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Va é a palavra do fildsofo pela qual nenhum
sofrimento humano seja curado. Pois tal como
ndo ha qualquer proveito na medicina se ela néao
expulsar as doengas do corpo, também ndéo haverd
qualquer proveito na filosofia se esta nao expulsar
o sofrimento da alma.

Ericuro

«Nao fiz nada hoje.» — Como? Néo viveste? Essa
nao é apenas a fundamental, mas também a mais
ilustre de todas as tuas ocupagoes.

Michel de MONTAIGNE

Ser um filosofo ndo é apenas ter pensamentos
subtis, nem mesmo fundar uma escola, mas
amar a sabedoria ao ponto de viver de acordo
com os seus ditames, uma vida de simplicidade,
independéncia, magnanimidade e confianca.
E resolver alguns problemas da vida, ndo apenas
teoricamente, mas de forma pratica.

Henry David THOREAU

A mica critica de uma filosofia que é possivel e que
também prova alguma coisa — nomeadamente,
procurar saber se é possivel viver de acordo com
ela — nunca foi ensinada nas universidades, mas
sempre a critica das palavras por meio de palavras.

Friedrich NIETZSCHE
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INTRODUCAO

FILOSOFIA COMO MODO DE VIDA:
CARTOGRAFIA DE UM DEBATE

E se, além de um conjunto de doutrinas, enunciados
tedricos e sistemas conceptuais, a filosofia pudesse ser
pensada como algo vivido, como uma condicao existencial
e como a escolha fundamental de um modo de vida? E se
a verdade que os filésofos procuram nao fosse somente um
corpo de conhecimentos teéricos sobre o mundo, mas uma
verdade capaz de transformar-nos eticamente? E se além de
ser estudada, ensinada, aprendida, a filosofia tivesse uma
potencialidade prdtica e performativa, capaz de responder
as inquietacoes mais profundas dos individuos e de operar
uma transformacao nos modos de ser, estar e viver no
mundo?

E essa imagem da filosofia que nos propoem autores
como Pierre Hadot, nos seus estudos sobre os antigos('),

(') Veja-se, em particular, HADpOT, Pierre, Quéest-ce que la philoso-
phie antique?, Paris, Gallimard, 1995 [O Que E a Filosofia Antiga, Sio
Paulo, Edi¢oes Loyola, 1999] e Exercices spirituels et philosophie antique,
Paris, Albin Michel, 2002 [Exercicios Espirituais e Filosofia Antiga, trad.
Flavio F. Loque e Loraine Oliveira, Sao Paulo, E Realizacoes, 2014],
mas também Plotin ou la simplicité du regard, Paris, Plon, 1963, La
citadelle intériewre: Introduction aux Pensées de Marc Aurele, Paris, Fayard,
1992, e Le voile d’Isis, Paris, Gallimard, 2004 [O Véu de Isis, Sao Paulo,



14 ‘ FILOSOFIA COMO MODO DE VIDA

e Michel Foucault, na sua obra tardia, também focada na
filosofia antiga.(?) Para estes autores, na Antiguidade, a
filosofia nao era apenas produto de um interesse especula-
tivo, nem se constituia como um saber desligado da vida e
com pouca utilidade pratica, como € hoje usual concebé-la.
E certo que, etimologicamente, o termo «filosofia» designa
«amor ao saber» ou «amor pela sabedoria». No entanto,
como salienta Hadot, atualmente tendemos a interpretar tal
ideia a partir do nosso préprio horizonte cultural, no qual
a «ordem da ciéncia € auténoma, totalmente independente
dos valores éticos e existenciais».(*) De facto, ainda que seja
inegavel a implicacao fundamental de uma componente
teorica, bem como da referéncia a verdade, na nocao antiga

Edicoes Loyola, 2006]. Digno de nota e particularmente influente no
mundo angléfono é também Philosophy as Way of life: Spiritual Exercises
from Socrates to Foucault , ed. A. Davidson, trad. M. Chase, Malden,
Blackwell, 1995, traducao da primeira versao de Exercices spirituels
et philosophie antique, publicado em 1993 pelo Institut d’Etudes
Augustiennes, com um numero reduzido dos ensaios que viriam
a constar da ultima versao publicada pela Albin Michel, e algum
material extra (nomeadamente uma entrevista a Pierre Hadot).

(?) Veja-se, em particular, FoucauLt, Michel, Histoire de la sexualité
1I: L'usage des plaisirs, Paris, Gallimard, 1984 [Historia da Sexualidade II:
O Uso dos Prazeres, trad. Manuel Alberto, Lisboa, Relogio d’Agua, 1994];
Histoire de la sexualité I11: Le souci de soi, Paris, Gallimard, 1984 [ Historia
da Sexualidade III: O Cuidado de Si, trad. Manuel Alberto, Lisboa,
Relogio d’Agua, 19941; Subjectivité et vérité. Cours au College de France,
1980-1981, ed. F. Gros, Paris, Seuil-Gallimard, 2014 [Subjetividade e
Verdade, trad. Rosemary C. Abilio, Sao Paulo, Martins Fontes, 2016];
L'herméneutique du sujet. Cours au Collége de France, 1981-1982, ed. F. Gros,
Paris, Seuil-Gallimard, 2001 [A Hermenéutica do Sujeito, trad. Marcio
A. Fonseca e Salma T. Muchail, Sao Paulo, Martins Fontes, 2006]; Le
gouvernement de soi et des autres. Cours au College de France, 1952—-1983,
ed. F. Gros, Paris, Seuil-Gallimard, 2008 [O Governo de Si e dos Outros,
trad. Eduardo Brandao, Sao Paulo, Martins Fontes, 2010]; Le courage de
la vérité. Le gouvernement de soi et des autres II. Cours au College de France,
1984, ed. F. Gros, Paris, Seuil-Gallimard, 2009 [A Coragem da Verdade,
trad. Eduardo Brandao, Sao Paulo, Martins Fontes, 2020].

(*) Hapor,Pierre, «Lafigure dusage dans’Antiquité gréco-latine»,
in Etudes de philosophie ancienne, Paris, Les Belles Lettres, 2010, p. 233.
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da filosofia, Hadot defende que, pelo menos nesta época, a
busca pela sabedoria implicava algo nao limitado a uma rela-
¢ao com objetos de conhecimento, mas antes uma profunda
imbricacao com a prépria vida e o vivido quotidiano.(*)
Mais concretamente, como Hadot e Foucault procuraram
mostrar, este saber, bem como a verdade e o conhecimento
que buscavam os fil6sofos na Antiguidade, nao se encon-
trava desligado da preocupacao com a melhor vida passivel
de ser vivida: pelo contrario, era esta a preocupacao que
determinava e guiava uma tal busca.

E neste sentido que podemos afirmar, com Hadot e
Foucault, que a filosofia se assumia, na Antiguidade, como
uma «arte da vida», isto €, como uma técnica, uma pericia
ou um saber focado na proépria vida e aplicado a ela, cujo
objetivo dltimo era o direcionamento dos individuos no
sentido da eudaimonia, quer dizer, da vida completa e plena,
condicente com as nossas potencialidades e capaz de as
efetivar — a vida feliz. Por este motivo, o fil6sofo era muito
mais do que um sabio, um erudito, um especialista, ou um
professor, apartado das vicissitudes da realidade humana:
pelo contrario, o fil6sofo era alguém que tomava a sua pro-
pria vida como matéria de trabalho e elaboracao, podendo
Vir a constituir-se como um mestre, um guia espiritual, ou
até mesmo um terapeuta ou «médico da alma», a quem se
recorria para aliviar o sofrimento da alma e para aprender
a viver — isto é, a viver bem, em harmonia consigo, com os
outros € com o universo, garantindo o governo e a mestria
sobre si mesmo e as suas paixoes, e, sobretudo no periodo
helenista, mantendo aquilo a que os antigos chamavam
a «tranquilidade da alma» (ataraxia). Da mesma forma,
ingressar numa escola de filosofia — tornar-se filésofo —
nao significava simplesmente estudar e aprender uma série
de conceitos e teorias, mas vivé-los, incorpora-los, converter-se
a um modo de vida radicalmente diferente do precedente,

(*) Para uma discussao panoramica sobre as origens e histéria
das nocoes de sabedoria e do sabio na antiguidade, ver HapoT, «La
figure du sage dans I’Antiquité gréco-latine».
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com novas regras, novos habitos, novos valores, uma nova
conduta, uma nova visao do mundo. O mesmo € dizer que a
pratica da filosofia, concebida desta maneira, nao produzia
apenas um aumento de saber ou conhecimento em quem
a praticava, mas também e por causa dele, uma profunda
autotransformacao, um novo ethos, um novo modo de ser.
Nas palavras de Pierre Hadot:

Durante este periodo a filosofia era um modo de vida. Isto
nao significa apenas dizer que a filosofia se constituia como um
tipo especifico de conduta moral (...). Significa, antes, que a
filosofia era um modo-de-existir-no-mundo que tinha de ser
praticado a cada instante, cujo objetivo era a transformacao da
totalidade da vida do individuo. (...) A filosofia era um método
de progresso espiritual que exigia uma transformacao e con-
versao radical do modo de ser do individuo. Assim, a filosofia
era um modo de vida, tanto no exercicio e esforco por alcancar
a sabedoria, como no seu objetivo, a prépria sabedoria. Pois a
verdadeira sabedoria nao nos leva simplesmente a conhecer: ela
faz-nos «ser» de maneira diferente. (%)

Apesar de esta ser uma concecao e pratica da filosofia
particularmente caracteristica da Antiguidade, que se tera
entretanto desvanecido ao longo da Idade Média(®), sendo
sistematicamente obscurecida na maioria das reconstrucoes
da histéria do pensamento ocidental, tanto Hadot como

(°) HapoT, Exercices spirituels et philosophie antique, pp. 290-291.

(°) Hadot e Foucault inicialmente atribuem um papel central
a teologia medieval no processo de incorporacao da filosofia a um
saber tedrico e abstrato, auxiliar da especulacao teoldgica, e inde-
pendente das praticas espirituais, absorvidas pela vida mondstica e o
ascetismo cristao tardo-antigo e medieval. O fil6sofo polaco Juliusz
Domaiski questiona essa tese (cf. DoMAKSKI, Juliusz, La Philosophie,
théorie ou maniére de vivre? Les controverses du Moyen Age et du début de la
Rennaissance, Fribourg/Paris, CERF, 1996). O préprio Hadot parece
vir mais tarde a reformular a sua posicao e aproximar-se da defen-
dida por Domanski (Cf. HApoT, Quest-ce que la philosophie antique?,
pp- 380-381).
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Foucault apontam para a sua reapari¢ao recorrente em
autores posteriores, sobretudo no periodo moderno e
contemporaneo — tais como Espinosa, Goethe, Stirner,
Schopenhauer, Nietzsche, Bergson, entre outros(’)—,
autores que procuraram, com diferentes motivacoes € em
configuracoes diversas, recuperar esta dimensao pratica e
existencial da filosofia antiga. Ao trazerem a luz esta con-
cecao da filosofia e dedicarem a ela uma boa parte das suas
obras, Hadot e Foucault inauguram, assim, uma nova linha
no debate filos6fico contemporaneo. Mais concretamente,
as artes de viver dos antigos e de todas as suas recuperagoes
ao longo da histéria do pensamento ocidental (bem como
os exercicios espirituais e as praticas ou técnicas de si a elas
associadas) revelam uma oufra historia da filosofia: uma
histéria das atitudes filosoficas(®), da atencao terapéutica
ao que os antigos chamavam as paixoes e do cuidado da
construcao da vida como uma obra de arte.(?) Ambos pro-
curam recuperar essa tradicao do seu obscurecimento e
esquecimento historicos, e derivar dela possiveis implicacoes
para o presente. Como surge tal concecao performativa
da filosofia, e como vem ela a desvelar todo o acervo de
praticas, exercicios e atividades constitutivos da filosofia
antiga? Apesar de convergentes, as conclusoes de Hadot

(") Cf.Hapor, Exercices spirituels et philosophie antique, pp. 298 ss.;
Quiest-ce que la philosophie antique?, pp. 406-407; FoucAuLT, A Herme-
néutica do Sujeito, p. 224.

(*) Sobre a possibilidade de uma redefinicao da histéria da filo-
sofia a partir de Foucault e Hadot, veja-se TEsTA, Federico, «Towards
a History of Philosophical Practices», in Pli: The Warwick Journal of
Philosophy. Special Volume. Self-Cultivation: Ancient and Modern, 2016,
pp- 168-190.

(") Sobre o desacordo de Hadot em relacdo a ideia foucaultiana
davida como obra de arte (ou da estética da existéncia como definidor
da filosofia antiga — principalmente helenistica — veja-se HADOT,
Pierre, «Réflexions sur la notion de “culture de soi”», in Exercices
spirituels et philosophie antique, p. 331, bem como «Un dialogue inter-
rompu avec Michel Foucault», Exercices spirituels et philosophie antique,
pp- 307-308.
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e Foucault tiveram raizes e motivacoes diferentes, que nos
importa agora analisar brevemente em maior detalhe.

Numa entrevista com Arnold Davidson e Jeannie Carlier,
Hadot relata os inicios da sua trajetoria filosofica e os seus
anos de formacao. Neste relato, ele afirma que, apos ter
considerado escrever uma tese sobre Rilke e Heidegger sob
a orientacao de Jean Wahl, opta por seguir o seu interesse
pela «mistica em todas as suas formas»('’) e dedicar-se ao
estudo do neoplaténico latino Marius Victorinus — o que
faria pelos proximos vinte anos da sua vida. Juntamente
com Paul Henry, seu mentor, editor da obra de Plotino e
padre jesuita, Hadot comeca a trabalhar na edicao critica da
obra teologica de Marius Victorinus. Depois disso, trabalha
sobre a Apologia de David, de Ambroésio de Milao, e sobre
o conjunto de fragmentos de Porfirio, Sobre o Parménides.
Até entao, diz-nos, havia sido um «filésofo puro», mas a
partir deste momento inicia a sua aprendizagem como
historiador e fil6logo, descobrindo a critica dos textos e a
leitura de manuscritos. (') No entanto, no seu contato com
os textos antigos, Hadot nota uma série de aparentes proble-
mas de composicdao, antinomias, falhas de argumentacao,
inconsisténcias e até mesmo contradicoes. Tais problemas,
narra Hadot, faziam do fio argumentativo de autores como
Agostinho, Plotino, Aristételes ou Platao algo extremamente
dificil de seguir e de compreender.('?)

Num texto intitulado «Mes livres et mes recherches» [«Os
meus livros e as minhas pesquisas»], Hadot explica que
as ideias de modo de vida e exercicio espiritual surgem preci-
samente como resposta metodologica a essa dificuldade,
elaborando uma intuicao que encontrara originalmente em
Ludwig Wittgenstein, cuja obra havia iniciado a traduzir e

(") Hapor, Pierre, La philosophie comme maniére de vivre. Entretiens
avec Jeannie Carlier et Arnold I. Davidson, Paris, Albin Michel, 2001,
p- 44.

(") Ibidem, p. 61.

(%) Ibid., p. 368.
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difundir em Franca no final dos anos 1950.(**) Num artigo
publicado em 1960 na Revue de métaphysique et morale, <Jeux
de langage et philosophie» [«Jogos de linguagem e filoso-
fia»], Hadot mostra que «filosofamos sempre no interior
de um jogo de linguagem, isto é, para retomar a expressao
de Wittgenstein, no seio de uma atitude e de uma forma
de vida que doam sentido ao nosso discurso.» (') Assim,
mobilizando tal ponto de vista, Hadot percebe que, para
explicar o fenémeno da incompreensibilidade dos textos
filos6ficos e, em certa medida, soluciona-lo, era necessario
explica-los através do recurso ao «contexto vivo», isto €, as
«condicoes de vida de uma escola filosofica, no sentido
institucional do termo» — que efetivamente constituiam
os jogos de linguagem no seio dos quais tais textos se ori-
ginavam.(*®) Segundo Hadot, as escolas filoséficas antigas
nunca visaram «difundir um saber teorico e abstrato, como
as nossas universidades modernas» ('°), mas tinham como
meta, antes de mais, formar os espiritos para o didlogo e a
discussao, através de uma série de técnicas e exercicios de
natureza intelectual, mental, mas também fisica e concreta
(como regimes alimentares, rentncias, e variadas praticas
ascéticas). Nas palavras de Hadot, «as obras filos6ficas da
Antiguidade nao eram compostas para expor um sistema,
mas sim para produzir um efeito de formacao»('’) ou, na
formula sucinta que Hadot retira de Victor Goldschmidt,
a filosofia antiga visava «formar, mais que informar».('®)

(**) Hapor, Pierre, Philosophy as a Way of Life, p. 280: «A leitura
de Wittgenstein foi muito estimulante para mim, e deu origem ao
meu duradouro interesse na questao dos “jogos de linguagem” e das
“formas de vida”. Estas ideias exerceram uma grande influéncia sobre
os meus estudos subsequentes da filosofia antiga.»

(Y HADOT, Exercices spirituels et philosophie antique, p. 368. Veja-se
também, do mesmo autor, Witigenstein et les limites du langage, Paris,
Vrin, 2014.

(**) Ibidem, pp. 368—369.

(%) Ibid., p. 369.

('"y HADOT, La philosophie comme maniére de vivre, p. 101.

(*®) Ibidem, p. 95.
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Neste sentido, os textos aparecem, para Hadot, como refle-
xos de todo um universo vivido no qual adquiriam sentido,
reproduzindo um ensinamento oral enraizado e respetivas
praticas num modo de vida compartilhado e que visava,
justamente, a formacao ética dos seus aderentes. (')

Vé-se entao que o contexto subjacente aos textos filoso-
ficos antigos nao € somente a escola enquanto instituicao
de ensino e aprendizagem filosoficos, mas também o locus
concreto de aplicacao de certas praticas e exercicios filos6-
ficos a vida dos individuos, que, juntos, transfiguram o seu
quotidiano, a sua relacao consigo mesmos, com a cidade
e com o cosmos. A partir de uma conversao a filosofia que
transfigurava a propria personalidade do individuo, tinha
lugar, no seio da forma de vida que organizava cada escola,
adirecao de consciéncia, o exame de si e das representacoes,
variadas formas de atencao, concentracao e meditacao, exer-
cicios de leitura e de escrita, e toda uma série de praticas
espirituais transformadoras. Como mostra Hadot, nesse
contexto de discussao pratica e dialogo entre pares, bem
como entre mestre e discipulos, os textos filos6ficos nao
sO se originavam no registo da oralidade, como também
eram escritos para serem lidos numa situacao relacional de
pratica filosofica(*); além disso, os textos eram pensados
como ferramentas éticas e espirituais. Assim surge — no
seio de um modo de vida — a ideia dos exercicios espirituais,
esse conjunto de técnicas ou praticas pessoais e voluntarias
destinadas «a operar uma transformacao do individuo, uma
transformacao de si»(?'), por meio das quais as doutrinas
e ideias filosoficas eram vividas e postas em pratica, e que
forneciam a «perspetiva concreta» necessdria para uma
compreensao adequada da filosofia antiga. De facto, para
Hadot, tais exercicios nao eram exclusivamente pertencentes
a parte da filosofia a que chamamos ética; pelo contrario,
atravessavam a pratica da filosofia como um todo, havendo

(") Idem, Exercices spirituels et philosophie antique, p. 369.
(*°) Idem, Quiest-ce que la philosophie antique?, p. 209.
(®") Idem, La philosophie comme maniére de vivre, p. 144.
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assim exercicios espirituais feitos a partir da fisica (como a
«visao a partir do alto» dos estoicos, ou a contemplacao da
natureza dos epicuristas) ou da légica (tal como o exame
sistematico e o controlo das representacgoes).(*)

A expressao escolhida por Hadot para designar este tipo
de exercicios filoséficos € ambigua e polémica, tendo-lhe
inclusivamente valido, como veremos, a critica de projetar
indevidamente nocoes religiosas no dominio filoséfico,
critica a que nao terd sido alheia a sua conhecida inclinacao
mistica, bem como a sua bagagem, experiéncia e formacao
religiosa. E importante salientar, porém, que o autor estava
consciente desta possivel ambiguidade do termo e que pro-
curou distingui-lo claramente da sua eventual conotacao
religiosa. Conforme explica numa das entrevistas que inte-
gram o volume Philosophie comme maniére de vivre, a religiao é
um «fenémeno que comporta imagens, pessoas, oferendas,
festas, lugares, consagrados a Deus ou aos deuses»(**), e
nenhum destes aspetos pode ser encontrado nas praticas
filosoficas a que se refere. Quanto a experiéncia mistica, e a
dimensao de uma relacao com a totalidade da natureza e do
cosmos, estas foram vistas por Hadot como aspetos constitu-
tivos da experiéncia filosofica antiga — e talvez da filosofia
como um todo.(*!) Se apesar do caracter problematico da
expressao, Hadot insiste em utilizd-la, é porque considera
que nenhuma alternativa — por exemplo, exercicios «€ticos»,

(**) Para uma discussao mais aprofundada deste tépico, ver
«Les divisions des parties de la philosophie dans ’Antiquité» e «La
philosophie antique: une étique ou une pratique?», in HApOT, Etudes
de philosphie ancienne, pp. 125-158 e 207-232, respetivamente.

(*) Idem, La philosophie comme maniére de vivre, p. 71.

(**) Ver Testa, Federico, «<The Great Cycle of the World: Cosmic
Perspective and Spiritual Practices in Foucault and Hadot», in
M. FausTiNO e G. FERRARO (orgs.), The Late Foucault: Ethical and
Political Questions, Bloomsbury, 2020, pp. 53-70; SHARPE, Matthew,
«Towards a phenomenology of Sagesse», in Angelaki, vol. 23, n.2 2,
2018, pp. 125-138; WiMBERLY, Cory, «The Joy of Difference. Foucault
and Hadot on the Aesthetic and the Universal», in Philosophy Today,
vol. 53, n.? 2, 2009, pp. 191-202.



292 ‘ FILOSOFIA COMO MODO DE VIDA

«morais», «cognitivos», «intelectuais», etc. — transmitiria
de forma igualmente adequada o caracter radical e totali-
zante da transformacao operada por estes exercicios, que
nao se situavam meramente ao nivel cognitivo, intelectual,
ético ou emocional, mas envolviam «todo o psiquismo do
individuo». (%)

Neste contexto, é ainda importante salientar que, para
Hadot, tais prdaticas s6 eram possiveis a partir de uma
escolha — primeira, radical e fundamental — de um modo
de vida, que condicionaria, por sua vez, a pertenca de um
individuo a uma dada escola filosofica. Tal escolha, explica
Hadot, precede a construcao de sistemas teéricos — que
hoje vemos como representativos do que ¢ a filosofia — e
guia tal construcdo (*°); pois, na tradicao da filosofia como
modo de vida, o aparato teérico-abstrato sucede e justifica
a opcao radical por uma maneira de viver, que, por sua vez,
se relaciona com coordenadas fundamentais da experiéncia
humana no mundo. (*’) Deste modo, como sugere Hadot em
O Que E a Filosofia Antiga?, haveria, ao lado de uma histéria
das ideias, teorias e sistemas filosoficos, lugar para o estudo
das praticas filoséficas, bem como das atitudes e modos
de vida propostos pela filosofia.(**) Tal perspetiva abriria,
entao, todo um novo campo de estudos na histéria da

(**) HapoOT, Exercices spirituels et philosophie antique, p. 20. Cf.
também HaDOT, La philosophie comme maniéere de vivre, pp. 92 ss.

(*%) Idem, Qu'est-ce que la philosophie antique?, p. 18.

(*7) As escolas filosoficas seriam, assim, formas organizadas de
tendéncias fundamentais do espirito humano na busca da sabedoria
(Cf. HADpoOT, Exercices spirituels et philosophie antique, p. 301), ou atitudes
correspondentes a diferentes tipos de disposi¢oes ou personalida-
des humanas (CHASE, Michael, «Observations on Pierre Hadot’s
Conception of Philosophy as a Way of Life», in M. CHASE, S. CLARK e
M. McGHEE (orgs.), Philosophy as a Way of Life: Ancients and Moderns,
Chichester, Blackwell, 2013, p. 263, traduzido no Capitulo 2 deste
volume) — o que explicaria a sua relevancia e alcance universal.
A esse respeito, e assinalando a antropologia filoséfica de Hadot,
cf. TEsta, «The Great Cycle of the World».

(**) HapoOT, Qulest-ce que la philosophie antique?, p. 18. Cf. TESTA,
«Towards a History of Philosophical Practices».
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filosofia, pleno de possibilidades para novas interpretacoes
dos textos filosoficos, campo este para o qual o presente
volume pretende contribuir.

