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Editorial

Com muita alegria, apresentamos o 1° volume eletronico da
Revista da Graduacao em Filosofia da UFSCar. A Em curso — de publicacao
anual — pretende divulgar pesquisas académicas de graduandos ou
graduados em Filosofia, além de textos de outros campos com os quais ela
se relaciona, com publicacao de poesias, resenhas, traducoes etc.

Neste numero de abertura reunimos a conferéncia de José Carlos
Estévao, professor do Depto. de Filosofia da USP, e as pesquisas
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Filosofia Politica, em novembro de 2011, na UFSCar, campus de Sao
Carlos. Sao oito pesquisas —sendo uma em espanhol, apresentada pelo
aluno Lucas Oro, intercambista do Programa Escala Estudantil da AUGM
(Asociacion de Universidades Grupo Montevideo).

Acreditamos que a publicacao desses artigos pode ocupar um
lugar junto a ampla e diversificada pesquisa filosofica brasileira, o que
mostra nosso interesse em dialogar sobre problemas sempre em
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Guilherme de Ockham e a ruptura da tradicdo politica medieval

José Carlos Estévao

Gostaria de chamar a atencdo para uma pequena passagem de um livro de
Guilherme de Ockham.

Ockham é um autor do século XIV, um frade franciscano inglés, formado em
Oxford. Sua vida e sua obra s&o claramente divididas em dois periodos, separados por
um intervalo de alguns anos*. O primeiro na Inglaterra — em Oxford e em Londres —,
periodo no qual fez sua formacao e foi professor de filosofia e de teologia. Nessa época,
compds seus longos tratados de teologia — em especial o0 Comentario as Sentencas de
Pedro Lombardo (o principal “manual” de teologia da época) —, comentou Aristoteles,
particularmente a primeira parte do Organon e a Fisica, e escreveu uma Suma de toda
l6gica’.

Ainda assim, ndo chegou a receber o grau de doutor: antes disso, em 1324, foi
chamado a Avignon, na época sede da corte papal, para se explicar sobre certas posi¢coes
que as autoridades universitarias entendiam que contrariavam a ortodoxia doutrinal.

Algum tempo depois, os franciscanos — entre os quais Guilherme — perceberam
que ja ndo era prudente permanecer ao alcance dos longos bracos seculares do papa e,
capitaneados por Miguel de Cesena, o superior da Ordem de S&o Francisco, fogem para
a Alemanha, asilando-se junto a corte de Luis da Baviera, o Imperador do Sacro Império
Romano-Germanico, em aberto litigio com a hierarquia eclesiastica.

Desde entédo e até sua morte (provavelmente por volta de 1350), Ockham, nesse
segundo periodo de sua vida, escreveu vastos tratados teoldgico-politicos, além de

alguns opusculos, isto €, um conjunto de escritos contra as posi¢fes papais, em

“ Professor do Depto. de Filosofia da USP. Conferéncia pronunciada na Il Semana de Graduacéo do Depto.
de Filosofia da UFSCar, Séo Carlos, SP, 2011.

Lt BAUDRY, L., Guillaume d’Occam. Sa vie, ses ceuvres, ses idées sociales et politiques. Paris, Vrin,
1948.

2 As obras desse periodo estdo publicados nos 17 volumes da GUILLELMI DE OCKHAM Opera
philosophica et theologica. Edidit Ph. Boehner et alii. New York, The Franciscan Institute, 1967-1988.
Para a bibliograia de e sobre Ockham disponivel em nossas bibliotecas, ver
http://cepame.fflch.usp.br/bibliografia
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particular contra Jodo XXII, e outro de defesa do Império (mais do que do
imperador...)%.

Nas cidades imperiais de Munique e Nuremberg (ambas sufocantemente
provincianas, tanto que privadas mesmo de uma biblioteca digna do nome, como
Ockham ndo cessa de reclamar®) teve como companheiro de exilio, além de seus
confrades, o médico e filosofo Marsilio de Padua, também asilado junto ao imperador.

A principal dissensdo entre os papas e os franciscanos foi a respeito da pobreza
evangélica. Se, com queriam os frades, Jesus nunca teve propriedades, tampouco
parecia licito que seus sucessores as tivessem. Ponto de vista com o qual a Sé romana
ndo parecia disposta a concordar.

Uma vez confrontados ao papa, s6 podiam se valer do socorro imperial, cuja
causa abracam. Assim, passam a criticar também as teses segundo as quais o poder
secular do Imperador provinha do Papa, especialmente na sua formulacdo mais
ambiciosa, que defendia que o Papa detinha a plenitude do poder e que, se ele reservava
para si o poder espiritual, dava a quem bem entendesse o poder secular, podendo retira-
lo a seu bel prazer.

N&o vou retomar aqui nem indicativamente a complexa trama de relagdes
politicas entre o Império, o Papado, o Reino da Franca, o da Inglaterra, o de Espanha, as
comunas italianas, os Grandes Eleitores germanicos; gibelinos (partidarios do
Imperador) e guelfos (partidarios do Papa), o partido “Branco” contra o partido “Negro”
etc.’.

O que nos interessa agora é que, imerso nelas, Guilherme de Ockham, assim
como, em menor grau, Marsilio de Padua, estavam preparados para pensa-las de modo
novo. Novo, como ndo tinha sido feito até entdo. E de um modo visto por eles como
novo.

Marsilio, por exemplo, inicia sua principal obra, O defensor da paz (que

terminou de ser escrito no ano em que Ockham chega a corte de Avignon, 1324),

® Para as obras de Ockham desse periodo, cf. Opera politica. Ed. H. S. Offler et al. Manchester, UP, 1940-

1997. 4 vols. Mas, para a mais extensa destas obras, o Dialogus, ver GOLDAST, M., Monarchia S.
Romani Imperii. Frankfurt, 1614. Reprint: Graz, Akademischen Verlag, 1960, t. Il. Da atual edi¢do e
traducdo inglesa do Dialogus s6 foi publicado até agora Dialogus. Part 2 [De dogmatibus lohannis XXII];
Part 3, Tract 1 [De potestate papae et cleri]. Ed. J. Kilcullen et al. Auctores Britannici Medii Aevi, 20.
Oxford, UP, 2011 (ver Dialogus. Latin texte and English: britac3.britac.ac.uk/ockdial.html).

Por exemplo, Dialogus, ed. Goldast, op. cit., l11-I1, prol., pp. 870-1.

Pode-se ter uma nogao a respeito, no ambito da Historia da Idéias e sem utilidade no que diz respeito a
Historia da Filosofia, em SKINNER, Q., As fundagdes do pensamento politico moderno. Trad. de L. T.
Motta. S&o Paulo, Companhia das Letras, 1996.

4
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simplesmente dizendo que vai falar de “algo novo”, isto &, literalmente: de algo “que
Aristoteles ndo tratou” (provavelmente a critica as pretensdes eclesiasticas)®. E Ockham,
do seu lado, sempre foi visto por seus discipulos como o Venerabilis inceptor: o
“veneravel iniciante” — “iniciante” porque nunca chegou ao fim de seus estudos
universitarios —, mas a expressao era entendida por eles como “Veneravel Iniciante de
uma doutrina nova’’,

Vejamos a novidade. Pelo menos no que diz respeito a Ockham.

A passagem a que me referi de inicio estd num pequeno livro inacabado: o
Breviléquio sobre o principado tiranico®. Ou melhor: Curto tratado acerca do poder
tirdnico sobre as coisas divinas e humanas e em especial sobre o Império e sobre
aqueles que sdo suditos do Império, usurpados pelos que se chamam de “Soberanos
Pontifices”. Ou seja, o “principado tirdnico”, como o sabem todos os leitores da época,

¢ o do Papa, portanto, o titulo ¢, de fato, “Pequeno tratado contra a tirania papal”. E a

passagem a que me referi é seguinte:

“Agostinho, em diversos lugares de sua obra, exalta sobremaneira os antigos
romanos pelo governo justo, o zelo da coisa publica, o0 amor da patria, a
solicitude e a sabedoria em instituir leis justas. Levando as outras nacdes a
ama-los por estas e outras virtudes, submeteram o mundo a seu governo mais
pela sabedoria que pelas armas, e oxal& seu modo de governo fosse imitado
pelos chamados pontifices romanos de nossos tempos, deixando de lado a
tirania com a qual se langaram furiosos sobre os fiéis do império. Entdo a
Italia floresceria, estaria repleta de todos os bens e ndo haveria nela matanca
de povos” (p. 83).

Embora seja extraordinario, a primeira vista nada nos chama a atenc¢do e se tem a
impressdo de mera retorica inconseqiiente. Ockham atribui a veneranda autoridade de
Agostinho o elogio do Império Romano, que teria se imposto antes pela sabedoria e pela
virtude do que pela for¢a das armas. E entdo faz a referéncia que nos interessa: “oxalé
fosse imitado pelos chamados pontifices romanos de nossos tempos™. Se assim fosse, “a
Italia floresceria”.

Ou seja, Ockham inscreve seu Breviloquio no registro preciso do “aqui e agora”,

0 hic et nunc.

® MARSILIO DE PADUA, O defensor da paz. Intr. de F. Bertelloni e de G. Piaia. Trad. de J. A. Souza.
Petrépolis, Vozes, 1997.

" DE GANDILLAC, M., “Ockham et la ‘Via moderna’” in FLICHE, A., & MARTIN, V., éds., Histoire de
I’Eglise depuis les origines jusqu’a nos jours. Louvain, Bloud & Gay, 1956, X111, pp. 449-512.

8 GUILHERME DE OCKHAM, Brevildquio sobre o principado tiranico. Trad. de L. A. de Boni.
Petrépolis, Vozes, 1988.
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A passagem ndo nos chama a atencdo: o que mais poderiamos esperar de uma
obra politica? Mas 0 que nos parece tdo natural — na exata medida em que somos
herdeiros dessa tradi¢do — tem um custo filoséfico extraordinério.

E, a bem da verdade, o proprio Ockham, embora tenha vislumbrado claramente a
necessidade de uma nova impostacdo da filosofia politica, ndo teve fblego para
desenvolve-la: na apresentacdo da Ill Parte de seu mais ambicioso trabalho politico, o
Dialogo, uma vastissima obra de quase um milhar de péginas, na qual passa em revista
todas as questdes candentes da época (nucleadas na relacdo entre a Igreja e 0 Império),
ele promete a gesta, uma cronica ou histéria, dos grandes atores politicos de entio®.

Nomeadamente: os Papas Benedito XII e Jodo XXII (ou, como prefere Ockham,
0 anti-papa Jodo de Cahors); o Imperador Luis da Baviera; Miguel de Cezena, o
verdadeiro superior dos franciscanos; Geraldo Odonis, o pseudo-superior herético
indicado por Jodo de Cahors, mas ndo reconhecido pelos franciscanos exilados; e, por
fim, dele proprio, frei Guilherme de Ockham. Ao que se saiba, infelizmente, nunca
chegou a escreve-la.

Mas indica expressamente que € esse o0 lugar para dirimir as disputas politicas: a
analise do relato dos fatos. O hic et nunc, o aqui e agora, segundo atores individuais.

Tal critério, que faz justica a contingéncia dos eventos, é universalizado: quanto
a saber se Agostinho tem ou ndo razdo em seu juizo acerca do Império Romano
depende, diz Ockham, da andlise das “cronicas”. Como parece que elas ndo sdo
explicitas a respeito, o0 melhor a fazer é simplesmente declarar que ndo podemos saber
se 0 Império Romano foi legitimo (portanto um “verdadeiro” império) ou se foi
tiranico™®.

Conclusdo que sO parece 6bvia para os descendentes filosoficos da operacédo
metafisica (expressamente) que estd em jogo aqui, ou que, pelo menos, comega a se
esbocar aqui.

Lembremos apenas um contra-exemplo: Dante, contemporaneo de Ockham, em
seu livro Sobre a Monarquia, deduz a necessidade do Império Universal da analise da
natureza humana.

E sobre a legitimidade do Império, embora seja do mesmo “partido” gibelino de

Ockham e Marsilio, ¢ um dos que defendem que o poder temporal vem “da Fonte de

° Dialogus, I, p. 771.
9 Breviloquio, 1V, c. 12, p. 147.
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toda autoridade” sem qualquer intermediario®!, isto é, de Deus e ndo do Papa, sustenta
ao mesmo tempo que é pela Divina Providéncia que o povo romano detém o Império.

Pode-se conhecer a vontade de Deus, diz Dante, pela razéo e pela fé, e pela fé
conhecem-se aqueles designios divinos que a razdo ndo alcanca. Tais designios podem
ser revelados ou ocultos. Os ocultos ndo sdo conhecidos sequer pelas Escrituras. Mas 0s
juizos divinos ocultos sdo acessiveis, no entanto, por graga especial. Dentre 0s modos
pelos quais se revela a vontade oculta por graca especial esta o duelo, cujas regras,
distintas do combate em geral, Dante detalha. Ora, é por direito de duelo — a guerra —
gue 0s romanos constituem o Império e, portanto, ddo a conhecer a vontade divina*?. Do
mesmo modo, os Grandes Eleitores imperiais, quando elegem o Imperador, mostram
qual é a vontade divina (sdo, literalmente, denuntiatores divinae providentia®®).

Nada poderia ser mais distante do hic et nunc, o aqui e agora, do Breviloquio.

Por que o texto de Ockham soa tdo evidente aos nossos ouvidos que guase passa
desapercebido e o de Dante parece irremediavelmente datado?

A resposta exige que retomemos 0s pressupostos de Ockham. Afinal, como ele

mesmo insiste:

“todo homem que nao for excelentemente instruido tanto em Idgica quanto

em teologia, fard melhor em guardar siléncio a respeito da matéria [i.é., se

Cristo teve o reino e império do mundo] .

Mas antes vou me permitir um longo sobrevbo que indique, muito
superficialmente, contra o qué escreve Guilherme de Ockham.

Minha hipétese geral serd uma variacao sobre o tema brilhantemente exposto por
Alexandre Koiré em sua obra Do mundo fechado ao universo infinito'>: é preciso que
haja uma ruptura metafisica para que nas¢a uma revolucao cientifica.

Por exemplo, sabemos que um modelo astrondmico heliocéntrico (fazendo a
Terra girar em torno do Sol) foi proposto por Aristarco de Samos quase um milénio
antes de Copérnico e de Galileu. Mas, historicamente, prevaleceu o sistema geocéntrico

de Ptolomeu. Isso porque se adaptava melhor as metafisicas neoplatdnicas e aristotélicas

' DANTE, “Monarquia” in Os Pensadores, vol. VIII: TOMAS DE AQUINO et al., Selecdo de textos.
Trad. de C. Soveral. S&o Paulo, Abril, 1973, pp. 191-232.

21d., op. cit., Il, vin-x1; pp. 212-216.

3 Cf. GILSON, E., Dante et la philosophie. Paris, Vrin, 1939, p. 301.

 GUILLELMI DE OCKHAM Opus nonaginta dierum in Opera politica 11, ed. H. S. Offler, op. cit., XCV,
p. 728 (énfase minha). H4 uma tradugo inglésa do texto: 4 translation of William of Ockham’s Work of
ninety days. By J. Kilcullen and J. Scott. Lewiston, Edwin Mellen, 2001. 2 vols.

> KOYRE, A., Do mundo fechado ao universo infinito. Trad. de D. M. Garschagen. S&o Paulo, Ed. da
USP, 1979.
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dominantes durante toda a Antiguidade Tardia e a Idade Média. Em especial,
coadunava-se melhor com o carater hierarquicamente ordenado do cosmos que tais
metafisicas apresentavam, distinguindo entre “alto” e “baixo”, mundo supra-lunar e
mundo sub-lunar, aos quais correspondia diferencas de “perfeigdo” tais que nem mesmo
compartilhavam os mesmo elementos. Na Terra, 0 mundo sub-lunar, 0s corpos sdo
compostos de quatro elementos: terra, agua, ar e fogo. No mundo supra-lunar, de apenas
um “quinto elemento”, muito mais sutil, de um “éter”. Aqui, no mundo sub-lunar,
verificam-se movimentos incessantes e contingentes; 14, no supra-lunar, constata-se a
imobilidade (das estrelas) ou 0 movimento circular, necessario e perfeito.

Mais do que de um telescopio, aquilo de que Galileu precisa para poder afirmar
ter visto luas orbitando Jupiter — portanto pondo abaixo a fixidez das estrelas,
arruinando definitivamente a celeste harmonia das esferas — é de uma concepcdo do
cosmo onde ja ndo ha diferenca entre supra-lunar e sub-lunar, onde o espaco ja nao tem
nem “alto” nem “baixo”, em que o espaco fisico se entende como espaco geométrico.

Ora, algo semelhante j& acontecera ha muito, um século antes, na politica. Tanto
que se, em geral, usamos 0 nome de Galileu para datar o nascimento da Fisica Moderna,
¢ ao de seu conterraneo Maquiavel que nos referimos para falar no nascimento da
Politica Moderna, ou antes, como o faz Ernst Cassirer, da “Ciéncia Politica”*®.

Guilherme de Ockham apontou a necessidade de rever as cronicas romanas e de
escrever a gesta de seu tempo. Mas temos que esperar um Maquiavel para lermos uma
Historia de Florenca'’. Ou para que ele nos leve a redescobrir a historia romana nos
comentarios & “primeira década” de Tito Livio nos seus Discorsi'®. E se Maquiavel
pode fazé-lo é porque as amarras metafisicas que ainda impediam Ockham de cumprir o
programa que havia preconizado ja haviam sido rompidas. E de tal modo que Maquiavel
ja ndo precisa tematizar a questdo. Nao tem por que pretender que a consideracdo da
politica seja consistente com um todo metafisico capaz de enfeixar céus e terras.

Tampouco que o Império deva reinar sobre todos os homens, como pensava Dante. Ou,

8 CASSIRER, E., O mito do estado. Trad. de A. Cabral. Rio de Janeiro, Zahar, 1976. “Ciéncia politica” no
sentido moderno de ciéncia, porque a expressio “Filosofia politica” ja ocorre em Aristoteles, como na
Politica, 12, 1282b23 (Trad. de R. L. Ferreira. S30 Paulo, Martins Fontes, 20062). Sobre o tema, cf.
WOLFF, F., Aristételes e a Politica. Trad. de T. C. F. Stummer e L. A. Watanabe. Sdo Paulo, Discurso,
1999 E, em geral, LOPES, M., O animal politico. Estudos sobre justica e virtude em Arist6teles. S&o
Paulo, Esfera Pablica, 2008.

' MAQUIAVEL, Histéria de Florenca. Trad. revista por P. F. Aranovich. Sdo Paulo, Martins Fontes,
2007.

'81d., Discursos sobre a Primeira Década de Tito Livio. Trad. revista por P. F. Aranovich. Sdo Paulo,
Martins Fontes, 2007.
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como historicamente vai se verificar pouco depois, que a Igreja deve congrega-los
todos.

Noés conhecemos o desconcertante capitulo final d’O principe, um chamamento
em prol da salvacdo da Italia'®. “Aqui e agora”. Pois sdo as “luas de Japiter” de
Maquiavel. Nem O principe nem os Discorsi seriam possiveis sob a 6tica da filosofia
politica pensada até Ockham, mas essa Ultima passagem, com seu apelo ao hic et nunc,
é particularmente significativa do término de um longo processo.

Para algumas indicagdes acerca desse “longo processo”, remontemos, pois, ao
século XIV, o “terrivel século XIV”, como ja se disse. E voltemos bem mais longe, a
seus antecedentes tedricos.

Faz parte da vulgata corrente que nossa representacdo da ldade Média € falsa. A
“Idade das Trevas”, iluminada apenas pelas fogueiras da Santa Inquisi¢do etc.. Mas se
h& um grédo de verdade nesse imaginario é a avassaladora crise pela qual passa o século
XIV europeu. Crise econdmica, para comecar, langando na faléncia todos os grandes —
para os padrdes da época — bancos italianos. Seguida da Guerra, da Fome, da Peste, da
Morte. O fim do mundo. Pelo menos o fim de um mundo e o nascimento de um outro,
nas dores de um parto tremendo.

Mas o século XIV também assiste a culminacdo de duzentos ou trezentos anos
de elaboragdo e amadurecimento. Isso é particularmente claro em Filosofia.

No ambito da Histdria da Filosofia processa-se, a partir do século XII (recuando
ainda um pouco mais), uma ruptura perfeitamente demarcada e de extrema envergadura:
a recepcdo de Aristételes. A obra de Aristoteles foi e continua a ser retomada desde
sempre, mas nunca conheceu tal apogeu como nos trés séculos da Baixa Idade Média,
os séculos XII, X1l e XIV.

No comeco desse periodo, que — para a Historia da Filosofia — é delimitado pela
chegada do jovem Pedro Abelardo a Paris, no inicio do século XII, aquilo que o
Ocidente Latino conhecia de Aristdteles era quase nada: de todo o vasto corpus
aristotélico estavam em circulacdo apenas os dois pequenos tratados iniciais do
Organon: as Categorias e o0 Da interpretacdo. A eles se agregava um pequeno (embora
consistente) grupo de comentarios, quase todos de autores neoplaténicos, como Porfirio

e Boécio.

Y1d., O principe. Trad. de M. J. Goldwasser e reviséo de Z. de Almeida Cardoso. Sdo Paulo, Martins
Fontes, 2004°. Ou a nova tradugio com interessante prefacio (ndo-autobiogréfico) de Fernando Henrique
Cardoso: O principe. Trad. de M. S. Dia. Sao Paulo, Penguin Companhia, 2010.

11
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Ha mil anos que o panorama filoséfico era dominado pelo neoplatonismo, a
filosofia inaugurada por Plotino, um alexandrino que ensinava em Roma, nos albores da
Era Corrente (demos mais um passo atrds). O que Plotino faz é algo como uma re-
leitura de Aristoteles a luz de Platdo. Inverte o caminho: Aristoteles constroi sua obra
fazendo a critica de seu mestre Platdo (a quem ele amava, mas ndo tanto quanto a
verdade®...). Plotino faz uma devastadora critica platonica das categorias aristotélicas®*,
que, no entanto, permitird (estou simplificando) reintroduz os temas platénicos na
leitura de Aristdteles e, em boa medida gracas a seu discipulo Porfirio, criar espago para
uma espécie de “reconciliagdo” entre os dois grandes da Filosofia, embora
expressamente sob hegemonia de Platéo.

Desde entdo e por mil e duzentos anos, o neoplatonismo serd a filosofia
dominante: atravessa 0s séculos finais do Império Romano, incluindo os grandes
pensadores cristdos, como, em especial, Agostinho, e, muito mais tarde, tanto o0s
filésofos de lingua arabe, como Ibn Sina — chamado pelos latinos de Avicena —, como
0s primeiros grandes autores da Baixa Idade Média, como Anselmo de Cantuéria.

Ora, um dos elementos platdnicos restabelecidos pelos neoplatonicos é a nogao
de “participacdo”. Platdo, nds sabemos (e agora ja ndo precisaremos recuar mais),
afirmava que a verdadeira realidade é a das Esséncias. As Idéias, separadas, eternas e
imutaveis, das quais as coisas sensiveis sdo apenas uma palida sombra. As Idéias sdo o
modelo, o arquétipo das coisas sensiveis que vemos. Esse homem é homem na medida
em que € modelado a imagem da Idéia de Homem. Mais precisamente, essa coisa é um
homem na medida em que participa da Idéia de Homem. O modelo é matematico: em
geometria, um circulo ndo é esse ou aquele circulo sensivelmente tracado sobre um
corpo, como aquele tracado na lousa ou num caderno, mas “a linha cujos pontos
equidistam do centro”. E cada circulo corpéreo ¢ um circulo na medida em que
participa da Circularidade, a Idéia ou Forma que reconhecemos pela definicao.

A nocdo de um cosmos organizado hierarquicamente ndo poderia encontrar
expressao mais clara: o Demiurgo platénico, aquele Artesdo que da forma ao Mundo, 0
faz gragas ao modelo arquetipico das Idéias, essas, sim, a verdadeira realidade. E cada
coisa sensivel existente, existe na maior ou menor medida em que participa da realidade

das ldéias. Plotino intensifica a referencia platdnica a escala de realidade das coisas.

2 ARISTOTELES, Etica nicomaquéia, I, 4, 1096a14-16. (Trad. da versdo inglesa de W. D. Ross por L.
Vallandro e G. Bornhein. Os Pensadores, vol. I11: Aristételes. Sdo Paulo, Abril, 19873, tomo 2).
2L Cf. EVANGELIOU, C. C., dristotle’s Categories and Porphyry. Leiden, Brill, 1996.
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Pensa o Uno antes do Ser. Mostra como do Uno “promana”, como diz ele, a
diversidade. Portanto a multiplicidade dos seres, na medida em que € sempre
afastamento do Uno, também é afastamento do Ser?.

Ora, é justamente quanto a Teoria das Idéias que Aristoteles, apds vinte anos de
estudos junto a Platdo, segundo reza a tradi¢do, decide romper com o mestre. “Nao se
sabe o que quer dizer “participacdo’”, diz ele?®. E desenvolve uma série de argumentos
para mostrar que nao existem Idéias ou Formas separadas das coisas sensiveis. A
realidade das coisas ndo esta, por certo, na sua aparéncia sensivel, mas numa esséncia
inteligivel que estd nelas e ndo separada delas como as Idéias. E apreendemos as
esséncias inteligiveis por abstracdo. Isto é, uma operacdo intelectual pela qual
remontamos dos efeitos as causas. A nocdo de causalidade passa a ocupar o lugar da
noc¢ado de participacao.

Mas ¢ verdade que Aristoteles deve insistir que “ser se diz de muitas

24 0 que pode ser compreendido como indicando varios modos de ser. Em

maneiras
primeiro lugar, de um modo algo é uma substancia, de outro modo algo é um acidente.
Por exemplo, a realidade do homem que é Socrates é diferente da realidade do acidente
que é Sdcrates ser calvo. A calvicie de Socrates exige que exista Socrates (a calvicie é
um acidente e o acidente é definido justamente como aquilo que esta numa substancia);
por seu lado, Socrates ndo precisa da calvicie para ser o que é, um homem. Além do
qué, ele nem sempre foi calvo.

Assim, ndo é tdo dificil para os neoplaténicos reintroduzirem na leitura de
Avristoteles o tema da gradacéo do ser. E, expressamente, o que faz Porfirio — o grande
discipulo e editor de Plotino, mas bastante inconformado com a radicalidade da critica
de Plotino a Aristételes® — ao escrever uma pequena introducdo (a Isagoge®, palavra

grega para “introduc@o”) ao primeiro dos tratados logicos de Aristoteles, as Categorias.

22 A melhor introducdo ao pensamento de Plotino continua a ser a de BREHIER, E., La philosophie de
Plotin. Paris, Vrin, [1928] 1999. Cf. também GERSON, L. P., ed., The Cambridge companion to
Plotinus. Cambridge, UP, 1996.

% por exemplo, ARISTOTELES, Metafisica, Alfa, 6, 987b10-14. (Trad. da verséo italiana de G. Reali por
M. Perine. Séo Paulo, Loyola, 2001).

 Por exemplo, Metafisica, Lambda, 2, 1003a33.

% Sobre as diferencas entre Porfirio e Plotino, cf. DE LIBERA, A., L’art des généralités. Théories de
l’abstration. Paris, Aubier, 1999. E sobre a no¢do de participacdo, PRADEAU, J.-F., L’imitation du
principe: Plotin et la participation. Paris, Vrin, 2003.

% PORFIRIO, Isagoge. Intr. e trad. de B. S. Santos. S&o Paulo, Attar, 2002. Cf. as excelentes traducdes
francesa e inglésa recentes: PORPHYRE, Isagoge. Texte grec et latin. Trad. par A. de Libera et A.-Ph.
Segonds. Intr. et notes par A. de Libera. Paris, Vrin, 1998. PORPHYRY, Introduction. Transl., with a
commentary by J. Barnes. Oxford, UP, 2003 (com 400 paginas comentando as 20 e poucas paginas da
Isagoge). Estd em preparacdo uma nova traducao brasileira por Gustavo Vilhena de Paiva (acessivel em
http://cepame.fflch.usp.br/traducoes).
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Aliés, livro que veio a ser tradicionalmente o ponto de partida para 0s que se iniciavam
nos estudos de logica. Antes de aprender o que sdo, nas Categorias, a substancia e 0s
nove acidentes que ela pode suportar — a quantidade, a qualidade, a relagéo, o lugar, o
tempo, a posicdo, a possessdo, a ac¢ao, a passividade —, Porfirio propde que se discutam
cinco definicbes que sdo necessarias, diz ele, para entender Aristoteles (e, ao que
parece, para recupera-lo frente aos ataques de Plotino): expdem o que € género, espécie,
diferenca, préprio e acidente. As famosas quinque voces. Ou seja, estabelece uma
“grade de leitura” de Aristoteles que inflete a compreensdo dessa filosofia em diregdo a
uma abordagem neoplaténica. Ou seja, ler Aristoteles tendo em mente aquela que ficou
conhecida como “A Arvore de Porfirio”, um encadeamento que vai do mais geral ao
mais particular: “substancia” é o género generalissimo (isto €, género primeiro) do qual
“corpo” € uma espécie. “Corpo”, por sua vez, ¢ género da espécie “corpo animado”, que
¢ género da espécie “animal”, que ¢ género da espécie especialissima (isto €, espécie
ultima) “animal racional”, a qual pertencem individuos como, por exemplo, Socrates.

O processo de divisdo se da de cima para baixo. Ou, se preferirmos remonté-lo
de baixo para cima, Sdcrates € um homem porque participa da espécie animal racional,
que participa do género animal, que participa do género corpo animado, que participa
do género corpo, que participa do género substancia. O ser desse individuo que é
Sdcrates lhe advem das realidades superiores.

O que distingue géneros e espécies sao as diferencas especificas. Por exemplo, a
racionalidade é a diferenca que distingue a espécie homem das demais espécies do
género animal. Agora, no ultimo nivel, na espécie especialissima, s ha distincdo de
individuos dentro da espécie. E ndo ha uma “diferenca individual”, isto é, um principio
de diferenca proprio de cada individuo (algo que, por analogia com “racionalidade”, por
exemplo, poderiamos chamar de “socratidade”: a diferenca que faz Socrates ser
diferente dos demais homens).

O “principio de individua¢ao” — a causa da distin¢do de um individuo em relacéo
aos outros — pode ser, como para o neoplatdnico Boécio, o acidente. Mas, veja-se que 0S
acidentes, na medida em que exigem alguma substancia que o0s suporte, sO existe
“derivadamente” (a calvicie de Socrates exige que Sdcrates exista, mas Socrates pode
existir sem ela). Ora, se Socrates se distingue dos demais individuos da espécie humana

29 <¢

pelos acidentes, s6 ¢ um individuo “derivadamente”, “acidentalmente”.
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Ou seja, a realidade vem de cima para baixo, do seu mais alto grau (da
substancia, a primeira das categorias), até o mais baixo, os individuos, tdo longe da
fonte de toda realidade que s&o apenas um palido reflexo do real.

Note-se como é facil para um fil6sofo cristdo como Agostinho identificar o Uno
de Plotino com o Deus revelado e os homens individuais com criaturas “a imagem e
semelhanca de Deus”. E como também tais pressupostos permitem explicar muito
racionalmente como o pecado de um Unico individuo (Adao) pode ser transmitido a
todos os individuos da espécie (o pecado original): todos os homens sdo da mesma
natureza, so se diferenciam pelos acidentes.

Agostinho veio ser a fonte justamente de uma das mais importantes doutrinas
politicas da Idade Média, inspirada em sua obra A cidade de Deus”".

Mas tal perspectiva, malgrado sua riqueza filoséfica, s6 é sustentavel encerrada
nessa metafisica tdo perfeitamente determinada e comeca a fazer &gua no momento em
que é confrontada com uma outra: a que se pode ler em Aristdteles sem as lentes
neoplatonicas.

Ora, a partir do século XII, assisti-se a um intenso movimento de retorno a obra
de Aristoteles. Pedro Abelardo, um de seus precursores, € o primeiro a fazer a critica da
abordagem tradicional: comentando a Isagoge de Porfirio, mostra como ndo se pode
afirmar que os individuos tém uma mesma esséncia (a da espécie) e s6 sdo diferentes
pelos acidentes, pois assim negamos que haja real diferenca entre eles, o que contraria
toda evidéncia e nos enreda numa longa série de absurdos. Por exemplo, como dizer que
Sécrates € causado por seus acidentes se os acidentes dependem dele — a substancia —
para existir??®.

A segunda metade do século XII e a primeira do século XIII serdo dedicadas,
filosoficamente, a traduzir Aristételes (junto com seus comentadores arabes e judeus),
I&-lo e comenté-lo extensamente.

Mas acontece que toda a reflexdo filoséfica sobre a fé, desde os primoérdios do
cristianismo, havia sido feita sempre segundo o modelo neoplatdnico. Assim, a fisica e
a metafisica de Aristoteles pareciam em franca contraposicao a religido: por exemplo, o

Deus concebido por Aristoteles € imovel e impassivel (ao contrario da “promana¢do” do

2 AGOSTINHO, A cidade de Deus. Trad. de O. P. Leme. Petrépolis, Vozes, 1999, Sobre a recepgio
medieval de A cidade de Deus, cf. ARQUILLIERE, H.-X., L augustinisme politique. Essai sur la
formation des théories politiques du Moyen Age. Paris, Vrin, [1955] 19727,

% Cf. PEDRO ABELARDO, Légica para principiantes. Intr. e trad. de C. A. R. do Nascimento. S&o Paulo,
Ed. da UNESP, 2005,
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Uno de Plotino). Aristoteles sustenta que 0 mundo € eterno (portanto ndo se pode dizer
que foi criado) etc..

Foi tarefa de Toméas de Aquino reler Aristételes de tal modo que pudesse ser
assimilado pelos cristdos (tarefa na qual, alias, fracassaram miseravelmente, em relacdo
a sua propria religido, os excelentes filosofos mulcumanos, em especial Averrois). A
obra de Toméas de Aquino é das mais amplas e originais, modificando radicalmente o
modo como se havia entendido até entdo a expressao filosofica da religido. Mas nédo o
faz sem manter expressamente elementos neoplaténicos na sua riquissima abordagem de
Aristételes® (justamente o movimento que Averréis ndo quis ou ndo soube fazer).

Para Tomas, no que diz respeito ao modo como 0s homens conhecem, segundo a
luz da razdo natural, a fisica e a metafisica aristotélicas sdo suficientes e verdadeiras.
Mas quando se trata de dar conta daqueles entes que sé podemos conhecer através de
seus efeitos, como Deus, por exemplo, a leitura neoplaténica continua a impor-se.

Agora a “A arvore de Porfirio” é construida indutivamente, de baixo para cima,
tendo como ponto de partida os entes corpdreos sensiveis (e individuais). Mas esse € SO
o caminho pelo qual conhecemos. A cadeia causal que da existéncia aos entes
permanece sendo de cima para baixo (como que dedutiva): do Ser (ou o puro ato, o
primeiro motor imovel, numa palavra, Deus) aos entes.

Se 0 ponto de partida de todo o nosso conhecimento enquanto homens séo 0s
singulares, ndo se pode conceder que a diferencga entre os individuos é s6 acidental —
pois entdo o conhecimento que dai nasceria também seria apenas acidental e ndo
conhecimento da esséncia da coisa.

Para Tomas de Aquino (alias, acompanhando Aristoteles) a causa de distingao
entre os individuos, o “principio de individua¢do”, ¢ a matéria®.

Aqui € necessario um pouco de cuidado. Nds, modernos e contemporaneos,
usamos um conceito de matéria completamente diferente daquele usado pelos antigos e
medievais.

Matéria, para Aristoteles, defini-se por oposi¢cdo a forma. A forma é ato. A

matéria é poténcia®’. Poténcia no sentido daquilo que pode vir-a-ser. Por exemplo, uma

# Cf. FABRO, C., Participation et causalité selon s. Thomas d’Aquin. Louvain, Publications universitaires
/ Paris, Béatrice-Nauwelaerts, 1961.

30 P ; x ‘i 4 ; Anri
Cf., para uma primeira aproximagéo com as teses metafisicas de Tomés de Aquino, O ente e a esséncia.
Intr. de B. Souza Netto, trad. de C. A. R. Nascimento. Petropolis, Vozes, 1995. Um comentario
interessante (e “modernizante”) sobre temas fundamentais desta obra pode ser lido em LANDIM F° R,
Questdes disputadas de metafisica e de critica do conhecimento. So Paulo, Discurso, 2009.
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certa quantidade de bronze (usado aqui como uma metéfora sensivel da matéria) pode
vir a ser uma estatua de Apolo. Ou pode vir a ser uma espada, ou uma charrua de arado,
ou uma fivela de cinto... O bronze pode vir-a-ser todas essas coisas, mas sO sera uma
delas ao receber a forma.

A matéria € um dos modos nos quais se diz 0 ser: como vir-a-ser. Mas esse Vir-a-

ser, a poténcia, é e ndo é. Num sentido, a matéria é, existe, é real, porque hd muitas
poténcias diferentes: por exemplo, o bronze tem poténcia para ser estatua, mas ndo pode
vir-a-ser comida. Eu tenho a poténcia de aprender javanés, mas nao tenho a poténcia de
voar como um passaro. No entanto, enquanto o bronze nao recebe a forma, ndo € nem
estatua, nem espada, nem charrua, nem fivela. No limite, sem alguma forma, ndo é
nada. Assim como eu efetivamente ndo sei javanés e o conhecimento da lingua
javanesa, em mim, ndo € nada. Ou seja, nesse sentido, a matéria ndo €, ndo existe.
Ora, se Socrates se distingue dos demais individuos da espécie humana pela matéria, s6
¢ um individuo “relativamente”. Socrates ¢ um composto de matéria ¢ forma. Pela
forma (especifica, e ndo individual) — aquilo que faz com que ele seja alguma coisa —
Socrates € homem, ndo um individuo. Pela matéria, que s6 vem a ser alguma coisa ao
receber a forma, é esse homem, Sdcrates.

Ora, nds s6 podemos conhecer uma coisa que é, que existe. Mas a causa da
individualidade de um individuo é a matéria, que, propriamente falando ndo é, nao
existe, portanto ndo podemos conhecer um individuo na sua individualidade. Tanto que
quando se pergunta “o que ¢ Socrates?”, a resposta ¢ “um homem”. Isto é, a espécie de
Sécrates, e N30 uma nocao que apreenda a sua individualidade®.

