarem um plano pedagdgico. Pedro da Fonseca foi um destes e, mais
tarde, Francisco Suarez.

Procurava-se analisar uma longa pratica de ensino (A Ratio
definitiva saiu 50 anos depois de fundada a primeira escola), e dela extrair
tudo o que houvesse de melhor e compendiar os ensinamentos considera-
dos indispensdveis. Para isto, procurou-se escutar a opinido de cada supe-
rior de colégio e de cinco dos seus melhores colaboradores. Assim é que
este plano de ensino, através de varias comissGes e de enfoques diversos, foi
se desenvolvendo aos poucos.

Nas primeiras propostas, ainda que utilizando oficialmente a
filosofia aristotélica tomista, havia um certo grau de liberdade e abertura
para as discussGes. Com o decorrer do tempo, contudo, o plano foi fechan-
do suas perspectivas, e ja em 1591 a Ratio atque Institutio Studiorum
eliminava as disputas e “’codificou-se todo o sistema de estudo numa série
de regras relativas aos administradores, professores e estudantes’’! 8,

Desta primeira Ratio, através de sugestoes recebidas dos varios
colégios, reduziram-se as paginas, (de 873 para 467).

Em 1599 Aquaviva enviou uma circular a todos os colégios
comunicando a implantacdo definitiva da (ltima edicdo da Ratio atque
Institutio Studiorum Societatis Jesu.

Este plano permaneceu idéntico por quase dois séculos.
5.2 A Ratio em Portugal
E assunto extremamente controvertido a influéncia da Ratio

em Portugal — ndo que se discuta a extensdo da mesma — porém, 0s seus
beneficios ou maleficios.
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N3do se pode negar a eficiéncia dos jesuitas. Num pafs pequeno,
onde grande namero da populagdo era analfabeta, havia, em 1588, em
Lisboa, um colégio com 2000 alunos.

O que se discute, portanto, nem sequer € a eficiéncia do méto-
do jesurtico, mas o valor da educagcdo ministrada nestes colégios.

Segundo Anténio Paim, ““‘na Contra-Reforma portuguesa pre-
domina o espirito escoldstico — se por isto entendemos um estilo de pensa-
mento circunscrito a repeticdo de principios jd estabelecidos, onde nao se
fazem presentes a inquiricdo, a davida ou a pesquisa liberta de precon-
ceitos"'19,

E questdo indiscutivel que todo sistema de ensino unificado e
sob a mesma diregdo leva a uma visdo unilateral do mundo e do homem.
Desta maneira, o sistema de ensino dos jesuitas, largamente difundido e
com a finalidade explicita de difundir a visdo cristd catdlica do mundo,
cerceia a livre iniciativa do pensamento e também, de certo modo, a men-
talidade portuguesa dos séc. XVI e XVII em seu movimento de insercéo,
comecado pela Escoldstica barroca, no mundo da modernidade. Diz Lopes
Praga: ““Vamos assistir na Europa a um movimento Filos6fico de que ndo
encontramos vestigio no nosso desditoso pails. Culpa... do destino, dos
déspotas que aspiraram a nossa subserviéncia, culpa dos jesuitas e da
Inquisi¢do’2°.

Embora reconhecendo o mérito enorme dos grandes pensa-
dores como Pedro da Fonseca, Manuel de Géis, Lopes Praca, que viveu no
século XIX, atribui muito do atraso de Portugal em relacdo ao resto da
Europa, a influéncia dos jesurtas.

Jé Antonio Sardinha reconhece no trabalho incessante dos je-
suitas o motivo da unidade e aperfeicoamento da linguagem, o acesso dos
menos favorecidos as escolas secunddrias, a difusdo da cultura e denomina
o século XVII de “puro e castico lusitanismo”’.

Referindo-se aos jesuitas diz: ““Defensores da liberdade politica
contra a concentracdo absolutista, os jesuftas mostraram-se da mesma ma-
neira e com a mesma veeméncia, defensores da “liberdade interior” e da
“autonomia individual”, seriamente ameacada pelos excessos da doutrina
da Predestinacdo que suprimia toda a humana iniciativa’?!.

Elogia, inclusive, a Restauragdo promovida por D. Jodo Il e os
insfgnes mestres que ensinaram neste periodo.

Diante de opinides tdo discordantes, resta-nos apenas consta-
tar, através dos fatos, que os jesurtas certamente possuiam um bom plano
de ensino e os mais elevados objetivos em sua proposta educacional. Acre-
ditamos que tiveram tanto éxito em terras lusitanas porque sua proposta se
adequava de vdrios modos as caracteristicas culturais do povo portugués.
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Ndo podemos afirmar que os jesuitas constituifram o maior entrave ao
conhecimento moderno, porque devido a seu trabalho, da Escoldstica
Barroca, os portugueses tiveram acesso as teses bdsicas do pensamento
moderno; a reforma do método, o probabilismo, as sementes do pensa-
mento liberal. Por que ndo as desenvolveram com Pombal, cuja Reforma
do ensino se propunha a ser iminentemente moderna e cientifica? Porque
até hoje ndo se inseriram na contemporaneidade cientifica? Porque seu
pensamento é tdo desconhecido e algumas vezes arcaico?

Estas perguntas foram repetidamente feitas por aqueles que
estudam o pensamento portugués.

Os filésofos contemporaneos de Portugal, cada um a seu mo-
do, buscam dar uma resposta a estas questdes porque dela, de alguma
forma, depende a compreensdo da identidade do seu povo.
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DEBATES

O PRAZER DA FILOSOFIA

Luiz Gonzaga Godoi Trigo
Curso de Filsofia — PUCCAMP

A filosofia é muito importante em nossas vidas, mesmo que nem sempre
atentemos ao fato de vivermos cercados por especulagGes filos6ficas.

Temos vérios niveis de exigéncia em nossa existéncia. O mi'nimo que
devemos exigir é o direito a alimentagdo, satde, educagdo bésica, habitagdes decentes,
transporte, trabalho e lazer. Este deve ser o patamar inicial de nossas necessidades a
serem satisfeitas.

Um outro nrvel de exigéncias do ser humano, diz respeito ao pleno
desenvolvimento de seu potencial cultural, arti'stico e politico. Neste nrvel estd tudo
0 que caracteriza o ““Homo Sapiens’’: o desenvolvimento de sua capacidade inte-
lectual, a busca do conhecimento e a reflex3o feita sobre a sua relagdo com outros
homens e com o mundo.

Ao refletirmos sobre estas questdes e relagGes, entramos no campo da
filosofia. Para os antigos platonicos a filosofia era o uso do saber em proveito do
homem. Ndo era apenas o conhecimento em si, mas sim o uso que se deveria fazer
deste conhecimento. Para outros pensadores, a filosofia seria a indagagcdo primera,
profunda e radical (até as rarzes) que fazemos sobre os problemas humanos. Estas
questdes humanas passam pela produgd@o do conhecimento, pela poli'tica e sociedade,
a natureza e a cultura, a ética e a estética.

A filosofia ndo é um meio exclusivo para se conhecer, pois o conhe-
cimento pode ser produzido ainda pela ciéncia ou pela arte, e a questdo humana pode
ser ainda encarada sob uma 6tica religiosa.

Na antiga Grécia, berco da filosofia, teve esta a predomindncia sobre
todos os outros aspectos da vida cotidiana, chegando Platdo e Arist6teles a afirmarem
que a atividade humana mais sublime e sofisticada era a contemplagdo filos6fica.

Durante a |dade Média, na Europa, foi a religido que predominou na
vida dos homens. Hoje, na nossa sociedade pragmdtica e com um discurso materialis-
ta, a ciéncia e a tecnologia preponderam na organizagdo socio-politica e econdmica
do nosso mundo.

A arte esteve sempre presente na vida destas diversas sociedades, nestes
diversos modos de sistematizar o conhecimento nas vdrias culturas humanas.

As sociedades primitivas também organizaram um sistema para dar con-
ta do conhecimento acumulado. Este sistema era na forma de mitos.

A mitologia foi a primeira estrutura tedrico-explicativa que os homens
formaram para entender o mundo e, segundo Mircea Eliade, todos os povos antigos e
os grupos indfgenas tiveram uma mitologia prépria.
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A filosofia e a religido, as artes e as ciéncias foram surgindo poste-
riormente @ medida em que o homem conhecia mais e mais, e a filosofia continua a
ser um importante caminho de conhecimento. Ela nos envolve e serve de referencial
para nossas ddvidas e anglstias e pode gerar algumas solugOes para 0 nosso ques-
tionamento.

LER FILOSOFIA

A filosofia pode se expressar sob diferentes formas, e seu discurso vai se
transformando através da histéria e dos pensadores.

Os primeiros textos filos6ficos sdo os versos dos chamados pré-socréaticos
(século VI a. C.), que fizeram uma tentativa de compreender o universo pelos meios
naturais, afastando-se da interpretagdo mitoldgica do mundo.

Em Platdo (427-347 a. C.) podemos encontrar textos belf'ssimos sobre o
amor e os homens, a organiza¢do social, a vida e a morte.

Estes autores da antigliidade foram pioneiros na expressdo de conceitos
abstratos e profundos das emogdes e paixdes humanas.

Arist6teles (381-222 a. C) nos apresenta em volumosa obra o vasto
tecido de conhecimentos, composto ao longo da época classica por inGmeros povos e
culturas do Mediterrdneo e Oriente Proximo. Seu discurso é légico, elucidativo e
abrangente. A leitura das obras de Platdo e Aristételes nos remete as fontes primor-
diais da sabedoria humana.

Muitos pensadores dos primeiros séculos do cristianismo formaram o
que se denominou a Patri'stica Helénica (grega) e Latina (romana), preocupados em
tornar cristds as idéias do mundo cléssico e “pagdo”’.

Santo Agostinho (354-430) e Sdo Tomds de Aquino (1224-1274), con-
tinuam esta tarefa e Sd0 Tomds vai influenciar o pensamento ocidental por mais de
seiscentos anos, no auge do Cristianismo, até o final da Idade Média de forma homo-
génea, formando nesta época uma vertente predominante e exclusiva no pensamento
da Igreja Cat6lica.

Encontramos muitos outros tipos de textos filoséficos, até mesmo algu-
mas paginas irreverentes e capazes de provocar nos seus leitores risadas satisfeitas. Um
exemplo é a obra “Elogio da Loucura” de Erasmo de Rotterdam. H4 textos sobre a
educacdo produzidos por uma infinidade de pensadores, obras sobre a filosofia da
prépria linguagem e, aqueles aficcionados pela I6gica impecével na construgao liters-
ria e intelectual, ndo podem deixar de ler Kant e Hegel. Ha textos para todos os
gostos.

Naturalmente hé algumas obras mais 4ridas, mais abstratas e conceituais
sobre Polrtica por exemplo, Filosofia da Histéria ou Teoria de Conhecimento, pouco
acessi'veis aos ‘‘ndo-iniciados’’, mas indispensdveis no aprofundamento da reflexdo
filos6fica. Talvez estes textos repletos de elucubragdes tenham sido os responsdveis
pela imagem da filosofia como uma matéria "‘estéril’’, fora da realidade e sem aplica-
¢do prética na vida didria. Ndo é bem assim.

O filésofo Nietzsche j& escrevia que ““Aquele que se sabe profundo
esforga-se por ser claro, aquele que deseja parecer profundo a plebe esforga-se para ser
obscuro.” Portanto a grande parcela da producdo filoséfica pode ser acessivel a
qualquer pessoa com uma cultura razodvel. Se hoje, alguns estudantes saem de certas
escolas com lacunas imperdodveis na sua formagdo cultural, esta é uma questdo da
conjuntura nacional que deve ser reavaliada com urgéncia.
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E uma pena que toda uma geracdo esteja tendo sua formacao sistemati-
camente destruida, que criangas e jovens estejam sendo afastados das obras impor-
tantes da humanidade em todas as dreas do conhecimento e ndo apenas na filosofia,
sem ao menos terem tido a chance de optar se desejam ou ndo estudar. Estes jovens
(principalmente os mais pobres) estdo simplesmente sendo ignorados por um sistema
governamental corrupto.

A FILOSOFIA ATRAVES DA LITERATURA

Volitando a filosofia e aos seus diversos tipos de discursos, vamos encon-
tré-la na literatura em prosa (romances) ou na poesia. Entre muitos romancistas que
trataram intimamente de temas ligados a filosofia, podemos citar Marcel Proust,
Albert Camus, Thomas Mann, Jean-Paul Sartre, Dino Buzatti e Milan Kundera.

Entre os poetas lembramos autores de “‘escolas’” tdo diferentes como
Fernando Pessoa, Allen Ginsberg, Carlos Drummond de Andrade, Walt Whitman e T.
S. Eliot.

Héa tebricos que ndo aceitam Os romances e as poesias como textos
filos6ficos em si, por ndo disporem de uma metodologia cientifica na explanacdo de
suas idéias. Porém a filosofia estd nestes textos, as vezes profundamente. A diferenca
é justamentie a utilizagdo de um discurso informal ou poético que, no caso, é o
discurso literdrio.

A situagcdo do cinema e do teatro é similar. A filosofia vai entdo se
utilizar da linguagem cinematogréfica e teatral.

Alguns filmes de diretores como Bergman e Francis Coppola, transmi-
tem ao espectador uma inquietagdo mental provocada pelas situagdes delicadas em
que os personagens sdo inseridos na histéria.

O filme “Koyaanisgats’” do diretor Godfrey Reggio, elaborou, na tela,
um longo discurso sobre a ecologia e as condi¢Oes de vida humana nas cidades dos
parses super-industrializados, exclusivamente através de imagens e sons. Ndo houve
nenhum didlogo no filme. A composicdo musical foi extremamente significativa e o
trabalho com as cdmeras ‘genial”’.

O filme Kaos, dos irmdos Taviani, falou em uma linguagem poética
sobre os sfmbolos e os anseios profundos de um grupo humano do interior da | télia,
suas histérias, suas recordagdes e suas esperancas. Neste filme a filosofia entrelacou-se
com a sensibilidade mais apurada, a estética e o mito.

O teatro foi utilizado no decorrer da histéria para vérias funcdes junto
ao seu publico. O teatro grego antigo expressava a consciéncia de um povo e analisa-
va, criticando, o seu modo de vida; os jesul'tas na Ameérica colonial usavam o teatro
para educar as populagdes nativas e passar o pensamento cristdo; lonesco se valia do
absurdo no seu teatro para polemizar e Brecht para tentar conscientizar as pessoas de
suas alienagdes politicas. Em suma, estes temas em sua maioria perpassam a filosofia.

Talvez fosse um certo abuso dizer que as letras de algumas mdsicas
populares também se ocupam de uma temdtica relacionada a filosofia, mas se escutar-
mos com aten¢do algumas pecgas de Chico Buarque, Milton Nascimento e Caetano
Veloso, de Pink Floyd e Joan Baez, veremos que, ao lado de sua harmonia musical e
poética, insere-se discretamente a filosofia e, mais explicitamente, a politica.

Nestes casos a literatura, o cinema, o teatro e a musica serviram-se da
filosofia para expressar o seu conteiido. Também a filosofia pode servir-se das artes
para expressar-se informalmente, esteticamente.
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Se formos para um outro campo, o da andlise dos objetivos da ciéncia,
ou 0 modo pelo qual se processa o conhecimento, ou ainda utilizarmos pressupostos
légico-mateméticos na construcdo de textos para elucidar nossas idéias, estaremos
entrelagando a ciéncia a filosofia.

Se entrarmos no discuti'vel campo da metafi'sica (que os cientistas posi-
tivistas ndo aceitam de forma alguma) comegamos entdo a jogar a filosofia e a religido
na elaboragdo de raciocrnios puramente hipotéticos, numa tentativa de explicar as
Gltimas fronteiras do universo e da aventura humana. Em um campo ao lado da
teologia, a metafisica é o exercicio de abstragdo mais distante da realidade humana
cotidiana. E o campo das hipbteses sem o amparo das experiéncias préticas para
comprové-las — ou n3o. E quase o domfnio da fé.

As ciéncias, as artes, a religido e a filosofia nos envolvem mais do que
normalmente as reconhecemos no nosso dia-a-dia.

Nossa cultura provém de uma teoria apreendida em todas estas dreas e
na prética vivenciada. Quanto mais fontes utilizarmos em nossa formagdo cultural,
mais condi¢Ses teremos de ter uma visdo geral de mundo. Um sentido de vida.

Ou até mesmo a falta deste suposto sentido. Com a diferenga de que
esta posicdo perante 0 mundo e os homens serd conseguida com um trabalho mental e
uma reflexdo profunda.

Por tudo isto é que a filosofia é importante. Para a nossa mente. Para
que as nossas vidas ndo sejam inconscientes e direcionadas. Para que desfrutemos o
méximo deste universo belo, misterioso e perigoso no qual vivemos.
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ESTUDOS CRITICOS

A ABORDAGEM DA ANTROPOLOGIA PROFUNDA SOBRE

A DISSIDENCIA RELIGIOSA:
imagindrios e transgressdes da cristandade ocidental*®

José Carlos de Paula Carvalho
Faculdade de Educagdo — USP

Para Renate Viertler.
para Metropolita Ignatios Ferzli

““...Entfliehe dem Entstandnen
In der Gebilde losgebundne Reich!"’
(Goethe)

“’La transgression est un geste qui concerne la limite... Le jeu des limites
et de la transgression semble régi par une obstination simple: la trans-
gression franchit et ne cesse de franchir une ligne qui, derriére elle,
aussitdt se referme en une vague de peu de mémoire, reculant ainsi a
nouveau jusqu’a I'horizon de l'infranchissable.””

(M. Foucault)

""Sequitur itaque, ut video mutari nolimus, quia nos optimus esse
credimus.”’
(Séneca)

“’Le phénoméne de la “prise de conscience’’ et ses moyens importe plus
finalement que I'objet dont on prend conscience.
Aussi en dernier ressort est-ce toujours a |'exegése des moyens de prise
de conscience que se refére toute vérité anthropologique.”

(G. Durand)

"Plus profondément et au-dela, se situe |'aristocratie ésotérique,
spirituelle et supérieure, d'ol toutes création, découverte et
révélation prennent naissance et qui permet a I'homme de
franchir les bornes de ce monde-ci. Elle est le royaume de la
sainteté, du génie et de la chevalerie, celui des hommes grands et
nobles.”

(N. Berdiaev)

“Elthe to phos to alethinon...”
(S. Simeao, o Novo Tedlogo)

Nossa exposicdo constara de trés partes.

Na primeira delas apresentaremos os tracos gerais, a

proposta e o sentido de uma ‘‘antropologia profunda”; aqui tomada

(*) Texto-base apresentado na ANPOCS-1986 (Grupo ‘‘Religido e Sociedade’’)
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como referencial, ndo poderemos nos excusar tocar na correlata
“questdo paradigmdtica”’.

Nossa abordagem encontra ‘‘legados’” com os quais deve se
haver. Na segunda parte cuidaremos da “problematica ortodoxia/heresia’ e
daquela envolvida numa ‘‘sOcio-tipologia da dissidéncia religiosa’’ que, en-
tretanto, serdo ‘‘pilotadas’ e “trabalhadas’’ visando-se ao redimensiona-
mento que a elas nos propomos dar.

Por fim, na terceira parte, enfocaremos as dindmicas da dissi-
déncia religiosa, sua estruturacdo imagindria, suas funcOes e sentido, até
chgar & abordagem profunda da ‘“morfologia religiosa das teofanias” ins-
taurativas da “‘fides christiana’’ no Ocidente.

1. SOBRE A “ANTROPOLOGIA PROFUNDA"

... L'anthropologue ne doit-il pas en général préter- en son dme et
conscience et sous peine d’insignifiance- ce que j‘appelerais le Serment
d'Hermés? Triple serment, comme il se doit, qui d’abord affirme que
I'homme est une constante et que |'on ne peut bien prévoir que les
récurrences, ensuite que I’homme est |'ambigiité paradigmatique, la
multiplicité antagoniste, le paradoxe créateur, enfin que I’'homme est le
modele primordial- I'image méme d‘Hermeés- pour lequel tout I'univers
dont il use n’est qu‘un miroir, c'est-a-dire, un symbole et quelquefois un
signe. Triple serment qui fonde précisément I‘art et la science de
I'anthropologue sur la récurrence, le paradoxe et la similitude.”

(G. Durand)

Quando perspectivamos1 a ""antropologia do imaginario’’ de

Gilbert Durand e a “antropologia da complexidade” de Edgard Morin
fizemo-lo, por um lado, desvendando-lhes o carater de “‘antropologia pro-
funda’’ e, por outro lado, nos quadros epistémicos dos “‘projetos de unida-
de de uma Ciéncia do Homem”. Em ambos os casos, definir os tracos
basicos de uma “‘antropologia profunda’’, sobretudo deles retendo os mais
pertinentes para nosso propoésito atual, ndo seria tarefa passivel de ocorrer
de modo independente de se considerar aquilo a que chamamos de “‘ques-
tdo paradigmatica”?. A “‘questio paradigmética’ veio ao nosso encontro
por uma via dupla: por um lado, pelas reflexdes epistemoldgicas de
Collingwood, Kuhn, Lakatos-Musgrave ja lancando, entretanto, suas iscas
antropoldgicas através das consideragées de M. Douglas; por outro lado,
elaboradas desde 1960, de modo quase contemporédneo, as investigacoes de
Durand — sobretudo com “/L’imagination symbolique’” e ‘‘Les structures
anthropologiques de I'imaginaire: introduction a une archétypologie géné-
rale’”” —e de Morin —sobretudo em ‘“Le paradigme perdu: la nature
humaine’’ — tematizavam, de modo percuciente e incisivo, uma ‘“razdo
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outra”. E, assim, por tais vieses de uma epistemologia da antropologia,
chegdvamos a um ponto de ndo-retorno. Tal ponto se vira reforcado, refor-
¢ando um repensamento, quando, estudando a “mentalidade mdgica” e a
“polémica anti-magica” em De Martino — e algumas etapas da historiali-
dade do conceito ocidental de magia3 —, os desenvolvimentos dados por
Isambert a leitura da “‘eficdcia simbdlica’, ficamos com a nogdo de “etno-
logocentrismo’’. A isso se juntavam as criticas de Dan Sperber4 ao “obsta-
culo epistemol6gico” representado pelo relativismo cultural etnolégico.
Exploramos, pois, as nuances do “‘etnologocentrismo’, vendo-o ndo sé
como ‘“‘etnocentrismo’’ e ‘‘etnologocentrismo’’, mas sobretudo como
“etno-logos-centrismo’’: as denegadas operacdes daquilo que De Martino
chamara de ““colonialismo cognitivo” explodia, entdo, como um ““logos”
civilizacional, ou como uma ‘‘questdo paradigmadtica’’. E lembramo-nos da
adverténcia sugestiva de Tart’: a exploracdo e discussdo cientificas sdo
obstaculizadas porque nelas se fala mais “contra o outro’ do que “com o
outro”. Eis porque ndo podfamos, como agora ndo podemos deixar de
aflorar, *“a vol d'oiseau”, a *“questdo paradigmdtica’: situar o lugar de onde
parte a Voz, como nos lembra Foucault nas pegadas de Husserl.