Por ultimo, importa sublinhar que a perspetiva de Hadot
nao €é unicamente metodolégica ou académica, mas diz
respeito também as formas como a filosofia pode ser
relevante e significativa nos dias de hoje. Ao responder
a pergunta de Michael Chase na entrevista que serve de
«Postscript» a coletanea Philosophy as a Way of Life, sobre
a possibilidade da pratica de exercicios espirituais no
presente, Hadot explica que estes foram praticados em
todas as épocas, e em diversas culturas e sociedades(?*), e
que podem também ser praticados por nos hoje. De forma
talvez polémica, Hadot afirma que podemos mobilizar a
riqueza de ferramentas e recursos espirituais dos exercicios
filosoficos antigos mesmo que ja nao subscrevamos todas
as suas pressuposicoes teoricas e sobretudo cosmologicas.
Neste aspeto, Hadot reproduz a ideia de Nietzsche segundo
a qual é possivel fazer um uso terapéutico das filosofias
e remédios da antiguidade de uma maneira eclética, sem
nos comprometermos necessariamente com as metafisicas
construidas pelos antigos.(*’) Este uso terapéutico que a
abordagem de Hadot enfatiza — constitutivo da pratica
filosofica antiga — é também percebido pelos seus leitores
contemporaneos. Conforme relata numa das suas entre-
vistas, apos a publicacao dos seus estudos, Hadot passou a
receber uma série de cartas de leitores que testemunham
a relevancia da ideia de filosofia como modo de vida para
la da sua aplicacao académica, nas quais estes expressam
gratidao ao fil6sofo por ter desvendado prdticas e exercicios
filos6ficos capazes de responder a preocupacoes, angustias
e formas de padecer no presente:

(*) Hapor, Pierre, Philosophy as a Way of Life, p. 282.

(®") Cf. Nietzsche, Friedrich, Sdmiliche Werke, Kritische Studien-
ausgabe in 15 Binden, ed. G. Colli e M. Montinari, Munique/Berlim/
/Nova Iorque, DTV/De Gruyter, 1980, vol. 9, 15[59], pp. 654-655,
cit. in HADOT, Queest-ce que la philosophie antique?, p. 12.
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Ao julgar pelas numerosas cartas que recebi, escritas por
pessoas das mais diversas, da Franca, da Alemanha ou dos
Estados Unidos, que me diziam que meus livros as haviam
ajudado espiritualmente — alguém chegou até mesmo a
escrever «Vocé mudou a minha vida» —, penso que o método
€ bom, e pude sempre responder a essas pessoas que nao havia
sido eu, mas os filésofos antigos que haviam prestado este

auxilio. (*!)

Vé-se, assim, que a preocupacao de Hadot nao é mera-
mente hermenéutica, e que, ainda que emerja de uma
reflexao sobre as dificuldades filologicas da leitura e
interpretacao rigorosa de textos antigos, liga-se a uma
preocupacao de fornecer, para seres humanos concretos no
presente, ferramentas espirituais para uma vida mais plena,
exercicios que nos possam auxiliar a transformar-nos a nos
mesmos e a nossa percecao do mundo. Conforme explica
Hadot num texto em que discute algumas das convergéncias
e divergéncias da sua obra em relacao a de Foucault, tanto
para si como para o autor da Histéria da Sexualidade, o que
estava em causa era procurar «fornecer ao homem contem-
poraneo um modelo de vida».(*)

Ainda que a avaliacao de Hadot sobre a obra de Foucault
seja discutivel, ela sublinha que a intencao desta também
nao era simplesmente a reconstrucao histoérica. De facto,
Foucault nunca se viu a si mesmo como historiador da filo-
sofia. No entanto, um dos seus principais objetos de analise,
principalmente nos seus cursos e palestras dos anos 1980,
€ o conjunto dos textos antigos: platonicos, estoicos, epicu-
ristas, os testemunhos sobre a vida dos cinicos, bem como
os padres do cristianismo antigo. E, porém, como parte de
um projeto mais amplo que Foucault acaba por dedicar a sua
atencao a filosofia antiga, que emerge no contexto de uma
genealogia do <homem do desejo» e de uma longa histéria

(*"Y HADpOT, La philosophie comme maniére de vivre, pp. 232-233.
(%2) Idem, Exercices spirituels et philosophie antique, p. 325.
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da sexualidade.(**) Este trabalho transforma-se, ao longo
dos cursos lecionados no College de France (1971-1984) e
da investigacao mais ampla de Foucault, numa genealogia
da subjetividade ocidental na sua relacao com a verdade
(ou as formas de veridic¢do), ou naquilo a que chama uma
«historia das relacoes entre sujeito e verdade».(**) Nesta
investigacao, a preocupacao com a sexualidade e as praticas
sexuais (*’) gradualmente dd lugar a uma preocupacao com
as «tecnologias de si», mobilizadas pelos fil6sofos antigos,
principalmente no contexto helenistico e romano. Assim,
essa historia da sexualidade e essa genealogia do desejo no
ocidente vao-se reconfigurando gradualmente na direcao
de uma histéria das «artes de viver» e, como Foucault define
no curso de 1984, da «filosofia como modo de vida».(®%)
Nessa historia, porém, emergem diferentes configuracoes
historicas da subjetividade ocidental — ou uma visao proces-
sual da subjetividade, como caracteriza Ortega(*) —, que
Foucault analisa a partir daquilo a que chama uma «prag-
matica de si» (**), isto €, das praticas, exercicios e atividades

(**) Veja-se a entrevista de Foucault com Dreyfus e Rabinow,
«Sobre a genealogia da ética: Uma revisao do trabalho», in DREYFUS,
Hubert, e RABINOW, Paul, Michel Foucault, wuma trajetoria filoséfica: Para
além do estruturalismo e da hermenéutica, trad. Vera Portocarrero, Rio
de Janeiro, Forense Universitaria, 1995, p. 265.

(**) FoucauLt, Michel, A Hermenéutica do Sujeito, pp. 4-5, 232,
385, 437. Veja-se também FoucauLt, Michel, O Governo de Si e dos
Outros, p. 41.

(*) Diz Foucaulta Dreyfus e Rabinow: «Devo confessar que estou
muito mais interessado nos problemas sobre as técnicas de si e coisas
deste tipo do que propriamente em sexo... Sexo € chato», FOUCAULT,
«Sobre a genealogia da ética: Uma revisao do trabalho», p. 253.

(*) Foucaurt, Michel, A Coragem da Verdade, pp. 186-187.

(%) Trata-se de uma «nocao processual da subjetividade, cen-
trada nas diferentes modalidades de relacao consigo», que «permite a
Foucault fugir do retorno a uma filosofia do sujeito. O resultado ¢ uma
historicizacao do sujeito: nao existe um sujeito como tal (universal,
a-histérico), mas uma histéria da subjetividade, ou seja, das diferentes
tecnologias de si» (ORTEGA, Francisco, Amizade e Estética da Existéncia
em Foucault, Rio de Janeiro, Graal, 1999, p. 60).

(**) FoucauLt, O Governo de Si ¢ dos Outros, p. 6.
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que integram o trabalho ascético através do qual um sujeito
se constitui a si mesmo e se relaciona com a verdade. Neste
sentido, as diferentes técnicas filos6ficas antigas sao formas
praticas — e performativas — de trabalhar a substancia ética
da vida dos individuos e, portanto, uma chave de com-
preensao da histéria da subjetividade ocidental. (*)

Nesse percurso de investigacao, em grande medida
determinado pela obra do préprio Hadot, que Foucault
conhecia e admirava(*’), delineia-se uma concecao de
filosofia preocupada com aquilo a que Foucault chama o
cuidado de si, imperativo que, segundo o autor no seu curso
A Hermenéutica do Sujeito, acompanhou e enquadrou o desen-
volvimento da filosofia a partir de Socrates, € continuou a
caracterizar toda a cultura filos6fica grega e romana até a
emergéncia do cristianismo:

(...) € a partir da nocao de epimeleia heautou [cuidado de
si] que (...) se pode retomar toda esta longa evolucao milenar
(século v a.C.—século v d.C.) (...) que conduziu das formas
primeiras da atitude filosofica tal como se a vé surgir entre os
gregos até as formas primeiras do ascetismo cristao. Do exercicio
filosofico ao ascetismo cristao, mil anos de transformacao, mil
anos de evolucao — de que o cuidado de si €, sem duvida, (...)
um dos possiveis fios condutores. (*!)

O cuidado de si é, entao, a ferramenta historiografica a
partir da qual Foucault descreve as praticas concretas atra-
vés das quais a filosofia era aplicada a vida dos individuos.
Enraizado numa antiga tradi¢ao na Hélade — que remonta a
antigas praticas rituais e, pelo menos, as prescricoes e regras

(**) Sobre anocao de «substancia ética», veja-se a entrevista com
Hubert Dreyfus e Paul Rabinow «Sobre a genealogia da ética: Uma
revisao do trabalho», in Michel Foucault, uma trajetoria filosofica, p. 263
e FoucauLt, Historia da Sexualidade II: O Uso dos Prazeres, pp. 7-31.

(*") Veja-se, por exemplo, Foucaurt, A Hermenéutica do Sujetto,
pp- 78-79, 130, 265, 354, 467, 507, 628-629, e Historia da Sexualidade
1I: O Uso dos Prazeres, p. 12.

(") Idem, A Hermenéutica do Sujeito, p. 12.
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prudenciais para a consulta do ordculo de Delfos(**) —, o
cuidado de si adquire a sua primeira formulacao filosofica
com a figura de Soécrates, no Alcibiades de Platao, no qual
aparece ligado quer ao requisito do «conhecimento de si»
quer ao trabalho ascético sobre si mesmo a partir do qual
o individuo se torna capaz do governo de si e, consequen-
temente, do governo sobre os outros e da acao politica.(**)

Foucault caracteriza este principio fundamental da
cultura grega através de trés elementos cardinais: o cuidado
de si €, em primeiro lugar, «uma atitude geral, um certo
modo de encarar as coisas, de estar no mundo, de praticar
acoes, de ter relacoes com o outro» (**); em segundo lugar,
trata-se de «uma certa forma de atencao, de olhar (...), [que]
implica uma certa maneira de estar atento ao que se pensa
€ a0 que se passa no pensamento», através de exercicio e
meditacao; além disso, cuidar de si mesmo implica que
se converta o olhar do «exterior», para «si mesmo», isto €,
implica tornar-se atento a si mesmo; em terceiro e ultimo
lugar, o cuidado de si implica também um conjunto de
praticas (a que Hadot chamara «exercicios espirituais» e
que Foucault designa agora por «técnicas» ou «tecnologias
de si»), isto €, «agoes que sao exercidas de si para consigo
(...) pelas quais nos assumimos, nos modificamos, nos
purificamos, nos transformamos, nos transfiguramos». (**)

Na narrativa geral de Foucault no curso de 1981-82, o
principio da epimeleia heautou representa uma relacao com
a verdade que contrasta com aquela a que chama conheci-
mento de si (gnrothi seauton), dois principios constitutivos da
experiéncia filos6fica antiga — e dois modos particulares
através dos quais o sujeito estabelece uma relacao com a
verdade. No ambito da epimeleia heautou, as tecnologias de
si analisadas por Foucault nos autores antigos integram a
modalidade de relacao entre sujeito e verdade a que chamou

(**) Ibidem, pp. 65—66.

(**) Cf. Ibidem, em especial a aula de 6 de janeiro de 1982.
(**) Ibidem, p. 11.

(") Ibidem, p. 12.
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espiritualidade, que se opoe a uma ideia moderna e abstrata
da filosofia (que concebe o conhecimento como indepen-
dente de uma autotransformacao do sujeito).(**) Como o
proprio o formula:

Chamemos «filosofia» a forma de pensamento que se inter-
roga sobre o que permite ao sujeito ter acesso a verdade, forma
de pensamento que tenta determinar as condicoes e os limites
do acesso do sujeito a verdade. Pois bem, se a isto chamarmos
«filosofia», creio que poderiamos chamar «espiritualidade»
ao conjunto de buscas, praticas e experiéncias tais como as
purificacoes, as asceses, as renuncias, as conversoes do olhar,
as modificacoes de existéncia, etc., que constituem, nao para o
conhecimento, mas para o sujeito (...) o preco a pagar para ter
acesso a verdade. (1)

A espiritualidade revela, assim, uma relacao com a
verdade que é essencialmente ética e vivida, e que nao s6
depende das transformacoes que o sujeito opera sobre si
mesmo, mas também o transforma radicalmente. Quer
dizer, ela da ao sujeito acesso a uma verdade a que, por si
mesmo e sem um trabalho de ascese, ele nao seria capaz de
aceder; por outro lado, a verdade que o syjeito alcan¢a como
resultado da sua transfiguracao espiritual tem um efeito
«de retorno» também ele transformador, pois a verdade
ilumina, beatifica, e, assim, «salva» o sujeito.*® Por outras
palavras, como o autor explicard em O Governo de Si e dos
Outros, € a vida do individuo que se encontra implicada na
sua relacao com a verdade e, portanto, na filosofia, de tal
modo que, tal como mostra Daniele Lorenzini(*?), a filosofia
nao habita apenas o universo do logos, mas deve também
atualizar-se no real, fazer-se ergon, colocar-se sob prova ou

(*%) Cf. Ibidem, pp. 11-12.

(1) Ibidem, p. 23-24.

(") Ibidem, pp. 16-17.

(*) Cf. Capitulo 4 deste volume.
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teste no real (°’), atualizando assim a afirmacao de Nietzsche
segundo a qual o tinico verdadeiro teste para uma filosofia
é saber se conseguimos viver de acordo com ela. (™)

Seguindo esta abordagem, nas suas aulas sobre A Coragem
da Verdade, em 1984, Foucault analisa o cinismo e nota a sua
«magreza doutrinal» e a «banalidade» do ensino teérico
associado a esta escola.(*?) O cinismo transmitiu-se, Foucault
explica, «como uma atitude, uma maneira de ser, muito
mais do que como uma doutrina»,(*®) de tal modo que na
pratica cinica, «a exigéncia de uma forma de vida extrema-
mente marcante — com regras, condi¢oes ou modos muito
caracteristicos ou definidos — ¢é fortemente articulada no
principio do dizer-a-verdade ilimitado e corajoso, (...) até
se transformar [em] intoleravel insoléncia».(°*)

Esta definicao da filosofia como atitude existencial
¢é algo que, como vimos, Hadot generaliza para todas as
escolas filosoficas da Antiguidade quando afirma que as
teorias filoséficas estavam ao servico da vida filosofica. (°°)
Vemos, assim, que também sob este aspeto a abordagem de
Foucault converge com a de Hadot, para quem a atividade
filosofica se continua a exercer mesmo quando o discurso
filosofico cessa.(*) No entanto, se para Hadot, esse continuar
para la do discurso filoséfico parece carregar nao apenas
uma referéncia ao modo de vida filoséfico e ao aparato
pragmatico mobilizado na busca da autotransformacao,
mas também um eco mistico, associado a uma ideia robusta
da sabedoria(°"), Foucault enfatiza os modos pelos quais a
filosofia é encarnada, corporificada numa certa atitude,

(°%) Cf. FoucauLt, Michel, O Governo de Si e dos Outros, especial-
mente a aula de 9 de fevereiro de 1983.

(°") Cf. N1ETZSCHE, Friedrich, Schopenhauer como Educador, trad.
Clademir Araldi, Sao Paulo, Martins Fontes, 2020, § 8.

(°?) FoucauLt, A Coragem da Verdade, p. 181.

(5%) Ibidem, p. 156.

(°*) Ibidem, p. 144.

(°°) HaDpOT, Exercices spirituels et philosophie antique, p. 293.

(5%) Idem, Qu'est-ce que la philosophie antique?, p. 21.

(°7) Ibidem, p. 18.
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numa série de signos visiveis, de formas de agir a disposicoes
concretas. Assim, no caso do cinico, a verdade expressa pelo
filosofo nao é unicamente uma verdade do discurso, mas dos
gestos e da acao. O modo de comportar-se do cinico, a sua
forma de vestir, de habitar, de relacionar-se como os outros,
encarna essa vida filosofica, vida outra vivida do «escandalo
da verdade».(*®) Nesse sentido, defende Foucault, é justa-
mente esta compreensao ou esta reversao do olhar — das
teorias, doutrinas ou sistemas dos fil6sofos, para as atitudes,
modos de ser e praticas concretas que eles englobam — que
abre o horizonte para uma outra historia da filosofia, «que
nao seria uma histéria das doutrinas filosoficas, mas [das]
formas e dos estilos de vida, uma histéria da vida filos6fica
como problema filoséfico, mas também como modo de ser
e como forma ao mesmo tempo de ética e de heroismo».(*?)

Conforme explicita na sua ultima aula, Foucault tinha
a intencao de dar «seguimento a essa historia das artes de
viver, da filosofia como forma de vida, do ascetismo na sua
relacao com a verdade» na antiguidade e no cristianismo (%°),
projeto que viria, contudo, a ser interrompido pela sua
morte precoce em 1984. O trabalho sobre essa outra histéria
da filosofia seria importante, para Foucault, nao so6 pelo
seu evidente interesse historico, filos6fico e hermenéutico,
mas também pelo seu desvelamento da possibilidade da
constituicao de uma ética do si, esquecida e negligenciada no
presente mas «urgente e fundamental» em termos nao sé6
éticos, mas também politicos, uma vez que, segundo o autor,
«nao ha outro ponto de resisténcia primeiro ou final ao
poder politico a nao ser a relacao que se estabelece consigo
mesmo».(*") Ja para Hadot, a importancia de se reativar o

(°%) Cf. CuavEs, Ernani, Michel Foucault e a Verdade Cinica,
Campinas, PHI, 2016, p. 16.

(**) Foucaurr, A Coragem da Verdade, pp. 186-187.

(°°) Ibidem, p. 279.

(°") Foucaurrt, A Hermenéutica do Sujeito, p. 252. Para uma refle-
xao sobre a possibilidade do uso da no¢ao de modo de vida, tal como
formulada por Foucault nos seus estudos sobre os antigos no sentido
da constituicao de praticas de resisténcia, ver TESTA, Federico, «Is an
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estudo sobre esta tradicao da filosofia tem uma relevancia
inegavelmente filosofica e ética, mas também metafilosofica,
na medida em que, perante a crescente profissionalizacao
e especializacao da filosofia nas universidades modernas,
no contexto das quais a filosofia se tornou cada vez mais
teorica e fechada em si mesma, é importante relembrar a sua
vocacao original e a sua potencialidade para transformar
vidas, modos de ser e formas de relacao com o mundo e os
outros:

(...) para permanecermos fiéis a inspiracao profunda
— socratica, poderiamos dizer — da filosofia, seria preciso
propormos uma nova ética do discurso filoséfico, através da qual
ele renunciaria a tomar-se a si préprio como fim em si mesmo ou,
pior ainda, como meio de ostentacao da eloquéncia do fil6sofo,
tornando-se antes um meio de autossuperacao e acesso ao plano
da razdo universal e da abertura aos outros. (°%)

E justamente neste espirito que se enquadra o presente
livro, dando continuidade a proposta de Hadot e Foucault e
esperando contribuir para o desafio lancado por estes dois
autores, tal como incorporado e desenvolvido por todas as

Art of Living Possible Today? Foucault and Canguilhem on the
Norms of Life», in J.-M. NARBONNE, H.-]. LUSEBRINK, H. SCHLANGE-
SCHONINGEN (orgs.), Michel Foucault. Repenser les rapports entre les Grecs
et Les Modernes, Paris, Vrin & Presses de I’Université Laval, 2020. Cf.
também FAausTINO, Marta, «Ethics of the Self as Practice of Freedom
and Resistance in the Late Foucault», in: A. MARQUES & J. SAAGUA
(orgs.), Essays on Values and Practical Rationality — Ethical and Aesthetical
Dimensions, Berna/Bruxelas/Nova Iorque/Oxford/Varsévia/Viena,
Peter Lang, 2018, pp. 103-120.

(%) HADOT, La philosophie comme maniére de vivre, pp. 102-103. Cf.
também Philosophy as a Way of Life, p. 279: «A ideia de um conflito entre
a filosofia e o ensino da filosofia remonta a minha juventude. (...)
Desde que comecei a fazer filosofia, sempre acreditei que a filosofia
era um ato concreto, que mudava a nossa percecao do mundo, e a
nossa vida: nio a construcio de um sistema. E uma vida, nio um
discurso.»
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apropriacoes subsequentes da ideia da filosofia como modo
de vida, que exploraremos de seguida.

A rececao da «filosofia como modo de vida»

Desde a publicacao de Exercicies spirituels et philosophe
antique (a primeira edicao em 1993 e a versao revista e
aumentada em 2002) e da sua traducao em inglés, Philosophy
as a Way of Life (1995) (%), seguida da publicacao de Quest-ce
que la philosophie antique? (1995) e respetiva traducao inglesa
What is Ancient Philosophy? (2004), a obra de Hadot exerceu
uma influéncia significativa e multifacetada no debate
filos6fico contemporaneo, sobretudo no mundo anglo-
fono, mas também em Franca e Italia, onde nas ultimas
décadas se multiplicaram publicacoes — tanto académicas
como generalistas — sobre Hadot e/ou sob sua inspira-
cao. Frequentemente associada nao apenas a Hadot, mas
também a Foucault, a rececao da ideia da filosofia como
modo de vida foi ainda exponenciada pela publicacao dos
ultimos volumes da Historia da Sexualidade (O Uso do Prazer
e O Cuidado de Si em 1984 e, mais recentemente, em 2018,
o p6stumo volume 4, As Confissoes da Carne), de Foucault e,
sobretudo, pela edicao dos seus ultimos cursos no College
de France.(**) O impacto da ideia da filosofia como modo de
vida, promovida por estes dois autores, pode ser percebido
a trés niveis diferentes no debate filoséfico contemporaneo,

(%%) Sobre a diferenca entre Philosophy as a Way of Life e a edicao
atual francesa do livro de Hadot, veja-se WycHE, Daniel, «The Selected
Writings of Pierre Hadot: Philosophy as Practice, trad. Matthew Sharpe and
Federico Testa, with a foreword by Arnold I. Davidson and Daniele
Lorenzini, and an introduction by Matthew Sharpe» (Book Review),
Journal of the American Academy of Religion, vol. 89, n.® 2, 2021, pp. 763—
-766.

(°*) Os cursos lecionados entre 1980 e 1984: Subjetividade e Verdade
(1980-81), A Hermenéutica do Sujeito (1981-82), O Governo de Si e dos
Outros (1982-83) e A Coragem da Verdade (1983-84).
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niveis esses a que aqui chamaremos o nivel Aistoriogrdfico, o
nivel metafilosofico e o nivel pedagdgico ou psicagagico.

A um primeiro nivel, talvez mais evidente, a interpreta-
¢ao original e revolucionaria de Hadot e Foucault da pratica
filosofica antiga teve um impacto historiografico notavel nos
estudos classicos e de filosofia antiga. Em particular, a sua
leitura da filosofia antiga como essencialmente uma pratica,
uma arte da vida, um modo de vida veio desafiar direta-
mente interpretacoes mais centradas nas teorias, doutrinas,
teses e argumentos dos fil6sofos antigos, complexificando
assim a imagem tradicional da filosofia antiga e abrindo
novas possibilidades de interpretacao e aplicacao contem-
poranea das vdrias escolas filoséficas deste periodo.(*°)
A este respeito, importa salientar que Hadot e Foucault
nao foram os unicos a sublinhar esta dimensao pratica,
performativa e transformadora da filosofia antiga e que
varios autores, nao necessariamente sob a influéncia de
Hadot e Foucault mas na sua esteira, apresentaram uma
interpretacao semelhante, ressaltando o caracter técnico, o
potencial terapéutico ou a amplitude totalizadora da filo-
sofia antiga. Uma das autoras que se destaca nesta direcao
interpretativa € Martha Nussbaum, que no seu livro Therapy
of Desire. Theory and Practice in Hellenistic Ethics analisa em
detalhe a analogia médica empregada pelas escolas helenis-
tas e as interpreta (com especial foco nos epicuristas, céticos
e estoicos) como fundamentalmente terapias da alma.(°°)
Na mesma linha, Julia Annas apresenta, em The Morality of
Happiness, uma interpretacao da ética antiga como fundada
pela preocupacao por uma vida boa ou feliz (eudaimonia),
com potencial de aplicacao, com as devidas adaptacoes, a

(%) Para uma discussao destas questoes em Foucault, veja-se
Levy, Carlos e Gros, Frédéric, Foucault et la philosophie antique, Paris,
Kimé, 2003.

(°%) Cf. NussBauMm, Martha, The Therapy of Desire. Theory and
Practice in Hellenistic Ethics, Princeton, Princeton University Press,
1994. Veja-se o Capitulo 6 do presente volume, que traduz o primeiro
capitulo deste livro.
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vida e ética contemporaneas.(®’) Numa outra dire¢ao, no seu
livro The Art of Living: The Stoics on the Nature and Function of
Philosophy, Sellars analisa e discute em detalhe a concecao
antiga da filosofia como «arte da vida», iniciada por Socrates
e particularmente desenvolvida pelos estoicos, explorando
em profundidade esta dimensao técnica da filosofia antiga
e asua relevancia em termos metafilosoficos. () Um tultimo
autor que gostariamos de destacar € John Cooper, que na sua
obra Pursuits of Wisdom. Six Ways of Life in Ancient Philosophy
Jrom Socrates to Plotinus reitera, ainda que com diferencas
importantes relativamente a Hadot, que abordaremos de
seguida, a dimensao totalizadora da maioria das escolas
antigas de filosofia, que também segundo a sua interpreta-
¢ao se assumiam como «modos de vida». (%)

Por outro lado, ainda a este nivel historiografico, importa
notar que a rececao de Hadot e Foucault nem sempre foi
pacifica ou consensual. De facto, varios especialistas em
filosofia antiga — alguns dos quais até profundamente
influenciados pela obra de ambos os autores — criticaram
alguns pressupostos fundamentais da leitura hadotiana
e/ou foucaultiana da filosofia antiga, ou desenvolveram
interpretacoes alternativas, justamente por contraste ou

(°7) Cf. ANNas, Julia, The Morality of Happiness, Oxford, Oxford
University Press, 1995. Veja-se o Capitulo 7 do presente volume, que
traduz um texto de Julia Annas em que a autora defende a validade
do estoicismo como um «guia para a vida» ainda relevante e atual
nos dias de hoje.