Embora Tomas de Aquino seja o epicentro da revolugdo filoséfica que substitui
0 neoplatonismo pela metafisica peripatética, isto €, a dos seguidores de Aristoteles,
mantém na sua leitura os elementos platonizantes de certo modo preservados pelo
proprio Aristoteles®. A operacdo é particularmente bem sucedida para criar uma nova
ciéncia, a Teologia (alids, ndo existe teologia propriamente dita antes de Tomas de

31 Cf., por exemplo, Metafisica, Delta, 2, 1013a24 ss.

% para o tratamento do tema segundo os autores medievais, cf. GRACIA, J. J. E., Introduction to the
problem of individuation in the Early Middle Ages. Minchen, Philosophia, 1984. Id., ed., Individuation in
Scholasticism: The Later Middle Ages and the Counter-Reformation: 1150-1650. Albany, SUNY, 1994.
E, na Filosofia Moderna: GRACIA, J. J. E., & BARBER, K. F., eds., Individuation and identity in Early
Modern philosophy: Descartes to Kant. Albany, SUNY, 1994. Além de MAYAUD, P.-N., éd., Le
probleme de l'individuation. Paris, Vrin, 1991.

¥ Sobre tais elementos “platénicos” em Aristoteles, cf. DE LIBERA, A., La querelle des universaux. De
Platon a la fin du Moyen Age. Paris, Seuil, 1996.
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Aquino)**. Mas encontra fortissima resisténcia (varias de suas teses s&o expressamente
condenadas pela Igreja logo apds sua morte) por parte tanto dos ‘“‘agostinistas” —
vencidos, mas ndo mortos —, quanto dos que preferem ler Aristételes escoimado de
qualquer vestigio platonizante.

Vejamos o que fazem os “agostinistas” e, expressamente em “filosofia politica”,
tendo em vista o tema mais candente do século XIV: qual o poder que convém ao papa
e quais sao suas relagdes com os senhores seculares.

O principal representante dos “agostinistas”, na época, ¢ Egidio Romano (que,
no entanto, foi um dos primeiros e mais ardorosos defensores de Tomés de Aquino)®,
grande doutor da Ordem dos Agostinianos e o teorico da curia do papa Bonifacio VIII,
um daqueles papas duramente atacados por Guilherme de Ockham.

Egidio é autor de um dos tratados politicos mais lidos durante seu tempo, o
Sobre o governo do principe® —, trabalho dedicado a Felipe, o Belo, rei da Franca.

Quando, mais tarde, o rei Felipe resolve taxar as propriedades eclesiasticas e
entra em confronto com o papa, Egidio, em defesa da Santa Sé, escreve uma outra obra,
agora sobre as relagbes entre o papado e 0s senhores seculares: Sobre o poder
eclesiastico®’.

Acerca de sua influéncia, basta lembrar que a bula Unam sanctam, decretada
pelo papa Bonifacio VIII, em 1303 (estamos, enfim, voltando ao século XIV), tem
como base o Sobre o poder eclesiastico, as vezes retomando literalmente o texto de
Egidio®.

Egidio Romano sustenta que o papa detém a plenitude de poder (essa € a
expressao chave: plenitudo potestatis). Ora, do que se trata?

“Ha plenitude em algum agente — explica Egidio — quando este pode efetuar,

sem causa segunda, tudo o que pode com causa segunda. [...]. Do modo pelo
qual o sumo pontifice tem o poder, no qual se concentra todo o poder,

% Cf. CHENU, M.-D., La Théologie comme science au XI11° siécle. Paris, Vrin, 1969°.
% A designacio de “agostinista” usada aqui é genérica e nio indica mais do que uma tendéncia: o

“agostinismo politico seria a tendéncia a absorver a ordem natural na ordem sobrenatural, o direito
natural na justica sobrenatural, o direito do Estado no da Igreja”. ARQUILLIERE, L’augustinisme
politique..., op. cit., p. 54.

% /EGIDIUS ROMANUS, De regimine principium libri 11l. Ed. H. Samaritanium (Roma, 1607). Leipzig,

Scientia Aalen, 1967. Obra fortemente calcada na Politica de Aristételes: cf. LANZA, L., “La Politica di
Aristotele e il De regimine principium di Egidio Romano”, Medioevo e Rinascimento, Spoleto, 2001, XV
/ns. XII, pp. 19-76.

¥ EGIDIO ROMANO, Sobre o poder eclesiastico. Trad. de C. Vel Leibman & L. A. de Boni. Petrépolis,

Vozes, 1989.

% Cf. MIETHKE, J., Las ideas politicas em la Edad Media. Trad. de F. Bertelloni. Buenos Aires, Biblos,

1993, pp. 89-110.
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dizemos que ele tem pleno poder. [...]. O sumo pontifice, quanto ao poder
gue ha na Igreja, tem a plenitude do poder e pode sem causa segunda o que
pode com a causa segunda”gg.

Isto €, concebendo-se uma cadeia de causas e efeitos, na qual um efeito pode ser
causa de outro (causa segunda), ha plenitude de poder quando se pode dispensar as
causas segundas.

Assim, se o poder papal tem essa plenitude, é incontrastavel, ndo esta sujeito a
nenhum outro e ndo ha qualquer poder justo que dele ndo derive (lll, c. 9, p. 223).
Detém o “gladio temporal” (o mando temporal) tanto quanto o “espiritual”, faz uso do
“gladio” do poder espiritual, ¢ mantém a sua disposi¢do, embora ndo o use por Si
mesmo, o poder secular (1, c. 8, p. 61).

Para provar sua tese, o primeiro cuidado de Egidio é distinguir entre condicédo
“pessoal” do papa, referida a condi¢ao individual, e o “estado” em que esta o papa,
“estado” determinado pela abrangéncia de “jurisdicao” (I, c. 2, p. 38). Feita a distingdo,
¢ possivel que se tenha uma perfeigdo “pessoal” maior do que aquela segundo o
“estado”: por exemplo, embora o estado dos leigos seja inferior aos dos clérigos, pode
haver leigos cuja perfeigdo “pessoal” é superior a de muitos clérigos. Mesmo assim, o
“estado” destes clérigos continua superior ao daqueles (I, c. 2, p. 40).

Ora, o “estado” do papa ¢ um “estado supremo e santissimo”, superior a todos os
outros e a quem todos devem obediéncia. Isto ¢ uma “verdade necessaria” no que se
refere ao “estado”. No que se refere a “pessoa”, ¢ apenas uma ‘“verdade de

conveniéncia” (veritatem secundum decenciam). Mas Egidio acha

“razoavel e provavel que aquele, por quem toda a Igreja reza, seja espiritual
e seja santo. Por isso dizemos daquela sé [romana], que, ou recebe um santo
ou faz um santo” (I, c. 2, pp. 40-41).

Tal “perfei¢do de estado” — td0 estranha a nossa percep¢do moderna — depende
de uma nocdo precisa e particularmente forte de hierarquia. No¢do que Egidio toma do
Pseudo-Dionisio, um anénimo autor neoplatonico, posterior a Agostinho, tendo escrito
no século V, talvez VI, e extraordinariamente influente na Idade Média.

Nos tendemos a conceber uma hierarquia como uma disposi¢édo funcional. Para
0 Pseudo-Dionisio (e para Egidio) ¢ muito mais que isso: “conduzir as coisas infimas as

superiores através das intermediarias” € a propria expressao da lei divina, tal como foi

¥ EGIDIO ROMANO, Sobre o poder eclesiastico, op. cit., Il, c. 9, p. 223.
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da vontade de Deus no que diz respeito as criaturas, isto é, aquilo que se deve entender
por “ordem universal” (I, c. 5, p. 45).
O Deus da revelacgdo crista é pensado segundo o modelo do Uno plotiniano. Cito

o tratado do Pseudo-Dionisio chamado A hierarquia celeste:

“quando, sob o impulso do Pai, a Luz sai de si para se difundir e para nos

iluminar com seus dons excelentes, é apenas ela que, a titulo de poténcia

unificadora, nos restabelece em nosso estado antigo elevando-nos para alto,

é ela que nos converte ao Uno e a simplicidade deificadora do Pai

unificador. Pois, segundo a Palavra Santa, ‘tudo vem Dele, tudo retorna a
Ele’ (Rm. 11, 36)".

Dai o Pseudo-Dionisio conceber a hierarquia celeste como

“uma santa ordenacdo, um saber e um ato tdo proximos quanto possivel da
forma divina, elevados & imitagdo de Deus na medida das iluminagdes
divinas. Na sua simplicidade, na sua bondade, na sua perfeicdo fundamental,
a Beleza que convém a Deus, ela propria pura de toda dessemelhanca,
comunica a cada ser, segundo seu mérito, uma parte de sua propria luz [...].
O fim da hierarquia €, portanto, o de conferir as criaturas, o quanto se pode,
a semelhanca divina e uni-las a Deus™*

Ou seja, tal hierarquia é comunicada ao ser, configura-o, e sua ordem é das
criaturas superiores, mais proximas de Deus, para as inferiores, passando pelas
intermediarias. Reencontramos aqui, numa perfeita traducdo teoldgico-politica, a
Arvore de Porfirio, que ndo ¢ uma mera “classifica¢do”, mas uma descri¢ao da realidade
das coisas.

Mais ainda, a ordem celeste sucede, segundo o mesmo principio divinamente
proporcionado, a hierarquia humana®?. Esta sera objeto de um tratado especifico,
intitulado, expressivamente, A hierarquia eclesiastica. “Eclesiastica”, ndo “humana”. O
autor reafirma a homologia entre as duas hierarquias, pois, embora uma seja inteligivel
e transcendente, a outra, sensivel, “na verdade, ¢ a um s6 ¢ mesmo alvo ao qual tendem
todos os seres que se conformam a Deus™. Também a hierarquia humana diz respeito

as realidades ordenadas, ou antes, “nossa hierarquia” é

0 PSEUDO-DIONISIO, “A hierarquia celeste” in Obra completa. Trad. (da versdo francesa de M. de

Gandillac) de R. A. Frangiotti. Sdo Paulo, Paulus, 2004, 120 B-121 A, p. 137. Sobre a nogdo de ordem no
Pseudo-Dionisio, cf. ROQUES, R., L’univers dionysien. Structure hiérarchique du monde selon le
Pseudo-Denys. Paris, Cerf, 1983.

*11d., op. cit., 164 D-165 A, pp. 148-149.
“21d., op. cit., 272 D-273 B, pp. 175-176.
3 1d., “A hierarquia eclesiastica” in Obra completa, op. cit., 373 B, p. 204.
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“cole¢do ordenada de todas as santas realidades, dizendo ‘hierarca’ designa-
se um homem deificado e divino, instruido em todo o santo conhecimento,
em guem toda a hierarquia que dele depende encontra o meio puro de se
completar e de se exprimir”44

A plenitude de poder de que goza o sumo pontifice eleva-se a um plano
ontoldgico, expressando a propria ordem césmica.

O movimento seguinte da argumentacdo de Egidio muda completamente de
registro teorico. Estabelecida a tese forte de que decorreria a plenitude de poder de que
dispde o sumo pontifice, parece-lhe conveniente modaliza-la por uma certa leitura de
matriz aristotelizante (o trabalho de Tomas de Aquino ndo fora em v&o).

N&o nos enganemos, 0 papa nao é simplesmente um digno sucessor de Pedro:

“O papa de agora € 0 mesmo e 0 sumo pontifice € 0 mesmo que existiu no
tempo de Pedro, assim como o0 povo romano de agora é 0 mesmo que existe
ja ha mais de mil anos; e também o Tibre é 0 mesmo rio que existiu desde o
principio. Os homens, sim, sdo diferentes, porque 0s que constituem o povo
romano passam e tornam a passar; 0 povo romano continua 0 mesmo. Assim
também a agua flui e reflui, contudo o rio romano é sempre 0o mesmo,
porque formalmente é sempre 0 mesmo, embora ndo o seja materialmente,
porgue a &gua que é a matéria deste rio estad sempre fluindo e refluindo, e é
ora uma e ora outra. Mas como o ser e a denominacdo da coisa vém
principalmente da forma e ndo da matéria, 0 povo é sempre 0 mesmo, 0 rio é
sempre 0 mesmo, embora nem sempre 0s homens e a 4gua sejam 0s mesmos.
Assim também o sumo pontifice € sempre 0 mesmo, embora hem sempre
seja 0 mesmo homem que esté constituido neste oficio™®

O que Egidio pde em jogo aqui é uma determinada concepcdo acerca do
principio de individuacdo. Isto é, concebe aquilo que é como forma (“o ser da coisa
vem da forma”) e o individuo como forma na matéria.

N&o vem ao caso discutir a possibilidade de compatibilizar os pressupostos de
ambas as linhas de argumentacdo; para 0 que nos interessa, convém ressaltar tanto a
conclusdo necessaria, exaustivamente reiterada por toda a obra, de que, dada a plenitude
de poder recebida de Cristo por Pedro, é necessario concluir que qualquer reino que
possa ser chamado de reino provém da Igreja e do Sumo Pontifice (IlI, c. 2, p. 189).

A posicdo diametralmente oposta é a dos aristotélicos. Em primeiro lugar, no

século XIII e inicio do XIV, a dos chamados “averroistas” (como, em politica,

*1d., op. cit., 373 C, p. 205.
** EGIDIO ROMANO, Sobre o poder eclesiastico, op. cit., Il, c. 4, pp. 86-87.
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especialmente Dante e Marsilio de Padua)*®. Mas, em seguida, o aristotelismo exigente
de um Guilherme de Ockham.

Os grandes fildsofos franciscanos, especialmente Duns Escoto e Guilherme de
Ockham nunca se deixaram convencer por Tomés de Aquino®’.

O que havia de preocupante em um Tomas de Aquino? Dar a impressdao de
transformar a expresséo da fé numa ciéncia — e ciéncia rigorosa — sempre incomodou 0s
franciscanos: se a religido € uma ciéncia, qual a virtude da fé? E o que acontece com
aqueles que ndo tém condicdes intelectuais de alcancar os vastos raciocinios teolégicos?
Mas, sobretudo, se Deus € onipotente, como pode ser enquadrado pelo conhecimento
humano? Ou seja, o “agostinismo” encontra como manter o seu apelo. Por outro lado,
nem era possivel, de forma conseqlente, voltar ao neoplatonismo, ignorando todo o
Aristételes lido, nem abrir méo da ciéncia (isto é, de Aristételes). A salada eclética de
um Egidio Romano parecia ainda mais indigesta.

Puseram-se, portanto, uma vez mais, a reler Aristételes. Desta vez excluindo
tudo que soasse a platonismo. A famosa “navalha de Ockham” serve justamente para
isso: eliminar todas as entidades “separadas” (as que se dissesse que existem separadas
das coisas singulares). Qualquer resquicio das Idéias platonicas (e inclusive aqueles que
0 proprio Aristételes havia preservado).

E verdade que desse modo nio se podia fazer teologia alguma: nem
neoplatdnica, como na tradicdo agostiniana, nem aristotélica, como na tradicdo tomista.
Pois que ndo se faca: uma das primeiras operacdes de Ockham € separar o que diz
respeito a razdo humana (para isso parece bastar Aristoteles) e o que é afirmado — mas

ndo demonstrado — pela fé. Preserva-se a religido como lugar da fé. E a filosofia como

“® Sobre o tema, cf. L’Averroismo in Italia. Roma, Accademia Nazionale dei Lincei, 1979.

" Malgrado suas discordancias, Ockham mostra evidente respeito por Tomés de Aquino, a quem admite
entre os “doutores catélicos”, ainda assim, o Dialogus lembra o “infinito escandalo” que causaram suas
idéias, em especial a teoria da unidade da forma (cf., por exemplo, Dialogus, I-2, c. 24, p. 428).
“Escandalo” suficiente para que diversas teses de Tomads fossem incluidas nas Condenag@es eclesiasticas
de 1277. Cf. La Condamnation parisienne de 1277. Texte et trad. par D. Piché. Paris, Vrin, 1999, pp. 171
ss. (ver também a ampla bibliografia a respeito das condenacdes de Tomas resenhada por Piché). A lista
das proposicfes condenadas esta traduzida em BONI, L. A. de, ed., Filosofia medieval: textos. Porto
Alegre, Edipucrs, 2000, pp. 271-294. De resto, a desconfianga em relagdo a Tomas parece ter sido, em
geral, a posicéao corrente dos franciscanos: em 1282, o Capitulo Geral da Ordem reserva a leitura da Suma
de Teologia apenas aqueles de “notavel inteligéncia” e mesmo assim, acompanhada do antidoto de
corregdes de seus “erros doutrinais”. Cf. BIANCHI, L., Censure et liberté intelectuelle a [’'université de
Paris (XII®-XIV® siécles). Paris, Les Belles Lettres, 1999, pp. 26 e 329. Ainda sobre o tema, cf.
PUTALLAZ, F.-X., Insolente liberté. Controverses et condamnations au XIII°® siécle. Paris, du Cerf,
1995.
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lugar da razdo. E um pouco mais complicado (até porque, a seu modo, Ockham faz
teologia), mas ndo creio que essa simplificacdo seja falsa®.

Como era de praxe para todo professor medieval, Ockham comeca por comentar
a Isagoge de Porfirio®. E 1& a “Arvore de Porfirio” exclusivamente “de baixo para
cima”, isto ¢, os individuos sao classificados segundo espécies e géneros, de acordo
com graus sempre mais amplos de generalizagdo, ou seja, da indeterminagdo, até “o
predicado mais geral, o ser”.

O que é o ser? O predicado mais geral®™. Nada mais. N&o existe nenhuma
realidade que se possa chamar de Ser (com maiuscula). Nem os géneros nem as espécies
sdo mais do que predicados. Ora, s6 proposicOes tém sujeito e predicado. Na proposi¢do
“Socrates ¢ mortal”, o termo “Sécrates” € o sujeito da proposicao, o termo “mortal” € o
predicado. A propria coisa que é SAcrates ndo faz parte da proposicdo. Nenhuma coisa
faz parte de uma proposicdo. Quando pensamos (o0 que Ockham chama de linguagem
mental) e quando falamos (através de nossas linguagens convencionais), isto é, quando
formulamos proposices, as coisas sdo substituidas por termos™".

Esse processo de como que substituicdo das coisas pelos termos (que Ockham

%2) se d4 de dois modos: quando vemos alguma coisa, ela faz

chama de “‘suposicao
nascer em nossa mente um “termo mental”, um conceito. Quando queremos nos referir
a uma coisa, damos a ela um nome convencional: o termo falado (ou escrito). Sdo duas
operacdes e essa duplicidade é a raiz de todos os nossos problemas filosoficos: como a
nomeacao € convencional, é possivel inventar quantas palavras se quiser para nomear as

coisas®.

8 Cf. ESTEVAO, J. C., “A critica de Ockham a teologia como ciéncia”, Cadernos de Histéria da Filosofia
e da Ciéncia, Campinas, s. 3, 1997, 7(2), pp. 99-120. E ainda OLIVEIRA, C. E., “Ockham e a teoria
aristotélica da ciéncia” in STORCK, A. C., org., In Aristotelis Analytica posteriora: estudos acerca da
recepcao medieval dos Segundos Analiticos. Porto Alegre, Linus, 2009, pp. 213-242.

* GUILLELMI DE OCKHAM Expositio in Librum Porphyrii de praedicabilibus in Opera philosophica II,
ed. E. A. Moody, op. cit. (H&4 uma tradugdo para o francés: Commentaire sur le livre des Prédicables de
Porphyre. Intr. et prés. par L. Valcek, trad. par R. Galibois. Sherbrooke, Centre d’Etudes de Renaissance,
1978).

* GUILHERME DE OCKHAM, Légica dos termos [isto é, a Parte | da Suma de toda l6gica]. Intr. de P.
Mdiller, trad. de F. Fleck, Porto Alegre, Ed. da PUC-RS / USF, 1999, c. 38, pp. 220 ss. (ou “Ser, esséncia,
existéncia” in Os Pensadores, vol. VIII, Selecdo de textos. Trad. C. L. de Mattos, Sdo Paulo, Abril, 1973,
p. 380).

*1 Sobre 0 tema, em geral, cf. PANACCIO, C., Le discours intérieur: de Platon & Guillaume de Ockham.
Paris, Seuil, 1999.

52 “Djz-se SUPOSIGAO Uma — cOmMO que — posicdo por outro, de tal maneira que, quando um termo na
proposigao esté por algo, [...] [entdo o termo] supde por aquilo”. Ldgica dos termos [Suma de ldgica, 1], c.
63, pp. 314 (ou “Teoria da suposi¢do” in Selegdo de textos, op. cit., p. 369).

%% Légica dos termos [Suma de l6gica, 1], c. 3, pp. 122 ss.
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Ora, acontece que todas as coisas que apreendemos e todas as coisas que
nomeamos sdo sempre singulares. Vemos e nomeamos esse homem. Nunca vemos nem
nomeamos o homem. Portanto, homem, a espécie homem, o conceito de homem como
“animal racional”, s6 pode ser fruto de uma abstracdo. Os conceitos s6 existem na nossa
mente®”.

Tudo que existe fora da nossa mente, as coisas reais, sdo coisas singulares,
individuos. E na nossa mente temos conceitos universais que significam, de um modo
determinado, as mesmas coisas singulares.

Portanto, ao contrario do que se entende até entdo, o que empresta realidade a
espécie, aos géneros, € mesmo ao ser, sao os individuos.

Qual ¢, para Ockham, o “principio de individuacdo™, a causa pela qual os
individuos sdo individuos? N&o ha nenhum “principio de individuagdo™. Essa questdo
é falsa. O que existe sdo individuos. Os conceitos sdo apenas formas de classifica-los.

Muitos filésofos (e tedlogos), diz ele, tem o mau habito de achar que todas as
palavras que eles podem inventar devem corresponder a alguma coisa real®®. Se falamos
a palavra “homem”, entdo existe alguma coisa (diferente dos homens individuais) que ¢é
0 homem. Pior ainda, se dizemos “humanidade” (palavra diferente de “homem”) entdo ¢é
porque deve existir alguma diferenga entre “homem” e “humanidade”. Tomas de
Aquino, por exemplo, dizia que “homem” ¢é a esséncia e “humanidade” a razdo pela
qual “homem” ¢ essa esséncia. Ora, isso é falso®’. E 0 humor inglés de Ockham o
levava a acrescentar que a primeira diferenca entre nomes concretos e nomes abstratos é
simplesmente o nimero de letras™.

Existem as coisas (todas elas individuais), existem os conceitos que elas fazem
nascer na nossa mente e, em terceiro lugar, o infinito nimero de palavras que nds
podemos inventar. O primeiro cuidado de um filésofo consciencioso € determinar com

precisdo o significado das palavras que usa, isto €, dizer a que coisas (reais) elas se

> 1d, op. cit., c. 15: “Que o universal ndo ¢ uma coisa fora da mente”, pp. 161 ss. (ou “Que 0 universal ndo

é uma coisa exterior” in Sele¢do de textos, op. cit., pp. 355-356).

* Cf. ALFERI, P., Guillaume d’Ockham le singulier. Paris, Minuit, 1989, p. 62.
56 <

. multiplicar os entes segundo a pluralidade dos termos, de tal maneira que a qualquer termo
corresponda algo real, o que ¢, todavia, abusivo e maximamente desviante da verdade”. Ldgica dos
termos [Suma de ldgica, 1], c. 51, p. 290. Como j& dissemos, a expressdo “navalha de Ockham” designa
justamente a critica a desnecessaria “multiplica¢do dos entes”.

7 1d, op. cit., ¢. 7, pp. 134-140.
%8 “Sempre ou freqiientemente o nome abstrato [como ‘humanidade’] tem mais silabas do que o nome

concreto [como ‘homem’]”. Id., op. cit., ¢. 5, pp. 127-128.
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referem. A primeira parte da Suma de légica de Ockham é quase integralmente dedicada
a um longo dicionario sobre as palavras usadas em légica.

O que decorre dai? Que a palavra “homem” designe indistintamente a todos e
cada um dos homens individuais é facil, para nds, aceitar. Mas o efeito é mais intenso.
Por exemplo, a Fisica, para um aristotélico, ¢ “a ci€ncia das coisas naturais”. Ockham
corrige: ndo, “6 a ciéncia das proposicdes sobre as coisas naturais”. Quer dizer, A
Fisica (com mailsculas), ndo existe. Porque ndo existe o que seria o substrato
(subiectum) das “coisas naturais”, a Natureza (“natureza” ¢é apenas um conceito).
Também ndo existem os substratos da Metafisica, nem da Politica, nem da Teologia
etc.. O que ha sdo “colegdes” de proposicdes tematicamente agrupadas. E a essas
“colecdes” ou séries chamamos “Fisica”, “Metafisica”, “Matematica”, “Btica”®. E antes
gue nos perguntemos, a Teologia ndo € a ciéncia de Deus, mas a ciéncia do conceito de
Deus (falamos de Deus como os cegos podem falar das cores, na excelente metafora
aristotélica)®".

Como é facil perceber, também ndo existem nem a Igreja nem o Império, assim,
hipostasiados em “realidades”. A palavra “Igreja” supfe por (isto é, estd no lugar de)
cada um dos fiéis tomados conjuntamente. A palavra “Império” supde por cada um dos
suditos tomados conjuntamente. Felizmente Luis da Baviera nunca p6de nem tentou
entender direito o que dizia seu homem de pena.

Desse ponto de vista, ndo sobra nada da argumentacdo de um Egidio Romano: a
santa hierarquia a que ele se apega é um castelo de fantasias nascido de uma mera
confusdo de linguagem, um tipico delirio de tedlogo. A distingdo entre a “forma” do
povo romano e sua “matéria” sO expressaria uma apreensdo abstrata (efetuada na
mente). O que existe, a cada momento, sdo esses individuos que, conjuntamente, nos
ddo o conceito de “povo romano” e aos quais nomeamos, conjuntamente, “povo
romano”.

O papa, portanto, longe de ser 0 mesmo desde Pedro, é, lamenta-se Ockham, o
nefasto Jodo de Cahors (que se intitula Jodo XXII) e ndo existe nenhuma “perfei¢ao de
estado” capaz de santificar um tal herege, irredutivelmente preso a sua individualidade

real (“real” no seu sentido etimoldgico: coisa, coisa absoluta).

¥ 1d., “Nogdo do conhecimento ou ciéncia (Prélogo da Exposicéo dos oito livros da Fisica)” in Selecéo de
textos, op. cit., p. 345.

% 1d., op. cit., p. 344.

%1 |d., Summa logicae in Opera philosophica I, ed. Ph. Boehner et al., op. cit., 111-2, c. 30, p. 560 (h& apenas
uma traducdo completa da Suma de toda l6gica: Somme de logique. Intr., trad. et notes par J. Biard et al.
Mauvezin, T.E.R., 1988-2008. 4 vols.).
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Acontece que os efeitos da posi¢do de Ockham nédo se detém aqui (0 que ja ndo
seria pouco): tambeém atingem o proprio cerne da metafisica aristotélica. Substancia e
acidente, matéria e forma, ato e poténcia também sdo conceitos, ndo mais entendidos
como entidades reais. E, por fim, mesmo a realidade da relagdo de causa e efeito é posta
em tela de juizo®.

Embora Ockham insista constantemente que escreve acompanhando a
“intengdo” de Aristoteles, isto ¢, que esta tirando as conclusfes necessarias de suas
premissas, quando termina de, como diz ele, “glosar as autoridades” — quer dizer,
corrigi-las —, sobra bem pouco de Aristételes.

Afastado da vida universitaria, Ockham ja ndo achou o lazer necessario para
continuar comentando Aristoteles como pretendia (e como gostariamos que tivesse
feito). N&o comentou nem a Metafisica (como o fizeram brilhantemente Toméas de
Aquino e Duns Escoto) nem, muito menos, a Politica (como Tomas).

Mas, como dissemos, centrou-se em questdes determinadas acerca da relacéo
entre o Império e o Papado, trazendo a elas todo o vasto arsenal de suas elaboragdes
anteriores.

A critica das pretensdes papais a plenitude de poder esta, desde o titulo,
enquadrada num modelo aristotélico (o conceito de tirania), mas o primeiro vislumbre
de nossas “luas de Jupiter” na politica que ¢ a referéncia a “ltdlia de agora” né@o se
coaduna com o modelo: quem ndo pode pensar o conceito desse individuo aqui
enquanto tal, tampouco pode pensar uma situacdo determinada. Quem ndo pode
conhecer “Socrates” sendo na sua referéncia a espécie e ao género também ndo pode
conhecer “a Itdlia de agora” sendo na sua referéncia a tipologia dos governos
(claramente insuficiente para apreendé-la). Marsilio, do seu lado, ndo havia comecado
dizendo que iria escrever sobre o que Aristoteles “ndo tratou’?...

A ruptura do cosmos ordenado que os medievais herdaram da Antiglidade esta
consumada.

A ferocidade demolidora de Ockham tem seu lado sombrio: ndo é estranha a trés
séculos de ceticismo filosofico com sua correlata énfase na fé (e a Reforma, a Contra-
Reforma e as Guerras de Religido que banharam em sangue a Europa), até que o Grande
Século XVII nos propicie um novo comeco metafisico. Mas tem também seu lado

luminoso: o que havia de mais insuportavel em Tomas de Aquino ndo era (segundo

82 por exemplo: Légica dos termos [Suma de légica, 1], cc. 49-54. Sobre o tema, cf. BERETTA, B., Ad
aliquid. La rélation chez Guillaume d’Occam. Fribourg, Editions Universitaires, 1999.
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entendiam os franciscanos) a propensdo a encarcerar o Deus da Revelagdo na figura

metafisica do Primeiro Motor Imével de Aristoteles? Ora, desse modo, a causacdo do

ato de ser que é causa de tudo o que &, torna-se, de certo modo, necessaria®. Limita-se a

onipoténcia do Deus de Abrado, Isaac e Jaco. Perde-se a liberdade divina. A operacédo
de Ockham restitui-lhe a liberdade e, de quebra, a liberdade daqueles que sdo a sua
imagem e semelhanga, os homens, ndo mais concebidos como conformados aos
imperativos de sua “natureza”®.

N&o ha nenhuma matriz conceitual de onde possa partir a mania dedutivista de
um Dante, ndo héa de onde deduzir a contingente situagao politica da “Italia de agora”. O
horizonte politico, assim como o universo, esta aberto. Ao desmantelamento das esferas
celestes corresponderd a autonomia das esferas (bem humanas) que permitird definir a
Modernidade.

O custo geral da operacdo foi, como dizia Guilherme de Ockham, muita

metafisica, muita l6gica. E, acrescentemos, a excomunhdo e o exilio.

% A Condenagéo de 1277, por exemplo, proibe expressamente as seguintes proposigdes: “64. Deus é a
causa necesséria do movimento dos corpos superiores [...]” e “34. Deus é a causa necessaria da primeira
inteligéncia. [...]” in Filosofia medieval, op. cit., pp. 278 e 275.

% Sobre o tema em geral, de Tomas de Aquino a Hobbes, cf. BRETT, A. S., Liberty, right, and nature.
Individual rights in Later Scholastic thought. Cambridge, UP, 1997. Para uma visdo fortemente negativa
acerca deste desenvolvimento, ver VILLEY, M., A formac¢do do pensamento juridico moderno. Ed. por S.
Rials. Trad. de C. Berliner. Sdo Paulo, Martins Fontes, 2005. Ou, de Michel Bastit, discipulo de Villey,
Nascimento da lei moderna: o pensamento da lei de Santo Tomas a Suares. Trad. de M. E. A. P. Galvéo e
C. Berliner. S&o Paulo, WMF Martins Fonte, 2010. Em sentido oposto e para a exposicdo de uma
trajetoria histdrico-tedrica de longo alcance, cf. DE MURALT, A., L 'unité de la philosophie politique. De
Scott, Occam et Suarez au libéralisme contemporain. Paris, Vrin, 2002. Especificamente sobre a critica
de Hobbes a tradigdo aristotélica leia-se FRATESCHI, Y., A fisica da politica: Hobbes contra Aristoteles.
Campinas, Ed. da UNICAMP, 2008.
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Sensacao dos sensiveis em DA 11, 5*

Felipe Calleres (UFSCar)
Bolsista FAPESP

Resumo
No De Anima, Aristoteles explica o funcionamento da sensagdo por meio de um processo no
qual o érgdo do sentido e a coisa sensivel sdo dessemelhantes no inicio desse processo e, ao fim,
semelhantes. Até recentemente essa identidade vinha sendo interpretada como uma mudanga
material, a0 modo de uma mudangca fisiologica no 6rgdo do sentido. Myles Burnyeat apresenta
uma nova via de interpretacdo, que difere e se contraple as interpretacGes endossadas até o
momento. Por esse motivo, o interesse em conhecer como a posicao de Burnyeat é sustentada se
coloca como objetivo deste trabalho. Para tanto, iremos eshocgar a no¢do de identidade como
mudanga fisiologica tal como compreendida por Richard Sorabji, tomando-o como o principal
adversario de Burnyeat acerca do tema, e pretendemos, em seguida, mostrar os pontos da
discordancia de Burnyeat.
Palavras-chave
Aristoteles; De Anima; sensacdo; Burnyeat; Sorabji.

Sorabji: alteracdo material como fundamento da sensagao

Em um artigo chamado Intencionalidade e processo fisiolégico: a teoria
aristotélica da sensacéo, Richard Sorabji propde que o fundamento da sensacdo seja
uma alteragdo material no sentido, ou ainda, uma mudanca fisioldgica. Assim
compreendida, a sensacdo se coloca como um fendmeno emergente em relacdo a
alteracdo ocorrida no sentido. Por exemplo, a visdo ocorreria quando uma imagem se

forma no humor vitreo (eye-jelly)!, o que corresponderia & cena vista, e, assim, a

* Texto apresentado na Il Semana da Graduacdo em Filosofia: Filosofia Politica, em novembro de
2011, na UFSCar, campus de S&o Carlos.

! Sorabji (2003, p. 209) afirma que a traducdo da palavra grega koré, que muitos traduzem por pupila, na
verdade é o humor vitreo, um liquido gelatinoso e transparente localizado no interior do olho.

Em curso, S&o Carlos, vol. 1, n. 1,2014, p. 28-35.
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semelhanca seria uma correspondéncia existente entre o sensivel e o0 érgdo do sentido.
Uma das passagens citadas para confirmar sua interpretagdo ¢ a seguinte: “Assim como
a visdo exteriormente é impossivel sem luz [extra-orgénica], também é impossivel
interiormente [sem luz dentro do 6rgao]”. (ARISTOTELES, 1952d, 438b 6-7). Pensar a
sensacdo como uma mudanca fisioldgica permite supor que, se existissem instrumentos
apropriados, eles possibilitariam observar a alteragdo no interior do sentido e isso teria a
aparéncia de confirmacdo de que o De Anima permite esse tipo de interpretacdo. Além
do mais, Sorabji reconhece a filiacdo do De Anima em relacdo ao De generatione et
corruptione, no qual Aristdteles pensa a relacdo de afeccdo entre agente e paciente
envolvendo quatro elementos primordiais: 0 quente, o frio, 0 Umido e o seco. Esse
contexto estaria vinculado as passagens do De Anima nas quais o fenémeno perceptivo
implicaria em tornar-se semelhante a coisa sensivel, portanto, a sensacdo envolveria
alteracdes nos sentidos a partir desses elementos. Ser potencialmente semelhante
significa, para Sorabji, a poténcia que os elementos possuem de serem afetados. Assim,
a configuracdo de qualidades que o objeto possui poderia ser reconstruida no sentido,
isto é, a afeccdo dos quatro elementos poderia produzir no sentido algo semelhante a

coisa percebida.

Burnyeat: sensacdo e consciéncia perceptiva

No outro polo dessa discussdo, localizamos a posicdo de Myles Burnyeat®. Para
ele, a semelhanca entre objeto e sentido ganha uma acepcdo contemporanea atraves da

atribuicéo de consciéncia ao fendGmeno perceptivo:

Uma vez mais, eu penso, somos forcados a concluir que o 6rgdo se tornar
semelhante ao objeto ndo é tal como se tornar literalmente ou fisiologicamente
duro ou quente, mas um notar ou se tornar consciente da dureza e do calor.
(BURNYEAT, 2003, p. 21).

Nessa afirmacdo, Burnyeat deixa claro que, para ele, qualidades sensiveis sdo
conteddos de uma consciéncia, consequentemente, deve haver um sujeito inerente a essa
consciéncia para perceber tais qualidades. Essa concepcdo é o resultado da
impossibilidade de se considerar a sensacdo como uma alteracdo material. O que

promove a recusa de que a sensacdo seja uma alteracdo material é: (i) uma busca da

2 Burnyeat, M. “DA 1l 5” In: Phronesis, XLVIIL, 2002 e “Is an aristotelian philosophy of mind still
credible? A Draft” In: Essays on Aristotle’s De Anima. Nussbaum, M. e Rorty, A. O. (Org). Oxford:
Clarendon Press, 2003.

29



30

Em curso, S&o Carlos, vol. 1, n.1, 2014, p. 28-35.

filiacdo do De Anima a Fisica®, de Aristételes, juntamente com (ii) um refinamento da
nocdo de poténcia realizada no préprio De anima.

Em razdo do problema que a interpretacdo de Burnyeat coloca para Sorabji,
pretendo apresentar esses dois passos realizados por Burnyeat. No primeiro passo, é
examinada a origem da interpretacdo de Sorabji; no segundo, expde-se a distin¢do entre
poténcia primeira e segunda (ARISTOTELES, 1952a, 417a 22-417b 28), que leva ao
tipo especial de alteracio que Burnyeat propde ser chamada de extraordinaria. A frente,
apresento a refutacdo de Burnyeat a interpretacdo de Sorabji.

O movimento do texto sera apresentado em duas etapas: primeiro, a Fisica sera
evidenciada como fundamento da compreensdo da sensagdo como alteracdo material; e,
em seguida, exporemos quais sdo as potencialidades primeira e segunda, juntamente
com a interpretacdo de Burnyeat que afirma a existéncia de trés tipos de alteracdo

decorrentes da distincdo entre potencialidade primeira e segunda.

Alteracdo material: justificacdo da interpretacao

No inicio do capitulo 5 do segundo livro do De Anima, Aristoteles apresenta a
sensacdo como uma relacdo de afeccdo entre agente e paciente: como uma alteracéo.
Através de uma atencdo especial ao conceito de alteracdo proveniente da Fisica,
Burnyeat (2002, pp. 40-48)* mostra o contexto em que a interpretacdo de Sorabji teria
sucesso.

Na Physica, a alteracdo € apresentada ao lado de outros tipos de movimento. O

que nos levaria para fora do De Anima seria a seguinte afirmagé&o:

E, uma vez que ha trés tipos de movimento (kinéseis), local, qualitativo e
quantitativo, também deve haver trés tipos de motores (kinounta), aquele que
causa locomogdo, aquele que causa alteracdo e aquele que causa aumento e
decrescimento. (ARISTOTELES, 1952¢ 243a 8-12, grifo meu).

Se sabemos que a alteragdo € uma mudanca de qualidade, isso nos leva a
perguntar como esse tipo de movimento acontece, e a resposta estd na relagdo de
afeccdo: para haver a afeccdo do agente sobre o paciente € necessario tanto uma

semelhanca, quanto uma dessemelhanca entre eles. Como diz o De generatione e

3 Burnyeat, referindo-se & Fisica, afirma o seguinte: “Por Fisica, nesse artigo, eu compreendo o estudo de
Aristoteles acerca da natureza, ndo a fisica profundamente anti-aristotélica que nés herdamos do século
17”. (Cf. Burnyeat, 2002, p.36).