1.1 A “questdo paradigmatica’ e os “projetos de unidade da Ciéncia do
Homem"’

O “paradigma’ é essa “‘estrutura de pressuposicOes absolutas’
(Collingwood) — os “‘epistemas’” de Foucault —que, progressivamente,
instaura e é instaurada pela “comunidade cientifica’ promovendo, entre-
tanto, e aos poucos, um ‘“‘discurso competente"6 que se desconhece como
“lacunar e pleno” (pois se pretende objetivo e neutro), e mais, denega
outros “estilos’”’ de conhecimento, pretendendo-se o Gnico e eficaz, portan-
to universal, porque suas motivagGes profundas cognitivo-axioldgicas tor-
naram-se inconscientes, tendo tal discurso cientifico se tornado norma de
existéncia social de um grupo e de uma antropolitica de conhecimento.
Essa normatizagdo faz deslizar o paradigma para o nivel do funcionamento
inconsciente e o discurso para o nivel da ideologia. Morin mostra’ o pro-
gressivo destino dessa “‘racionalidade’’, daquilo que chama de ‘‘paradigma
simpIificador/disjuntor"S, que Durand chamara de ““paradigma classico’ e
cuja politica cognitiva da ‘razdo técnica” é tdo bem caracterizada por
Lefebvre’ como ‘“projeto de reducdo ampliada”. Por isso, lembra-nos
Morin, é tdo importante o esforco de ‘‘re-paradigmatizacdo’’, *... pois é ao
nivel do paradigma que mudam a visdo da realidade, a realidade da visdo, a
face da acdo e que, em suma, muda a realidade.”!? Entretanto, essa
“re-organizacdo conceitual e perceptiva’’ para ‘‘des-aprender’’ e “aprender
a aprender”, essa ‘‘re-paradigmatizacdo’’ pelo “pensamento da complexida-
de’ (pelos “‘estilos’” cognitivos Outros) “... deve correlativamente ser posta
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nas molduras gnoseoldgicas (o pensamento da realidade) e nas molduras
ontoldgicas (a natureza da realidade). Ou seja, a complexidade simulta-
neamente diz respeito aos fendmenos, aos principios fundamentais que
regem os fendmenos, aos principios fundamentais metodolégicos, l6gicos,
epistemoldgicos — que regem e orientam nosse pensamento...1 1 No tere-
mos aqui condicBes de realizar tal exploracdo!?; ndo obstante, “‘grosso
modo”’, em se adotando o quadro de Bentov! 3, poderiamos — descurando
matizes — contrastar o paradigma “cldssico” (simplificador/analiti-
co/disjuntor) e o ‘“‘paradigma holista” (que caracteriza os “projetos de
unidade da Ciéncia do Homem'’) do seguinte modo:

PARAMETROS MECANICISMO HOLISMO

Ontologia . .. ....... Dualismo. . . .. ... ... Monismo/Pluralismo

Gnoseologia/Episte-

mologia . . .. ... ... Objetiva/Disjuntiva. . . . . Interativa/Holondmica

Légica . . .......... Binario-digital . . . . . . .. Polivalentes do “tertium datum’’
Fenomenolbgica/Analbgico-ho-

Metodologia. . . . .. ... Empirico-analitica . . . . . mologica/Transdutiva
Probabilismo/Teleonomia/Sin-

Causalidade . . . . ... .. Determinismo. . . ... .. cronicidade

Reducionismo/Sobre-
Andlise. . ... ....... determinagdo. . . . . .. Estrutural
Dindmica. . . ... .. ... Entropica . ... ... ... Neg-entrépica

ndria. . .. ... ..... Esquizomorfa. . . . .. .. Sintético-disseminatoria

Tanto a antropologia do imagindrio quanto a antropologia da
complexidade reconhecem-se nessa busca de re-paradigmatizacdo pela “ra-
zao holondémica’, o que progressivamente pode convergir no que chama-
mos de “projetos de unidade da Ciéncia do Homem''. Ambas as vertentes,
nutridas pela epistemologia da nova fisica e da nova biologia, desenvolve-
ram uma critica epistemolégica ao universo das ‘‘ciéncias humanas e so-
ciais’’; conquanto provenientes de setores diferentes convergiram, entretan-
to, numa plataforma epistemolégica de transdisciplinaridade, ndo-redu-
cionismo integrativo e pilotagem de uma “noologia” (a futura perspectiva
“meta-disciplinar’” centrada na estruturacdo e funcionamento da ‘‘esfera
noolégica” ou do “Imagindrio’”, como lembra Morin!4). No esteio de
Bachelard e do “NES” (“’nouvel esprit scientifique”ls), mas também da
“raz8o aberta” de Gonseth!® e da “lI6gica da energia” de Lupasco (légica
do antagonismo contraditorial’7), Gilbert Durand pensa o ““NEA"
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(““nouvel esprit anthropologique’!®), centrado numa releitura do universo
da hermenéutica antropolégica mediando-se a ‘’hermetica ratio” e o “prin-
cipio de similitude”, por onde integra, resgatando-as antropologicamente,
o pensamento hermenéutico-fenomenoldgico, a etnologia simbdlico-huma-
nista e a psicologia profunda, numa densa ““exploracdo do Imaginério"lg.
Certas tendéncias a unificacdo da Ciéncia do Homem haviam, entretanto,
ja aparecido e apresentavam como centro perspectivador a ““funcdo simbé-
lica”: trata-se das “formas simbdlicas” de Cassirer e da “ciéncia da comuni-
cacdo’ de Lévi-Strauss, Nessa integracdo persistira, entretanto, desde Kant,
e a despeito dos trabalhos etolégicos, a ruptura epistemoldgica, reforcada
por Dilthey e Rickert, entre Natureza e Histéria (ou Cultura). Edgard
Morin enfatizard, pois, a0 mesmo tempo em que propde a ‘‘nova raciona-
lidade’" e a “nova Iégica”zo, a “‘sutura epistemoldgica’ entre Natureza e
Cultura®!, carreando as contribuicBes de uma hermenéutica cibernética
em “‘La Méthode”’?2. Em suma, as teclas dos projetos sdo a funcdo simb6-
lica e a sutura epistemoldgica e, respectivamente, nas obras de Durand e
Morin, o destaque dado ao Imagindrio e a esfera noolégica. Enquanto
Durand, ao pensar o “estatuto do Imaginério"2 3 lembra-nos que as
“polissemias simbdlicas’ recobrem do créodos-arquétipo ao conceito-sinte-
ma, o campo do que exploramos como ‘“‘aparelho simbdlico e instrumentos
simbélico-organizacionais"24 centrando-se, entretanto, fundamentalmente
nas producdes do universo ‘'das imagens simbdlicas e configuragGes miti-
co-rituais, por seu lado Morin —retomando sérias consideracOes de
Brillouin e Castoriadis — evidencia a esfera noolégica como um fluxo de
ideacBes que, por um lado, no seu aspecto de ““dura condensagdo’’, cristali-
za-se nos nucleos ideativo-paradigmdticos e, por outro lado, no seu aspecto
“pervasive’’ de turbilhGes do “‘onirismo coletivo’’, é constante e retomado
engendramento de imagens. Eis como esse ““pensamento imaginante"25 é
extremo ‘“‘potencial de complexificacdo neg-entrépica”. Assim, ndo s6 a
re-paradigmatizagcdo é nutrida pelos dominios do Imagindrio, mas sobre-
tudo sua onto-légica é a onto-légica da ““energia psfquica’ (o sistema T de
Lupasco ou a energia psiquica de Jung“) e de seus produtos por excelén-
cia: os simbolos-imagens e os simbolos-macroconceitos recursivos (em
Morin). Essa onto-légica é a “dialégica® "’ de que nos fala Morin: a coesdo
é dada pelo ““antagonismo contraditorial’’, pela ‘‘conflitorialidade’” (Derri-
da), pela ‘“tensdo de opostos re-unidos’’ (expressdo da velha ‘“coincidentia
oppositorum’’ do cusano), em suma, pela re-unido ‘‘complementar, concor-
rente e antagonista"28 daquilo que até entdo fora simplificado, separado,
disjunto e ...exorcizado pelo paradigma cldssico e a “‘paciéncia do concei-
to”. Tal é, pois, a natureza do pensamento simbélico.

1.2 Alguns tracos da antropologia profunda

Referindo-se a obra exemplar de Mircea Eliade como “‘antro-
pologia profunda’ — mais modestamente Durand pretende desenvolver
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uma “‘sociologia profunda’” — diz Durand que se trata de uma ““antropolo-
gia que vai procurar, por trds dos acontecimentos etnoldgicos ou das inci-
déncias etnoldgicas, mesmo etnograficas, que vai procurar a coeréncia
significativa profunda."29 Trata-se do engendramento do sentido no jogo
das formas, ou seja, a problematica da antropologia profunda-é a resolucdo
(no sentido musical do termo) da ‘“‘unitas multiplex””. E, pois, como lem-
bra Ricoeur3°, um “‘pensamento das estruturas’ articulando o ““arqueolé-
gico” eo “escatolégico’’; é, pois, como mostramos3 !, uma“eidética figural’’:
por um lado, a reflexdo sobre as “formas’ — e aqui poderfamos lembrar a
tradicdo do ““formismo” de Simmel que, pela eidética de Husserl, de
Schiitz, hoje despontam nos trabalhos da antropo-sociologia do quotidiano
e da sociologia compreensiva de Michel Maffesoli3?, mas sobretudo nas
densas investigacOes de Raymond Ledrut®3 relacionando forma e sentido,
sécio-morfologia e semiologia, dominios desconectados desde Durkheim e
Saussure — dos fendmenos e sobre o engendramento do sentido nas “‘figu-
ras’’ (as ““fisionomias’ de Spengler, as ‘‘mentalidades’ e as “paisagens men-
tais’’ da “nouvelle histoire”’ e da antropologia histérica); por outro lado, a
reflexdo sobre os ““transcendentais” (no sentido kantiano) e os “existen-
ciais” (no sentido heideggeriano) da historialidade, ou seja, sobre as condi-
cOes de possibilidade I6gica e de possibilidade real das manifestacGes histé-
ricas das estruturas, de sua fenomenologia, por onde cruzamos com a
problematica da diferenca e da repeticdo. A “resolugdo’”” como ‘‘unitas
multiplex”” ndo pode ignorar quer, por um lado, a diferenca e a alterida-
de —dai a “pedagogia da escuta” que a obra de Ricoeur sugere, dai o
reconhecimento de um irredutivel “pluralismo’” e de uma “irredutivel
aprendizagem da tolerdncia” pelos matizes schelerianos do ‘‘Mitgefiihl”,
dar as licGes da etnologia simbdlico-humanista de um Griaule, Dieterlen,
Leiris, Zahan e Servier quer, por outro lado — como Lévi-Strauss>? se
refere aos “niveis’” de andlise —, a recorréncia estrutural do mesmo, esse
“metabolismo” e essa “metalepse’” (sdo expressdesde Durand>®) de for-
mas-figuras que ndo sdo, entretanto, ‘“vazias’’. Eis como, em termos de
Deleuze, lidamos com uma “‘diferenca livre” e uma “repeticdo complexa”’.
Eis como poderemos nos aproximar dos ““universais do comportamento
humano como comportamento simbdlico’, pois o simbolo —e confron-
te-se a investigacdo de Leroi-Gourham?36 —, “Sinn-Bild"”’, como “Sinn"’
(sentido) remete as '‘raizes idiograficas’ (s6cio-culturais, diferenciadas) do
simbdlico, ao passo que, como “Bild"’ (forma), o faz as “‘raizes etoldgicas’’
(as persisténcias arquetipicas). E a antropologia profunda serd a construcao
reflexiva dessa ‘“‘unitas multiplex” por uma pilotagem do “universo do
sfimbolo’37, num jogo entre socio-morfologia e epifanias do “‘imagindrio
social e cultural’”. Por isso que a apreensdo dos fendmenos religiosos,
sobretudo aqueles onde se cotejam a norma/limite e a dissidén-
cia/transgressdo, deverda articular soécio-morfologia e teofanias, como
adiante veremos.
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O centramento no universo das imagens simbdlicas desenvol-
ve-se, na obra de Durand, por meio de quatro niveis de abordagem especi-
ficos a dimensionar essa “profundidade plural e pluridimensionaimente
conflitiva’: temos, inicialmente, uma “‘arquetipologia geral” (que capta as
invaridncias do “trajeto antropoldgico”’, e que serd generalizada como “‘so-
ciologia profunda’), uma ““mitocritica” (que reflete sobre as “‘obras de
civilizacdo" e sobre os ‘“mitos pessoais’’), uma ‘‘mitandlise’” (que amplia
tais reflexdes rumo aos ‘‘mitos coletivos’’ e propGe uma “mitodologia’38)
e, enfim, a "sociologia profunda”. O epiteto “profundo” deve ser entendi-
do, como as consideracdes acima jd prenunciaram, ndo s6 no sentido em
que Bleuler se referia a psicologia complexa de Jung, de que a “‘sociologia
profunda’” é um contra-ponto, mas no sentido em que Gurvitch usa o
termo3?. De qualquer maneira, situa-a Durand no esteio de Jung, Weber,
Pareto, Dumézil e, atualmente, das investigacOes de René Thom. Intima-
mente unida ao pluralismo antagonista dos dados sdcio-psico-organiza-
cionais, Durand observa no texto primeiro que a formula — ““La Cité et les
divisions du Royaume: vers une sociologie des profondeurs”40 — que, infe-
lizmente ‘o admirdvel pluralismo de Jung ndo acolheu, ao lado das instan-
cias arquetipicas do Selbst, os grandes devaneios sobre a Cidade... etologi-
camente tdo inelutdveis quanto os demais famosos arquétipos... Pensamos
que seria promissor completar a psicologia profunda por meio de uma
sociologia profunda que, a construcdo do Homem primordial, acrescen-
tasse os pardmetros arquetipicos da cidade sonhada e vivida...* 1" Assim,
““as relacdes contraditoriais do um/mdltiplo e seus paradoxos’ apresen-
tam-se de modo diferente e complementar na psicologia profunda e na
sociologia profunda pois, “para o psicologo, é a proliferagdo do mdltiplo
que €é problemdtica e pode obstaculizar a unificacdo do eu, ao passo que na
Cidade (polis), que o soci6logo estuda, é a Unidade, por vezes a unicidade
da Cidade histérica, da ‘‘consciéncia coletiva” transbordando as conscién-
cias individuais multiplas, que coloca o problema da variedade, da multipli-
cidade, por vezes da liberdade dos cidadaos. Do sociélogo ao psicélogo a
problemética é semelhante mas inversa; do mesmo modo que em psicologia
o individuo... parece firmemente dado como unidade ou ao menos como
principio unificador, em sociologia a variedade, a “diferencialidade’” dos
individuos, dos papéis e dos costumes prima, de modo “‘natural”, sobre a
unicidade histérica da Cidade...*?"" Assim — essa obra conjunta sécio-psi-
colégica definiria a visdo mais ampla, a nosso ver, da antropologia profun-
da — Durand, confrontando ‘‘arquétipo “tipo ideal’ e “resfduo’’, como as
“funcdes’’ em Dumézil, mostra como hd ““Grandes Imagens tdo pregnantes
para o comportamento social como o sdo os arquétipos junguianos para o
comportamento individual. Assim a nocdo antropoldgica de Arquétipo é
universalizada e... no Inconsciente especifico da espécie humana, nao sé as
grandes imagens arquetipicas sdo reitoras da individuacdo mas, por um
mesmo movimento, sdo normativas da socialidade do individuo... O In-
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consciente Coletivo € de natureza plural, sendo constituido por arquétipos
irredutivelmente heterogéneos, de modo tal que a axiomatica da pluralida-
de estd intimamente ligada a prépria nocao de profundidade... que sempre
implica uma “dualidade”’, i.e., uma dualidade conjunta “ao mesmo tempo
e sob o mesmo aspecto’”, sendo uma “pluralitude”, onde as “profundi-
dades” sempre sdo coroldrios de uma “‘superficie’”’, de uma “‘superficiali-
dade’*3.”” Nio desenvolveremos aqui a extensa fundamentacdo que ja
fizemos alhures*? dessas “‘ordens” e “funcionalidades” da Cidade. Esse
texto de Durand é a primeira elaboracdo da “‘sociologia profunda’’, como o
texto que teremos a explorar nessa comunicacdo — ““La notion de limite
dans la morphologie religieuse et les théophanies de la culture
européenne’’ — trata-se da segunda elaboragdo, como veremos. Caberia tdo
s6, a titulo conclusivo desse tracos de uma ““antropologia profunda’, sinte-
tizar a modo de ““sumario” do “objeto” dessa “antropologia profunda”.

Gilbert Durand®® indica como tracos: a complexidade, a tota-
lidade soliddria, a profundidade ou pluri-dimensionalidade, o corte e a
bi-frontalidade, a diferencialidade e o simbolismo. Remetemos o leitor ao
texto referido acima.

2. SOBRE A ORGANIZAGAO E A PROTESTAGAO
ECLESIAIS

"Le Méme, n’est-il pas dans |’Autre? Méme fonction, méme structure,
méme signification?

(H. Desroches)
“El final de la historia s6lo es referible en metéaforas, ya que pasa en el
reino de los cielos, donde no hay tiempo. Tal, vez cabria decir que
Aureliano conversé con Dios y que Este se interesa tan poco en diferen-
cias religiosas que lo tomd por Juan de Panonia. Ello, sin embargo,
insinuarfa una confusién de la mente divina. Mas correcto es decir que
en el paraiso, Aureliano supo que para la insondable divinidad, él y
Juan de Panonia (el ortodoxo y el hereje, el aborrecedor y el aborreci-
do, el acusador y la victima) formaban una sola persona’’.

(J. L. Borges)

Aqui consideraremos, por um lado, a problemdtica das relages
entre ortodoxia e heresia tal como tem sido escalonada, pela dogmati-
ca — contudo, fundamentalmente referente a “’fides christiana’’, com que
temos de nos haver nesse trabalho —, desde a primitiva apologética e here-
siologia crista até os atuais debates doutrindrios; nesse percurso, entretan-
to, tdo s6 reteremos o “‘cardter categorial’’ e seu provavel sentido, ndo seu
contelido normativo e axioldgico; além do mais, o referido ““cardter catego-
rial”’, ao longo da andlise, serd trabalhado num duplo sentido: no sentido
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de nossa “pilotagem’ e no sentido da releitura que dele podemos fazer
desde as consideragoes conclusivas do Simpdsio ““Hérésies et sociétés dans
I’"Europe pré-industrielle: lléeme-I"éme siécles”. Por outro lado, visto como
integram também o “‘legado” com que devemos dialogar, examinaremos a
socio-tipologia da dissidéncia religiosa, especialmente destacando a sintese
integrativa da sociologia fenomenoldgica das religices de Joachim Wach.

2.1 Sobre a problematica ortodoxia/heresia

Comecemos com as consideractes de dogmatica, logo apds re-
tomadas pelas observacoes de M. Chenu e G. Duby no referido Simpdsio e
reconsideradas de modo histérico.

Dentre as primeiras levaremos em conta a ““teoria classica”, as
criticas de Bauer e o requestionamento de Turner.

A ““teoria cldssica’ estabelece a anterioridade, em termos logi-
cos e histdricos, da ortodoxia sobre a heresia. Tal opinido que, ‘“‘grosso
modo"’, encontramos, com alguns retoques criticos, nas histdrias da Igreja
e dos Dogmas, foi essencialmente obra dos proprios tedlogos ortodoxos da
primitiva Igreja empenhados na luta contra os “desvios”’, sobretudo contra
os “hereges exemplares”’, como diz Eliade*®, os gnosticos, contra quem
serd mobilizado todo o aparelho apologético-dogmatico da lgreja para
enfrentar a crise do século 1l. E, alids, interessante marcar como origem da
polémica as diatribes anti-gndsticas: por um lado a ortodoxia posi-
cionar-se-a contra o ‘‘gnosticismo’’ e, ampliadamente, contra a gnose: por
outro lado, a exemplaridade herética serd definida como recorréncias de
temdtica gndstica. Ambos os pontos serdo de vital importadncia para nossa
pilotagem e reconducao da problemadtica, sobretudo na parte final desse
trabalho. Sigamos, pois, as sumdrias indicacGes de Eliade na confrontacéo
de princi'pios. As heresias das seitas gndsticas incidiam em dois pontos-cha-
ves da tradicdo judaico-cristd: pregavam o dualismo anti-cdsmico e o doce-
tismo; ignoravam, pois, como comenta CL. Tresmontant, os principios
reitores do pensamento hebraico e negavam a Encarnacdo, ou seja, res-
pectivamente, por um lado ndo compartilhavam da doutrina vetero-testa-
mentdria sobre a génese do mundo e da natureza do homem depreciando,
de modo fundamental, as especificas contribuices judaico-cristds, quais
sejam, a Criacdo e a Histdria e, por outro lado, fundamentavam sua doutri-
na na nocdo de “retorno’. Tresmontant anota que ‘/(na perspectiva ju-
daico-cristd) ndo se visa ao “retorno’’ a nossa anterior condicdo, primitiva,
como no mito gndéstico mas, ao contréario, tende-se para o que se situa a
frente, sem se olhar para tras, visa-se a criacdo que advém e que se produz.
O cristianismo ndo é uma doutrina do ‘“retorno’”’, como a gnose ou o

neo-platonismo, mas uma doutrina da criat,:éio."47 Vimo-lo noutro Iugar48,
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assim como Leisegang, Jonas e Puech®® amplamente explicitaram, a "‘gesta

do gndstico” é uma “enosis” que, pelo docetismo, relativiza o mundo
como casa e faz incidir o caminhar na rememoragdo e na libertagdo da
histéria, exatamente pelas dimensdes do “imaginal”’ e da ““meta-histérica’
(segue-se, dai, a tdo criticada pelos ortodoxos, importdncia da ““alegoria”,
do simbolismo e do mito...). O carater “pessimista’’ do gnosticismo (cons-
tante em quase todo o ““corpus’’ de escritos®?) defronta-se com a glorifi-
cacdo da criacdo e santificacdo da vida, com a esperanca escatolégica, tais
como firmadas pela ““visdo otimista’ do cristianismo ou da escola judaica
de Yabna, de Yochanan ben Zaccai; mesmo certa “‘recusa da vida” — que,
logo mais, com a crise do século 1V, de onde emergird o movimento
mondstico, como vimos® 1 — é uma atitude “‘atlética’ a despontar no triun-
fo sobre a derrelicdo e a dejecdo mundanais “ad majorem Dei gloriam”.
Essa fungdo polémica no engendramento da ortodoxia, como normati-
zacdo e profilaxia da vida do espfrito, é que levard a ““teoria cldssica’ a
firmar a anterioridade da ortodoxia sobre as heresias pois, como dira Ter-
tuliano, “em tudo a verdade antecede a imagem”'...; pode-se, ndo obstante,
tratar de uma ilusdo retrospectiva... € por isso situamos a funcionalidade
no campo da luta anti-gnéstica... Considerando-se, assim, os grandes here-
si6logos, Irineu, Hegesipo e Tertuliano, vemos que a “transmissdo do Evan-
gelho, i.e., da reta doutrina, inicia-se com o préprio Cristo, passa pelos
apoéstolos e chega aos bispos e sucessores: é, em suma, o ministério insti-
tuido, o episcopado, que garante a ortodoxia.””>? Trata-se pois, como a
imediata exegese da Primeira Epistola de Clemente®3 deixa estabelecido,
de um crivo histérico de sucessdo apostolica onde ainda inexiste, entretan-
to, a nocdo de “‘charisma veritatis’”’, por onde se reforcard a mecanica do
institufdo em institutos/instituicdo eclesial, o que tornard suspeitos a
muitos “heréticos”, como posteriormente, alids, os “misticos’” estardo as
voltas com a Santa Sé... e a Santa Fé. Para sua defesa, muitos ““heréticos’”
valer-se-d0 do mesmo argumento da ortodoxia, provando uma sucessdo
que, ademais, serd considerada, pelos heresidlogos, como fantasiosa, a me-
nos que se refira exclusivamente a Simdo, o Mago... N3o obstante, como se
pode observar, em Epifanio, na carta de Ptolomeu a Flora, é na literatura
herética que, pela primeira vez, aparecem os termos ‘‘tradicdo’’ e “‘suces-
sdo’... Assim, infelizmente, as ‘‘heresias’’ sdo um fato; Tertuliano mos-
tra-as mesmo antecipadas no préprio texto evangélico. Entdo, por que as
heresias? Sendo posteriores a ““ortodoxia’ nao sdo exclusivamente seqliela
do pecado do homem: suas raizes estdo na contaminacdo do Evangelho
pelo pensamento filoséfico; assim afirmaram Irineu e Hipélito...
continuados pelos trabalhos de Harnack; a “heresia’”’ é um fendmeno
secunddrio enxertando-se na ortodoxia... poderiamos, para eufemizar a
“teoria cldssica”, e dotd-la de alguma verossimilhangca antropoldgica
falar, com Duvignaud, nos “buracos e claros’” da meméria orto-
doxa...
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Passemos as criticas de Bauer. Em ‘‘Rechtgldubigkeit und
Ketzerei im altesten Christentum’’, procedendo a uma critica de ordem
histérica, tentando determinar como entdo se constituiu a oposicdo entre
ortodoxia e heresia, Bauer procura desmontar a “‘tese cldssica”. O texto,
publicado em 1939, gradativa e de modo perfunctério mostra que a oposi-
¢do ortodoxia/heresia ndo é primitiva: aparece tardiamente, durante a de-
puracdo da crise do século Il. As primeiras manifestacdes cristds foram
heréticas, ou melhor, retrospectivamente vistas desde aquilo que posterior-
mente se convencionou ser a ‘‘ortodoxia”, tais formas aproximar-se-iam
daquilo a que se chamaria de “heresias’”. Como, no seu texto cldssico de
1968, sintetiza Benoit, ‘‘nas origens, ndo hd, a rigor, um cristianisme ao
qual conviriam os eprtetos de ortodoxia ou de heresia, pois temos como
que um cristianismo indiferenciado, entretanto apresentando fisionomia
mais préxima e maiores pontos de contato com o que posteriormente seria
identificado como heresia mais do que como ortodoxia.”> 4 Bauer se pro-
pOe examinar as praticas vigentes nos grandes centros cristdos conhecidos
nos dois primeiros séculos: Edessa, Alexandria, Asia Menor e Roma. Pelo
que diz respeito aos trés primeiros, as origens sdo inequivocamente heréti-
cas: para Edessa, Bauer estabelece rigorosa critica a conversdo de Abgar
veiculada em Eusébio, ademais do fato incontestdvel de as crdnicas se
referirem explicitamente a Marcion, Bardesane e Mani, ou seja, a primeira
forma de cristianismo aqui féra herética e marcionita; s6 com o bispo
Palut, e posteriormente com Ephrém, é que se introduz a ortodoxia. Com
relagdo a Alexandria, sabemos os mistérios e as omissGes, nas histdrias
eclesidsticas, que envolvem o cristianismo egipcio, onde sdo nitidas as
influéncias gnosticas; Bauer levanta a hipdtese, em parte posteriormente
confirmada, de um cristianismo constituido por sincretismo de cardter
pagdo e pelo judeu-cristianismo. Marcos ndo passa de uma lenda de funda-
¢do e sucessao apostolica legitimadora a posteriori: s6é com o episcopado de
Demetrius, em fins do século 11, assistimos a implantacdo da ortodoxia. Na
Asia Menor, idéntica é a situacdo: s6 o grupo constituido em torno de
Igndcio de Antiéquia, pelo episcopado monarquico, arca com o peso da
ortodoxia. Somente em Roma vemos a triunfal implantacdo de uma orto-
doxia, ndo s6 porque a flutuante minoria de heréticos é imediatamente
alinhada, recuperada pelos institutos juridico-administrativos e eclesidsti-
cos, mas porque, nd-lo evidencia a agcao evangélico-persuasiva, sobre Corin-
to, da Primeira Epistola de Clemente, a acdo romana estende-se a modo de
arbitro mediador, e mais, de exemplo de retiddo, coeréncia e... homoge-
neizagdo. Assim, ‘‘a vitéria da ortodoxia na Antigliidade é a vitéria do
cristianismo romano’’. Como resultados persistem o que as investigacdes de
Bultmann sobre as teologias do Novo Testamento, estruturando de modo
pluralista comunidades cristds plurais e diferentes, ademais das investiga-
¢Oes candentes sobre o cristianismo helenizante e sobre o judeu-cristianis-
mo, viriam a confirmar: ndo houve, nas origens do cristianismo, uma orto-
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doxia oposta a uma ou a vérias heresias; ndo houve um monolitico bloco
de fé cristd, mas uma pluralidade de formas de expressdo, de modo que a
oposicdo ortodoxia/heresia ndo é origindria mas sim um construto dogmd-
tico do século Il. Permanece, entretanto, em Bauer, uma lacuna: ortodoxia
é, para ele, sé o cristianismo romano, uma instituicdo assente no episco-
pado juridico-politico; heresia é o que ndo € cristianismo romano. Precisa-
mos, entrementes, de uma andlise também teoldgica do contetido de tais
fatos histéricos incontestes. E o que fard, em 1954, Turner, em “The
patterns of the christian truth”’.