(°®) Cf. SELLARS, John, The Art of Living: The Stoics on the Nature
and Function of Philosophy, Aldershot, Ashgate, 2003. Veja-se o Capitulo
1 do presente volume, que traduz um artigo de Sellars, em que, de
forma semelhante, o autor procura esclarecer em que consiste a
filosofia como modo de vida e o seu potencial metafilosofico. Cf.
também NEHAMAS, Alexander, The Art of Living: Socratic Reflections
from Plato to Foucault, Berkeley, University of California Press, 1998.

(%) Cf. COOPER, John, Pursuits of Wisdom. Six Ways of Life in Ancient
Philosophy from Socrates to Plotinus, Princeton/Oxford, Princeton
University Press, 2012. Veja-se o Capitulo 5 do presente volume, que
traduz uma conferéncia de Cooper em que o autor defende a mesma
tese, ilustrando-a com o caso de Socrates.
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como contraponto as leituras de Hadot e Foucault. Sem
pretensao a exaustividade, limitar-nos-emos aqui a enunciar
as criticas mais frequentes, a maioria das quais dirigidas
a Hadot, mas também (pelo menos em parte) aplicaveis
a Foucault. A critica mais recorrente, vinda sobretudo de
especialistas com formacao analitica, como John Cooper
e Martha Nussbaum, € a de que a interpretacao de Hadot,
com o seu foco na dimensao pratica e transformadora
da filosofia antiga e a sua énfase naquilo a que chamou
exercicios espirituais, negligencia aquilo que desde sempre
caracterizou e distinguiu a filosofia enquanto disciplina,
a saber, o seu fundamento na verdade, na racionalidade e
na argumentacao légica e racional(”) — o que, segundo
autores como Cooper, inclusivamente esbate, de forma
preocupante, as fronteiras entre filosofia e religiao.(")
Neste contexto, os criticos de Hadot sao particularmente
incisivos quanto a sua nocao de exercicios espirituais. Além
de defender que a espiritualidade ¢ uma nocao que pertence
ao dominio religioso e nao se encontra, de todo, na filosofia,
Cooper acusa Hadot de projetar algo que se encontra apenas
nas filosofias helenisticas tardias — a seu ver ja decadentes
e «contaminadas» pelo cristianismo — para os filésofos
anteriores, fornecendo assim uma imagem deturpada da
filosofia antiga como um todo.(?) Na mesma linha, Pierre
Vesperini defende que a aplicacao de Foucault da nocao de
«espiritualidade» a filosofia antiga envolve uma abordagem
anacronistica, baseada em analogias teleol6gicas com con-
textos intelectuais posteriores, em particular o pensamento

(") Cf. Ibidem, pp. 17 ss.; NussBAUM, The Therapy of Desire, pp. 353~
—54 (para uma critica direcionada especificamente a Foucault, cf.
também pp. 5-6); e INwooDp, Brad, «Introduction», in SENECA,
Selected Philosophical Letters, Oxford, Oxford University Press, 2010,
Pp- Xi—Xxxiv: Xv—xvii.

(") Cf. COOPER, Pursuits of Wisdom, pp. 19-23.

(™) Cf. Ibidem, pp. 20 ss. Veja-se também Lams, Matthew,
«Philosophy as a Way of Life: Albert Camus and Pierre Hadot», in
Sophia, n.2 50, 2011, pp. 561-576.
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cristao e o idealismo alemao. (") Outros autores, como John
Sellars, defendem a presenca de exercicios espirituais na
filosofia antiga, mas rejeitam a centralidade que Hadot
lhes atribui, considerando-os um elemento secundario da
filosofia antiga, que facilita a incorporacao e aplicacao da
teoria, mas nao constitui propriamente a sua esséncia. (™)
No mesmo sentido, a abordagem de Hadot foi ainda criticada
por priorizar aquilo a que chama uma «escolha existencial»
relativamente a persuasao racional como fundamento da
adesao ou conversao a uma determinada escola filoséfica. (7°)
Nao sendo este o lugar para respondermos a nenhuma
destas criticas, literatura recente de inspiracao hadotiana
— bem como o crescente acesso a producao inédita de
Foucault — tem deixado evidente que a grande maioria
destas criticas parece derivar de uma falha de compreensao
de algumas nocoes fundamentais da obra de ambos os auto-
res (em particular, as suas nocoes de exercicios espirituais e
espiritualidade) e apontar, sobretudo, para uma divergéncia
fundamental quanto a definicao da propria filosofia, isto
é, de qual devera ser a sua orientacao, o seu ambito e a
sua funcao essenciais, bem como os seus instrumentos e
metodologias principais. (")

(") Cf. VeEsPERINI, Pierre, «Pour une archéologie comparatiste
de la notion de “spirituel”, Michel Foucault et la “philosophie anti-
que” comme “spiritualité”, in J. F. BERT (org.), Michel Foucault et les
religions, Paris, Le Manuscrit, 2015, pp 133-158 e Droiture et mélan-
colie. Sur les écrits de Marc Aurele, Lagrasse, Editions Verdier, 2016,
pp- 17 ss.

(™) SeLLARS, The Art of Living, pp. 111 ss.

(") COOPER, Pursuits of Wisdom, p. XXX.

(") Cf. em particular SHARPE, Matthew, «How It’s Not the
Chrisippus You Read. On Cooper, Hadot, Epictetus, and Stoicism as
a Way of Life», in Philosophy Today, vol. 58, n.® 3, 2014, pp. 367-392 ¢
«What Place Discourse, What Role Rigorous Argumentation? Against
the Standard Image of Hadot’s Conception of Ancient Philosophy
as a Way of Life», in Pli: The Warwick Journal of Philosophy, Special
Volume Self-Cultivation: Ancient and Modern, 2016, pp. 25-54; HaporT,
Ilsetraut, «L’idéalisme allemand a-t-il, chez Pierre Hadot, perverti
la compréhension de la philosophie antique?», in Revue des Etudes
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De facto, muito do debate que se gerou a partir das
obras de Hadot e Foucault e das criticas que estas suscitaram
tem uma natureza metafiloséfica, sendo este o segundo
grande nivel de influéncia da ideia de filosofia como modo
de vida. Com efeito, da analise de Hadot e Foucault da
filosofia antiga emerge nao s6 uma nova interpretacao
do pensamento antigo, mas também uma metafilosofia,
isto €, uma forma especifica de conceber o que a filosofia
é — ou deverd ser —, por contraposicao a outras concecoes
possiveis, incluindo aquelas que vigoram na filosofia con-
temporanea. Como Sellars formula sucintamente, a filosofia
como modo de vida «nao é apenas a forma como a filosofia
foi concebida ha muito tempo atras, mas também uma
opcao metafilosofica viva que foi retomada por fil6sofos
ao longo da histéria da filosofia e que pode ser retomada
ainda hoje».(7) Os autores divergem na determinacao das
caracteristicas especificas desta concecao particular da
filosofia, mas da consideracao da filosofia como modo de
vida como op¢ao metafilosofica resultam pelo menos duas
consequéncias importantes, que tiveram um impacto nota-
vel no debate contemporaneo em torno da filosofia como
modo de vida, ja claramente enunciadas no passo acima
citado. Por um lado, e seguindo as indicacoes do préprio
Hadot — e também de Foucault — nesse sentido, o modelo
pode ser utilizado para interpretar autores de periodos
posteriores a Antiguidade, que foram influenciados pela
filosofia antiga e que procuraram reanimar esta concecao
pratica e/ou terapéutica da filosofia. Como nota Hadot,

Grecques, vol. 129, n.2 1, 2016, pp. 195-210; e FausTINO, Marta,
«Philosophy as a Way of Life Today», in Metaphilosophy, n.® 51, 2020,
pp. 357-374. Para uma abordagem critica e respetivas respostas as
leituras de Hadot e Foucault da filosofia antiga, veja-se FAUSTINO,
Marta e TeLo, Hélder (orgs.), Hadot and Foucault on Ancient Philosophy:
Critical Assessments (no prelo).

("") Cf. SELLARS, John, «<What Is Philosophy as a Way of Life?»,
in Parrhesia: A Journal of Critical Philosophy, n.° 28, 2017, pp. 40-56: 41,
traduzido no Capitulo 1 deste volume.
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«podemos constatar, na historia da filosofia ocidental, uma
certa permanéncia da concecao antiga» uma vez que varios
fil6sofos modernos e contemporaneos «se mantiveram fiéis
a dimensao existencial e vital da filosofia antiga».(®) Sem
ser particularmente exaustivo(”), Hadot cita como
exemplos desta revitalizacao moderna e contemporanea da
filosofia como modo de vida um grande nimero de autores,
entre os quais Montaigne, Descartes, Kant, Schopenhauer,
Emerson, Kierkegaard, Nietzsche e Bergson: todos eles
autores que, «de uma maneira ou de outra, influenciados
pelo modelo da filosofia antiga, conceberam a filosofia
como uma atividade concreta e prdtica e como uma trans-
formacao da maneira de viver e de perceber o mundo».(*")
Inspirados por este tipo de afirmacao frequente na obra
de Hadot, varios autores tém tentado, nos ultimos anos,
desenvolver interpretagoes originais destes pensadores
modernos e contemporaneos com base no modelo da
filosofia como modo de vida e da prdtica de exercicios
espirituais. A este respeito destacam-se, em particular,
os estudos de Simone D’Agostino relativamente a Bacon,
Descartes e Espinosa(*), de Keith Ansell-Pearson relativa-
mente a Nietzsche e a Bergson (™), e ainda o recentemente

(") Cf. HADOT, Qulest-ce que la philosophie antique?, p. 392.

™) Veja-se, porém, o seu livro dedicado a Goethe: Hapor,
Pierre, N'oublie pas de vivre: Goethe et la tradition des exercices spirituels,
Paris, Albin Michel, 2008.

(*) HADOT, Qu'est-ce que la philosophie antique?, p. 407. Cf. também
Foucault, A Hermenéutica do Sujeito, pp. 224, 305.

(*") D’AcosTINO, Simone, Esercizi spirituali e filosofia moderna:
Bacon, Descartes, Spinoza, Pisa, ETS, 2017.

(**) ANSELL-PEARSON, Keith, Nietzsche’s Search for Philosophy: On
the Middle Writings, Londres, Bloomsbury, 2018; Bergson: Thinking
Beyond the Human Condition, Londres, Bloomsbury, 2018; «Bergson
and philosophy as a way of life», in A. LEFEBVRE e N. ScHOTT (orgs.),
Interpreting Bergson: Critical Essays, Cambridge, Cambridge University
Press, 2019, pp. 121-138, traduzido no Capitulo 11 deste volume.
Sobre Nietzsche e a tradicao terapéutica antiga, cf. também FausTiNo,
Marta, «Philosophy as Therapy: Nietzsche’s Revaluation of Hellenistic
Therapeia», in 1. WIENAND e P. WOTLING (orgs.), Die Frage der Medizin
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publicado Philosophy as a Way of Life: History, Dimensions,
Directions, de Matthew Sharpe e Michael Ure, que apresenta
uma releitura e andlise detalhada das figuras-chave da his-
toria da filosofia a luz do modelo da filosofia como modo
de vida.(%?)

Por outro lado, o facto de a filosofia como modo de
vida constituir um modelo de pratica filoséfica muito
divergente da forma como ela é entendida e praticada na
maioria das instituicoes académicas atuais, permite que
este seja utilizado como instrumento de contraste e critica
das concecoes predominantes, bem como, em geral, da
institucionalizacao e profissionalizacao da filosofia. Este €,
uma vez mais, um caminho que o proprio Hadot indicou,
apoiando-se, por sua vez, em varias figuras desta tradicao,
em particular Schopenhauer e Nietzsche. Jd no século x1x
estes dois pensadores haviam langado criticas violentas ao
trabalho universitario, contrastando-o por vezes com a vida

in Nielzsches Philosophie/ La question de la médecine dans la philosophie de
Nietzsche, Reihe «Beitrage zur Friedrich Nietzsche», Basileia, Schwabe
Verlag, 2020 e «Nietzsche’s Therapy of Therapy», in Nietzsche-Studien,
vol. 46, 2017, pp. 82-104. Vejam-se ainda os Capitulos 9 e 10 do pre-
sente volume, que apresentam uma leitura hadotiana do percurso
académico e da filosofia de Nietzsche.

(**) SmarpE, Matthew e URE, Michael, Philosophy as a Way of
Life: History, Dimensions, Directions, Londres, Bloomsbury, 2021. De
forma semelhante, os Capitulos 5-12 deste volume interpretam varias
figuras da histéria da filosofia (Soécrates, Séneca, Diderot, Nietzsche,
Bergson, Cioran) a luz da filosofia como modo de vida. Some-se a
essas iniciativas, o trabalho de um dos organizadores deste volume
sobre Jean-Marie Guyau: TEsTA, Federico, «Guyau et Nietzsche,
lecteurs d’Epicure», in A. ConTINI, R. RAGGHIANTI e P. SALTEL
(orgs.), Guyau et ses contemporains, Lyon, ENS (no prelo); «Guyau and
Nietzsche on the Temporality of Epicurean Pleasure», in V. ACHARYA
e R. JouNsoN (orgs.), Nietzsche and Epicurus, Londres, Bloomsbury,
2020; TesTA, Federico e ANSELL-PEARSON, Keith, «Jean-Marie Guyau
on Epicurus and the Art of Living: A Novel Approach to the History
of Philosophy», in Guyau, Jean-Marie, The Ethics of Epicurus, Londres,
Bloomsbury, 2021.
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filosofica dos antigos. (**) Lamentando o desenvolvimento da
disciplina desde a criacao das universidades na Idade Média,
Hadot conclui que hoje em dia ela nao é mais do que um
discurso desenvolvido por especialistas e para especialistas,
veiculado num jargao altamente especializado e hermético
exclusivamente no interior da academia, sem qualquer
relacao com a vida dos individuos ou com as preocupagoes
e aspiracoes mais prementes do ser humano comum. Como
comenta Hadot, numa afirmacao que se tornou célebre,
«na filosofia universitaria moderna, a filosofia ja nao é
evidentemente uma maneira de viver, um modo de vida,
a menos que se considere o modo de vida do professor de
filosofia».(%) Nesta direcdo, varios académicos, entre os
quais Michael Chase, Matthew Sharpe e Eli Kramer tém
utilizado a filosofia como modo de vida como modelo de
critica as instituicoes académicas atuais, apontando desafios
prementes, possibilidades de autotransformacao e restru-
turacao, e ainda formas de superacao das deficiéncias do
sistema corrente. (5%)

(*") Cf. SCHOPENHAUER, Arthur, Sobre a Filosofia Universitaria,
trad. Maria Licia Mello, Oliveira Cacciola e Marcio Suzuki, Sao
Paulo, Martins Fontes, 2001 e N1eTzSCHE, Friedrich, Schopenhauer
como Educador, trad. Clademir Araldi, Sao Paulo, Martins Fontes,
2020.

(*) HADOT, Exercices spirituels et philosophie antique, p. 298.

(8%) Cf. CHASE, Michael, «Observations on Pierre Hadot’s
Conception of Philosophy as a Way of Life», traduzido no Capitulo
2 deste volume; SHARPE, Matthew, «Introduction: Situating Hadot
Today», in HapoT, Pierre, The Selected Writings of Pierre Hadot, org.
e trad. M. Sharpe e F. Testa, Londres, Bloomsbury, 2020, pp. 1-29;
KRAMER, Eli, Intercultural Modes of Philosophy, Vol. 1: Principles to Guide
Philosophical Community, Leiden/Boston, Brill, 2021; KRAMER, Eli e
FausTiNoO, Marta, «<Reconstructing Professional Philosophy: Lessons
from Philosophy as a Way of Life in Times of Crises», in Revista
Portuguesa de Filosofia, vol. 77, n.® 2-3, 2021, pp. 513-546; FAUSTINO,
Marta, «Philosophy as a Way of Life Today» e «“Philosophy as a Way of
Life” as a Practice of Dissidence and Experimentation», in J. M. JusTo,
E. de Sousa & F. S1Lva (orgs.), Philosophy as Experimentation, Dissidence
and Heterogeneity, Newcastle upon Tyne, Cambridge Scholars
Publishing, 2021.
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Por ultimo, a um nivel pedagoégico ou psicagogico o
modelo da filosofia como modo de vida tem inspirado o
desenvolvimento de novas metodologias de ensino e dis-
seminacao da filosofia a publicos alargados. No que diz
respeito ao ensino, importa destacar o trabalho desenvolvido
pela Mellon Philosophy as a Way of Life Network, sediada
na Universidade de Notre Dame, nos Estados Unidos. (%)
Trata-se de uma rede internacional de professores e
investigadores, dedicada ao desenvolvimento, partilha e
promocao de estratégias de ensino da filosofia com base
no modelo da filosofia como modo de vida. A conviccao
fundamental desta rede é a de que uma educacao filosé6fica
baseada neste modelo nao so6 facilita a aprendizagem dos
contetdos propostos como promove o seu questionamento
e aplicacao prdtica, permitindo assim responder de forma
mais direta e eficaz as questoes, expectativas e aspiracoes
que levam os alunos a escolher um curso de filosofia. (**)
Ao nivel da apropriacao nao-académica dessa imagem da
filosofia e da sua disseminacao para o publico nao espe-
cializado, destacam-se — além da multiplicacao de livros
escritos por académicos para este tipo de publico, com uma
crescente popularidade (*’) — as iniciativas desenvolvidas
pelo Modern Stoicism, uma organizac¢ao nascida de uma

(®7) Cf. https://philife.nd.edu/.

(*¥) Cf. CHASE, «Observations on Pierre Hadot’s Conception of
Philosophy as a Way of Life», traduzido no Capitulo 2 deste volume.
Veja-se também o livro recentemente publicado pelos fundadores e
coordenadores desta rede: SULLIVAN, Meghan e BLascHKoO, Paul, The
Good Life Method. Reasoning Through the Big Questions of Happiness, Faith,
and Meaning, Nova Iorque, Penguin Press, 2022.

(*) Cf., por exemplo, IRVINE, William B., A Guide to the Good
Life. The Ancient Art of Stoic Joy, Nova lorque, Oxford University Press,
2016; PicLiucct, Massimo, How To Be a Stoic: Ancient Wisdom for Modern
Living, Londres, Ebury, 2017; PicL1iUCCcI, Massimo, CLEARY, Skye e
KaurMmAN, Daniel, How to Live a Good Life: A Guide to Choosing Your
Personal Philosophy, Nova Iorque, Vintage Books, 2020; SELLARS, John,
The Fourfold Remedy: Epicurus and the Art of Happiness, Londres, Penguin
Books, 2021.
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colaboracao entre académicos e psicoterapeutas, com o
objetivo de tornar as praticas terapéuticas estoicas aces-
siveis para o grande publico.(*") Entre as suas iniciativas,
contam-se uma conferéncia anual («Stoicon») e a «Semana
estoica», que convida qualquer pessoa interessada, com
ou sem formacao filoséfica, a «viver como um estoico por
uma semana» € a avaliar os efeitos dessa experiéncia na
sua vida.

A popularidade crescente destas iniciativas ¢ uma expres-
sao da forma como, sob inspiracao de Hadot, a academia
tem procurado estabelecer um didlogo com a comunidade
exterior a universidade. Nao nos cabendo aqui produzir um
juizo avaliativo sobre estas aplicacoes praticas da ideia de
filosofia como modo de vida, é importante sublinhar a sua
relevancia na tentativa de aproximar a filosofia do publico
nao académico. De facto, estas expressoes culturais contem-
poraneas constituem um interessante fenémeno social a ser
estudado, e revelam a relevancia da abordagem de Hadot
e dos autores que enfatizam uma ideia pratica da filosofia
para a cultura contemporanea, seja como ferramenta histo-
riografica, seja como prdtica individual no presente. Resta
saber em que medida e até que ponto tais iniciativas poderao
efetivamente reatualizar uma pratica concreta e quotidiana
da filosofia como modo de vida. ()

(*%) Cf. https://modernstoicism.com/.

(*") Para uma discussao da forma como estas iniciativas confi-
guram experiéncias relevantes, nao s6 na tentativa de restruturar
a filosofia profissional e retira-la do seu encapsulamento universi-
tario, mas também de tornar a filosofia 1util e significativa para o
publico generalizado, veja-se KRAMER e FAUSTINO, «Reconstructing
Professional Philosophy». Para uma leitura diferente quanto as possi-
bilidades de apropriacao da ideia de filosofia como modo de vida no
presente, com uma posicao critica e cética em relacao as tentativas de
utilizacao dos contetudos especificos de praticas historicas antigas em
contextos diferentes de problematizacao, e defensora de um entendi-
mento da no¢ao mesma de modo de vida de um ponto de vista menos
terapéutico-individual e mais politico-coletivo, vinculado a pradticas
de resisténcia e lutas sociais, ver TESTA, «Is an Art of Living Possible
Today?», e TEsTA, Federico, «Fazer-se digno da revolucao: espiritu-
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A ideia do volume

O presente volume pretende dar expressao, em lingua
portuguesa, as principais linhas do prodigo e multifacetado
debate contemporaneo em torno da filosofia como modo
de vida, que acabamos de delinear. Surgida no contexto
da participacao dos organizadores em varios projetos e
seminarios sobre a reinvencao da filosofia como modo de
vida e, mais recentemente, da sua colaboracao no ambito
das atividades do Art of Living Research Group(**), a ideia
para este volume desenvolveu-se a partir da percecao de
que, apesar do crescente interesse pelo tema em paises
lus6fonos, o debate em lingua portuguesa(*) nao acompa-
nhava ainda, em todo o seu alcance e diversidade, aquele
que era produzido noutras linguas, sobretudo a inglesa.
O objetivo ultimo deste volume é, pois, o de disponibilizar,
pela primeira vez em lingua portuguesa, um conjunto de
ensaios particularmente relevantes e influentes no debate
contemporaneo sobre a filosofia como modo de vida,
reunindo uma multiplicidade significativa de autores, abor-
dagens e perspetivas sobre o tema e promovendo, assim, a
aproximacao entre as comunidades filos6ficas anglofona

alidade politica e conversao revoluciondria em Michel Foucault», in
A. CAEIRO e G. FERRARO (orgs.), Formas de Conversao: Filosofia, Politica,
Espiritualidade, Lisboa, Abysmo (no prelo).

(“) O Art of Living Research Group ¢ um grupo de investi-
gacao do Instituto de Filosofia da Nova (IFILNOVA), sediado na
Universidade Nova de Lisboa. Cf. https://ifilnova.pt/en/research-
groups/art-of-living-research-group/

(*) Veja-se, por exemplo, além dos ja mencionados CHAVES,
Michel Foucault e a Verdade Cinica e ORTEGA, Amizade e Estética da
Existéncia em Foucault (cap. 2), PEREZ, Daniel Omar (org.), Filosofos e
Terapeutas em torno da Questao da Cura, Sao Paulo, Escuta, 2007. Veja-se
também, dos organizadores deste volume, TESTA, Federico, «A filosofia
como modo de vida: Michel Foucault e Pierre Hadot», in Cultura e Fe,
vol. 136, Janeiro—Mar¢o 2012, pp. 63-79. FausTINO, Marta, «Filosofia:
uma escolha de vida?», in Revista Apoena, vol. 4, n.° 7, 2022 (no
prelo).
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e lus6fona, bem como um encontro (critico) entre esses
dois universos de producao filosofica.(**) Esperamos, assim,
contribuir para uma maior expansao e desenvolvimento do
debate sobre o tema em portugueés.