* Idem. Cf., especialmente, pp. 40-8.
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corruptione: “agente e paciente devem ser semelhantes, isto ¢, do mesmo género, e
ainda dessemelhantes, isto ¢, de espécies contrarias”. (ARISTOTELES, 1952b, 323b
31-32).

Ha no paciente, aquele que tem alguma qualidade mudada, um principio que o
permite ser diferente do que ele é; trata-se, portanto, de uma poténcia. Um homem em
particular é potencialmente musico, pois a possibilidade de ser musico pertence ao
género humano. Se uma pessoa aprende sobre teoria musical, tem aulas de piano, e, por
fim, toca um concerto ao piano, dizemos que a poténcia de ser musico foi atualizada
nesta pessoa. Um homem que num dado momento ndo é musico e, por uma série de
transicOes, se torna um pianista, tem uma qualidade adquirida pela atualizagcdo de uma
poténcia. A atualizacdo pode ser compreendida tanto como um (a) estado, quanto como
uma (b) transicao:

a) O homem que se torna musico nem sempre teve a habilidade para tocar
piano, portanto, num dado momento ele possui um estado inicial (ndo é masico)
e, através de um processo, ele chega a um estado final (tocar um concerto ao
piano). Ser pianista € a atualizagdo da poténcia que o homem tem de ser musico,
e é o estado final da mudancga. Consequentemente, a atualizacdo de um estado
final () é uma atualizacdo completa, pois esse estado ndo é direcionado a nada

mais.
(b) Agora, a poténcia pensada apenas como a capacidade de mudar apresenta a

13

propria mudanga como a atualizacdo da poténcia, em outras palavras: “o
cumprimento do que existe potencialmente, enquanto potencial, € movimento,
em outras palavras, do que é alterdvel enquanto alteravel”. (ARISTOTELES,
1952c, 20la 10-11). Assim entendida, a atualizagdo da poténcia enquanto
poténcia é a transi¢cdo. O meio pelo qual se chega ao estado final é ele proprio
uma atualizacdo. Burnyeat comenta que “essa ¢ a razdo pela qual a alteragdo ¢
essencialmente incompleta. Ela é definida e direcionada para um estado final
fora de si mesma”. (BURNYEAT, 2002, p. 42).

Nesse contexto, alteracdo significa uma mudanca que envolve a substituicdo de
uma qualidade por outra. Tanto em (a), como em (b), vemos que a exploragao da nogéo
de alteracdo somente nos permite afirmar que, na alteracdo, um estado é destruido,
eliminado, e surge outro estado.

O que se segue disso € 0 sucesso da interpretacdo de Sorabji, pois ele toma a
passagem do potencialmente semelhante ao semelhante em ato como a aquisicdo de
uma nova qualidade observavel no sentido. Esse é o resultado encontrado no capitulo 5,
antes de Aristoteles fazer um refinamento da nocdo de poténcia, e, como veremos a
frente, a sensacdo € uma alteracdo, mas de um tipo diferente da concepcao presente na

Fisica.

31



32

Em curso, S&o Carlos, vol. 1, n.1, 2014, p. 28-35.

Sensacdo como alteracéo extraordindria

Como mencionado acima, apresentarei dois movimentos subsequentes: a
distingdo aristotélica entre os modos segundo os quais algo pode ser dito potencial e a
interpretacdo de Burnyeat sobre os tipos de alteracdo que essa distin¢do proporciona. A
partir dessa interpretacdo seré possivel justificar que a sensacdo é uma alteracdo de um
tipo diferente daquele apresentado na Fisica, ou seja, nos termos de Burnyeat, a
sensacdo € uma alteracdo extraordinaria.

Através de exemplos, Aristoteles apresenta dois sentidos de poténcia:

P;) um homem ndo possui o conhecimento da gramética, mas tem a poténcia
para adquiri-lo;

P,) um homem possui 0 conhecimento da gramatica, mas ndo o esté utilizando,
ou por estar dormindo ou por algum outro impedimento.

Esta presente nos dois sentidos de poténcia a caracteristica da poténcia que
apresentamos ao descrever a atualidade incompleta. A poténcia é descrita como a
possibilidade de algo ser diferente do que € agora pela agéncia de uma atualiza¢do. Em
nenhum dos casos 0 conhecimento esta em exercicio, e a distin¢do entre P, e P, se da
pela posse do conhecimento. O que P; descreve é a possibilidade de alguém tornar-se
habil no conhecimento da gramaética, enquanto que em P, o conhecimento da gramaética
ja é uma disposicao adquirida.’

Dado que a nocdo de poténcia € intrinseca a de ato, para cada tipo de poténcia ha
uma atualidade correspondente. A atualidade primeira (A;) € uma condicdo de
possibilidade da atualidade segunda (A;), e os exemplos de P; e P, evidenciam essa
relagdo: ndo é possivel que alguém coloque seu conhecimento em exercicio se ndo tiver
anteriormente adquirido esse conhecimento. Assim, a atualizacdo de P; ndo leva
diretamente ao exercicio do conhecimento em sentido estrito, mas faz com que esse
conhecimento esteja em posse daquele que conhece. A essa atualidade nos referimos
como atualidade primeira. Aristoteles ja faz uso desta ultima distingéo ao definir a alma
como ‘“‘atualidade primeira de um corpo natural organizado” (ARISTOTELES, 19524,
412b 4-6). Nesse caso, a alma é condicdo de possibilidade de suas fun¢des — nutricao,

locomocdo, sensagédo, pensamento.

® Para Bodéiis, ndo se trata de um conhecimento da gramatica, tal como se tem traduzido a palavra
grammatiké, mas da capacidade efetiva de escrever e ler. Cf. BODEUS, 1993, nota 4 & passagem 417a 24.



Felipe Calleres. Sensacéo dos sensiveis em DA |1, 5

P1 PalAq Az
X pertence a um género X conhece, mas ndo agora X conhece agora

Além de uma distin¢do dos sentidos em que algo € potencial e atual, Aristételes
traz um novo critério de analise: a transicdo da poténcia ao ato. A partir desse novo
critério sdo descritos trés tipos de transicdo, sendo que dois deles se referem a passagem
de Py para P,, e um refere-se a passagem de P, para A,.

Existem duas passagens diferentes na transicdo de P; para P,: ou hd a
substituicdo de uma qualidade por outra ou ha o desenvolvimento de uma qualidade em
poténcia para um estado disposicional (héxis).

A substituicdo de qualidades é uma tematica presente no De generatione, no
qual o quente, o frio, 0 tmido e 0 seco sdo os elementos em interacdo. Nessa obra, a
relacdo de afeccdo exibe duas qualidades contrarias, sendo que na presenca de uma
delas a outra ndo € encontrada, no sentido em que a afeccdo de uma qualidade afeta a
outra causando a sua destruicdo. Em outro sentido, em relacdo a transicdo da
potencialidade para um estado, podemos pensa-la como a transicao da ignorancia para o
conhecimento da gramatica, conhecimento este que, uma vez adquirido, pode ou nao ser

posto em exercicio, tal como exposto na Etica a Nicomaco:

Além disso, acontece aos homens possuirem conhecimento em outro sentido
gue ndo os acima mencionados [em ato ou em poténcia]; pois naqueles que
possuem conhecimento sem exercitd-lo percebemos uma diferenca de
disposicdo (héxis) que comporta a possibilidade de possuir conhecimento em
certo sentido e a0 mesmo tempo ndo o possuir, como sucede com o0s que
dormem, com os loucos e com os embriagados. (ARISTOTELES, 1962, 1147a
10-14).

O que a Etica explicita é a duplicidade existente nesse estado disposicional em
que P, se identifica com A;, ou seja, 0 conhecimento ndo estd em exercicio, ndo pela
sua auséncia naquele que conhece, mas por alguma peculiaridade do momento tal como
0 SONno ou a embriaguez citada.

Por fim, a transicdo do estado disposicional para o exercicio representa aquilo
que se entende por realizacdo em exercicio de uma poténcia. Nesse caso, um observador
pode dizer de alguém que estd atualmente escrevendo ou lendo que ele tem o
conhecimento da gramatica em ato. O exercicio dessa poténcia (P,) corresponde a
transicéo da inatividade para a atividade, e essa é apresentada pelo De Anima como a

transicdo propria a sensacdo, na qual o sentido que Vvé, ouve, sente alguma coisa nao é
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destruido para que uma nova qualidade seja adquirida. Além disso, o sentido ndo €é algo
que precisa ser desenvolvido no animal, pois a sensacdo é uma capacidade presente
desde o nascimento.

Burnyeat classifica essas transi¢cbes em trés tipos de alteracdo e, assim como no
texto aristotélico, somente a substituicdo é considerada como uma alteracdo no sentido

estrito do termo. As trés alteracdes segundo Burnyeat séo:

a) Alteracdo ordindria é a substituicdo de uma qualidade por uma
qualidade contréria;

b) Alteracdo ndo ordindria é o desenvolvimento de disposi¢bes que
aperfeicoam a natureza de uma coisa;

c) Alteracdo extraordinaria € uma das disposi¢es em que ha passagem da
inatividade para o exercicio. (BURNYEAT, 2002, p. 65).

Desse modo, a sensagdo, enquanto processo, adquire uma nova acepgdo. Com a
nocdo de alteracdo extraordinaria, a sensacdo pode ser assim explicada: o sentido ja
possui 0 objeto sensivel (P2), mas, num dado momento, ndo tem a sensacdo dele pela
auséncia de um objeto sensivel em ato. Na presenca de um objeto sensivel em ato, o
sentido ndo se torna diferente do que ele é, mas simplesmente coloca em exercicio a

potencialidade de sentir. Em outras palavras, a sensacao ocorre, e hada mais.

Considerac0es gerais

Ao analisar a sensacdo como um tipo especifico de afec¢do, Burnyeat nos mostra
que se torna dificil aceitar a possibilidade de haver alguma alteracdo material no 6rgéo
do sentido. Ele n&o desconsidera a existéncia de condi¢des materiais necessarias para a
sensacdo, uma vez que no De Anima a sensagdo ocorre atraves dos 6rgdos dos sentidos
que sdo afetados por coisas sensiveis, e essa afeccdo ocorre por um meio, tal como o ar
e a agua. Ao acompanhar o caminho que o capitulo 5 segue, podemos ver Aristoteles se
empenhando em dizer que tipo de alteracdo ndo é possivel atribuir a sensacdo. Enfim,
juntamente com Burnyeat, chegamos a concluséo de que se trata da atualizacdo de uma
poténcia, significando a transicdo da inatividade perceptiva para sua atividade.

Por um lado, a interpretacéo de Burnyeat parece ser consistente, ainda que seja
passivel de criticas (HEINAMAN, 2007), por outro, ainda que aceitemos 0 que
Burnyeat tem a dizer, sua explicagdo carece de um carater positivo em relacéo a questéo
sobre 0 que ocorre com 0 0rgdo da sensacdo no fendmeno perceptivo. Nesse caso, sao

necessarios mais estudos acerca da nogdo de semelhanga, empregada para designar nao
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0 processo (inatividade-atividade), mas o fendbmeno que designa um tipo de identidade

entre o sentido e o sensivel.

Abstract: At his On The Soul, Aristotle explains sense-perception as a process in which the
sense organ and the thing perceived, although initially not alike, are somehow made similar at
the end. Up to now, this “assimilation” of the thing perceived to the sense organ has been
understood as the result of a material change, meaning a physiological change at the level of the
senses. Myles Burnyeat, however, proposes a new interpretation on this subject that will be
investigated here. To accomplish this task, we will shortly present Sorabji’s account of
perception as a physiological change, and then we will focus on the Burnyeat’s readings and
disagreements with Sorabyji.

Keywords: Aristotle, On the Soul, Sensation, Burnyeat, Sorabji.
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A equivocidade do conceito de ente nas obras filosoficas de Jodo Duns
Escoto”
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Resumo

Nas QuestBes sobre as Categorias, Jodo Duns Escoto estuda o problema da predicacdo do
conceito de ente. Sdo apresentadas trés solugdes possiveis para ele: o ente predica-se por
univocidade, analogia ou equivocidade. Nessa obra, Escoto determina que a predicagdo do
conceito de ente ocorre por equivocidade, isto é, ‘ente’ é predicado equivoco das dez categorias,
pois a univocidade e a analogia sdo tidas como solucGes inaceitaveis para o problema. Aqui,
estudamos os elementos que surgem nas Questdes sobre as Categorias com respeito a esse tema
tomando como auxilio outros textos filosoficos de Escoto em que o conceito de ente também
seja tomado como predicado equivoco. Por fim, vemos que a resposta das Questdes sobre as
Categorias é a primeira resposta de Escoto ao problema, ja que ela serda modificada
posteriormente. O presente trabalho estuda essa primeira posicdo adotada por Escoto face ao
problema da predicacéo do conceito de ente.

Palavras-chave

Ente; equivocidade; univocidade; analogia; predicagdo; Jodo Duns Escoto.

Pode-se notar, entre os principais temas associados a obra de Jodo Duns Escoto
(c. 1265-1308), o problema da predicacdo do conceito de ente (ens). Esse tema é
abordado pelo autor em diversos de seus textos, dentre os quais podemos destacar a
questdo 4 das suas Questdes sobre as Categorias (super Praed., g. 4), a questdo 1 do
livro 1V das suas Questdes sobre a Metafisica (super Met. 1V, g. 1) e a 12 parte da 32
distingdo da Ordinatio (Ord. I, d. 3, p. 1), uma das diferentes versdes dos seus
Comentarios as Sentencas. Observe-se que, em todas essas versdes de tal discussao,

“ Texto apresentado na Il Semana da Graduag&o em Filosofia: Filosofia Politica, em novembro de 2011,
na UFSCar, campus de S&o Carlos.
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Duns Escoto apresenta as mesmas possibilidades de solugéo para o problema: o objetivo
é sempre saber se o ente ¢é predicado por univocidade, por analogia ou por equivocidade.
Para ser mais preciso, 0 objetivo, em todos esses textos, € saber se 0 ente, ao ser
predicado de um sujeito em uma proposi¢dao do tipo “x € um ente” ou “x € um nao-
ente”, ¢ um conceito univoco, andlogo ou equivoco™.

A maior dificuldade quanto ao tema reside no fato de que Duns Escoto toma
‘ente’ como um termo que ¢ imposto a partir do ato de ser (actus essendi; DUNS
SCOTUS, 1999, p. 290), de maneira que ele sera um predicado de tudo aquilo que é, o
que inclui todas as dez categorias, isto &, 0s dez géneros supremos, que nao se reduzem
a um género dos quais eles sejam espécies, e tanto Deus quanto as criaturas, 0s quais
também ndo podem ser reunidos em um sé género. Assim, o problema termina sendo o
de descobrir de que maneira 0 conceito de ente é predicado de cada uma das dez
categorias nas quais se dividem as criaturas e, além disso, de que maneira ele é
predicado de Deus, considerando que o ente ndo pode ser um género que retna as dez
categorias e ndo pode ser um género que retna Deus e as criaturas.

O problema da predicacdo do conceito de ente se torna ainda mais complexo,
quando percebemos que, para Duns Escoto, ele pode ter diversas respostas, dependendo
do ponto de vista a partir do qual essa questdo é colocada. De fato, ha trés individuos
que podem se perguntar sobre a predicacdo do conceito de ente, a saber: 0 metafisico, o
filésofo natural e o logico (op. cit., p. 285; DUNS SCOTUS, 1997, pp. 315-6). Para o
metafisico, 0 ente sera tomado por analogo e esse serd o caso também para o filésofo
natural, pois eles consideram as coisas que sdo significadas pelo termo ‘ente’ e ndo a
significacdo do proprio termo. Esse Gltimo tema é o objeto do 16gico que possui ndo trés
respostas possiveis para a questdo, mas somente duas: para ele, ou bem o ente sera
predicado por univocidade, ou bem ele o sera por equivocidade, pois — como se vera
mais adiante — para o légico ndo ha analogia, ja que ele considera somente a prépria
significacdo dos termos e ndo as coisas significadas (DUNS SCOTUS, 1999, pp. 285).

E desse ponto de vista — a posicdo do I6gico — que a resposta de Duns Escoto é
mais interessante, pois o Doutor Sutil (epiteto reservado tradicionalmente a Escoto)
parece passar da defesa da equivocidade I6gica do conceito de ente em super Praed., g.
4 e super Met. 1V, g. 1, para a defesa da univocidade l6gica desse mesmo conceito em
Ord. I, d. 3, p. 1. Esse caminho é exposto com mais detalhes por Olivier Boulnois

(1999), quando ele defende que Duns Escoto parte da defesa clara da equivocidade do

! Sobre a nocéo de predicagdo em Duns Escoto ver CESALLI, 2007, pp. 94-166 e PINI, 2004.
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conceito de ente em super Praed., q. 4, passa por uma defesa um tanto mais critica
dessa mesma posicdo em super Met. IV, g. 1 e chega, finalmente, a sua famosa defesa
da univocidade do conceito de ente em Ord. I, d. 3, p. 1. Esta patente que essa descri¢ao
de Boulnois implica um desenvolvimento da posi¢do de Duns Escoto sobre esse tema
que corresponde a cronologia atualmente aceita das suas obras. De fato, segundo
Williams (2003), as Questdes sobre as Categorias, editadas por volta de 1295,
antecedem em Vvarios anos o livro | da Ordinatio, editado entre 1300 e 1302, a0 passo
que as diversas partes das Questdes sobre a Metafisica parecem haver sido escritas em
diferentes momentos da carreira do Doutor Sutil. Dessa maneira, é por certo
consequente propor que o texto de super Praed., g. 4, contém uma posicao inicial
favoravel a equivocidade na predica¢ao do termo ‘ente’, que foi, em seguida, mantida —
porém criticada — em super Met. 1V, g. 1 e, finalmente, abandonada em favor da defesa
da univocidade da predicagdo do conceito de ‘ente’ em Ord. I, d. 3, p. 1.

Dessas duas posicOes adotadas ao longo da obra de Duns Escoto, a mais
celebrada parece ter sido a ultima, a saber, a defesa da univocidade l6gica do conceito
de ente. Essa posicdo é destacada como uma das marcas caracteristicas da filosofia do
Doutor Sutil, por exemplo, por Jean Jolivet (1969, p. 1476) e por John Marenbon (2007,
pp. 282-4) em suas respectivas historias da filosofia medieval, além de haver sido
utilizada contemporaneamente por Gilles Deleuze (por exemplo, em DELEUZE, 1968).
No entanto, acreditamos ndo ser possivel tomar como irrelevante aquela primeira
posicdo adotada por Duns Escoto em super Praed., q. 4 e defendida ainda em super
Met. 1V, g. 1. Pelo contrario, parece que € justamente por uma critica a essa posicao
inicial favoravel a equivocidade logica do conceito de ente que Duns Escoto terminara
por desenvolver a sua defesa da univocidade desse mesmo conceito. Assim, para se
compreender corretamente a doutrina da univocidade do conceito de ente tal como ela
foi sustentada pelo Doutor Sutil, nos parece necessario entender como ele foi favoravel,
primeiramente, a equivocidade l6gica do conceito de ente, pois nessa primeira posicao,
defendida em super Praed., g. 4, ja estdo presentes certos temas que, retrabalhados,
serdo utilizados por Duns Escoto na defesa da univocidade do conceito de ente mais
adiante no desenvolvimento da sua obra.

Sendo assim, o presente trabalho tem por objetivo estudar o problema da
predicacdo do conceito de ente do ponto de vista l6gico, como ele aparece em super
Praed., g. 4 — um escrito do comeco da carreira de Jodo Duns Escoto, como foi visto.

Destarte, 0 que se pretende aqui € realizar uma leitura atenta dos temas mais relevantes
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desse texto, utilizando outras obras de Duns Escoto e, mesmo, de outros autores, quando
necessario, tendo sempre em mente que este estudo se restringe a um primeiro estagio
do desenvolvimento dessa tematica nos escritos do Doutor Sutil.

O que se espera € que, ao cabo do trabalho, se obtenha um quadro razoavel dos
conceitos e teses que estdo em jogo nessa defesa inicial da equivocidade logica do
conceito de ente tal como ela surge na questdo 4 das Questdes sobre as Categorias de
Escoto. O presente texto pode ser tomado, ao menos, como um trabalho inicial que,
posteriormente, serd desenvolvido para incluir a defesa da univocidade do conceito de
ente e, também, uma possivel explicacdo para uma mudanca tdo drastica de
posicionamento na obra do Doutor Sutil. Porém, neste trabalho, iremos nos ater, como
foi dito, a defesa da equivocidade légica do conceito de ente tal como ela foi
desenvolvida por Duns Escoto em super Praed., g. 4.

Nesse caso, esta claro que serd privilegiada somente a colocacdo légica do
problema e ndo sera relevante aqui a resposta do metafisico ou do filésofo natural para
essa questdo da predicacdo do conceito de ente. Dessa maneira, se devera
necessariamente mostrar por que, segundo Duns Escoto, s6 ha equivocidade e
univocidade na ldgica e ndo analogia. Para fazé-lo, serd preciso estabelecer o que o
Doutor Sutil entende por equivocidade e por univocidade nas Questdes sobre as
Categorias. S0, entdo, se poderd, finalmente, compreender por que, segundo o texto de
super Praed., g. 4, a predicacdo do conceito de ente ¢ feita por equivocidade e ndo por
univocidade. Além disso, como ficard claro no decorrer da exposi¢do, ndo sera
abordado aqui o problema da predicacdo do conceito de ente no que diz respeito a Deus,
pois a prépria questdo 4 das Questdes sobre as Categorias se restringe a predicacdo do
conceito de ente no que concerne as dez categorias; sendo assim, nos limitaremos a esse
mesmo escopo.

Para realizar esse estudo — como, ademais, ja foi dito —, serd necesséario utilizar
outras obras de Duns Escoto que ndo as proprias Questdes sobre as Categorias.
Destarte, aqui sdo consideradas, também, as suas Questdes sobre a Metafisica (em
particular, o ja citado super Met. IV, . 1) e as QuestBes sobre os Elencos (mais
especificamente, super Elench., g. 15). Esses sdo textos que, além de clarificarem certos
temas abordados rapidamente em super Praed., q. 4, parecem haver sido escritos na
mesma época que este ultimo (WILLIAMS, 2003), o que os torna uma 6tima fonte para
a solucdo das dificuldades que surgem nas Questdes sobre as Categorias. Enfim, para

realizar uma interpretacdo rigorosa do texto que tentamos compreender aqui, é preciso
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também que nos voltemos para as obras de outros autores que serdo citadas no decorrer
da exposicdo e para livros dos comentadores contemporaneos com 0s quais se esté aqui
trabalhando, dentre os quais deve-se destacar o livro Etre et représentation, de Olivier
Boulnois (1999). Feitos esses comentarios iniciais, passemos ao estudo propriamente
dito das Questdes sobre as Categorias.

A questdo colocada ao inicio de super Praed., g. 4, ¢ “se o ente seria univoco as
dez categorias” (DUNS SCOTUS, 1999, p. 273). O teor dessa pergunta sé se torna claro
se atentarmos para a definicdo de termo univoco dada por Duns Escoto em super
Praed., g. 6 (op. cit., pp. 301-5). Nesse texto, ele parte da defini¢do de ‘univoco’ dada
por Aristdteles em Categorias, c. 1, 1a6-8, a saber, “univocos sdo aqueles cujo nome ¢é
comum e a razdo da substincia é a mesma” (op. cit., p. 301)? e afirma que tal definicdo
pode ser tomada tanto da parte dos nomes univocantes, como da parte das coisas
univocadas. De acordo com o Doutor Sutil, é este segundo caso que Aristoteles parece
privilegiar em seu texto (op. cit., p. 303) e aqui sé nos ateremos a ele. Nessa segunda
alternativa, pode-se entender que “os univocados sdao daqueles (...) que tem um nome
univocante comum e a razdo da substéncia desses univocados é a mesma, de acordo
com esse nome univocante” (op. cit., p. 302). Ou seja, 0s univocados sdo parte daquelas
coisas que possuem um nome univocante comum, de maneira que esse nome univocante
nomeia algo da substancia dessas coisas univocadas que, portanto, possuem algo em
comum em suas substancias. Assim, por exemplo, o termo ‘animal’ é univoco para o
animal racional e para o animal irracional, pois eles sdo univocados enquanto contém
nas suas substancias algo comum — animal — e somente enquanto eles possuem animal
na sua substancia pode-se dizer que eles sdo univocados sob 0 nome univocante
‘animal’. Dessa maneira, podemos dizer que, nesse exemplo, somente essa parte do
animal racional e do animal irracional, isto €, o animal, é univocada, ou melhor, ambos
— o racional e o irracional — estdo contidos sob 0 nome univocante ‘animal’ enquanto
possuem animal na sua substancia.

O importante a se reter da passagem acima € que 0S nomes univocantes sempre
remetem a algo da substancia das coisas univocadas — ou seja, dado um nome
univocante é necessario que ele signifique algo que esta realmente na substancia dos

univocados que estdo sob ele. Portanto, ao perguntar em super Praed., q. 4, “se o ente

2 E interessante notar que a definicdo de nome univoco dada por Duns Escoto como sendo de Aristoteles
— “univoca sunt quorum nomen commune est et ratio substantiae eadem” — ndo é uma citacdo literal de
nenhuma das trés traducgdes latinas das Categorias de Aristoteles apresentadas no volume | da série
Aristoteles latinus (para as trés traducdes ver ARISTOTELES, 1961).
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seria univoco as dez categorias”, Duns Escoto deseja saber se o ente ¢ um termo
univocante sob o qual estdo as dez categorias enquanto univocados que, nesse caso,
devem possuir algo em comum que seja significado pelo termo ‘ente’. Se esse for o
caso, ocorrera que as dez categorias podem ser agrupadas a partir de algo compartilhado
por todas elas que ¢ nomeado ‘ente’.

Essa consequéncia se torna mais clara quando vemos que, segundo o Doutor
Sutil, todo univoco dito de muitos € dito destes enquanto um universal. Ora, esses
universais a que ele se refere aqui sdo os cinco universais descritos por Porfirio na sua
Isagoge: 0 género, a espécie, a diferenca, o proprio e o acidente (PORPHYRIUS, 1887).
Dessa maneira, o que Duns Escoto afirma é que todo univoco dito de univocados é um
desses cinco universais — ou bem ele sera um género que agrupa 0s univocados, ou uma
espécie, ou uma diferenca desses univocados, ou uma propriedade deles, ou, ainda, um
acidente por eles compartilhado. No caso do termo ‘ente’, Escoto afirma em super
Praed., g. 4, e em super Met. IV, g. 1 (respectivamente, DUNS SCOTUS, 1999, pp.
277-8; DUNS SCOTUS, 1997, p. 308), que, tomado como um termo univoco, ele sera
um género que agrupara as dez categorias que serdo, assim, as suas dez espécies. 1sso
ocorre porque um ente univoco ndo se encaixaria na descricdo dos outros quatro
universais: ele ndo sera uma espécie especialissima, ja& que as categorias ndo sao
singulares sob ele; ele ndo serd uma diferenca, pois ele ndo distingue as dez categorias;
ele também ndo sera um proprio, nem um acidente, pois o ente é predicado in quid, isto
é, ele é um predicado quiditativo — ele é predicado da esséncia, ou melhor, da quididade
da coisa tal como ela subsiste —, mas ndo é um predicado in quale, ou seja, um
predicado denominante, como é o caso da propriedade, do acidente e, mesmo, da
diferenca, como é dito nas Questdes sobre a Isagoge de Porfirio (super Isag., g. 12;
DUNS SCOTUS, 1999, p. 57-8. Cf. SHIRCEL, 1942, pp. 30 sgg.). Descartados a
espécie, a diferenca, o proprio e o acidente, resta, como foi dito, que o ente — sendo
univoco — seria um género do qual as dez categorias seriam espécies.

Agora é possivel ver, portanto, o que ha de mais relevante na pergunta colocada
por Duns Escoto em super Praed., q. 4. Perguntar “se o ente seria univoco as dez
categorias” € se questionar sobre o proprio estatuto das dez categorias, pois se o ente
for, de fato, univoco ele significara as dez categorias enquanto elas possuem algo
comum nas suas quididades e as agrupard em um sO género. Dessa maneira, elas
deixardo de ser os dez géneros supremos e irredutiveis — isto é, os dez géneros

generalissimos — e passarao a ser dez espécies de um sé género generalissimo: o ente.
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Essa consequéncia que decorre da univocidade do conceito de ente, bem como
outros fatos resultantes de tal consequéncia elencados em super Praed., g. 4 (DUNS
SCOTUS, 1999, pp. 273-80), sdo suficientes, segundo Duns Escoto, para que a posi¢do
que defende a univocidade do termo ‘ente’ seja logo de inicio descartada. De fato, o
caso parece ser que ele ndo pode aceitar que o ente seja tomado como um género Unico
e supremo que agrupe as dez categorias tal como espécies e essa, segundo Boulnois
(1999), parece ser a principal razédo que o faz rechagar a univocidade do conceito de
ente. Rejeitada essa posicdo, resta que o ente seja analogo ou equivoco na predicacao.
Porém, como foi dito, de acordo com o Doutor Sutil, ndo ha analogia para o ldgico e, se
buscamos compreender aqui a predicagdo do termo ‘ente’ do ponto de vista da logica,
sera preciso agora entender por que a analogia pode, ela também, ser descartada.

O importante a notar inicialmente ¢ que, para Duns Escoto, ha trés tipos de
analogia nas palavras (DUNS SCOTUS, 1999, pp. 280-1). Em primeiro lugar, uma
palavra (vox) pode ser analoga ao significar principalmente algo (unam rationem primo)
que convém a duas coisas ou mais, que sdo chamadas de coisas analogadas. Em
segundo lugar, uma palavra é dita analoga por significar primeiro uma coisa e em
seguida outra (unum significatur prius per vocem, et reliquum per posterius) — isso
ocorre porque a primeira coisa € inteligida antes e a segunda coisa € inteligida depois,
de maneira que, ao serem elas significadas por uma mesma palavra, a palavra
significard primeiro a que foi inteligida antes e, posteriormente, a que foi inteligida
depois, isto €, nessa segunda analogia, a ordem da significacdo segue a ordem da
inteleccdo. Um terceiro caso é a palavra que é primeira e propriamente imposta para
significar uma coisa e, em segundo lugar, ela é transferida (transfertur) para significar
algo que possui alguma similitude com aquela coisa — dessa maneira, ha uma ordem na
significacdo da palavra analoga do terceiro modo, porque ela primeiramente significa
algo propriamente; porém, isso que é significado por ela possui uma similitude com
outra coisa que, assim, pode ser também significada por essa mesma palavra se esta
ultima for transferida para significar essa segunda coisa.

Se olharmos atentamente essa classificagdo das palavras anélogas desenvolvida
por Duns Escoto, logo percebemos que a descricdo do primeiro modo de analogia
corresponde a descrigdo dos termos univocos dada em super Praed., g. 6, e estudada ha
pouco. De fato, como foi visto, sdo univocantes os termos que significam algo comum
as substancias dos univocados sob ele — ora, pela descri¢cdo dada em super Praed., g. 4,

as palavras analogas do primeiro modo sdo as que significam algo que convém a duas
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coisas ou mais. Ambos, 0s univocos e os analogos do primeiro modo, sdo termos que
significam varias coisas porque significam algo comum a quididade ou a substancia de
todas essas coisas. Ocorre que, segundo Duns Escoto, ndo somente as descrigdes se
parecem, como, do ponto de vista do l6gico, elas descrevem a mesma coisa, ou seja: no
ambito da logica, ndo had esse primeiro modo de analogia, pois, ele é somente a
univocidade, de maneira que, para o légico, as palavras andlogas do primeiro modo s&o
simplesmente univocas (op. cit., p. 282). Assim, vemos que o ente ndo é analogo do
primeiro modo para o légico, ja que, como foi visto, o ente ndo é univoco (op. cit., p.
284).

O terceiro modo de analogia também nédo pode ser tomado como a maneira pela
qual o ente é predicado das dez categorias, pois, segundo Duns Escoto, o ente ndo
significa primeira e propriamente a substancia para, em seguida e de maneira impropria,
significar o acidente em razdo de alguma semelhanca que a substancia possua com o
acidente. Pelo contréario, o ente significa propriamente tanto a substancia, quanto o
acidente, isto é, ele significa prdpria e primeiramente cada uma das dez categorias e é
predicado quiditativo de cada uma delas (op. cit., p. 284). Além disso, embora em super
Praed., g. 4 o Doutor Sutil ndo seja explicito quanto a inexisténcia desse terceiro modo
de analogia na ldégica, em super Elench., g. 15, ele afirma que a transferéncia
(translatio) de uma significacdo prépria para uma significacdo impropria em razdo de
uma semelhanca € causa do segundo modo de equivocidade (DUNS SCOTUS, 2004,
pp. 338-9). Como vimos, essa é exatamente a descri¢do dada em super Praed., g. 4, do
terceiro modo de analogia. Dessa maneira, podemos dizer — como base, em super
Elench., g. 15 — que, de acordo com o Doutor Sutil, o terceiro modo de analogia é, para
o ldgico, o segundo modo de equivocidade. Portanto, se o primeiro modo de analogia se
reduzia na loégica a univocidade, o terceiro modo de analogia se reduz, nesse mesmo
ambito, a equivocidade, embora o préprio Duns Escoto ndo chegue a essa conclusdo em
super Praed., g. 4, mas somente nas Questdes sobre os Elencos, uma obra que, como foi
dito, é contemporanea as Questdes sobre as Categorias.

Temos, nesse ponto, que tanto o primeiro modo de analogia como o terceiro
foram descartados, seja no que diz respeito a predicacdo do conceito de ente, seja no
que diz respeito ao ambito da logica como um todo. Essa rejeicdo se deu,
primeiramente, pela reducéo do primeiro modo de analogia & univocidade. Isso, por um
lado, mostrou que ndo ha, propriamente, analogia do primeiro modo na ldgica, mas

somente univocidade e, por outro, mostrou que esse nao é o modo pelo qual o ente é
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predicado, pois, como foi mostrado, ele ndo é predicado por univocidade. No que tange
ao terceiro modo, foi mostrado que ele ndo é o modo de predicagdo do conceito de ente,
porque o ente se predica propriamente de todas as categorias e ndo propriamente da
substancia e de maneira imprépria dos acidentes por semelhanca. Finalmente, para
mostrar que esse terceiro modo também escapa ao ambito da logica, foi necessario
mostrar que esse terceiro modo de analogia, no que diz respeito ao l6gico, € o segundo
modo de equivocidade. Podemos dizer, destarte, que até agora foi possivel mostrar que,
para Duns Escoto, do ponto de vista do légico, o ente ndo € predicado por analogia e,
para ser preciso, ndo ha analogia na légica — ha somente univocidade e equivocidade.
Resta estudar o segundo modo de analogia e procurar saber se, apds esse estudo, essas
conclusdes se mantém.

O que é caracteristico do estudo légico que Duns Escoto faz sobre o segundo
modo de analogia € que, em super Praed., g. 4, se diz que esse modo ndo é reduzido a
univocidade légica, nem a equivocidade l6gica — antes, ele € tido como impossivel no
ambito da logica (embora em super Elench., g. 15, como se verd, ele seja reduzido ao
primeiro modo da equivocidade). Como foi visto, o segundo modo da analogia é
descrito como a significacdo primeiro e principalmente de uma coisa e, em seguida, de
outra, sendo essa ordenagdo da significacdo baseada na prépria ordem de inteleccdo
dessas coisas. Assim, uma palavra serd andloga pelo segundo modo quando significar
primeiro uma coisa e, em seguida, uma outra coisa que foi inteligida a partir daquela
primeira, isto é, a ordem de significacdo da palavra corresponde a ordem de inteleccao
das coisas: no segundo modo de analogia “o significar se segue ao inteligir” (significare
sequitur intelligere; DUNS SCOTUS, 1999, p. 281). Em super Praed., g. 4, o Doutor
Sutil objeta a essa forma de analogia que, pelo contrario, o significar ndo se segue ao
inteligir (op. cit., p. 283), pois a inteleccdo € natural e a imposicdo de palavras nédo o é.
Assim, é possivel que haja a inteleccdo de uma coisa e, porém, nenhum termo seja
imposto, neste momento, para significar tal coisa. Disso se segue que a ordem de
significacdo ndo é a ordem da inteleccdo e, portanto, ndo pode haver um modo de
analogia que tenha por base a correspondéncia dessas duas ordens. Além disso, a ordem
da intelecgdo ndo é necessariamente a mesma das coisas, isto é, algo que € realmente
posterior a outra coisa pode ser conhecido por alguém antes dessa coisa e essa pessoa
pode, assim, impor um nome para significar primeiramente aquilo que é, na realidade,
posterior (op. cit., p. 282). De fato, essa Ultima objecéo de Duns Escoto chama a atengdo

para um problema maior: o segundo modo de analogia ndo pressupde somente uma
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equivaléncia entre a ordem da inteleccdo e a ordem da significacdo, mas ele também
toma por base a equivaléncia entre essas duas e a ordem das coisas reais. Assim, para
que a analogia de segundo modo possa ser defendida, é necessario que haja uma
correspondéncia entre a ordem das coisas, a ordem da inteleccdo e a ordem da
significacdo, ou seja, algo que € anterior realmente deverad ser inteligido primeiro e
significado primeiro. No entanto, como vimos, o l6gico ndo tem por objeto as proprias
coisas significadas, porque o seu estudo abarca somente as palavras enguanto elas
significam (op. cit., p. 285). Esse problema € mais claramente abordado em super
Elench., g. 15, ao qual voltaremos agora.