A andlise de Turner atesta sobre a inverossimilhanca de uma
cristandade primitiva existente sob a égide homogeneizadora de uma elabo-
rada ortodoxia a fazer face judicante a populacdo gerética, e mais, eviden-
cia também que a referida potencial acdo judicante estd intimamente vin-
culada, mas de modo posterior, a proliferacdo original de toda fé, que
sempre se apresenta de modo plural e contraditério, tendo-se como refe-
rencial a ortodoxia romana, vale dizer, um arcabouco de instituicdes e
institutos de cardter juridico-politico-administrativo-eclesidstico. Pergun-
ta-se, entretanto, o autor sobre a relagcdo existente entre a pluralidade das
préticas pisticas dos agentes de Cristo e o pluralismo das manifestacdes das
comunidades cristds, ou seja, “procurara definir as relacSes entre a unidade
e a diversidade na primitiva Igreja ou, em termos de Turner, a relacdo entre
os “elementos fixos” e os “‘elementos flexfveis” do primitivo cristianis-
mo.””>5 Sdo considerados “fixed elements’: os fatos definidores da “’lex
orandi”, anteriores a “lex credendi’’; a revelacdo brblica e a questdo da
canonicidade vetero e neo-testamentdrias; os simbolos e o ‘““Simbolo de
Fé"” (o “Credo”). “Flexible elements’”” sdo instrumentos que provém, para
a exegese, por vezes, da l’ngua filoso6fica e dos métodos hermenéuticos,
assim como da criatividade individual apropriando-se, pela experiéncia vivi-
da, pela “lex credendi’”, dos dados revelados. O cristianismo primitivo é
um jogo entre tais elementos, pois que ndo existem simbolos sem interpre-
tacdo... Resta tdo so a questdo, e esse é o cerne, da dosagem “‘adequada’’: a
“ortodoxia é a sadia tensdo e a reciproca interacdo entre as duas séries de
elementos’’, elementos que, por um lado, definem a tradicdo e que, por
outro lado, acolhem as perspectivas de desenvolvimento e novacdo. Mas,
entdo, o que é a “heresia’’? Por um lado ela rejeita explicitas doutrinas
eclesiais; por outro lado, deteriora, faz degradarem os especificos con-
telidos da fé cristd; em suma, diz Benoit, “a heresia representa um desvio
com relagdo a fé tradicional”, ou seja, ao padrdo de normatizacdo, como
depois trabalharemos em a dindmica da dissidéncia. Assim é que Turner,
no cap. Ill, pp. 97-163, especifica os “modos de desvio’’ (com relacdo a
Norma, acrescentarfamos). Terfamos pois: 1.a “diluicdo’” da tradicdo
disseminada por e em motivos/temas alheios ao universo cristdo especifico
(p.e., os gnosticos); 2. a “mutilacdo’” dos dados tradicionais, seja por sele-
cdo fragmentdria que rejeita e destaca de modo invertido elementos “‘bem"’
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distribuidos (normatizados) (p.e., o marcionismo); 3. a “distorsdo’" dos
principios fundamentais da fé unilateralizando, p.e., a profecia, a escato-
logia, o ascetismo (p.e., 0 montanismo); 4. o “‘arcaismo”’, espécie de con-
servadorismo litlrgico-simbdlico-ritual (p.e., o binitarismo dindmico e o
monarquianismo modalista). Assim, “em profundidade a heresia ndo é de
natureza diferente da ortodoxia, € somente a superacdo da sadia tensdo
que se torna tensdo malsa; representa um exagero, um extravazamento dos
elementos flexiveis sobre os fixos, uma perversdo dos proprios elementos
fixos. Assim os limites entre a ortodoxia e a heresia sdo extremamente
variaveis, de delimitacdo difrcil: freqlientemente hd uma gradacdo de dificil
e clara distinggo...””> ® Sublinhando sempre a dificuldade das zonas limitro-
fes, e a indecidibilidade que imp&em, as “‘regiGes de penumbra’’, as franjas
gradativas, os gradientes de passagem, insidiosos, de uma a outras regioes,
em suma, a problematica dos limites, ndo obstante Turner acentua — e
“avalia”’... — o cardter de ‘’desenvolvimento retilineo’” da ortodoxia e o
“desenvolvimento andrquico’” da heresia, na combinatéria de elementos
fundamentais comuns a ambas as tendéncias: a base doutrinal constituida
pela Escritura, pela Tradicdo e pela Razdo Humana. Nos cap. IV a VI,
Turner desenvolve essa combinatdria que, segundo o autor, justificaria
tracar o perfil e o campo de forcas de tais desenvolvimentos. Se conside-
rarmos a Escritura: é em ““funcdo da sensibilidade da Igreja’’, uma como
que “epignésis” (Origenes e Sdo Gregorio de Nissa falam em “‘sensus Dei”’,
em suma, o senso comum da cristandade na sua conducdo pelo Santo
Espirito), que possibilita a constituicdo dos cdnones vetero e neo-testamen-
tdrios. A origem apostélica e a antigliidade matizam a canonicidade na
ortodoxia, ao passo que a “‘escolha’” fragmentar das heresias atém-se ao
arbftrio (?) e ao preenchimento de lacunas por meio de textos classicos. J&
a Tradicdo desponta, na ortodoxia, na elaboracdo simbdlica e no Simbolo
de Fé, ao passo que, prescindindo da sucessdo apostélica e das mediacoes
eclesiais — ponto de capital importdncia na posterior qualificacdo da via
mistica e na perda da ““dimensdo do Anjo"57 e, pois, reducdo ao monopo-
lio da distribuicdo de bens de salvacdo independentemente de ‘‘charisma
veritatis”’...—, como ja anteriormente introduzira ‘‘elementos miticos e ale-
goéricos’’, as heresias falam numa tradicdo por canais de transmissdo “‘esoté-
rica”, por onde a “logica se torna logistica” (Turner), ao passo que, na
ortodoxia, temos uma “‘teologia cientifica” (? ) ... Bem, é escuso dizer
como sdo altamente contestdveis, como depois evidenciaremos, tais capitu-
los, onde alids Turner tem pelo menos o mérito de ndo ocultar predile-
¢Oes... Do balango que Benoit faz da polémica teoldgica, nessas suas duas
etapas, ficaria o seguinte: ““Se nos situarmos sob um ponto de vista estrita-
mente histérico, a vitéria da ortodoxia é a vitéria do cristianismo romano,
do catolicismo romano. E a vitdria de uma instituicdo juridica, de uma
politica eclesidstica. Parece entretanto que, do ponto de vista historico, de
histéria das idéias, do ponto de vista do pensamento cristdo, a vitoria da
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ortodoxia € a vitdria da coeréncia sobre a incoeréncia, de uma certa légica
sobre elocubracOes fantasiosas, de uma teologia elaborada de modo cienti-
fico frente a doutrinas sem organizagdo. E, na realidade, isso é a face do
antigo cristianismo. A ortodoxia aparece ligada a uma instituicdo juridica,
a uma sociedade com sua historia e sua politica. Mas aparece também
ligada a um sistema de pensamento, a uma doutrina. Simulitaneamente
participa da instituicdo jurfdica e da teologia.”>8 Trata-se da definicdo
gradativa, de modo dogmédtico e, pois, axioldgico — que o texto do préprio
Benoit ndo faz por também ocultar —, da racionalidade da “‘fides chris-
tiana”. E serfamos levados a realmente grifar “’racionalidade da “‘fides
christiana” pois assistimos realmente a definicdo do que Balandier®® cha-
maria de “imaginario da ordem ou da seguranca’ que, aqui, se alia ao que
Durand chama de ‘“/logomaquia” e “iconoclasia”. Alids, o balanco de
Eliade é melhor ““dosado’ e mais “‘sadio’’. Diz: “Em suma, a ortodoxia
define-se por: 1. fidelidade ao Velho Testamento e a uma tradicdo aposto-
lica atestada pelos documentos; 2. a resisténcia contra os excessos da ima-
ginagdo mitologizante; 3. a reveréncia pelo pensamento sistematico (assim,
a filosofia grega); 4. a importancia dada as instituicdes sociais e politicas,
em suma, ao pensamento juridico, categoria especifica do génio roma-
no.”6% E exatamente contra essa racionalidade da instituicdo e dos institu-
tos juridico-eclesidsticos, contra essa administracdo burocratica de bens da
salvacdo, contra essa logomaquia, contra essa iconomaquia, contra essa
desvivida vida de realizacdo simbolica, contra essa tendéncia anti-pneuma-
téfora, em suma, por um imaginédrio QOutro, que veremos lutarem as “‘here-
sias’ e, posteriormente, a “‘mistica’’ e o ““esoterismo’’, em suma, a “‘eccle-
sia spiritualis’”’ de Pascal.

Consideremos, agora, as observacGes de M. Chenu e de G.
Duby, respectivamente abrindo e encerrando o ja referido Simpésio sobre
a época de turbuléncia das heresias: a Idade Média.

Como historiador e te6logo, M. Chenu propde captar o campo
semantico da nogdo de heresia através de uma ‘““definicdo nominal”’ desse
“fendmeno mental complexo”. N&do descarta, entretanto, consideracdes
sobre a operatividade, ou injuncdes praxeolégicas da heresia, motivo por-
que, nas entrelinhas, vislumbramos uma “pragmaética’ que, exatamente,
permitird certa reconducdo da dogmatica rumo a historialidade. E, ao invés
das referéncias técnicas aos mestres heresiélogos — no que se correria o
progressivo risco de gradativamente vermos dissolvidos, pelas praticas que a
polrtica eclesial subsumiu na nogcdo de heresia (cisma, apostasia, simonia,
seita, judaismo, magia, feiticaria), os matizes do campo histérico de forcas
definidoras do semantismo —, o que, se é de extrema importdncia histérica
para o estudo de uma mentalidade da exclusdo e do estigma, assim como
dos instrumentos de operacionalizacdo desse exorcismo por via semantica,
de aspectos de praticas simbdlico-sociais, realmente corre o risco de ter por
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nocdo a um “‘saco de gatos..., o autor prefere repetir, tornando a chamar
para testemunhar sobre a “‘auténtica” nogdo — como o féra também con-
tra o dominicano Jean de Saint-Gilles —, ao grande Robert Grosseteste, de
Oxford. Ele declara ao dominicano: “Eu os considero manifestamente
hereges... O que é a heresia? Qual sua definigdo? " E ante a hesitacdo do
outro, que ndo mais se lembrava com clareza do conceito e da definigdo,
retoma Grosseteste a “‘exata interpretacdo do termo grego: haerresis est
sententia humano sensu electa — scripturae sacrae contraria — palam
edocta — pertinaciter defensa. Haerresis graece, electio latine...”%1 Assim,
observa Chenu, “heresia-haerresis é escolha. Diante de um dado que intrin-
secamente se apresenta como homogéneo, decide o espirito desfazer essa
unidade objetiva para eliminar, segundo o préprio alvitre, tal ou qual dos
elementos considerados. Desde que os tedlogos ocidentais refletiram, nos
séculos X1l e XIII, sobre o que seria a fé, sobre as condigGes e os valores de
seu assentimento, lucidamente recorreram a tal sentido etimoldgico, tor-
nando-o o centro dos diversos elementos psicolégicos e sociolégicos obser-
véveis rio fendmeno da heresia.””%?

Estabelece o autor os seguintes pontos decorrentes dessa ‘“‘defi-
nicdo nominal” e do campo de forcas engendrado com vdrias préticas
simbdlicas “categorizaveis’’, conquanto de modo nao rigoroso, sob a injun-
cdo de ““heresia” (o que, entrementes, tornou-se num eficaz instrumento
de politica sécio-eclesiastica do estigma, da disjuncdo, da exclusdo...). O
primeiro ponto é o seguinte: ortodoxia/heresia sdo, no sentido préprio ao
campo religioso, usadas de ‘“modo correlativo’ e com referenciacdo a uma
“fé"" institufda. “... tais categorias ocorrem com pleno sentido no assenti-
mento a um dado — que comporta a comunhdo com a divindade — que,
em si, é supra-racional e mistérico. E ortodoxo aquele que consente no
conjunto das verdades recebidas, de modo totalmente leal e confiante no
didlogo com Deus. E herege aquele que, por motivos e ampla contestacdo
de caréater psicolégico e socioldgico, separa, por “escolha’ prépria, tal ou
qual contetdo do mistério. Heresia é, pois, verdade, mas verdade parcial
que, como tal, torna-se erro exatamente na medida em que se concebe
como verdade total, exclusiva e excluinte de verdades primitivamente co-
nexas.”’®3 Observemos que, a despeito de acima, nas entrelinhas, haver
persisténcia da idéia, j4 criticada de anterioridade; a despeito da “ilusdo
monolrtica” em contradicdo com a referencialidade da fé instituida; apesar
da sutil operacdo de deslize ““verdade parcial”’, por onde a heresia se apre-
senta como ‘‘dia-bdlica’” (no sentido etimolégico), por onde a ortodoxia
aparece como o sistema da verdade total; apesar dessa interessante e global
argumentacdo de “‘viracdo’ e disfarcada “‘ilusdo retrospectiva’, por onde,
mais uma vez persiste, no fundo, com toques criticos, a posi¢do ‘“‘cldssica’’;
apesar disso tudo, se concebermos o ““modo correlativo’’ definicional, com
rigor e clareza epistemoldgicos, poderemos ter outras interessantes observa-
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cOes criticas. Ndo sO a heresia — como é claramente definida acima —, mas
a propria ortodoxia — como acima é silenciada no engendramento histori-
co de que Bauer e Turner jd nos deram elementos com relagcao a “‘operacdo
da anterioridade”... —, como ‘“‘definicOes correlativas”, sdo passiveis da
seguinte observacdo: em ambos os casos, e de modo correlato, mas diferen-
temente assumido e apresentado (pois a heresia é ““verdade parcial” e erro
quando pretende a totalizacdo, ao passo que a ortodoxia é verdade sistémi-
co — total porque a fé € garantida pela Sé na sua pretensdo monoliti-
co — original de apreensdo da totalidade...), como nos mostraram M. Chauf
e M. Maffeso|i64, estamos a lidar exatamente com um dos mecanismos
bdsicos de constituicdo do discurso lacunar e pleno, na realidade profunda,
que ¢ a ideologia; nessa operagao o local, sempre dentro de uma denegada
pluralidade das diferencas, manipuladas pela obsessdo homogeneizante, co-
mo diz Lupasco, esse local se aventa, mediante a distorsida promocdo do
particular ao geral, como condi¢Ges de possibilidade, e Gnicas, de todo e
qualquer equacionamento e questionamento num referido campo de
conhecimento. Ademais, ndao sé na heresia, mas na ortodoxia, correlativa-
mente definidas, detectamos a mesma e referida operacdo patrocinada pelo
“paradigma classico’’ (a operacao de simplificar, disjuntar e separar), con-
quanto a “heresia” possa, de fato, ainda ser salva pelos ““excessos de alego-
ria, simbolismo e mitologizacdo”, e a “‘ortodoxia’’ pela antropolitica cogni-
tiva da Sé e seus rituais de ocultacdo/reversdo: trata-se da operacdo de
“separar” (que parece “‘natural’’ para a heresia, mas ‘“contraditéria’’ para a
ortodoxia, se considerarmos o referencial, que se esquece como tal, da fé
institurda...) que alids define, em termos de figura mitica, a politica do
proprio Adversério...ndo importa se “‘extra muros ecclesiam’’ ou “intra
muros ecclesia’’: “dia-bolos” ou “’Anti-Cristo’”’ tomam &gua benta, como
“demonio” ou como a ‘“‘grande prostituta’’... Em suma, com essa rapida
“lecture du soupcon’’ estamos a fazer deslizar uma “‘poética da sugestdo”’
como Maffesoli nos mostra que, dentre outros, no caso acima, estd — se
denegando uma ‘‘poética da quotidianidade’” do plural contraditorial irre-
dutivel. Porque realmente ali o que se denega, como Bauer e Turner ja
reconheceram, é o pluralismo contraditorial, ou seja, “para se retomar uma
expressao de Jung, ““o0 homem ndo pode ser descrito sendo como um
complexo de antinomias’’. Uma luta permanente o animard, constituindo-o
desde entdo. Esse conflito também se faz presente na sociedade. E vio
pensar num consenso sem fricgdes, numa sociedade plana sem asperezas,
sem qualquer perturbacdo. O “‘terceiro’’, como tdo bem evidenciado o foi
por J. Freund, é a origem de multiplas perturbagGes mas, ao mesmo tem-
po, é a fonte de todas as sociedades. O problema da alteridade sempre e
novamente renasce e invalida as teorias unidimensionais. Aquilo que néo
sabemos ritualizar, considerar, gerir, acaba sempre ressurgindo, e cada vez
mais exigentemente quanto mais tempo tenha sido denegado. A complexi-
dade do cosmos e do societal precisa de prudéncias, pede a arte do equili-
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brio. E do mesmo modo os deuses tectOnicos vingam-se, por vezes, de uma
exploracdo descabida da natureza, e também lembram que é perigoso brin-
car de aprendiz de feiticeiro; assim também a homogeneizacdo social, o
controle, a assepsia exagerada, acabam sempre por acarretar revoltas “per-
versas’’. Ao contrdrio, a aceitagdo do homem contraditorial permite man-
ter, sem querer ‘‘superar’’, todos os elementos da complexidade. Isso
constitui o que poderfamos designar por poética quotidiana.”®> Passemos
ao segundo ponto de que nos fala Chenu. Se o par correlativo remete as
estruturas e dindmicas da fé, essa, entretanto, ‘“ao menos no seu estatuto
normal e explicito, comporta dois elementos estreitamente coerentes, ape-
sar de uma tensdo assaz delicada em equilibrar, prética e teoricamente:
uma adesdo interior do espfrito a divindade com quem estamos em comu-
nicacdo de mistério, e isso, em segundo lugar, numa comunidade cujo laco
intimo é precisamente constitufdo pela adesdo supra-referida de cada um
dos participantes. Assim, a fé pessoal estrita ndo encontra espaco e regula-
cdo sendo por meio de e no meio de uma comunidade de crentes, caso
eminente da dialética da pessoa e da comunidade.”®® Assim, apesar das
vérias religiGes, desde a "‘regra de fé por um magistério instituido’’ (a fides
christiana), por uma lgreja, até ao ‘“consenso comunal’ (o Isldo), nesses
gradientes, da eclesialidade instituida até os ‘‘grupos misticos’’, como logo
mais veremos numa sdcio-tipologia religiosa, ‘o condicionamento sociol6-
gico da crenca é uma exigéncia interna e estrutural da fé’’; por isso a
heresia como “‘escolha’’, como ruptura de assentimento €, ao mesmo tem-
po, ruptura ndo sé de crenca, mas ruptura com a comunidade, que é o
“locus’’ da ortodoxia. Desse modo o herege, i.e., o crente que “‘escolhe”,
comete: ‘1. uma impertinéncia com relacdo ao Deus cuja Palavra ele escu-
ta; e 2.um desvio, logo uma ruptura com relacdo a comunidade cujo
““consenso’’ é, se ndo uma regra jurfdica, ao menos a superficie que suporta
e transporta a comunicacdo dos mistérios divinos. O crente ndo tem o
“direito a heresia".®”’

A exposicdo de Chenu conclui com quatro observacGes. Em
primeiro lugar, "o ato herético se produz no interior da fé'’: o herege nao é
ap6stada e, por outro lado, ndo é também infiel: é um “crente fervoroso”,
“intelectualmente apaixonado, antes de o ser sociologicamente’”; o
“intellectus fidei’” é responsdvel pela ‘‘dvida curiosidade em penetrar o
mistério”’. Chenu diz que a “intimidade dessa santa exigéncia é comovente
na grandeza do herege’”” e, se pensarmos nos grandes heresiarcas, pode-
riamos até nos perguntar se a “‘escolha’ njo é realmente ‘‘Schiksal” (no
sentido do romantismo alemdo) e se a grandeza da figuragdo nao pro-
vém — como sugerem a psicocritica de Mauron, Baudouin e a mitocritica
de Jung e Durand — da vivida realizacdo do ““mito pessoal’’ que, ampliada-
mente, é “‘mito coletivo”’. Mesmo que ndo lidemos com heresiarcas, mas
com a mera dramaturgia da massa que flui, como nos quadros de N. Cohn
e de E. Canetti, ficamos com a impressdo que as fronteiras de conversao
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entre “‘escolha” e “heimarmene” s3o fluidas e ténues. A grandiosidade das
figuracdes simbolicamente vividas na vida pessoal/nos movimentos coleti-
vos, essas figuras miticas e suas gestas, fazem com que a comunidade
“simultaneamente ame e tema’’ — seu ‘‘charisma’” é o trajeto do que Otto
chamara de ““numinoso’’, o mistério que “‘fascina’* e ““horroriza’’ —, pois se
trata da passagem pela ambivaléncia do sagrado, da alteridade radical como
“alienidade”’, daquilo que ‘““promove e rompe’’ porque é desordem porta-
dora de uma ordem mais complexa — como veremos na dindmica da dissi-
déncia, trata-se de algo destruidor e fundador — que angustia e seduz...
Heresiarca/movimento coletivo sdo portadores de um destino mitico que
faz a histéria implodir, irrompendo a dimensdo da meta-historia ou do
imaginal. Configura-se, aqui, em oposicdo ao que Balandier chamara de
“imagindrio da seguranga’’, o “imagindrio da con-testacdo’’, e mais, da
“ruptura’: a angustia sOcio-institucional assiste a parturicdo do “rebelde’’.
Por isso, em segundo lugar, a ““marca’’ distintiva na ruptura com as fron-
teiras, com os limites da verdade revelada: o herege é “pertinax’’ e, inde-
pendentemente do “‘capital homogéneo’ da eclesialidade, da comunidade,
mais do que um “insano’* (veja-se o texto de Foucault no Simpésio®®) é o
mitico portador de um destino, é um transgressor por missao de fundacdo.
Assim, em terceiro lugar, “sutil confirmacdo de seu carater sociolégico, ora
a heresia se apresenta como inovacdo progressista, ora como um retorno a
pureza primitiva; e mais, simultaneamente como os dois, como alids trans-
parece até na trama das palavras “renovatio”’, “’re-formatio”’, de tdo signifi-
cativa ambigliidade, cuja dialética estonteante é perfeitamente coerente
com a nocdo de fé, desde que identificada por uma comunidade na histo-
ria.””®® E aqui seria preciso lembrar toda a dindmica ““mythopoiética’ das
utopias e dos milenarismos nutridos, respectivamente, sequndo J. Ser-
vier’?, pela “imago materna’ e pela “imago paterna’’, pelo “regressus ad
uterum”’ e incubacdo, e pelo “eschaton/apocatastasis’. O belo texto de J.
Wunenburger explora, em tais conexdes, aquilo que Laplantine chama de
"“as grandes construcOes do desejo”, as “vozes do imaginério”... “critico”
(no sentido de “crise”).”! Por isso, em Gltimo lugar, afirma-nos o préprio
Chenu, “atendo-nos a auténtica etimologia, a nocdo de heresia pode ser
estendida além dos limites das confissdes religiosas propriamente ditas,
rumo as ideologias que, persistindo como profanas no seu objetivo e na sua
intencionalidade, envolvem um total engajamento do ser humano, entregue
a uma causa, com o absolutismo que envolve tal destino supremo, tal o
profundo assentimento, e apaixonado, a uma concepg¢do politica de mun-
do..”’? E aqui s6 poderfamos remeter ao magnifico tratamento dado por
J. P. Sironneau”? as “religides politicas”, em suas dimensdes mitico-ideo-
logicas, rituais, comunitdrio-organizacionais e fidefstas. O texto de A.
Reszler’* ampliaria, por fim, sobretudo em relacdo a massa como herdi,
essa leitura das ortodoxias/heresias politicas da modernidade, de suas figu-
ras e dinamismos mfticos. Afinal, essas progressivas ampliagGes, desde as
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"definicGes correlativas” as linhas de forca de uma s6cio-morfologia do
imagindrio, especialmente, em saudosista maneira durkheimiana lembrando
as conexOes entre o (imagindrio) madgico-religioso e o (imaginério) so6-
cio-politico como reverberacGes da organizacionalidade social, lem-
brar-nos-ia a afirmacao, tdo cheia de vida... e de reflexdes, de R. Debray75:
em 1968 fazia-se politica e pensava-se religido... agora fazemos religido e
pensamos polftica...