O que propomos com este livro — nao sem a devida
hesitacao e autocritica filos6fica — é, entao, uma cartografia
do estado da arte sobre a filosofia como modo de vida, car-
tografia esta que se desdobra em dois eixos fundamentais.
Por um lado, pretendemos fornecer uma visao sinéptica e
abrangente desta compreensao peculiar da filosofia, que a
entende nao como um sistema fechado de conhecimentos
tedricos e abstratos, mas como uma arte da vida, pratica e
espiritual, dedicada as questoes da plenitude humana e do
sentido da existéncia, percorrendo as suas configuracoes
principais, desde os fil6sofos antigos as suas expressoes
modernas e contemporaneas, bem como os seus métodos,
conceitos e caracteristicas particulares. Por outro lado,
a questao que alimenta o debate filoséfico atual sobre o
tema e que atravessara também todo este volume € se a
filosofia podera ou nao, nas circunstancias atuais, voltar a
assemelhar-se a uma arte ou modo de vida, numa corres-
pondéncia direta entre teoria e pratica e extravasando os
limites faticos da universidade ou da academia. E possivel
reatualizar essa imagem da filosofia como uma escolha
radical de um modo de vida? Podemos nés, modernos,
apropriar-nos das ferramentas desenvolvidas pelos antigos
ou reinventd-las em praticas filoséficas contemporaneas,
para nos transformarmos a nés mesmos de um ponto de vista

(") Volumes semelhantes foram editados em lingua francesa
(Davipson, Arnold e Worwms, Frédéric, Pierre Hadot. Lenseignement des
antiques, lenseignement des modernes, Paris, Editions Rue d’Ulm /Presses
de I'Ecole normale supérieur, 2010) e em lingua inglesa (CHASE,
Michael, CLARK, Stephen e MCGHEE, Michael (orgs.), Philosophy as
a Way of Life, Ancients and Moderns: Essays in Honor of Pierre Hadot,
Chichester, Wiley Blackwell, 2013; AMBURY, James, IRANI, Tushar
e WaLLAck, Kathleen (orgs.), Philosophy as a Way of Life. Historical,
Contemporary and Pedagogical Perspectives, Wiley, 2020).
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ético? E que consequéncias acarretaria tal possibilidade para
a propria pratica filosofica contemporanea, inclusivamente
ou especialmente aquela que € levada a cabo no interior das
instituicoes académicas?

Em correspondéncia com as principais ramificacoes do
debate delineadas acima, os ensaios incluidos neste volume
lidam, assim, com trés tipos de problemas ou questoes.
O primeiro diz respeito a explicacao e investigacao sobre a
proépria ideia da filosofia como modo de vida, delineando
as suas caracteristicas bem como as suas implicacoes filoso-
ficas fundamentais. O segundo relaciona-se com o modo
como a nocao de filosofia como modo de vida aparece em
diferentes pensadores ao longo da historia da filosofia, e
a forma como diferentes figuras procuraram atualizar ou
recuperar essa imagem pratica, performativa e ética da
filosofia. Neste ambito, contemplamos textos que utilizam
o aparato conceptual da filosofia como modo de vida para
interpretar autores de diferentes tradicoes filosoficas e
literarias. O terceiro, por fim, diz respeito a possibilidade e
pertinéncia de um modelo pratico e terapéutico da filosofia
no presente, bem como o seu potencial transformador dos
meios tradicionais de ensino e disseminacao da filosofia,
tanto dentro como fora da academia. Encontramos, assim,
nesse universo plural de debate que tentamos aqui recons-
truir, posicoes de natureza metafilosofica, que através
do recurso a ideia de filosofia como modo de vida visam
propor uma imagem do que ¢ — ou deve ser — a propria
filosofia, e reivindicam o caracter terapéutico da mesma
no presente. Por outro lado, encontramos também diversas
formas de compreender a filosofia antiga e de a tornar 1til
no presente. A este respeito, se a maioria dos textos tém
uma abordagem de natureza marcadamente hadotiana e/ou
foucaultiana, nao quisemos deixar de incluir também
posicoes criticas ou, pelo menos, alternativas as de Hadot
e Foucault. Por ultimo, o leitor encontrara também textos
que situam a perspetiva da filosofia entendida enquanto
conjunto de técnicas e exercicios espirituais como ponto
de vista historico ou recurso historiografico, que apresenta
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caminhos para uma reescrita da histéria da filosofia que
nao leve em conta somente textos e teorias, mas tam-
bém atitudes, contextos vividos, exercicios praticos e
modos de relacao consigo mesmo, com 0s outros € com
o mundo.

Torna-se claro, portanto, que o livro que o leitor tem em
maos nao visa apresentar de forma univoca e coerente «o
que é» a filosofia como modo de vida, mas sim oferecer uma
visao abrangente, panoramica e diversificada de uma discus-
sao em curso, incluindo as tensoes, polémicas e multiplas
posicoes — por vezes conflituantes ou abertamente contra-
postas — sobre o tema. Por outras palavras, apresentamos
este volume nao como expressao de um programa filoséfico
fechado, univoco e coerente, mas sim como a tentativa de
mapear um debate, inventariar multiplas posicoes possiveis,
e abrir novas possibilidades de reflexao futura. Ainda que,
enquanto investigadores, tenhamos posicoes em relacao a
essas questoes, optdmos por nao fornecer ao leitor respostas,
mas simplesmente apresentar as questoes, para que as dife-
rentes posicoes que aqui se encontram passem a integrar
um repertoério, uma caixa de ferramentas, para que o leitor
faca as suas proprias escolhas tedricas e, quem sabe, talvez
também praticas.

Enquanto organizadores deste projeto ambicioso, depa-
ramo-nos com um conjunto de desafios e dificuldades que
nao queremos deixar de partilhar com o leitor. O primeiro,
evidentemente, diz respeito a escolha dos textos a incluir
no volume. Como escolher pouco mais de uma dezena de
textos significativos entre a multiplicidade de textos rele-
vantes sobre o tema publicados nos ultimos trinta anos?
Optamos, enquanto organizadores, por fazer uma primeira
escolha — nao exaustiva, mas representativa — dos autores
que consideramos terem sido particularmente influentes
e originais na sua abordagem a filosofia como modo de
vida nas ultimas décadas, pedindo-lhes em seguida para
escolherem o texto que considerassem mais representativo
da sua contribuicao para o debate €/ou uso no seu proprio
trabalho académico. Em alguns casos, sugerimos textos
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particularmente influentes ja publicados em inglés (ou, com
raras excecoes, noutras linguas); noutros casos, recebemos
textos inéditos abordando algum aspeto ou figura no ambito
do debate da filosofia como modo de vida, expressando de
forma sucinta o trabalho prévio do autor; noutros casos
ainda, os autores optaram por nos enviar textos revistos a
luz do desenvolvimento do debate em torno da ideia central.
Sendo certo que outras escolhas teriam sido possiveis e que
qualquer selecao pecaria, necessariamente, por defeito, o
leitor tera assim acesso aqueles textos que, em conjunto com
os autores, consideramos serem particularmente relevantes
e influentes tendo em conta o estado da arte, e também
0s mais aptos para, em conjunto, fornecerem uma visao
simultaneamente introdutoria, sinéptica e abrangente das
principais linhas do debate em torno da filosofia como
modo de vida.

Um segundo desafio teve que ver com a traducao dos
diferentes ensaios e o facto de, por decisao e vontade nossa,
este livro ser o produto de um trabalho coletivo de traducao.
Os tradutores incluem, além dos organizadores, dois outros
membros do Art of Living Research Group — Hélder Telo e
Fabio Serranito — e uma tradutora profissional — Vanessa
Rola — que colabora regularmente com o mesmo grupo.
Tratando-se a maioria de especialistas na filosofia como
modo de vida (tanto na sua configuracao antiga, como nos
seus desdobramentos contemporaneos), e todos com expe-
riéncia de traducao nesta drea, quisemos permitir que cada
um dos tradutores adoptasse livremente uma perspetiva
metodologica e filoséfica propria nas suas traducoes dos
textos — textos estes também necessariamente diversos
quanto a forma, incluindo formatos tao diferentes como
a conferéncia, o capitulo publicado em obra individual
ou coletiva, ou ainda o artigo cientifico. Assim, apesar de
termos estabelecido algumas diretivas gerais para a traducao
dos textos, optamos, por isso, por um pluralismo metodologico e
por uma intervencao minimalista no trabalho de cada autor
e tradutor que, ainda que ressalvando a coeréncia e unifor-
miza¢ao do volume, deixa transparecer a individualidade
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e peculiaridades estilisticas e linguisticas de cada cola-
borador. Por outro lado, nao podemos deixar de ressalvar
o empenho e esforco coletivos que os organizadores levaram
a cabo juntamente com os tradutores para encontrar solu-
coes de traducao o mais adequadas e consensuais possiveis
para termos recorrentes no volume e particularmente
dificeis de traduzir para portugués, como sejam o termo
grego eudaimonia, traduzido em inglés por flourishing life, que
em portugués traduzimos uniformemente, considerando o
sentido original da palavra, por «vida plena» ou «felicidade»,
ou a expressao la vue den haut, traduzida em inglés como
view from above, de Hadot, que optdmos por traduzir siste-
maticamente por «visao a partir do alto» (em detrimento
da mais concisa «visao do alto»), por considerarmos ser
a opcao que mais claramente transmitia o conteudo do
exercicio proposto por Hadot para a totalidade dos nossos
leitores, tendo em conta a diversidade da propria lusofo-
nia. Com essa mesma intencao, fizemos op¢oes como, por
exemplo, a de traduzir perceive no contexto bergsoniano
discutido por Ansell-Pearson — o da transformacao da
percecao do mundo que propoe o filésofo — utilizando
o verbo percecionar, menos usual no portugués brasileiro,
mas opcao justa na medida em que evita certas ambi-
guidades que surgiriam no portugués europeu com o
uso do verbo perceber, que denota também compreensdo e
entendimento.

Um terceiro e ultimo desafio diretamente ligado ao ante-
rior prende-se com a nossa inten¢ao de escrever um volume
integralmente em lingua portuguesa e facilmente acessivel e
compreensivel para todos os falantes da mesma. Conscientes
da diversidade linguistica do portugués falado em Portugal,
no Brasil, e nos restantes paises lus6fonos, insistimos no
aspeto cosmopolita, internacional e inclusivo da lusofonia,
adotando o novo acordo ortografico e procurando, sempre
que possivel, compromissos e solucoes intermediarias, com-
preensiveis tanto para o leitor portugués quanto para o leitor
brasileiro. Uma vez mais, este objetivo pode nem sempre ter
sido completamente bem-sucedido, mas esperamos com este
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esforco ter dado mais um contributo significativo para uma
aproximacao frutifera entre os pensadores e investigadores
pertencentes a didspora lus6fona, bem como para a promo-
cao de um sentido democratico, transnacional e integrador
da lingua portuguesa.

Os ensaios escolhidos

O volume é composto por 13 ensaios, escritos por
renomados especialistas em filosofia antiga e/ou na con-
cecao da filosofia como modo de vida, que se tornaram
particularmente relevantes no debate atual sobre o tema.
Todos os ensaios abordam, de uma forma ou de outra, uma
ou varias das linhas fundamentais do debate delineadas
acima. Os primeiros quatro ensaios tém uma natureza mais
metafiloséfica e procuram descrever o que € a filosofia
como modo de vida, ou de que forma esta concecao tem ou
pode ter um impacto nas formas atuais de se ler a historia
da filosofia ou compreender e praticar a filosofia, tanto
dentro como fora da universidade. Os restantes ensaios
adotam uma abordagem historiografica, procurando ler e
interpretar varias figuras do pensamento ocidental, desde
a antiguidade até a contemporaneidade, a luz da filosofia
como modo de vida ou concecoes aparentadas, que ressal-
tam o caracter potencialmente pratico, transformador ou
mesmo terapéutico da filosofia.

O primeiro ensaio, da autoria de John Sellars, intitula-se
«O que ¢€ a filosofia como modo de vidar» e, tendo sido
originalmente publicado em 2017, tornou-se um dos artigos
mais citados e influentes na literatura mais recente sobre a
filosofia como modo de vida. Neste texto, Sellars apresenta e
avalia trés tentativas de caracterizar a filosofia como modo de
vida do ponto de vista metafilosofico. A primeira toma como
ponto de partida a existéncia de duas imagens antagonicas
da filosofia: uma «cientifica», herdeira de Aristételes, que
tem como objetivo ultimo compreender como o mundo «fun-
ciona»; a outra, <humanista» e herdeira de Socrates, seria



50 ‘ FILOSOFIA COMO MODO DE VIDA

balizada pelo dever de viver filosoficamente. Sellars mostra
que, apesar do aparente contraste, ambas pressupéem quer
uma relacao racional com a verdade sobre o mundo, quer a
pratica singular de uma vida que poderiamos qualificar
como filoso6fica. A segunda maneira de tentar compreen-
der o lugar e o estatuto da filosofia como modo de vida,
seria situd-la em relacao a divisao entre filosofia analitica e
continental, aliando-a a esta tltima. O autor questiona esta
classificacao a partir do relato autobiografico de Michael
Chase, segundo o qual a filosofia continental pode ser tao
distanciada da vida quanto a analitica. Assim, em vez de
basear-se na distincao entre filosofia cientifica e humanista,
a oposicao estabelecida por Chase tem lugar entre dois tipos
de discurso académico arido e irrelevante e «uma tradicao
antiga veneravel de sabedoria transformadora da vida». Por
fim, Sellars propoe, em dialogo com Stern, que encaremos
a filosofia como modo de vida como linha que atravessa a
totalidade do empreendimento filoso6fico. Sellars sugere que
nos movamos continuamente entre a procura da verdade e a
promessa terapéutica. E em Lucrécio que, por fim, encontra
o caso paradigmatico dessa co-dependéncia dos polos da
atividade filosofica: para o poeta romano, a transformacao
da proépria vida rumo a tranquilidade epicurista e a vitoria
sobre medos e inquietacoes, s6 pode ser realizada através
de uma compreensao racional da natureza. Para Lucrécio,
«nao ha escolha nenhuma a fazer entre conceber a filosofia
como terapéutica (...) € o seu compromisso com a verdade»,
pois a inica terapia filosofica viavel € «a que estd fundada na
verdade»; por outro lado, «a procura da verdade, na medida
em que nos liberta da confusao, do erro e da supersticao, é
ela propria terapéutica».

O texto de Michael Chase citado por Sellars, «Obser-
vacoes sobre a concecao de filosofia como modo de vida de
Pierre Hadot», compoe o Capitulo 2 deste volume. Neste
ensaio, Michael Chase — antigo aluno de Hadot e tradutor
da maioria das suas obras para inglés — desenvolve uma
visao da filosofia como modo de vida enquanto alternativa
a oposicao entre filosofia analitica e continental. Chase
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mostra como, ao longo da sua formacao, se deparou com
os limites de ambas as linhas, principalmente no que diz
respeito ao seu distanciamento em relacao aos problemas
concretos dos individuos e as «grandes questoes» que levam
as pessoas a filosofia. Nenhum dos dois ramos da filosofia,
conta Chase, eram capazes de responder a sua «sede de
discussao honesta e livre de jargao sobre questoes filos6ficas
que tinham genuinamente importancia». Enquanto muito
da filosofia analitica se encontrava subordinada a ciéncia e a
l6gica formal — de tal modo que os seus professores pareciam
até mesmo «envergonhados» por serem «fil6sofos», a ponto
de almejarem a eliminacao da propria filosofia pelo trabalho
da linguagem — muito da filosofia continental parecia-lhe
um jargao vazio e obscuro, que facilmente levava ao ceti-
cismo e ao relativismo. Na formulacao de Hadot da filosofia
como modo de vida, Chase encontrou, a0 mesmo tempo, um
exame filologico rigoroso e metodico de textos originais, e
um modo de filosofar que nao abdicava das grandes ques-
toes — e que poderia, por isso, posicionar-se como «terceira
via» em relacao a ambas as imagens da filosofia que havia
encontrado até entao. Chase termina com a expressao de
uma esperanca de que a filosofia como modo de vida contri-
bua para uma revitalizacao da filosofia na sua coragem para
colocar essas grandes questoes, em contraste com a sua forma
académica atual. Pois como remata o autor, «se a filosofia
negligenciar estas questoes, a partir de um qualquer desejo
de imitar aquilo que erradamente pensa serem os métodos
das “ciéncias exatas”, abandonara o seu campo proprio aos
mercenarios e vendedores em massa, esotéricos fajutos e
obscurantistas».

O Capitulo 3 acrescenta uma nova perspetiva a considera-
¢ao da filosofia como modo de vida enquanto metafilosofia,
através do texto de Ian Hunter, «A historia da filosofia e
a persona do filésofo», que revisita a questao da escrita da
historia da filosofia. Deve a filosofia, pergunta, constituir,
além de um objeto de analise da histéria intelectual também
o seu método? Reconstruindo o debate historiografico,
Hunter identifica duas posicoes fundamentais: uma, que
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se enraiza na abordagem da escola de Cambridge, concebe
a filosofia como um objeto histérico entre outros; a outra,
herdeira do pés-estruturalismo, pensa a filosofia como lugar
privilegiado de autorreflexao da razao e, por isso, como
pressuposto da escrita da histoéria intelectual. Para confron-
tar as limitacoes destas duas abordagens, o autor defende
o uso de ideais derivadas do paradigma da filosofia como
modo de vida como chave de leitura da histéria intelectual,
propondo como perspetiva a ideia de persona do fil6sofo, que
preserva a iniciativa de contextualizacao do objeto filoséfico
sem perder de vista a sua especificidade. A personafilosofica
aponta para o cultivo de um tipo especial de si préprio
«como meio de produzir conhecimento filoséfico». E atra-
vés dele que Hunter propoe escrever a historia das artes e
técnicas intelectuais e do raciocinio pressupostas por cada
filosofia. Neste sentido, deveriamos atentar as diferentes
formas de subjetividade que cada filosofia busca formar e
que operam, também, como condicoes para a sua realizacao.
O conceito de persona filosofica oferece uma descricao do
«conjunto de métodos légico-retoricos, técnicas cognitivas e
exercicios éticos que informam uma determinada filosofia.
E isto € feito abordando-os a partir da sua ancoragem num
si «“mais elevado” que é disponibilizado numa série finita
de instituicoes filosoéficas e pedagogicas privilegiadas».
As diferentes filosofias podem, entao, ser descritas nos
termos «do variado cultivo de artes e personae filos6ficas em
contextos histéricos particulares». Vemos, assim, como ideias
derivadas da filosofia como modo de vida podem fornecer
interessantes possibilidades para a renovacao da escrita da
histéria da filosofia.

Concluindo a parte mais marcadamente metafiloséfica
deste volume, e operando uma transicao para a andlise de
figuras e autores especificos, o Capitulo 4 contém um texto
de Daniele Lorenzini, intitulado «Foucault, Hadot, Cavell e
avida como “real” da filosofia». O ensaio parte da questao,
formulada na leitura de Foucault da Carta VII de Platao,
do «real» da filosofia. Nao se trata, porém, da questao da
relacao entre discurso filosofico e realidade em termos de
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correspondéncia — nem da possibilidade de a filosofia
«dizer a verdade» sobre um real exterior. Trata-se, antes,
do «modo de insercao» do discurso filoso6fico no real, o
modo como este age sobre ele e o transforma. A questao da
«realidade» da empreitada filosofica leva-nos a uma reflexao
sobre aquilo que garante que ela nao se reduza a «<um jogo
estéril de palavras vas e de conceitos vazios». Esta ideia de
que o logosnao encontra em si mesmo a sua verdadeira razao
de ser € o que liga Foucault a Hadot e Cavell. Para Hadot,
ao desdobrar-se em exercicios espirituais, a filosofia desafia
o «perpétuo perigo» de «refugiar-se no tranquilo universo
dos conceitos e do discurso, ao invés de (...) se engajar no
risco da transformacao radical de si». Cavell, por sua vez,
promoveu a ideia da filosofia como modo de vida subli-
nhando a existéncia de uma tradicao perfecionista da vida
moral, preocupada com uma transformacao de nés mesmos
e da nossa sociedade. Lorenzini mostra, entao, como Cavell
— seguindo Wittgenstein — situa a pratica perfecionista
da filosofia no seio do ordinario, do quotidiano, reencon-
trando, assim, Foucault e Hadot, para quem a matéria que
tais «técnicas e exercicios trabalham € precisamente a vida
quotidiana dos individuos». Lorenzini conclui, assim, que
para Hadot, Foucault e Cavell, a filosofia é uma «pratica
do ordindrio», propondo o conceito original de «técnicas
do ordinario» para designar o «conjunto multiforme e
complexo das praticas que, fazendo da dimensao quotidiana
da vida o objeto essencial do trabalho filoséfico, foram his-
toricamente utilizadas pelos individuos com a finalidade de
transformar as suas relacoes consigo mesmos, com os outros
e com o mundo».

Os trés capitulos que se seguem lidam com diferentes
interpretacoes da filosofia antiga, relacionadas mas nao
diretamente convergentes com a leitura de Hadot, focando-
-se em diferentes figuras ou periodos do pensamento antigo.
O Capitulo 5 contém uma conferéncia de John Cooper, um
dos maiores criticos de Hadot, na qual o autor apresenta de
forma sucinta a sua propria leitura da filosofia antiga e diver-
géncia da interpretacao de Hadot, focando-se em particular
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na figura de Socrates. Neste texto, intitulado «Filosofias
antigas como modos de vida: o caso de Socrates», Cooper
apresenta uma leitura das filosofias antigas como modos de
vida, procurando esclarecer a forma como, na Antiguidade,
a filosofia podia, de facto, constituir «<um modo de vida
total e inteiramente absorvente» para os seus aderentes.
Cooper comeca por reconhecer a influéncia de Hadot para
a sua propria leitura da filosofia antiga, mas imediatamente
esclarece que a sua interpretacao diverge amplamente e
em aspetos cruciais da de Hadot. Uma primeira diferenca
significativa é que, ao contrario de Hadot, Cooper considera
que nem todos os filésofos conceberam a filosofia deste
modo, restringindo esta conce¢ao da filosofia a apenas seis
filosofos antigos e respetivas escolas: Platao, Aristoteles,
Epicuro (e os epicuristas), Zenao (e os estoicos), Pirro (e os
céticos), Plotino (e o neoplatonismo). Segundo Cooper, a
filosofia antiga distingue-se da moderna pelo seu foco no
caracter e por se apresentar como um guia para a totalidade
davida (e nao apenas para determinadas acoes ou decisoes,
como sucede na ética contemporanea). Além disso, a filoso-
fia era também concebida como a forca psicologicamente
motivadora para a melhor vida humana, assumindo-se, ela
propria, como «o timoneiro» da melhor vida possivel. Assim,
para Cooper, também a filosofia antiga era, como hoje, uma
disciplina que se estudava, com principios, teorias, argu-
mentos e refutacoes de teses, mas o corpo de conhecimento
que assim se alcancava era nao apenas o melhor guia para
viver toda a vida, mas a propria base, na nossa psicologia,
sobre a qual a melhor vida seria entao vivida. Cooper ilus-
tra esta concecao de filosofia através do caso de Socrates
(o primeiro a conceber a filosofia como modo de vida e,
assim, a fornecer o exemplo que todas as escolas posteriores
seguiriam), frisando, porém, que cada uma das escolas acima
mencionadas expressou a sua propria perspetiva moral e
visao da vida boa, baseada na sua mundividéncia particular.
No final do seu ensaio, Cooper afirma explicitamente a sua
diferenca relativamente a Hadot, criticando a noc¢ao deste
altimo de «exercicios espirituais» como algo que confunde
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filosofia com religiao e que, de facto, nao se encontrava
de todo presente na filosofia antiga a nao ser numa fase ja
muito tardia e de crise da cultura antiga. A capacidade de a
filosofia se tornar um modo de vida advém, segundo Cooper,
nao de quaisquer praticas espirituais ou «devocionais», mas
Unica e exclusivamente da sua capacidade de incrementar,
fortalecer e aperfeicoar a nossa compreensao racional da
verdade sobre o mundo e a vida.

Numa outra direcao, igualmente alternativa ainda que
nao tao amplamente contrastante com as leituras de Hadot
e Foucault, o Capitulo 6 reproduz o primeiro capitulo
do influente livro de Martha Nussbaum, The Therapy of
Desire, intitulado «Argumentos terapéuticos». Neste texto,
Nussbaum explora e esclarece a analogia médica partilhada
pelas trés maiores escolas filosé6ficas do periodo helenista:
o epicurismo, o ceticismo e o estoicismo. Como explica
Nussbaum, este periodo da histéria da filosofia caracteriza-
-se pela convicgao de que a filosofia estd para as almas como
a medicina esta para os corpos: a filosofia cura doencas
humanas produzidas por crencas falsas, utilizando como
remédios argumentos sélidos, 16gicos e racionalmente fun-
damentados. Para todas estas escolas, a filosofia assume-se,
assim, como a verdadeira «arte da vida», cuja motivacao
central é a urgéncia do sofrimento humano e o objetivo
fundamental proporcionar o florescimento humano ou
eudaimonia. Nussbaum caracteriza em detalhe os argumen-
tos terapéuticos helenisticos, e contrasta esta abordagem
ao filosofar ético com outras abordagens disponiveis na
Antiguidade, em particular a platonica e a aristotélica,
que, segundo a autora, se encontram igualmente disponi-
veis na filosofia moral moderna. Nussbaum defende que a
concecao médica procura conciliar estas duas abordagens,
combinando o poder critico do platonismo com a imersao
no mundo da filosofia das crencas comuns, associada a
Aristoteles, acrescentando ainda um compromisso com
a acao, que € intrinseco a esta concecao da filosofia. Por
altimo, uma vez que de acordo com a sua interpretacao
a terapia helenistica é sobretudo uma terapia que diz
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respeito ao desejo € a emocao, Nussbaum explicita ainda
as relacoes complexas de dependéncia que se estabelecem
entre as emocoes ou paixoes e as crencas € o raciocinio,
esclarecendo o papel da filosofia na modificacao e cura
das mesmas. Nussbaum termina com uma breve sinopse
do resto do livro, que podera servir como introducao do
leitor aos principais argumentos que procura demonstrar
nesta obra.