Nesse texto, Duns Escoto discute se € possivel que um nome signifique algo
primeiro e outra coisa posteriormente, ou seja, ele discute se é possivel que um nome
seja analogo pelo que ele denomina ‘segundo modo de analogia’ em super Praed., g. 4,
como vimos. A sua resposta é que ndo é possivel que tal situacdo ocorra no que diz
respeito a palavra significante (DUNS SCOTUS, 2004, p. 336), pois tudo o que é
significado o é distinta e determinadamente (sub distincta ratione et determinata
significatur). Isto €, ndo hd uma palavra que signifique uma coisa propriamente e outra
de maneira impropria, pois sempre a significacdo serad distinta e determinada. Mais
ainda: assim como ndo ha uma palavra que signifique algo primeiro e que signifique
outra coisa em seguida, também as inteleccGes sdo distintas e determinadas, de maneira
que ndo h4, segundo Duns Escoto, uma ordem na inteleccdo que faca com que algo seja
necessariamente inteligido primeiro, para que somente entdo outra coisa possa Ser
inteligida (op. cit., ibidem). Como se pode ver, o Doutor Sutil se mostra totalmente
contrario ndo somente aquela correspondéncia entre a ordem da significacdo e a ordem
da inteleccdo, mas ele se mostra contrario, também, ao proprio estabelecimento de uma
ordem necessaria para a inteleccdo e para a significacdo que resulte em uma distingédo
entre intelecgdes ou significacdes, por um lado, primeiras e distintas e, por outro,
secundarias e dependentes dessas anteriores. Por fim, ele afirma que ndo ha, entre as
significagOes das palavras, anterioridade e posterioridade, de maneira que, se uma
palavra for imposta para significar diversas coisas, ela significard distinta e
determinadamente cada uma delas (op. cit., ibidem). Aqui, mais uma vez, Duns Escoto
destaca que isso ocorre no que diz respeito a propria palavra significante e, portanto,
essa conclusdo estd no ambito da Idgica que ndo atenta, como vimos, para as proprias
coisas reais significadas, mas para as coisas na razao (res rationis; op. cit., p. 337) na

medida em que elas sdo signos.
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Sendo assim, do ponto de vista do l6gico, ndo ha um segundo modo de analogia,
pois ndo hé significacdo anterior e posterior para o logico. Pelo contrario, para ele, uma
palavra imposta a varias coisas, significara propriamente cada uma delas. Porém, nesse
ponto, parece haver uma discordancia entre os textos de Duns Escoto: em super Praed.,
g. 4, ele afirma que, por todas as razfes mostradas aqui, esse segundo modo de analogia
é impossivel para o légico (DUNS SCOTUS, 1999, pp. 282-3) e, portanto, ele ndo o
reduz nem a univocidade e nem a equivocidade; no entanto, em super Elench., g. 15, ele
reduz esse segundo modo de analogia ao primeiro modo de equivocidade que ocorre
qguando uma palavra (dictio) significa muitos igualmente (DUNS SCOTUS, 2004, pp.
338-9). Essa, como vimos, € uma descricdo semelhante a que foi dada, por fim, a
propria analogia de segundo modo. Ora, sendo o presente estudo voltado em especial
para o texto de super Praed., q. 4, nos ateremos a resposta ai dada. Destarte, devemos
considerar o segundo caso de analogia como simplesmente impossivel para o légico.

De fato, essa prépria impossibilidade é tomada por Duns Escoto, em super
Praed., g. 4, como a evidéncia de que o ente ndo é predicado, de acordo com o légico,
pelo segundo modo de analogia (DUNS SCOTUS, 1999, p. 284). E isto esta, por certo,
claro: se esse segundo modo de analogia é impossivel no ambito da légica, um logico
ndo devera dizer que algo é predicado dessa maneira.

Portanto, vemos que, nesse desenvolvimento, Duns Escoto pdde provar, por um
lado, que, para o l6gico, o ente ndo é predicado por analogia e, por outro, que nem
mesmo héa analogia na l6gica. A primeira conclusdo certamente depende da segunda: o
primeiro modo de analogia é reduzido, na légica, a univocidade e, como foi visto,
sabemos que o0 ente ndo é predicado por univocidade; o segundo modo de analogia €
impossivel na logica e, assim, ele ndo pode ser a maneira pela qual se da a predicacao
I6gica do conceito de ente; por fim, o terceiro modo se reduz a equivocidade légica por
transferéncia, porém, de acordo com o Doutor Sutil, o ente ndo é predicado por uma
transferéncia que tenha por base uma similitude entre a substancia e o acidente. Assim,
seja por uma razao, seja por outra, ao fim do estudo da analogia em super Praed., g. 4,
ela esta totalmente descartada, ndo somente no que diz respeito a predicagdo do conceito
de ente, mas no que tange ao ambito todo da légica. Ora, se ao perguntar como o ente é
predicado de um sujeito tinhamos, de saida, trés respostas possiveis, duas delas ja foram
rechacadas: a univocidade e a analogia. Resta que o0 ente seja predicado por

equivocidade.
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Com efeito, esta ¢ a resposta dada por Duns Escoto: no que diz respeito a logica,
0 ente é predicado das dez categorias por equivocidade. Tal posi¢cdo é resolutamente
defendida, seja em super Elench., g. 15 (DUNS SCOTUS, 2004, p. 338), em super Met.
IV, g. 1 (DUNS SCOTUS, 1997, pp. 315-6) ou, finalmente, em super Praed., q. 4
(DUNS SCOTUS, 1999, p. 285). O importante € que, nessa Ultima versao da resposta —
a saber, em super Praed., . 4 —, hd um detalhe relevante: ndo somente se diz que o ente
é equivoco em sua predicacdo das dez categorias, mas é dito que ele € equivoco pelo
primeiro modo de equivocidade (op. cit., ibidem), que ocorre, como foi visto, quando
uma palavra significa muitos igualmente (DUNS SCOTUS, 2004, p. 338). Assim, 0
ente significa cada um dos dez géneros propriamente, ou melhor, sob a razdo prépria de
cada um (sub propria ratione; DUNS SCOTUS, 1999, p. 285), de maneira que tanto a
substancia serd significada propriamente pelo nome ‘ente’, como os acidentes o serdo
também. Porém, para compreender melhor o que é a equivocidade para Duns Escoto,
sera interessante atentar para a questdo 5 das Questdes sobre as Categorias (op. cit., pp.
293-9), que se volta justamente para o estudo da defini¢do de equivocidade.

Em super Praed, gq. 5, Duns Escoto afirma primeiramente que a equivocidade
pode ser entendida ativamente ou passivamente. A equivocidade tomada no sentido
ativo é a relagdo que um signo mantém com seus muitos significados; tomada no
sentido passivo, ela serd, pelo contrério, a relacdo que os muitos significados mantém
com o seu signo Unico. Tanto no sentido passivo, como no sentido ativo, o que é
equivoco inclui duas relagdes: a relacdo com o signo equivocante, que é uma relacao de
suposicdo (no sentido escoléstico do termo), e a relagdo com o outro equivocado sob
esse signo, que é uma relacdo de equiparacdo (DUNS SCOTUS, 1999, pp. 295-6).
Assim, podemos dizer que o equivoco é aquele que possui uma relacdo de equiparagédo
com outro equivocado e uma relagdo de suposicdo com o0 equivocante, isto é, muitos
serdo os significados equivocados que possuem entre si uma relacdo de equiparacéo e
cada um deles tera uma relagdo de suposi¢cdo com o signo equivocante.

Tendo feito essas distin¢des, o Doutor Sutil se volta — como foi visto que ele
havia feito no caso da univocidade — para a definicdo de equivocidade dada por
Aristételes em Categorias, c¢. 1, 1lal-2: “sdo ditos equivocos aqueles cujo nome é

comum e a razao da substancia ¢ diversa” (op. cit., p. 293)3. Segundo Duns Escoto, essa

¥ Assim como ocorria no caso da definicdo de nome univoco, a definicdo de nome equivoco apresentada
por Duns Escoto como sendo aquela dada por Aristoteles nas Categorias — a saber, “aequivoca dicuntur
quorum solum nomen commune est, ratio autem substantiae est diversa” — também ndo é uma citagdo
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defini¢do é dada sobre ‘os equivocos’, no plural, em razdo da relacdo de equiparacéo
que os equivocados mantém entre si. Portanto, vemos que a defini¢do esta sendo tomada
do ponto de vista dos significados equivocados e ndo do ponto de vista do signo
equivocante. Assim, para Escoto, essa definicdo determina que os equivocados sdo
aqueles que possuem um nome, isto €, possuem um signo unico que os significa, porém
diferem na razdo da substancia, que Duns Escoto interpreta como sendo uma referéncia
a diferenca entre 0s conceitos que temos das esséncias das coisas equivocadas (op. cit.,
p. 296). Destarte, vemos que a equivocidade € uma relacdo que existe entre um signo
equivocante e varios significados equivocados que se reunem por uma relacdo de
equiparacao ao serem significados por esse Unico signo — ou seja, por esse UnNico nome —
com o qual eles possuem uma relacdo de suposicdo. No entanto, esses Varios
equivocados sdo diversos no que diz respeito as suas esséncias. Diferentemente do que
ocorria na univocidade — onde algo comum nas quididades dos univocados devia
corresponder ao nome univocante —, no caso da equivocidade, ndo h& nada comum nas
quididades dos equivocados que corresponda ao nome comum equivocante.

Dessa maneira, da resposta dada por Duns Escoto ao problema posto em super
Praed., . 4 — a saber, a sua defesa de que 0 ente é equivoco ao ser predicado das dez
categorias —, se segue que as dez categorias sdo dez significados equivocados do nome
‘ente’ que €, ele proprio, um signo equivocante dessas dez categorias. O que ha de
comum entre as dez é o fato de serem equivocadas com rela¢do ao termo ‘ente’, isto ¢,
de manterem com ele uma relacdo de suposicdo e de manterem entre si uma relacdo de
equiparacdo, porém nao ha entre elas rigorosamente nada em comum quanto as suas
esséncias. Elas sdo significadas por um mesmo nome, porém isso nao implica a
existéncia de nada comum que seja compartilhado pela quididade de cada uma das dez
categorias. Por fim, se atentarmos para o fato de que, segundo Duns Escoto, 0 nome
‘ente’, como foi dito, ¢ equivoco pelo primeiro modo da equivocidade (op. cit., p. 285),
fica claro que todos esses dez equivocados séo significados igualmente pelo termo
‘ente’, ou seja, esse nome ‘ente’ significa cada uma dessas dez categorias de maneira
determinada e distinta e ndo por alguma transferéncia em razdo de uma similitude, como
seria 0 caso no segundo modo de equivocidade. Enfim, podemos dizer que, segundo
Duns Escoto em super Praed., q. 4, o termo ‘ente’ é, do ponto de vista 16gico, um

predicado equivoco das dez categorias, no sentido em que ele € um signo equivoco

literal de nenhuma das trés traducgdes latinas das Categorias apresentadas no Aristoteles latinus (ver nota
2, acima).
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propriamente de cada um dos seus dez significados equivocados que sdo as dez
categorias, isto é, ele significa cada um dos seus dez significados equivocados de uma
maneira propria a cada um (sub propria ratione). De fato, essa parece ser a posicao
adotada pelo Doutor Sutil, nas Questdes sobre as Categorias, no que diz respeito ao
problema Idgico da predicacdo do conceito de ente.

Com a descricdo feita aqui do estudo realizado por Duns Escoto em super
Praed., g. 4, acerca da predicacdo do conceito de ente do ponto de vista I6gico, cremos
que foi possivel ter uma compreensdo um tanto mais rigorosa das nocgdes e teses que
estdo envolvidas na defesa feita, nesse texto, da equivocidade logica do conceito de
ente. Além disso, foi possivel constatar (1) que essa tese é defendida também em outros
textos, como ocorre em super Met. 1V, g. 1, e em super Elench., g. 15; e (2) que ela, por
sua complexidade, exige a consulta de outros textos de Duns Escoto contemporaneos a
super Praed., g. 4, como outros trechos das préprias Questdes sobre as Categorias, € 0s
textos das Questdes sobre a Metafisica e das Questbes sobre os Elencos h& pouco
citados. O que desejamos destacar com tal observacdo € que essa defesa da
equivocidade logica do conceito de ente por parte de Duns Escoto € extremamente
complexa, a ponto de necessitar da consulta de vérios textos do autor para ser
compreendida. Dessa maneira, nota-se que ele € uma defesa resoluta o bastante para
surgir em diversas obras do Doutor Sutil. Essa constatacdo se torna muito mais
interessante, quando percebemos — como foi dito no inicio — que, em suas obras mais
tardias, Duns Escoto tomara uma posicdo totalmente diferente e serd partidario da
univocidade légica do conceito de ente, por exemplo, em Ord. I, d. 3, p. 1.

Como vimos em super Praed., g. 4, a equivocidade foi estabelecida como a
maneira pela qual o ente é predicado ap6s um processo de eliminacdo que descartou
tanto a univocidade, como a analogia, restando apenas a equivocidade como resposta a
pesquisa que buscava saber como o ente é predicado logicamente das dez categorias. Se
a analogia foi descartada porque, no &mbito da Idgica, simplesmente ndo héa analogia, a
univocidade foi rechacada porque ela implicava em um género generalissimo superior
as dez categorias, que seria o género ‘ente’, do qual as categorias seriam espécies, 0
que, para Duns Escoto, € um absurdo. Acreditamos poder avangar como hipdtese que,
em Ord. I, d. 3, p.1, a univocidade passara a ser uma resposta aceitavel, porque, nesse
texto, a univocidade ndo mais implicara a existéncia de um género superior as
categorias, mas levara a proposta de que o ente é um transcendente que abarca ndo

somente as criaturas divididas nas dez categoria, mas também Deus. Assim, parece-nos
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possivel defender que a mudanca de posicdo de Duns Escoto quanto ao problema da
predicacdo légica do conceito de ente — isto é, a sua passagem da defesa da
equivocidade do conceito de ente nos seus textos filosoficos, para a defesa da
univocidade desse mesmo conceito nas obras teologicas, como a Ordinatio — é devida a
uma mudanga na propria nog¢do de univocidade: um ente univoco deixara de implicar
um género ‘ente’ superior as categorias e passard a implicar um ente transcendente que
abarcara Deus e as criaturas, as quais sdo, por sua vez, divididas nas categorias. A
univocidade deixard de caracterizar somente 0s universais e passard a caracterizar
também os transcendentes, entre os quais, o ente (SHIRCEL, 1942; WOLTER, 1946).
Portanto, nessa defesa da equivocidade légica do conceito de ente desenvolvida
detalhadamente em super Praed., g. 4, e, com menos nuances, nas demais obras
filoséficas do Doutor Sutil, parecem estar as proprias bases do que sera retrabalhado por
Duns Escoto anos depois para que seja possivel a sua conhecida defesa da univocidade

do conceito de ente.

Abstract

In his Questions on the Categories, John Duns Scotus studies the predication of the concept of
being. Three possible solutions are presented to this problem: ‘being’ may be predicated by
univocity, analogy or equivocity. In this work, Scotus states that the predication of the concept
of being is equivocal, that is, ‘being’ is an equivocal predicate of the ten categories, for
univocity and analogy are excluded as unacceptable solutions. Here we study those elements
present in the Questions on the Categories concerning this issue turning when necessary to
other philosophical works where Scotus holds the concept of being to be an equivocal predicate.
Finally, we see that the answer given in the Questions on the Categories is Scotus’s first
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Keywords: Being, Equivocity, Univocity, Analogy, Predication, John Duns Scotus.

Bibliografia:

ARISTOTELES. 1961. Categoriae vel Praedicamenta. Ed. L. Minio-Paluello. Bruges /
Paris: Desclée de Brouwer. (Aristoteles latinus, vol. | 1-5).

IOANNES DUNS SCOTUS. 1954. Opera Omnia. Vol. Ill. Ed. Commissionis
Scotisticae. Vaticano: Typis Polyglottis Vaticanis.

1997. Opera Philosophica. Vol. Il — Quaestiones super Libros
Metaphysicorum Aristotelis. Ed. St. Bonaventure University. St. Bonaventure:
The Franciscan Institute.

. 1999. Opera Philosophica. Vol. I — Quaestiones in Librum Porphyrii
Isagoge et Quaestiones super Praedicamenta Aristotelis. Ed. St. Bonaventure
University. St. Bonaventure: The Franciscan Institute.



Gustavo Paiva. A equivocidade do conceito de ente nas obras filoséficas de Jodo Duns Escoto

2004. Opera Philosophica. Vol. Il — Quaestiones in Libros
Perihermeneias Aristotelis, Quaestiones super Librum Elenchorum Aristotelis et
Theoremata. Ed. St. Bonaventure University. St. Bonaventure / Washington: The
Franciscan Institute / The Catholic University of America.

PORPHYRIUS. 1887. Isagoge et in Aristotelis Categorias Commentarium / Introductio
in Aristotelis Categorias a Boethio Translatio. Ed. Adolfus Busse. Berlin: Typis
et Impensis Georgii Reimer. (Commentaria in Aristotelem Graeca, vol. IV).

BOULNOIS, O. 1999. Etre et représentation: une généalogie de la métaphysique
moderne a 1I’époque de Duns Scot, XIII*-XIV® siécle. Paris: Presses Universitaires
de France.

CESALLI, L. 2007. Le réalisme propositionnel: Sémantique et ontologie des
propositions chez Jean Duns Scot, Gauthier Burley, Richard Brinkley et Jean
Wyclif. Paris: Vrin.

DELEUZE, G. 1968. Spinoza et le probléeme de 1'expression. Paris: Les Editions de
Minuit.

JOLIVET, J. 1969. La Philosophie Médiévale en Occident. In: PARAIN, B. (dir.).
Histoire de la Philosophie I: vol. 2. Paris: Gallimard.

MARENBON, J. 2007. Medieval Philosophy: an historical and philosophical
introduction. Londres / Nova lorque: Routledge.

PINI, G. 2004. Scotus on assertion and the copula: a comparison with Aquinas. In:
MAIERU, A., VALENTE, L. (eds.). Medieval Theories on Assertive and Non-
Assertive Language: Acts of the 14™ European Symposium on Medieval Logic
and Semantics, Rome, June 11-15, 2002. Florenga: Leo S. Olschki Editore.
(Lessico Intellettuale Europeo 97).

SHIRCEL, C. L. 1942. The Univocity of the Concept of Being in the Philosophy of John
Duns Scotus. Washington: The Catholic University of America Press.

WILLIAMS, T. 2003. Introduction: the Life and Works of Duns Scotus. In:
WILLIAMS, T. (ed.). The Cambridge Companion to Duns Scotus. New York:
Cambridge University Press.

WOLTER, A. B. 1946. The Transcendentals and Their Function in the Metaphysics of
Duns Scotus. St. Bonaventure: The Franciscan Institute.

o1



Singularidad ontoldgica y antropoldgica en Fons Vitae, de 1bn Gabirol*

Lucas Oro (UBA)™

Resumen

En este escrito se estudiara el problema de la singularidad ontol6gica y antropoldgica en
Fons Vitae, la principial obra filosofica que se conserva de Ibn Gabirol. Para exponer su
concepcidn, se presentardn dos tematizaciones alternativas: la concepcion aristotélica de la
singularidad ontoldgica, y la concepcién aviceniana de la singularidad antropolégica.

Para lbn Gabirol, la materia y la forma son los dos principios del ser y constituyen, a la
vez, el horizonte de resolucién conceptual de la totalidad de lo real. Ambas estructuran la
totalidad de lo que existe, puesto que lo sumo oculto es la materia universal, y lo sumo
manifiesto son las formas sensibles. La forma da el ser a las cosas, y manifiesta la presencia en
todo lo existente de la Voluntad divina. Pero ademas, mediante el analisis intelectual el hombre
puede conocer, en grados crecientes, lo que es. Asi se aproxima al mundo inteligible,
provocando el retorno de cada cual a su semejante en el ambito inteligible.

Palabras-clave

Ibn Gabirol; Aristételes; Avicena; singularidad; materia y forma; misticismo filoséfico.

0. Introduccion.

En el presente trabajo, la intencién es exponer el problema de la singularidad ontoldgica
y antropoldgica en Fons Vitae,' uno de los dos textos —ademas de la Correccién de los
caracteres— de caracter filoséfico que se conservan del pensador judeo-arabe Ibn Gabirol (ca.
1022 — ca. 1058).

Segun Ibn Gabirol —aunque dicha afirmacién ha sido puesta en duda (SCHLANGER,
1968, p. 17)— el texto del que se ocupara este articulo formo parte de una trilogia hoy perdida.
Dicha trilogia tenia el objetivo de exponer la totalidad de aquello que, en el paralelismo del ser y
del conocer que caracteriza su obra (DE LIBERA, 2000, p. 213) existe y puede ser conocido: la
esencia primera, la Voluntad divina, y la composicion Gltima de todo lo existente (FV I, 7).
Fons Vitae corresponde a lo ultimo en el orden de la realidad, pero primero en el orden del

conocimiento: la ciencia de la materia y de la forma.

* Texto apresentado na Ill Semana da Graduacgdo em Filosofia: Filosofia Politica, em novembro
de 2011, na UFSCar, campus de S&o Carlos.
** Licenciado en Filosofia por la Universidad de Buenos Aires (UBA). Estudiante del doctorado en

Filosofia en la UBA y becario doctoral del CONICET. Ex Becario de intercambio del programa “Escala
Estudiantil” de la Asociacion de Universidades del Grupo Montevideo (AUGM) en la UFSCar (2011).

! A partir de ahora se referira a Fons Vitae como «FV», sefialando el nimero de tratado y de
paragrafo, siguiendo la edicion latina.

Em curso, Séo Carlos, vol. 1, n.1, 2014, p. 52-62.
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El objetivo de Fons Vitae es estudiar el orden de lo creado a partir de la nada (FV V, 6).
La minuciosa descripcion de las esferas espirituales y corporales, como denomina Gabirol a los
distintos niveles de gradacion ontoldgica (FV 1V, 30), expone un sistema en el que, desde la
creacion de la materia universal y la forma universal por el «factor primus» (como llama
Gabirol, a lo largo del texto, a Dios), todo es formado por emanaciones de unas substancias
sobre otras. Cada una de ellas —desde las espirituales hasta las corporales— imprime, a partir de
la primera emanacion que abraza a todas las substancias (FV 11, 13) y hasta el agotamiento en
potencia de la fuerza de la misma (FV IV, 18), aquello que caracteriza a cada substancia
inferior.

La composicién de materia y forma es propia de todos los seres —exceptuando a Dios,
considerado tanto esencialmente como en cuanto a su verbo agente. Por eso, Gabirol denomina
a la materia y la forma la «esencia del ser universal» (FV 1, 5). Sin embargo, la materia y la
forma presentan diversos niveles, segin su mayor o menor simplicidad (FV IV, 3). Estos niveles
estructuran la realidad, ya que géneros y especies se configuran a partir de la materia y de la
forma (FV 1l 13). Todo lo que existe, puesto que es materia y forma, estad ordenado segln un
género y una especie; orden del que se sustrae solamente el Creador (FV Ill, 11), siendo lo
Unico realmente simple, no compuesto ni de materia ni de forma (FV I, 6).

A la hora de considerar la singularidad antropoldgica, es ineludible afirmar que el ser
humano es, en el conjunto de lo creado, un ser privilegiado. Todas las cosas estan sujetas a su
potestad (FV |, 2) porque, con su conocimiento, él puede penetrarlo todo. Si bien, como se dijo,
el estudio de la materia y de la forma es considerado por Gabirol, en ocasiones, como
propedéutico para el conocimiento de la causa final (FV 1, 7), en otros momentos se destaca su
importancia, puesto que el ascenso del hombre es hasta la primera de las substancias simples, la
Inteligencia universal, cuya forma es la forma universal, y cuya materia es la materia universal.

El conocimiento, para el hombre, es fundamental. En primer lugar, como consecuencia
de que mediante el conocimiento el hombre puede participar de los «bellos lugares floridos»
(FV 11, 57) de las substancias simples. En segunda instancia, porque el conocimiento del
hombre de si mismo, y por ende de todas las cosas (FV I, 2), produce el retorno de lo semejante
a lo semejante. Tal retorno, sustentado en la posibilidad del hombre de cumplimentar, mediante
su voluntad particular, la Voluntad de Dios (segun dice Gabirol en una de sus poesias religiosas;
MILLAS VALLICROSA, 1948, p. 196), es la causa final de la creacion del hombre (FV 1, 2).

Este trabajo serd dividido en dos secciones. En la primera se expondré el orden de la
creacion, y en la segunda aquello que caracteriza al hombre: la posibilidad de, mediante la
ciencia y la obra (FV I, 2) producir la resolucion de todo en sus principios inteligibles. Cada
seccion serd introducida por una breve presentacion de una posicion alternativa a la de Gabirol.

En el primer caso, se presentara la teoria aristotélica sobre la materia y la forma; en el segundo,
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dado que «su doctrina [la de Gabirol] es una de las raras alternativas medievales a la doctrina
aviceniana del retorno» (DE LIBERA, 2000, p. 211) se mencionaran los caracteres principales

de tal doctrina aviceniana.

1. El orden de la creacion.
1.1 Materia y forma en Aristoteles.

Durante el Medioevo, Ibn Gabirol fue conocido en el mundo latino, principalmente, a
causa de sus afirmaciones sobre el aspecto central de su ontologia: la existencia de una materia
universal y una forma universal. Sus méas destacados criticos fueron Alberto (en De causis et
processuuniversitatis 'y Summatotiuistheologiae) y Tomas (en De ente et essentia, De
substantiisseparatis y Quaestionesdisputatae). Dado que ambos sostuvieron que sus argumentos
eran esencialmente aristotélicos (ARMSTRONG, 1983, p. 150), se consideraran las
concepciones aristotélicas sobre la materia y la forma.

(1) Los términos de materia y forma son piedras angulares en el pensamiento

aristotélico. Son dos términos correlativos, funcionales, formales y contextuales.

«[Son] correlativos en cuanto que no se puede hablar de materia o forma sin mas sino
de materia por referencia a una forma o forma por referencia a una materia determinada.
Funcionales, porque expresan, mas que cosas, funciones. Formales, porgue el contenido en cada
caso [...] determina el sentido de la correlacion [...] Contextuales, porque esta analogia [...] se
mueve en contextos distintos; y esto, doblemente: contextos particulares —en cada contexto
concreto es necesario descubrir qué forma peculiar de oposicidn se establece; y contextos
generales, es decir, diversos niveles de pensamiento» (CALVO MARTINEZ, 1968, p. 23).

(2) Tal oposicién se establece en tres niveles distintos: ante el movimiento, ante la
constitucion fisica de los cuerpos, y ante la estructuracion metafisica de las substancias
(CALVO MARTINEZ, 1968, p. 13). (3) La separacion entre materia y forma resulta de un
analisis intelectual y no de un andlisis fisico; sdlo es posible separarlas en la inteligencia
humana, y no en la realidad.

(4) La ultima contextura de la naturaleza son los contrarios (Fisica | 5, 188 a 25-30). Es
decir; ni de la materia ni de la forma puede predicarse el ser en sentido absoluto. Es el
compuesto el que «es». Sin embargo, el compuesto no puede alcanzar la simplicidad pura que
solo tiene la forma simple. Las substancias sensibles nunca alcanzan plena determinacion, pues
su componente material las hace conservar siempre cierta potencialidad.

(5) La forma hace ser lo que es a la substancia. La forma, definida y limitante, da la

realidad a las cosas. Por ende, la ciencia es ciencia de la forma (de las cosas). Sin embargo, la
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forma de cada ente individual no es una forma individual Unica, sino la forma de la especie. Las
formas de los individuos son distintas numéricamente, y el principio de individualidad es la
materia. (6) La forma es la estructura interna de la substancia, mientras que la materia es
posibilidad de ser. Por la recepcion de una forma particular, la materia se hace real (Metafisica®
8, 1049 b 24-26). Siendo indeterminada, la materia es susceptible de sucesivas determinaciones;
sin embargo, las posibilidades de cambio son limitadas, porque la materia se halla en cierto
modo «ya» determinada al recibir una forma. La materia es un no-ser (Metafisica Z 3), pero un
no-ser relativo (Fisica | 9, 192 a 31-32), y comienza a ser por la recepcion de la forma. La
actualidad, pues, siempre precede a la potencia.

(7) La forma aristotélica no es un universal: es la cosa misma. La forma es inmanente a
las cosas. (8) ElI movimiento es un acto imperfecto, derivado del componente material de todo
compuesto. (9) El pensamiento es recepcién de la forma inteligible, tanto como la sensacion es
recepcion de la forma sensible. Por ende, las substancias sensibles singulares se encuentran
limitadas en cuanto a su inteligibilidad, y su opacidad se debe a su componente material
(Metafisica Z 15, 1039 b-27 — 1040 a 5).

1.2 Materia universal y forma universal en Ibn Gabirol.

El centro de la ontologia de Fons Vitae es la afirmacion de una materia y una forma
universales. Para comprender a qué se refiere Gabirol cuando hace alusién a ambas, es necesario
describir el orden de la creacion. EI movimiento de la creacion es sefialado como constando de
dos etapas —ontolégicamente, y no temporalmente—: un primer paso al que, estrictamente, es
posible denominar «creacién», y un segundo paso —la «procesién». La creacion es el proceso
por el cual la Voluntad divina —no una hipéstasis,® sino la esencia de Dios en cuanto creadora—
imprime, «a partir de la privacion al ser [0 sea, desde la nada]» (FV V, 6), la forma sobre la
materia. La materia sobre la que se produce la creacion es co-eterna a Dios. En estado potencial,
se encuentra en el conocimiento de Dios —y es por ende infinita. En un cierto momento, dice
Gabirol, la materia demuestra un apetito para recibir belleza y bondad (FV V, 32). Ese deseo
(FV V, 32) de la materia provoca la creacion (SCHLANGER, 1968, p. 272). Sin embargo, la
materia no recibe a la Voluntad en si misma, sino solamente a su proyeccion: la forma universal.
La impresion de la forma sobre la materia es un proceso «violento y necesario» (FV V, 33), en

el que la materia apetece la unidad, y la unidad obliga a la forma a expandirse sobre la materia.

2 Munk la llama, explicitamente, «hipéstasis»: «la Volonté, premiere hypostase de la divinité»

(MUNK, 1927, p. 174). Por eso, a continuacion, afirma que de ella se produce una «emanacion»; «la
forme universelle est [...] I'emanation inmédiate de I'unité premiére et absolue, ou de la VVolonté divine»
(MUNK, S., 1927, p. 210).
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La creacidn, entonces, es al mismo tiempo una respuesta (de Dios a la materia) y un
acto libre de Dios.® La diferencia entre la materia y la esencia divina no es mayormente
desarrollada por Gabirol,* pero es de destacar que no se afirma la identidad entre la materia
universal y Dios.” Sélo se sabe que la materia precede a la accion divina, y que la Voluntad
divina colabora con la materia para constituir el ser en acto.

Ibn Gabirol compara a la materia con un libro escrito (FV Il, 5). Cuando la Voluntad
divina sopla sobre la materia (FV V, 33) las lineas de la forma universal, por la unién de ambas
—la materia universal, ahora en acto, finita y por ende limitada, y la forma universal—, se crea la
Inteligencia universal. Sin embargo, s6lo en cuanto materia y forma de la Inteligencia es posible
hablar estrictamente de «materia» y de «forma». La materia infinita no se diferencia de Dios; y
ademas, en cuanto indeterminada, es incognoscible, puesto que todo conocimiento implica
determinacion (FV 1, 5). La forma, por su parte, también considerada en cuanto infinita, es la
misma Voluntad divina. S6lo por la mirada atenta («intueor»; FV V, 17) del verbo agente se
produce la creacion de lo que es, diferencidndose la Voluntad creadora de la forma creada.
Como tal creacion se produce sobre la materia, finita pero no aln diferenciada, la creacion es
simultdneamente la imposicion de las diferencias en el orden del ser.

Estas diferencias se desarrollan en el segundo momento del proceso de creacion, al cual
explicitamente se diferencia del primero.® La emanacion, en Fons Vitae, es un proceso dindmico
y no substancial. Lo que fluye («defluxio»; FV V, 17) de las substancias simples —los seres
intermediarios entre Dios y las substancias compuestas—, son sus fuerzas y sus rayos (FV IlI,
15). Todo lo creado puede ser considerado, desde el punto de vista del Creador, como un bloque
Unico de ser (SCHLANGER, 1968, p. 309). Sin embargo, desde el punto de vista del hombre, lo
que existe manifiesta apreciables diferencias. Tales diferencias son consecuencia de la
diversificacion de las formas a partir de la primera forma universal.

Todo lo que existe posee su propia materia (Su propio «ser material»), pero ademas una
materia comun. Asi mismo, todo lo que existe posee su propia forma, pero ademas una forma
espiritual. Las materias son cinco, cada una con su correspondiente forma. Se encuentra,

primero, (i) la materia de las substancias intermedias: la Inteligencia universal, las tres Almas

3 G. Vajda afirma: «I"activité créatice nest donc pas entiérement libre; elle est limitée para une

loi qui s’inscrit dans I"essence de Dieu, a savoir par les possibilités de la création, lesquelles s”incarnent
dans la matiére, substrat de I'étre prenant racine dans I’essence» (VAIDA, 1947, p. 82).
N Es de notar una afirmacion que aparece en FV V, 42: «materia est creata ab essentia, et forma
est a proprietate essentiae, id est sapientia et unitate».

La identidad entre la materia y Dios conduciria a la afirmacion de «panteismo». Sin embargo,
«lbn Gabirol ne peut en aucune maniére étre accusé de panthéisme. La matiere qui est le support de I"étre
créé coexiste de toute éternité avec I"essence premiere en ce quelle subsiste dans la science divine: mais
on ne peut en aucune facon confondre matiere et essencia premiere. Il n'y a pas de panthéisme car
I"action divine a lieu sur un substrat non divin, bien que celui-ci réside, avant cette action, et selon un
mode trés mystérieux, dans la science divine. L étre créé n'est pas Dieu» (SCHLANGER, 1968, p. 294).
6 En Fons Vitae 1V, 13 es posible leer: «Secundus quod forma creata est, scilicet quia forma est,
et esse non est impressio, quia impressio eget sustinente, et esse non praecedit substantiam; et postquam
non est impressio, est creatio; et quando esse fit creatione, et esse est proprium formae».
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universales (intelectiva, racional y sensible), y la Naturaleza universal. A continuacion, (ii) la
materia «celeste» (FV V, 3) de la substancia que sostiene los nueve predicamentos (es decir, las
nueve categorias aristotélicas, exceptuando a la «ousia»), (iii) la materia universal natural (de
los cuatro elementos), (iv) la materia particular natural (de los animales, vegetales y minerales),
y (v) la materia particular artificial, de las cosas elaboradas por el hombre.

La materia universal no se encuentra, como una materia mas, en el extremo superior del
proceso de emanacion, sino que engloba a todas las materias. Los diferentes tipos de materia lo
son, precisamente, por resolverse en el «concepto» de materia (FV IV, 7). Por su «ser material»,
todo lo que existe se encuentra intimamente vinculado con todo lo demés; inclusive, todo lo que
existe «es», en cierto grado, todo lo demés. Pero si no es lo mismo todo lo que existe, es por
causa de las formas particulares.

Segln el modo en que se determina la imposicion de la forma en la materia, se forman
los géneros y las especies. Idealmente, todos los géneros y todas las especies existen en la
Inteligencia antes de toda emanacion, puesto gque en ella estan las formas de todas las cosas. Al
desplegarse la Inteligencia, se generan las distintas materias y formas que, en su unién, dan
lugar a todo lo existente.

Gabirol dice gque aquello que fluye de algo es del mismo género de lo que fluye, pero
por su alejamiento del origen de su emanacion, constituye una nueva especie. Dado que todas
las cosas convienen en ser materiales, «el género generalisimo [es] la materia [...] y la diferencia
es la forma [...] El principio de la diferencia y de la diversidad es la materia y la forma» (FV V,
8). Es decir; por cada nuevo nivel que en el descenso ontoldgico indica la unién de la materia 'y
de la forma, se produce una nueva diferencia —una nueva especie— en el orden del ser.

A partir de la unién de la materia y de la forma, el alejamiento de la Voluntad es
creciente. Por tal alejamiento se generan las diferencias en el ser; desde los géneros y las
especies, hasta los accidentes. En ese sentido, «la materia es como la silla de lo Uno» («materia
est sicut cathedra unius»; FV V, 42). La creacion, por ello, es como el reflejo de la figura en el
espejo (FV V, 43). A partir de un primer reflejo (la materia universal), se produce un proceso de
duplicacion de los reflejos. Bajo cada uno, sin embargo, permanece estable la materia universal,

oculta pero coman a todo lo existente.
2. El proceso del retorno.
2.1 La doctrina aviceniana del retorno.

(1) La doctrina del destino del hombre, como es posible denominar a la doctrina del
alma en Avicena (CRUZ HERNANDEZ, 1992) ha sido interpretada de modos diversos, a la luz
de la consideracion presuntamente mistica (ANAWATI y GARDET, 1961, p. 4) o esotérica
(ANAWATI, 1974) de ciertos textos. (2) El alma, en Avicena, es el principio —inmaterial- de
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organizacion del cuerpo. A la hora de probar la existencia del alma, se encuentran dos tipos de
argumentos. El primero, referido a un conocimiento indirecto, tiene como punto de partida las
acciones propias del alma. El segundo —conocido como el argumento del «hombre volante»
(MARMURA, 2005)- refiere a un conocimiento inmediato, basado en la intuicion que de si
mismo tiene el hombre. (3) El alma tiene tres niveles: vegetativa, animal y racional. La funcion
mas elevada del alma —la racional—, tiene un caracter receptivo en el conocimiento.

(4) El intelecto humano posee, a la vez, cuatro niveles: intelecto material, en habito, en
acto y adquirido. El primero, el intelecto material, es el intelecto en estado de potencia absoluta
frente a los inteligibles. El segundo, el intelecto en habito, en acto con respecto al intelecto
material, esta en posesion de los primeros principios evidentes. En tercer lugar se encuentra el
intelecto en acto, poseedor de los inteligibles segundos. El Gltimo intelecto, el intelecto
adquirido, es el intelecto consciente de su actividad intelectual. Dado que esta plenamente en
acto, Avicena introduce la nocién de un Intelecto Agente separado. En él se encuentran todas las
formas inteligibles. Ellas son conferidas por el Intelecto Agente al intelecto humano mediante
iluminacion.

(5) Tal iluminacion «no significa una identidad ontoldgica del conocedor y lo conocido,
sino la presencia del supremo Objeto como una luz inteligible en el espejo del intelecto, en el
modo de la méas alta perfeccion que es el conocimiento connatural del intelecto [adquirido]»
(ANAWATI y GARDET, 1961, p. 116). Esa iluminacion del alma por el Intelecto Agente esta
causada por un movimiento inverso a aquel que procede del Uno: el amor creatural, por el cual
se produce el movimiento de ascenso hacia la fuente de la que el flujo del ser habia salido
(GUERRERO, 2008, p. 255). Dice Avicena: «en cuanto al alma racional, su verdadera
perfeccion consiste en devenir un mundo intelectual, en el cual sean trazadas las formas de todo
lo que es, el orden racional que subyace a todo y el bien que todo lo penetra» (IBN SINA, 1927,
p. 364).

2.2 El misticismo filoséfico de Fons Vitae.

La antropologia de Fons Vitae, cuyo punto de partida filosofico es el alma humana
(WIINHOVEN, 1965, p. 142) se encuentra resumida en los primeros parégrafos de la obra. Alli
se afirma que, dado que la mejor parte del hombre es su inteligencia, puede —y debe-,
conociéndose a si mismo, conocerlo todo. El resultado de su conocimiento serd, para él mismo,
su felicidad; y para el conjunto de lo existente, el retorno de lo semejante a lo semejante (FV I,
2). El verdadero contento del hombre, que puede lograrse mediante la sutilizacion del alma, la
concentracion de la esencia y la purificacion de la imaginacion (FV V, 1), es —dice Gabirol- su
conato (FV 1V, 58).
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En la Inteligencia universal estan comprendidas las formas de todas las cosas. También
en la inteligencia particular estdn contenidas las formas de todas las cosas (FV I, 8); sin
embargo, lo estan de manera potencial. La inteligencia humana conoce todas las cosas, pero es
ignorante de su propio conocimiento, pues esta atrapada en su corporalidad. Tal como la
Inteligencia universal conoce las formas de todas las cosas, no conociendo cada cosa individual,
sino conociéndose a si misma, el hombre debe, para conocerlo todo, conocerse a si mismo.