Progressivamente vimos como as heresias — fundamentalmente
formas plurais e ainda ndo unificadas, em comunidades plurais, de expres-
sdo de “‘elementos’ religiosos — acentuam uma pluralidade de base do da-
do sagrado e do dado comunal; entretanto evoluem, paralelamente a unifi-
cacdo eclesial ou a dispersdao sectdria, rumo a ortodoxia ou as confrarias
internas, se a dispersdo ndo conduzir, ao invés do alinhamento, a morte
pura e simples do aglomerado. Assim, as heresias precedem a ortodoxia; foi
tal o resultado da exposicdo teol6gica. Mas a constituicdo da “fé”" como
referencial e, no nosso caso, da “fides christiana’, leva a uma peculiar
projecdo retrospectiva (ilusdo projetiva? ) que, suscita duas observagdes de
G. Duby. Por um lado, a questdo de investigar o que é a “heresia’’ —a
concepcdo histérico-teoldgica da heresia como “escolha’” e como ““verdade
parcial’”’ tendo, entretanto, como referencial o ja constituido “‘simbolo da
fé'’ e a sugestdo de que as heresias procedem da “‘curiosidade do intellectus
fidei” e do “jogo alegdrico-simbdlico” e das especulacdes ‘‘mitologi-
cas’’ — deveria, em se considerando os resultados da investigacao do referi-
do Simpé6sio, ser re-posta como investigacdo do ‘‘contorno do meio heréti-
co em dados momentos historicos’’, como “‘perfil heresiogénico’’ (parafra-
seando Bachelard), por onde elidiriamos a insensata impressdo de um arbi-
trio na imputagdo de heresia que, além do mais, diz Duby, pesa sobrema-
neira na (des) — “orientacdo’ do trajeto herético, visto como “‘a parte
imediata e fundamental assumida pela ortodoxia, no engendramento e na
secrecdo da heresia, afeta o proprio contelido das doutrinas heterodoxas.
Com efeito, é a sentenca de condenacdo pronunciada por “‘clérigos’ que
isola um corpo de crenca nomeando-o e, por vezes erroneamente o que €
um meio de assimild-lo... —, assimilando-o a conjuntos dogmaticos ja
conhecidos e inventoriados. Ndo se segue, daf, uma manipulacdo que faz a
doutrina herética se nutrir s expensas de antigas heresias? Ndo manipula-
r4 a propria evolucdo da crenca herética? "7 © Entretanto, ndo s6 o repen-
samento em termos de ‘‘contorno”™, ou mesmo melhor, de “‘entorno’ (de
balizas da/na ortodoxia) viria a dar um enfoque mais dindmico, ainda que
estrutural como o tentard Durand, ao fendmeno das heresias; mas também,
como propde Duby, um estudo sobre as ‘“fases da historia da heresia”’ seria
de molde a possibilitar explicitar, por um lado, a génese de uma sdcio-tipo-
logia religiosa e seus moveis e, por outro lado, percatar-se da propria diné-
mica recorrente dos fendmenos heréticos e de sua eventual recuperacao,
atenuacdo, alinhamento, complementagdao ou paroxismo. Assim, por um
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lado, “... quando uma heresia emerge no dmago de uma heresia, € porque
uma parte do meio herético tornou-se Igreja. Talvez seja a heresia sempre
uma Igreja potencial; mas apesar disso, para que em seu seio secrete suas
proprias heresias, € preciso que se tenha tornado uma verdadeira lgreja, ou
seja, tendo-se posto a excluir e a condenar... Por outro lado, se conside-
rarmos as fases, ndo poderemos pensar que os periodos em que a violéncia
parece se atenuar, onde os testemunhos sobre a heresia desaparecem das
fontes, sdo talvez aqueles em que a ortodoxia se torna menos tensa, mos-
trando-se indulgente e acolhedora? Por preguica ou porque a lgreja ocu-
pa-se com a propria reforma e assume, pois, em parte, a inquietagdo heréti-
ca ou porque ela se esforga, ao contrario, debilitada, as reconciliagGes. O
estudo da heresia cai no estudo da tolerdncia e de suas diversas motiva-
coes . Ora, essa frase final é de suma importancia para nossa pilotagem
porque, por um lado, o aprendizado da tolerdncia acaba por recortar o
pluralismo herético inicial e, por outro lado, porque recoloca a questdo da
vida das heresias e da Vida que veiculam. Duby observa que o ““tempo
medieval” é o “tempo das heresias vencidas ou implodidas’’; entretanto, a
despeito de, ela persiste, de modo recorrente, ‘‘permanente, prolifico,
endémico, vital, orgénico... mas sempre elidida”. E se considerarmos os
dois perfodos a “‘fase das curtas heresias’’, séc. XlI, e a ““fase da tenacidade
e da resisténcia herética”, séc. XVI, com o luteranismo assistimos, e daf
por diante, a uma redistribuicdo territorial e de poder, a transformacéo das
heresias em “sociedades externas’ — veremos que, ndo obstante um desti-
no mais domesticado e um destino mais refulgente, persiste o problema da
recorréncia herética quase como um dado de ““universal de comportamento
simbolico-religioso (e politico)”. A “heresia-hidra”, de que nos fala Duby,
na primeira das conclusGes ao Simpdsio, pede situar-lhe “‘a permanéncia, a
persisténcia, a recorréncia, a ubigiiidade, o proteiforme renascimento... e
as constantes decapitagdes’’. Por que? Tentaremos mostrar, na dindmica
transgressiva da dissidéncia, o por que dessa situacdo recorrente de “‘violén-
cia fundante” (ou reformista). Mas a segunda conclusdo de Duby é de
intensa valia para nossa pilotagem e, conquanto estejamos a ler nas entre-
linhas, por nossa conta, jé encaminha, de modo antecipado, ndo s6 uma
resposta para o fato acima mencionado, mas também a prdpria abordagem
da antropologia profunda. Progressivamente, no correr do Simpdsio, o
termo heresia deslizou para “‘heterodoxia’”, e com felicidade: poderiamos
ler esse deslocamento ao modo de como Rickert propds a substituicdo de
“antitese’ por “heterdtese’”: de heresia para heterodoxia terfamos, a nosso
ver, as mesmas vantagens em termos de compreensdo profunda do fenome-
no, como mostramos em outro Iugarn. A comutagdo realmente introduz
com autonomia e dignidade a voz da Alteridade, do Outro, e sua dindmica
prépria, ainda que ‘“‘complementar, concorrente e antagonista’’, como diz
Morin, mas ndo “anti’”’, mera negatividade definida por uma centralidade
hipostasiada, mas ‘negativo do negativo’ (‘“‘contra’, diriam os institu-
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cionalistas franceses, “‘meta’’, diria Durand) e, desse modo, vida desvivida
resgatada no seu potencial de transformacgdo. Realmente o caminho se
torna outro, como veremos. Mas o texto de Duby, também nas entrelinhas,
ja sugere o real e profundo enfoque — ndo o instituido plano de leitura das
“‘definicdes correlativas’’ —do par ortodoxia/heresia, ou melhor, agora,
ortodoxia/heterodoxia: a dindmica das polaridades e uma logica outra, que
Derrida chamou de ‘“‘conflitorialidade’, nova versdo da revelha “coinci-
dentia oppositorum’’. Duby afirma: “E preciso refletir com profunda se-
riedade sobre o fato que todo herege se torna herege por meio de uma
decisdo das autoridades ortodoxas. E inicialmente, e persiste sendo-o sem-
pre aos olhos de todos, um herético. Especifiquemos: aos olhos da Igreja,
aos olhos de uma Igreja. Consideracdo essa de suma importdncia porque
evidencia como historicamente indissoliivel o par ortodoxia-heresia. Tam-
bém ndo deveriamos considerd-lo como duas provincias vizinhas delimi-
tadas por uma clara e inequivoca fronteira. Trata-se realmente de dois
polos entre os quais se espraiam amplas margens, enormes zonas, talvez de
indiferenca, talvez de neutralidade, em todo caso, franjas indecisas e mo-
vedicas. Semoventes, constatacdo que pode se tornar fecunda para aqueles
que se perguntam ndo s sobre os contornos do meio herético, mas sobre
as fases da historia da heresia e sobre o préprio contedo das doutrinas
heterodoxas’ °”’. A aproximacdo heresia/heterodoxia/heterétese e, pois, a
tolerdncia da alteridade e do pluralismo; as consequentes relativizagcdes do
monolitismo ortodoxo da ““definicdo nominal’’, pela l6gica das polaridades
entre ortodoxia/heterodoxia; os balizamentos e delimitacGes crepusculari-
zados e as zonas de indecibilidade limitrofes, tudo isso sugere — e esse sera
o eixo de leitura da antropologia profunda, que ja estamos a pilotar —a
ironia daquilo que Herdclito chamara de “enantiodromia” (ou
“enantiomorfia’’), pois estamos a assistir, realmente, nesse questionamento
desde os heresidlogos, a uma “‘reversdao enantiodrémica’®?, e mais, a uma
irénica “heterotelia’” da acdo depuradora da fé central ortodoxa, valen-
do-nos de Monnerot®!: realmente, quando Duby menciona o risco de os
conteddos (ortodoxo e heterodoxo) se comutarem, o melhor comentdrio a
essa ironia, mas tao real e profunda que, cedo ou tarde acaba por pegar as
unidimensionalizaces dando-lhes a roupa contrdria, o melhor comentério
seria o dialdgico didlogo de um conto de J. L. Borges: Os Tedlogos. Mas,
em profundidade, vamos assistir ao cheque-mate do paradigma cldssico
(simplificador/redutor/disjuntor) através de uma progressiva “‘dialetizacdo
do simples e claro” (Bachelard): chegamos a ‘‘questdo paradigmaética’ das
profundas subjacéncias a problemética ortodoxia/heresia, ainda que por
muitos meandros, entretanto circulando no préprio campo examinado... e
caberia somente evidenciar o que ja estd preparado por todas as aproxima-
cOes acima feitas, anunciadoras de irGnicas reversdes: a problematica do
simbolo e a ““mitodologia’ (Durand). Ndo diz a ortodoxia que a ““curiosidade
do intellectus fidei’” (pense-se sobretudo na diatribe contra os gnosticos...)
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manifesta-se, sobretudo no que mais se criticou na apologética heresiolégi-
ca primitiva assim como nos debates teoldgicos da modernidade, nas inter-
feréncias filosdficas do helenismo alegorizante e nas especulacdes mitolo-
gicas dos gnosticos? Nado foram essas as sobretudo apontadas fontes de
“parcelizacdo’” da verdade? A defesa da verdade “plena” (entenda-se,
monolitismo da fé-Sé) ndo estaria destinada a ser uma empresa historica
com os avatares da logomaquia, da iconomaquia, da desmitologizacdo, da
secularizacdo, etc... da ‘’libertacdo’’? Realmente, vimo-lo com
Eliade — que, alids acentua as dificuldades por que passou a “’gnose cristd”’,
e mais, prolongando a ironia, mostra como toda a ‘“‘universalizacdo’’ do
cristianismo s6 foi possivel, por um lado, pela assimilacdo ‘’batizada’’ de
um “cristianismo cosmico” ao mesmo tempo em que, por outro lado,
denegava essa cultura-folk...8% —, como a denegacdo ortodoxa/acusacdo de
heresia incidird sobre a problemética simbdlica e, mais amplamente di-
riamos, com H. Corbin e G. Durand, sobre a problemédtica das mediacdes
ndo-instituidas; e eis porque a “catdstrofe averrofsta latina’’®3 marca a
regressdo da angelologia e do contato amical, denegando a “‘dimensdo do
Anjo”’8% frente ao colonialismo “cognitivo’’ sobre o ‘“’saber do coracdo”
(ndo obstante td0 intenso no cristianismo oriental...3%), empreendimento
esse capitaneado pela Igreja como administradora/gestora dos bens de sal-
vacdo. Eis porque regride o universo das imagens simbdlicas e do mito. Eis
também porque a contestacdo (no sentido etimoldgico) testemunhara pela
"ecclesia spiritualis’ e eis porque uma re-conducdo hermenéutica serd uma
“mitodologia”’, o que j& se explicita com a fenomenologia da dissidéncia
religiosa, das formas de “‘organizacdo especificamente religiosas da socieda-
de”” como o prefere J. Wach.

2.2 Alguns aspectos da socio-tipologia da dissidéncia religiosa

De certo modo poderemos, assim como Duby observou que
entre ortodoxia e heterodoxia (heresia) havia uma polarizacdo, homologar
a mesma polaridade entre Igreja e Seita que, desde Max Weber, passando
por E. Troeltsch, H. Niebuhr, J. Wach e J. Séguy, é mantida, com matizes,
sendo somente abandonada por B. Wilson. De qualquer maneira, é a partir
dessa homologacdo de polaridades, e dessa homologia, que pode ser abor-
dada uma socio-tipologia da dissidéncia religiosa como sendo uma socio-ti-
pologia da seita, que tem como referencial ao universo eclesial.

Y. de Gibon observa que, ‘“no sentido original, a seita é um
grupo de contestacdo da doutrina e das estruturas da lIgreja, freqliente-
mente engendrando a dissidéncia. Num sentido mais restrito, serd todo
movimento minoritario de carater religioso. O termo foi tomado & lingua
latina pela linguagem teoldgica: significava um modo de seguir a um mestre
("’sequi’’), a que posteriormente se acrescenta a nocdo de recusa, de ruptu-
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ra (““Secare’). A conotacdo pejorativa conservada pelo termo é conse-
gliéncia da valorizacdo do termo “lgreja”, quando essa atinge, no século
IV, o triunfo politico."8®

Para nosso proposito reteremos, como “‘legados”’, dos referidos
autores, s6 a caracterizacdo geral, concentrando-nos mais na persisténcia
dessa homologia — entretanto agora abordada de modo sociolégico-poli-
tico — entre ortodoxia/heterodoxia (heresia) e Igreja/seita, além de a andli-
se incidir, por razdes de uma maior amplitude de visdo, na obra de Wach.

O contelido socioldgico foi inicialmente elaborado por Weber;
aqui a "lgreja” € a instituicdo de salvacdo, enquanto a “seita’’ é um grupo
contratual. Na “‘associacdo hierocrética” ha dominacdo na exata medida
em que ha ““coacdo hierocratica’’, ou seja, a coacdo psiquica obtida gracas
a distribuigdo, ou a sua recusa, de bens de salvacdo. E para a associacdo
hierocratica ndo € traco caracterfistico a classe de bens de salvacdo (desse
ou de outro mundo, internos ou externos): sua administracdo sim que é o
fundamento da dominagdo espiritual sobre grupos sociais. Para Weber,
entdo, a “igreja é um “instituto’” hierocratico de atividade continua quan-
do e na medida em que seu quadro administrativo mantém a pretensdo ao
“monopélio” legitimo da coacdo hierocrética... Para o conceito de “igre-
ja'’, ao contrério, é caracteristico seu cardter de instituto racional e de
empreendimento (relativamente) continuado, como se exterioriza em suas
ordenacdes, em seu quadro administrativo e em sua pretendida dominacdo
“monopolista”. A sua ““tendéncia” normal de instituto eclesidstico corres-
ponde-lhe a dominacdo “‘territorial’’ hierocréatica e sua ariculacdo territorial
(paroquial)... O cardter de “instituto’’, sobretudo a condicdo de “nas-
cer-se’”’ dentro de uma igreja, separa-a da ‘‘seita’’, cuja caracterf(stica é ser
“uniao’ que s6 acolhe pessoalmente aos religiosamente qualiﬁcados.”g7
Posteriormente Weber observa ainda que “‘a hierocracia desenvolve-se até
formar uma “Igreja’: 1. quando surge um estamento sacerdotal separado
do ““mundo” e cujos ingressos, ascensGes, deveres profissionais e especifica
conduta (extra-profissional) estdo submetidos a regulamentacdo prépria;
2.quando a hierocracia tem pretensGes de dominio “universais’’, tendo
superado a vinculacdo local, clénica, tribal, sobretudo quando se esmaece-
ram as fronteiras étnico-nacionais existindo, portanto, completo nivela-
mento religioso; 3.quando o dogma e o culto foram racionalizados, consigna-
dos em escrituras sagradas, comentados e convertidos, ndo s6 como
rotina técnica, mas como objeto catequético; 4. quando tudo isso acontece
dentro de uma comunidade “institucional”’. Pois o ponto decisivo... é a
separacdo entre o carisma e a “‘pessoa’” e sua vinculacdo & instituicdo e
especialmente ao “‘cargo’’. Pois a “igreja’’ distingue-se da ‘‘seita’’, no senti-
do socioldgico, pelo fato de considerar-se administradora de uma espécie
de fideicomisso dos eternos bens de salvacdo oferecidos a todos, e onde

ndo se ingressa normalmente de modo espontdneo, como numa associacdo,
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mas onde se nasce submetendo-se a disciplina. A lgreja ndo é, como a
“seita’’, uma comunidade de pessoas carismaticamente qualificadas segun-
do um ponto de vista pessoal, mas é a portadora e administradora de um
carisma “oficial”...”"88 Vemos, assim, a solidariedade entre “racionalidade
técnica’’, “’burocratizacdo’ e ““dominacdo hierocratica’’, mediando-se a
gestdo autorizada, pelo “‘carisma oficial”’ e investidura institucional, dos
bens de salvacdo. Ja a “seita’’, em sentido socioldgico, sintetiza-o o proprio
Weber, ““ndo é uma comunidade religiosa ““pequena’’, nem necessariamente
uma comunidade que se desgarrou da Igreja e que, por conseguinte, ‘‘ndo é
reconhecida’” por ela, sendo mesmo perseguida e considerada herética...
Trata-se de uma comunidade que, “‘por seu sentido e natureza’, recusa
necessariamente a universalidade e deve basear-se, assim, num pacto com-
pletamente livre de seus membros. Assim deve necessariamente ser por se
tratar de uma organizagdo aristocrdtica, de uma associacdo de pessoas
"qualificadas’’ desde o ponto de vista religioso. Ndo €, como a “igreja’’, um
instituto dispensador de graca, que projeta luz sobre justos e injustos e
queira reconduzir cabalmente os pecadores ao redil dos que cumprem os
mandamentos divinos. A seita apresenta o ideal da “‘ecclesia pura’ (dafl o
nome “puritanos’’), da comunidade “visivel’”” dos santos... Quanto menos
puro for seu tipo, recusara as indulgéncias eclesidsticas e o carisma oficial.
Por causa da predestinacdo divina desde a eternidade (como nos “‘parti-
cular baptist”...), ou da “luz interior”, ou da capacidade pneumdtica para
o éxtase ou (como entre os antigos pietistas) pelo “‘arrependimento’’ e o
"desdobramento psiquico’’; de qualquer modo, em virtude de uma capa-
cidade pneumatica especifica (como entre os precursores dos quakers, ou
entre esses mesmos, ou nas seitas pneumdticas em geral) ou por causa de
um carisma especifico outorgado a pessoa ou por ela adquirido, o indivi-
duo esta qualificado para se tornar membro da “seita”. O motivo metaff-
sico pelo qual os membros da seita se retinem em comunidades é vdrio.
Sociologicamente importa o seguinte motivo: a comunidade é o aparelho
seletivo que separa os qualificados dos ndo qualificados...”8?.

Essa caracterizacdo-mae foi ampliada por Troeltsch. Salien-
tando que a mensagem cristd primitiva é uma “‘instdvel mistura de ideolo-
gia de mudanca e de principio de ordem’ sem postular, entretanto, uma
organizacdo social determinada, Troeltsch identifica “‘trés l6gicas sociais’’
que constituem tipos de expressao da idéia cristd na histéria: o “tipo
Igreja”, a “seita” e o ‘“‘tipo mistico”. Interessante observar que, para o
autor, entre o “tipo Igreja’”’ e a “‘seita’’, recobrindo-se como *‘conserva-
dorismo” e “radicalismo”, ndo hd uma oposicdo, mas uma dialética, tam-
bém uma polarizacdo. Assim, o ‘“‘tipo lIgreja é a instituicdo que, tendo
recebido, em conseqliéncia da obra de redencdo, o poder de dispensar a
salvacdo e a graca, pode se abrir para as massas, adaptando-se ao mundo,
porque pode, em certa medida, fazer abstracdo da santidade subjetiva em
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prol de bens objetivos, que sdo a graca e a redencdo.”?® Ji a “seita” é uma
“livre associacdo de cristdos austeros e conscientes que se relinem, separan-
do-se do mundo e restringindo-se a pequenos circulos’’; acentua a lei do
amor e a expectacdo da Redencdo e, por isso, sua pratica colide confliti-
vamente com a sociedade global. A Igreja como “ordem estabelecida por
Deus” é uma “instituicdo transcendente, permanente, dominante e gestora
da graca’’, fundando-se na sucessdo dos chefes; integra-se ao mundo e a sua
gestdo, celebra liturgias rituais para o fiel coartado; como “instituigdo de
multidBes”, cardter “‘extensivo’” de suas préaticas, pretende-se co-extensiva
a sociedade global e procura cristalizar sua teologia num sistema filos6fico;
desenvolve as mediagdes, ndo s6 como instrumento de engendramento do
Reino, na acdo continuada de administracdo dos sacramentos e da prédica,
mas também como membro da sociedade global desenvolve uma ética do
compromisso com os poderes instituidos e realiza uma confraternizagdo
dos Reinos de Deus e de César. J4 a ““seita’ apresenta um carater “intensi-
vo'' de ““comunidade orante’’, recusando-s¢ a agir no sentido de adminis-
trar a salvacdo, que é essencialmente de carater pessoal; como “profética”,
é "evangelho puro”, o que lhe dé a liberdade interior de romper com as
rigidas dogmatizacdes por inspiracdo pneumdtica oposta; como ‘“‘comu-
nidade interior’’ centra-se no sacerddcio universal, na santidade, na espon-
taneidade das confrarias ou fraternidades espirituais e prefere o estatuto de
adepto voluntério; sua acdo, fundada num agrupamento seletivo, implica
freglientemente a contestagdo da sociedade e da cultura. Eis como, resumi-
damente®!, acontece a dialética popular entre lgreja e seita. Entretanto
Troeltsch ainda fala no “tipo mfstico”, que “‘representa a interiorizacdo e a
imediatez do universo das idéias esclerosadas sob a forma de dogmas e
cultos vigentes na Igreja, tendo-se em vista a apropriagcdo verdadeiramente
pessoal, sem mediacGes e fntima dos itens de 692, como se expressa A.
Rousseau. O referido tipo redne “‘grupos flutuantes estruturados por lacos
pessoais’’, como diz Troeltsch?3. Por fim, ““como a seita, a mistica postula
um espaco social pluralista que tolera as redes informais... e sua teologia da
salvacdo acentua a unido da alma com Deus; a ascese radical e individual, e
ndo comunitdria, como na seita, e o culto exagera no sentido de uma
indiferenciacdo de papéis, relativamente presente na seita e recusada na
Igreja.”94 Eis onde, com o tipo mistico potenciando a acdo da seita,
exagerando-a, acentuamos a polarizagdo, sobretudo quando aqui se refere
ao “‘espaco social pluralista”.