Por tltimo, em «Séneca: a filosofia estoica como guia
para a vida», Capitulo 7 deste volume, Julia Annas procura
esclarecer as razoes pelas quais o estoicismo — e em parti-
cular o estoicismo de Séneca — se mantém hoje, como na
Antiguidade, uma filosofia extremamente popular, e isto
nao apenas entre filésofos, mas também entre a comunidade
nao especializada. Segundo Annas, Séneca atrai pelo seu
estilo — poderoso, intenso e acessivel a qualquer pessoa
—, mas também pelos tépicos que aborda, que sao do
interesse de qualquer pessoa e entre os quais se destaca o
tema da felicidade ou plenitude humana. De facto, Séneca
nao escreve para outros especialistas na filosofia estoica,
nem para quem procure de forma descomprometida ou
simplesmente curiosa uma introducao ao sistema estoico:
Séneca escreve para contribuir para que o leitor viva uma
vida estoica, porque acredita que este ¢ o melhor modo de
vida humano e o unico que conduzira a felicidade. Séneca
transmite, assim, os ensinamentos estoicos que diretamente
se relacionam com as preocupacoes e aspiracoes quotidianas
dos seus leitores iniciantes, esperando que estes desenvolvam
as suas proprias reflexoes sobre as suas vidas e aquilo que
tem valor, interiorizando e pondo em pratica estes mesmos
ensinamentos. Em particular, os estoicos ensinam que a
felicidade depende de uma acao e de um trabalho sobre si
proprio, e que nao sao as circunstancias ou o que possuimos
na vida — bens materiais, estatuto social, poder, saude,
etc. — que nos fazem felizes, mas sim o que nos proprios
fazemos com ela e com as diversas coisas que possuimos.
E neste sentido que, segundo os estoicos, a virtude é condi-
¢ao necessaria e suficiente para a felicidade ou plenitude,
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pois s6 o agir correto, honesto e racional podera conduzir a
uma vida feliz. Segundo Annas, Séneca distingue-se pela sua
capacidade de apresentar estas ideias complexas, exigentes e
contraintuitivas de forma clara, atraente e apelativa. Annas
insiste ainda que o que Séneca nos lega é um ideal, que
o proéprio tentou cumprir, € que se mantém a disposicao
para todos aqueles que, hoje como ontem, procurem viver
a melhor vida possivel. O facto de a filosofia de Séneca se
manter popular nos dias de hoje demonstra que os seres
humanos, apesar de todas as suas falhas, sao capazes de
aspirar e corresponder a modelos éticos tao exigentes como
o estoicismo.

Os restantes ensaios aplicam o modelo da filosofia como
modo de vida, tal como concebida por Hadot e Foucault,
como chave de leitura de autores modernos e contempo-
raneos, geralmente menos associados a esta concecao da
filosofia. Mantendo a ordem cronolégica, o Capitulo 8,
«Legado de um philosophe: o Séneca de Diderot, entre
hypomnémata e exercicios espirituais», de Matthew Sharpe,
propoe uma utilizacao criativa do paradigma de compre-
ensao da histéria da filosofia desenvolvido por Hadot, e,
seguindo uma invocacao deste autor dos philosophes do
século xv111, insere os pensadores do Iluminismo na tradicao
da filosofia como modo de vida. Sharpe analisa a forma e os
conteudos da ultima obra de Denis Diderot, Essai sur la vie
de Séneque le philosophe, sur ses écrits et sur les regnes de Claude
et de Néron, vendo-a como o derradeiro legado filoséfico
do diretor da Encyclopédie, no qual encontramos uma ideia
«pragmatista», ativa e publica da filosofia, que encontra
em Séneca — ainda que criticamente — o seu modelo.
O recurso a ideia de filosofia como modo de vida permite
a Sharpe salientar a densidade filos6fica do pensamento
de Diderot, nas suas apropriacoes de uma série de géneros
mobilizados pelas praticas filoso6ficas antigas, tal como os
hypomnémata, suportes para a memoria de citacoes memo-
rdaveis e maximas praticas a partir do exercicio da anotacao
pessoal, de modo que tais ideias estejam sempre a mao.
Para Sharpe, Diderot encontra na filosofia de Séneca uma
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chave para «a transformacao pratica da pessoa do fil6sofo,
assim como o desenvolvimento de conhecimento por si
mesmo». Tal transformacao, Sharpe ressalta, estd longe de
ser egoista ou escapista: na filosofia do Iluminismo, a apro-
priacao da filosofia como modo de vida faz-se na cidade,
com preocupacao pelas «precondicoes sociopoliticas para a
vida boa».

No Capitulo 9, que contém o ensaio «Vocacao como
terapia. Nietzsche e o conflito entre profissao e chamamento
na academia», Martine Béland acompanha a tortuosa e con-
turbada, ainda que curta, carreira académica de Nietzsche
na Universidade de Basileia, onde foi professor de filologia
classica durante apenas cerca de uma década. Béland foca-
-se, em particular, naquilo a que chama um conflito ou
discrepancia, que se foi intensificando, entre as exigéncias
da profissao de Nietzsche e a sua inclinacao ou voca¢ao natu-
ral para a filosofia. Apesar de inicialmente entusiasmado e
convicto da sua missao pedagogica, Nietzsche sentiu desde
cedo que a carga burocratica e letiva que a sua profissao
lhe exigia, bem como a crescente profissionalizacao da
disciplina da filologia, o impedia de seguir o seu caminho,
cumprir a sua vocacao e realizar a sua «tarefa». Este con-
flito estava, por sua vez, relacionado com a «contradicao
interna» de que, como nos demonstra Béland, Nietzsche se
apercebeu desde o inicio da sua carreira, entre o impulso
para o conhecimento (o «impulso cientifico») e o impulso
vital (instintivo, passional) que motivam o académico.
Ap6s explorar as trés tentativas falhadas de Nietzsche para
conciliar a sua profissao com a sua vocacao — o seu pedido
ao diretor da universidade para o transferir para a catedra
de filosofia, a sua tentativa de reformar a filologia através
da sua primeira obra publicada, O Nascimento da Tragédia,
e o seu ensaio nunca publicado sobre filologia, intitulado
«Nos, fil6logos» — Béland conclui que Nietzsche viveu e
expressou aquilo que é, na verdade, um conflito estrutural
e insuperavel entre profissao e vocacao na filosofia, ja que
seguindo as intui¢oes do proprio Nietzsche a filosofia ndo
pode ser um empreendimento académico e nao tem, por
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isso, lugar numa carreira universitaria — razao pela qual
Nietzsche abandona a sua carreira académica com apenas
35 anos, optando por uma vocacao nao profissionalizada.
Ao fazé-lo e ao escolher a voca¢ao em detrimento da pro-
fissao, Nietzsche expressa uma concecao de vida filosofica
muito proxima da dos filésofos antigos, bem como uma
critica as institui¢oes universitarias que se aproxima de
forma significativa da que o préprio Hadot realiza, com
base nas mesmas fontes.

O Capitulo 10, <A reanimacao de Nietzsche da filosofia
como modo de vida», de Michael Ure, mantém o foco em
Nietzsche, mas oferece-nos uma nova perspetiva da forma
como o modelo da filosofia como modo de vida pode ser
proficuo para a interpretacao deste autor. Na esteira de
Hadot e Foucault, Ure defende que s6 conseguiremos com-
preender o que esta em causa na filosofia de Nietzsche se a
concebermos como uma tentativa de reconstituir e reanimar
o modelo antigo da filosofia como arte ou techné de viver, isto
€, como uma pratica que visa essencialmente uma formacao
do caracter e uma transformacao radical da maneira de
viver. Depois de explorar brevemente o percurso escolar
e académico de Nietzsche, identificando Schopenhauer
e sobretudo Didgenes Laércio como as principais fontes
para a concecao nietzschiana da filosofia, Ure demonstra
a presenca do modelo classico da filosofia como modo de
vida nos primeiros escritos de Nietzsche. Num segundo
momento, Ure foca-se na analogia médica que Nietzsche
recupera da filosofia antiga e analisa a forma como o autor a
desenvolve no seu periodo intermédio, as obras da chamada
trilogia do espirito livre. Em particular, Ure demonstra
como nestas obras Nietzsche concebe o préprio discurso
filos6fico como instrumento terapéutico e transformador
(razao pela qual escolhe o aforismo como estilo retérico
privilegiado), como utiliza as terapias das escolas filosoficas
antigas para o desenvolvimento dos seus proprios exercicios
terapéuticos na luta contra o pessimismo e o romantismo, e
ainda como a influéncia da filosofia antiga o leva a desen-
volver a sua propria «terapia filoséfica pos-classica» com o
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intuito de promover um «pessimismo dionisiaco saudavel».
O principal exercicio espiritual desta terapia filosofica de
Nietzsche direcionada para a afirmacao integral da vida é,
segundo Ure, o seu pensamento do eterno retorno, ao qual
dedica a ultima seccao do seu ensaio. Ure conclui que o
pensamento do eterno retorno deve levar-nos a consideracao
de no6s préprios como «obras de arte singulares merecedoras
de eternidade», sendo esta, de uma perspetiva nietzschiana,
a Unica verdadeira cura para o pessimismo.

Com o texto de Keith Ansell-Pearson, «Bergson e a
filosofia como modo de vida», Capitulo 11 deste volume,
transitamos para a filosofia de Henri Bergson. Em didlogo
com Pierre Hadot, para quem a filosofia bergsoniana se
ocupa essencialmente da tarefa de operar uma transformagéo
da percecao, Ansell-Pearson analisa o modo como, em Bergson,
encontramos uma filosofia da vida na qual a reflexao meta-
fisica sobre o vital se articula com uma problematizacao
existencial dos nossos modos habituais de viver e perceber o
mundo, desfazendo-nos do artificial e do convencional, bem
como dos habitos vinculados a nossa experiéncia utilitaria
do mundo. Nesse sentido, Ansell-Pearson mostra que, para
Bergson, a filosofia tem dois objetivos principais: ampliar
a percecao humana e aumentar o poder humano de agir
e viver. Entre as prdticas filoséficas que encontramos em
Bergson, Ansell-Pearson ressalta o valor da simpatia, que
além de um mero processo psicologico (tal como entendida
pelos modernos) consiste, na verdade, na nossa capacidade
de nos relacionarmos com o todo da vida, «para la da con-
dicao humana». Através da simpatia apercebemo-nos de que
«todas as coisas vivas sao os sujeitos de uma realidade moével
e mutavel» e de que «é apenas quando pensamos de um
modo superficial que consideramos a realidade como sendo
algo inerte, mecanico e repetitivo». Através da simpatia e da
intuicao podemos, pois, exercitar-nos naquilo a que Hadot
chama «consciéncia co6smica» e, assim, experimentar a vida
do mundo a partir do diapasao com a vida que sentimos
interiormente em noés: uma realidade criativa, duracional e
em constante movimento.
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No capitulo 12, «Cioran e o pessimismo como modo de
vida», Tobias Dahlkvist usa a perspetiva histérica e meta-
filos6fica de Hadot para revistar a obra de Emil Cioran,
explorando o modo como este procura transformar «o
pessimismo, essencialmente tedrico-filosofico, numa arte
de viver, num modo de vida pessimista». Nesse sentido,
Dahlkvist mostra como Cioran utilizou ideais pessimistas
de uma forma pratica, visando a superacao do proprio
pessimismo num retorno a vida. Trata-se, para Cioran, de
cultivar uma «arte de viver», que deriva da arte de «saborear
o gosto amargo de tudo o que existe». Dahlkvist mostra
como Cioran ataca uma concecao teorica e abstrata da
filosofia — que ele entende como um embuste e mero
empreendimento terminolégico — em nome de praticas
vividas e problemas existenciais fundamentais. A partir da
leitura dos diarios de Cioran, o autor analisa alguns dos
exercicios espirituais centrais que este toma a Antiguidade
e a autores como Pascal e Nietzsche, como a contemplacao
dainfinidade do tempo e a visao a partir do alto, que fazem
com que redimensionemos a importancia dos eventos e
da nossa proépria existéncia. Por fim, é a prépria escrita,
enquanto pratica meditativa e terapéutica, que constitui um
exercicio de aceitacao do nao-sentido da vida e, consequen-
temente, que alivia o sofrimento que ele geralmente causa.
Escrever, para Cioran, era antes de mais nada uma maneira
de viver com problemas insolaveis da existéncia perante o
seu olhar.

O Capitulo 13, que contém o ultimo ensaio deste
volume, «Os exercicios espirituais de Primo Levi», de Arnold
Davidson, propoe uma passagem da filosofia para a litera-
tura, mostrando como também neste campo a abordagem
da filosofia como modo de vida pode ser util e proficua.
Neste texto, Davidson apresenta uma leitura do testemunho
de Primo Levi sobre a experiéncia de Auschwitz, tal como
relatada na sua obra Se Isto E Um Homem, a partir da nocao
de objetividade de Hadot. Segundo Davidson, Levi busca uma
escrita clara que, para ele, é a linguagem da justica e da
racionalidade perante a violéncia do fascismo. Para Levi,
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a sua narrativa seria «tanto mais crivel quanto mais fosse
objetiva, e quanto menos soasse passional». Esse esforco de
objetividade relaciona-se, assim, com a operacao narrativa
que nos coloca diante de Auschwitz, e pede que formule-
mos um juizo («Os juizes sao vocés»). Segundo Davidson,
encontramos em Levi o mesmo esforco de superacao de
um ponto de vista excessivamente individual que Hadot
descreve como um dos exercicios espirituais da filosofia
antiga, a «visao a partir do alto». Trata-se de um exercicio de
distanciamento e desprendimento de si mesmo, que implica
um treino € uma pratica, através do qual o individuo se
liberta da parcialidade do eu individual e passional e se eleva
auniversalidade do eu racional, adquirindo assim uma nova
perspetiva sobre si mesmo, o mundo e as circunstancias em
que se encontra. Aplicado a alguém que sobrevive ao campo
de concentracao, tal exercicio torna-se, como nota Davidson,
ainda mais duro, admiravel e comovente. Davidson conclui
que o ato de escrita de Levi é, ele proprio, motivado por uma
determinacao €tica de compartilhar tais factos com toda a
espécie humana, gerando em nos a responsabilidade ética
de realizar esse outro exercicio espiritual que é o exame de
consciéncia e formular o nosso proprio juizo sobre se isto é
um homem. Neste sentido, a propria leitura de Levi torna-se
um exercicio espiritual para o leitor.

E a partir desta riqueza e pluralidade de perspetivas
e abordagens que esperamos que o leitor lus6fono possa
situar-se melhor nesse complexo universo da filosofia como
modo de vida, e dos seus principais debates e aplicacoes
contemporaneas. Seja através das possibilidades metodolo-
gicas que tal abordagem abre para uma escrita renovada da
historia da filosofia, que considere tanto atitudes e praticas
quanto doutrinas e ideias, seja através das diferentes propos-
tas sobre o significado e a relevancia existencial da pratica
da filosofia hoje, esperamos que este livro seja um recurso
para trabalhos de investigacao e aplicacao futuros. No nosso
percurso de idealizacao e compilacao deste volume, procura-
mos também noés colocar-nos na perspetiva mais distanciada
e objetiva possivel, esforcando-nos por adotar nés mesmos
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uma «visao a partir do alto», nao guiando o leitor para
uma tomada de posicao especifica no debate, mas antes
promovendo o acesso a diferentes abordagens, convidando-
-0 assim a formular, ele mesmo, o seu préprio juizo sobre
os problemas especificos, bem como sobre as potenciali-
dades e os limites da ideia da filosofia como modo de
vida hoje.
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1.
O QUE E AFILOSOFIA COMO MODO DE VIDA? (')

JOHN SELLARS

I. Introducao a filosofia como modo de vida

Nos ultimos anos houve um desenvolvimento gradual
do interesse pela ideia de que a filosofia pode ser concebida
como um guia para a vida. A expressao «filosofia como
modo de vida» estda intimamente associada ao filésofo
francés e especialista em filosofia antiga Pierre Hadot,
cuja obra ganhou proeminéncia no mundo angléfono em
1995, com a publicacao de um livro chamado Philosophy as
a Way of Life [ Filosofia como Modo de Vida].(*) No capitulo do

(") Este ensaio foi originalmente publicado em inglés, com o
titulo «What is philosophy as a way of life?», in Parrhesia: A Journal of
Critical Philosophy, n.* 28, 2017, pp. 40-56. Traducao de Hélder Telo.
Todas as citacoes, incluindo as de fontes primdrias, foram traduzidas
a partir do texto de John Sellars. [Nota dos Organizadores.]

() Hapor, Pierre, Philosophy as a Way of Life, ed. A. Davidson,
trad. Michael Chase, Oxford, Blackwell, 1995, baseado em, embora
sem traduzir diretamente, HADpOT, Pierre, Exercices spirituels et philo-
sophie antique, Paris, Etudes Augustiniennes, 1981; 2.2 ed. 1987; nova
ed. Albin Michel, 2002.
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qual esse volume toma o seu titulo, Hadot sustenta que na
antiguidade «a filosofia era um modo de vida», um «modo de
existir-no-mundo, que tinha de ser praticado a cada instante
e cuja meta era transformar a vida do individuo na sua totali-
dade».(?) A filosofia era concebida como amor da sabedoria
e asabedoria, diz Hadot, «<nao nos faz apenas saber: faz-nos
“ser” de um modo diferente».(*)

Hadot ilustra entdo os diversos modos como um vasto
grupo de filésofos antigos apresentou a tarefa da filosofia
como algo terapéutico, que visa superar perturbacoes
mentais de forma que o praticante possa atingir algum
tipo de tranquilidade interior. Hadot contrasta isso com
a filosofia tal como é normalmente praticada nos dias de
hoje: «A filosofia antiga propos a humanidade uma arte
de viver. Em contraste, a filosofia moderna aparece sobre-
tudo como a constru¢ao de um jargao técnico reservado
a especialistas.» (°) Dito isto, Hadot refere-se também a
um numero de fil6sofos posteriores aos antigos que ele
pensa que ainda se mantém fiéis a esta concecao antiga
da filosofia. Sugere que tanto Descartes como Espinosa se
mantiveram fiéis a este modo de pensar a filosofia, tal como
o fizeram Schopenhauer e Nietzsche, e Hadot pensa que
nao é coincidéncia que nenhum destes pensadores tenha
ocupado cargos universitarios.(°) O ponto importante neste
contexto € que isto nao € apenas a forma como a filosofia foi
concebida ha muito tempo atrds, mas também uma opcao
metafiloséfica viva que foi retomada por filésofos ao longo
da historia da filosofia e que pode ser retomada ainda hoje.

Podemos desenvolver mais esta nocao? Entendo-a como
envolvendo os seguintes aspetos: em primeiro lugar, que a

(*) HaDOT, Philosophy as a Way of Life, p. 265. O ensaio «La phi-
losophie comme maniére de vivre» foi primeiramente publicado no
Annuaire du College de France (1984-85), pp. 477-87, e reimpresso na
segunda edicao de Exercices spirituels et philosophie antique.

(*) Ibidem, p. 265.

(5) Ibidem, p. 272.

(°) Ibidem, pp. 271-272.
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motivacao ultima da filosofia é transformar o modo de vida
de cada um; em segundo lugar, que deveria haver alguma
conexao e consisténcia entre as ideias filoséficas que alguém
afirma e o seu comportamento; e, em terceiro lugar, que as
acoes sao em ultima analise filosoficamente mais significa-
tivas do que as palavras. Tal nocao é muitas vezes concebida
como envolvendo algo terapéutico, mas nao precisa de o ser.
Ela geralmente visa uma vida boa, mas uma vez mais isso
pode nio ser necessariamente assim. E uma nogao transfor-
madora, ainda que talvez nao se devesse assumir que esta
transformacao sera sempre para melhor. Esta em sintonia
com aquilo a que Isaiah Berlin chamou «o poder das ideias»,
ou seja, a capacidade que a filosofia tem de mudar a vida do
individuo ou mesmo de uma sociedade inteira.(’) Tal como
ele o formula, os conceitos e as categorias com que as pessoas
pensam «tém de afetar profundamente as suas vidas».(*)
Uma das melhores definicoes da filosofia como modo de
vida encontra-se, porém, no Schopenhauer como Educador, de
Friedrich Nietzsche:

Dou importancia a um fil6sofo apenas na medida em que ele
é capaz de estabelecer um exemplo. (...) O fil6sofo deve fornecer
este exemplo na sua vida visivel, e nao apenas nos seus livros;
ou seja, deve apresentda-lo do mesmo modo que os fil6sofos da
Grécia ensinavam, por meio de expressoes faciais, do comporta-
mento, das vestes, da alimentacao e dos costumes, mais do que
por meio daquilo que disseram, ja para nao falar daquilo que

escreveram. (%)

(") Veja-se BERLIN, Isaiah, «The Purpose of Philosophy», no seu
Concepts and Categories, Londres, The Hogarth Press, 1978, pp. 1-11.

(®) Ibidem, p. 10.

(°) NieTzscHE, Friedrich, Schopenhauer als Erzieher, § 3, em:
Kritische Studienausgabe [doravante KSA], ed. Giorgio Colli e Mazzino
Montinari, Berlim/Munique, De Gruyter/Deutscher Taschenbuch,
1999, I, 350, 23-31; The Complete Works of Friedrich Nielzsche 2:
Unfashionable Observations, trad. Richard T. Gray, Stanford, Stanford
University Press, 1995, pp. 183-184.
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Ou, como o formula um pouco mais tarde na mesma
obra, «a tinica critica possivel a qualquer filosofia, e a tinica
que prova alguma coisa, é tentar perceber se se consegue
viver de acordo com essa filosofia».(?) Ou, uma vez mais,
como diz nos seus fragmentos péstumos, «o produto do
filésofo € a sua vida (primeiramente, antes das suas obras).
Essa € a sua obra de arte».('") Esta imagem nietzschiana foi
retomada por Michel Foucault quando escreveu: «a vida de
cada um nao poderia tornar-se uma obra de arte? Porque
é que o candeeiro ou a casa haveriam de ser um objeto
artistico, mas a nossa vida nao?» ('?) E este modo de pensar
sobre a filosofia, que encontramos articulado por Hadot,
Nietzsche e Foucault, que pretendo examinar mais a fundo
no que se segue.

II. Duasimagens antagoénicas da filosofia: a cientifica
contra a humanista

Pretendo comecar por estabelecer uma distin¢ao entre
dois modos de pensar a filosofia que parecem ser bastante
diferentes. Vou chamar-lhes «concecao cientifica da
filosofia» e «concecao humanista da filosofia». Nenhuma
destas designacoes € a ideal, mas espero que sirvam para
os propositos em questao. Penso que o contraste pode ser
claramente visto se compararmos a metafilosofia de Socrates
e de Aristoteles. (1*) Ao estabelecer uma distincao entre eles,
difiro de Hadot, que, como veremos, tentou apresentar tanto

(") NIETZSCHE, Schopenhauer als Erzieher, § 8 (KSA 1, 417, 26-8;
Complete Works I, p. 246).

(M) NreTzscHE, Nachlass 29[205] (KSA VII, 712).

(**) Foucaurt, Michel, «On the Genealogy of Ethics: An
Overview of Work in Progress», in The Foucault Reader, org. P. Rabinow.
Londres, Penguin, 1991, pp. 340-72: 350.

(**) Sobre a afirmacao de que Sécrates e Aristételes diferem nas
suas concecoes de filosofia, veja-se SELLARS, John, The Art of Living:
The Stoics on the Nature and Function of Philosophy, Aldershot, Ashgate,
2003, pp. 33-36 e, mais recentemente, COOPER, John M., Pursuits of
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Socrates quanto Aristoteles como aderentes da filosofia
como modo de vida.

Em primeiro lugar, vejamos Socrates. (*) Na Apologia,
Platao poe Socrates a dizer que a sua principal preocupacao
¢ o desejo de viver uma vida filoso6fica. Isto esta implicito ao
longo do texto, mas hd algumas passagens que se destacam.
A primeira delas é quando Socrates tenta descrever a sua
missao filosofica. Ele apresenta-a como o dever de viver como
um filésofo, examinando-se a si mesmo e aos outros. (%) Mais
tarde, em resposta aos seus acusadores que o condenaram
a morte, diz: «provocastes a minha morte na crenca de que
por meio dela vos livrareis de ter de submeter a conduta das
vossas vidas a criticas.» (') Esta ideia de que a tarefa em maos
¢é examinar vidas é repetida noutra passagem, onde diz que
amelhor coisa que qualquer um pode fazer é examinar-se a
si mesmo e a outros, ao que acrescenta — de forma célebre
— que uma vida sem este tipo de exame nao € digna de ser
vivida.(!7) Para Socrates a filosofia é, entao, uma atividade
dirigida a tentar compreender como podemos viver bem e
que suyjeita a exame o nosso modo de vida atual. Isto, obvia-
mente, leva a um desejo de saber varias coisas e a tentativas
de definir varias coisas, entre elas o que ¢ e nao é bom.
No entanto, a motivacao, mesmo que permaneca implicita,
é clara: Soécrates quer descobrir como viver bem — e nao
apenas para saber como viver bem, mas porque acima de
tudo ele quer realmente viver bem, gozar uma vida boa, seja
o que for que corresponda a isso. Esta permanece a motiva-
¢ao ao longo dos primeiros dialogos socraticos. No Gdrgias,
por exemplo, para insistir na seriedade da discussao,

Wisdom: Six Ways of Life in Ancient Philosophy from Socrates to Plotinus,
Princeton, Princeton University Press, 2012, p. 70.