«La perfeccion del alma —dice Gabirol- es salir de potencia a acto» (FV 1, 3). El
hombre, a la vez, conoce todo lo que es (dado que su esencia «contiene todo lo que es»; FV I,
8), y es todo lo que conoce (puesto que el conocimiento es la unién de la forma de quien conoce
con aquello que conoce; FV IlI, 23). El «andlisis intelectual» (FV I, 11) es un proceso de
recuerdo (FV V, 41) del significado verdadero de cada cosa. Por ello dice el discipulo: «me has
hecho patentes altos secretos: el Creador esta en todo» (FV V, 38). El secreto, en Fons Vitae, es
la universalidad de la materia y de la forma.

El paralelismo entre el ser y el conocer indica que, siendo la forma el principio del ser,
también es el principio del conocimiento.” Pero, ademas, el limite del conocimiento es
precisamente el limite del ser: la materia universal y la forma universal, mas alla de las cuales
esta la incognoscible esencia divina.

«Para Ibn Gabirol, dice Z. Harvey, el misterio ultimo de la metafisica no es acerca de
esferas o angeles, sino acerca del ser humano» (ZEEV HARVEY, 2000, p. 501). EI hombre se
define por ser el Gnico ser de la creacion en quien, como en la primera de las substancias
simples, estan comprendidas todas las cosas. «La forma del alma, dice Gabirol, es una forma
simple, colectora de todas las formas sensibles [...] capaz de sostener todas las formas sensibles
en acto, estando ella misma en potencia» (FV 11, 38). EI camino del conocimiento es, para el
hombre, un camino de retorno. EI hombre debe volver al origen todo aquello que existe, y con
ello alcanzara él mismo un lugar en la Inteligencia.

Sin embargo, para el hombre el retorno no es de caracter ontoldgico. La fusion de la
inteligencia particular con la inteligencia universal sélo es posible en un plano «ideal» (MUNK,
1927, p. 178), puesto que ambas son de distinta naturaleza. EI conocimiento intelectual es la
perfeccion del alma, pero —y tal es el sentido del conceptualismo (BONILLA Y SAN MARTIN,
1910, p. 119) de nuestro autor— «retenido por la materia que lo sostiene, el hombre no se puede
perder en el infinito de la divinidad; la materia universal es el limite de su conocimiento»
(SCHLANGER, 1968, p. 306). La felicidad perfecta es el saber mismo, en la «unién intelectual
con Dios» (TORROBA B. DE QUIROS, 1977, p. 30).

! No debe creerse, sin embargo, que el paralelismo del ser y del conocer conduce a una

identificacion del plano légico y el plano metafisico; ambos son dos niveles distintos de pensamiento
(CANTARINO, 1967, p. 56).
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Conclusion

Este trabajo pretendié presentar, de modo extremadamente resumido, las perspectivas
tedricas sobre la materia y la forma en Aristételes y sobre el alma singular en Avicena. El
objetivo no ha sido realizar una comparacion general con Ibn Gabirol, sino solamente exponer
los grandes trazos de dos doctrinas frente a las cuales Fons Vitae expone una teoria
relativamente novedosa. A modo de conclusidn se encuentran los siguientes puntos.

(1) En Gabirol, como en Aristételes, los principios de la materia y de la forma resultan
centrales. Como en el Estagirita, se definen de manera relacional, y a partir del analisis
intelectual, puesto que la materia y la forma no se separan en los entes (FV I, 16). Ibn Gabirol
afirma que, si bien materia y forma no existen de modo auténomo una con respecto a la otra,
podemos pensar en ambas de modo independiente. De hecho, si bien materia y forma son
creadas conjuntamente, se acepta una forma potencial —sin materia—, y una materia potencial —
sin forma.

Al contrario que en Aristdteles, el principio de individuacion es, en Gabirol, la forma -y
no la materia. La forma es el «ser», entonces, en un doble sentido: hace ser a lo que es, y lo hace
ser aquello que es —y no otra cosa. Por ende, si bien el conocimiento se produce por la unién de
la forma del conocedor con la forma de lo conocido, el verdadero saber refiere a la
universalidad de la materia primera. Al contrario que en Aristoteles, el movimiento no surge de
la materia, sino de la forma, y no es —siendo la forma proyeccion de la Voluntad— un acto de
imperfeccidn, sino que su desaparicion, en el extremo inferior de lo existente, denota la ausencia
del impulso divino.?

(2) Tanto Gabirol como Avicena pueden ser pensados como exponentes de la
denominada «mistica natural» (ANAWATI y GARDET, 1961, pgs. 95 y 96). Para ambos
autores, la felicidad del hombre consiste en recordar de dénde ha venido y en el retorno a su
lugar original (NASR, 1964, p. 259.) Por lo demas, en ninguno de los dos la unién con lo
inteligible implica una identificacion o un devenir lo otro (BONMARIAGE, 2002, pgs. 99 a
112). Sin embargo, la diferencia central consiste en que, segin Gabirol, el alma humana no debe
retornar al mundo inteligible para lograr la resolucién de todo en sus dos raices —la materia
universal y la forma universal-: ella misma es, intelectualmente, el universo, y por ello la
resolucion de todo es intelectual («non in actu, sed in opinione»; FV I, 6). Como consecuencia
de ello, mientras que en Avicena la filosofia tedrica concluye en una filosofia y una virtud
practica (GUERRERO, 1990/1991, p. 108) no se encuentra lo mismo en Fons Vitae (BONILLA
Y SAN MARTIN, 1910, p. 175).

8 Sin embargo, la ausencia de movimiento no es solamente producto de la lejania con respecto al

Principio, sino también del retorno: «est circa voluntatem perfectam et tunc qui scit motus eius et durat
eius delectatio» (FV V, 35).
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Abstract.

This paper intends to analyze the problem of ontological and anthropological singularity
within Fons Vitae by Ibn Gabirol. First, some remarks are made about the Aristotelian
conception of ontological singularity and the Avicennian conception of anthropological
singularity. That will help to thoroughly grasp Gabirol’s thought on this particular point.

According to Ibn Gabirol, matter and form are the principles of being. Both represent
the horizon of conceptual resolution of all reality. Both define the totality of what exists,
because the most hidden is the universal matter, while the most evident are the sensitive forms.
Form gives its being to all existing things. At the same time, it reveals the presence of the
Divine Will. Through intellectual analysis, man can know —in increasingly degree— what he is.
Thus, he approaches the intelligible world, enacting the return of each one to what it is similar
to each one in the intelligible ambit.
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Mysticism.
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O problema da liberdade em Bergson®

Rafael Pellegrino (UFSCar)

Resumo

O objetivo geral deste texto é esclarecer a ideia de liberdade defendida pelo filésofo Henri
Bergson no Ensaio, pretendendo entender as relagdes entre a imagem de uma temporalidade
interna pura e essencialmente dindmica e aquilo que ele chama de tempo homogéneo. A questdo
da liberdade é apresentada no Ensaio como um problema, metafisico, por um lado, e
psicoldgico, por outro. Tal problema estava muito presente no pensamento positivista do final
do século XIX e exerceu particular influéncia sobre as ciéncias em geral, das quais Bergson da
atencdo especial a escola da psicofisica. O fato de o problema metafisico, e portanto filoséfico,
da liberdade se extrapolar para o campo da ciéncia e da psicologia é o que procuramos esbogar a
sequir.

Palavras-chave

Tempo; Duracédo; Consciéncia; Liberdade; Determinismo; Metafisica.

O problema da liberdade

O problema da liberdade é, antes de tudo, metafisico, porque esta fundamentado
sobre uma nocdo impura e imprecisa do tempo. Bento Prado Junior escreve no seu
“Presenca e Campo Transcendenta/”, a respeito da distingdo bergsoniana das duas
formas de multiplicidade — que, como veremos mais adiante, sdo as formas pelas quais

se apresentam o0 espaco, por um lado, e a duragéo, por outro — que

a teoria das multiplicidades é uma espécie de estética transcendental. Mais
precisamente, ela pretende ser a definitiva redacdo da estética transcendental,
para além dos equivocos da estética kantiana. (Bento, 1988, p. 89)

“ Texto apresentado na |11 Semana da Graduag&o em Filosofia: Filosofia Politica, em novembro de 2011,
na UFSCar, campus de S&o Carlos.
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Desta forma, o problema ja assume uma postura critica com respeito a todo um
pensamento metafisico desenvolvido a partir dos moldes da estética kantiana. Mas a
questdo da liberdade também é psicologica na medida em que a duracao, isto é, a forma
pura e precisa, segundo Bergson, do tempo, assume a propria forma da sucessdo dos
estados da consciéncia.

O problema da liberdade se torna falso para Bergson na medida em que este
denuncia que qualquer concepcdo da consciéncia, tal como os adeptos da psicofisica
professavam, contém implicita em si uma concep¢do do tempo que resulta da
experiéncia mista de espaco e duracdo que, embora constitua nossa vivéncia ordinaria e
seja Gtil a vida pratica, € ilegitima. Para desfazer este problema, Bergson terd que
destrincar, na experiéncia mista do tempo, aquilo que é espaco daquilo que € duracao.
Antes, porém, cabera ao filésofo elucidar com mais precisdo em que consistem espaco e
duracdo, delimitando um campo bem determinado para cada uma dessas duas
realidades. Desfazer o problema da liberdade, portanto, é, antes de tudo, desfazer uma
confuséo inicial entre espaco e duracdo, que teve origem no misto que constitui nossa

vivéncia ordindria da realidade.

Tentamos estabelecer que toda a discussdo entre 0s deterministas e seus
adversarios implica uma confuséo prévia entre duragdo e a extensdo, a sucessao
e a simultaneidade, a qualidade e a quantidade: dissipada essa confusdo, talvez
desaparecessem as objecOes levantadas contra a liberdade, as definicGes que
dela se ddo e, em certo sentido, o préprio problema da liberdade (Bergson,
1988, p.11).

Consideremos, pois, 0 desfazer-se da confusdo inicial, estabelecendo um campo
preciso para 0 espaco e para a duracdo, que possibilitard a definicdo desses termos e,
posteriormente, a diferenca entre esta ultima e o tempo espacializado. Segundo Bergson,
sob a forma da duracdo, a liberdade aparece para nés como dado imediato da
consciéncia, e o problema que a envolve simplesmente se dissolve. E que quando
deixamos de representa-los no espaco, ou melhor, como veremos mais adiante, sob a
forma da multiplicidade quantitativa, nossos estados de consciéncia assumem a propria

forma da duragéo. Assim, segundo Bento Prado,

A distin¢do entre estas duas formas de multiplicidade serd o caminho para a
determinacgdo da idéia de duragdo. Determinar a idéia de duragdo €, a0 mesmo
tempo, determinar a idéia de espaco. E, em Gltima instancia, da explos&o
reciproca dessas duas nocGes que nascera a nogdo adequada de cada uma.
(Bento, 1988, p. 88).
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Bergson parte entdo da diferenca entre as duas formas de multiplicidade, para
chegar a ideia de duragdo que, ndo podendo ser, de modo algum, traduzida em termos
de espaco, contrapde-se a ideia de um tempo homogéneo mensuravel, isto é, que se
permite quantificar. Tomada desse modo, a parte de toda espacialidade da qual, como
veremos, a vida pratica esta impregnada, a duracdo constitui em sua propria forma uma
multiplicidade qualitativa. Em contraste com isso estard a nocdo de tempo homogéneo,
que pode ser contado e traz, também, em si uma no¢do mista de sucessdo. Mas que
seria, essencialmente, esta sucessdao no tempo espacializado? Este tempo €, como
dissemos, um misto. Mais precisamente, um misto de espaco e duracdo. Para Bergson, o
espaco € estatico por natureza, pois lhe interessa representar objetos diferentes
simultaneamente, dispostos num meio homogéneo e ndo a sucessdo enquanto ato
propriamente dito, como veremos adiante; a duracdo, por sua vez, é fluida, dindmica,
porque ela é a prdpria sucessdo dos estados da consciéncia em ato. A duracdo seria,
desta forma, a esséncia verdadeiramente temporal na experiéncia do tempo
especializado, sendo o espaco justamente aquilo que, nesse misto, ndo é tempo.

Esta andlise do misto no qual nos achamos imersos, esse esforco arduo de
abstracdo, sO € possivel para Bergson, ao denunciar a irredutibilidade entre duragéo e
espaco. Essa irredutibilidade se expressa em cada um, espaco e duragéo, e corresponde a
formas distintas de multiplicidade, também irredutiveis uma a outra. Ora, veremos,
durante a pesquisa, que estabelecer uma diferenca radical entre duas formas de
multiplicidade significa, também, apresentar duas formas muito diferentes de se
representar — e mesmo de se viver — a temporalidade.

Assim, apreender a duracédo pura, ndo corrompida pela representagdo no espaco,
¢ mudar a forma de representar a mudanca interna, a “representacdo” da liberdade. Mas,
0 que Bergson quer dizer com isso, e mais, 0 que esta forma dos estados de consciéncia
tem a ver com a questdo da liberdade? Que essa relacdo é intima e necessaria pode-se
ver claramente na investigacdo do Ensaio. E que a consciéncia ndo sé se da sob a forma
de uma multiplicidade qualitativa, o que a coloca também sob a forma de uma duragéo
pura, como também vive seus estados, representando-os na duracdo. Por outro lado,
sempre que se estabelece uma exterioridade entre eles, estes sdo representados e vividos
no espago. Temos, portanto, além de duas formas de multiplicidade, duas formas de se
viver a sucessdo; muito mais que simples formas de multiplicidade, essas duas

representam realidades que se apresentam sempre num misto, caracterizando nossa
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vivéncia concreta do mundo. Antes de tudo, porém, é necessario passarmos brevemente

por essas duas realidades primitivas, primeiramente o espago e depois a duragao.

O Espaco e 0 numero

A dissociacdo das duas realidades, a saber, o espaco e a duracdo, inicia-se no
segundo capitulo, pela analise do nimero. E preciso, primeiramente, mostrar a que
realidade uma certa multiplicidade esta ligada. Iniciemos pelo ndmero, isto é, pela
multiplicidade quantitativa. O nimero existe como colecéo de elementos no espaco; traz
consigo, portanto, a ideia de exterioridade. A primeira nocdo de nimero que aparece
logo no inicio do segundo capitulo do Ensaio é a de uma sintese de unidades exteriores
umas as outras; mas se hd uma sintese é porque as unidades que a compdem sdo, ao
mesmo tempo, tomadas como homogéneas. Nas palavras de Bergson, “ndo basta dizer
que o namero é uma colecdo de unidades; ha que acrescentar que estas unidades sdo
idénticas entre si ou, pelo menos, que as sUpPoOMos idénticas desde que as contemos”
(Ensaio p.58). Em outras palavras, é pela abstracdo das diferencas que é possivel uma
sintese numérica. Pois, se 0 nimero consiste numa sintese, numa unidade, ele é ainda
uma unidade que abriga uma multiplicidade, isto €, um nimero € uma unidade sintética
de outras unidades, diferenciadas umas das outras de alguma forma. Ora, essa
diferenciacdo s6 pode se dar pela descontinuidade entre as unidades constitutivas do
nlmero, ou seja, 0 numero é composto de unidades distintas, que ndo se penetram;
dessa forma, entre uma unidade e outra sempre havera um vazio que as separa, ja que
nenhuma diferenca pode ser estabelecida pela qualidade dessas unidades, dada a
abstracio necessaria a propria sintese numérica. E deste modo que a soma, assim como
toda construcdo numérica, € formada pela justaposicdo de seus elementos no espaco,
pois

Para que o numero va aumentando a medida que avango, é necessario que
retenha as imagens sucessivas e as justaponha a cada uma das novas unidades

de que evoco a idéia: ora, € no espago que semelhante operacdo se opera, € nao
na pura duracdo. (Bergson, 1988, p.58).

O espaco €, portanto, 0 meio que possibilita a justaposi¢éo, suportando, assim, o
nimero. E mesmo que ndo contemos objetos materiais, mesmo quando contamos
momentos da duragéo, ainda neste caso ndo contamos na duragdo mas sim no espago. A
anélise do numero leva-nos, desta forma, & sua relagdo com o0 espago como meio

homogéneo de diferenciacdo, ou seja, de diferenciagdo ndo qualitativa e, a0 mesmo
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tempo, somos levados a estabelecer sua diferenca com relacdo a duracdo. Esta
diferenca, no entanto, ndo € a antitese simétrica de duas formas de pensar, mas uma
diferenca, uma incompatibilidade entre duas realidades distintas, irredutiveis uma a
outra, e que, nao obstante, se realizam de uma sé vez no viver concreto; fato esse que
vai gerar, com 0 misto da vida cotidiana, o tempo espacializado e, pela confuséo
instaurada por essa experiéncia mista, 0s equivocos provenientes da no¢do mecanicista

da sucessdo dos estados da consciéncia.

A Duragéo: a dimenséao interior da temporalidade

Diferente de um meio homogéneo de diferenciacdo, onde 0s termos justapostos
sdo apresentados simultaneamente, a duracao € sucessao, 0 que ndo equivale a dizer que

ela é uma simples soma de estados, pois, como vimos, a soma pressupde 0 espaco:

sem duvida, é possivel perceber, no tempo, e apenas no tempo, uma sucessao
pura e simples, mas ndo uma adicao, isto é, uma sucessao que viesse a dar numa
soma. De fato, se uma soma se obtém pela consideracdo sucessiva de diferentes
termos, ainda é necessario que cada um destes termos persista quando se passa
ao seguinte e espere, por assim dizer, que lhe acrescentemos 0s outros: como
esperaria ele, se ndo passasse de um instante da duracdo? E onde esperaria, se
ndo o localizassemos no espago? (Bergson, 1988, p.59).

Na duracdo, portanto, as coisas se configuram, ou melhor, se organizam de
forma diversa. E que se no espaco ha uma multiplicidade de termos distintos justapostos
entre si, na duracdo, cuja caracteristica principal é a sucessdo, a multiplicidade assume a
forma de um todo heterogéneo. E, pois, por um lado, uma multiplicidade indiferenciada
por constituir um todo organico ndo espacializado; por outro, € também um todo
heterogéneo porque ndo se abstrai das qualidades de cada elemento. Ora, como vimos
acima, uma diferenciacdo s6 pode ocorrer num meio homogéneo, isto é, no espago, 0
que nos indica que a duracdo ndo poderia ser, de forma alguma, uma multiplicidade
quantitativa, ndo tendo nenhuma relacdo com a realidade espacial. Que seria, entdo, uma
duragdo como uma realidade ndo espacializada, uma multiplicidade qualitativa? A
duracéo €, em primeiro lugar, uma realidade cuja caracteristica principal é a sucessao de
estados que se organizam sob a forma de uma multiplicidade qualitativa. Os estados que
duram, formam um todo orgéanico e, ndo obstante, heterogéneo: mas como? Ou, mais
precisamente, que se quer dizer com isso? Para explicar melhor a forma como se da uma
multiplicidade qualitativa, Bergson utilizara o célebre exemplo da frase musical. Para

isto, afirma o fildsofo,
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basta que, lembrando-se desses estados, ndo 0s justaponha no estado atual como
um ponto, mas 0s organize com ele, como acontece quando nos lembramos das
notas de uma melodia, fundida num todo (Bergson, 1988, p.72).

Assim, a sucessdo de cada estado na duragdo é dindmica; nao tendo contornos
precisos, os estados se fundem uns nos outros, interpenetram entre si, de forma que o
todo desses estados se reorganiza completamente a cada novo estado que chega, como
uma melodia se reorganiza a cada nova nota emitida no todo de uma frase musical. A
mudanga j& ndo se da por uma soma, ndo se trata mais de mero acréscimo a uma
quantidade, ja que estes estados se interpenetram: tratamos agora de uma mudanca
puramente qualitativa, onde cada minima novidade na sucessdo contribui para a

reorganizacao, alterando a imagem do todo do qual faz parte.

a pura duracdo poderia até ndo ser mais do que uma sucessdo de mudancgas
gualitativas, que se fundem, que se penetram, sem contornos precisos, sem
qualquer tendéncia para se exteriorizarem, relativamente uns aos outros, sem
qualquer parentesco com 0 numero: seria a pura heterogeneidade (Bergson,
1988, p.75).

Esta definicdo que nos € apresentada no Ensaio &, antes de tudo, a definicdo da
duracdo relacionada a sua forma de multiplicidade, ou seja, a multiplicidade qualitativa.
Mas vejamos outra defini¢do da duracdo, um pouco antes desta, a qual geralmente se da,
e com muita raz&o, uma atencao especial. E que se a duragio se apresenta sob a forma
de uma multiplicidade qualitativa, esta mesma é a de estados vividos por uma
consciéncia; é, portanto, para uma consciéncia que a duracdo se da. A consciéncia vive,

portanto, seus estados na duracdo:

A duracdo totalmente pura é a forma que toma nossos estados de consciéncia
guando nosso eu se deixa viver, quanto ele se abstém de estabelecer uma
separagao entre o estado presente e os anteriores (Bergson, 1988, p.72).

Mas em que sentido se vive esta duracdo? E como poderia a consciéncia,
apresentando-se sob a forma de duracdo, viver a realidade do espaco? Como, de um
meio essencialmente heterogéneo e indiferenciado, pode haver qualquer vestigio de uma
multiplicidade quantitativa? Se partirmos da contagem de uma porcdo de tempo, por
exemplo, um minuto, entendemos que este € 0 tempo onde se transcorrem sessenta
oscilacBes de um péndulo. Ora, mas, como ja vimos, este dado € mero numero que, por
iSO mesmo, ja nada tem a ver com a duracdo pura; € mera justaposicdo de momentos
colocados, por abstragdo, como pontos numa linha. Como, entdo, representar-se o

tempo, isto é, a duracdo, sem despojar-lhe de sua caracteristica mais essencial: a propria
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sucessao? Para responder a esta questdo torna-se necessario, para Bergson, explicar
como representar a passagem do tempo sem, contudo, limitar-se a justapor momentos
no espaco. Conservar-se no presente ndo soluciona o problema, pois, embora ndo
tenhamos neste caso uma justaposicdo, deixamos, por outro lado, toda ideia de sucesséo
para viver num eterno instante presente: “condenar-me-ei a ficar continuamente no
presente; renunciarei a pensar numa sucessdo ou numa dura¢do” (Bergson, 1988,
p.75). E preciso, portanto, conservar de alguma forma os estados passados juntamente
com os estados que passam continuamente no presente, para manter uma representacao
do tempo que ndo lance fora a sucessdo. Mas justapor os estados que vao surgindo na
sucessdo, deixando para tras uma espécie de linha do tempo, é retirar novamente a
sucessdo da duracdo, é transformar o tempo em coisa estatica, e assim teremos andado
em circulos. Resta abstermo-nos de toda representacdo espacial do tempo, pensando a
duracdo pura, incompativel com qualquer ideia de um meio homogéneo. Para tanto, ndo
mais posso pensar em estados como elementos justapostos e descontinuos, mas sim,

como estados sem contornos precisos, que se fundem uns nos outros,

penetrando-se e organizando-se entre si como notas de uma melodia, de
maneira a formar o que chamaremos uma multiplicidade indiferenciada ou
qualitativa, sem qualquer semelhanca com o numero (Bergson, 1988, p.75).

Com efeito, ndo poderiam ser os movimentos isolados do péndulo que nos
convidam ao sono; é a organizacgdo ritmica que assume o todo destes movimentos que,
enquanto qualidade, torna-se capaz de induzir sonoléncia ao espectador. Se me resigno a
contar os movimentos do péndulo, j& me apartei da sensacdo inicial que me
proporcionavam e ai ja ndo havera mais uma sucessao; se ao inves de contar, vivencio
esses movimentos, entdo eles me aparecerdo como estados que se sucedem e essa
sucessdo serd sentida na forma de intensidade. O exemplo do péndulo evidencia, em
primeiro lugar, que ndo é uma sensacao isolada que possui, enquanto unidade, o poder
de causar determinado afeto, como o sono; em segundo, por iSso mesmo, que ndo é a
soma de sensac@es, acrescentando-se enquanto unidades justapostas e idénticas entre si,
que eleva quantitativamente a sonoléncia do espectador. E que, se a retencdo dos
movimentos passados — e disso ndo temos divida — € responsavel pelo efeito sonifero
que a percepcdo dos movimentos do péndulo nos induz, ndo é por uma justaposicao,
ndo é enquanto rememoro 0s movimentos anteriores como numa linha do tempo: &,
antes, pela qualidade que assume a organizagcdo de tais movimentos na consciéncia.

Desta forma, j& nos abstemos de pensar em movimentos exteriores uns aos outros, ja
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ndo os contamos, mesmo que ainda haja uma multiplicidade. A forma, entretanto, que a
totalidade dos elementos dessa outra multiplicidade assume, é a de uma qualidade, que,
por ser a qualidade de um todo organico, altera-se completamente com a chegada de
cada novo elemento. Nisto consiste a no¢do de duracdo como tempo dinamico. Bergson
concluira desse raciocinio que os elementos na duracdo compdem-se e agem entre Si
“ndo pela sua quantidade enquanto quantidade, mas pela qualidade que a sua
quantidade apresentava, isto é, pela organizagdo ritmica do seu conjunto” (Bergson,
1988, p.76). Isto explica por que um estimulo fraco e continuo chega a tornar-se
insuportavel com o passar do tempo. Ora, se 0 estimulo continuasse 0 mesmo, nunca
chegaria a incomodar; mas é porque retemos 0s estados anteriores juntamente com o
presente que a sensacdo do estimulo muda completamente, e agora ndo estamos mais
falando de um crescimento da sensacdo, mas de um acumulo constante que gera sempre
uma nova forma na organizacdo de seu conjunto: assume, por assim dizer, a forma

dindmica de uma multiplicidade qualitativa. Assim, nos diz Bergson:

Mas a verdade é que cada acréscimo de excitagdo se organiza com as excitagcdes
precedentes, e que o conjunto produz em nos o efeito de uma frase musical que
estaria sempre prestes a acabar e se modificaria, na sua totalidade, pela adi¢éo
de alguma nova nota (Bergson, 1988, p.76).

Como vimos anteriormente, a forma pura de nossos estados de consciéncia, isto
é, sem a intervencdo do espago, € a duracdo. Mas somamos apenas no espago e,
portanto, essa sucessao nunca poderia dar numa soma. Desta forma, a sensacdo intima
que temos de intensidade ndo poderia ser um acréscimo no sentido quantitativo, mas
sim um actmulo de estados que se sucedem de forma dindmica, que se interpenetram e
que, portanto, ndo estabelecem entre si uma relagdo causal. Perceber a evolucgdo do grau
de intensidade de qualquer sensacao é perceber, antes de tudo, a sucessdo de estados que
aparecem para a consciéncia e, assim, consiste mais numa evolucao qualitativa do que
num crescimento em quantidade. A intensidade é a percep¢do do desenvolvimento de

estados da consciéncia; €, portanto, experiéncia vivida da e na propria duragédo:

A verdadeira duracdo, a que a consciéncia percepciona, deveria, portanto,
classificar-se entre as grandezas ditas intensivas, no caso de as intensidades se
poderem chamar grandezas; a bem dizer ndo é uma quantidade, e quando se
procura medi-la, substitui-se-lhe inconscientemente o espaco (Bergson, 1988,
p.76).

Vimos dois aspectos da duragdo muito importantes para nossa investigagdo. Em

primeiro lugar, a duragdo € uma forma dinamica da temporalidade e apresenta-se como
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multiplicidade qualitativa, onde sua caracteristica fundamental € a sucessédo; o segundo
aspecto é que sé percebemos a duragdo enquanto a vivemos, isto &, ela sO existe para
alguém que a vive. E mais ainda, podemos dizer que a duracao é a propria vivéncia; é,

pois, justamente aquilo que surge quando o eu se deixa viver.

O Tempo espacializado: a temporalidade exterior

Ao contréario da duragdo, o tempo espacializado é estético, seus estados séo
recortados em momentos bem definidos; portanto, € um tempo quantificado. Isso ocorre
justamente porque, também diferente da duracdo, o tempo comum € aquele ao qual nos
referimos quando deixamos de viver a duragdo como interioridade para transporta-la aos
objetos ao nosso redor. Ora, 0 tempo espacializado é o tempo exteriorizado, é a
temporalidade que atribuimos as coisas exteriores, enfim, ao mundo. Explicaremos
melhor. Existem, de um lado, os objetos que nos sdo exteriores, dispostos no espaco,
que ndo retém qualquer vestigio de estados anteriores; do outro lado, existe a pura
sucessdo dos nossos estados internos. Por durar dessa maneira, percebemos uma
mudanca reciproca no estado dos objetos exteriores de acordo com o movimento
préprio da nossa interioridade, que retém através da memdria os estados imediatamente
anteriores das coisas, estendendo-o0s ao estado presente. E o tempo espacializado surge
exatamente da relacdo que estabelecemos entre nossos estados internos e o estado das
coisas fora de nds. O que se conta exatamente no tempo comum ndo é a duragdo —
incontavel por natureza, mas simultaneidades entre um determinado estado de uma
coisa e um momento simultdneo na consciéncia. Estas questbes serdo melhor
trabalhadas na pesquisa. Temos entdo duas realidades paralelas, o espacgo e a duracao,
que se tocam apenas por uma espéecie de comparacdo que constitui 0 misto em que

vivemos, na forma de tempo especializado e espaco temporalizado:

Da comparagdo destas duas realidades nasce uma representacdo simbolica da
duracdo, tirada do espaco. A duracdo toma assim a forma iluséria de um meio
homogéneo, e o traco de unido entre os dois termos, espaco e duracdo, € a
simultaneidade, que se poderia definir como a interseccdo do tempo com o
espago. (Bergson, 1988, p. 78)

E por meio dessa relacdo do tempo com o espago que podemos organizar a
memoria dos estados passados, conservando-os e justapondo-os como pontos numa
especie de linha do tempo que criamos quando queremos contar momentos no tempo,

como no exemplo do péndulo: “em sintese, criamos para eles uma quarta dimensdo do
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espaco, que chamamos tempo homogéneo” (Bergson, 1988, p. 78). Ora, o tempo
homogéneo traz consigo a ideia de uma sucessao aos moldes de um meio homogéneo,
isto é, do espaco, onde 0s momentos passados ja estariam dados simultaneamente nele,
sendo apenas organizados conforme a ordem que foram aparecendo para a consciéncia.
O tempo homogéneo, tal como é apresentado por Bergson, €, assim, a propria imagem
da duracdo interna, através de uma representacdo espacial. Com isto, porém, corremos o
risco de tomar por tempo aquilo que é apenas espaco. E o que acontece quando
contamos momentos no tempo. Ja vimos que a duracdo, sob a forma de multiplicidade
qualitativa, ndo suporta o numero, ja que s6 ha sintese numérica, para Bergson, num
meio homogéneo de diferenciacdo, em outras palavras, s6 se pode falar em quantidade
no espago. Temos, portanto, que, quando quantificamos o tempo, como no caso das
operacdes da mecanica, ndo trabalhamos sendo com aquilo que é puramente espaco e
esquecemos-nos da esséncia mesma do tempo, ou seja, da duracéo.

Daqui, podemos explorar duas conclusdes sobre o tempo homogéneo. Em
primeiro lugar, que € uma quarta dimensao do espago; por isso mesmo é homogéneo e
estatico. Em segundo lugar, que ele é uma exteriorizacdo da interioridade, dos estados
internos da consciéncia. Ndo é o tempo das nossas vivéncias internas, mas o tempo que
atribuimos as coisas, fora de nos, através da experiéncia interna da duragdo. Bergson
nos faz entender melhor essa colocacdo em sua analise da diferenca entre o progresso do
movimento em ato e 0 percurso no espaco do objeto que se move. E importante
lembrarmos que, quando falamos da duracdo, concluimos que ela s6 é uma realidade
para quem a vive. Ora, quando percebemos o progresso de um movel, de uma posicao
para outra, estamos percebendo algo mais que posi¢des simultaneas no espago; portanto
0 movimento pressupde a duracdo. O movimento ndo é um objeto dado, mas um ato que

se faz na duracdo:

ndo lidamos aqui com uma coisa, mas com um progresso: 0 movimento,
enguanto passagem de um ponto a outro, € uma sintese mental, um processo
psiquico e, por conseguinte, inextenso (Bergson, 1988, p. 79).

Mas, por observarmos no espaco as sucessivas posi¢coes que o moével ocupa
durante seu trajeto, atribuimos espacialidade ao movimento e transportamos nossa
duracdo, interior & consciéncia, para o terreno impessoal da exterioridade e do espaco.
Ao exteriorizarmos o tempo, tornamo-lo impessoal e abstrato; esta é, portanto, a forma

que o tempo assume quando nos abstemos de viver a temporalidade interna. E, porém,
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uma forma ilusoria de temporalidade, e embora sirva muito bem a vida pratica, causa

sérios problemas quando aplicada a questdes filosoficas, como a liberdade.

As duas dimensdes da temporalidade em Bergson

O tempo homogéneo € estatico e impessoal, mas por outro lado possibilita o
calculo, assim como nossa relacdo com o mundo exterior, fato indispensavel para a vida
prética e especialmente para a ciéncia. Pelo célculo podemos prever com precisdo o
movimento e as futuras posi¢fes dos corpos no espaco. Mas isto acontece justamente
por supormos os futuros estados como ja dados, ao levarmos em consideracdo espacos

de tempo iguais. Assim,

anunciar que um fendémeno se produzira no fim de um tempo t € afirmar que a
consciéncia dar-se-a conta, de aqui até 14, de um determinado nimero t de
simultaneidades de determinado género (Bergson, 1988, p. 82).

Enquanto o tempo espacializado € composto de simultaneidades dispostas em
intervalos regulares, a consciéncia vive justamente esses intervalos; seus estados se
desenvolvem de forma dindmica, penetrando-se uns nos outros, sem qualquer lacuna ou
divisdo bem definida entre eles: é dindmica e ja ndo presta a calculos. Dai o grande
problema de se tentar prever os estados de consciéncia, estabelecendo entre eles
qualquer relacdo com o espaco e 0 numero.

A duracédo é, para Bergson, a realidade da vida interna, puramente qualitativa,
enquanto que o espaco é uma abstracdo da qualidade, um meio homogéneo que permite
uma representacdo objetiva e definida das coisas. Vivemos, portanto, nossos estados
internos que se apresentam como sucessdo indiferenciada, mas, por outro lado
representamos essas Vvivéncias no espaco. A sucessdo interna, portanto, acaba sendo
vivida como algo estranho, exterior e impessoal; assim, pela representagdo no espaco,
nossa propria experiéncia acaba por ser transformada. Deixamos de vivenciar aquilo que
nos é mais intimo e essencial, para viver em funcio do mundo. E, de fato, em funcéo do
mundo, de onde surgem as imposi¢des da vida prética, que tendemos naturalmente a
abandonar nossa vida interior, transportando-a para a exterioridade, traduzindo-a em
termos de espago, enfim, tornando-a exterior a n0S mesmos. A representagdo de nossos
estados internos toma a forma do espaco e, com isso, nossa propria experiéncia se
modifica; passamos, por assim dizer, a viver no espago. Portanto também vivemos — e

mais frequentemente que a duracéo — o tempo espacializado.
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E assim que, para Bergson, a grande falha do determinismo psicol6gico esta no
fato de se basear no modelo da mecénica, extrapolando-o para além de seus limites até a
sucessédo dos estados internos da consciéncia com o objetivo de prevé-los, assim como a
fisica prevé as posi¢cdes futuras dos objetos no espaco; previstos os estados internos,
ficaria refutada, portanto, a tese do livre arbitrio. O fato, porém, é que temos a
experiéncia concreta de nossas escolhas. E € precisamente esta contradi¢do do fato com
a teoria que esta no cerne do problema da liberdade. O determinismo erra ao
transformar os estados da consciéncia em objetos a serem distribuidos numa linha
temporal, pois se esquece de que ndo esta mais a tratar de coisas e sim de processos que
se desenvolvem dinamicamente. A sucessdo dos nossos estados internos, por ser
puramente qualitativa, é imprevisivel por sua espontaneidade. E é entdo no campo desse
tempo interior, realmente dindmico, que a liberdade poderia existir, ndo mais como
problema, mas como fato. E j& que a duracédo é essa temporalidade da vida, a liberdade

existe precisamente para aquele que vive, enquanto vive.

Abstract

The overall objective of this paper is to clarify the idea of free will advocated by the philosopher
Henri Bergson in his Essay, intending to understand the relationships among the image of a pure
internal temporality and essentially dynamic and what he calls homogeneous time. The issue of
freedom is presented as a problem in the Essay, Metaphysics, on the one hand and the other
psychological. This problem was very much present in the positivist thought of the late
nineteenth century and exerted particular influence on the sciences in general, of which Bergson
devotes special attention to the school of psychophysics. The fact that the metaphysical
problem, and therefore philosophical, of freedom to extrapolate to the field of science and
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A problematica do conhecimento e o fundamento da fenomenologia*

Tayrone Barbosa Justino Alves (UFSCar)

Resumo

Edmund Husserl nasceu em 8 de abril de 1859 em Prosnitz (atual Moravia, Austria). E
conhecido como o fundador da fenomenologia, linha de pensamento famosa no inicio do sec.
XX, inaugurada com as Investigacoes Ldgicas. Neste importante obra Husserl tem dois
objetivos, o primeiro, denunciar os preconceitos psicologistas acerca da fundamentacdo da
légica; e o segundo, fundamentar uma teoria do conhecimento que ndo caia nestes mesmos
preconceitos. Mas a partir de 1907 a fenomenologia toma rumos diferentes com um curso sobre
critica do conhecimento, que posteriormente é publicado com o nome de A ldéia da
Fenomenologia. Este texto apresenta certas mudangas com relagdo as Investigagdes, entre elas a
introducdo da reducdo fenomenolégica. Tais mudancas culminardo nas teses expostas nas ldéias
para uma Fenomenologia Pura e para uma Filosofia Fenomenoldgica. O objetivo deste texto é
uma breve analise do texto de 1907 tendo em vista dois aspectos: o primeiro, investigar quais
problemas levam Husserl a reconsiderar algumas teses de sua teoria fenomenoldgica até entéo,
além das consequéncias que tais problemas trazem; e o segundo aspecto, como Husserl pretende
resolver tais problemas, com especial énfase na apresentacdo de dois conceitos basicos: o de
reducdo fenomenoldgica e o de intencionalidade.

Palavras-chave

Fenomenologia; Intencionalidade; Reducdo Fenomenoldgica; Conhecimento.