Antes de nos atermos a obra de Wach lembremos que J.
Séguy95 pontua também no sentido de uma polarizagdo onde a seita, mais
que ‘““contra-Igreja’” é vista como uma ‘“‘contra-sociedade”, ou seja, a con-
testacdo e a compensagdo por desfavordveis situagOes culturais, ao invés de
agenciar estruturas politicas e sociais, aparece como uma contestacado reli-

giosa. Assim, “‘com J. Wach, acreditamos de bom grado que a seita (ou
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qualquer outra forma de ndo-conformismo) representa um esforco global
de uma sociedade religiosa para se repensar e se reintegrar num complexo
emergente de transformacGes. Protestacdo, a dissidéncia também é uma
busca de um contato, tentativa de responder melhor a uma nova realidade
repelida pelo corpo primitivo.’®

Passemos a destacar os pontos fundamentais da obra de J.
Wach, que também acata, ao final da andlise, ainda que com restricOes, a
polarizacdo, e a relativa homologia, entre ortodoxia/heresia ou lgreja/seita,
em termos do autor, uma dialética entre “‘corpo eclesidstico-organizacao’’ e
“tipos e formas de protestacdo’”’. Wach observa que, nas culturas menos
complexas, os ““tipos de organizacgdo religiosa e social sdo “’idénticos”” mas,
com a complexificacdo seja estrutural, seja do teor e gama das experiéncias
religiosas, poderemos especificamente lidar com uma “‘organizacdo espe-
cificamente religiosa da sociedade”. Isso significa que o enfoque da dife-
renciacdo e da pluralidade religiosa e organizacional, meramente em termos
de “origens’’ histéricas e "“evolugdo linear’’, pode deixar a desejar porque,
quer consideremos o ““maximalismo’’, quer o “minimalismo”’, hd um pro-
cesso de diferenciacdo de ordem fenomenoldgico-estrutural, vale dizer,
interno aos fendémenos, porque os “tipos’ remetem aos “principios’” que
refletem caracteristicas religiosas especificas dadas em “‘experiéncias reli-
giosas caracteristicas’’. Eis porque Wach matiza certa tendenciosidade a
conduzir de modo historicista as leituras de Weber e Troeltsch. Eis porque
convém que, aqui, partamos da polarizacdo entre ““corpo eclesiastico’’/or-
ganizacdo e univarso das ‘‘protestacdas’’.

Com relagio ao primeiro dos termos ‘Wach mostra que a de-
signacdo “lgreja” € meihor abordada, e especificamente como “insti-
tuicdo”, se a considerarmos mais propriamente como ‘‘organizacdo
eclesial” cu “corpo eclesidstico’’. O exame do seu processo de formac3o é
instrutivo porque jogard com as trés variaveis “doutrina, culto e organi-
zacdo’’ por onde, ndo so se definirdo os tipos maximalista e minimalista,
mas a propria dindmica da protestacdo. O ponto de partida, o ‘‘dado”, sera
sempre a ja referida pluralidade inicial de ““grupos minoritédrios” cujo enca-
minhamento da agdo pode conduzir ao ‘‘corpo eclesidstico’” ou ao que
poderiamos chamar corpos alternativos, se tivermos em mente as perspecti-
vacOes maximalista ou minimalista, conquanto a regra geral seja a consti-
tuicdo de uma estrutura doutrinal, ritual e organizacional que encampe ou
manipule as tendéncias minimalistas, como nucléolos que, posteriormente,
podem acionar a dindmica da protestacdo. Essa ““homogeneizacdo’” define
ja, entretanto, os heréticos. Se considerarmos as constantes que Harnack
aponta nessa primeira etapa do processo (a elaboracdo polémica de uma
triplice estrutura, entretanto centrada na agdo conjunta de um corpo
doutrindrio e de préaticas organizacionais), terfamos como ‘““caminho para o
dogma’’: 1. idéias provenientes das escrituras candnicas; 2. tradi¢do primiti-



128

va; 3. necessidades cultuais e constitucionais; 4. ajustamento as idéias do
tempo; 5. condicOes politicas e sociais; 6. mudanca dos principios morais;
7. coeréncia l6gica e analogia; 8. tendéncia a harmonizagdo das diferencas;
9. a exclusio e o expurgo dos erros; 10. a forca do hébito e da rotina. A
medida que se esmaece o carismatismo das origens, acentua-se, com a
fundacdo do colégio apostdlico, a organizacdo eclesidstica como corpo de
funciondrios: é o processo de constituicdo da “instituicdo’ ou do “corpo
eclesidstico’. Entretanto, nessa formacao, é de extrema importancia acen-
tuar os caminhos da forma de poder ou “‘governo da lgreja”, seja porque
destacaremos as formas e os tipos maximalista e minimalista, seja porque
teremos as pistas para detectar os indicios e as vias da protestacdo e da
dissidéncia. Tudo se reduz, em suma, a organizacdo (que operacionaliza a
doutrina e a ritoldgica); e temos o ““tipo maximalista’ e o ““tipo minima-
lista"’: esse desenvolve ““uma concepcdo altamente espiritual da fraterni-
dade que rejeita, em parte ou na totalidade, a organizacdo, a lei, a discipli-
na no interior do corpo e que insiste sobremaneira no principio da igualda-
de, assim periodicamente retornando ao ideal inicial; aquele € caracteriza-
do, em primeiro lugar, pela aceitacdo mais ou menos absoluta da tradicao,
atitude que ndo é um simples resultado de urn processo histérico... mas é
justificada por razbes de principio (continuidade do carisma, “‘sucessdo
apostélica’); uma segunda caracteristica é o vigoroso impulso dado a evo-
lugdo, a estandardizacdo e a codificagdo da expressdo das experiéncias
religiosas julgadas em conformidade com o todo da doutrina... E, além da
elaboracdo da doutrina e das devocOes, hd o desenvolvimento de uma
estrutura hierdrquica, a distincdo entre o laicato e o clero, esse organizado
em graus que outorgam privilégios e prerrogativas préprios, um direito
candnico e uma disciplina...””* 7 Devemos, ainda considerar, pois que refor-
cam 0s contrastes, a questdo da ‘‘definicdo dos critérios de admissdo’ e o
“problema da ortodoxia/autoridade’”. Quanto a admissdo, os grupos mini-
malistas, coerentemente com a concepcdo da natureza da comunhao reli-
giosa, sdo adeptos do principio da adesdo voluntdria e da idéia de contrato
ou de sociedade que une os ““membros” de uma organizacdo “livre”
(“Freikirche”). O termo “‘lgreja livre'’ significa, ao mesmo tempo, liber-
dade com relacdo as intervencdes seculares (p.e., pelo Estado) e liberacdo
de qualquer coercdo em matéria religicsa (p.e. disciplina de ingresso obri-
gatéria). Os partidarios do maximalismo insistem no fundamento metafi-
sico (revelacdo) sobre que se apoia a instituicdo eclesidstica, ademais dos
canais sacramentais da graca, e na necessidade essencial de seus instru-
mentos e de sua disciplina salvifica (“’Anstaltkirche”). Insistem reforca-
damente sobre a pureza de uma doutrina expurgada de erros e compro-
missos. A restricdo imposta a definicdo de adesdo implica limitagdes que
podem originar crises e eventualmente um cisma com a exclusdo das mino-
rias, por razdes teoldgicas, disciplinares ou éticas (ou mesmo étnicas, como
na exclus3o do judeu-cristianismo)...””*® Com relacdo ao problema da orto-
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doxia/autoridade, poderiamos sintetizar dizendo que o “fantasma pirami-
dal”’ e o “‘complexo de poluicdo’ caracteriza os maximalistas, ao passo que
a “‘inspiracdo pneumatica’’ marca os minimalistas, ou seja, um ‘‘complexo
de Penteu” em oposicdo a um ‘‘complexo de Proteu”, lembrando
Bachelard... J. Wach mostra que Sohm descreveu e interpretou de modo
eficaz o funcionamento da primitiva lgreja cristd segundo um ponto de
vista minimalista que, alids, encontra “’paralelos’’ nas “‘comunidades cristas
de tipo dissidente ou nas seitas”. Grupos cristdos minimalistas sdo repre-
sentados, por exemplo, pelas comunidades protestantes dissidentes (anaba-
tistas, batistas, quakers, mennonitas, os discipulos, espiritualistas, os misti-
cos e os racionalistas, as seitas da Christian Science ou dos russelitas), pelas
fraternidades fundadas por Marcion, Montan, Arius, Nestorius, Novaciano,
Donat (apesar de sua intencionalidade eclesial...), pelos gnésticos (apesar
da interessante combinagdo entre seita e sociedade de mistérios), etc.
Como maximalistas temos: a Ortodoxia oriental, o Catolicismo romano e
oriental, o Anglicanismo e, com atenuantes, o presbiterianismo, o lutera-
nismo, o metodismo episcopal, etc.

Passemos a dinamica da protestacdo. Wach afirma que, em se
considerando os trés elementos (teologia, culto, organizacdo), temos “‘trés
grandes categorias de protestacado: divergéncia no plano doutrinal, critica a
expressdo cultual e objegdo, contra a natureza ou a evolugdo da estrutura
organizacional. Na maioria dos casos, ha a tendéncia ao retorno a expe-
riéncia originaria do fundador ou a comunidade primitiva. Essa reorienta-
cao rumo ao fundador pode variar da contemplacdo mistica, visando &
unido espiritual, @ imitacdo e emulacdo praticada por um individuo ou um
grupo intencionando reencontrar os habitos e a conduta de vida do mestre
ou de seus discr’pulos.”99 Ademais, ha dois “tipos de protestagdo’’: indi-
vidual e coletivo. E duas ‘“formas de protestacdo’’: individualismo e novo
agrupamento. Assim, temos quatro géneros de protestacdo: ‘’1. a protesta-
cdo isolada, critica individual e desvio com relagdo ao ““modus vivendi’’ da
comunidade; 2. a protestacdo coletiva: ambas podem persistir no interior
da comunidade; ou 3. e 4. sair do grupo e dele se separar."1 00 Criticando a
imprecisdo de Troeltsch sobre o ““misticismo’’, Wach mostra que ele pode
“orientar” (no sentido weberiano) o “‘individualismo, por onde terfamos
consequliéncias sociais de certas atitudes religiosas: no caso, aqui estariam
ligadas as possibilidades organizacionais de emergéncia da sociedade de
mistérios, da fraternidade e da seita, como amplamente Wach exp6e1°1.
H4, também, a forma-possibilidade de uma ‘‘nova comunidade religiosa”’,
por remanejamento eclesial interno ou paralelo que, entretanto, ndo é o
“paralelismo de espontaneidade’’ (a fraternidade humana quotidiana e o

“esprit de corps” na crftica institucional) com o qual Troeltsch identifica o
protesto mistico. Em ambas as ‘/formas’’ surge a possibilidade da “’heresia’”
e do “cisma” também!©2, Assim, ‘““apesar das diferencas de contetdo
evidentemente consideraveis, hd semelhangas no aspecto geral de todos os
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movimentos ““heréticos’’. Os desvios podem afetar certos pontos dados da
doutrina (cosmologia, antropologia, soterioriologia, escatologia, moral) ou
entdo principios gerais de método e procedimento."103 A conseqiiéncia
socioldgica da “protestacdo interior’”! %4 & dada pelo principio “ecclesiola
in ecclesia’ (expressao do pietismo de Spener) e algumas formas de arranjo
estruturais e conjunturais sdo: o ‘‘collegium pietatis”, a ““fraternitas’”’, o
monaquismo e as ordens. Ndo detalharemos aqui essas ““safdas”. Mas se a
“protestacdo é radical’’, a conseqliéncia social é a “secessdo’’ e assistimos a
emergéncia do ‘‘grupo independente’’ e da “seita’195 . Eis como a tipolo-
gia de Wach é mais matizada que a de seus antecessores, a0 mesmo tempo
que mais abrangente de Oticas: dogmadtica, histérica, fenomenoldgica, es-
trutural, sécio-politica e... arque-tipoldgica, de modo larvar... Em suma, a
orientacdo ‘‘maximalista’’ propiciaria os tracos da ortodoxia/“‘corpo ecle-
sial”’/lgreja, ao passo que a orientacdo “minimalista” definiria as dindmicas
da protestacdo, em gradientes do “‘ab intra’’ ao ‘‘ad extra’’, das “‘eclesiolas”
as “‘seitas’’, da protestacdo (no sentido etimolégico) a dissidéncia/contes-
tacdo {ambas no sentido etimoldgico); entretanto, em quaisquer casos
passando pela ordélia das ‘“‘heresias e cismas’’. Eis por onde evidenciamos,
conquanto impossivelmente nos detalhes, a pregndncia simbdlica daquela
ja referida polaridade, e daquela ja referida relativa homologia. Hd mesmo
como que um ‘‘esquema mental’”’, ou melhor, “ideativo” em “forma so-
cial” a captar uma constante do comportamento humano simbolico-reli-
gioso: arquétipo e tipo-ideal seriam o Mesmo? E, no caso, o que expressa-
riam? Daremos sé algumas indicacGes nesse sentido, por onde conecta-
remos a primeira parte com a segunda, antecipando/introduzindo as partes
finais.

2.3 Mais que meras sugestdes... 0 qué?

Realmente temos, para o que se seguird em termos de aborda-
gem de antropologia profunda, que encaminhar, ao menos em linhas gerais,
trés questdes: 1. a questdo de uma evidenciada socio-morfologia do imagi-
nario religioso presente através das consideracOes anteriores polarizadas,
dinamizadas, em torno do par correlativo “‘ortodoxia/heterodoxia
(“"heresia’’) ou lIgreja/'’seita ampliada’’; 2.a questdo das relacOes entre
‘“ldealtypus” e ‘“arquétipo’” e, em profundidade, através das ja
consideradas observacdes em torno das ‘‘polaridades’’, a explicitacdo da
"“questdo onto-logica” (sempre com Korzybskilo6 marcamos o hifen para
evidenciar os matizes semanticos de um enfoque ndo-aristotélico) e
“’socio-antropo-légica’”, em suma, lbégica, do ‘‘dualismo’ e/ou “po-
laridade’’; 3. as questdes especificas dos simbolismos no
arquétipo/tipo ideal, por onde seriam ‘‘figurais’’ e ndo meras ‘‘formas
vazias''107
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Nao teriamos aqui condicGes de examinar quer a conceituacdo
de imagindrio, que se desprende de uma teoria antropoldgica do imagina-
riot 08 quer o estatuto antropoldgico do imagindrio e sua cibernese!%?.
Ndo obstante, algumas indicacOes sumdrias fazem-se necessarias como me-
diacOes. Assim, por um lado, se o imaginario “’é o capital inconsciente de
gestos e “‘schémes’’ constitutivos da atividade simbolica do sapiens’’, como
diz Durand ou, como diz Morin, se o “pensamento imaginante é o poten-
cial imaginario criador de neg-entropia” e especificamente definidor, sob
seu duplo aspecto (o nucleo ““duro”, paradigmatico, e o nlcleo com as
franjas “‘turbilhonares”, respectivamente, as ideacGes e o onirismo coleti-
vo), da “esfera nooldgica” (ou “noosfera”!'®), terramos definidas as
condicOes de possibilidade, a universalidade do comportamento simbélico,
como as obras de Leroi-Gourham e Chateau®!! exprimem o engendra-
mento paleo-antropolégico. Terfamos, aqui, pelo ““trajeto antropolégico”,
em Durand, ou pelo “processo de hominizacdo’’, em Morin! 12 expresso o
Imaginario e o ““homo symbolicus” como a instauracao das polissemias
simbolicas sob as formas da ideacdo/idedrio e da imaginacdo/imaginaria.
Terfamos captadas as ‘‘raizes bidticas’”” (os invariantes que sdo o
créddos/arquétipos), no polo de imersdo na physis/bios, e as ““figuracdes’’
(que sdo as “imagens simbélicas’’) no polo de imersdo no eidos/nous. Ou
seja, terfamos a “‘unitas multiplex” representada pelo préprio “sim-bolo’
(“’Sinn-Bild”’) e sua logica da “complementaridade, da concorréncia e do
antagonismo’! 13, como diz Morin. Assim teriamos, por outro lado, que o
imagindrio ndo acontece, ndo se configura historico-socialmente e cultural-
mente, independente de uma “s6cio-morfologia do imaginario”'14 e de
“estruturas antropoldgicas do imaginério”“s; vale dizer que, em cada
ocorréncia sdcio-cultural das configuracBes e processos simbdlicos me-
diadores da vida social, deveremos captar as ‘‘estruturas’’, “...oisomor-
fismo dos “’schémes’’, dos arquétipos e dos simbolos no dmago dos siste-
mas miticos ou de constelacdes estaticas que nos levam a constatar a
existéncia de certos protocolos normativos das representacGes imaginarias,
bem definidos e relativamente estaveis, agrupados em torno de ‘‘schémes”’
originérios..."“G; esse trabalho deve ser feito caso a caso e, para nos,
deverfamos — o que é matéria de um outro trabalho, conquanto logo mais
encaminhemos sugestdes — assim ler as “‘estruturas do imaginario’’ no con-
teddo plural das “’heresias’’ e da ortodoxia de per si; mas tal trabalho ja
estd em parte facilitado pela obra taxiondmica (ou melhor, isotopia das
imagens) de Durand, pela “formulacdo experimental do AT-9", feita por
Y. Durand!!” e sobretudo pela sua ampliacdo (padronizacdo) rumo ao
imaginario socio-cultural feita por D. Rocha Pitta' 1. Mas, de modo mais
genérico, também precisamos de uma sécio-morfologia do imaginario que
permitiria, ““ab initio’’, situar as manifestacdes do imagindrio em linhas de
forca captadas segundo a constituicdo de tipos e mentalidades; e aqui, a
despeito do trabalho em andamento, hd mais a fazer conquanto ja
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possamos, de modo heuristico, utilizar as indicacbes de Duvignaud,
Balandier, Laplantine, Kaes, e a nossa propria ‘‘cibernese do imagina-
rio”11°. Seria um modo denso de se a-presentar a fenomenologia do pen-
samento imaginante, que posteriormente deveria ser nutrida pela démarche
antes mencionada. E, no nosso caso, de nossa primeira questdo, eis por
onde encaminharemos essas ‘‘mais que sugestes”. Dissemos que, na pro-
blematica polar da ortodoxia/heresia, ficara evidenciada uma possivel for-
ma de imagindrio, que deveriamos “pilotar’’ pela nossa ética. Realmente,
como conclusdo de uma investigacdo de cardter de historia das mentali-
dades, Le Goff afirma, com relagdo a Idade Média, que “numa sociedade
acuada entre o medo da poluicdo ideoldgica e a hesitagdo em excluir
aqueles que talvez possam contraditoriamente concorrer para a Salvacdo
dos puros, prevalece uma atitude ambiglia com relacdo aos marginais. A
cristandade medieval parece detestd-los e simultaneamente os admira, te-
mendo-0s numa estranha mistura de atracdo, fascinio e temor. Ela os
mantém a distadncia, fixando-a, entretanto, de modo préximo para que os
possa ter as mdos. Aquilo que ela chama de caridade, com relacdo a eles,
assemelha-se a atitude do gato brincando com o rato... A sociedade me-
dieval precisa desses parias expulsos porque perigosos, mas visiveis, porque,
por meio deles, pelos cuidados e atencdo que lhes da, ela se constréi uma
boa consciéncia, e mais ainda, neles projeta e fixa, magicamente, todos os
males que visa dela afastar.”120 E B. Vicent acentua que ““os processos de
marginalizacdo e de exclusdo sdo o mesmo. E marginal aquele que volun-
tariamente se despede da sociedade ou aquele que € rejeitado, pelo mundo
da producdo, rumo as fronteiras e limites. E exclurdo quem é delibera-
damente condenado pela legislacdo ou pela cultura dominante. A margi-
nalidade é um estado transitorio, efémero, a exclusdo é persistente, em
muitos casos ¢ mesmo definitiva. Viver na marginalidade serad tanto mais
precédrio quanto devido ao fato de o marginal ndo poder romper todos os
lagos com a sociedade dominante. Estd permanentemente sob seu olhar e,
cedo ou tarde, acaba por ser excluido ou “reinserido”...””1%21 Agsim, por
um lado, o texto de Le Goff permite-nos ver o herege exatamente como
portador do “numinoso’” — prova a ambivaléncia da atitude sécio-insti-
tufda com relacdo a ele —, no que reside seu poder de estranho-estrangeiro
e os remédios socio-simbdlicos que lhe sdo aplicados, ao mesmo tempo em
que, de certo modo, deve ser preservado como ‘‘manancial futuro” pro-
pulsor de eventuais transformacdes, como exemplo de “espaco potencial’’;
e, por outro lado, Vincent nos mostra o sentido dos graus de exclusdo e,
por conseguinte, de protestacdo e tolerabilidade. Como estudamos, com
Bourdinln, longamente sobre as dindmicas da anomia, podemos tanto
assistir a uma ‘‘transgressdo em circuito fechado’ (em ambos os textos
prevista), e correlatos “rituais de inversé‘o"123, como ao ‘‘resgate recupe-
rador’’ (que, lembra-nos Duvignaud, em nada diminui o poder do imagi-
nario “‘recuperado’ na sua protestacdo, haja visto a série de estudos sobre
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o ‘reversible word 1445,

e sua acao simbdlica mas também ao ‘‘vazio
institucional” e a acdo instituinte: em qualquer dos casos o par ‘‘ortodo-
xia/heresia (heterodoxia) e formas de protestacdo oscilaria entre a pola-
ridade e o dualismo. Eis por onde poderemos caracterizar a forma de
imagindrio envolvida no par e nas protestagdes (pois que um estudo dos
imaginarios especfficos envolvidos por caso, como mostramos, seria obra
de posterior investigacdo), o que nos daria a forma de estruturacdo mais
abrangente de um imaginario das protestacdes. E para isso lembremos, com
Balandier! 2%, que as “linguagens do imaginério envolvem a comunicacdo
entre o sagrado, o politico e o historico”. Realizamos'?© a “convergéncia
de hermenéuticas” entre as sugestdes sdcio-morfolégicas do imaginario de
Laplantine, Balandier, Kaés a nossa, a que agora poderiamos acrescentar a
de Wunenburger127. Utilizando-a, em parte, poderiamos dizer o sequinte:
“de um modo genérico e tendencial’’ poderiamos homologar ao par “‘orto-
doxia/lgreja, heterodoxia (heresia)/seita’’ e, respectivamente, aos termos
que o constituem: em Laplantine (onde temos trés formas de “‘imaginacdo
social”, o despeito dos nomes restritos a determinados fendmenos que
estuda, e que demandaria uma ampliacdo, feita por Balandier e por
nés)”s, a “atitude utdpico-eclesial” e as “atitudes extatico-anarquista e
messianico-revoluciondria’’; no redimensionamento de Balandierlzg, e na
precisdo definicional, terfamos o “imaginério da seguranca e da ordem” e
os imaginérios do “conflito e da ruptura’, esses recobrindo exatamente os
“conflitos domesticados’ e as “‘vetorializacdes escatolégicas” o que nos
daria as heresias mitigadas, ou a “‘protestacdo interna’’ de Wach, e as hete-
rodoxias profundas e cismas, ou a “protestacdo radical” de Wach; no inte-
ressante texto de Wunenburger terfamos, exatamente na definicdo das rela-
cBes entre “marginalidade e heresia”’, como abrangentes das vias heréticas
da imaginacdo utépica, as “‘utopias de alternancia e as utopias de alter-

cacdo”, fundamentalmente abrangentes da alteridade a “alienidade’’, em
suma, as heterodoxias eficientes! 30; no estudo sobre as ““mentalidades do
ideal”, Kaés' 3! propde a “mentalidade de sutura” — no nosso caso homo-
logavel a ortodoxia/lgreja e, em termos do autor, a definir a “ideologia’’ e
a "'posicdo esquizo-parandide’ —, a “‘mentalidade de Ruptura” — a definir
a "mytho-poiésis”’ e a “posicdo depressiva’’, homologével & “protestacdo
radical” — e a “mentalidade paradoxal’’, bastante préxima a “‘protestacdo
interior”, “‘utépica” segundo Kaes; por fim, em termos nossos, onde a
conver%éncia de hermenéuticas possibilitou a “reducdo’” das triades a
diade! 2 terfamos exatamente os imaginarios da ordem e da “conflito-
rialidade’ a recobrirem os pares ortodoxia/lgreja e heterodoxia (here-
sia)/seita. Como dissemos, essa primeira “‘tipificagdo’ introduziria o trajeto
de uma detalhada andlise dos imagindrios e suas estruturas especificas
subsumidas pelos ““tipos e formas” dessa proviséria s6cio-morfologia do
imagindrio religioso. Retomamos, desde aqui, a segunda e terceira questdes
de modo conjunto, mesmo porque ja encaminhadas conjuntamente, Tra-

I”
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ta-se do desenvolvimento de trés aspectos que permitirdo, como ja o intro-
duziu a primeira questdo, uma articulacdo entre “tipologia’ e “‘arqueti-
pologia” e, portanto, entre niveis e patamares de abordagem de uma so-
ciologia e antropologia profunda: as relacdes entre “ldealtypus’ e “arqué-
tipo’’, o conteGdo ‘“figural’”” dessas formas socio-psico-antropo-or-
ganizacionais e, por fim, a questdo da légica profunda subjacente ao par
ortodoxia/heresia, Igreja/seita, por onde deixardo seus termos de serem
tratados de modo bindrio-dicotdmico e ‘“‘escotomizados”’, passando-o a ser
de modo “dialégico-conflitorial” ou “polar”’, como ja vimos introduzindo.