() Discuti a concecao da filosofia de Socrates de forma mais
extensa em SELLARS, John, «Plato’s Apology of Socrates, A Metaphilo-
sophical Text», in Philosophy and Literature, n.°. 38, 2014, pp. 433-445.

(") PraTAO, Apologia 28e (philosophounta me dein zén).

(1) Ibidem, 39¢ (elenchon tou biou).

(') Ibidem, 38a (ho de anexetastos bios ou bidtos anthropoi).
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Socrates lembra aos seus interlocutores que esta é sobre
«que rumo de vida é o melhor». (')

Se nos voltarmos para Aristételes — ou, pelo menos, para
o Aristoteles da Metafisica —, encontramos uma imagem
bastante diferente da filosofia. Aristoteles apresenta a tarefa
do fil6sofo como a de por a descoberto principios e causas.
Ele define a sabedoria como conhecimento das causas das
coisas. (') Depois disso, define a filosofia como «conheci-
mento da verdade» e acrescenta que o «fim do conhecimento
teodrico é a verdade e nao a acao».(?°) Aristoteles reconhece
que também ha um tipo de conhecimento que é pratico,
que diz respeito a acao, mas identifica aqui a filosofia com
conhecimento teoérico e da prioridade ao conhecimento
teérico sobre o conhecimento pratico porque o primeiro
lida com coisas que sao imutaveis.(*') O exemplo paradig-
matico do filésofo que Aristoteles tem aqui em mente nao
€ Socrates, mas sim Tales — o homem que caiu num poco
porque estava tao absorvido no estudo das estrelas que nao
viu por onde ia, e também o homem que podia ter feito uma
fortuna a especular com colheitas de cereais usando a sua
habilidade para prever movimentos celestes, mas escolheu
nao o fazer(*) — em suma, um homem que estava muito
mais preocupado com tentar compreender como € que o
mundo fisico funciona do que com aprender como viver

(*®) Idem, Gorgias 500c (hontina chré tropon zén). Pode argumentar-
-se que esta preocupacao com a melhor forma de vida, mesmo quando
tem motivacoes praticas, se dirige as vidas de outras pessoas e nao a
vida do proprio Socrates. Isso € certamente possivel. Mas como vimos
antes na Apologia, Socrates diz ai que quer examinar a sua vida e a
vida de outros.

(") Veja-se ARISTOTELES, Metafisica I, 1, 981a30—b6; note-se
também 982al-3.

(*°) Veja-se idem, Metafisica 11, 1, 993b19-21: orthos d’ echei kai to
kaleisthai tén philosophian epistemén tes aletheias. theorétikes men gar telos
alétheia praktikes d’ ergon.

(*") Ibidem, 1, 993b21-3.

(*?) Veja-se PLATAO, Teeteto 174a (DK 11A9) e ARISTOTELES,
Politica 1259a5-18 (DK 11A10), respetivamente.
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bem nele. E verdade que, em vérios passos da Metafisica,
Aristoteles diz que a filosofia é uma disciplina ampla que
abarca questoes tedricas, praticas e produtivas; contudo,
também insiste que a «primeira filosofia» que ai examina
¢é a parte mais importante da filosofia porque lida com o
que ¢é imutdvel, nomeadamente os primeiros principios que
sustentam a Natureza.(**) Para Aristoteles, a motivacao nao
é, entao, aprender a viver bem, mas antes compreender de
que modo é que o mundo funciona.

Parece, pois, haver um claro contraste metafilosofico
entre estas duas imagens da filosofia. S6crates e Aristoteles
estao a fazer duas coisas bastante diferentes, ao que parece.
Hadot esforcou-se ao maximo para juntar Aristoteles a
causa da filosofia como modo de vida, recordando-nos que
o ideal aristotélico da theoria é uma atividade que se torna ela
propria pratica vivida e, desse modo, € algo que se torna efe-
tivamente um modo de vida.(**) Contudo, Hadot ndo nega
que, para Aristételes, a forma mais elevada de conhecimento

(*) Adivisao do conhecimento feita por Aristételes em conheci-
mento pratico, produtivo e teérico, em Metafisica 1025b25, nao parece
dar prioridade a nenhuma forma de conhecimento sobre qualquer
outra. Contudo, a designacao de «conhecimento teérico» (theorétike)
abarca primeiramente a filosofia ou teologia, a qual é dada uma
prioridade relativamente a todos os outros ramos de investigacao
porque lida com o que ¢ imutavel. O conhecimento deste tipo forma
o paradigma para a concecao aristotélica de filosofia: ele diz mais a
frente que as ciéncias tedricas sao superiores as outras ciéncias e que
a «primeira filosofia» (prote philosophia) é superior as outras ciéncias
teoricas (Metafisica 1026a22-3).

(**) Veja-se Hapor, Pierre, Etudes de philosophie ancienne, Paris,
Les Belles Lettres, 1998, p. 225. Cf. também Politica 1325b16-21,
citado por Hadot, onde Aristételes apresenta a contemplacao como
uma pratica, mas também a descreve, de forma significativa, como
um fim em si mesmo. Matthew Kapstein, no seu livro Reason’s Traces:
Identity and Interpretation in Indian & Tibetan Buddhist Thought (Boston,
Wisdom Publications, 2001, p. 9), nota o «aparentemente diminuido
lugar de Aristoteles» na apresentacao que Hadot faz da filosofia
antiga, mas também sugere que, para Hadot, a theoria de Aristoteles
€ em alto grau uma prdtica vivida. Agradeco ao meu revisor anénimo
por ter trazido isso a minha atencao.
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teérico é algo que é escolhido por si mesmo.(*) E verdade
que a procura de conhecimento teérico pode por si mesma
formar um modo de vida e até o melhor modo de vida ao
qual o ser humano pode aspirar. Contudo, a afirmacao de
que esta forma de vida é a forca motivadora para Aristoteles
parece menos convincente. O que importa mais que tudo a
Aristoteles é compreender o modo como o mundo funciona;
admitido isso, € natural que ele prefira uma vida dedicada a
procura desse saber a uma vida dedicada a procura de qual-
quer outra coisa. Isso nao significa, porém, que a questao
sobre como viver melhor fosse a sua prioridade, tal como
claramente o era para Socrates.

Pode pensar-se que, se quisermos compreender o que
Aristoteles pensou sobre o melhor modo de viver, deveria-
mos olhar para a Etica a Nicémaco e nao para a Metafisica.
No livro inicial da Etica a Nicémaco, Aristételes diz de forma
célebre que todos os seres humanos identificam a eudaimonia
com o viver bem.(*) Contudo, mais a frente, quando da prio-
ridade ao ideal da vida contemplativa sobre outras formas
de vida, fa-lo com base nao na propensao deste para gerar
eudaimonia, mas sim na superioridade dos seus objetos de
conhecimento — a saber, universais imutaveis e nao parti-
culares mutaveis.(*’) A vida contemplativa é a melhor nao

(*) Veja-se, por exemplo, Hapot, Pierre, What is Ancient
Philosophy?, trad. Michael Chase, Cambridge, MA, Harvard University
Press, 2002, p. 77, que € a traducao de Qu'est-ce que la philosophie anti-
que?, Paris, Gallimard, 1995.

(*%) Veja-se ARISTOTELES, Etica a Nicémaco 1, 4, 1095a17-22.

(*") No livro VI da Etica a Nicémaco, Aristételes diz que ha dife-
rentes tipos de razao e que a exceléncia na razao intelectual deve ser
preferida a exceléncia na razao pratica, em parte porque lida com
universais imutdveis e nao com particulares mutaveis. Esse género
de conhecimento é pensado como mais valioso por causa da sua
aplicacao mais extensa. Esse € efetivamente o argumento por tras da
afirmacao feita mais a frente, no livro X da Etica a Nicomaco, a favor
da prioridade da sophia relativamente a phroneésis. Contudo, como
Matthew Sharpe me lembrou, em Etica a Nicomaco X (especialmente
1177a22-5) Aristételes diz de facto que uma razao para dar prioridade
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porque é identificada com viver bem, mas porque se dedica
a forma mais elevada de conhecimento que ha.

Parece, entao, que temos uma divisao metafiloséfica
clara entre Socrates e Aristoteles. Ambos estao empenhados
na procura de saber e ambos oferecem uma imagem da vida
ideal que envolve a procura de saber, mas ha, no entanto,
uma diferenca clara quando nos voltamos para as suas moti-
vacoes ultimas. Socrates procura o saber com a finalidade de
viver uma vida filoséfica, ao passo que Aristoteles vive uma
vida filosofica com a finalidade de procurar o saber. Esta é
uma diferenca subtil, mas creio que importante. E também
a diferenca entre as concecoes de filosofia a que chamei
cientifica e humanista. A imagem cientifica da filosofia
apresentada por Aristoteles € a de uma procura desinteres-
sada do saber por mor dele mesmo; a imagem humanista
da filosofia apresentada por Socrates esta preocupada com
o que significa ser humano e como viver uma vida humana
boa. A histéria subsequente da filosofia ocidental viu ambas
as concecoes de filosofia florescer em épocas diferentes, por
vezes em conjunto, outras vezes separadamente. Vemos o
contraste muito claramente no Renascimento, por exemplo,
quando Petrarca ataca os aristotélicos escolasticos do seu
tempo porque pensa que eles, diferentemente de Socrates
e Cicero, nao lhe ensinam nada sobre como viver. (?%)

Embora ainda nao o tenha dito explicitamente, deveria
ser claro que estou a identificar de forma provisoria esta
concecao socratica e humanista da filosofia com a filosofia
como modo de vida. Por extensao, estou a contrasta-la com
a concecao aristotélica e cientifica da filosofia. No entanto,
como veremos, tal distincao pode vir a revelar-se demasiado
simplista.

a vida dedicada a contemplacao é que ela é a mais agradavel das
atividades virtuosas.

(*) Veja-se PETRARCA, Francesco, De sui ipsius et multorum ignoran-
tia, §§ 107-108 (texto e traducao para inglés em PETRARCA, Invectives,
org. e trad. David Marsh, Cambridge, MA, Harvard University Press,
2003, pp. 314-315.
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III. Filosofia como modo de vida e filosofia continental

Quando confrontados com o contraste entre uma ima-
gem existencial, empenhada e pratica da filosofia, por um
lado, e uma imagem cientifica e desinteressada, por outro,
é tentador tentar estabelecer um paralelo entre esta divisao
e a distincao entre filosofia «continental» e «analitica».(*")
Quer pensemos no contraste entre existencialismo conti-
nental e a filosofia linguistica de Oxford nos anos 50 e 60,
ou no contraste entre o marxismo militante e o naturalismo
quineano um pouco mais tarde, parece razoavel sugerir
que os filosofos continentais sao herdeiros de Sécrates, ao
passo que os fil6sofos analiticos sao herdeiros de Aristoteles.
Com efeito, alguns comentadores da assim chamada
clivagem [divide] analitico-continental apresentaram a
diferenca entre as duas tradicoes em termos de motivacao:
enquanto os filésofos analiticos procuram conhecimento
(epistéme), os filosofos continentais aspiram a sabedoria
(phronésis).(*")

Ha certamente muitos exemplos do que estou a chamar
filosofia como modo de vida entre os filésofos que sao
usualmente designados como «continentais». Podemos
pensar nas observacoes de Nietzsche em Schopenhauer como
Educador, que vimos antes, ou na obra tardia de Michel
Foucault sobre o cuidado de si. Hadot foi uma influéncia
importante sobre o interesse tardio de Foucault na filosofia
antiga e, na sua propria obra, junta um grupo de pensadores
europeus a causa da filosofia como modo de vida, incluindo

(*) Hesito antes de usar qualquer uma destas designacoes. Como
Simon Glendenning e Hans-Johann Glock mostraram, nenhum dos
termos se refere auma tradicao unificada e coerente. Cf. GLENDENNING,
Simon, The Idea of Continental Philosophy, Edimburgo, Edinburgh
University Press, 2006 e GLock, Hans-Johann, What is Analytic
Philosophy?, Cambridge, Cambridge University Press, 2008.

(*°) Veja-se e.g. CRITCHLEY, Simon, Continental Philosophy, A Very
Short Introduction, Oxford, Oxford University Press, 2001, pp. 1-11, que
também reconhece os limites de por a coisa nestes termos.
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Goethe, Kierkegaard, Nietzsche, Bergson e Merleau-
-Ponty.(*') Claro que, para Hadot, que estava a escrever em
Paris, nenhum destes fil6sofos era dos «continentais»; eram
apenas representantes modernos de um modo antigo de
abordar a filosofia.

IV. Filosofia como modo de vida como terceira via

Embora tenha havido muitos fil6sofos continentais que
parecem aderir a algo semelhante a filosofia como modo de
vida, ha sem duvida outros que nao o fizeram. Obviamente
é dificil fazer aqui generalizacoes, visto que a designacao
«filosofia continental», na verdade, nao se refere a nada
mais do que aquelas partes da filosofia ocidental recente
que fil6sofos analiticos tendem a rejeitar como nao corres-
pondendo ao modo como pensam que a filosofia deveria
ser feita.(®?) Mas, mesmo assim, ha muitos filésofos na
«tradicao continental» que parecem estar empenhados em
algo semelhante a filosofia como modo de vida, o que nao
deveria ser surpreendente, visto que, como tentei mostrar,
a ideia € expressa em textos que sao fundacionais para a
disciplina como um todo, nomeadamente a Apologia € os
primeiros didalogos socraticos de Platao.

Ainda assim, alguns rejeitaram a ideia de que haja qual-
quer conexao entre as duas coisas. Em particular, Michael
Chase, que traduziu grande parte das obras de Hadot para
inglés, apresentou recentemente a filosofia como modo de
vida como um terceiro modo de fazer filosofia que se dis-
tingue tanto de abordagens analiticas, como de abordagens
continentais. (**) Chase oferece um relato autobiografico das

(*") Veja-se HADOT, Philosophy as a Way of Life, passim.

(**) Veja-se GLENDENNING, The Idea of Continental Philosophy,
especialmente pp. 12-13.

(**) Veja-se CHASE, Michael, «Observations on Pierre Hadot’s
Conception of Philosophy as a Way of Life», in M. CHAsE, S. R. L.
CLARK, e M. MCGHEE (orgs.), Philosophy as a Way of Life, Ancients and
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suas primeiras experiéncias com a filosofia e descreve a sua
formacao em filosofia analitica durante a licenciatura. Como
conta, foi «introduzido a leitura de alguns dos materiais
mais aborrecidos que alguma vez tinha encontrado» (**), o
que, sem qualquer surpresa, o deixou a sentir-se insatisfeito.
Para Chase, que estava interessado nas grandes questoes
que tinham ocupado muito da historia da filosofia, os seus
professores analiticos pareciam decididos a dispensar por
inteiro tais questoes, a ponto de defenderem «a eliminacao
da prépria filosofia».(**) Nao admira que muitos deles
parecessem envergonhados por serem de todo filosofos e
passassem grande parte das suas vidas profissionais a desejar
que fossem cientistas.

Como muitos estudantes de filosofia que, antes dele e
desde entao, nao se sentiram inspirados por mundos possiveis
ou troleis descontrolados, Chase decidiu mudar-se para uma
universidade diferente, para os seus estudos pos-graduados,
onde pudesse estudar filosofia continental, que lhe tinham
dito ser o unico rival a altura.(®*®) Embora a muitos titulos
mais congenial, Chase encontrou o tipo de jargao préprio
da filosofia continental tao desmotivador como os simbolos
l6gicos de que tinha fugido, especialmente na literatura
secundaria, na qual «este jargao parecia tornar-se um fim
em si mesmo».(*’) Como resumo das suas experiéncias tanto
da filosofia analitica, como da filosofia continental, Chase
escreve:

Tinha experimentado tanto a filosofia analitica como a
filosofia continental, os dois ramos mutuamente exclusivos da
disciplina, e nenhuma me satisfizera. Nenhuma parecia capaz de
falar a minha sede de discussao honesta e livre de jargao sobre

Moderns: Essays in Honor of Pierre Hadot, Chichester, Wiley Blackwell,
2013, pp. 262-286 [traduzido neste volume como capitulo 2, N. do O.].
(**) Ibidem, p. 269.
(%) Ibid., p. 272.
(%) Ibid., p. 273.
(*) Ibid., p. 274.
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questoes filosoficas que tinham genuinamente importancia para
a minha vida. (%)

O que ele queria era uma terceira via e, para resumir a
histéria, descobriu-a na obra de Pierre Hadot, que encon-
trou depois de mudar de direc¢ao e ir estudar Grego e Latim,
com a finalidade de trabalhar sobre Platao e Aristoteles.
Resumindo, Chase diz:

A concecao de Hadot da filosofia como modo de vida, que
nao se encaixa bem na habitual divisao bindria da filosofia em
filosofia analitica e filosofia continental, pode dar-nos indica¢oes
sobre uma terceira via como alternativa a ambas. (*%)

Isto acontece porque i) ela nao se esquiva as grandes
questoes filosoficas tradicionais; ii) lida com assuntos rele-
vantes para a vida das pessoas; iii) nao toma como modelo as
ciéncias naturais; e iv) evita ser irénica e relativista.(*’) E um
modo de pensar a filosofia nos dias de hoje que € acessivel
anao especialistas e se conecta com a historia mais vasta da
filosofia, remontando a antiguidade. Tem também, espe-
cialmente na abordagem de Hadot, uma fundamentacao
intelectual rigorosa no estudo filol6gico de textos gregos e
latinos. Como tal, é também bastante diferente da maioria
da escrita filosofica popular que visa oferecer as pessoas
orienta¢ao nas suas vidas quotidianas.

Deixarei aqui de parte a questao de saber se as imagens
que Chase apresenta da filosofia analitica e da filosofia
continental sdao inteiramente justas. Nao duvido por um
instante que ambos os relatos apresentem fielmente as
suas proprias experiéncias como estudante. Sem duvida
que ambas as tradicoes sao muito mais ricas do que os
exemplos especificos que Chase encontrou na universidade.
O ponto importante neste contexto € que Chase esta a propor

(*) Ibid., p. 275.
(*) Ibid., p. 280.
(*) Ibid., p. 280.
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trés tradicoes distintas de filosofia em vez de apenas duas.
E também digno de nota o facto de o relato de Chase nao
estabelecer um paralelo perfeito com a divisao em dois que
esbocei anteriormente, embora haja algumas conexoes.
Em vez de estabelecer um contraste entre metafilosofia
cientifica e humanista, a distincao de Chase é entre dois
tipos igualmente aridos e irrelevantes de discurso académico
(analitico e continental) e uma tradicao antiga veneravel
de sabedoria transformadora da vida (filosofia como modo
de vida).

V. Pondo em causa as divisoes

Num ensaio recente, intitulado «As complicacoes da
filosofia», Tom Stern também nota o contraste entre a
impessoal filosofia académica moderna e a imagem antiga
da filosofia como prdtica terapéutica que ensina as pessoas
como viver. (*') Contudo, ele insiste que nao deveria ser uma
questao de escolher uma coisa ou outra. Como poderemos
ser inspirados por, digamos, Nietzsche (o exemplo é dele), se
ainda nao percebemos o que € que Nietzsche estava ao certo
a dizer? Chase, que, tal como o seu mentor Hadot, dedicou
muita da sua prépria carreira académica a um trabalho
especializado cuidadoso e paciente sobre textos filosoficos
antigos, sem duvida concordaria. (**)

Stern conta algumas das suas experiéncias de tentar
trazer a filosofia a um publico mais alargado, ao realizar ses-
soes de filosofia para uma institui¢ao de caridade dedicada
a saude mental. O contexto das sessoes era terapéutico no
sentido lato, mas Stern esta demasiado consciente de que,
para serem sessoes sérias de filosofia, a preocupa¢ao com

(*) Veja-se STERN, Tom, «The Complications of Philosophy»,
in The Point, n.® 10, 2015. Disponivel online: https://thepointmag.
com/2015/examined-life/complications-of-philosophy.

(*?) Entre as muitas obras especializadas de Chase, faco mencao
a sua traducao anotada de SimpLicio, On Aristotle Categories 1-4,
Londres, Duckworth, 2003.
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tentar encontrar a verdade tem de se sobrepor a qualquer
tentativa simplista de fazer que os participantes se sintam
melhor. Se elas se tornam simplesmente terapia, podem
ao mesmo tempo ser filosofia? A filosofia tenta por a des-
coberto verdades e algumas dessas verdades poderao nao
ser, de todo, particularmente consoladoras: como seria se
se revelasse que a vida afinal é destituida de sentido, que
nada possui valor intrinseco e que nao ha boas razoes para
continuar a viver?

Ao mesmo tempo, Stern esta bem consciente de que a
maior parte da escrita filosofica académica tem muito pouco
impacto no mundo real. A maior parte, se chega a ser lida,
¢ lida apenas por um pequeno grupo de outros filésofos
académicos. Se toda essa literatura desaparecesse de um
dia para o outro, comenta ele, poucas pessoas no mundo
mais vasto sequer notariam. Ao mesmo tempo, porém, ha
um desejo publico genuino por filosofia e esse desejo é
satisfeito por uma industria de livros populares, terapéuticos
e de autoajuda que tém pouca ou nenhuma conexao com
a filosofia académica e que filésofos académicos tendem a
rejeitar liminarmente como nao sendo de todo filosofia no
sentido proprio do termo. Embora Stern simpatize com a
ideia de trazer a filosofia a uma audiéncia mais ampla de
um modo que ela possa ter impacto sobre as suas vidas,
ele sabe que na pratica isso pode muitas vezes tornar-se
simplesmente um exercicio de tentar fazer que as pessoas se
sintam melhor, no qual «<um argumento complicado sobre
o que ¢ verdadeiro e o que € falso pode atrapalhar».(**)
A maior preocupacao de Stern com esse género de filosofia
popular nao é a sua falta de rigor académico ou intelectual,
mas o modo como ela dissimula o facto de que a verdade
podera nao fazer as pessoas sentirem-se melhor de todo:
ap6s um exame mais minucioso, talvez se revele que és, de
facto, um fracasso, sem talentos discerniveis, que ninguém
ama. Reflete filosoficamente sobre a tua propria vida e
também poderds passar a saber que estas coisas sao de facto

(**) STERN, «The Complications of Philosophy».
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verdade. Pode dar-se o caso de a filosofia nao ser de todo
uma consolacao.

A conclusao final de Stern nestas reflexoes sobre a filoso-
fia e a sua relevancia pratica € que «sempre que encontramos
filosofia, encontramos, por um lado, a procura da verdade
e, por outro, alguma promessa de fazer a diferenca ou de
nos guiar para uma vida melhor e mais realizada».(**) Se em
algum momento alguém defende um lado, o outro nunca
chega a ir-se embora. Talvez a melhor opcao seja, entao,
«continuarmos a mover-nos de um lado para o outro, para
a frente e para tras, insatisfeitos com ambos».(**)

A primeira vista, tal contraste entre estes dois lados da
filosofia parece semelhante ao contraste que estabeleci
anteriormente entre a filosofia socratica e humanista,
motivada por um desejo de transformar a sua prépria vida,
e a filosofia aristotélica e cientifica, preocupada com a
verdade. No entanto, Stern tem em vista algo de diferente.
O que ele tem em vista é que esta tensao nao € entre duas
concecoes concorrentes de filosofia, mas sim algo interno a
qualquer apresentacao plausivel da filosofia. Todos os fil6-
sofos dignos desse nome estao empenhados neste constante
para tras e para a frente entre o que poderiamos chamar os
polos socratico e aristotélico da filosofia. Como sugeri antes,
tanto Sécrates como Aristételes estavam preocupados com
a procura de saber ¢ com levar uma vida filoséfica, sendo
que a diferenca entre eles se resume apenas a qual destes era
o impulso motivador dltimo. Para Stern, ambos os aspetos
sao intrinsecos a propria filosofia e qualquer atividade que
tenta defender um as custas do outro corre o risco de ja nao
ser de todo filosofia.