Nosso texto tem dois objetivos: o primeiro consiste em identificar os problemas
presentes nas teorias do conhecimento na atitude natural; o segundo visa mostrar como
Husserl resolve tais problemas. Para atingir nosso propdésito utilizaremos de base o texto
A ldéia da Fenomenologia, obra de grande importancia no pensamento de Husserl. O
esboco da fenomenologia como ela sera entendida depois de 1907 pode ser encontrado
nesta obra, onde vemos Husserl preocupado em resolver duas questbes que parecem
cruciais para poder realizar uma critica ao conhecimento. Carlos Alberto Ribeiro de
Moura comenta, em seu livro Critica da Razdo na Fenomenologia®, quais os dois

problemas que Husserl enxergava nas teorias do conhecimento ditas tradicionais.

* Texto apresentado na Il Semana da Graduacdo em Filosofia: Filosofia Politica, em novembro de
2011, na UFSCar, campus de Sé&o Carlos.
! MOURA, C. A. R. Critica da Razdo na Fenomenologia, Edusp, 1% Edigdo, S&o Paulo, 1989, pag. 131.
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O primeiro problema, e o mais fundamental dos dois, € a maneira como estas
teorias encaram o mundo a que se dirigem. Para estes tedricos, 0 mundo é constituido de
dois ambitos opostos entre si. Em um deles, temos nossas vivéncias subjetivas,
interiores; no outro, temos um exterior de ndés mesmos, onde se encontram o0s objetos e
as coisas exteriores. Esta maneira de encarar 0 mundo possui fortes raizes no
pensamento cartesiano que permeia diversas teorias do conhecimento durante o final do
sec. XIX. Husserl identificou que todas elas partilham do pré-suposto da atitude natural.
Ao se alinharem a tradicdo do cogito cartesiano ndo puderam deixar de pensar o
conhecimento como uma vivéncia subjetiva, sendo esta pertencente a uma das duas
realidades que comp&em o mundo. Por oposicéo a esta realidade das vivéncias psiquicas
temos uma objetividade que é caracterizada pela extensao.

Com esta divisdo, o0 ato de conhecer termina por recair no ambito das vivéncias
subjetivas, interiores. E este dualismo que pde a questdo do conhecimento como a
explicitacdo do transgredir psiquico para o extra-psiquico. Ou seja, como posso ter
conhecimento do que € exterior se 0 ambito do conhecimento € o interior? A separacao
feita entre estas duas substancias termina por dividir a realidade em duas esferas: a da
substancia pensamento, composta pelas vivéncias psiquicas; e a da substancia extensao,
composta de seres puramente objetivos.

O segundo problema que Moura diz ser necessario evitar na teoria do
conhecimento é, a saber, o circulo vicioso em que estas teorias se colocam frente ao
problema da transcendéncia, em outras palavras, estas teorias tradicionais ao tentar
fundamentar o conhecimento daquilo que transcende o proprio conhecimento se
utilizam de premissas transcendentes. Este segundo problema é uma decorréncia direta
do primeiro, neste sentido dissemos anteriormente que o primeiro problema é mais
fundamental. Opondo de maneira tdo brutal a relacdo do sujeito que conhece com o
objeto conhecido, ninguém deveria se surpreender que a relacao entre estes dois ambitos
fosse tdo problematica. N&o seria exagero dizer que: o engano quanto ao modo como o
conhecimento se da determina a aporia quanto a sua fundamentagéo.

Este dualismo subjacente as teorias do conhecimento, bem como a concepc¢éo de
um mundo composto de coisas dadas em diversos modos de ser, € o que Husserl chama
atitude natural.

A atitude espiritual natural é aquela em que nos voltamos para 0 mundo como
coisa feita de coisas, voltamo-nos “intuitiva e intelectualmente” para as coisas. Nesta

atitude espiritual as coisas no mundo estdo dadas, mais que isso, “obviamente nos estdo
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dadas”. As coisas nesta atitude sdo dadas em diferentes espécies de seres, objetos
animados, inanimados, generalidades tedricas, fatos empiricos e etc. A estes diferentes
seres nos voltamos na percepgdo ou na intelecgdo, em outras palavras, estes seres nos
sdao “obviamente dados” pela sensibilidade, nos fatos empiricos, por exemplo; ou pela
inteleccdo, por exemplo, uma generalidade tedrica.

A este mundo, dado em atitude natural, se referem nossos juizos, que operam de
maneira a enunciar ora o singular ora o geral, exprimindo sobre as coisas, suas relacdes,
mudancas e as leis destas mudancas. Expressamo-nos sobre o que ndo foi ainda
experimentado a partir do diretamente experimentado. Estes juizos entram em relacGes
I6gicas uns com os outros intensificando sua forca logica pela, propria concordancia
existente entre eles. E importante resaltar aqui o papel desta descri¢do presente n’A
Ideia da Fenomenologia, ela assemelha-se a outra descri¢do presente nas Investigacoes
Ldgicas, mais precisamente nos Prolegdmenos a Ldgica Pura. Estes juizos que fazemos
das coisas ao entrarem em relacdes I6gicas concordantes uns com 0s outros constituem
0 que os Prolegbmenos chamardo de ciéncia. O que salta aos olhos nesta descrigdo
presente no texto de 1907 é que a caracterizacdo da atitude natural, tida como
problematica a critica do conhecimento, corresponde fielmente a descri¢do de ciéncia
dada no texto do primeiro tomo das Investigacées Logicas de 19002 A preocupacéo de
Husserl no texto de 1900 é a caracterizacdo da légica como uma disciplina que pudesse
fundamentar uma teoria do conhecimento, uma espécie de ciéncia da ciéncia. No texto
das Investigacbes fica bem nitido a separacdo que Husserl determina entre
conhecimentos que se baseiam nos fatos e conhecimentos que nada tém de factual, mas
adiante no segundo tomo da obra, todo um paréagrafo (87 da quinta investigacdo) €
dedicado a diferenca entre os fendmenos psiquicos e os fendmenos fisicos.

Tais consideracdes estiveram presentes no alvo de consideracdes de nossa antiga
apresentacdo, por este motivo ndo entraremos em maiores detalhes. Contudo, seria de
muita utilidade para desvendar as preocupacgdes que motivaram Husserl a escrever A
Ideia da Fenomenologia apontar que o primeiro problema das teorias do conhecimento
tradicionais esti presente no proprio pensamento das Investigacdes Logicas. Ao opor
duas dimensdes de fendmenos que se dao distintamente e determinar que o0
conhecimento se dé pela relacdo de uma dimensdo com a outra, Husserl sé perpetuou

um problema que, nestes termos nao tem solucdo. A Ideia parece ser um texto que visa,

2 HUSSERL, E. Investigaciones Légicas 1, Segunda Edicdo, Alianza Editorial, Madri,
Espanha,1985.
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principalmente, minar estes problemas presentes na critica do conhecimento
combatendo a atitude natural e revelando o verdadeiro problema do conhecimento, sua
transcendéncia.

Os problemas do conhecimento, na atitude natural, sdo resolvidos pelas
operacdes logicas, as regras que determinam de que maneira se pode conhecer algo, ou
segundo as proprias coisas que, de algum modo, “parecem exigir do conhecimento certa
concordancia com o experimentado”. O problema do conhecimento ndo cabe nesta
orientacdo, contudo a investigacdo natural do conhecimento é possivel. A atitude natural
ndo necessita de uma investigacdo critica do conhecimento, as ciéncias avancam e
fazem descobertas todos os dias, mesmo sem uma critica do conhecimento. O que
Husserl nota na atitude natural é que sua falta de interesse na critica ao conhecimento &,
em parte, devido a pouca falta que esta critica faz as ciéncias na pratica. Contudo, é
somente quando alguém se coloca em atitude natural e tenta efetuar uma critica que
vemos 0s motivos pelos quais esta atitude ndo pode resolver o real enigma do
conhecimento.

A atitude natural opera a questdo do conhecimento através da logica como
disciplina normativa que oferece a técnica do pensamento e, sobretudo, do pensamento
cientifico. O conhecimento é conhecimento de uma objetalidade. No conhecimento deve
haver correlagdo entre vivéncia cognitiva, significacdo e objeto. Cada uma destas etapas
do conhecimento € tratada, na atitude natural, respectivamente, pelas ciéncias da
psicologia do conhecimento, Idgica pura e ontologia. Esta correlagdo é a fonte do
problema do conhecimento. E devido & necessidade de que um conhecimento tenha esta
formulacdo que a atitude espiritual natural ndo pode resolver o problema do
conhecimento. Vejamos melhor: na atitude natural o conhecimento é uma vivéncia
psiquica, que visa um objeto. Por meio de um juizo expressamos nossas Vivéncias
acerca de tal objeto. Como o conhecimento pode atingir a consonancia entre sujeito e
objeto? Como pode ele atingir algo de exterior a si mesmo? Posto deste modo, a questédo
do conhecimento ndo pode ser respondida na atitude natural. Até que ponto a atitude
natural pode garantir a existéncia de um objeto se s6 tenho acesso a meu conjunto de
vivéncias? Aqui a questdo assume um ponto crucial. Como a atitude natural possui o
conhecimento como fato, ndo consegue explicar a conformidade entre conhecer e 0
conhecido, deste modo, torna-se legitimo questionar a existéncia destes objetos.

Existéncia que a atitude natural ndo pode p6r em ddvida, pois nela reside seu coracéo.
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SO existem duas saidas: ou ficar num solipcismo, nas puras vivéncias de minha
consciéncia; ou apelar para o ceticismo e negar toda objetividade.

A tarefa da critica do conhecimento pode ser assim dividida em duas tarefas
principais, uma positiva e outra negativa: negativamente deve denunciar os absurdos em
que cai a reflex@o natural sobre a relacdo entre conhecimento, sentido do conhecimento
e objeto do conhecimento; positivamente deve determinar a correlagdo entre
conhecimento, sentido do conhecimento e objeto do conhecimento, tudo a partir da
inquiricdo da esséncia desse conhecimento.

Para comecarmos a critica do conhecimento devemos nos situar em uma
dimensdo totalmente nova, de carater distinto da atitude natural. Ou seja, devemos nos
situar numa dimensdo onde ndo seja aceitavel qualquer uso da atitude natural, uma vez
que, como vimos a propria atitude natural coloca o problema do conhecimento de
maneira insoluvel, todas suas teses estdo fundadas no fato da acessibilidade deste
conhecimento, contudo, ndo no como se da este conhecimento.

Tal critica deve comegar pondo em divida todo o mundo da atitude natural: a
natureza fisica, psiquica, o proprio eu humano e as objetalidades de que as ciéncias que
tratam destes assuntos necessitam.

Um dos primeiros problemas que uma critica do conhecimento estabelece é o de
sua propria validade. Este problema se apresenta da seguinte forma: uma critica ao
conhecimento pretende estabelecer o que é o conhecimento em esséncia, portanto,
definir essencialmente a relacdo entre o conhecimento e a objetalidade do
conhecimento, como vimos, todo conhecimento se refere a uma objetalidade. A critica
do conhecimento deve ser cientifica, e, por outro lado, deve comecar pondo em questéo
0 proprio conhecimento cientifico.

Aparentemente isto parece contraditorio, mas, tal paradoxo pode ser resolvido da
seguinte maneira: pde-se em questdo o conhecimento, contudo, ndo apenas de partida,
mas de maneira constante, a critica ndo cabe se utilizar de nenhum dado prévio, apenas
aqueles que passam pela critica sdo utilizados. Logo, a critica do conhecimento deve
utilizar um dado que lhe seja préprio e, principalmente, auto-evidente, de maneira que
ndo seja passivel de nenhuma obscuridade. Para encontrar um dado préprio da critica do
conhecimento que seja auto-evidente Husserl relembra a meditacdo sobre a duvida
empreendida por Descartes. Na analise husserliana: desesperado pela davida e pela
possibilidade do erro pode-se cair em um ceticismo e a tudo empregar o estatuto de

duvidoso, mas é evidente que ndo se pode duvidar de tudo. O juizo de que tudo é
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duvidoso € em si um juizo, ou seja, ndo se pode por tudo em duvida, pois ao assim
julgar j& se obtém a indubtabilidade do ato de julgar “julgo tudo como duvidoso”. No
que consiste esta evidéncia? No fato que no mesmo instante em que julgo, ou me dirijo
a uma objetalidade, seja para afirma-la ou nega-la, tenho a evidéncia de que me dirijo a
uma objetalidade, em outras palavras, tenho como certeza a evidéncia de minhas
vivéncias subjetivas. Concluindo, ndo posso negar minhas vivéncias intelectivas. Toda
vivéncia intelectiva e toda vivéncia em geral, ao ser levada a cabo pode fazer-se objeto
de um puro “ver” e captar, e neste “ver”, € um dado absoluto. Para Husserl o cogito
serve como dado inicial a teoria do conhecimento, pelo fato de obedecer duas
exigéncias: € um dado que se d& a si mesmo, enquanto objeto, e sua verdade lhe €
imanente. Ao se questionar sobre o valor do conhecimento, alguém, pode duvidar do
valor de todo o conhecimento, contudo, ndo pode negar, duvidar com razdo, do
conhecimento como um todo. A tentativa de negar o conhecimento falha por principio.
Pois mesmo negando o conhecimento, ndo se pode negar que uma operacgao esta sendo
feita, que se esta pensando algo, o objeto de pensamento.

Ao tentar negar o conhecimento encontramos algo que ndo pode ser posto em
duvida. Toda tentativa de negar o conhecimento se espatifa neste fato que ndo pode ser
negado. Por este motivo a verdade do cogito ndo pode ser contrariada, ao tentar
contrariar-lhe, o proprio dado do pensamento impde-lhe sua verdade. E um
conhecimento valido, pois é um ato que se dirige a um objeto. Neste caso especial, 0
objeto é imanente a vivéncia subjetiva, portanto aproblematico.

Tem-se agora um solo absoluto para a teoria do conhecimento, este solo é a
esfera dos dados imanentes. A validade objetiva destes dados ainda esta em questéo,
mas a validade destes dados enquanto dados ndo pode ser posta em ddvida. Esta
descoberta do solo absolutamente seguro ndo pode ficar sem desenvolvimento. N&o
desenvolvé-lo é cair num puro solipsismo, onde ndo se teria acesso a nada que ndo o
préprio pensamento. Devemos lembrar que o solipsismo é tdo inaceitavel quanto o
ceticismo a qualquer teoria que tenha a pretensdo de fundamentar o conhecimento.

Esta analise do cogito atenta que o que hd de obscuro no problema do
conhecimento é sua transcendéncia, o fato deste conhecimento avancar para algo que
ndo esta nele presente. Entendemos agora por que o0 cogito € indubitavel, em oposicao
ao conhecimento das ciéncias. Os dois fatores que fazem o cogito algo de indubitavel é
0 dado que é posto pelo préprio conhecimento e sua auto-evidéncia. O conhecimento

cientifico ndo possui esta qualidade de ser dado pelo proprio conhecimento, este é
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conhecimento de algo exterior a consciéncia e por este motivo ndo é tdo seguro quanto o
cogito. O dar-se absoluto das vivéncias permite contextualizar os objetos do
conhecimento. Podemos entender melhor o problema da transcendéncia, se atentarmos
para 0s demais sentidos que a transcendéncia, e por oposicao a esta, a imanéncia, pode
abarcar.

O primeiro sentido de transcendéncia € de que a consciéncia possui presente em
suas vivéncias o0s objetos do conhecimento, porém, os objetos ndo estdo contidos nestas
vivéncias. Ou seja, ndo sao dados da prépria consciéncia, sdo transcendentes. Em
oposicdo a esta transcendéncia esta a imanéncia, como o que indica algo que esta
contido nas vivéncias. Ou seja, como algo que é dado da propria consciéncia, Husserl a
chama de imanéncia ingrediente. O segundo sentido de transcendéncia diz respeito a
evidéncia, a esta transcendéncia cabe todo conhecimento que ndo € dado evidentemente,
e nem diretamente captado. A imanéncia oposta a esta segunda transcendéncia diz
respeito ao que é diretamente captado e evidentemente dado.

Husserl pde duas questdes® referentes a cada um dos pares imanéncia-
transcendéncia. Uma delas diz respeito ao primeiro par, o que leva em consideracao as
vivéncias psiquicas enquanto ingredientes ou ndo: “Como pode a vivéncia ir além de si
mesmo?” A segunda questdo diz respeito ao segundo par imanéncia-transcendéncia, a
que se refere a evidéncia do dado: “Como pode o conhecimento por como existente algo
que n&o esta nele direta e verdadeiramente dado?” Ambas as questdes se dao no polo da
transcendéncia, é ela o maior problema da teoria do conhecimento e € este enigma que
devemos resolver. E com esta reflexdo que podemos entender porque o conhecimento
das objetalidades exteriores é tdo problematico e que, como dito antes, ndo sdo dados da
prépria vivéncia. Com a descoberta do real problema da teoria do conhecimento fica
claro que o transcendente é aquilo que ndo deve ser utilizado de maneira nenhuma
durante a investigacdo. Com esta distingdo fica claro o enigma em que se enredam as
teorias do conhecimento na atitude natural, trata-se da transcendéncia. Estas teorias
nunca fizeram a distincdo entre os sentidos de imanéncia e transcendéncia e,
precisamente por essa razdo, ndo perceberam o real problema do conhecimento. Uma
vez que identificamos a transcendéncia como problematica, torna-se 6bvio que néo
devemos utilizar de dados transcendentes para fundamentar o préprio conhecimento do

transcendente. Utilizar dados transcendentes nesta investigacdo é trazer toda atitude

® HUSSERL, E. A Idéia da Fenomenologia, Edic6es 70, Lisboa, 2008, pag. 58-59.
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natural a critica do conhecimento, algo que ja constatamos ser problematico e que ja
demos a devida atencéo anteriormente.

Por este motivo Husserl trabalhard o conceito de reducdo gnosioldgica. Esta
operacdo se torna necessaria devido ao perigo escondido nas vivéncias psicologicas,
estas ainda possuem muito de transcendente nelas. Devemos pensar sobre a questdo dos
dados absolutos, essa questdo deve ser cuidadosamente estudada, pois podemos acabar
por tomar como um dado imanente o que € um dado transcendente. Haviamos dito mais
anteriormente que iriamos dar por negado toda a forma de conhecimento transcendente,
ndo o utilizaremos até constatar nele sua indubtabilidade, de nenhuma outra maneira a
transcendéncia nos serviria de dado. O cuidado apresentado por Husserl neste momento
da investigacdo se deve ao fato de que as vivéncias psicolégicas em muito se
assemelham as vivéncias reduzidas gnosiologicamente, contudo, as primeiras escondem
certas transcendéncias. Vejamos mais pormenorizadamente. Uma vivéncia psicoldgica é
uma vivéncia que é individual, ou seja, é de um determinado sujeito, que esta em um
mundo de objetos, sob um tempo que pode ser medido com instrumentos. Estas
caracterizacdes fazem desta vivéncia um lar de coisas transcendentes. Realizando a
reducdo obtemos uma vivéncia completamente diferente. E através desta operacdo que
Husserl pode afirmar: “Toda Vvivéncia psiquica corresponde, pois, por via da reducao
fenomenoldgica, um fenbmeno puro, que exibe sua esséncia imanente (singularmente
tomada) como dado absoluto.””

Por mais que a vivéncia tenha em si algo de transcendente, a reducdo
fenomenoldgica faz com que isto de forma alguma interfira no préprio fenémeno. Todas
as transcendéncias sdo postas fora de jogo, e 0 que temos € a vivéncia pura como dado
ingrediente da consciéncia e evidente em si mesmo. Temos agora um problema
razoavelmente catastrofico, a saber, é préprio do fenbmeno visar algo transcendente, até
mesmo em nossas vivéncias psicolédgicas visamos a todo instante coisas transcendentes,
como mostramos anteriormente. Husserl aqui se preocupa em como poderiamos
entender, uma vez que estamos em regime de reducdo, o sentido desta transcendéncia, e
mais importante, a evidéncia deste dado, que é habitante da transcendéncia. Apesar das
grandes descobertas feitas até agora, que mais propriamente ndo passam de uma
cuidadosa anélise do problema do conhecimento, a fenomenologia como ciéncia néo
pode comecar sem que haja um acesso a objetividade transcendente. Até aqui néo
saimos da verdade subjetiva. Husserl visa ainda chegar a um sentido objetivo do

conhecimento. Se a fundamentagdo do transcendente exige a propria transcendéncia, as
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investigaces de Husserl ndo teriam muito sentido, pois a reducdo barra tudo o que é
transcendente. Cairiamos num beco sem saida.

Para resolver o impasse Husserl propfe que pensemos mais uma vez em
Descartes: a solucdo para saber o que aceitar e 0 que negar em suas meditacGes foi a
evidéncia das ideias claras e distintas. Usaremos como critério o dar-se evidente das
cogitaciones. A evidéncia como critério estabelece que o intentar é algo de dado, porém,
nem sempre o intentado é um dado. Ao intentar um objeto temos como dado puro o
intentar, porém o intentado € ainda algo de estranho a ndés, ou seja, transcendente. Isto
ainda causa estranheza, pois ndo fugiriamos do agora atual, j& que passado e futuro séo
transcendentes, também ndo fugiriamos do singular, porque o universal também nos é
transcendente. Devemos concordar que uma ciéncia que se prenda a estas condigdes
seria de pouca ou nenhuma serventia. No fundo, mal poderiamos chamar isto de ciéncia.

A fenomenologia pretende ser uma investigagdo de esséncias e os dados
particulares ndo podem nos fornecer isto. Sendo a fenomenologia uma investigagéo de
esséncias é legitimo dizer que é também uma investigacdo a priori. Para Husserl séo
dois os sentidos legitimos de a priori: o primeiro consiste no conhecimento das
esséncias genéricas. JA o segundo trata dos conceitos que tém uma significacdo de
principio em sentido preciso e das leis de esséncia derivadas destes conceitos. A
fenomenologia no primeiro sentido de a priori €: os dados absolutos e sua
fundamentacdo. No segundo sentido €é: a ciéncia que busca os conceitos primeiros e as
leis de esséncia derivadas destes conceitos.

Para que possamos sair desta situagdo em que nos enredamos anteriormente,
Husserl aponta o conceito de intencionalidade, conceito este ja trabalhado nas
InvestigacBes Logicas. Com a intencionalidade podemos finalmente entender a
fenomenologia como uma ciéncia e, mais ainda, uma ciéncia que € valida
objetivamente. Husserl diz que as vivéncias possuem uma intentio, ou seja, visam certos
objetos. Por exemplo, enquanto Lemos este texto nossas vivéncias se referem a ele,
mesmo que ele ndo faca parte de nossas vivéncias reduzidas, mesmo que seja
transcendente. O objeto enquanto vivéncia, portanto, enquanto intentado, possui um
certo dar-se.

A intencionalidade leva o campo do dar-se evidentemente para mais alem.
Devemos lembrar que o campo da imanéncia evidente coincidia com o campo da
imanéncia ingrediente. Toda transcendéncia que ndo fosse presente, ou seja, nao

ingrediente a cogitatio, era tido como nao evidente e neste sentido transcendente. Com a
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intencionalidade os objetos transcendentes, ou seja, ndo ingredientes a cogitatio, sao
dados absolutos, possuem um certo dar-se e a cogitatio os intenta e dirige-se a eles.
Neste momento Husserl rompe a esfera da cogitatio como Unico dado possivel a critica
do conhecimento.

Neste momento deixamos de ter somente a evidéncia de nossas vivéncias
ingredientes a cogitatio e passamos a ter a evidéncia de que visamos um objeto, seja o
objeto destas visadas ingredientes ou ndo. Em outras palavras, valem para nos neste
momento como dado absoluto aquilo que podemos intentar de maneira evidente. E neste
momento que Husserl responde a primeira das questBes colocadas a respeito das
transcendéncias: como pode o conhecimento ir além de si mesmo? A intencionalidade é
a chave para a resposta desta questdo. Mesmo sendo o conhecimento uma vivéncia
psiquica € preciso reconhecer que estas vivéncias se dirigem para um objeto
transcendente a elas, mesmo assim este objeto ainda pode ser um dado evidente e,
portanto, pode ser utilizado na critica ao conhecimento.

Como dito antes, € ainda necessario uma fundamentagdo do universal para
podermos constituir a fenomenologia como ciéncia e verdadeira critica ao
conhecimento. Basta encontrarmos como dado absoluto, imanente, evidente, a
universalidade. Para exemplificar melhor: tem-se na cogitatio estes dois matizes de
marrons em objetos distintos como dados absolutos. Mesmo ndo ingredientes, eles se
apresentam na vivéncia, contudo, pode-se mudar a intencdo da vivéncia e dirigir-se ao
marrom neles presente, feito isto, jA ndo se visa o objeto singular, e mais importante,
ndo se visa algo presente visualmente, os matizes de marrom, 0 que se visa € 0 marrom
enquanto generalidade. Este universal é algo de dado, porém, ndo algo de imanente,
ingrediente, na cogitatio. Podemos definir a fenomenologia junto com Husserl como
procedimento de elucidacdo visual, determinacdo e distincdo do sentido pelo qual
visamos o dado absoluto. Em outras palavras, a caracterizacdo da fenomenologia é:
“procedimento intuitivo e ideador dentro da mais estrita redugio fenomenolégica™,

Com a ultima reflexdo podemos entender melhor o real sentido da reducéo
fenomenoldgica, ela ndo deve barrar toda a transcendéncia, mas, somente aqueles
objetos em que ndo h& auto-presentacdo em sentido imediato do dado. Temos agora,
finalmente, uma caracterizacdo da fenomenologia, mais importante, caracterizacdo desta

como investigacdo de esséncias, portanto, a priori. O trajeto da argumentacdo até aqui

* HUSSERL, E. A Idéia da Fenomenologia, EdicBes 70, Lisboa, 2008, pag. 85.
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permitiu que se fizesse uma caracterizagdo da propria critica do conhecimento. A esta
disciplina é necessario que opere como a fenomenologia, sob pena de falhar
constantemente. Negar as conclusGes acima é negar a propria possibilidade de
conhecimento e recair nos preconceitos da atitude natural.

Aqui terminamos propriamente nosso texto, mas antes de finalizar cabe apontar
algumas conclusbes. O trabalho de Husserl em identificar os problemas da atitude
natural permite uma critica dos pré-supostos presentes nesta orientagdo do pensamento.
Uma vez determinado estes pré-supostos, Husserl busca mostrar que o impasse da teoria
do conhecimento vem justamente desses pré-supostos. A atitude natural coloca o
problema do conhecimento de maneira insoluvel. Deve-se, portanto, abandonar esta
atitude e situar-se em um novo ambito, a atitude espiritual filos6fica. Ao abandonar a
atitude natural Husserl busca uma descricdo do conhecer, tendo o cogito papel
fundamental para esclarecer os termos nos quais o conhecimento de da. O cogito
permite a Husserl mapear os sentidos de transcendéncia e imanéncia, mais do que isso,
permite a quem se enrede pela investigacdo do conhecimento perceber o verdadeiro
enigma deste, como discutido anteriormente, a transcendéncia.

Se a transcendéncia é o enigma do conhecimento, entdo ndo se poderia comecar
uma investigacdo sobre o conhecimento se utilizando de premissas transcendentes, tal é
precisamente 0 segundo dos dois problemas apontados no inicio do texto. A
investigacdo do conhecimento deve barrar os argumentos transcendentes, dai a reducao
apresentada por Husserl pela primeira vez n’A Ideia da Fenomenologia. Mas uma teoria
do conhecimento que barre todo e qualquer tipo de transcendéncia ndo poderia dar todo
o carater cientifico que Husserl pretendia na fenomenologia. A chave para tal questdo é
a intencionalidade. Com ela Husserl mostra que é proprio da vivéncia psiquica visar
algo de transcendente, e este transcendente possui algo de dado. Vemos que o papel da
reducdo é tirar da investigacdo todo dado ndo evidente, que ndo se apresente ele mesmo.
O exemplo da universalidade mostra bem como o universal possui um dar-se, mesmo
que o dado ndo esteja contido na consciéncia como ingrediente. Concluindo, podemos
perceber que a caracterizacdo da critica ao conhecimento tinha duas tarefas: a tarefa
negativa consistia em denunciar as contradicbes das teorias do conhecimento
tradicionais, tal denuncia se mostra no texto como um passo fundamental para a
inquiricdo da esséncia do conhecimento, tarefa positiva da critica. O passo dado por
Husserl neste texto se mostra fundamental para a teoria fenomenolégica que surgira

posteriormente.
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Abstract

Edmund Husserl was born on April 8, 1859 in Prosnitz (how Moravia, Austria). It is known as
the founder of phenomenology, famous line of thought at the beginning of sec. XX, inaugurated
with the Logical Investigations. In this important work Husserl has two goals, the first to
denounce the psychologists prejudices on the grounds of logic; and the second to fundament a
theory of knowledge that do not fall into these same prejudices. But from 1907 phenomenology
takes a different direction, with a course on critique of knowledge, which is later published
under the name of The Idea of Phenomenology. This text presents certain changes regarding the
Investigations, including the introduction of the phenomenological reduction. These changes
culminate in the theses exposed in Ideas for a Pure Phenomenology and Phenomenological
Philosophy. This paper is a brief analysis of the text of 1907 having in view two aspects: first, to
investigate problems which lead Husserl to reconsider some of his theses on phenomenological
theory so far, so as much the consequences that such problems bring; and the second aspect,
how Husserl seeks to solve such problems, with special emphasis on the presentation of two
basic concepts: the phenomenological reduction and the intentionality.
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Notas sobre a relacéo eloquéncia-sabedoria no livro 1V do DE
DOCTRINA CHRISTIANA de Agostinho*

Tiago Brentam Perencini (UNESP/Marilia)

Resumo

Este trabalho visa entender como a mudanga da eloquentia para a sapientia, na retorica sacra,
vem também modificar as relagdes entre objeto e método para esta mesma retorica, tendo como
base o Livro IV do De Doctrina Christiana de Agostinho de Hipona. Para tanto, entendemos
necessario localizar a obra e, mais precisamente, este Livro IV dentro dos escritos agostinianos,
assim como entender as variantes tematicas e problematicas no que se concebeu como retorica
antiga-profana e suas consequentes apropriacdes e diferencas feitas pelos Padres da Igreja a essa
arte. Além, é claro, da definicdo de um stilus retérico e seus genera oratorium para,
posteriormente, compreendermos que tanto o objeto como a finalidade e 0 método empregados
para elaborar o discurso deveriam restringir-se a sabedoria contida na Sagrada Escritura.
Palavras-chave

Agostinho; Retorica Antiga; Retorica Sacra; Eloquéncia; Sabedoria; Estilo.

O Sobre a doutrina crista é um livro de carater exegético dentro do contexto das
obras agostinianas, isto é, trata-se de um escrito que se pretende a explicacdo e a
interpretacdo das Sagradas Escrituras. Divide-se em quatro livros, sendo que os trés
primeiros, de maneira geral, visam “a preparagdo basica do orador, isto ¢, a sua
formagéo e ao estudo da Escritura Sagrada. O quarto trata da eloquéncia propriamente
dita e da a esse respeito os mais sabios conselhos” (Bardy, 1946, p.237). Assim, dada
toda a formacdo retorica antes da conversdo de Agostinho, ndo seria muito dizer que
estamos diante de um verdadeiro tratado de retdrica cristd. Ora, nos trés primeiros livros
ele oferece instrumentais preciosos para a analise biblica, tal como a maneira de
interpretar os signos (signis) biblicos, a formacdo cultural geral do orador sacro e até a
analise dos tropos — figuras de pensamento — que pretendem a explicacdo do aspecto
simbdlico do livro sagrado. E, como ja dito, no Livro IV, ele discorre sobre as maneiras

“ Texto apresentado na |11 Semana da Graduag&o em Filosofia: Filosofia Politica, em novembro de 2011,
na UFSCar, campus de S&o Carlos.

Em curso, S&o Carlos, vol. 1, n. 1, 2014, p. 88-95.
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de ensinar a doutrina, apresentando 0s objetos, as finalidades e as conformidades do
orador sacro em relacdo a oratdria, tal como devem ser empregados os estilos e até a
maneira que o cristdo pode se utilizar da retoérica profana.

Feita a caracterizacdo geral da obra e do Livro IV, parece necessario entender,
mesmo que de maneira bem geral, as variantes entre a dita retorica antiga e 0s anseios
patristicos — mais precisamente agostinianos — quando a tratar desta arte. Ernest Robert

Curtius vem afirmar a respeito da retorica antiga:

Retoérica quer dizer ‘arte de falar’; designa, pois, segundo sua significagdo
fundamental, o método de construir o discurso artisticamente. Desse germe
desenvolvem-se, com o correr dos tempos, uma ciéncia, uma arte, um ideal de
vida e até uma coluna basica da cultura antiga. De formas diversas, durante
nove séculos, a retérica vincou a vida espiritual dos gregos e romanos. Sua
origem ressalta aos olhos. Lugar: a Atica; tempo: depois das guerras persas.
(1996, p.101).

J& na chamada Antiguidade Tardia, os temas e os problemas concernentes a
retorica eram diferentes e, em certa medida, paradoxais. A retdrica ja ndo € mais um
‘ideal de vida’. Por um lado, via-se 0 cristianismo nascente, fecundo, e a grande
necessidade de afirmar a doutrina por parte dos Padres da Igreja. Assim, a retorica
parecia necessaria a persuasao. Por outro lado, como lembra Angelo Di Berardino:

a relagdo entre palavra e acdo é profundamente estreita, indissollvel para o
cristdo. Pelos principios evangélicos (Mt 12,36), o homem no dia do juizo
prestard contas de cada palavra ociosa. Os Padres da Igreja parecem dizer que,
se a verdade das coisas fosse dependente da habilidade de quem fala, 0 mundo
acabaria com o triunfo da mentira. (2002, p.1218)

E a substituicdo da eloquentia grega nas assembleias pela sapientia que aparece
como a ordem do dia para os primeiros Padres da Igreja. Ora, essa sapientia era alusdo a
verdade e a verdade era as Sagradas Escrituras. Cai, assim, aquela verossimilhanca de
que falaram os sofistas e Aristoteles. A retorica ndo ¢ mais “a capacidade de descobrir o
que ¢ adequado a cada caso com o fim de persuadir” (Ret., I, 1355a), conforme o
Estagirita, mas sim a necessidade de explicar e apregoar a verdade — que é a palavra
revelada — para os que dela ndo entenderam ou se esqueceram.

Em Agostinho, parece claro o projeto retorico da substituicdo da eloquéncia pela

sabedoria. Sua verdade é o préprio Logos-Verbum divino’. Portanto néo cabe a retérica

' Cf. a passagem no Dicionério de Filosofia de Nicola Abbagnano, onde é exposto o conceito de verdade
para Agostinho: “considera como V. "aquilo que revela o que é, ou que se manifesta a si mesmo"; nesse
sentido, identifica a V. com o Verbum ou Logos, que é a primeira manifestagdo imediata e perfeita do ser,
ou seja, de Deus (De vera rei, 36)” (1998, p.995)
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qualquer invencdo de verdades ou verossimilhancgas, sendo transmitir a sabedoria
contida nas Escrituras. Ele préprio diz em diversas passagens do Sobre a doutrina
crista:
E preciso que o orador, capaz de discutir ou de falar — se ndo com eloquéncia,
ao menos com sabedoria -, assuma esse trabalho de que tratamos aqui, em vista

de ser util aos ouvintes. Ainda que seja menos util do que o seria se fosse capaz
de falar com elogiéncia. (1V, 5, 7)

Ou ainda: “E, pois, de toda necessidade para o orador — que tem o dever de falar
com sabedoria, ainda que ndo consiga fazé-lo com eloquéncia” (De doc. christ., 1V, 5,
8). Vemos assim a importancia da maneira de falar no orador sacro restrita ao que é
falado por este mesmo orador ou pregador.

E esta importancia da sabedoria sobre a eloquéncia ndo se restringe apenas ao
ensinamento cristdo. Vemos, no dialogo Sobre a Ordem, a necessidade da distingédo
entre 0 que ¢ “racional” (rationale) e “razoavel” (rationabile) para a instituicdo de
verdades maiores, que vao desde a importdncia das disciplinas no trivium até a
soberania da sabedoria. Pelo termo “razdo”, Agostinho entende uma faculdade,
responsavel por diferenciar o que é humano do que é animal, tal como definido pelos
sabios antigos (De Ord., II, 11, 30) e, além disso, a define como “movimento da mente
capaz de discernir o que conhece, de guiar-se da sua luz para conhecer a Deus ou a
propria alma que estd em nés ou em todas partes” (De Ord., Il, 11, 32, traducdo nossa).
Assim, a razdo ndo é uma instituidora de verdades, sendo 0 meio de buscé-las.

Diferente da razéo é o razoavel. Ao razoavel cabe se utilizar da razdo. Enquanto
através do movimento da mente, pode-se chegar ao conhecimento de Deus, no razoavel
separa-se o prazer dos sentidos para a construgio de partes coerentes entre si. “E
racional aquele que usa ou pode usar da razao; razoavel o que se faz ou se diz conforme
a razdo” (De Ord. Il, 11, 31, tradugdo nossa). N&o é de se espantar, assim, que a
dialética, para Agostinho, apareca como a “disciplina das disciplinas”, afinal, “¢ no
exercicio dialdgico que se mostra e se descobre 0 que é a propria razdo, o que deseja, 0
que pode” (De Ord. I, 13, 38, traducdo nossa), enquanto que na retorica tem lugar o
razoavel, o verossimil e o prazer dos sentidos.

Entendida a comparacdo entre ambos os periodos retoricos, focando este
entendimento na Filosofia agostiniana, abordaremos a nocdo de stilus. Como apoio

nesta vereda, pensaremos a partir do que foi escrito por Heinrich Lausberg, um dos
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responsaveis pela ‘volta retorica’ na contemporaneidade. Sobre a definigdo do stilus

retorico:

Como sistematizacdo do aptum em relacdo a elocutio distingue-se grande
nimero de genera elocutionis. Especialmente em relacdo ao ornatus, estdo
disponiveis muitas possibilidades de variacdo, as quais se dividem,
sumariamente, em trés genera elocutionis. Estes trés genera, sdo atribuidos a
trés classes de assuntos e de situacdes [...] (2004, p.271)

Tal definicdo parece dizer que no ato da elaboracéo discursiva, seja ela escrita
ou falada (elocutio), ha a adequacdo do discurso tanto aos seus meios internos como ao
publico ao qual se pretende comunicar (a adequagdo define o aptum). Frente a esta
adequacdo, surge o fazer discursivo como necessidade estética, de embelezamento
(ornatus). Dai surgir os estilos e seus diferentes géneros (genera elocutionis)?, como
simples, médio e sublime, que por sua vez sdo adequados aos assuntos e as situacdes.

Agostinho, que parece aproveitar em grande medida as regras de retorica
profana, utiliza-se bem da teoria dos trés estilos, tal como proposto na Retorica a
Herénio e em Cicero. Ele mantém as trés conformidades estilisticas, que adapta ao seu
objetivo: a formacdo do orador sacro ou pregador cristdo. Agostinho mesmo cita
claramente Cicero, no que concerne aos trés estilos: “Disse certo orador — e disse a
verdade — que ¢ preciso falar ‘de maneira a instruir, a agradar e a convencer’. Depois,
acrescentou: Instruir ¢ uma necessidade; agradar, um prazer; convencer, uma vitoria”
(De doc. christ., IV, 12, 27)

Resta agora compararmos as relagdes entre este estilo ‘profano’ e as adaptagdes
agostinianas para o pregador cristdo. Analisaremos as diferencas quanto a finalidade,
isto €, ao objetivo a que se propde o estilo empregado e ao assunto tratado, ou seja, seu
objeto de discusséo.