Consideremos o primeiro aspecto. Fundando a sociologia pro-
funda, ao mostrar o dilema da ““unitas multiplex” ao nivel psicolégico e
socioldgico, ao salientar a necessidade de se desenvolver os aspectos so-
cio-culturais da dindmica arquetipoldgica, ao evidenciar o inconsciente co-
letivo como imaginéario social, Durand — numa - tarefa que seria apro-
fundada posteriormente tanto por M. Maffesoli como por R. Ledrut,
ambos através do ‘‘formismo’ — observava que podemos dizer que “...
Jung, Weber ou Pareto se completam, se ndo se corrigirem reciproca-
mente... Os socidlogos da primeira metade de nosso século nos ensinaram,
de modo contrdrio ao individualismo preferencialmente focado pela
demarche psicanalitica, que hd grandes instdncias sociais e ndo somente
arquétipos puramente psiquicos e individuais. Com naturalidade o
“Idealtypus’’ se prolonga no ‘“Arquétipo”’. A etologia contemporanea ensi-
na-nos que a socialidade é inseparavel da individualidade e, para a espécie
humana, insepardvel da realizacdo do si-mesmo humano. Mas, reciproca-
mente, e de modo contrario as concepcoes de um Pareto ou de um Weber,
aquilo que os socidlogos detectam como constantes normativas ou axioma-
ticas, mais que ‘‘residuos’”’ (Pareto) ou “‘tipos’’, ainda que “ideais”, sdao
simbolos universalizdveis na espécie, Imagens Primordiais tdo pregnantes
para o comportamento social como os arquétipos junguianos o sdo para o
comportamento individual. A nocao de Arquétipo antropologico e, assim
universalizada. Eis porque a mais moderna matemadtica, a teoria das catas-
trofes de R. Thom, tendo-o evidenciado, apropriou-se da nocao de “arqué-
tipo”... no Inconsciente especifico da espécie humana n3do somente as
grandes imagens arquetipicas sdo reitoras da individuagdo, mas pelo mesmo
movimento s3o normativas da socialidade do individuo...> 23", Assim, por
um lado, “Idealtypus’ e “‘arquétipo’’ ndo s6 designam campos, patamares
e estratégias especificas de abordagem do ““mesmo’’ mas, por outro lado,
tendo-se em vistas as consideracOes da antropologia profunda, poderemos
“pilotar’” a tipologia “‘ortodoxia/heresia’ — “Igreja/seita’”” (o que ndo im-
plica dissolver o ““multiplex’’ na “‘unitas’’ mas, ao contrario, como veremos
logo mais, tentar elaborar um ‘‘macro-conceito recursivo’’ ou “‘polar’’)
como uma arquetipologia de formas sociais do imaginario (ou de formas
do imagindrio social) religioso: os arquétipos, como “formas’, seriam
empuxos-orientacdes no sentido de dotar de tendéncias a um fluxo e re-
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vesti-lo com determinadas imagens, por onde cruzamos com o segundo
aspecto da questdo. Seria preciso explorar ndo sé o texto de Durand! 4
sobre as ““figuracGes arquetipais’’, por onde ndo teremos formas vazias nas
estruturas, por onde acolhemos as diferencas e as ‘““imagindrios’’, mas so-
bretudo o denso texto de R. Ledrut — dele destacando-se sobretudo o cap.
8135 _ onde o autor investiga os “arquétipos do imagindrio social’’ e, ao
lado dos “patterns” (os “logoi arquetipais em R. Thom!3®) e da aborda-
gem ““formista”, destaca a bela dialética de preenchimento e dacdo figural
as formas, a dialética entre o ““desejo e o imaginario”, onde o “arquétipo
sempre serd uma Face do Desejo existenciado”... Ficamos por aqui com o
segundo aspecto da questdo.

E, realmente, esse topico s6 poderd introduzir sugestdes. E
mais o qué? Ndo meras sugestOes, porque o material que aventamos estd,
de hd certo tempo, j& equacionado. Entretanto, por um lado, dada a
impossibilidade de ele aqui ser desenvolvido mas, por outro lado, porque é
fundamental, no sentido de ““fundante’” da abordagem que introduzimos, a
ele ndo poderemos deixar de nos referir e, assim, mais que meras sugestdes,
mas também sugestGes, vai mais uma sugestdo: a de abertura da “‘comu-
nidade cientifica’’ para universos antropolégicos relativamente comezinhos
em outras paragens — e mesmo entre nés, é claro, ndo no universo do saber
universitdrio instituido... — e que muito tém a nos dar, desde que esteja-
mos abertos para desaprender e aprender a aprender, como diz Morin,
como alids todo e qualquer programa de educacdo cientifica permanente
de hd muito vem nos propondo. Desafio? Sem duvida. Trabalhoso? Mais
ainda, como temos os depoimentos de um Bachelard e de um Morin, por
exemplo... e por que ndo nos lembrarmos da ética do conto de J. L.
Borges, “’El etnografo’’? Por isso que, mais ainda, com o terceiro aspecto
da questdo, de suma importéncia epistemolégica e metodolégica, e ainda
de cardter “‘conteudfstico’” para nossa exposicdo, logo mais, sobre a
arque-tipologia e dindmicas envolvidas em nosso ‘“‘par diddico’’, por isso
que, seguindo o espirito desse item, limitar-nos-emos a fazer as indicacdes
basais, deixando um como que possivel fermento de interesse... é evidente,
para aqueles ndo familiarizados com esse universo. Entretanto, uma vez
mais cremos ndo estar, com a pouca de exposicdo desadensada, deixando
de fornecer as linhas gerais de situacionamento para a compreensio, ao
mesmo tempo em que — por vezes nem sempre € facil... — tentamos passar
o rigor cientifico dessas construcdes teérico-praticas. Passemos, pois, ao
terceiro aspecto da questdo.

E interessante observar, no manuseio dos documentos ortodo-
xos e heréticos, a recorréncia das reciprocas e reversiveis acusacdes, apés a
sintomética divisdo do mundo em duas metades, feita por uma cabeca
dividida em duas metades — modo pitoresco de se falar numa “‘onto-16gi-

"

ca” de dualidades e metades... —, de ‘‘Anti-Cristo”, “Reino do Mal”,
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“’Grande Prostituta’’, etc. que, com N. Cohn! 37, podemos nos deliciar no

campo religioso e, com Leachl38, no campo “‘profano’: a rixa entre o Eu
e o Outro. Mas o Outro, mostrou-nos Jung €, no minimo e inicialmente,
nossa Sombra, a Sombra do Eu... e a ironia ocorre quando, ndo confron-
tado com a Sombra, nela projetando os contelidos de nossos ‘‘bodes
expiatorios’”’, o Eu se vé as voltas com uma velha lei, detectada ja por
Heréaclito, que rege ndo s6 a dindmica psiquica, mas socio-organizacional
(veja-se Monnerot! 3°): a enantiodromia ou reversio automdtica dos con-
trdrios. Por isso ndo era surpreendente ndo sé vermos o par, a diade “‘orto-
doxia/heresia’’ e “‘lgreja/seita” “‘correlativamente definida, mas também
entre si comutdveis... nas acusacOes e nas identidades revertidas. Isso nos
levou a pensar, mediando-se a nocdo de heterodoxia, em termos de polari-
dades e, mais que polaridades, polarizacGes. Pois bem, e aqui se situa
prolongando-se o referido par com as referidas formas de imaginario social
correlatas — uma densa problemética que, nas entrelinhas dos estudos de
Durkheim e Mauss sobre os “‘sistemas de classificacﬁo"”o, procura esta-
belecer uma correlagdo entre sistema social e sistema ‘légico, ou entre
légicas dos sistemas sociais e sistemas de representacOes coletivas, para se
preservar o pluralismo do dado societal, apesar das domindncias. E € esse
problema abarcante de s6cio-morfologia das representacGes coletivas que
subsume nosso par. H4 trés textos densos, um de Eliade e dois de Durand
que discutem, exatamente, essa questdo, sobretudo no campo do imagi-
nario madgico-religioso, das paisagens mentais e das fungGes sociais. Mais
uma vez, nesse topico, a titulo de indicacdo, lembremos que o texto de
Eliade — ““Remarques sur le dualisme religieux: dyades e polarités"141 -,
ampliado por dois textos outros — ““Méphistophélés et I‘androgyne ou le
mystére de la totalité”1 42 e “Le Créateur et son ombre”!*3 —, apresen-
tando, e resguardando os direitos e o campo de aplicacdo das “reducdes
sociolégicas” e “‘historicistas’’, encaminha a proposta “estrutural’ e a pro-
posta “‘hermenéutica’’, ambas bastante proximas de nosso enfoque sobre o
“par’”’. Se lembrarmos, fazendo-se o devido desconto, que o estruturalismo
é tributdrio de uma ldgica bindria e, de certo modo, do paradigma cléssico,
como Ricoeur e Durand evidenciaram!##, n3o obstante tal sendo pode-
remos reconduzi-lo, como o fizemos via Lacan145, e, assim, acolher suas
afirmacdes sobretudo no que ora estd em pauta. Com clareza diz
Eliade — e lembremos a ““matriz algébrica’” de que nos fala Leach — que,
“para os estruturalistas, as polaridades, os pares de contrdrios, as oposi-
cdes, os antagonismos ndo tém uma origem social e também ndo se expli-
cam por meio de eventos histéricos. Traduzem eles um sistema perfeita-
mente coerente que informa a atividade inconsciente do espirito. Em
suma, trata-se de uma estrutura da vida, e Lévi-Strauss mostra que tal
estrutura pode ser idéntica a estrutura da matéria. Em outras palavras, ndao
ha solucdo de continuidade entre as polaridades e as oposicOes registradas
nos niveis da matéria, da vida, da psyche profunda, da linguagem ou da
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organizacdo social —e o nivel das criagdes mitoldgicas e religiosas..."146.

E, realmente, estariamos a esperar pelas investigagoes de Lupasco sobre a
“légica da energia’’ e pelas investigacdes de McLean e Laboritt sobre o
“triunic brain’’*#7, a fundarem as homologias lévi-straussianas, apesar da
anterioridade de Jung, Unico autor a quem se refere explicitamente
Lupasco como “‘antecessor’’... Mas, em coeréncia com a postura herme-
néutica e a critica aos reducionismos, ainda que reconduzidos, Eliade faz a
afirmacdo seguinte — que Durand citara como constitutiva por exceléncia
das preocupacdes e do trajeto de uma antropologia profunda, como ja
evidencidmos —: ““(com relacdo as criagdes espirituais)... é sua significacdo
profunda que procuramos apreender. Apresentando um certo nimero de
documentos colhidos em culturas diferentes, escolhémo-los de modo a
poder ilustrar a esfusiante variedade de solugcGes dadas ao enigma ““sempre
recomegado’’ da polaridade e da ruptura, do antagonismo e da alternancia,
do dualismo e da unijo dos contrérios.”!%® Mais ou menos contempo-
rdneo os dois textos de Durand — ““Dualité et Drame: des winnebago a
Victor Hugo' e ‘‘Polarité et Psyché individuelle et cultu-
relle”149 — explorariam, de modo erudito e rigoroso, o universo das onto-,
cosmo-, antropo-, socio-, psico-légicas e légicas dos dualismos (absoluto e
mitigado, bi-polar e polimorfo) e das polaridades, explorando fundamen-
talmente as vdérias vertentes da ‘‘heresia exemplar’’, o gnosticismo e a for-
mulagdo, também “exemplar’’, de nosso par, agora “‘figurado’’ em torno de
“Cristo-Satanael’’ (vale dizer que o par “‘ortodoxia-heresia’’ e “lgreja-sei-
ta’”, na sua dialética argumentativa, disjuntora-excludente, separadora
(““diabélica’) adquire rosto através das acusacdes que se “‘figuram” por
Cristo e Satd conquanto, em profundidade, toda essa zelosa heresiologia e
esse ndo menos zeloso sectarismo acabem sendo presas da ironia enantio-
dromica). O que aqui afirmamos fora em profundidade analisado por Jung,
sobretudo em “Aion” e em ““Antwort auf Hiob"”. Poderiamos concluir
com a citada epigrafe de J. L. Borges. Fazémo-lo com a conclusdo de Jung:
“... prefiro ndo entrar no mérito da questdo de saber se o exacerbamento
dos opostos, que agrava o sofrimento, ndo corresponde a um grau maior de
verdade, expressando simplesmente o desejo de que os acontecimentos
mundiais do presente, que dividem a humanidade em duas metades aparen-
temente irreconcilidveis, sejam considerados a luz da regra psicoldgica
acima proposta: quando um fato interior ndo se torna consciente, ele
acontece exteriormente, sob a forma de fatalidade, ou seja: se o individuo
se mantém integro e ndo percebe sua antinomia interior, entdo é o mundo
que deve configurar o conflito e cindir-se em duas partes opostas.”! 5°

3. SOBRE A DINAMICA DOS LIMITES NA
CRISTANDADE OCIDENTAL

‘11 faut le systéme, il faut I'exces... Par exception la transgression
illimitée est concevable... elle ouvre un accés a |’ au-dela des limi-
tes ordinairement observées, mais elle réserve ces limites.”

(G. Bataille)
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“L'Ange est a la fois le hiérophante de I'étre, le médiateur et
I'herméneute des Verbes divins.”’
(H. Corbin)

*Jeder Engel ist schrecklich... Fangen die Engel wirklich nur
Ihriges auf, ihnen Entstromtes, oder ist manchmal, wie aus
Versehen ein wenig unseres Wesens dabei? ..."”"

(Rilke)

“L'autorité pneumatophore des startzi, le monachisme intériorisé de
tout laic, le charismatisme de tout fidéle, s'apparentent a la théologie de
I'Esprit Saint et non pas a la théologie de I'Institution dans le sens
occidental. Il y a lieu de parler plutdt de “I'institution événementielle”,
donc inorganisable de par sa nature.”

(P. Evdokimov)

Jé que “pilotamos’’ e “orientamos’ nosso material expositivo
visando ao trabalho por uma antropologia profunda, a que agora pro-
priamente chegamos, cabe-nos lembrar os principais passos dessa articulia-
¢cdo, de modo remissivo.

Precisamos, inicialmente, situar nossa 6tica em termos de epis-
temologia da antropologia — o que ja é corriqueiro em outras paragens, por
exemplo o trabalho de Schulte-Tenckhoff!5 ! — por uma dupla razdo: por
um lado, para explicitar o quadro epistémico de onde falamos tentando,
assim, falar “‘com’” e ndo ‘‘contra’’; por outro lado — a despeito dessa
abordagem ter comecado, por vertentes diversas, na década de 70... — para
dar certa noticia desse campo ‘‘transdisciplinar’’ e dessa abordagem tam-
bém ““transdisciplinar’” que, tendo comecado com a criacdo do ““Centre de
Recherches sur |'Imaginaire”, sob direcdo de Gilbert Durand — paralela-
mente tinhamos, em linhagem paralela, as pesquisas de Duvignaud no
‘“Laboratoire de Sociologie de Connaissance’, de Morin no CNRS, para
citar os mais destacados em resultados —, acabou por congregar (como
CRI-Groupement de Recherches Coordonnées du CNRS-56) os grupos
que, em Franca, e no exterior, desenvolviam uma pesquisa antropologica
sobre o imaginario, social; e juntaram-se nomes como Durand, Morin,
Vernant, Moles, Duby, Duvignaud, Balandier, Ledrut, Cazeneuve,
Maffesoli, Leroi-Gourham, Starobinski, Milner, Eliade, dentre outros.
Assim visamos, também, lembrando do que Kuhn nos dissera tocante as
resisténcias das ‘‘comunidades cientificas’’ instituidas com relacdo as “‘mu-
tagOes paradigmdticas’” e ‘‘re-paradigmatizacdes’’, naquele conluio institu-
cional tipico entre monopdlio do discurso competente e tecnoburocracia
do saber aliada ao desempenho de atividades como corpo de funciondrios
gestores do saber permitido/excluido... lembramo-nos que essas rigidezes
denegadas é que obstaculizam a pesquisa, e mais, acabam por criar, na
defesa da citadela, os ““obstdculos epistemoldgicos’’ de que Bachelard for-
necera inimeros exemplos e, em antropologia, Sperber, Durand e Morin
ndo deixam constantemente de denunciar. Situamos, pois, de modo critico
a Otica de abordagem de uma antropologia profunda.
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A seguir, pensamos as cldssicas questOes da dissidéncia religiosa
seja em termos dogmatico-criticos de ‘‘ortodoxia/heresia’ — por onde a
nog¢do de “heterodoxia’ apresentava um viés para uma leitura transversal
rumo a antropologia profunda —, seja em termos de uma sécio-tipologia da
dissidéncia religiosa como “Igreja/seita’’. Trabalhamos as ‘““definicdes corre-
lativas” no sentido de transformar, como se expressa Morin, “circulos
viciosos em circulos virtuosos” e, assim, jd com a “/", sugerfamos a exis-
téncia possfvel de um ‘“‘macro-conceito recursivo”!*? —um foco rela-
cional que torna a unir e pensar, de modo ‘‘complementar, concorrente e
antagonista”’, o que foéra simplificado, reduzido, separado e excluido pelo
paradigma cldssico — e, portanto, de uma “onto-l6gica’. Outra implicada
nessa releitura: configuraram-se os pares de opostos, as polaridades e as
polarizagdes. Por fim, aos jé referidos pares ‘‘ortodoxia/heresia’”, *‘Igre-
ja/seita’”, homologamos uma sécio-morfologia do imagindrio através do
“imagindrio da ordem/imagindrio da “‘conflitorialidade”. E sugerimos, por
fim, ndo s6 de modo psicolégico (profundo), mas de modo histérico-social-
mente verificavel, por um estudo das mentalidades e dos imaginarios espe-
cificos, nos referidos pares, a larvar “coincidentia oppositorum”. E, assim,
passamos a parte final de nosso trabalho.

3.1 Mais uma vez... desde o solo paradigmatico... a questdo da dissidéncia

Desenvolveremos um peculiar, mas ndo original modo de re-
conduzir a problemética da dissidéncia, e o jogo entre normas e trans-
gressdo, a uma peculiar problemética dos limites e umbrais, que possibili-
tardo redimensionar as dindmicas de nossos ja referidos pares de opostos
da/na cristandade do Ocidente.

Tanto as consideracdes de ordem dogmdtica (ortodoxia/here-
sia) quanto as de ordem socioldgica (lgreja/seita) acabam por envolver, seja
como protestagdo eclesial, seja como protestacdo radical ou secessdo, uma
visdo agonica da relagdo, e mais, uma visdo que agencia uma simples positi-
vidade e/ou uma simples negatividade como “‘afirmacdo’’: trata-se do “‘tra-
balho” da Norma e/ou do ““trabalho’ "anti-" ou “contra-"". Ora, comoja
sugerimos pela “‘dialetizacdo dessas simplificaces’ nos/dos pares de opos-
tos, trata-se de uma visdo, em ultima instincia, da realidade complexa de
um fendmeno, entdo reduzido, “‘por cortes’” e que, s6 em aparéncia, capta
a complexidade de inovacdo da dissidéncia, assim como s em aparéncia
capta a complexidade de organizagdo da Norma. E os avatares “dialéticos”’
seguirdo o mesmo caminho, como veremos. No fundo o que se deixara de
ver é a ordem da diferenca, o limite que pde o irredutivel Outro num
processo que desvincula e desolidariza interdito e transgressdo o que, entre-
tanto, a consideragdo da “’heterodoxia’ como “heterétese’” possibilitaria ja
contornar... Num belo texto — ““Dynamique de la dissidence’152 —, que ja
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capta de “modo complexo” a dissidéncia como “‘afirmacdo Outra”, como
“vetor de antecipacdo escatoldgica’, como “‘parte de sombra e parte maldi-
ta’’ (remissdo a Bataille), como ‘“‘ordem simbdlica” (remissdo a
Baudrillard), Maffesoli mostra como a ‘“dissidéncia’” encaminha o ma-
cro-conceito recursivo do “tetralogo”!33 fundamental em Morin: or-
dem/desordem/interacdes/organizacdo complexa. O fundamento desse me-
canismo € a “‘normatizacdo’’, pois a ““Norma cria um centro (ou os centros)
e as periferias’’ e sua extensividade é ‘““uma dominacdo insidiosa que se
capilariza no complexo do corpo social engendrando o dominio da equiva-
Iéncia generalizada, o que significa que a imputagdo a normalidade ndo
pode tolerar a diferenca no que sempre ela apresenta de excessivo e mesmo
cruel. Do “homo hierarchicus’ ao “homo aequalis’’ ha o referido processo
de nivelamento que, negando a ordem do qualitativo (ou seja, da diferen-
ca), chega a desconstruir exatamente aquilo que permitia a coesdo social e
que, a maneira de Fourier, poderfamos chamar de arquitetonica das
paixées..."154 Assim, e é a tese do autor, ... a dissidéncia social inscre-
ve-se num duplo movimento de destruicao e fundacdo, ou ainda, ela revela
uma desestruturacdo social mais ou menos pronunciada e conclama a uma
nova fundacdo. Assim a dissidéncia (a violéncia) pode ser simultaneamente
analisada com relacdo a um instituido de que testemunha (’’con-testare’’),
ou com relacdo a si mesma como uma forma dotada de uma dindmica
prépria.”t %5 No primeiro sentido temos a dinamica “tradicional’’ da pro-
testacdo e da secessdo eventuais como fatores de organizacionalidade so-
cial, entretanto, complexa, motivo por que, em sendo “afirmacdo Outra”’,
ndo se conjuga a visdo antes criticada (visdo “por cortes’’), ndo s6 pelo
fendmeno da alteridade afirmada, mas também em virtude da inducao
“tetralogica’’. Mas é no segundo sentido que poderemos melhor recondu-
zi-la, pela transgressdo, a problematica dos limites. E aqui nos valemos
sobretudo de Bataille e de Foucault sem, entretanto, retornar a um de-
senvolvimento ampliado jd conduzido alhures!®¢.