A apresentacao de Stern é louvavel em muitos pontos.
Toda a boa filosofia digna desse nome leva a sério a ideia
central da filosofia como modo de vida, mas nunca as custas
do desejo de compreender o mundo tal como ele é. Isto
significa que ela nao pode ser meramente um projeto que

(4 Ibid.
(%) Ibid.
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visa fazer que nos sintamos melhor, porque as verdades
podem por vezes ser desconfortaveis. Isto toca numa das
preocupacoes que filésofos podem legitimamente ter a
respeito da ideia de filosofia como modo de vida, a saber,
que ela reduz a filosofia a uma forma de terapia, tornando-se
simplesmente algo que é suposto fazer-nos sentir melhor.
Quando o conceito grego de eudaimonia € traduzido como
«felicidade» e é depois empacotado para consumo popular,
o perigo é que a filosofia seja reduzida a uma parte do que
se chamou a «industria da felicidade». A verdadeira preocu-
pacao aqui € que a motivacao se torne simplesmente fazer
que as pessoas se sintam melhor, potencialmente as custas de
tudo o mais: nao importa aquilo em que se acredita, desde
que isso tenha o efeito desejado. Isto nao é certamente o
que Soécrates tem em mente; a sua motivacao de viver uma
vida filosofica, fundada no conhecimento seguro do que
é e nao é bom, estava, como todos sabemos, carregada de
dificuldades. E as ideias de Aristoteles sobre a eudaimonia,
como quem quer que tenha passado os olhos pela Etica a
Nicomaco sabe, nao correspondem, sem mais, ao que hoje
se pensa como «felicidade». Em suma, se queremos pensar
a filosofia como algo empenhado, pratico e que muda a
vida, temos de ter o cuidado de nao a reduzir a algo que
fazemos apenas para nos sentirmos melhor. Deste modo,
a filosofia como modo de vida nao deveria ser concebida
meramente como uma forma de terapia. O mesmo € valido
se evitarmos falar de felicidade e nos focarmos, ao invés, na
autoformacao ou no cultivo de si. O perigo da apresentacao
de Michel Foucault das «tecnologias de si», por exemplo,
como Martha Nussbaum salientou ha algum tempo, é que
elas podem ser tomadas como um processo puramente
estético de autotransformacao que perde de vista o que é
distintivo da filosofia, nomeadamente o compromisso com
a verdade baseada em argumentos solidos. (*%)

(**) Veja-se NusssauM, Martha, The Therapy of Desire: Theory and
Practice in Hellenistic Ethics, Princeton, Princeton University Press,
1994, p. 5.
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A luz do que discutimos até aqui, podemos agora apon-
tar para trés perspetivas diferentes sobre a filosofia como
modo de vida. Estas sao:

1. Aafirmacao de que a filosofia como modo de vida é
uma tradicao distinta dentro da filosofia ocidental,
diferente quanto a forma e a motivacao tanto da
filosofia analitica, como da filosofia continental,
dominante na antiguidade e sempre presente desde
entao, embora marginalizada em tempos recentes.

2. A afirmacao de que a filosofia como modo de vida
é uma abordagem humanista a filosofia, que deve
ser contrastada com a abordagem cientifica e que,
enquanto tal, tem talvez mais em comum com o
trabalho de alguns fil6sofos continentais do que com
a maior parte da filosofia analitica.

3. A afirmacao de que a filosofia como modo de vida é
um polo inerente a toda a filosofia, por vezes margi-
nalizado, mas sempre presente num grau maior ou
menor.

A minha sugestao a esse respeito seria voltar a questao
da motivacao: quem faz filosofia, fa-la com a finalidade de
transformar a sua vida, ou com a finalidade de compreender
o mundo? Eu simpatizo com a perspetiva de Stern segundo
a qual toda a filosofia realmente boa faz ambas as coisas.
Temos de escolher? Talvez nao, mas penso que a nocao de
filosofia como modo de vida envolve a afirmacao de que a
motivacao ultima é a motivacao socratica de transformar a
sua propria vida, com a adverténcia de que, tal como Stern
salienta, para isso ser de todo filosofia, nao se pode ter
essa motivacao as custas do compromisso com a verdade,
pois isso € parte do que a torna filosofia.(*’) Houve muitos

() E digno de nota o facto de que na Apologia, em 29d—e,
Sécrates repreende os seus compatriotas atenienses por focarem a
sua aten¢ao no dinheiro e na reputacao e nao na «verdade (aléetheia)
e inteligéncia (phronésis) e a perfeicao da alma».



1. O QUE E A FILOSOFIA COMO MODO DE VIDA? ‘ 83

pensadores ao longo da histéria da filosofia que foram desta
opiniao, alguns dos quais poderao agora ser designados
como filosofos «continentais», e talvez também tenham sido
dessa opiniao, mais recentemente, alguns que se inserem
dentro da cada vez mais amorfa tradicdo analitica.(*®) Neste
sentido, estaria inclinado a dizer que a filosofia como modo
de vida atravessa esse fosso em vez de ser uma terceira tra-
dicao distinta. (*%)

VI. Aprender com Lucrécio

Gostaria de concluir falando um pouco sobre a relacao
entre aquilo a que podemos de forma simplista chamar
«terapia» e a «verdade». Para o fazer, pretendo ver mais
em detalhe um filésofo especifico que adota tanto o papel
pratico e terapéutico da filosofia, como o seu compro-
misso com a verdade. O fil6sofo que tenho em mente é
Lucrécio. (*°)

O poema de Lucrécio Sobre a Natureza esta dividido em
seis livros.(*) A sua forma — um longo poema didatico
sobre a Natureza — foi provavelmente inspirada pelo traba-
lho de Empédocles, ao passo que o seu conteudo segue de

(**) Sobre o cardcter amorfo da filosofia analitica, veja-se GLOCK,
What is Analytic Philosophy?, e sobre as motivacoes tedricas e praticas,
veja-se especialmente pp. 200-201.

() E digno de nota o facto de que Hadot nao apenas se
interessava por varios filésofos que sao por vezes designados como
«continentais», mas também escreveu sobre Wittgenstein e era um
dos seus principais defensores em Franca. Veja-se HApoOT, Pierre,
Wittgenstein et les limites du langage, Paris, Vrin, 2014.

(°) Hadot estava certamente familiarizado com a obra de
Lucrécio, a qual se refere ao longo de Philosophy as a Way of Life.

(®) Ha numerosas edicoes de Lucrécio; tendi a basear-me
em BaiLEy, Cyril, Titi Lucreti Cari De Rerum Natura Libri Sex, 3 vols.,
Oxford, Clarendon Press, 1947, de onde extrai o texto latino. Para
traducoes, cito da edicdo ligeiramente mais expansiva de LATHAM,
Ronald, On the Nature of the Universe, Harmondsworth, Penguin, 1951,
ocasionalmente modificada.
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perto o magnum opus de Epicuro, Sobre a Natureza, que esteve
perdido por muito tempo, mas do qual foram recuperados
fragmentos entre os papiros encontrados em Herculano. (*?)
Cada livro abre com uma reflexao sobre a natureza e
o proposito da filosofia, que funcionam como repetidas
lembrancas do propésito da obra como um todo.

No comeco do Livro I, Lucrécio afirma explicitamente
que a tarefa que tem em maos € transformar a sua propria
vida para melhor e que o tinico modo de o fazer é através
da obtencao de uma correta compreensao da Natureza.
O grande inimigo ao longo do poema é a supersticao
(religio) — um conjunto falso e confuso de crencas que
levam as pessoas a comportarem-se mal. E acima de tudo a
supersticao que tem de ser superada e ha apenas um modo
de o fazer. Ele escreve:

Este receio e esta escuridao do espirito nao podem ser dis-
sipados por raios de sol, as lancas brilhantes do dia, mas apenas
por uma compreensao da forma exterior e do funcionamento
interior da natureza. (°%)

Que estas trés linhas sao a chave para compreender
o proposito de Lucrécio é sublinhado pelo facto de ele
também as repetir verbalim nas aberturas dos Livros II, 111
e VI.(**) O que ¢ surpreendente a seu respeito na primeira
ocorréncia no livro I é que elas precedem imediatamente
a sua apresentacao das fundag¢oes metafisicas parmenidia-
nas do atomismo — as linhas logo a seguir dizem que «ao
abordar este tema, o nosso ponto de partida serd o seguinte
principio: nada pode alguma vez ser criado por um poder

(*2) Sobre a sua forma empedocliana e contetdo epicurista, veja-
-se SEDLEY, Lucretius and the Transformation of Greek Wisdom, Cambridge,
Cambridge University Press, 1998.

(**) LucrEcto, De rerum natura, 1.146-8: Hunc igitur terrorem animi
lenebrasque necessest/ non radii solis neque lucida tela diei/ discutiant, sed
naturae species ratioque.

(°*) Cf. ibid., 1, 46-48 =11, 59-61 = III, 91-93 = VI, 39-41.
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divino a partir do nada».(**) A seccao que se segue € pro-
vavelmente a parte mais abstrata e filosoficamente técnica
de toda a obra e, portanto, a parte que pode parecer ter a
menor relevancia pratica para o que quer que seja, muito
menos para superar o «terror da mente» (lerrorem animi).
No entanto, Lucrécio recorda-nos logo no comeco que o seu
plano para a terapia da alma requer uma metafisica abstrata
e que estas reflexoes metafisicas vao ter um efeito transfor-
mativo sobre as nossas vidas. A metafisica € uma condicao
tanto necessaria quanto, em ultima analise, suficiente para a
autotransformacao.

Na abertura do Livro II, ele insiste que é a razao (ratio)
que pode curar-nos dos medos e ansiedades que nos mantém
acordados a noite.(°°) Apenas a filosofia pode salvar-nos.
E, de novo no comeco do Livro I1I, ele diz que os terrores da
mente (animi lerrores) apenas baterao em retirada quando a
razao (ratio) puser a descoberto a verdadeira natureza das
coisas (naturam rerum).(°") O facto de Lucrécio ver a tarefa
em questao como terapéutica é também sublinhado na
abertura do Livro IV, onde compara o seu uso da poesia para
apresentar a filosofia natural com o médico que adocica o
seu medicamento.(*®) A poesia é usada com a intencao de
atrair leitores, mas Lucrécio afirma explicitamente que o
objetivo é duplo: compreender a Natureza e perceber os
beneficios de o fazer. (%)

A filosofia é apresentada como regra de vida no comeco
do Livro V, como aquilo que salva avida de uma pessoa do caos

(°°) Ibid., 1, 149-150: principium cuius hinc nobis exordia sumet,/
nullam rem e nihilo gigni divinitus umquam.

(%%) Ibid., 11, 53-54: quid dubitas quin omni’ sit haec rationi’ potestas?/
omnis cum in tenebris praesertim vita laboret.

(") Ibid., 111, 14-16: nam simul ac ratio tua coepit vociferari/ naturam
rerum, divina mente coorta,/ diffugiunt animi terroves (...).

(°%) Veja-se ibid., IV, 10-25. Esta seccao é uma repeticao de I,
926-50 com algumas pequenas variacoes.

(%% Ibid., IV, 24-25: ... dum percipis omnem,/ naturam rerum ac
persentis utilitatem.
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e da escuridao e aleva a meta epicurista da tranquilidade. (°”)
No que deve ser a mais audaciosa defesa alguma vez escrita
da utilidade da filosofia, Lucrécio compara a utilidade da
filosofia com outras criacoes humanas, incluindo a agri-
cultura, cuja invencao sera decerto o acontecimento mais
significativo da histéria humana. Lucrécio argumenta que
a filosofia € mais importante do que a agricultura porque é
possivel ser feliz sem tal inovacao, mas é impossivel viver bem
sem a filosofia. Nao hd nobres selvagens felizes e contentes,
de acordo com Lucrécio, e a vida nao-examinada nao €, de
facto, digna de ser vivida. Uma vida boa é impossivel sem
uma mente purgada pela razao, coisa que apenas a filosofia
pode realizar. (%)

O livro final do poema abre com um encémio de
Epicuro.(®?) Para Lucrécio o epicurismo é uma filosofia
terapéutica e a razao por que funciona no que outras falham
¢é precisamente porque foi Epicuro que pos a descoberto a
verdade sobre o modo como o universo funciona. Foi, diz
Lucrécio, «com palavras verdadeiras» que Epicuro «purgou
o coracao».(*?) Ele repete entao essas trés linhas que vimos
antes no livro I, recordando-nos uma vez mais que é apenas
pela compreensao da natureza que se pode superar os
terrores da mente.

O que se revela de forma muito clara €, pois, que nao
ha escolha nenhuma a fazer entre conceber a filosofia como
terapéutica, por um lado, e o seu compromisso com a ver-
dade, por outro. O unico modo de superar os nossos medos
e ansiedades, insiste Lucrécio, é por a descoberto a verdade
sobre como o mundo funciona. Os estoicos seguiram uma
linha semelhante, tal como Espinosa, que no seu Tratado
da Reforma do Enlendimento argumentou que o inico modo
que encontrou para superar as perturbagées mentais que o
impediram de obter a felicidade que desejava foi por meio

(°°) Veja-se ibid., V, 1-21.

(°") Ibid.,V, 18: at bene non poterat sine puro pectore vivi.
(°%) Veja-se ibid., VI, 1-42.

(%) Ibid., V1, 24: veridicis igitur purgavit pectora dictis.
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de uma compreensao apropriada da Natureza.(**) Todos
estes fil6sofos partilham uma perspetiva bastante diferente
da que foi delineada por Stern, na qual enfrentar a realidade
pode muitas vezes gerar desespero. E também digno de nota
que o argumento de Lucrécio a respeito da relacao entre
terapia e verdade funciona nas duas direcoes, a saber, que
a unica terapia filoséfica que alguma vez funcionara € a
que esta fundada na verdade e que a procura da verdade,
na medida em que nos liberta da confusao, do erro e da
supersticao, é ela propria terapéutica.

Lucrécio da-nos um exemplo claro do que pode ser a
filosofia como modo de vida em acao. Ele vé explicitamente
asua filosofia como um guia para a vida. A divisao que antes
propus entre as concecoes cientifica e humanista da filosofia
perde, mais ou menos, a sua validade aqui, embora Lucrécio
esteja, como vimos, muito mais perto de Socrates do que de
Aristoteles no que diz respeito a sua motivagao ultima. A sua
motivacao € de facto terapéutica, mas uma terapia baseada
na verdade e nao as custas dela.

VII. Conclusoes

A filosofia como modo de vida € um modelo de filosofia
que enfatiza os seus aspetos praticos e transformadores
da vida. Ela atravessa a divisao entre filosofia analitica e
continental, sem se aliar ou opor a nenhuma delas. Pode
ser um modo util de pensar sobre filosofia se a cultura
filos6fica mais vasta tende a desvalorizar o seu lado pratico.
Contudo, como vimos, ha boas razoes para afirmar que
toda a filosofia digna desse nome reconhece este aspeto da
filosofia, que esteve presente desde o seu comeco. Se a ideia
é referir algo que distinga a filosofia como modo de vida,

(°*Y) EspiNosA, Benedictus de, Tractatus de Intellectus Emendatione,
§ 14 (Spinoza Opera, org. C. Gebhardt, Heidelberga, Carl Winters,
1925, vol. 2, p. 8; The Collected Works of Spinoza I, trad. Edwin Curley,
Princeton, Princeton University Press, 1985, p. 11).
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podemos reserva-lo para aquelas concecoes da filosofia que
explicitamente identificam como sua motivacao a transfor-
macao do modo de vida. Isto poderia certamente aplicar-se a
Lucrécio. Mas, como o proéprio Lucrécio nos mostrou, talvez
nao importe tanto se comecamos a filosofar para procurar
averdade ou com o desejo de uma vida transformada, pois
se filosofarmos bem acabaremos sempre com ambas as
coisas. (%)

() Uma versao prévia deste texto foi lida na conferéncia da
Australasian Society for Continental Philosophy, na Deakin University,
Melbourne, em dezembro de 2016. Tenho de agradecer tanto a
Matthew Sharpe, como a Sean Bowden, por me terem convidado
para falar na conferéncia e depois para contribuir para este volume
da Parrhesia. Uma segunda versao foi lida no workshop «Reinventing
Philosophy as a Way of Life», que teve lugar no Prato Centre da
Monash University, em Itdlia, em julho de 2017, e foi organizado por
Michael Ure, a quem estendo o agradecimento. Também gostaria de
agradecer as audiéncias, tanto em Melbourne como em Prato, pelos
seus comentdrios ao texto, bem como a um revisor anénimo para a
Parrhesia por algumas correcoes e alguns comentarios tuteis.



2.

OBSERVACOES SOBRE A CONCECAO
DE FILOSOFIA COMO MODO DE VIDA
DE PIERRE HADOT(})

MicHAEL CHASE

Vivemos numa era de epigonos que se persuadiram
de que a morte do grande mestre é equivalente a sua pro-
pria originalidade. A mensagem que infiro da historia
dos ultimos dois séculos é que a filosofia é necessaria-
mente o perguntar e o responder das «grandes questoes».
As respostas poderdo ser defeituosas em todos os casos,
mas isso nao ivalida a necessidade das questoes (...).
Enquanto desprezarmos essas grandes questoes, a nossa
insisténcia de que vivemos numa era pos-filosofica sera

validada.(?)

(") Este ensaio foi originalmente publicado em inglés, com o
titulo «Observations on Pierre Hadot’s Conception of Philosophy
as a Way of Life», no volume Philosophy as a Way of Life: Ancients
and Moderns, org. M. CHASE, S. CLARK e M. McGHEE, Chichester,
Blackwell, 2013, pp. 184-209. Traducao de Marta Faustino. Todas as
citacoes, incluindo as de fontes primarias, foram traduzidas a partir
do texto de Michael Chase. [N. dos O.]

(*) RoskN, Stanley, «The Identity of, and the Difference between,
Analytic and Continental Philosophy», in International Journal of
Philosophical Studies, vol. 9, n.? 3, 2001, pp. 341-348: 348.
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Introducao

Na entrevista publicada no final da nossa traducao de
Filosofia Como Modo de Vida [Philosophy as a Way of Life] (%),
tive a oportunidade de colocar a Pierre Hadot algumas das
questoes mais prementes que me ocorreram ao trabalhar
para tornar o seu pensamento compreensivel para o publico
de lingua inglesa. A mais urgente de todas, parecia-me, para
uma filosofia que salientava a importancia de aplicar a teoria
a situacoes da vida real, era a seguinte: sera a pratica da filo-
sofia tal como descrita por Hadot, consistindo numa série de
exercicios espirituais, ainda uma opg¢ao para nos hoje? Serao
estas ideias, pensadas por homens brancos mortos, num
ambiente amplamente diferente ha mais de dois mil anos,
ainda relevantes para a vida no inicio do terceiro milénio?

Recordamos a resposta de Hadot: sim, desde que
estejamos dispostos a separar o trigo do joio. Colocando-o
grosseiramente, as grandes construcoes metafisicas da filo-
sofia antiga, como a teoria das ideias de Platao, os atomos
e o vazio epicuristas, € o logos ou pneuma incandescente e
omnipenetrante dos estoicos sao, de acordo com Hadot,
acréscimos secundarios a uma série de intuicoes basicas cen-
trais e uma série de técnicas-chave — a que chama «exercicios
espirituais» — concebidas para aumentar a nossa felicidade
através de uma transformacao da forma como vemos o
mundo e, consequentemente, do nosso proprio modo de

(*) Hapor, Pierre, Philosophy as a Way of Life. Spiritual Exercises
Jfrom Socrates to Foucault, org. A. Davidson, trad. M. Chase, Oxford/
/Cambridge, Basil Blackwell, 1995, pp. 277-286. Conforme referido
na Introducao, Philosophy as a Way of Life ¢ uma coletanea de textos
de Pierre Hadot, editada por Arnold I. Davidson e traduzida para
inglés por Michael Chase, em didlogo com o autor, anteriormente a
publicacao da edicao francesa atual de Exercices spirituels et philosophie
antique (2002). Apesar de conter uma boa parte dos ensaios que
viriam a constituir esta altima obra, a edicao inglesa nao tem, por isso,
um equivalente exato em francés (nem em portugués, cuja traducao
segue a versao final publicada por Hadot com a editora Albin Michel).
[N. do O.]
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ser ou existir. Podemos, portanto, se quisermos, procurar
nestes sistemas antigos aquilo que € valioso e relevante para
anossa situacao de vida presente, rejeitando como obsoletas
quaisquer pressuposicoes miticas ou filosoficas que ja nao
possamos aceitar. Ao modificarmos a superestrutura destas
construcoes filosoficas nao estamos a alterar as suas bases
fundamentais. Por exemplo, tanto o epicurismo como o
estoicismo recomendam que nos concentremos em usufruir
do presente, eliminando as preocupacoes relativas ao futuro
e ao passado; e o facto de esta técnica espiritual se repetir
entre as doutrinas de duas escolas filosoficas tao opostas
sugere que ela é, de alguma forma, fundamental. Podemos
por isso, se assim escolhermos, ignorar as consideragoes
tedricas que cada escola concebeu posteriormente para
justificar a importancia desta concentracao no presente,
precisamente porque elas sao, segundo Hadot, acréscimos
secundarios e nao essenciais a uma intuicao fundamental.

Além disso, a grande variedade de escolas filosoficas
antigas, que correspondem a varios tipos de personalidade
ou atitudes, aumenta as nossas hipoteses de encontrarmos
elementos de uma vida filos6fica que seja compativel
connosco. Se tivermos uma inclinacao natural para dar
importancia a vigilancia, ao dever, e a tensao da luta espiri-
tual, é possivel que consideremos o estoicismo apropriado
como guia para as nossas vidas modernas; se enfatizarmos
a importancia do relaxamento, da amizade e do usufruto
dos puros prazeres da existéncia, entao talvez o epicurismo
seja a nossa praia. Por altimo, uma vez que a filosofia antiga
nao consiste, na sua natureza mais fundamental, numa
construcao teorica sistematica, mas numa série de exerci-
cios praticos destinados a transformar a nossa percecao e o
nosso ser, podemos justificadamente escolher elementos das
doutrinas e técnicas de toda a gama das escolas filoséficas
antigas. O aspeto fundamental da concecao de Hadot de
filosofia como modo de vida nao é, nem meramente conce-
ber um si préprio que seja esteticamente agradavel, como
na adaptacao de Foucault do pensamento de Hadot — isto
¢, aquilo que Hadot estigmatiza como um «novo dandismo»
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— nem, como Alexander Nehamas parece sugerir(*), criar,
para si mesmo, uma persona literaria interessante. Pelo
contrario, ao modificarmos a forma como olhamos para o
mundo, € suposto que nos transformemos a nés proprios ao
ponto de nos tornarmos seres completamente integrados,
controlando o nosso discurso interno da mesma forma que
um retorico controla o discurso externo nos seus discursos,
harmonizando a nossa vontade e os nossos desejos com o
curso da Natureza, e reconhecendo e cumprindo as obriga-
¢oes sociais que nos sao atribuidas pela exigéncia de Justica.
Através de todos estes meios, defende Hadot, podemos
alcancar uma consciéncia césmica que nos eleva acima das
preocupacoes insignificantes das nossas vidas individualistas
e nos torna conscientes de que somos partes do Todo. Este
objetivo ultimo é equivalente a felicidade, no sentido que
é dado a este conceito na filosofia helenista: auséncia de
ansiedade, angustia, preocupacao e desespero. Tudo isto

(*) Vejam-se as recensoes a esta obra em ANDERSON, R. L. e
LANDY, ]J., «Philosophy as Self-Fashioning. Alexander Nehamas’ Art
of Living», in Diacritics, vol. 31, n.2 1, 2001, pp. 25—-54 e NussBaUM,
Martha, «The cult of the personality», in New Republic, vol. 221,n.21/2,
1999, pp. 32-37. Robert Nozick parece oferecer uma abordagem
aquilo que foi chamado a «tradicao pessoal da filosofia» que € menos
estética e, portanto, mais proxima da visao de Hadot. Citando Elijah
Millgram, apesar de Nozick «estar consciente de que figuras cons-
truidas podem ter um “impacto artistico” e serem “artisticamente
interessantes” (Nozick, The Examined Life, p. 255), tornar-se mais real
nao é primariamente um processo estético, uma vez que qualidades
estéticas como a beleza sao (...) apenas algumas das muitas dimensoes
em que a nossa realidade pode ser aumentada» (MILLGRAM, Elijjah,
«How to Make Something of Yourself>», in D. ScHmMIDTZ (01g.), Robert
Nozick, Cambridge, Cambridge University Press, 2002, pp. 175-198:
179). Contudo, ainda que o objetivo de Nozick de «aumentar a
realidade» pareca muito préximo do objetivo de Hadot de «fazer-
-nos ser numa maior extensao», Nozick parece manter-se ainda no
contexto foucaultiano-nehamasiano da «construcao da persona», e o
proprio termo «persona» tem conotacoes de artificialidade e falta de
autenticidade que acredito que Hadot gostaria de evitar. O projeto
de Hadot nao ¢ modificar ou aumentar a nossa persona, mas o NOssO
si proprio: aquilo que somos ao nivel mais profundo e auténtico.
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parece, evidentemente, muito distante da filosofia tal como
ensinada hoje na maioria dos departamentos de filosofia
das universidades, sejam eles de orientacao analitica ou
continental. Ideias como estas podem ter motivado Marco
Aurélio, como mostrou Hadot (), mas poderao elas ser rele-
vantes ainda hoje, num mundo onde damos por garantidos
avancos tecnologicos tao grandes que Marco Aurélio nunca
os poderia sequer ter sonhado? Como possivel resposta a
esta questao, gostaria de propor um breve estudo de caso, no
qual podemos observar o impacto das ideias de Hadot numa
pessoa nao muito distante de nés em termos de espaco,
tempo e aspiracoes.