No que diz respeito & finalidade discursiva do estilo, € este que moldara todo o
estilo; ou melhor, é por meio do fim visado pelo discurso que se pode determinar o
estilo escolhido. Para a chamada retorica antiga profana, de maneira geral, no estilo
simples (genus humile, summissum, tenue, subtile, gracile), a finalidade é ensinar,
demonstrar e/ou provar. No medio (genus médium, modicum, mediocre, moderatum,

floridum), pretende-se deleitar, conciliar os animos (Carmona, 2003, p.222) ou agradar

? A teoria dos trés estilos retoricos ¢ muito conhecida nesta arte: “De forma expressa encontramos pela
primeira vez a doutrina sobre os trés e sobre as qualidades do estilo no desconhecido autor da Retorica a
Herénio, em lingua latina (IV, 1116), e no de seu contemporaneo Cicero (Orator, 23, 75-28, 89).
(Carmona, 2003, p.220)
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0 ouvinte. J& no sublime (genus sublime, grande, robustum, vehemens, amplum,
grandiloquum, validum), o objetivo é convencer, comover o interlocutor e/ou auditorio.
De maneira tal que chega a dizer Cicero: “O melhor orador ¢ aquele que, discursando,
ensina, agrada e comove” (De optimo genere oratorum, 1, 3).

Em Agostinho, apesar de conservar os estilos classicos, ha uma mudanca
significativa para a oratoria sacra em relacdo as finalidades do discurso. No estilo
simples, ndo cabe ao pregador cristdo ensinar, demonstrar e/ou provar, visto que ndo é
preciso ensinar, demonstrar ou provar o que € a verdade, mas sim instruir os esquecidos
do cumprimento desta verdade; portanto, se for para o orador eclesiastico ensinar, que
ensine para instruir. No estilo médio, agradar é sempre Gtil, mas desde que nao seja um
ornamento oposto a verdade que € a palavra de Deus; “portanto, [que] esteja bem longe
de nos, sim, bem longe de nds, o fato de sacerdotes aplaudirem discursos iniquos e que
o povo de Deus ame que isso aconteg¢a” (De doc. christ., IV, 14, 30). Neste estilo, desde
que em conformidade com a verdade da escritura, deve o orador sacro “agradar para
cativar”, edificar a doutrina, € ndo outra coisa. Por fim, no estilo sublime, comove-Se ou
visa-se 0 convencimento para a conversao, caso a instrucdo da verdade unida ao encanto
da expressao ndo consiga fazé-lo.

Outro ponto que nos propomos a analisar é o objeto, assunto a ser tratado pela
oratdria, estabelecendo assim o que pode haver de comum e de divergente entre a
retorica antiga — mais precisamente ciceroniana — e a sacra, tal como descrita no livro
IV, do Sobre a doutrina crista.

Ao analisarmos o objeto da retorica antiga, devemos ter em mente o “estilo de
vida retdrico” existente na época. Assim, argumentava-se com o fim de persuadir, do
que se infere a possibilidade eminente das técnicas retdricas no templo, na agora e até
no senado, na assembleia. Portanto, parece que 0s constantes objetos de discussdo eram
multiplos, tal como os estilos empregados para esta discussdo. Afinal, o orador eficaz
adota o estilo que convém ao seu assunto (Reboul, 2004, p.62). Ao tratar da
multiplicidade discursiva como objeto retérica na Antiguidade, dizem Chaim Perelman

e Lucie Olbrechts-Tyteca no seu Tratado da Argumentagao:

O objeto da retdrica antiga era, acima de tudo, a arte de falar em publico de
modo persuasivo; referia-se, pois, ao uso da linguagem falada, do discurso,
perante uma multiddo reunida na praca publica, com o intuito de obter a adesdo
desta a uma tese que se lhe apresentava. Vé-se, assim, que a meta da arte
oratéria — a adesdo dos espiritos — é igual a de qualquer argumentacéo (1999,

p.6)
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No que concerne a Oratoria Sacra, ndo existe esta multiplicidade de assuntos, ou
até mesmo a conformidade dos estilos aos diferentes assuntos. Ora, de que tdo variados
assuntos falamos? Ou ainda, como adequar os trés estilos a esta diversidade de
assuntos? No proprio livro IV do Sobre a doutrina crista, Agostinho, citando Cicero,
responde a essas perguntas: “ser eloquente € ser capaz de falar para ensinar em estilo
simples as pequenas questdes; para agradar, tratando questBes médias, em estilo
temperado; ¢ para converter expondo grandes questdes, em estilo sublime” (De doc.
christ., 1V, 19, 34).

Posteriormente, Agostinho mostra que esta conformidade entre assuntos e temas
é ineficaz para os assuntos da Igreja. Cicero é ineficiente para os assuntos da Igreja!
Enguanto nas causas do forum chamam-se “pequenos assuntos” os relativos ao
dinheiro, os “grandes” a liberdade, vida e cabe(;a3 dos homens (De doc. christ., 1V, 19,
35) e os “médios” 0s que ndo se encaixam nem em uma ou outra categoria, nos objetos

de discussdo que sdo proprios a Igreja so se tratam de “grandes assuntos”:

considerando que todos os assuntos se estendem — sobretudo quando falamos ao
povo, mantendo-nos em lugar mais elevado — a respeito da salvagéo eterna dos
homens e ndo sobre a temporal; e, sobretudo considerando que pomos 0s
homens em guarda contra a morte eterna, nés ndo tratamos a ndo ser de grande
assuntos. E isso, a ponto que ndo devemos considerar como assuntos menores,
se tratador por doutor eclesiastico, aqueles relativos & aquisi¢cdo ou perda de
uma soma de dinheiro, seja ela pequena, seja grande. Pois ndo é pequena a
justica que certamente devemos observar inclusive em relacdo a uma pequena
quantia, conforme a palavra do Senhor: ‘Quem ¢ fiel nas coisas minimas, € fiel
também no muito’ (Lc 16, 10) (De doc. christ., IV, 19, 35)

Como conclusdo deste trabalho, percebemos ser a retdrica, em Agostinho de
Hipona, uma disciplina em repetidos graus. Diriamos, até, tratar-se de uma retorica
hierarquizada, em que precede a subordinacdo da eloquéncia a sabedoria que, por sua
vez, estd contida na verdade inserida na verdade revelada. Em seguida, é o
razoavel/verossimil também subordinado a razdo que, por conseguinte, encontra sua
limitacdo na revelacdo. Esta mesma hierarquizagdo acontece no trivium, onde as artes
liberais, por um lado, também assumem graus de importancia quanto a razdo e, por
outro, encontram seu limite. Ora, a retdrica ocupa-se do deleite pelos sentidos, entdo é a
menos importante das trés artes; a gramatica procura a retiddo do ensino, assim, ocupa

uma posi¢do intermedidria; por fim, ¢ a dialética que “ensina a ensinar e ensina a

* “Cabeca dos homens™ faz referéncia aos julgamentos feitos no forum romano e que, assim, poderiam
absolver ou condenar & morte os réus.
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aprender; nela se mostra e se descobre o que é a propria razdo, o que deseja, 0 que
pode”. (De Ord., 11, 13, 38, tradugdo nossa)’. Nenhuma delas, porém, assim como a
propria razdo, remetem-se a descoberta e & instituicdo de novas verdades, mas t&o

somente ao seu aprendizado e ensinamento corretos, afinal:

A mesma verdade dos raciocinios (veritas counexionum) ndo foi instituida pelos
homens, mas constatada e posta em formulas por eles, para poderem aprendé-la
ou ensina-la. A verdade fundamenta-se de modo permanente na razdo das coisas
e foi estabelecida por Deus. (De doctr. christ., I1, 33, 50).

O mesmo se diz com relacdo a finalidade e ao objeto do estilo na retorica para
Agostinho. Enquanto o objeto do discurso é subordinado a sua finalidade, isto é, o que
se pretende dizer é limitado ao objetivo que se pretende com o dito, parece que um e
outro, estando dentro da eloquéncia, subordinam-se, primeiramente, a sabedoria e, em
sentido mais préatico, convergem para a instrucdo, a edificacdo e a conversdo da alma
que, em ultima estancia, busca sua salvacdo na verdade instituida por Deus. Isto €, as
hierarquizacbes do discurso, seus temas e objetivos, assim como a razdo da sabedoria
perdem o pluralismo encontrado no ‘ideal de vida’ antigo para serem assumidos a um
Unico proposito pelos Padres da Igreja, neste trabalho representado por Agostinho: a

verdade da palavra revelada.

Abstract

This paper aims to understand how the change from eloquentia to sapientia in the sacred
rhetoric has modified the relationship between the object and the purpose to this same rhetoric,
based on the Book IV of De Doctrina Christiana. For that, we understand the need to locate the
work and, more precisely, this book IV within Augustin’s writings, as well as understand the
variants of the themes and problems of what is known as profane-antique rhetoric and their
consequent appropriations and differences made by the Priests of the Church to this art. Besides,
of course, the definition of a rhetoric stillus and its genera oratorium to comprehend,
subsequently, that both the object and the purpose used to prepare the speech should be
restricted to the wisdom contained in the Sacred Scripture.

Keywords

Augustin; Antique Rhetoric; Sacred Rhetoric; Eloquence; Knowledge; Stile.

*Vale lembrar a importancia da retérica. Se por um lado é a dialética que nos pode dar a certeza do saber,
por outro, “como muitas vezes os homens, quando se lhes persuade das coisas boas, Uteis e honestas, ndo
seguem o dito da pura verdade, que brilha aos olhos de muitos poucos, se vao pelos proprios sentidos e
costumes, era necessario ndo so instrui-los segundo sua capacidade, mas também muitas vezes estimula-
los a pratica” (De Ord. II, 13, 38, tradugio nossa). E este ‘estimulo a pratica’ que a razio denominou
retorica, para Agostinho.
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A funcéo pratica do ego na obra de Sartre*

Talio Enrique Stafuzza (UFSCar)
Bolsista FAPESP

Resumo

O presente artigo circunscreve o tema do Ego na obra do fildsofo francés Jean-Paul Sartre. Mais
precisamente, analisa-se a concepcdo de Ego como transcendente & consciéncia intencional,
constituido pelo saber reflexivo, bem como sua funcdo pratica, a saber, mascarar a
espontaneidade da consciéncia. Num primeiro momento, essa analise percorre o conteido
tematico inscrito na primeira obra do autor, A Transcendéncia do Ego; hum segundo momento,
ela investiga a repercussdo de tal contetdo na obra do préprio autor, isto €, seu foco sera o
célebre romance A nausea. Ou seja, o intuito final deste artigo é mostrar como alguns pontos da
crise de Roquentin, personagem principal do romance, podem ser entendidos na perspectiva
tematica de A Transcendéncia do Ego.

Palavras-chave

Ego; Transcendéncia; Consciéncia; Espontaneidade; Nausea; Reflexao.

Jean-Paul Sartre é conhecido como romancista, contista, teatrélogo, ensaista,
ativista politico e, enfim, filésofo. Pode-se dizer que o acimulo de atividades nos mais
diversos géneros literarios, juntamente com seu enorme sucesso em tais areas, fez sua
filosofia, centro edificante de seu pensamento, ser esquecida ou mal compreendida por
varias décadas. Acontece que mesmo o0s escritos ditos literarios de Sartre estdo
altamente fundamentados em sua filosofia e, a0 mesmo tempo, suas principais
inovacOes filoséficas encontram em seus romances um local adequado para se fixarem.
Sendo assim, qualquer um que se proponha a compreender verdadeiramente a
singularidade do pensamento de Sartre, deve poder abarcar, a0 menos em seu horizonte,
tanto sua filosofia como sua literatura. Entender o motivo e a exigéncia de cada obra é

“ Texto apresentado na |11 Semana da Graduag&o em Filosofia: Filosofia Politica, em novembro de 2011,
na UFSCar, campus de S&o Carlos.
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papel central no estudo desse autor tdo marcado pelo termo engajamento. Assim, 0
objetivo de nosso trabalho € investigar: primeiramente, aquilo que Sartre, ao final de sua
obra inaugural, A Transcendéncia do Ego, define como a fungéo pratica do Ego; num
segundo momento, pretendemos investigar em quais perspectivas pode-se compreender
tal conceito em seu célebre romance, A Nausea. Temos como objetivo, portanto,
compreender de que modo seria possivel investigar uma mesma ocorréncia tematica em
ambas as obras, ou seja, entender de que forma as mais diversas formas de expressédo —
filosofica e literaria — partilham, em Sartre, da mesma fonte, de mesmos conceitos e
ideias.

A questdo central a que Sartre dedica A transcendéncia do Ego é se “o Eu que
nos encontramos na nossa consciéncia € tornado possivel pela unidade sintética das
nossas representacoes ou ¢ antes ele que unifica de fato as representacdes entre si?”
(SARTRE, 1994, p.45), isto é, “Sartre introduz a questdo da constitui¢do do Ego:
devemos considerar o ego como um ‘habitante’ da consciéncia — seja como principio de
unificacdo, seja como presenca real, em ambos 0s casos como estando na consciéncia?”’
(SILVA, 2004, p. 36, grifo nosso). Para investigar tal problematica, nosso autor conta
como arsenal a descoberta da fenomenologia de Husserl. Contra aquela “filosofia
alimentar” na qual “o Espirito-Aranha atraia as coisas para sua teia, cobria-as com uma
baba branca e lentamente as deglutia, reduzindo-as a sua propria substancia” (SARTRE,
2005, p.55), isto é, contra os chamados ‘“contetdos de consciéncia”, Sartre viu em
Husserl, precisamente em seu conceito intencionalidade, a chave para repensar a
constituicdo do objeto psiquico: se se admitir que “toda a consciéncia € consciéncia de
alguma coisa”, se ela é vazia, um mero voltar-se a alguma coisa, entdo, como se poderia
sustentar que exista um Ego nesta consciéncia, que é, a rigor, um nada? O fluxo da
consciéncia é auto-unificante, sem que para tal seja necessario conceber certo polo
unificador. Transformada em puro nada, ndo ha lugar na consciéncia nem para 0 Ego
como principio de unificacdo dos contedos empiricos (como pretende o neokantismo
francés e, até mesmo, o proprio Husserl) e nem como certo emanador de sentimentos
(como os “psicologos do amor-préprio” defendem).

O Ego que encontramos na consciéncia empirica, assim, ndo poderia estar
contido na prdpria consciéncia, mas constitui-se transcendente a esta. Vejamos. Sartre
formula que o objeto psiquico, na verdade, é originario, captado por uma reflexao, isto

¢, uma consciéncia que tem como objeto seus proprios vividos: “O Eu surge na
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passagem da consciéncia irrefletida® para a consciéncia reflexionante: ele n&o é anterior
a consciéncia do objeto; pelo contrério, é posto pela consciéncia reflexionante a maneira
de um objeto.” (ibidem, p.40). Isto é, limpo o campo de imanéncia, ndo ha sentido em
conceber o Ego como polo unificador presente formalmente na consciéncia. Sartre ndo
vé motivos para afirmar a existéncia de tal polo, visto que o fluxo das consciéncias é
auto-unificante. Afirméa-lo, na verdade, feriria inclusive o conceito de intencionalidade,
seria conjecturar alguma estrutura permeando um nada. O Ego que captamos é,
dissemos, dado através da reflexdo. Assim ele € tido como um objeto, objeto
transcendente da consciéncia reflexiva — ele ndo estd na consciéncia, mas a transcende.
O erro cometido pelo denominados “psicologos do amor proprio” é, justamente, afirmar
que o Ego esta presente materialmente na consciéncia como certo emanante de agdes e
sentimentos. Afinal, caso assim fosse, teriamos que admitir que ele é anterior a propria
consciéncia intencional, a propria experiéncia, e isto ndo é nada mais do que aceitar que
“a consciéncia reflexiva viria primeiro, antes da consciéncia irrefletida” (ibidem, p. 42).
Né&o se pode mais admitir, dado o conceito de intencionalidade, esta primazia do Ego
que, materialmente presente na consciéncia, regule e produza os sentimentos e as acdes
frente a algum estado qualquer sem antes ter ocorrido a experiéncia propria deste
estado. Se ha um estado desagradavel frente ao sofrimento de Pedro, é Pedro que
aparece como dever-ser-socorrido o motivo deste estado, e ndo uma emanacéo de certo
Eu material, senhor absoluto dos dados empiricos. Pois se assim fosse, estariamos
afirmando o absurdo de que a consciéncia reflexiva seria causa da irrefletida, de que o
estado seria causa das consciéncias. Os sentimentos e as a¢cdes, como melhor veremos
adiante, sdo polos transcendentes unificadores dos vividos, e ndo algum tipo de
emanacdo interna de um Eu que habita materialmente a consciéncia. E o Ego, assim,
consequentemente, s6 podera ser concebido como polo transcendente dos sentimentos e
acoOes. Eis, em linhas gerais, a problemética de A transcendéncia do Ego.

Formulado a existéncia do Ego como transcendente a consciéncia intencional,
vejamos agora, brevemente, como tal se constitui em sua transcendéncia, para depois,
assim, compreendermos a fungdo pratica do Ego — conceito que usaremos para
aproximar as obras de nosso autor. Jean-Paul Sartre inicia a segunda parte de seu ensaio

A transcendéncia do Ego, cujo nome é Constituicdo do Ego, com a seguinte afirmacéo:

! Aquela que “visa’ algo que nio ela mesma.
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O Ego ndo é, diretamente, unidade das consciéncias refletidas. Existe uma
unidade imanente destas consciéncias: é o fluxo da consciéncia que se constitui
ele mesmo como unidade dele mesmo — e uma unidade transcendente: 0s
estados e as agbes. O Ego é a unidade dos estados e das acbes —
facultativamente, das qualidades. Ele é unidade de unidade transcendente e é ele
mesmo transcendente. E um p6lo transcendente de unidade sintética, tal como o
polo-objeto da atitude irrefletida. SO que esse polo aparece apenas no mundo da
reflexdo. (SARTRE, 1994, p.59).

Assim, tal como o objeto atua no &mbito irrefletido, como polo unificador, como
unidade sintética, o Ego, no ambito do reflexivo, atua como unidade dessas
transcendéncias, como o estado, por exemplo. Entretanto, deve-se notar que o Ego,
diferentemente do objeto, constitui ndo uma unidade real, mas forjada, ideal. Tal
concepcao nos sera bastante Gtil adiante, quando discutiremos a funcéo préatica do Ego.
Desta forma tomemos como exemplo a constituicdo transcendente do estado, com o
intuito de compreender a constituicdo do Ego.

O estado, portanto, é tido como unidade transcendente dos vividos apreendido
pela consciéncia reflexiva. Vejamos melhor. Tomemos o exemplo da constituicdo do
estado de odio. Primeiro ha uma série de vividos de repulsa por Pedro, mas somente
quando a consciéncia reflexiva atenta para esses vividos, operando-lhes uma sintese, é
que se pode entdo dizer: hd o estado de 6dio por Pedro, ou, simplesmente, “cu odeio
Pedro”. E deste modo que “o estado aparece & consciéncia reflexiva” (ibidem, p.59). O
odio, assim, ¢ uma unidade transcendente dos vividos de repulsa, isto é, o 6dio “se
revelou como elemento permanente para além da consciéncia atual de repulsdo; ele foi
constituido como sentido transcendente” (MOUTINHO, 1995a, p.38). Mas quais as
consequéncias desta constituicdo transcendente do estado? Ora, se o édio s6 pode ser
dado numa reflexdo, deve-se admitir que a reflexdo, na verdade, ja esteja de algum

modo distante dos objetos primeiros da consciéncia. Isto é,

No6s ndo devemos fazer da reflexdo um poder misterioso e infalivel, nem
acreditar que tudo o que a reflexdo atinge é indubitavel porque é atingido pela
reflexdo. A reflexdo tem limites de direito de fato. E uma consciéncia que pde
uma consciéncia. Tudo o que ela afirma sobre esta consciéncia é certo e
adequado. Mas se outros objetos Ihe aparecem através desta consciéncia, esses
objetos ndo tem nenhuma razdo para participar nas caracteristicas da
consciéncia. (SARTRE, 1994, p.59)

Assim, temos desqualificada qualquer possibilidade de afirmar ser o estado algo
imanente e certo a consciéncia que o posiciona, afinal, ele se constitui por certo
afastamento dos vividos. E preciso notar em que sentido se da essa constituicdo

transcendente do estado: o 6dio ndo é um determinado vivido isolado. O 6dio nunca é
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alcancado pela consciéncia irrefletida, nenhum vivido de repulsdo pode abarcar este
estado que chamamos de 6dio. O estado se constitui, assim, ultrapassando os vividos.
Dados os vividos de repulsdo, o estado de 6dio se constitui transcendendo estes, em
todas as direcBes. Quando digo tenho 6dio de Pedro, assumo o Odio para aléem dos
vividos de repulsdo. Tudo se passa como se 0 meu odio por Pedro fosse durar sempre.
Comprometo o futuro com a afirmacédo: eu odeio Pedro. Assim, justamente, pelo estado
se também numa remissdo ao futuro, fica impossibilitada a afirmagdo do ddio estar
presente na consciéncia irrefletida, que é instantanea.

Vale sempre lembrar que o fluxo de consciéncia é auto-unificante, e néo
depende da acdo da consciéncia refletida para tal. Embora o édio atue como sintese, é
apenas como sintese transcendente na atitude reflexiva. Deste modo, o 6dio, como
estado, ndo se limita a uma experiéncia de repulsdo, embora somente apareca por esta.

Assim podemos entender como se da o estado de édio:

Eis o suficiente, parece, para poder afirmar que o 6dio ndo é da consciéncia. Ele
extravasa a instantaneidade da consciéncia e ndo se submete a lei absoluta da
consciéncia, para qual ndo ha distin¢do entre a aparéncia e o ser. O 6dio é,
portanto, objeto transcendente. Cada ‘erlebnis’ revela-0 por inteiro, mas ao
mesmo tempo isso ndo é mais que um perfil, que uma projecdo (uma
‘Abschattung’). O o6dio é um titulo de crédito para um infinitude de
consciéncias coléricas ou repugnadas, no passado e no futuro. Ele é a unidade
transcendente desta infinidade de consciéncias. Dizer ‘eu odeio’ ou ‘eu amo’
por ocasido de uma consciéncia singular de abstracdo ou de repulsdo €, também,
operar uma verdadeira passagem ao infinito. (ibidem, p.60)

Nunca sendo dado por um vivido, o 6dio ¢ tido como um sentido, “titulo de
crédito”, para uma infinidade de vividos. Do mesmo modo que, ao perceber um tinteiro,
vendo-o por uma de suas faces, por um de seus perfis, digo “ha um tinteiro”, frente a
um vivido de repulsa de Pedro, digo: “eu o odeio”. S6 que no caso do estado, ¢ uma
unidade forjada que efetuo, visto que ¢ certo dizer que “os direitos da reflexdo sejam
singularmente limitados: é certo que Pedro me repugna, mas é e ficara sempre duvidoso
que o odeie. Com efeito, esta afirmagdo extravasa infinitamente o poder da reflexdo”
(ibidem). Nota-se que no plano irrefletido, ndo ha distingdo entre a aparéncia e o ser,
esta diferenciacdo s6 ocorrera no plano da reflexdo. Tal nota sera de grande valia
adiante.

Dada constituicdo transcendente dos estados, temos que o papel reservado ao
Ego, nada mais é, do que sintese transcendente do psiquico. Do mesmo modo que o

odio é tido como sintese transcendente dos vividos de repulsa, o Ego é tido como
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sintese dos estados, acOes e qualidades. Entretanto, deve-se notar que quando unifico os
vividos de repulsa e chamo-lhes édio, qualifico tais vividos sobre o signo do odio, visto
que ndo ha vivido propriamente dito, no plano irrefletido, de 6dio. Mas, quando se
unifica os estados no Ego, esta qualificacdo ndao ocorre. O Ego é tal qual a sintese dos
psiquicos, e ndo ha acréscimo de sentido. Assim, embora o psiquico possa ser contradito
conforme os vividos, o Ego ndo sera contradito conforme o psiquico. Desta forma, a
relacdo do Ego com o psiquico “é uma relagdo de producgdo poética ou, se quiser, de

criagdo” (ibidem). Assim, como muito bem coloca Moutinho:

Essa constituicdo, realizada pela reflexdo impura® é feita ‘em sentido inverso
do que segue a produgdo real’, o que significa que ‘as consciéncias sdo dadas
como emanando dos estados, e os estados como produzidos pelo Ego’. O Ego
aparece como produzindo seus estados, acGes e qualidades, tipo de produgédo
que Sartre denomina ‘poética’. N&o é o estado que se relne a totalidade Ego,
mas, por meio da reflexdo constituinte (impura), € intencionada ‘uma relagdo
que atravessa o tempo ao inverso’, de modo que o Ego aparece como a fonte do
estado. (MOUTINHO, 19953, p.40)

A maneira pela qual o estado vem a se fundir em sua totalidade, faz com que a
totalidade seja concebida como produtora do estado, como primeira a este. E facil
percebermos que, sendo o 6dio uma unificacdo dos vividos que lhes acrescentam um
sentido, este lhes é posterior e assim, ndo os produz. Contudo, sendo que o Ego ndo doa
sentido quando unifica os estados, ndo se tem a concepcdo do estado ser anterior. Toma-
se, levianamente, o Ego como criador dos estados, sendo constituido por esse ‘tempo ao
inverso’, do presente ao passado. Desta forma, aparece, assim, o0 Ego como fonte dos
estados. “Assim, o ato unificador da reflexao religa de modo muito especial, cada novo
estado a totalidade concreta do Eu” (SARTRE, 1994, p.68). Esta é a origem da confuséao
efetuada pelos psicologos do amor préprio.

Deste modo, podemos agora entender a constituicdo® do Ego e 0 os problemas

que ela carrega consigo:

O Ego é um objeto apreendido, mas também constituido pelo saber reflexivo. E
um foco virtual de unidade e a consciéncia constitui-o no sentido inverso ao que
a producdo real segue: 0 que é primeiro realmente sdo as consciéncias, atraves
das quais se constituem os estados, depois, atraves destes, o Ego. Mas como a
ordem € invertida por uma consciéncia que se aprisiona no mundo para fugir de
si, as consciéncias sdo dadas como emanando dos estados e 0s estados como

2 Sartre também aponta para a existéncia da reflexdo pura, que realizaria a sintese do vivido sem
extrapolar os dados contidos neste. Entretanto, para o desenvolvimento de nosso artigo, nos basta o
conceito de reflexdo impura, sendo que o termo reflexdo é geralmente usado para denominar tal tipo.

3 Constituir’ tem aqui simplesmente o sentido de ‘projetar’.
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produzidos pelo Ego. Segue-se que a consciéncia projeta sua prépria
espontaneidade sobre o sujeito Ego para lhe conferir o poder criador que lhe é
absolutamente necessario. (SARTRE, 1994, pp.69,70)

Como o saber reflexivo ndo apenas apreende o objeto Ego, mas também o
constitui, tudo se passa como se, na verdade, este objeto fosse primeiro e necessario
para as consciéncias e para os estados. Deste modo, a inversao — na qual o Ego, dado
pelo saber reflexivo e, portanto, postumo em relacdo as consciéncias, € tido como
anterior e necessario a todos estados e consciéncias — pode ser compreendida como o
esforgo da consciéncia de mascarar sua propria espontaneidade no Ego: eis a funcéo

pratica do Ego. Conforme as letras de Moutinho:

Sabemos que, malgrado a inversdo, ‘0 que ¢é primeiro realmente sdo as
consciéncias, através das quais se constituem os estados, depois, através destes,
o Ego’. A consciéncia reflexiva inverte a producdo real, numa espécie de
projecdo de sua propria espontaneidade no objeto Ego, para fugir de si mesma.
A ‘fun¢do’ do Ego seria assim antes ‘pratica’ que ‘tedrica’: ‘Talvez seu papel
essencial seja mascarar a consciéncia sua propria espontaneidade’, tal como
uma ‘falsa representagdo’ da consciéncia. E que sé ai, gracas ao Ego, ‘uma
distingdo podera se efetuar entre o possivel e o real, entre a aparéncia e o ser,
entre o querido e o sofrido’. (MOUTINHO, 1995a, p.41)

Assim, a funcdo pratica, que haviamos concebido como conceito chave de
aproximagcéo das obras de géneros distintos, encontra aqui sua formulagdo conceitual no
préprio modo de constituicdo do Ego: para fugir de sua espontaneidade, para fugir da
espontaneidade do mundo onde, a rigor, €, em Ultima estancia, o local proprio de nossa
constituicdo, a consciéncia mascara-se no Ego, atribuindo-se valores proprios, como ser
e real, que ela ndo possui.

A funcdo pratica, assim, concluimos, nada mais é do que o esforco da
consciéncia de esconder sua propria espontaneidade no objeto Ego: visto que este €
‘constituido’ através de uma consciéncia projetada, credita-se nesta projecédo, que é feita
de modo a inverter o fluxo temporal, a origem dos fenémenos psiquicos. Contudo, trata-
se de um esforco, nunca realizavel, visto que a projecdo operada ndo pode reconstituir a

espontaneidade primeira e criadora.

Tudo se passa como se a consciéncia constituisse 0 Ego como uma falsa
representacdo dela mesma, como se ela se hipnotizasse com este Ego que ela
constituiu, se absorvesse nele, como se ela dele fizesse a sua salvaguarda e a sua
lei. (SARTRE, 1994, pp. 80,81)

Como afirmamos anteriormente, quando discutiamos acerca da constituicdo dos

estados, ndo héa distincdo entre aparéncia e ser para a consciéncia irrefletida. Desta
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forma, o Ego, quando “executa” sua fun¢do, € tido como anterior a consciéncia e
carrega consigo a distin¢do entre ser e aparéncia. Por isso, afinal, a consciéncia mascara
sua espontaneidade.

Compreendida a funcdo pratica do Ego, conceito presente no ensaio de cunho
filoséfico, atentemo-nos agora para a possibilidade de aproximacdo deste com o
romance. Acontece que ndo foi somente a fenomenologia de Husserl que ocupou o
pensamento de Sartre em sua juventude. Neste periodo, além de se dedicar a pec¢as de
teatro, escrever alguns poemas, ele se dedica a outro grande tema de sua filosofia: a
contingéncia. E € justamente numa tentativa de abarcar tal tema que Sartre escreve A

nausea. Como narra Moutinho:

Era sobre a contingéncia o poema que escreveu em 1929, A arvore: “Como
mais tarde, em A nausea, a arvore em sua va proliferacdo indicava a
contingéncia” (Beauvoir 1, p. 48). Do mesmo modo, o “factum” que comegou a
escrever no final de 1931; Sartre o chamava “o factum sobre a contingéncia”; é
essa obra, que, ap6s modificagdes, tornar-se-4 A nausea. (MOUTINHO, 19953,
p.47)

Eis, portanto, os motivos, os problemas que levaram a escrita de A nausea: a
investigacdo acerca do tema da contingéncia. Entretanto, antes de comegarmos a analise
do romance cabe, aqui, alguma consideragdo acerca do papel do romance na obra de
Sartre, bem como acerca da relacdo deste com sua filosofia. Afinal, por que o conceito
de consciéncia intencional levou Sartre a escrever uma obra de cunho filoséfico e o
problema sobre a contingéncia dera origem a um romance? Vejamos o significado do
romance e do ensaio filos6fico para darmos luz a esta questdo.

Ora, a finalidade pela qual um conceito é exposto por meio da narrativa literaria

difere-se da finalidade propria dos textos filoséficos:

De novo Beauvoir: “Recusando qualquer crédito as afirmagdes universais, ele
[Sartre] tirava de si o direito de enunciar a propria recusa no tom universal; em
vez de dizer, cabia-lhe mostrar. Ele admirava os mitos a que, por razbes
anélogas, Platdo recorrera, e ndo se incomodava em imita-lo”. A nausea nasce
pois inserida nessa perspectiva: “Exprimir numa forma literdria verdades e
sentimentos metafisicos™ (ibidem, p 47, grifos nossos).

Neste sentido, cabe, no caso dos escritos literarios de Sartre, a mesma
ponderacdo feita por Maurice Merleau-Ponty destinada a obra A convidada, de
Beauvoir, como alerta Figurelli: “Para Merleau, toda obra de um grande romancista é
sempre guiada por duas ou trés ideias filosoficas. ‘Nao ¢ fungdo do romancista tematizar

essas ideias; sua funcdo é fazé-las existir diante de ndés a maneira das
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coisas.””(FIGURELLI, 2005, p 170, grifos nossos). Isto ¢, o objetivo do romance néo é
tematizar, conceituar, este € o papel da filosofia, e sim “fazer existir” as ideias, “mostra-
las”, torna-las vivas. Neste sentido, ha um equivoco em considerar A nausea como um

romance de tese, ainda segundo Figurelli:

O ‘romance de tese’, além de agradar, pretendia instruir e moralizar. Em 1945,
o critico Maurice Blanchot tomou posi¢do face aos romances de Sartre: “O
romance ndo tem nada a temer de uma tese, sob a condicdo de que a tese aceite
ndo ser nada sem o romance. Pois 0 romance tem sua prépria moral que é a
ambigiiidade e o equivoco”. (ibidem, pp. 169, 170)

A tese — as ideias, unindo as duas citacdes (de Merleau-Ponty e de Blanchot) —
SO pode existir enquanto romance, enquanto narrativa, pois o papel do romancista ndo é
tematizar suas ideias, mas “fazé-las existir”. Sendo assim, temos que o papel de A
ndusea ¢ mostrar, narrar o problema da contingéncia. Se a “fun¢do” do romance ¢ esta,
entdo, partindo do conceito de fungdo préatica do Ego, nossa tarefa agora é aproximar tal
conceito ao romance. Nota-se, contudo, que tal aproximacdo ndo é necessaria. Iremos
ler agora 0 romance sob a 6tica da tematica de A transcendéncia do Ego, o que ndo quer
dizer que tais obras ndo sejam, em si mesmas, autossuficientes. A chave de leitura,
assim, que empregamos em nosso trabalho pode ser entendida, agora, no sentido de
aproximar duas obras autossuficientes por meio de pontos em comum, o que ndo quer
dizer que haja certa prioridade conceitual de uma sobre a outra. O ponto de partida
escolhido, no caso, A transcendéncia do Ego, é puramente arbitrario e ndo necessario.
Deste modo, a ideia que um Ego é transcendente a consciéncia dificilmente poderia ser
exposta num romance, contudo, o conceito de contingéncia encontra uma melhor forma
de expressdo no género literario. Assim, nosso objetivo revela-se em mostrar de que
forma estas duas ideias centrais sdo complementares, passiveis de uma aproximagao.

Justificada a relacdo literatura e filosofia no pensamento sartriano, é preciso,
antes de iniciarmos a analise do romance, justificar, mesmo que tdo tardiamente, por
gue escolhemos justamente este romance entre tantas obras literarias de nosso autor para
fazer a referida aproximacdo. Ora, se seguissemos uma ordem puramente histérico-
biografica da vida de Sartre, seriamos obrigados a aproximar A Nausea de O esbogo de
uma teoria das emog0Oes. Visto, pois, serem escritas e editadas mais proximamente.
Entretanto, a justificativa para a escolha das duas obras foi feita a partir da tematica

propria das obras, de modo que concordamos com Moutinho que diz:
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valeria mais aproximar A nausea ndo do Esbo¢o de uma teoria das emogoes,
pequeno fragmento, mas do Ensaio sobre a transcendéncia do Ego: € que nessa
obra, como vimos, Sartre “esboca a teoria do objeto psiquico”, de que o Esbogo
de uma teoria das emogdes, na verdade, procurara ser um “desenvolvimento”.
Essa teoria, por seu lado, tem como contrapartida o conceito de consciéncia,
entendida como vazio pura, “nada”; ora, é precisamente através deste conceito
de consciéncia, tal como aparece no Ensaio a transcendéncia do Ego, e do
conceito de contingéncia, tal como descrito em A nausea, que procuraremos
uma aproximacao entre as duas obras. (...) A nosso ver, a afirmacdo de que a
consciéncia ¢ “nada” s6 ¢ inteiramente inteligivel & luz do conceito de
contingéncia. (MOUTINHO, 1995a, p. 48).

Desta forma, embora concordemos inteiramente com a afirmacéo de Moutinho,
e precisaremos para nosso intuito passar pela aproximacéo efetuada pelo comentador
(consciéncia como nada e contingéncia), vale lembrar que o ponto que edificamos no
ensaio para fazer a aproximacdo, como dissemos, é o conceito de funcédo préatica do Ego,
que, afinal, a rigor, pode ser entendido como consequéncia acerca destes dois conceitos:
consciéncia intencional e contingéncia. Assim, por de trds desta aproximacao proposta
por Moutinho, veremos agora, na nossa analise acerca do romance, de que forma a
funcéo pratica pode ser encontrada por entre os relatos dos diarios de Roquentin.

N&o cabe aqui, vale ressaltar, uma reconstituicdo acerca de toda a jornada de
Roguentin, pelo contrario, para alcancar nosso objetivo, vejamos apenas algumas
passagens essenciais do romance, da crise Roquentin.

Se dissemos ser a origem de A nausea as inquietagdes sartrianas acerca do
problema da contingéncia e creditamos, justamente, a esta contingéncia o papel central,
0 conceito chave passivel de aproximacdo com A transcendéncia do Ego, precisamos
ainda notar que ‘“a descoberta da contingéncia ¢ um percurso pontuado pelas
manifestacdes da nausea” (SILVA, 2004, p. 81). Isto ¢, a propria nausea ¢ simbolo da
descoberta da contingéncia, assim, “h4, portanto, uma relagdo entre a modificacdo do
sujeito causada pela nausea e aproximacao progressiva do desvelamento da existéncia
como contingéncia” (Ibidem). Deste modo, acompanhar as crises de Roquentin aparece,
para n0s, como acompanhar o percurso da apreensdo da contingéncia pelo nosso heroi.
E no préprio caminho da nausea que poderemos, assim, entrever a relacio entre o ensaio
e 0 romance.