Criticando-se tanto uma “visdo kantiana’’ quanto uma ‘‘visdo
dialética” da transgressdo, pois que ambas a tornam ontologicamente soli-
ddria dos interditos, da Lei e da Norma, reduzindo-lhe, pois, o dinamismo
a um mero jogo de reforcamentos, para vermos a transgressdo ndo como
mera ‘‘negacao de valores” nem como mera ‘‘afirmacdo por inversdo’’, em
suma, para que a transgressdo seja apreendida como ‘‘negatividade sem
uso”’, como “afirmacdo n3o positiva’’, como “‘transgressdo indefinida e
intermindvel”’, como "‘alteracdo/alteridade’’, como “‘reconducdo aos limites
do Qutro"”, citaremos, como sintese, s6 um texto de Foucault, do “‘Préface
a la transgression’’. Foucault diz que, “‘(a transgressdo, essa existéncia tao
pura e tdo amaranhada) para se tentar pensa-la, pensar a partir dela e no
espaco que ela perfaz, é preciso desvencilhd-la de seus canhestros paren-
tescos com a ética, libertd-la daquilo que 6 escandaloso ou o subversivo,
i.e., daquilo que é animado pelo poder do negativo. A transgressdo nada
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opde a nada, ndo faz nada deslizar no jogo do irrisério, ndo procura abalar
a solidez dos fundamentos, ndo faz resplandecer o outro lado do espelho
além da fronteira invisfvel e inabordédvel. Justamente porque ela ndo é
violéncia num mundo partilhado (num mundo ético), nem triunfo sobre
limites que ela apague (num mundo dialético ou revoluciondrio), justa-
mente por isso ela adquire, no dmago do limite, a desmesurada medida da
distadncia que nele se aprofunda, se cava e esboca a marca fulgurante que a
faz nascer. Nada é negativo na transgressdo. Ela afirma o ser limitado, ela
afirma esse ilimitado onde salta, abrindo-o para a existéncia, por vez pri-
meira. Mas podemos dizer que essa afirmacdo nada tem de positivo:
nenhum conteldo pode ligd-la, pois que, por definicdo, nenhum limite
pode reté-la. Talvez ela ndo seja mais que a afirmacdo da partilha. Contudo
ainda seria preciso atenuar nessa palavra o que possa lembrar o gesto do
corte, ou a instauragdo de uma separacdo, ou a medida de um desvio,
deixando somente aquilo que puder designar o ser da diferenca. Talvez a
filosofia contemporanea tenha inaugurado, descobrindo a possibilidade de
uma afirmagdo ndo positiva, um desnivelamento de que encontrariamos o
Gnico equivalente na distingdo, feita por Kant, do “‘nihil negativum” e do
“nihil privatium”, distingdo que sabemos abriu o caminho ao pensamento
critico. Essa filosofia da afirmagdo ndo positiva, i.e., da provacdo do limite,
é aquela que Blanchot definiu por meio do principio de contestacdo. Nao
se visa, aqui, a uma negagdo generalizada, mas de uma afirmacdo que ndo
afirma nada, em plena ruptura de transitividade. A contestacdo ndo é o
esforco do pensamento para negar existéncias ou valores, é o gesto que
reconduz cada um deles aos seus limites e, por af, ao Limite onde se dé a
decisdo ontolégica: contestar é ir até o &mago vazio onde o ser atinge seu
limite e onde o limite define o ser. L4, no limite transgredido, ressoa o sim
da contestacdo...”1 57, Terfamos, pois, uma “proxémica dos umbrais”, o
pluralismo das diferencas, a ““transversalidade’” de alteridades. E assim po-
deremos compreender, com Durand, a “estrutura religiosa da transgressio”’
e a nocdo de “limite” como definidores da 6tica de abordagem da “fides
christiana’ e suas trans-gressdes liminares.

Durand mostra que ‘“‘toda religido é transgressiva’’, ndo por
esséncia, natureza ou funcdo, mas por funcionamento: funciona sempre
como “‘algo que estd aquém ou além de certo limite laico ou profano”’.
Lembrando a etimologia de ““transgressdo’” (trans-gradior, atravessar uma
linha, passar além de) afirma que na origem do ato religioso (ou politico)
h& uma transgressdo que, através daquele que ultrapassou, se torna uma
instituicdo e uma tradicdo (ambos os termos no sentido etimolégico). En-
tretanto a transgressao se dd e se pGe com relacdo a uma ‘‘norma dietética”’
e, estudando a estruturacdo de algumas festas do calendério litlrgico,
Durand evidencia a realidade polar, e ambivalente, da transgressdo pois, nas
festas, temos perfodos de contencdo e de expansdo, sendo que a lgreja
regulou a ambos. Essa estrutura da transgressdo que, por um lado, é polar e
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ambivalente e, por outro lado, remete as duas formas de ‘‘contestar’’,
reconduzir aos limites a ““norma dietética”’ sendo, pois, transgressdo em
“hipo” e transgressdo em “hiper”, Gilbert Durand ancora-a no préprio
“Schéme’ do sagrado. “Penso no velho esquema sefir6tico que situa a
manifestacdo do sagrado entre o Rigor e a Cleméncia, p.e., ou mesmo em
Otto, para quem o sagrado € o ““tremendum”’ e o “‘fascinendum”’, penso no
que chamaria de a fase privativa e a prépria ascese do jejum, da abstinéncia
e do sacriffcio e, ao contrdrio, encontramos o ‘‘fascinendum’’ na fase
orgiastica da grande festa. Ora, em ambos os casos, trata-se de trans-
gressdo... com relacdo a ordenagdo do quotidiano, que é uma regra dietéti-
ca..”"t5% Assim, com relacao ao “‘devir antropolégico horizontal” de um
tempo banal, a religido instaura’ ““segmentos verticais de transgressdo”’, di-
mensdes e aberturas de ‘‘meta-histéria’ que, rigorosamente codificadas nas
suas atividades sdo, entretanto, transgressivas... € uma transgressdo é, por
definicdo, “’sem limites”’, conquanto recondutora de limites... Além do
mais, as “duas intervencdes” ou os “‘dois tipos’’ de transgressdo sdo ‘‘soli-
dérios”, “sempre apresentando-se conjuntamente. Em suma, “’... a religido,
sendo o sagrado, é transgressiva por funcionamento porque sempre preten-
de introduzir uma direcdo de “‘sur-nature’’ coroando a natureza no fio
quotidiano da histéria e das culturas. Porque a cultura ndo é diferente da
natureza humana, ha a necessidade da ‘‘superacdo’” religiosa... Mas essa
transgressdo se dd em ‘“‘hiper’’ e em ‘“‘hipo’... A estrutura religiosa da
transgressdo € essencialmente constituida por variacdes em torno do eixo
do quotidiano, do que se poderia chamar a quotidianidade. E é precisa-
mente na vida religiosa que instantaneamente apreendemos de modo vivo
essa vocacado do homem para, como dizia Malebranche, ‘‘ultra-pas-
sar’”..15° Mostremos, pois, como essa vocacdo transgressiva e contestadora
do homem agencia uma ‘‘proxémica dos limiares’’ e uma ‘‘poiética dos
limites”’. Porque a “‘dialégica’”” de nossos referidos pares de opostos é uma
regéncia de polaridades, de polarizacOes pelo “principio dos limites’’ numa
“hipercomplexidade sistémica’” (Morin) que, em nosso caso, € o ‘‘sistema
da fides christiana”’.

No denso ensaio de Durand — ““La notion de limite dans la
morphologie religieuse et les théophanies de ia culture européenne’ —, que
agora passamos a explorar detalhada e ampliadamente, o autor considera a
nocdo de limite, desde seu campo seméntico cldssico, complexo e contra-
ditorial — “limen’" simultaneamente significa “‘a marca’’ e o que é marca-
do, o “territério”, aquilo que rompe essa barreira, ‘o umbral”, o “limiar”’,
e o “alvo”,.”o fim", a cessacdo e a morte —, que é ““declinado’’ em campos
semanticos ampliados pelo acréscimo da preposicdo ‘‘trans’’, passando fun-
damentalmente pelo seu campo definicional na moderna fisica e na topolo-
gia, em suma, naquilo que define o “’N.E.S. 1980", cujos paradigmas per-
mitirdo encaminhar uma concepcdo ‘‘sistémico-sistematica’” de limite
"aplicdvel a um objeto antropo-socioldgico’” pelo viés de uma antropologia
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profunda. Vimos, anteriormente, que os pares de opostos como pélos (o
significado simbdlico do “’p6lo”” é a orientagdo e imantagdo tendencial da
acdo) configurados em ‘‘ortodoxia/heresia (heterodoxia-heterdtese)” e
“lgreja/seita’” (com Wach, matizando, “‘corpo eclesial/protestacao inter-
na/protestacdo radical/secessdo’’) e “‘imagindrio da ordem/imagindrio do
conflito-ruptura” (“conflitorialidade’ capta melhor essa dialética da “afir-
macao ndo positiva” pelo “principio dos limites’’) foram progressivamente
reconduzidos a onto-légica das polarizacdes, em suas dimensdes sOcio-psi-
quicas e organizacionais, e as dinamicas profundas da “dissidéncia’’. Entre-
tanto também reconduzimos a ‘‘dissidéncia’’, encampando-a num abarcan-
te mais amplo, desde o movimento destruicdo/desordem e fundacdo/ordem
complexa (a ‘‘tetralogia’ da organizacionalidade em Morin), a ““forma em
si da dissidéncia”, por onde evidencidmos a ““transgressao’’ que, entdo, fora
lida, mediando-se Bataille, Foucault e Blanchot, como a profunda instaura-
cdo de (re-)conhecida alteridade, do Outro e da Diferenca dindmicos e
plurais, através da “afirmacdo ndo positiva” e do “‘principio dos limites”.
Essa reconducdo ndo desfizera, entretanto — somente relativizara, na medi-
da em que elidira o movimento do ““anti-"’ e do “contra-"" —, a Norma,
centro da quotidianidade dietética, mas também “promovera’”’ as
“franjas’’, “‘os intersticios’’, os “‘espagos potenciais’’, em suma, de emer-
géncia da alteridade, por onde as ““margens’ foram lidas como ‘‘trans-
gressdes’’, essa também reconduzida a dois tipos e a uma estruturacao
re-ligiosa. Terfamos perdido, entdo, a dindmica da “contestacdo’ radical
aparentemente configurada no modo original dos pares Igreja/seita e orto-
doxia/heresia? De modo algum, mesmo porque persistente um Cen-
tro-Norma relativizado no seu poder vinculador, definidor de uma mera
negacdo ou de uma mera afirmacdo, avolumou-se o enfoque da dindmica
polar da dissidéncia como ‘“‘conflitorialidade’” (que, como a define Derrida,
capta exatamente o aspecto mais tensional, o “‘sistema T" em Lupasco, da
légica da energia vital e suas configuragOes ‘‘complementares, concorrentes
e antagonistas’’: ao lado do ““antagonismo contraditorial’, a “hipercomple-
xidade’’ nos embates desse “‘nedteno neg-entropo’’, que é o homem, e na
l6gica de manifestacdes de suas formas de “socialidade’! 6°).

Em se considerando, pois, a nocdo de “limite’’, se hd uma
exacerbagdo temos, no sistema, uma reagdao em ‘“‘hiper’’; ao contrdrio, se
ocorrer uma atenuacdo acentuada, temos uma reacdo em ‘“‘hipo”’ e, assim,
respectivamente, duas séries de transgressoes: no primeiro caso configura-se
a ""transgressdao herética’’ e no segundo caso, a “‘transgressdo cismatica”’,
persistindo o “limite eclesial” como regulador do sistema. Como o movi-
mento de dissidéncia-transgressdao era uma afirmacdo ndo positiva da alte-
ridade e da diferenca, do Outro, na ““transgressdao herética’ configura-se a
““alteridade’” e na ““transgressdo cismdtica’’, a ““alienidade’’ (Dauge). Assim
deveremos evidenciar agora: 1. as funcionalidades da moderna nogdo de
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limete: 2. seus alicerces epistemoldgicos; 3. sua aplicabilidade ao sistema
histérico-sdcio-antropoldgico de constituicdo da “’fides christiana’ ociden-
tal.

Com relacdo ao primeiro item Durand afirma que poderemos
evidenciar trés funcdes: ‘1. a funcdo de contraditorialidade sistémica inter-
na: as delimitacbes da cristandade sdo constitutivamente contraditoriais
dois a dois; 2. a funcdo neg-entrépica: a exasperacdo (a transgressdo em
hiper) obriga o sistema no seu todo a se reajustar e a se diferenciar; 3. a
funcdo contraditéria entrépica: toda exasperacdo de um limite abre uma
didclase desequilibrando a totalidade do sistema.”’1 61

Com relacdo ao segundo item, Durand caracteriza-o que, em
parte ja introduzimos na primeira parte desse trabalho como NES de
Bachelard e questdo paradigmatica — o NES. 1980 por meio da conjuncdo
de trés paradigmas: o paradigma da relacdo antagonista, o paradigma da
complexificacdo organizacional e o paradigma da realidade operatdria do
negativo. Vejamos como cada paradigma trabalha a nocdo de “limite”’, o
que nos possibilita a triplice convergéncia e a novo enfoque da nocédo.
Assim: 1. “paradigma da relacdo antagonista’’: elaborado, desde a licdo da
microffsica, por Lupasco, Beigbeder e Fai/'ssemz, trata-se da ldgica da
energia e das or‘co-sistemogéneses163 regidas pelo “principio do antago-
nismo contraditorial” e pela légica do “tertium datur’’; a nocdo de limite é
integrada mas de modo que ‘“ndo se trata mais de distinguir para excluir,
como na légica cartesiana, mas gracas ao novo principio do “‘terceiro da-
do”, de “incluir’ o “limite’ de A e de ndo — A no dmago, do préprio
processo operatério. ““O objeto” de nossas ciéncias contempordneas inclui
necessariamente, para existir, uma “membrana’’ teérica que ““delimita”, no
préprio objeto, tensBes antagonistas. O objeto’ de nossas ciéncias ndo é
nem atomisticamente decomponivel, nem unitariamente “‘holista”: é cons-
titutivamente contraditorial e o “limite” que inclui é precisamente formu-
lado pelo principio do “‘terceiro dado ou incluido”. E um complexo “‘apa-
relho” formado de partes, 6rgdos, de ‘“topoi’’ heterogéneos de onde de-
corre..."164; 2. “paradigma da complexificacdo organizacional’: elabora-
do, dentre a equipe de pesquisadores, sobretudo por Morin, desde as “‘eta-
pas da revolucdo bioldgica”!®> e as contribuicdes da informatica, da ci-
bernética e da noologial“, aqui ““nenhum objeto” é simples pois a “‘dis-
tingdo’’ é uma delimitacdo interna. Mas também tais objetos ndo apresen-
tam mais 0s nitidos contornos exteriores das ‘‘primitivae simplices”: ndao
sdo mais substdncias ou moénadas ‘‘fechadas’”’. Como tdo bem evidenciou
Morin, as ininterruptas descobertas, gravitando em torno da noc¢do de
entropia, que religam os dois principios da termodindmica e que especial-
mente constatam a ‘‘degradacdo da energia” levam, desde Boltzmann
(1877), Gibbs e Planck, & ‘‘degradacdo da ordem’’ constitutiva da estabili-
dade do objeto classico. Em outras palavras, ndo sé todo “‘objeto’ é um
complexo fechado sobre limites internos que o “‘aparelham’, mas ainda, e
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sobretudo, o “‘anel organizacional”” assim definido “se abre’” para uma
dispersdo constitutiva. A nova complexidade ndo é mais s6 “‘complemen-
taridade’’ (Bachelard, Lupasco), mas implica que o limite que a de-fine
comporta brechas, claros, limiares de troca, mesmo a nivel teérico. A
complexidade é organizacional beneficiando-se constitutivamente daquilo
que a desorganiza: por isso se refina a nocdo de “limite’.' 7 Durand j4
observara que o limite define um equilibrio homeostético podendo, entre-
tanto, ser trans-gredido em “hiper”’ ou “hipo” (como na endocrinologia de
Brown-Sequart). Em Morin, a nogdo de “limite” num sistema organiza-
cional torna-se osmotica e, como vimos, ou bem se nega — e o sistema €
ameacado, segundo Thom, por uma catdstrofe absoluta, explodindo fora
de seus limites constitutivos — e teremos uma transgressio em hipo, um
“cisma’’ e uma “‘alienidade’’, ou bem se exaspera, e o sistema se abre, em
hiper, para uma ““alteridade’’, uma “heresia”. Assim, tal paradigma acarreta
uma diversificacdo dindmica da nocdo de limite: ““a. integragdo de “‘limi-
tes’’ internos constitutivos do préprio aparelho complexo; b. rejeicdo ca-
tastréfica (em hipo) de toda limitacdo externa: limite do limite, o aparelho
ndo atinge num ponto seu limite funcional, ele se acaba mas ndo se limita
mais; c. jogo homeostdtico (catdstrofes elementares) entre o que é de-limi-
tado e o limite (em hipei')...”168. E, enfim, do paradigma empirico ao
paradigma filoséfico do limite, ou seja: 3. ““paradigma da realidade opera-
téria do negativo’’: desde Hegel j& fora identificado o “‘trabalho do negati-
vo'’, conquanto se comprometesse, desde entdo, com uma dialética a que
subjazia uma logica ‘“‘cldssica’”. Desde Morin, em 1972 Prigogine169
desenvolve a teoria das turbuléncias, convergindo com o “ruido orga-
nizador’’, de que tratara Atlan'7% desde 1970 que, por sua vez, nutrira
inspiracao no nao menos famoso “order from noise principle"17 1 formu-
lado desde 1959 por Von Foerster. Por fim, o conceito topolégico e
morfogenético de “‘catdstrofe’” em Thom! 72 evidenciaria que “‘toda mor-
fogénese, ou seja, toda delimitacdo, liga-se a uma ruptura de limite caduca,
ou seja, inadequada e, assim, a idéia de catdstrofe, ao invés de excluir,
inclui a idéia de desordem de modo genésico porque a ruptura e a de-
sintegracdo de uma antiga forma € propriamente constitutiva da nova
forma.”173 Eis, assim, os alicerces da nova nocdo de “limite”’, o que nos
permitird “‘aplicar’” o modelo ao ‘‘sistema da fides christiana’’ e, assim,
evidenciar a linha das invaridncias e persisténcias estruturais, ao mesmo
tempo que a agitada movimentacao da histéria de constituicdo das figuras
dessa cristandade ocidental. Por aqui a antropologia profunda executa seu
projeto antropo-légico de evidenciar a “‘unitas multiplex’’ detectada na
historia social e na mentalidade instaurada por uma das préticas socio-sémi-
cas do ““homo symbolicus’’. Passemos ao terceiro item.

As consideracOes epistemoldgicas indutoras de uma das apli-
cacdes da antropologia profunda, que aqui tomard por “‘objeto’” o “siste-
ma’’ da “fides christiana’ na Europa, compord com os seguintes tracos:
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1. a fé crista é um sistema complexificante e limitado, ndo se reduzindo
nem & exclusiva e Unica prédica de um deus monoteista, nem & reducédo a
um kerigma monopolista; 2. a linha azul dos Vosges da ortodoxia é bali-
zada por duas fronteiras, bastante diferentes, da In-fidelidade: a. seja pelo
exagero, pelo extremismo de um limite especifico conduzindo a uma trans-
gressdo em hiper, onde as “‘heresias’” fornecem bons modelos. ‘‘Catds-
trofes”” homeostdticas que, paradoxalmente, contribuem para a vida da
ortodoxia do sistema, solicitando aberturas sistémicas, feed-back concre-
tizados por alguns vinte Concilios Ecuménicos; b. seja por atenuacao, pela
dissolucdo de um traco limitado especifico, em transgressdo em hipo, onde
todos os ‘““‘concordismos’’ — o alinhamento pelo profano no que toca a
fé — sdo bons exemplos. Trata-se do que poderiamos chamar de “cisma”’,
ou seja, radical neantizacdo das marcas e tracos dos limites identificatérios.
Agora, catastrofe radical que leva o Ocidente a nada ser sendo um “Terra
Gasta’’ da profanacdo e da infidelidade: um pais espiritual ““totalmente
outro” de sua tradicdo fundamental.”!7% Assim, o trabalho de Durand se
reconhece um duplo “limite’” na escolha: por um lado, lida com a “orto-
doxia catodlica, apostdlica e romana’” e, por outro lado, reconhece o ““apa-
relho cristdo como aparelho “religioso’” inclufdo num “‘campo cultural
bem preciso””’. Essa idéia provém de Schleiermacher: ligar o cristianismo a
uma religido e toda religido a um complexo cultural significa reconhecer
“todo fendmeno humano, inclusive a teofania cristd, como um sistema de
conjuncdes sobretudo culturais, sociais, historicas, psiquicas’’.

3.2 Polos, Limites e Anjos da/na ““fides christiana”’

Durand acentua dois pontos: 1. “... porque a ““teofania’’ crista
na Europa é€, inicialmente, um complexo de fendmenos europeus incluidos
nos limites plurais que sdo os préprios limites da Europa geografica e
étnica... Os limites que descreveremos sdo, simultaneamente, certamente
etno-geogréficos, mas também histérico-culturais. Sdo o lugar de uma espé-
cie de “geografia imagindria’ no sentido em que os lugares geograficos
integram os densos e lentos processos culturais da histéria...”17%; 2. os
“limes” da “Fides Christiana” podem ser balizados por sete pélos e que,
“se o Anjo que estd no Centro da teofania (i.e., de todas as aparicdes
visiondrias, dos devaneios as densas especulacoes dos misticos e doutores
da fé) da Europa €, sem duvida, o Anjo de Roma —e ndo o de uma
Jerusalém de Tibério! —, os limites dos seis orientes dessa cristofania sdo
anunciados, no Levante como no Poente, pelos Anjos da “‘eslavidade” e da
“celticidade’, ao Norte e ao Sul, pelos Anjos da ‘‘germanidade’ e da
“hispanidade” e, enfim, no Zenite, pelo Anjo helénico, e no Nadir, pelo
Anjo da “judaidade’”.” 17
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Consideremos o diagrama de Durand (cf. p. 47); veremos que a
fig. 1 evidencia de modo descritivo, mas nao exaustivo, “o sistema da fé
cristd na Europa’’, que se funda em sete limites dotados de uma realidade
histérica e cultural. Dentre eles, ‘‘seis sdo claramente antagonistas: o para-
doxo do mistério opondo-se a ratio teoldgica, a compaixdo e a economia
do pecado opondo-se ao otimismo criacionista, a introversdo da intencdo
opondo-se as extroversoes agom’s’ticas.”177 Observemos também, mesmo
antes da apresentacdo que logo mais faremos de um quadro descritivo das
temadticas e probleméticas polares, e dos comentdrios das figuras 2 e 3, que
a "coeréncia desses seis limites antagonistas s6 pode ser feita pela regula-
¢do, por vezes regulamentacdo, constituindo o sétimo limite, que assegura
o bom funcionamento e a coeréncia do sistema. Mas cada um dos sete
limites pode se extremar (em hiper) e, assim, acarretar a atenuacdo dos
demais, a propria supressdo de outro limite preciso. Assim, a acentuacio
do mistério até ao absurdo, a heresia do “eclipse’’ de Deus, acarreta a
supressdo do limite l6gico da teologia e o cisma da recusa, pelo super-ho-
mem, do Logos. Reciprocamente a exasperacdo do teo-légico até as antino-
mias das grandes heresias trinitdrias acarreta a supressdo do mistério num
tefsmo racionalista e, enfim, num atefsmo humanista. Também a exaspe-
racdo da teofania “natural’” e da heresia pelagianista acarreta a supressdo
do problema do sofrimento e do Mal (pecado) no otimismo moralista tipo
rousseauista, a0 passo que, ao contrdrio, a exasperacdo do poder do Mal
conduz os grandiosos dualismos do gnosticismo que, por sua vez, apaga o
naturalismo criador em prol da dispensacdo providencial ou mesmo pra-
xica. A exasperacdo do personalismo da alma e de suas intencdes leva, pela
predestinacdo, a recusa das obras, da luta, i.e. ao quietismo, ao passo que,
ao contrdrio, a exaltagdo da luta, do combate pelo combate cristaliza, num
positivismo extravertido e conquistador, a propria existéncia da alma.
Enfim, a exasperagdo do limite eclesial em clericalismo leva diretamente a
sua reversdo: a secularizacdo exotérica pura e simples do papo-cesa-
rismo.”"178
Apresentemos um quadro179 sintético-indicativo das anun-
ciaces dos Anjos dos limites, das diferencas polares e dos correlatos jogos
entre eclesialidade normativa, limites e transgressGes, ou seja, entre cen-
tro-ordem eclesial e ““orientacGes’’.
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Concluindo, comentemos as figuras 2 e 3 do referido diagrama.

A primeira enuncia a "lei das transgressdes cruzadas”, certa
forma de enantiodromia (ou enantiomorfia e heterotelia, como prefere
Monnerot) ou certa visdo do “principio dos limites”” em Sorokin!89. Se
considerarmos a "... estrutura coerente que religa “limites’’, mesmo exacer-
bados, a “supressdo’’ dos limites, terifamos que um limite exacerbado
acarreta para o sistema a negagdo de um limite contrério. Por exemplo, a
exasperacdo do mistério desliza naturalmente das posicSes existenciais aos
“mistérios” do sangue, da raga, do sobrehumano. Reciprocamente, todo
“frenesi” (o termo é de Bergson) de racionalizacGes “l6gicas’ ao mesmo
tempo em que envolve em disputas infindas engendradas pelas antinomias
em cadeia do raciocinio teol6gico, acarreta uma atenuacdo, supressio de
todo mistério, transparecendo um atefsmo. J. P. Sironneau evidenciou
magnificamente como os processos de secularizacdo de nossas terriveis
“religides polfticas” contempordneas — e sobretudo o nazismo — simulta-
neamente fundavam-se num cientismo tecnocrata avancado e num irra-
cionalismo envolvendo sonhos milenaristas, nobilidrquicos, eugénicos,
etc... Essa lei deixa-nos pressentir uma importante fungido dos “limites”
plurais em qualquer sistema: se um desses limites se exaspera e, de algum
modo, monopoliza, abre-se alhures uma diéclase, a supressdo de um outro
limite constituindo o “sistema’” e desse desequilibrio pode resultar, seja
uma simples “catdstrofe”, fator de mudanca do sistema, seja uma catds-
trofe fundamental, que volatiliza o sistema em sua totalidade...” 18!