Inicialmente, as manifestagcdes da ndusea dao-se nos objetos. Roquentin ndo sabe
ao certo se foram os objetos que mudaram ou simplesmente 0 modo como ele os vé. A

primeira constatacdo veio na orla do mar, ao pegar uma pedra para joga-la ao mar, algo
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0 incomoda e ele a abandona. Atordoado, sem entender exatamente o que passou,

Roquentin sai, volta para casa e escreve em uma folha sem data:

O melhor seria anotar os acontecimentos dia a dia. Manter um diario para que
possam ser percebidos com clareza. N&o deixar escapar as nuangas, 0S pequenos
fatos, ainda quando parecam insignificantes, e sobretudo classifica-los. E
preciso que diga como vejo essa mesa, a rua, as pessoas, meu pacote de fumo, ja
que foi isto que mudou. E preciso determinar exatamente a extensdo e a
natureza desta mudanca. (SARTRE, 1976, p.13)

Dissemos que as indagacBes que levaram Sartre a escrever 0 romance era
justamente uma investigacdo sobre a contingéncia, vemos agora que o motivo que levou
Roquentin a escrever seu diario é, justamente, investigar algo que mudou. Inquirir seu
cotidiano em busca de repostas. Seguindo o romance, no dia 26 de janeiro, terca-feira,
Roguentin nos fornece uma explicacdo acerca do que realmente aconteceu naquele

relato sobre a pedra frente ao mar:

Os objetos ndo deveriam tocar, ja que ndo vivem. Utilizamo-los, colocamo-los
em seus lugares, vivemos no meio deles: sdo Uteis e nada mais. E a mim eles
tocam — é insuportavel. Tenho medo de entrar em contato com eles exatamente
como se fossem animais Vivos.

Agora vejo; lembro-me melhor do que senti outro dia, junto ao mar, quando
segurava aquela pedra. Era uma espécie de enjoo adocicado. Como era
desagradavel! E isso vinha da pedra, tenho certeza, passava da pedra para as
minhas maos. Sim, € isso, é exatamente iss0: uma espécie de nausea nas maos.
(IBIDEM, p 23).

Desta forma, aquelas inquietacOes primeiras, que levaram Roquentin a escrever
o diario, agora sabemos, nada mais sdo do que as primeiras manifestacdes da nausea.
Nota-se que assim, no proprio romance temos revelado, logo em seu inicio, ser seu

objetivo compreender a contingéncia, visto ser esta dada pelas manifestacGes da ndusea.

(13

No principio, tais manifestagdes sdo apreendidas através dos sentidos, isto &, “as
nauseas nas mdos”. Vejamos melhor. O que tais mudangas representam? O que mudou
na pedra que assusta tanto nosso her6i? Conforme o lGcido comentario de Franklin

Leopoldo e Silva:

O incébmodo inicial de Roquentin provém da dificuldade de interpretar a
metamorfose: ndo apenas porque ela se da de maltiplas maneiras, a medida que
0 sentimento da nausea progride, mas também porque ele ndo consegue avaliar
muito bem até que ponto essa metamorfose estd se dando nele mesmo. De
qualquer modo, a sensacdo é de que as coisas ja ndo sdo como antes, € a
variedade em que isso se manifesta tende para a constatagdo final de que as
coisas ndo sdo. A metamorfose significa que a confianca que até entdo se
depositava no ser das coisas desmorona (...). E nesse sentido que as coisas se
desvelam precisamente quando deixam de ser, ja que 0 ser que as caracteriza
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consistia somente na projecdo do conjunto de expectativas do sujeito. (SILVA,
2005, p. 82)

Ora, assim podemos entrever a primeira aproximagdo com A transcendéncia do
Ego: o incbmodo que Roquentin sente quando percebe que as coisas estdo diferentes (a
nausea das maos), que ele mesmo ndo sabe dizer ao certo qual é a origem, no fundo
revela-se como o fim da confianca nas coisas. As coisas ndo deveriam perder sua
estabilidade, ndo poderiam aparecer como animais, como Roquentin anota em seu
diario. Ora, tal estabilidade projetada nas coisas é analoga a conferida ao Ego. Do
mesmo modo que estaria seguro tendo certo Ego inatingivel as incertezas do mundo,
Roquentin gostaria que as coisas ndo se metamorfoseassem sob suas projegoes. “As
coisas nao deveriam tocar”, entenda-se, ndo deveriam fugir das suas expectativas, de
seu desejo que elas sempre permanecessem as mesmas.

Pode-se dizer que a descoberta da contingéncia € o outro lado da moeda da perda
da necessidade que Roquentin atribuia a sua vida: seja em suas expectativas que 0s
objetos “nao tocassem”; seja pela descoberta de que a aventura é uma fraude; como
também em seu trabalho de historiador, como veremos. Trata-se, assim, portanto, do
préprio percurso da ndusea. Deste modo, se, para a efetivacdo do objetivo proposto
chegamos a conclusdo que deveriamos seguir 0 percurso da nausea, temos que nossa
tarefa nada mais € do que acompanhar os momentos pelos quais Rogquentin abandona
aquilo que dava certo suporte a sua vida. E a procura desta maquinaria astuciosa de
tranquilidade que precisamos, portanto, focar nossa analise.

Como foi possivel notar, comecamos abordar 0 romance sem antes apresentar ao
menos a personagem principal, Antoine Roquentin. Acontece, que no proprio romance
esta apresentacao € tardia. S6 é ao longo da narrativa que lentamente vamos colhendo as
informacBes acerca dos personagens. Ha inclusive, certa prioridade na apresentacao

dada ao cenario, como percebe Figurelli:

Quase ao final do livro, Sartre atribui a Anny uma surpreendente erudi¢do no
campo da espiritualidade catolica: a leitura dos Exercicios Espirituais, de Santo
Inacio de Loyola. “Foi-me muito Gtil. Em primeiro lugar, hd uma maneira de
colocar o cenario, em seguida, de fazer aparecer os personagens. Consegue-se
ver — acrescentou com ar magico.” (N, p. 233) E mais ou menos que Sartre faz
na longa introducédo de A néusea. (Figurelli, 2005, p158)

Assim, é lentamente que o leitor apreende que Roquentin € um historiador que,
apos ter viajado por diversas regides do mundo, se fixou em Bouville para pesquisar e

escrever um livro sobre o marqués de Rollebon, que vivera durante a revolugdo
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francesa. O motivo de se fixar justamente em Bouville deve-se ao fato do material
presente na biblioteca desta cidade ser relevante ao seu estudo sobre o marqués. Esta
pequena apresentacdo de Roquentin, o historiador aventureiro, serd relevante para o
desenvolvimento de nosso trabalho.

Seguindo o percurso da nausea, temos que Roquentin sempre se orgulhou de ter
tido, em sua vida, inlmeras aventuras. Entretanto, em mais um momento deste percurso
da néusea, ele descobre que as aventuras de que tanto se orgulha, desvelam-se, na
verdade como fraudes. Vejamos. Uma passagem mostra bem qual o sentido da aventura
e por que nunca € possivel realiza-las. Estamos falando da célebre passagem em que
Roquentin, em Berlim, num bar, narra, para ele mesmo, o percurso desde que
desembarcara em Berlim até aquele momento em que esperava sua convidada, Erna,
voltar do toalete. Enquanto recompunha tais aventuras, narrava os tais acontecimentos
para si mesmo, Erna volta do toalete e o abraca e toda a emocdo de protagonizar uma

aventura cessa. Isto na voz do proprio personagem:

Comecei a narrar para mim mesmo o0 que ocorrera depois de meu desembarque.
Disse-me: ‘Na terceira noite, ao entrar num dancing chamado La Grotte Bleu,
minha atencdo foi despertada por uma mulher grandalhona, meio bébada. E é
essa mulher que estou aguardando nesse momento, a ouvir ‘Blue Sky’, e que vai
voltar a se sentar a minha direita ¢ me enlagar o pescoco com o0s seus bragos’.
Senti entdo com violéncia que vivia uma aventura. Mas Erna retornou, se sentou
ao meu lado, me enlagou 0 pesco¢o com 0s seus bracos e detestei-a sem saber
bem por qué. Agora compreendo: é porque era preciso recomecar a viver e a
impressdo de aventura acabava de se dissipar. (SARTRE, 1976, p. 66).

Quais sdo, assim, as caracteristicas da aventura que faz com que Roquentin se
preocupe tanto em té-las, em vivé-las? Ora, 0 que a passagem nos mostra é que é
somente pela narragdo que uma aventura é possivel. Isto porque é por ela que um
acontecimento banal ganha certa ordem na sucesséo dos fatos, ganha o rigor que a vida
cotidiana desconhece. Por isso Roquentin odiou Erna sem saber o porqué: porque a
volta dela obrigou-o a abandonar a narracdo, abandonar a ordem que esta emprestava a
sua vida para voltar realmente a viver. A volta de Erna liquida a narracéo, isto &, destroi

0 sentimento de estar vivendo uma aventura. Como coloca Moutinho:

E a narracdo que converte um acontecimento banal em aventura, como
converteu em aventura o passado de Roquentin; a narracdo confere uma

organicidade, um ‘rigor’, aos acontecimentos que a simples sucessdo quotidiana
desconhece (MOUTINHO, 1995a, p 51).
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Mas como, afinal, pela narracdo, é possivel transformar um acontecimento banal
em aventura? Justamente pelo fato desta introduzir o finalismo aos acontecimentos.
Toda acdo, quando contada pela narracdo, ja possui em seu horizonte um fim definido.
O finalismo esta presente na narracdo, mas ndo na vida. Neste sentido, temos que um
herdi ndo vive seu destino, mas o cumpre. N&o ha acaso numa narracao, ela esta livre da
contingéncia, tudo acontece porque deveria acontecer daquela maneira, ndo ha
possibilidades a serem escolhidas. Assim, Roquentin precisa tanto das aventuras em sua
vida: para resguardar a vida da contingéncia. Pela narrac¢do, pela afirmagdo “eu estou
tendo uma aventura”, o rigor salva a vida da aventura. Deve-se notar que “esse rigor
vem da inversdo de sentido que a narracdo provoca, como se procedesse ‘as avessas’:
‘0s acontecimentos ocorrem num sentido e ndés os narramos em sentido inverso’”
(MOUTINHO, 1995a, p 51). Ora, sendo assim, 0 que é entdo a narracdo desenvolvida
por Roguentin no trecho citado sendo uma reflexdo impura, constituinte? Narrar seu
proprio passado nada mais é do que refletir sobre os proprios vividos. Do mesmo modo
que a reflexdo impura constituinte, a narracdo no caso do romance também ¢é feita numa
ordem inversa ao sentido temporal. As duas sendo constituidas neste sentido inverso
funcionam conferindo ao vivido certo rigor, que na verdade € irreal, um dado péstumo
ao vivido. Para escapar a contingéncia, a todas as angustiantes possibilidades que o
futuro pode oferecer, Roquentin sente-se seguro no encadeamento do vivido no passado.

Afinal, o que a narracdo faz é forjar uma nova perspectiva temporal:

O rigor s6 é possivel por conta de uma confusdo entre o plano do tempo e o do
acontecimento. Enquanto no primeiro, ‘um instante leva a outro instante, e esse
a outro, ¢ assim sucessivamente” isto €, enquanto ha uma necessidade na
passagem do tempo ndo se verifica ao mesmo quanto aos acontecimentos. O
sentimento de aventura se origina quando “se atribui esta propriedade aos
acontecimentos que nos surgem nos instantes; transportando para o contetdo o
que so pertence a forma. (IBIDEM, p 53)

N&o que tal ordem seja algum tipo de determinismo, mas sim um fatalismo®.

Logo, a distingdo entre vida e narracdo pode ser entendida sobre o aspecto da

* Esta afirmacéo de que a antitese da liberdade ¢ o fatalismo e n&o o determinismo esté presente em vérios
momentos da obra de Sartre. Com base nesta afirmacdo, inclusive, Moutinho (e nés) se distancia de
outros comentadores de Sartre, a saber, de Arthur Danto, segundo o qual lemos em tais passagens que
estamos analisando uma reformulacdo de Sartre acerca do problema da causalidade assim como Hume o
formula. Segundo tal leitura, a necessidade, o rigor seria originario da falsa ideia de causalidade, que,
segundo Hume, advém do habito de vermos sempre os mesmos acontecimentos sucederem as mesmas
causas. Acontece que, como Moutinho alerta, este rigor vem da ndo percepcdo de que a narracdo ndo
condiz com o préprio fluxo do tempo. Como a falsa ideia de necessidade provém, assim, da
transformacg8o da ordem temporal na ordem dos acontecimentos, ndo poderia se creditar o problema a
simples ideia de causalidade, que diz apenas ao problema da ordem dos acontecimentos, como propde
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consciéncia irrefletida e reflexdo. De um lado temos a vida e a consciéncia irrefletida:
contingente, espontanea e superflua; e, do outro, a narracdo e o Ego: cuja necessidade
possui 0 papel de velar a angulstia da sintese originaria. Deste modo, o falso rigor
atingido pela aventura é analogo ao papel desempenhado pelo Ego em sua fungéo
pratica. Nas letras de Franklin Leopoldo e Silva: “A ordem do vivido s6 ¢ visivel a
posteriori: é entdo que escapamos do acaso. Isso significa que ndo se pode
verdadeiramente escapar do acaso” (SILVA, 2005, p 83). Eis tanto a fungdo prética do
Ego, como também funcdo da narragédo no sentido de forjar aventuras.

A descoberta de que toda a aventura é uma fraude germina em seu pensamento a
descoberta de que a existéncia é dada como contingéncia. Este, portanto, € mais um
passo do desvelar da contingéncia, da descoberta da existéncia. Como pontua Moutinho:

Dai por que a descoberta de que ndo teve aventuras ndo se limita a uma questdo
de palavras: “As aventuras estdo nos livros. E, naturalmente, tudo o que conta
nos livros pode acontecer realmente, mas ndo da mesma maneira. Era essa
forma de acontecer que era tdo importante para mim, que eu prezava tanto”
(Sartre 34, p.63). Mais que palavras, é o sentimento de fatalidade, de
necessidade que escapa e a conseqliente e ainda timida descoberta de sua
antitese, a liberdade. (MOUTINHO, 1995a, pp. 51, 52).

Deste modo, Roquentin descobre que, em nenhum momento de sua historia, ele
tenha sido realmente um aventureiro.

H& outra passagem de grande importancia para nos, neste sentido de
compreender a perda da necessidade como o anverso da descoberta da contingéncia.
Estamos falando do momento no qual Roquentin desiste de se ocupar dos estudos do
marqués. Ora, 0 que levou Roquentin a abandonar os estudos e quais as implicacbes
deste abandono do livro por Roquentin? Vejamos. Uma frase seca rasga o texto: “Ja ndo
estou escrevendo meu livro sobre Rollebon; isso terminou, ja ndo posso escrevé-lo. Que
vou fazer de minha vida?” (SARTRE, 1976, p 143). Podemos dizer que temos aqui
certa consequéncia da descoberta da mesma irreversibilidade do tempo. Definimos
anteriormente Roquentin como historiador que tivera muitas aventuras em sua vida e
mostramos que, na verdade, a rigor, ele ndo poderia ser um aventureiro. O abandono do
estudo sobre o livro do Rollebon desvelara também a falseabilidade de Roquentin se
considerar um historiador.

A figura do marqués é emblematica por representar o elo de Roquentin com o

mundo, com o passado, com tudo o que ele ndo era, ndo poderia ser. Atraves das cartas

Danto.
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do Marqués, os livros, os documentos, Roquentin tornava irrealmente presente uma
existéncia do passado. Assim, a associagdo da existéncia entre o Roquentin e Rollebon
aparece num sentido muito singular: o marqués precisava do historiador para ser e 0
historiador deste para ndo ser, para ndo sentir o seu ser. Nota-se que o papel do marqués
é justamente alienar Roquentin de si proprio. Como escreve o proprio personagem em
seu diario:

E eu j& ndo dava por que existia; ja ndo existia em mim, mas nele, era para ele

gue corria, para ele que respirava; o sentido dos meus movimentos era-me

exterior, estava ali, precisamente frente a mim — nele... Eu era apenas o meio de

fazer viver, a minha razéo de ser era ele: 0 marqués me havia libertado de mim.
Que hei de fazer agora? (ibidem, p 153)

Ora, todos os atos de Rollebon estdo completos, acabados, consolidados no
passado. Justamente por isso, Roquentin sente-se seguro em presenga de sua pesquisa.
A existéncia de Rollebon encontrava-se certa, sem riscos, com o0 rigor outrora
pretendido por Roquentin. Por isso dissemos que Roguentin emprestava o ser de
Rollebon para ndo sentir seu ser. Ora, do mesmo modo que a fun¢édo pratica do Ego vela
a consciéncia sua espontaneidade, esconde no conforto do Ego a rispidez do fato de
sermos constituidos, fora, no mundo. Como, sabiamente, Franklin aproxima as duas

obras:

Ou seja, Roguentin se constituia falsamente quando vivia para o marqués. Aqui
se manifesta a ligacdo entre a narrativa de A nausea e a andlise de La
transcedance de I’Ego. Vemos ai a mesma inversdo da génese subjetiva.
Roquentin projetara em Eu fora de si e o tentara tomar como origem e causa de
si proprio, para ter ali algum abrigo contra a espontaneidade e a contingéncia,
no qual repousava o sujeito falsamente constituido. O Marqués o libertara de si,
isto &, dispensava-o de defrontar-se livremente com a contingéncia do existente.
A ‘fatalidade da espontaneidade’ o restitui a si, mas esse processo nao se
completa apenas com o desvelamento da existéncia contingente, pois a
fatalidade da liberdade ndo é simétrica a fatalidade da determinacdo. Nao
saimos desta para cair naguela. A fatalidade da espontaneidade exige que
Roquentin assuma e existéncia, que ele se constitua para si. (SILVA, 2005, pp.
54,55).

E, deste modo, quando nosso herdi descobre-se livre, quando finalmente ele
descobre que nenhum construtor artificial podera alterar o fato de que sua constituicéo é
dada no mundo, isto €, a fatalidade da espontaneidade, quando percebe isso, ja ndo pode
mais continuar sua pesquisa, e isso 0 assusta: o que hei de fazer agora!

Acontece que libertado do marqués e sabendo impossivel qualquer aventura,

Roguentin descobre a si mesmo. Através dos trés momentos citados, Roquentin percebe

111



112

Em curso, Sdo Carlos, vol. 1, n.1, 2014, p. 96-114.

sua propria existéncia: a contingéncia se desvela. Nota-se, obviamente, que este

descobrir a sua existéncia ndo € a descoberta do Ego projetado, ao contrario,

a descoberta da existéncia é a0 mesmo tempo a dor de sentir-se abandonado por
aquilo que nos protegia da contingéncia. Mas, uma vez, assim capturados pela
verdade, sabemos, a partir de entdo, que a existéncia tem de ser vivida, ndo
pode ser objetivada ou transferida (ibidem, p. 54, grifos nossos).

A apreensdo da existéncia, mostramos, € a apreensao de que é iluséria qualquer
tentativa de esconder a contingéncia em algum rigor, algum mecanismo astucioso.
Todos 0os momentos de A nausea que recortamos culminam na célebre
crise do Jardim Publico. E neste que, claramente, Roquentin descobre que a nausea nio
€ uma doenca, uma febre: C’est moi! Isto é, descobre pelo percurso pontuado pela
nausea, a contingéncia. Assim, dizer que A ndusea nasce das investigacdes sartrianas
acerca do problema da contingéncia é dizer que o romance nasce da preocupacéo acerca
do problema da existéncia: a afirmacao de que constituimos o que somos no mundo, que
nosso Ego é tal qual um pedregulho. A existéncia torna-se, enfim, um dado absoluto,
antes velado pelo proprio personagem (pelo marqués, pelas narragbes das aventuras
passadas...). Roquentin, num momento sublime, compreende “que havia encontrado a
chave da Existéncia, a chave de minhas Nauseas, de minha prépria vida”. Isto, revelado

por seu proprio punho em uma passagem altamente significativa do romance:

O essencial é a contingéncia. O que quero dizer é que, por definicdo, a
existéncia ndo é a necessidade. Existir € simplesmente estar presente; os entes
aparecem, deixam que 0s encontremos, mas nunca podemos deduzi-los. Creio
gue ha pessoas que compreendem isso. S& que tentaram superar essa
contingéncia inventando um ser necessario e causa de si proprio. Ora, nenhum
ser necessario pode explicar a existéncia: a contingéncia ndo é uma ilusdo, uma
aparéncia que se pode dissipar; é o absoluto, por conseguinte a gratuidade
perfeita. Tudo € gratuito: esse jardim, essa cidade e eu préprio. (SARTRE,
1976, pp. 193-194)

Num s6 momento temos a descoberta da fatalidade da espontaneidade. Seguindo
a citacdo: “ha pessoas que tentaram superar essa contingéncia inventando um ser
necessario e causa de si proprio”, isto €, alem de tal afirmacéo ser entendida sob o véu
do ateismo sartriano, podemos, muito bem, aplica-la tanto a fungdo préatica do Ego,
como ao papel da narracdo de forjar aventuras, como também a busca da necessidade no
estudo do Rollebon. Se a fungdo préatica do Ego é esconder da consciéncia a propria
espontaneidade, sendo constituido transcendentemente num fluxo inverso ao proprio

decorrer do tempo, temos que o percurso da ndusea € justamente o desvelar da
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contingéncia absoluta em que estamos inseridos, o desvelar que o que somos €
originado no mundo, através do nada da consciéncia intencional. E a descoberta da

fatalidade da espontaneidade na qual nés mesmos constituimos o que somos.

Abstract
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Resumo

O presente artigo procura apontar, no Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia, a
influéncia que a linguagem exerce sobre a ma colocagdo do problema da liberdade. Para isto,
examinaremos a denuncia de Bergson a psicologia nascente do século XIX, procurando mostrar
que — apesar do ideal de experimentagdo — esta Ultima se apoia em razGes de ordem légica para
defender a tese do determinismo psicoldgico.
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A liberdade é o problema eleito por Bergson para ser tratado em sua primeira
obra, o Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia. No prefacio desta obra,
Bergson atenta que esta escolha se deve ao fato de tal problema ser comum tanto a
metafisica quanto a psicologia. Mas, ao longo do livro, podemos observar que, enquanto
tema tradicional da metafisica, a liberdade fora sempre objeto de um conhecimento
constituido segundo os habitos da linguagem. Por se preocupar muito mais com a
articulacdo do discurso do que com a experiéncia efetiva do real, a metafisica
tradicional construiu um método de andlise que se realiza descolado da realidade,
produzindo querelas e polémicas que Bergson determinou como falsos problemas. E
esta afirmagdo se aprofunda ao compreendermos que, mesmo em um momento
posterior, ao ser analisada pela Psicologia - com o ideal cientifico de observacdo dos
fatos - a questdo da liberdade, inseparavel da no¢éo de consciéncia em diferentes modos
de conceitua-la, ainda sobrevive e, como é apresentada nesta primeira obra de Bergson,
ainda ndo perdeu seu carater de falso problema. Esta questdo persistiria com a

“ Texto apresentado na |11 Semana da Graduag&o em Filosofia: Filosofia Politica, em novembro de 2011,
na UFSCar, campus de S&o Carlos.
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Psicologia nascente, justamente porque esta ultima — diante da necessidade de legitimar
a especificidade de seu objeto e fundar uma nova ciéncia — ndo se perguntou pela
correspondéncia do método cientifico a este objeto e nem percebeu que era necessario
um esforgo para se adequar a ele.

Tal transposicdo de método ¢é criticada por Bergson na medida em que o método
cientifico tem por base a matematica e, como tal, foi moldada em sua origem para tratar
dos objetos extensos®. Na tradicdo filoséfica, o filésofo desenvolve esta critica
vinculando a ma colocacdo do problema da liberdade ao estabelecimento de uma
correspondéncia rigorosa dos estados de consciéncia com os modos da extensao, isto €,
o fato da tradicdo filosofica ndo distinguir realidade fisica de realidade psicoldgica®.
Esta afirmacdo tende a causar certo estranhamento se pensarmos que na histdria da
filosofia o proprio Descartes formulou o problema da relacdo entre alma e corpo e,
portanto, distinguia realidade fisica de realidade psicoldgica. Mas, aqui, podemos
reconhecer a forca da critica bergsoniana: assumir esta distin¢do entre alma e corpo
discursivamente nao significa que a confuséo entre os dois termos tenha deixado de ser
operada. E o que Bento Prado Jinior chamou de estilo psicanalitico de pensamento.
“Para além da tese, a analise vai buscar um conteido latente que nao aflora a
consciéncia tética” (1989, p. 30).

A confusdo entre realidade fisica e realidade psicoldgica acontece efetivamente
na tese determinista. Bergson ira alegar que "ndo é por razdes de ordem fisica que
afirmavam a correspondéncia rigorosa dos estados de consciéncia com 0s modos da
extensdo" (BERGSON, 1988, p. 104), mas sim, por razdes de ordem ldgica, ou seja, 0s
psicdlogos pretendiam que sua analise estivesse no nivel dos fatos, mas, na verdade,
antes de recorrerem a experiéncia, por tras dela e unicamente no plano logico, ja
resolveram a questdo, o que resultou em um preconceito metafisico. Defende-se o

determinismo de ordem psicoldgica porque ndo se conhecem os estados de consciéncia.

1A matematica, como desdobramento tedrico da acdo mecénica, pensa o seu objeto como espacial e
inerte. Ai estd portanto uma consequéncia da relagdo sujeito-objeto na modalidade da inteligéncia que
repercutird no plano ontoldgico, quando a estrutura desta relacdo for tomada pela filosofia classica como
tese metafisica" (LEOPOLDO E SILVA, 1994, p. 10).

2 para Bergson, a correspondéncia entre os fendmenos da consciéncia e os objetos materiais ndo é
estabelecida com base na observa¢do, mas sim, devido a uma tese metafisica: “(...) estender este
paralelismo as proprias séries [fisiologica e psicoldgica] na sua totalidade é resolver a priori o problema
da liberdade. Isto é permitido, sem dlvida, e os grandes pensadores ndo hesitaram em fazé-lo; mas
também, como antes diziamos, ndo é por razdes de ordem fisica que afirmavam a correspondéncia
rigorosa dos estados de consciéncia com os modos da extensdo” (BERGSON, 1988, p. 104).
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Bergson procura mostrar que a hipoOtese de que a posicdo de um atomo €
determinada em relagdo ao que era no momento anterior, ndo implica a determinagéo
absoluta dos estados de consciéncia uns pelos outros, ou seja, ira refutar o paralelismo
consciéncia/matéria. Se este Gltimo tem sustentacdo, ndo é por nenhuma caracteristica
de ordem experimental, mas sim, devido a uma hipotese ontoldgica, a qual afirma que a
consciéncia e organizada do mesmo modo que a matéria.

Mas, antes de compreendermos esta reflexdo bergsoniana, cabe estabelecermos
os limites da teoria com a qual o filésofo dialoga. Trata-se da teoria mecanicista da
matéria. Segundo esta teoria, todos os fenbmenos que compdem a objetividade, como
"as acOes quimicas, as qualidades da matéria que 0s nossos sentidos percepcionam,
calor, som, electricidade, até talvez atraccdo” (BERGSON, 1988, p. 101), sdo resultados
do movimento de atomos e moléculas, os quais compdem o universo. Por tras desta
teoria encontra-se o principio de conservacdo da energia®, o qual foi descoberto em

meados do século XIX sob a forma da possibilidade da

transformacdo de uma forma de energia, mecanica ou térmica, na outra. Mais do
que isso, foi a generalizagdo desse principio, estabelecendo a equivaléncia de
todas as formas de energia, mecanica, térmica, elétrica, luminosa, subordinadas
todas a um "principio de conservagdo" que passou a ser a base da ciéncia
moderna (ROCHA E SILVA, 1972, p. 121).

Ainda segundo Rocha e Silva (1972, p. 122), na base desta concepc¢do estavam
as experiéncias de Galileu sobre o plano inclinado® e as concepcdes de Descartes
(principio da quantidade de movimento) e do préprio Galileu sobre a inércia.

No entanto, a ampliacdo do principio de conservacdo da energia para outras
formas de energia como o calor, eletricidade e luz, dependia de dois pontos
fundamentais: "a) admitir a existéncia de particulas elementares (atomos e moléculas)" -
0 que condiz com a afirmagdo de Bergson segundo a qual a lei da conservacdo de
energia esta na base da teoria atbmica - e "b) de um perfeito conhecimento do que se
poderia chamar de calor" (ROCHA E SILVA, 1972, p. 124). Lembrando que a
exigéncia da teoria atbmica para a ampliacdo do principio em questdo se devia a ideia

% "N&o temos dificuldade em reconhecer que esta concepcdo dos fendmenos fisiolégicos em geral
[possibilidade do calculo preciso da posicdo do atomo], e dos fendmenos nervosos em particular, decorre
muito naturalmente da lei da conservacdo da for¢a" (1988, p. 102).

*"A bola de peso p que descia de uma altura h atingia o solo com a velocidade v, cujo quadrado era
proporcional ao produto ph. Se depois de atingir o solo, a bola era obrigada a subir um outro plano
inclinado, atingiria, no maximo, a altura h, qualquer que fosse o declive do plano" (1972, p. 122).
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de que a temperatura/energia/luz de um corpo depende do movimento de suas particulas
elementares.

Com isso, a ciéncia recorreu a uma teoria ja formulada h& muito:

A ideia do 4&tomo como particula insecavel da matéria, permanecera até o século
XVIII, uma hipotese filoséfica ou metafisica quase com as mesmas
caracteristicas dadas pelos gregos Demacrito e Leucipo, no V século antes de
Cristo. Transformada em poema didatico pelo poeta romano Lucrécio (séc. | A.
C.) nunca deixou de ser mera especulagdo sem bases experimentais,
constituindo o fundamento da chamada filosofia epicurista (1972, p. 124)°.

Posteriormente foram realizadas experiéncias para descobrir-se a respeito da
existéncia real dos atomos, como as de Gay-Lussac (1778-1850) através da
"combinacdo de gases em proporcdes definidas de volume™ (ROCHA E SILVA, 1972,
p. 126) e de John Dalton (1766-1844), "sobre as proporcdes definidas, em peso, com
que se combinam os elementos”. No entanto, apesar de Bergson acompanhar as
discussdes cientificas a este respeito ® , ndo cabe aqui prolongarmos tais
desenvolvimentos. A ideia principal, e que foi retomada por Bergson, é a de que, com o
principio de conservacdo da energia sendo aplicado da forma em que foi pelos
mecanicistas da época, sempre havera determinacdo da acdo pelo meio, e mesmo que 0s
dinamistas afirmem o movimento contrario, segundo o qual a acdo também pode

determinar o meio,

ndo ha 4&tomo algum, nem no sistema nervoso nem na imensidade do universo,
cuja posicdo nao seja determinada pela soma das acgfes mecénicas que 0s
outros 4tomos exercem sobre ele. E 0 matematico que conhecesse a posic¢ao das
moléculas ou atomos de um organismo humano, num determinado momento,
bem como a posi¢do e 0 movimento de todos os &tomos do universo capazes de
o influenciar, calcularia com uma precisdo infalivel as accBes passadas,
presentes e futuras da pessoa a que pertence este organismo (1988, p. 102).

A questdo recai sobre a impossibilidade da liberdade que o principio de
conservacao de energia acarreta caso seja estendido ao individuo organizado. Trata-se

da constatacdo de "que o determinismo geralmente afirmado pela ciéncia € menos uma

> Alias, o poeta romano Lucrécio obteve atencdo de Bergson quando lecionava em Angers em 1881 até
1882. Nestes dois anos, Bergson escreve o livro, ainda sem traducdo no portugués, Extraits de Lucréce.
Segundo Philippe Soulez (1997, p. 50-51), neste livro, Bergson apresenta conjuntamente a doutrina, a
lingua e a poesia de Lucrécio.

® Traco disto encontra-se no seguinte trecho do Ensaio, onde Bergson refuta as experiéncias a favor da
teoria atbmica com uma outra experiéncia que aponta para um sentido alternativo ao desta teoria: "as
experiéncias recentes de Hirn sobre 0 movimento dos gases convidam-nos a ver ainda outro coisa no
calor que ndo um simples movimento molecular” (1988, p. 102). Além deste cientista, Bergson refere-se a
Augusto Comte e William Thomson.
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teoria sugerida pelos fatos e muito mais um postulado que explicita uma posicédo
filosofica” (LEOPOLDO E SILVA, 1994, p. 157). Diante disto, poderiamos nos
perguntar, o que fez com que os cientistas se satisfizessem com um postulado ao invés
de buscar construir novas teorias? Franklin Leopoldo e Silva desenvolve esta questdo

sob um enfoque historico ao afirmar que

a concepcdo de uma realidade totalmente determinada em todos os seus
aspectos, tese metafisica assumida pela filosofia a partir da regra metodolégica
da ciéncia moderna, foi, por assim dizer, devolvida a ciéncia ou reassumida
pelos cientistas, ndo mais como regra metodoldgica, mas precisamente como
tese metafisica (1994, p. 156).

A exigéncia metodoldgica da filosofia moderna para se ajustar ao modelo da
nova fisica era a de que houvesse o alargamento do critério da ciéncia experimental a
toda a realidade. Tal critério afirma que "a Unica maneira de conhecer os limites de uma
regra é supor primeiramente que ndo ha limites para a sua aplicacdo; quando, de fato,
tais limites forem encontrados, entdo se formulara a regra em fungdo dos novos dados"
(LEOPOLDO E SILVA, 1994, p. 154, grifo no original). Desta forma, estendia-se a
concepcdo do sistema material & totalidade do real. Mas, para que a nova filosofia
incorporasse elementos da ciéncia, houve uma exigéncia de ordem metafisica quanto a
unidade do ser no sentido de uma totalidade acabada, questdo que ndo era até entdo
colocada pela ciéncia. Segundo Franklin Leopoldo e Silva (1994, p. 154), a partir desta
exigéncia metafisica, a regra metodolégica foi hipostasiada, levando ao limite a
exigéncia do método cientifico e a fisica como totalmente acabada, ciéncia que, por sua
vez, determina a realidade em sua totalidade. Além disso, esta exigéncia por uma
unidade do ser se desenvolveu na perspectiva matematica, a qual pensava o universo
como pontos interligados entre si e, por conseguinte, sujeitos a serem apreendidos pelo
método geométrico da ciéncia da época. E, como o proprio Bergson (1988, p. 104) nos
aponta, foi o que fizeram Espinosa e Leibniz, mas sob uma perspectiva declaradamente
a priori, passo que os psicologos apresentados por Bergson no Ensaio procuram negar,
indicando comprometimento com o critério experimental de partir unicamente dos fatos
observaveis. Isto esta de acordo com o apontado acima por Franklin Leopoldo e Silva e
resulta na ideia de que, posteriormente, com a necessidade de fundamentacdo da teoria
sobre a matéria, a ciéncia inverteu esta condicdo metodoldgica - que constituia um passo
a ser dado no desenvolvimento da teoria - em tese metafisica, algo incorporado ao

desenvolvimento da teoria, mas que ndo se pde a prova.
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Ao estender para toda a realidade esta exigéncia metodologica, admitiu-se a tese

do paralelismo entre a matéria e a consciéncia. Segundo Bergson:

estender este paralelismo as proprias séries [fisiolégica e psicoldgica] na sua
totalidade é resolver a priori o problema da liberdade. Isto é permitido, sem
duvida, e os grandes pensadores ndao hesitaram em fazé-lo; mas também, com
antes diziamos, ndo é por razdes de ordem fisica que afirmavam a
correspondéncia rigorosa dos estados de consciéncia com 0s modos da extenséo
(1988, p. 104).

O ideal cientifico de experimentacdo nasce intimamente associado com a
teorizacdo matematica. Bergson (1988, p. 106) procura mostrar que a lei da conservagédo
da energia obedece a uma formulacdo antiga da matemaética, segundo a qual "toda a
operacdo matematica realizada sobre uma quantidade determinada implica a
permanéncia desta quantidade ao longo da operacdo”. Independentemente da ordem em
que forem multiplicados os fatores, o resultado serd sempre o mesmo’. Por tras deste
principio em questdo, tem-se a lei a qual a ciéncia estd submetida, a lei da néo-
contradicdo. Esta lei ndo exclui de modo algum a experimentacdo, que ainda possui
papel essencial para o conhecimento da natureza das coisas. Apenas na posse deste
material empirico é que o cientista pode dizer o que, de fato, permanece constante.
Portanto, dizer que a lei da conservacdo da energia é aplicavel aos fendbmenos fisico-
quimicos como o calor, ndo significa que seja também aplicdvel aos fendmenos
fisioldgicos, a menos que a experiéncia nos revele o inverso. Caso contrario, estaremos
diante de um sistema diferente dos outros sistemas que sdo passiveis de calculo. E sera
neste sentido que Bergson ira refutar o paralelismo matéria/consciéncia, sendo que sua
argumentacdo se compde de duas partes: 1) o primeiro argumento é aquele alegado
pelos dinamistas, que, ao conceberem a influéncia dos movimentos moleculares,
presentes no mundo material, sobre a consciéncia — 0 que corresponderia a sensacao —
perguntam-se pelo processo inverso. "Por que ndo criaria a consciéncia movimento a
sua volta, quer com um nada de energia cinética e potencial, quer utilizando esta energia
a sua maneira?" (BERGSON, 1988, p. 108); 2). J& o segundo argumento, ainda que ele
dé a impressdo de uma adesdo parcial, impede qualquer hip6tese de adesdo de Bergson
a teoria dinamista ao apontar que originalmente a lei da conservacdo de energia se

aplica a um sistema que, embora movel, pode regressar a sua posi¢do inicial. Esta

" Tal raciocinio contrasta diretamente com a natureza qualitativa da consciéncia, que néo opera com
fatores estanques. De tal forma que a exposi¢do a um mesmo objeto nunca serd acompanhada da mesma
impressao, pois a esta Ultima acrescenta-se a memoria do primeiro contato.



Em curso, Séo Carlos, vol. 1, n. 1, 2014, p. 115-123.

afirmacéo foi feita com base nos objetos inertes, 0s quais nos ddo a impressao de nédo
serem afetados significativamente pelo tempo, ao ponto de trazerem consigo qualquer
vestigio do tempo decorrido. Talvez este fato tenha levado a crenca na propria
conservacao da quantidade de energia, mas o que nédo esta esclarecido é a extensdo desta
crenca ao dominio da vida, o qual ndo admite voltar-se atrds. Portanto, quando Bergson
(1988, p. 108) diz que "enquanto o tempo decorrido ndo constitui nem um ganho nem
uma perda para um sistema considerado conservador, € um ganho, sem duavida, e
incontestavelmente para o ser consciente”, ele esta propondo a existéncia de um
dominio que néo esta submetido a lei da conservacédo de energia, e, com isso, admitindo
a vontade livre do ser consciente através de sua subordinacdo a agdo do tempo.

Vimos com Franklin Leopoldo e Silva que, diante de uma exigéncia
metodoldgica, a ciéncia moderna estendeu seu principio a toda realidade, o que resultou
no paralelismo entre matéria e consciéncia. Ao mostrar a ilegitimidade desta
generalizacdo, Bergson adquire os elementos necessarios para sustentar sua tese sobre a

liberdade humana.

Abstract

The present article intends to discuss the influence language exerts on the bad disposition of the
problem of freedom in Time and free will. In order to do so, we are going to examine Bergson’s
denunciations against the rising psychology of the nineteenth century on the grounds of — in
spite of the ideal of experimentation — its logical fundaments for the defense of psychological
determinism’s thesis.
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