A figura 3 mostra que os seis limites antagonistas’ criam pa-
rentescos entre si, trés a trés, num trigone de Rigor e num trigone de
Cleméncia”!82; essa configuracio abre-nos perspectivas para identificar,
em cada trigone, a respectiva “‘estrutura antropolégica do imagindrio”
(assim, no trigone do Rigor, sempre segundo a arquetipologia mitanalftica
de G. Durand'®3, uma ampla estrutura esquizomorfa com tendéncias a
sintético-disseminatéria bi-polar; no trigone da Cleméncia, uma ampla es-
trutura gliscromorfa ou antifrdsica com tendencialidade a sintético-dissemi-
natéria polimorfa) e, a seguir, passar para o estudo peculiar de cada estru-
tura em cada ponto do trigone, ndo s6 quanto a forma geral, mas quanto
as figuracdes conteudisticas envolvidas por cada imagindrio especifica-
mente diferenciado desde a unidade antropoldgica da estrutura-matriz de
sentido. A sequir, terfamos a investigacdo, ainda mais detalhada dos
“imagindrios” 8% através da aplicacdo de uma classificacdo isotdpica de
imagens simbélicas. SO assim terfamos atendido — mas isso é etapa para
trabalho posterior —a escopo de uma antropologia profunda — e da pré-
pria problemdtica antropoldgica, que é filos6fica, da unidade e da diversi-
dade —: a "unitas multiplex”’.

Concluamos ¢com uma re-citacdo do Bahir (159.): “’Dize com
mais precisdo: ele rega o coragdo, e:a seguir o coracao rega tudo o de mais”’.
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NOTICIAS

Criagdo da Associacdo Brasileira de Filosofia de Lingua Francesa

Foi criada em dezembro de 1987 uma nova Associagdo de Filosofia
em Campinas, a Associagao Brasileira de Filosofia de Lingua Francesa, cuja formagao
e fundacdo resultou de um convite do Presidente da Federagdo Internacional das
AssociacGes de Filosofia de Lingua Francesa, o Dr. Venant Cauchy.

Esta associagdo brasileira, sem nenhum objetivo econdmico, tem por
finalidade o desenvolvimento da cultura de expressdo francesa no Brasil, bem como
o intercambio de conhecimentos e pesquisas entre a Franga, os paises de expressdo
francesa e o Brasil.

Os membros fundadores desta associagdo sdo todos filbsofos, professo-
res universitdrios que tem um conhecimento geral da lingua francesa, ou mesmo
tendo curso superior de lingua francesa e membros da Associagdo de Professores de
Francés do Estado de S3o Paulo e da Alianga Francesa.

A nova associagdo conta com o apoio da PUC de Campinas, podendo
utilizar as dependéncias desta Universidade para promogdo de cursos e conferéncias.

Um corpo de associados residentes no exterior enviara sistematicamente
colaboragGes, que serdo traduzidas e publicadas na revista do Instituto de Filosofia, a
Reflexdo. Constituirdo, assim, um Conselho de Redacdo estrangeiro que trabalhara
vinculado ao Conselho de Redagdo brasileiro ja existente da Revista. Estdo compondo
tal corpo de colaboradores os seguintes associados: Alain Guy, Georges Gusdorf,
Jean-Marc Gabaude, André Camlong (Franga); Evanghelos Moutsopoulos (Grécia);
Margaret Chatterjer (India); Leidmilla Perepiolkina (Finlandia); Venant Cauchy (Ca-
nada}. Como membro honorério, o Dr. Yvon Vache, adido cultural do Consulado da
Franga em S&o Paulo.

A atual diretoria da Associagdo é composta pelos seguintes professores
da PUC de Campinas: Dr@ Constanga Marcondes Cesar (Presidente); Prof. Tarcisio
Moura (Vice-Presidente); Prof. Antonio Carlos Martinazzo (Tesoureiro); Prof@ Maria
da Piedade E¢a de Almeida (Secretéaria); Prof@ Vera Irma Furlan (RelagGes Pablicas).

Encontram-se abertas as inscriges na Associagdo para os interessados;

dirigir-se 8 Dr2 Constanca Marcondes Cesar, Rua Oscar Freire, 1606, apt? 41-B,
Sdo Paulo — SP -- 05409, solicitando ficha de inscri¢do.

Aula Magna do Curso de Filosofia

"0 queé Filosofia? Algumas consideragGes em torno do ato de filosofar’'.

Esse foi o tema da Aula Magna do Curso de graduagcdo em Filosofia, da
PUCCAMP. Desenvolvida pelo Prof. Dr. Francisco de Paula Souza, dentro do espirito
de seriedade profissional que caracteriza o seu trabalho académico, a Aula Magna mo-
bilizou o corpo docente e discente do Instituto de Filosofia e representantes de
outras Unidades da PUCCAMP.
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O evento ocorreu no dia 06 de abril, 3 19h30min, no Saldo Nobre da
Universidade.

A Questdo da Educacdo em Painel

Marcando o langamento da Revista Reflexdo n? 37, o Instituto de Filo-
sofia da PUCCAMP promoveu um painel sobre “’A questdo da Educacdo’’, tema prin-
cipal da publicagdo.

Realizado no dia 11 de abril de 1988, no saldo nobre da Universidade, o
evento contou com a participacdo do Prof. Dr. Régis de Morais (PUCCAMP — UNICAMP)
e da Prof2 Aurea Maria Guimaraes, que abordaram a questdo a partir dos seus artigos
publicados naquele nimero da revista. Complementando o painel, os representantes
das Faculdades de Educacdo da PUCCAMP, Prof2@ Dr@So6nia Giubillei, e da UNICAMP,
Prof. Dr. Augusto C. Novasky enfocaram o assunto de uma perspectiva geral.

Aberta ao publico, a promogdo atingiu principalmente estudantes, das
areas de Filosofia e Educagdo.

Semindrio de Estudos de StQ Agostinho

A realizagdo de Seminarios de Estudos Interdisciplinares e Interclasses
faz parte das propostas surgidas em reunides de planejamento do Curso de Filosofia
da PUCCAMP (dentro do espirito do seu Projeto Pedagbgico), visando atender funda-
mentalmente a necessidade de reflexdo e aprofundamento em torno do pensamento
de autores significativos para a formacgdo filosofica dos alunos, assim como da inte-
gracdo entre as disciplinas.

O pensador escolhido para o 19 semestre de 1988 foi StQ Agostinho,
dada a importéncia deste filosofo para a producdo do pensamento ocidental.

Previsto para o periodo de 6 a 12 de maio, o evento prevé o engajamen-
to de todos os professores e estudantes do Curso nas atividades que serdo desenvolvi-
das, obedecendo a seguinte programacao:

Dia 06-05

1. O contexto historico da época de St? Agostinho
Prof. Gabriel Lomba Santiago — Instituto de Filosofia — PUCCAMP
Prof. Rui Ribeiro Machado — Instituto de Ciéncias Humanas — PUCCAMP

2. O pensamento e a obra de St? Agostinho
Prof. Gabriel Lomba Santiago

3. Debates

Dia 09-05

1. Leitura do texto: Por que ler St Agostinho? de Francisco Benjamim de Souza Ne-
to e Carlos Artur R. do Nascimento in: NIELSEN. Neto, H. A Filosofia no 29 Grau,
S. Paulo, Sofia Editora Seaf, 1976.

2. Conferéncia: A Filosofia de St? Agostinho
Prof. Francisco Benjamim de Souza Neto — UNICAMP
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Dias 10-11-12-05

Trabalho em torno dos seguintes textos de St? Agostinho:
105 anos — "’Confissdes’’ — Livro VIl —p. 129-147
Livro XI — p. 241-257
20S anos — ‘’Livre Arbitrio” — Livro 29
305 anos — “Livre Arbitrio” — Livro 19
40S anos — Extratos da ‘‘Cidade de Deus’’ e das ‘‘Confissdes’’

Operacionalizagdo:

Dia 10

a) Leitura individual do textos;
b) Redacdo individual das respostas as questSes propostas;

Dia 11

a) Debate em pequenos grupos das questdes propostas;
b) Redagdo dos resultados dos debates;

Dia 12

Painel em sala de aula, envolvendo os seguintes passos:

a) Apresentacdo dos resultados dos debates nos pequenos grupos;

b) Debates envolvendo a sala toda;

c) Sintese final das conclusdes da sala;

d) Redagdo das conclusdes da sala;

e) Avaliagdo do Seminério;

f) Entrega & Comissdo Organizadora do Seminério da redagdo final e da avaliagdo
da sala.

Defesa de Dissertagdes:

1. Moral cristd ocidental: triunfo e decadéncia

Em dez de margo de 1988, o Curso de Pés-Graduagdo em Filosofia da
PUCCAMP recebeu o Prof. Otaviano José Pereira, para defesa de dissertagdo de mes-
trado, na area de Filosofia Social.

O trabalho apresentado é composto de trés partes, analisando o ““triun-
fo da cristandade’ (como tese), a ‘’decadéncia da neo-Cristandade Moderna/Contem-
poranea’” (antitese), e ‘0 encontro necessario entre a cosmovisdo cristd e o socialis-
mo, como a solugdo para as inquietacGes contemporaneas refletidas na moral, na era
futura... do novo homem e da conseqiiente nova moral, mais ‘humanista’, por direito
de conquista historico, e mais ‘cristd", de fato’’ (sintese esperada).

Fizeram parte da banca examinadora os seguintes Profs. Drs.: Moacir
Gadotti (UNICAMP — PUC-SP), orientador da pesquisa, Antonio Joaquim Severino
(USP — PUC-SP) e Jodo Francisco Régis de Morais (PUCCAMP — UNICAMP).
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RESENHAS

GUY, Alain.
Les Philosophes du Quercy Blanc: Numa Boudet, Jean lzoulet, Jean Delvolvé.
Toulouse. Académie des Sciences, 1986 (separata).

O Dr. Alain Guy, da Universidade de Toulouse — Le Mirail, apresenta
nessa comunicagdo, feita & Academia de Ciéncias em 1985 e editada em 1986, trés
pensadores da Regido de Quercy Blanc, que viveram entre o final do século XIX e
infcios do século XX.

Estabelecendo como denominadores comuns aos filésofos estudados a
preocupagd com o Ser, o sentido religioso e o sentimento face-a Natureza, intuida
esteticamente, bem como as propostas de reforma moral e educativa, Guy estuda
cada um dos autores em foco, examinando suas contribuigdes.

Assim, vé Numa Boudet, poeta metafisico, que evolui de um pessimis-
mo moral, denunciador do mal da existéncia e ateu, em direcdo a redescoberta do
religioso, nas pegadas de Santo Agostinho. O amor pelo Absoluto, pelo Infinito,
conduz Boudet a reconhecer, nos seres, ‘‘um vestfgio do principio’’ (p. 182) e até
mesmo a sensibiliz4-lo a condigdo dos operérios.

lzoulet, professor de filosofia, autor de inmeras obras e sob as influén-
cias Carlyle, Emerson, Roosevelt; amigo de pensadores como Maurice Barrés, de
eruditos e poetas, propGe uma concepg¢do evolutiva do homem e da Sociedade e um
pantel'smo imanentista aparentado a Parménides, aos estoicos, a Bruno.

Por sua vez Delvoivé, o pensador cuja akmé dé-se em pleno século XX,
pois faleceu aos 76 anos, em 1948; fundador, com Bruno de Solages, da Sociedade
Toulousana de Filosofia, refletiu sobre a causa profunda da crise filos6fica humana,
desenvolvendo uma reflexdo metafi'sica, mas também moral e pedagdgica.

O encanto do texto é a erudigdo de Alain Guy iluminam, mais uma vez,
a histéria da filosofia, convidando & descoberta do pensamento francés da transicdo
entre os séculos XIX e XX.

Constan¢a Marcondes Cesar
Instituto de Filosofia — PUCCAMP

LARA, Tiago Adao
Caminhos da Razdo no Ocidente
RJ — VOZES — 1986 — 175 péginas

Tiago Addo Lara é mineiro de Sdo Tiago, estudou filosofia em Sdo Jodo
del-Rei, realizou mestrado na PUC/RJ, doutorado na Universidade Gama Filho/RJ e
sua especializagcdo foi feita na Bélgica. Atualmente é professor na Universidade Fede-
ral de Uberlandia/MG.

Este livro consiste em uma iniciagdo a filosofia, uma tentativa de anali-
sar as justificativas filoséficas do mundo ocidental, marcado pelo pensamento grego e

o direito romano e posteriormente envolvido pelo cristianismo.
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Ap6s uma rdpida abordagem histérica até a ldade Média, passase a uma
andlise das diversas concepgdes filos6ficas que a partir dal’ foram se estruturando. Isso
porque o mundo ocidental de hoje tem suas rafzes no humanismo renascentista.

Num primeiro momento, s abordadas as grandes diferengas entre a
civilizagdo ocidental Moderna (que resulta dos grandes acontecimentos que vao do
século XIV ao infcio do século XVI) e a civilizacdo ocidental da Idade Média. A
filosofia toma o lugar da religido na fundamentagdo da nova ordem s6cio-econdmica.
A razdo humana comegou a ser valorizada mais que a fé, e a natureza passou a ser
enfatizada.

Em meio ao processo de laicizacdo da sociedade surgiram o raciona-
lismo e o empirismo, esbogo do novo tipo de cultura. Uma cultura que serviu de
suporte ideolégico para a classe social ascendente, a burguesia. A medida que o
racionalismo e o empirismo se desenvolviam, ficavam mais patentes os limites aos
quais 0 homem esta sujeito. Dessa forma, no século XVII| o ceticismo humeano e o
criticismo kantiano ddo novo enfoque ao antropocentrismo. Ao lado destas correntes
aparecem como expressdo politica da nova ordem social, o iluminismo e o liberalis-
mo; a partir destas idéias, a Europa se viu abalada pela revolugdo burguesa que
finalmente conseguiu se impor como ordem social dominante.

Em meio a euforia da revolugdo vitoriosa surgiu o idealismo hegeliano.
A idéia é absoluta, ela encerra todo processo histérico, a dialética é a estrutura e a lei
da realidade, na totalidade e em cada uma de suas manifestagGes.

O século XIX é o século das interpretagdes da razdo. E o século do
materialismo; aparecem como manifestacdes filosdficas do século o materialismo his-
térico e dialético e o materialismo monista-evolucionista. Aparece ainda o Positivismo
de Comte, como oposigdo aos principios liberais. A filosofia positivista se valeu do
sentimentalismo, da moralidade e sobretudo da teologia. O positivismo é por isso
visto como contra-revoluciondrio, pois barrou o processo revolucionério das idéias.

No século XX é abordado o neo-positivismo, o existencialismo, o estru-
turalismo, o marxismo e a fenomenologia. Tentou-se ressaltar que o ideal racionalista
e humani'stico permaneceu vivo apesar das vicissitudes da razdo. A razdo humana,
mesmo com suas limitagdes, é uma luz que ajuda o homem a ver-se no mundo.

Por fim, o autor aborda a problemética da razdo teoldgica, que continua
presente no mundo ocidental. S30 mostradas as tentativas de filosofia no Brasil, no
perfodo que vai dos fins do século XVI até nossos dias.

Como o préprio autor diz em seu prefdcio, trata-se de um manual de
iniciagdo ao estudo da filosofia, ndo tendo a pretensdo de abordar com profundidade
as diversas manifestagOes filoséficas da modernidade até a contemporaneidade, reco-
mendado como subsrdio para a disciplina de histéria da filosofia moderna. No que se
refere a histéria da filosofia contemporanea, deixa algumas lacunas, que poderiam ser
preenchidas dentro da proposta inicial do autor.

Humberto Guido
Curso de Filosofia — PUCCAMP

FARIA, Maria do Carmo Bittencourt.
O ser como substancia: primeira leitura da Metaf/[sica de Aristoteles.
Rio de Janeiro — UFRJ

Sem sombra de davida, apesar da distdncia cronoldgica que nos separa o
pensamento aristotélico é, ainda, atual e de muito vigor, constituindo-se num modelo.
E justamente esta a fonte da anélise de Maria do Carmo B. de Faria.
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Trata-se de uma tese de mestrado em filosofia, defendida em 1979, na
Universidade Federal do Rio de Janeiro tendo o Professor Olinto A. Pegoraro como
orientador.

Maria do Carmo Bittencourt de Faria faz uma anélise do pensamento
aristotélico presente nos livros da Metafi'sica do préprio Aristételes. O conceito de
Substancia é o aspecto central para onde se dirige a autora. A partir dar’, a andlise, ao
invés de buscar o significado dos diversos conceitos simplesmente, busca compreender
a articulagcdo desses conceitos entre si, como se encadeam no sistema examinado e
como tudo desemboca na concepgido do Ser Primeiro. E importante colocar que toda
esta tese é abordada a luz do pensamento heideggeriano que desmistificou o pensa-
mento aristotélico, tido como ‘‘pensamento natural e espontdneo’’, para entendermos
e analisar Aristdteles como aquele que deixou ao pensamento ocidental uma orienta-
¢do determinante.

A dissertacdo quer tragar um esbog¢o das grandes linhas desse modelo
metafisico. Tudo comega com a andlise do principio considerado absolutamente
primeiro, o Principio da Identidade, posto como condigdo para todo conhecimento,
no primeiro capitulo da tese. O conceito de Ser é analisado no segundo capftulo,
observando-se a sua progressiva redugdo metafisica a categoria de Substancia; esta
problemdtica entra pelo terceiro capi'tulo onde é analisada a possibilidade do conheci-
mento no individuo. O quarto capftulo estuda um dos mais cruciais problemas da
Metafi'sica, © Movimento, que em Arist6teles depende muito da concepgdo do Ser
como substdncia e ndo como vir-a-ser. Da anédlise do movimento, atinge-se a necessi-
dade do Primeiro Motor, posto por Aristételes como atividade do Pensamento que
pensa (energeia), lembrando que a nocdo do Primeiro Motor sustenta e valida toda

esta metaffsica.

Pela clareza e profundidade com que Maria do Carmo B. de Faria tra-
balha os diversos conceitos da Metafisica de Aristételes, sua tese torna-se um rico
material para quem debruca-se inicialmente na Filosofia Primeira de Arist6teles. Con-
ceitos trabalhados com uma visdo analftico-sistética enriquecida com os elementos
criticos de Heidegger. Um material que deve ser explorado: por ser diddtico e cheio
de contetdo.

José Eduardo Balikian
Curso de Filosofia — PUCCAMP
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O Inconsciente Maquinico
Ensaios de esquizo-andlise
Félix Guattari

Félix Guattari como analista, no inicio da década de 60,
ainda muito marcado pelo pensamento lacaniano (chegou a ser membro
da Escola Freudiana) desenvolveu a andlise institucional.

Uma critica progressiva ao lacanismo, que se radicaliza ap6s
o encontro com Gilles Deleuze, o leva & criacdo da “‘esquizo-andlise’”’ a
qual ele desenvolve brilhantemente neste livro.

Traducdo: Constanca Marcondes Cesar e Lucy Moreira Cesar

Nas livrarias a partir de agosto/88.

CONHEGA OS TITULOS DA PAPIRUS:

Da Esperanca
Rubem Alves

A Esséncia do Cristianismo
Ludwig Feuerbach

O Mal
Paul Ricoeur

As Razdes do Mito

Regis de Morais (org.)

SOLICITE CATALOGO — ATENDEMOS PELO REEMBOLSO POSTAL
Caixa Postal 736 — 13100 — Campinas -- SP



Institutions interested in exchange of publications are requested to address
to + Las instituciones interesadas en el cambio de publicaciones son invita-
das a dirigirse a * Les institutions que désirent établir un échange de pu-
blications sont priés de s’adresser a * Le istituzioni che vogliano ricevere
questa publicazione in forma di cambio fare la richiesta.

Revista Reflexao
Instituto de Filosofia
Pontificia Universidade Catbélica de Campinas
Rua Marechal Deodoro, 1099 — Centro
Telefone ( PABX) 2-7001 — Ramal 29
13100 — CAMPINAS — SP ( BRASIL)




REFLEXAO ISSN 0102-0269

Revista quadrimestral do Instituto de Filosofia
PUCCAMP

Diretor Responséavel: Tarcisio Moura
Editor Responsavel: Constanca Marcondes Cesar

Conselho Editorial: Antdonio Joaquim Severino, Constanga Marcondes Cesar, Francis-
co de Paula Souza, Jodo Carlos Nogueira, J. F. Regis de Morais, Moacir Ga-
dotti, Newton Aquiles von Zuben e Tarcisio Moura.

Colaboradores efetivos: Alino Lorenzon, Alquermes Valvassori, Antonio Carlos Ber-
go, Eduardo Chaves, Elisabete M. Marchesini de Padua, Francisco Cock Fonta-
nella, Gabriel L. Santiago, Germano Rigacci Jr., Haroldo Niero, Hilton Japiassu,
Jamil C. Sawaia, Jefferson lldefonso da Silva, Jodo Batista de Almeida Jr., Jodo
Francisco Duarte Jr., Jodo Ribeiro Jr., José Benedito A. David, José Luiz Ar-
chanjo, José Luiz Sanfelice, José Luiz Sigrist, Lidia M. Rodrigo, Luiz Roberto
Benedetti, Maria Cecilia M. de Carvalho, Maria da Piedade E. de Almeida, Paulo
de Tarso Gomes, Paulo Moacir G. Pozzebom, Pedro Goergen, Roberto Gomes,
Rubem A. Alves, Ruy Rodrigues Machado, Salma T. Muchail, Vera Irma Furlan.

Capa: Geraldo Porto — Lay-out e Arte Final: Jodo Daniel de Araujo

Diagramagdo e Composicdo — Supervisdo Geral: Anis Carlos Fares: Coordenadora:
Celia Regina Fogagnoli Mar¢ola; Equipe: Maria Rita A. Bulgarelli e Silvana
Dias de Souza.

Impressdo — Encarregado: Benedito Antonio Gavioli; Equipe: Ademilson Batista da
Silva, Douglas Heleno Ciolfi, Eduardo Paulo Mageste, Jamil Aparecido Milani,
Jodo Divino Pereira Pardin, Luiz Carlos Batista Grillo, Nilson José Margola e
Ricardo Maganeiro.

Auxiliares de Administragdo: Regina Delboni, Fladvia D. Costa Morais e Solange
Carvalho

A revista Reflexdo aceita colaboragGes que |he forem espontaneamente
enviadas, reservando-se o direito de publica-las ou ndo. Os originais ndo serdo devol-
vidos. Os trabalhos enviados ndo devem exceder 30 laudas datilografadas, de 30 linhas
cada uma, em espago duplo, e remetidos em trés vias. As citagdes bibliogréficas do
corpo do texto devem ser registradas em notas no final do trabalho, e nelas assinala-
dos: nome do autor (em ordem direta, com sobrenome em mailsculas), titulo do
documento citado (grifado), cidade, editora, data e nGmero de paginas.

Redagdo e Administragdo: Rua Marechal Deodoro, 1099 — Centro
13020 Campinas SP — Tel.: (0192) 2-7001 — Ramal 29

Distribuigdo: Papirus — Livraria-Editora
Rua Barreto Leme, 1178
13020 Campinas SP — Tel.: (0192) 32-7268

Pontificia Universidade Catolica de Campinas

Grdo-Chanceler: D. Gilberto Pereira Lopes

Magnifico Reitor: Prof. Eduardo José Pereira Coelho

Vice-Reitor para Assuntos Académicos: Prof. Paulo de Tarso Barbosa Duarte
Vice-Reitor para Assuntos Administrativos: Prof. Antonio José de Pinho
Paroco e Coordenador-Geral da Pastoral: Pe. Luiz Roberto Benedetti

reflexdo ano XIV n? 40 janeiro/abril/ 1988




Antonio Quadros
A paideia luso-brasileira e a filosofia de Ifngua portuguesa

Jodo Francisco Duarte Janior
Anotacodes sobre a corporeidade do brasileiro

Francisco de Paula Souza
A contradicdo no pensamento de Aristoteles

Marcelo Fabri
A epistemologia de Platdo

Rui Pedro D. C. Lobo Loundo
Platdo: ontologia e teoria do conhecimento

Maria Vassiliadou
Tempo, eternidade e dindmica do futuro, em Lavelle

Maria da Graca de Campos Mendes
Pensamento oriental: a China

Ligia Costa Moog

A segunda Escolastica portuguesa — Francisco Suarez e
a Ratio Studiorum

Debate

Estudos Criticos

Noticias

Resenhas