A filosofia de Martin O’Hagan

O caso que tenho em mente é o de Martin O’Hagan,
que cresceu em Ulster nos anos 1960, com uma rigida
educacao catolica pré-Vaticano II. Insatisfeito com aquilo
que lhe tinham ensinado, nos seus vintes voltou-se para o
marxismo radical, juntou-se a ala militar do IRA e cumpriu
uma pena de varios anos por trafico de armas no inicio da
década de 70. Deixou a escola aos 15 anos, mas enquanto
esteve na prisao como «prisioneiro politico», comecou a
estudar filosofia através da Open University, estudos que
depois continuaria na Universidade de Ulster. Apos a sua
libertacao da prisao, O’Hagan comecou a trabalhar como
reporter, cobrindo o submundo da resisténcia de Belfast.
Acabou por conseguir um emprego no jornal Sunday World,
onde ganhou reputacao como repoérter de investigacao,
surpreendendo frequentemente os seus colegas com uma
determinacao e coragem que rogavam por vezes a imprudén-
cia. Enquanto continuava a revelar as atividades de extorsao
e trafico de drogas dos extremistas tanto catolicos como

(°) Cf.Hapor, Pierre, The Inner Citadel. The Meditations of Marcus
Aurelius, trad. M. Chase, Cambridge/Londres, Harvard University
Press, 1998.
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protestantes, O’Hagan conseguiu tornar-se impopular junto
de algumas facoes da IRA: foi expulso do grupo pela sua
«atitude disruptiva» apo6s treze anos de filiacao e, em 1989, foi
sequestrado, amarrado e encapucado pelo IRA, e submetido
a um longo interrogatério. No extremo oposto do espetro
politico e religioso, também provocou a raiva das forcas
paramilitares protestantes lealistas. O’Hagan escrevera uma
série de artigos expondo as atividades ilegais de Billy Wright,
lider famigerado do grupo pesado LVF (Loyalist Volunteer
Force [Forca Voluntaria Lealista]), para quem O’Hagan
forjou a alcunha «King Rat». Ameacas de Wright forcaram
O’Hagan a abandonar Ulster e mudar-se, primeiro para
Dublin, e depois para Cork, antes de o assassinato de Wright
na prisao, em 1998, p6r um fim temporario as preocupacoes
de O’Hagan. Ou assim parecia.

Em marco de 1998, O’Hagan submeteu um projeto de
estudo a Geoffrey Klempner, no instituto de filosofia de
ensino a distancia Pathways, em que delineou o seu préprio
desenvolvimento filosofico e falou dos seus planos para
estudo futuro. Alguns excertos deste projeto dar-nos-ao uma
ideia da sua orientacao filosofica:

Encontrei os estoicos e o resto dos gregos, cuja abordagem
a filosofia divergia do discurso que estava a ser promovido.
A filosofia como modo de vida interessou-me. Era um modo de
existir no mundo que devia transformar o meu ser mediocre.

No Bangquete, Platao mostrara que Socrates podia ser identifi-
cado com Eros, filho de Poros (expediéncia) e Pénia (pobreza).
A Eros faltava a sabedoria, mas ele sabia como adquiri-la.
A filosofia assumia a forma de um exercicio do pensamento, da
vontade, e da totalidade do ser. O seu fim € a sabedoria.

O que se procurava era um modo de vida que trouxesse paz
de espirito, liberdade interior e consciéncia césmica (...) Epicuro
(...) disse, «Nao devemos supor que algum objeto seja obtido
do conhecimento dos fenémenos do céu (...) a ndo ser paz de
espirito e uma confianga segura.»

Durante a Idade Média a universidade escolastica foi
dominada pela teologia. Aqui profissionais treinavam outros
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profissionais. A educacao deixou de se dirigir as pessoas com o
unico propoésito de as tornar seres plenamente desenvolvidos.
Nao ¢é coincidéncia que, entre os séculos XVI e XVIII, 0s avancos
genuinamente filos6ficos tenham sido feitos fora das universi-
dades. Precisamos de olhar apenas para Descartes, Espinosa,
Malebranche e Leibniz.

Schopenhauer escreveu que a filosofia universitaria era mera
esgrima diante de um espelho. Afirmou que o objetivo desta era
dar aos alunos opinioes que convinham ao sistema local. Escreveu
«e, contudo, se ha algo de desejavel no mundo, € ver cair um raio
de luz sobre a escuridao das nossas vidas, espalhando alguma luz
sobre o misterioso enigma da nossa existéncia».

(...) Descobri uma pratica estoica que incorporava a arte da
vida que se encontrava em Epicteto, fil6sofo e escravo romano.
Nao deveria haver uma separacao entre a teoria e a pratica. Pela
primeira vez, as palavras de Marx de que os filésofos apenas
interpretavam o mundo (...) etc. adquiriu um novo sentido. Foi
o comeco de um regresso a filosofia antiga como uma filosofia
de sabedoria pratica.

Fui a procura de um sentido e descobri um potencial para
moralidade e paz interior. O marxismo ja nao € o suprassumo,
mas uma ferramenta para ajudar a compreender e a lidar com
um mundo em rdpida mudanca, sob varios aspetos. O meu
modelo, se este for o termo correto, ¢ Agostinho, que chegou as
suas proprias conclusoes ao reexaminar filosoficamente a sua
vida. A sua sabedoria nao o fez apenas saber, fé-lo «ser» de uma
determinada forma. (%)

Apesar de nao declarar a sua fonte, nao pode haver

duvida de que O’Hagan retira aqui a sua inspiracao de
Filosofia Como Modo de Vida, de Hadot. Reconhecemos facil-
mente muitos dos temas favoritos de Hadot: o mito de Poros

e Pénia do Bangquete, de Platao(7); a ideia da filosofia antiga

(°) O’HacAN, Martin, «Philosophical Considerations on Dis-

course/Praxis», in Philosophy Pathways, n.° 16, 1 de outubro de 2001
(original, 1998).

(") Cf. Hapor, Philosophy as a Way of Life, p. 160.
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como exercicio nao s6 do pensamento, mas também da
vontade e de todo o ser(®); o objetivo da filosofia como a paz
de espirito, a liberdade interior e a consciéncia césmica(®); o
processo historico através do qual a filosofia como modo de
vida foi desenfatizada durante a Idade Média, na sequéncia
da sua cooptacao, em primeiro lugar pelo cristianismo, e
depois pela escolastica e a concomitante emergéncia da
Universidade ('); e o seu ressurgimento gradual, depois
do Renascimento, na obra de pensadores extra-académicos
extraordinarios, como Descartes, Espinosa, Schopenhauer
e Nietzsche. (") Acima de tudo, o que O’Hagan parece ter
encontrado na obra de Hadot é a ideia de uma filosofia
que ja nao € apenas teorica, mas que pode ser aplicada na
pratica. Ao contrario do estudo da filosofia tipicamente
levado a cabo na universidade, a filosofia como modo de
vida pareceu a O’Hagan poder oferecer uma promessa
de moralidade e paz interior. Prometia uma «sabedoria»
que podia ser alcancada por um programa filoséfico de
automelhoramento e desenvolvimento, comecando com
o autoexame e a autocompreensdo.('?) Numa palavra, a
filosofia como modo de vida prometia nao apenas uma acu-
mulacao de conhecimento ou exibicao de inteligéncia, mas
um processo de transformacao genuina, cujo objetivo era
permitir a quem a pratica, em primeiro lugar mudar a sua
forma de olhar para o mundo, e depois, como consequéncia,
ser de um modo novo e diferente.

(%) Cf. ibid., pp. 81-82.

(") Cf. ibid., p. 242 et saepe.

(") Cf. ibid., pp. 269-270.

(") Cf. ibid., pp. 271-272.

(**) Como nota Hadot, o preceito grego «conhece-te a ti mesmo»
é a pressuposicao de todos os outros exercicios espirituais, na medida
em que nos convida a estabelecer as relacoes requeridas do nosso si
para consigo proprio. Cf. HapoT, Philosophy as a Way of Life, p. 90.
Veja-se também CnASE, Michael, «The Medieval Posterity of
Simplicius’ Commentary on The Categories: Thomas Aquinas and al-
-Farabi», in L. A. NEWTON (org.), Medieval Commentaries on Aristotle’s
Categories, Leiden, Brill Publishers, 2008, pp. 9-29: 26 ss.
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Varios outros ensaios filoséficos de O’Hagan neste
periodo demonstram também a influéncia de Hadot. Isto
é particularmente claro no final do seu pequeno artigo
intitulado «Epicteto e o estoicismo»:

Em suma, o que a filosofia antiga propunha era uma arte de
viver. Em contraste, a filosofia moderna aparece como um jargao
técnico estruturado, no sentido positivo, reservado para uma
elite no interior das paredes sagradas da Academia (...) Os pro-
fessores de filosofia abandonaram, hoje, as grandes questoes que
noutros tempos deram a sua disciplina o seu propésito e sentido.
A filosofia encontra-se hoje no meio de uma crise autoimposta.
Isto exige um vanguardismo radical que nao serd um regresso
a uma qualquer férmula religiosa, mas a algo que nos ajude a
noés, mortais, a encontrar sentido num universo cada vez mais
desencantado e alienado.('®)

Num ensaio intitulado «Filosofia antiga e moderna» (**),
O’Hagan desenvolve aquilo que vé como a condicao
decadente dos estudos de filosofia na universidade. Ele
escolhera filosofia, escreve, movido pela «nocao de que
talvez eu descobrisse que a minha existéncia, de outra forma
absurda, passasse a fazer sentido para mim». No entanto,
esta esperanca seria rapidamente desiludida:

Janao parece estar na moda considerar as grandes questoes
sobre porque € que estamos aqui ou 0 que estd em causa nesta
vida (...) O desejo de tentar encontrar uma resposta a questoes
perturbadoras ¢ rotulado como nostalgia romantica e como
anseio por um mundo que desapareceu e nunca mais voltara.

A filosofia anglo-americana aperfeicoou um academismo
no qual os problemas que interessam a maioria dos seres huma-
nos sao amplamente ignorados. A filosofia em lingua inglesa

(**) O’HacAN, Martin, «Epictetus and Stoicism», Philosophy
Pathways, n.® 30, 21 de abril de 2002.

(**) O’HacaN, Martin, «Ancient and Modern Philosophy»,
Philosophy Pathways, n.® 20, 25 de novembro de 2001.
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raramente chega a ser mais do que uma exibicao da habilidade
magistral e muitas vezes deslumbrante que é o diabo nos peque-
nos detalhes da forma. Em nenhum momento esta habilidade
incontestavel procura informar.(*)

Na carta que acompanhou o seu projeto de estudo,
O’Hagan escreveu ao seu orientador: «(...) a noc¢ao da
filosofia como modo de vida podia (...) ser (...) um tema
para um estudo académico sério. Diga-me o que pensa a este
respeito. Estou ansioso por comecar.»

Infelizmente, O’Hagan nao teve tempo de desenvolver
investigacao sobre o seu projeto. A 21 de setembro de 2001,
enquanto caminhava para casa com a sua mulher de regresso
de um bar numa sexta-feira a noite, um carro parou junto do
casal e disparou. O’Hagan mal teve tempo de empurrar a
sua esposa para segurang¢a numa cerca proxima antes de ser
atingido por duas balas, que o mataram instantaneamente.
Tinha 51 anos.

Um inocente em Vancouver: o meu encontro com a
filosofia analitica

O maior perigo para a nossa filosofia, além da preguica
e da confusao mental, é o escolasticismo, cuja esséncia € tratar
aquilo que é vago como se fosse preciso e tentar encaixa-lo numa

categoria logica exata. (')

(**) Esta ultima observacao parece ser uma alusao ligeiramente
obscura a uma das passagens favoritas de Hadot: a afirmacao de
Victor Goldschmidt de que o objetivo do didlogo platénico é mais
formar do que informar. Cf. por exemplo Hapor, Philosophy as a Way of
Life, p. 119 n. p. 101 e DavipsoN, Arnold, «Introduction: Pierre Hadot
and the Spiritual Phenomenon of Ancient Philosophy», in HApoOT,
Philosophy as a Way of Life, pp. 1-45: 20.

(") RaMsky, Frank P., The Foundations of Mathematics and other
Logical Essays, org. R.B. Braithwaite, Londres, Routledge & Kegan
Paul, 1931, p. 269.
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Acabamos de ver que o conceito de Pierre Hadot, «filo-
sofia como modo de vida», foi capaz de oferecer uma opcao
a alguém que, excluido da e/ou desiludido com a filosofia
académica, ainda assim sentia a necessidade de procurar
respostas para certas questoes crucialmente importantes
que tinham impacto direto na sua vida.

O meu proprio itinerario foi muito menos dramatico
que o de O’Hagan, e certamente nao o desejo equiparar
com a sua corajosa perseguicao da verdade. A minha histéria
podera talvez interessar, porém, simplesmente porque, na
sua banalidade, ela ilustra a experiéncia de um grande
numero de estudantes de filosofia ao longo das duas altimas
geracoes aproximadamente. (')

Tal como O’Hagan, fui um pouco rebelde na minha
adolescéncia. Na escola secunddria tinha aquilo a que hoje
se chama «problemas de autoridade» com os meus profes-
sores, que levaram a uma separacao mutuamente benéfica
entre mim e o liceu da pequena cidade de Duncan, na ilha
de Vancouver, Canada, que frequentei por um total de dois
meses. Naquela altura, a escola parecia-me um campo de
concentracao: eu estava interessado em aprender, ao passo
que os professores e administradores da escola pareciam
sobretudo preocupados em manter-me a mim e aos meus
colegas estudantes ou presididrios fora das ruas e longe de
problemas algumas horas por dia.(**) As coisas melhoraram
bastante quando consegui fazer os dois ultimos anos do
ensino secunddrio por correspondéncia: viajei, li, discuti
a distancia com os meus professores, nenhum dos quais
alguma vez conheci, e comecei a ter boas notas. Na altura em
que entrei para o meu primeiro ano na University of British
Columbia, em Vancouver, sabia que o que me interessava

(') May, Todd, «Philosophy as a Spiritual Exercise in Foucault
and Deleuze», in Angelaki, vol. 5, n.° 2, pp. 223-229.

(") Enfatizo o «pareciam» aqui. Na verdade, tenho a certeza
de que a grande maioria dos meus professores do secundario eram
homens e mulheres honrosos que tentavam fazer o melhor que
podiam em circunstancias dificeis.
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era estudar e discutir um certo nimero de «grandes ques-
toes»: Qual é o sentido da vida? Como devo viver? O que é
a felicidade, e como a posso alcancar? Qual é a natureza da
experiéncia mistica, e sera que ela é completamente ilusoria
ou revela de facto alguma coisa sobre a verdadeira natu-
reza da realidade? A minha necessidade de discutir estas
questoes encontrou um ambiente propicio no meu primeiro
ano de estudos universitarios, quando entrei numa espécie
de programa de leitura na UBC chamado «Arts One»,
dirigido por alguns professores talentosos e dedicados. ()
Aqui desfrutei um pouco daquilo que sempre acreditei que
deve ser a educacao genuina: professores cultos e sinceros
a guiar os seus estudantes numa atmosfera descontraida e
nao hierarquica na discussao e consideracao de ideias que
realmente importam e que tém um impacto direto no modo
como vivemos as nossas vidas.

Quando, ap6s o meu primeiro ano, tive de decidir um
major, foi 6bvio: escolhi filosofia. Onde poderia de melhor
forma, pensei, perseguir a minha busca pela descoberta do
sentido da vida?

Nao demorou muito tempo a instalar-se a desilusao,
como aconteceu em outras circunstancias com O’Hagan.
A maioria dos cursos de nivel inferior no programa de
filosofia da UBC consistiam em sentar-me com dezenas de
outros estudantes em anfiteatros cavernosos e tirar notas,
enquanto um professor, ou frequentemente um dos seus
assistentes, lia a partir de um manual que tinha publicado
ou estava em vias de publicar. Também havia seminarios
filosoficos menores, claro, mas aqui fui introduzido a leitura
de alguns dos materiais mais aborrecidos que alguma vez
tinha encontrado. Havia discussoes técnicas interminaveis
sobre se era possivel sermos enganados pelas nossas proprias
apresentacoes sensoriais, se uma linguagem privada era
possivel, se as sensacoes eram idénticas a impulsos eletro-
quimicos no cérebro, e outras questoes igualmente arcanas,
a maioria das quais formuladas em linguagem simbdlica

(") O programa ainda existe: cf. http://artsl.arts.ubc.ca/.
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formal pseudomatematica de aparéncia bizarra. Muitos
professores pareciam primariamente interessados em criar
buracos no raciocinio drido e dificilmente compreensivel de
um dos seus colegas através de consideracoes ainda mais ari-
das e dificeis de compreender.(*’) O modo de argumentacao
era frequentemente tao distanciado da experiéncia de vida
real quanto se possa imaginar: ao examinarmos uma tese
filosofica, éramos muitas vezes aconselhados a considerar
hipéteses de mundos possiveis alternativos, bizarros e alta-
mente improvaveis.(*') Em ética, onde a teoria dominante
era uma variante particularmente arida de utilitarismo,
0 nosso professor apresentou de forma entusidstica a sua
altima teoria, segundo a qual se estivéssemos a andar na
rua e vissemos uma pessoa a ser atropelada por um carro,
podiamos justificar ndoir ajudd-la com base na ideia de que,

(**) Cf. SwarTz, Norman, «Philosophy as a Blood Sport»: «(...)
apesar de a exposicao do erro ser uma parte essencial de se fazer
filosofia, nao é tudo. Demasiado da pratica da filosofia, tanto escrita
como dialégica, se tornou parcial: encontrar o que esta errado na
obra de outra pessoa e falhar em encontrar o que nessa obra € correto,
util e meritério (...) € possivel fazer filosofia extremamente bem
sem selvajaria (...) Mas, de um modo geral ou, pelo menos, numa
extensao maior do que seria justificado, a filosofia tem uma tendéncia
perversa. Se realmente nos preocupamos com a nossa profissao, temos
de reverter as suas tendéncias destrutivas (...).» (Disponivel online:
https://www.sfu.ca/~swartz/blood_sport.htm, consultado a 1 de
setembro de 2012.)

(*") Compare-se alista de «experiéncias de pensamento exéticas»
fornecida por: «O “quarto chinés” de Searle, o “rob6 chinés” de Block,
a “terra gémea” de Putnam, a “terra invertida” de Block, o “mundo
homologo” de Lewis, a “traducao radical” de Quine, o “cérebro numa
cuba” de Putnam, os “guindastes e ganchos” de Dennett, a “identifi-
cacao com um morcego” de Nagel, o “quarto de Mary” de Jackson,
etc.» (PEIJNENBURG, Jeanne, «Identity and Difference: A Hundred
Years of Analytic Philosophy», in Metaphilosophy, 2000, pp. 365-381:
370-371). As experiéncias de pensamento tém, evidentemente, um
longo pedigree filos6fico, remontando a Avicena, ao passo que nas
ciéncias constituiram um dos métodos preferidos de Einstein (cf.
Daviges, Paul, About Time: Einstein’s Unfinished Revolution, Nova Iorque,
Touchstone Books, 1995, pp. 92-96).
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no tempo que nos tomaria fazé-lo, poderiamos maximizar a
quantidade total de felicidade humana numa variedade de
formas mais eficientes. Neste caso, como em muitos outros,
o raciocinio filosofico sofisticado estava a ser aplicado com
o proposito de ndo fazer coisa nenhuma, ou melhor, como
justificacao para continuarmos a viver precisamente do
mesmo modo que estamos a viver agora.

Gradualmente fui-me apercebendo do que se passava:
o departamento de filosofia da UBC estava nas maos de
um estilo ou método filosofico que dominava a filosofia
anglo-saxonica desde o inicio do século xX: a filosofia ana-
litica. Muita tinta foi derramada sobre as caracteristicas da
filosofia analitica, e retornaremos a este assunto um pouco
mais tarde. Para ja, entendo-a nos termos especificados por
Leiter em The Philosophical Gourmet:

Os fil6sofos analiticos, falando grosseiramente, almejam cla-
reza e precisao argumentativas; usam livremente as ferramentas
da logica; e identificam-se frequentemente, tanto profissional
como intelectualmente, como estando mais préximos das ciéncias
e da matemadtica do que das humanidades. (**)

(**) LEITER, Brian, «“Analytic” and “Continental” Philosophy»,
in The Philosophical Gourmet Report, 2012. Disponivel online: http://
www.philosophicalgourmet.com/analytic.asp (consultado a 30 de
agosto de 2012). Escusado sera dizer que ha um grande nimero de
outras definicoes da filosofia analitica, muitas delas mutuamente
contraditorias. Alguns outros elementos que me parecem importan-
tes: a filosofia analitica «preocupa-se primariamente com a analise
do sentido» (SEARLE, John R., «Contemporary Philosophy in the
United States», in N. BUNNIN e E. P. Tsui-JaAMESs (orgs.), The Blackwell
Companion to Philosophy, Oxford, Blackwell, 1996, pp. 1-21); os filo-
sofos mais recentes e atualizados «pensam e escrevem no espirito
analitico, respeitoso da ciéncia, tanto como paradigma de crenca
razoavel, quanto na conformidade com o seu rigor argumentativo,
a sua clareza e a sua determinacao para ser objetiva» (QUINTON,
Anthony, «Analytic Philosophy», in T. HONDERICH (org.), The Oxford
Companion to Philosophy, Nova Iorque, Oxford University Press, 1995,
pp- 28-30). Seria, por isso, errado dar a impressao de que a filosofia
analitica € monolitica ou isenta de evolucao historica, mas fornecer



2. OBSERVACOES SOBRE A CONCECAO DE FILOSOFIA... ‘ 103

Evidentemente, nao ha nada de errado com a clareza e
a precisao(**), e achei alguns aspetos do programa analitico
tanto dteis como interessantes. A l6gica, por exemplo, é
util pela sua capacidade de analisar argumentos, identificar
teses, e reconhecer um pensamento confuso ou inferén-
cias invalidas quando nos deparamos com eles. Contudo,
considerei outros aspetos da abordagem analitica, pelo
menos como a experienciei na UBC, menos interessantes
ou completamente antipaticos. Eles sao referidos por outras
definicoes correntes da filosofia analitica. Para Michael
Dummett, a filosofia analitica é caracterizada por

(...) acrenca, primeiro, de que uma explicacao filos6fica do
pensamento pode ser alcancada por uma explicacao filoso6fica
dalinguagem, e, segundo, que uma explicacao compreensiva sé
pode ser alcancada desta maneira. (**)

Para John Skorupski, ela manifesta

(...) uma concecao deflacionaria de filosofia — uma conce-
cao segundo a qual problemas filos6ficos sao pseudoproblemas,
problemas a serem dissolvidos, nao resolvidos. (*)

uma descricao adequada de todas as suas manifestacoes historicas
esta além do proposito do presente artigo.

(#) Serd a filosofia analitica realmente tdo clara? A maioria
dos artigos publicados em revistas analiticamente orientadas siao
rigorosamente incompreensiveis para os nao iniciados; talvez o que
se quer dizer com «clareza» seja melhor explicitado como «expressado
em termos de l6gica predicativa». Note-se, porém, a ressalva de Leiter,
que ele acrescenta a citagio acima: <E justo dizer-se que a “clareza”
se esta a tornar, infelizmente, cada vez menos uma caracteristica
distintiva da filosofia “analitica”.»

(*) DuMMETT, Michael, Origins of Analytical Philosophy,
Cambridge, Harvard University Press, 1993, p. 4, énfase minha [N. do
A.]. Cf. Rorty, Richard, «Analytic Philosophy and Transformative
Philosophy», 1999. Disponivel online: http://evans-experientialism.
freewebspace.com/rorty02.htm (consultado a 30 de Agosto de 2012).

(*) SkoruPpskl, John, «Why Did Language Matter to Analytic
Philosophy?», in Ratio, vol. 9, n.° 3, 1996, pp. 269-283: 277.
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Este tipo de afirmacoes perturbava-me pelo seu redu-
cionismo e exclusividade: poderia realmente ser o caso que
questoes como a do sentido da vida, que haviam obcecado os
coracoes e as mentes tanto de génios como de simples traba-
lhadores desde que se tem registo, fossem na verdade simples
equivocos? Muitas das maiores criacoes da arte, da literatura,
e dareligiao surgiram, ao longo dos séculos, como resposta
a essas questoes: foram todas baseadas em mal-entendidos
bastante 6bvios? Sera que todos os seres humanos anteriores
a Frege tinham sido assim tao estipidos?

Nesta altura eu ja tinha desenvolvido um interesse no
pensamento antigo, em particular Platao e Arist6teles. Nagel
jatinha apontado a falta de interesse da filosofia analitica na
historia da filosofia, e eu achei que a situacao na UBC ainda
refletia esta atitude.(?°) A filosofia ocidental anterior ao
século XIX era frequentemente rejeitada com um desprezo
presuncoso. Os pensadores antigos — ou melhor, Platao,
Aristételes e alguns pré-socrdticos, os Gnicos que eram
estudados — eram muitas vezes tratados, por vezes com
indulgéncia, outras vezes com impaciéncia, como debutantes
filosoficos obtusos ou primitivos pitorescos, que deviam ser
elogiados apenas quando tinham tropecado nas ideias que
prefiguravam as nossas crencas filosoficas atuais (as tinicas
corretas, evidentemente). Eu nao achava na altura, e conti-
nuo a nao achar, que Platao e Aristoteles, por exemplo, sao
infaliveis. Mas sinto, de facto, que um corpo de pensamento
que inspirou a humanidade durante milénios, desde os seus
sucessores na Academia e nos Peripatos até as suas continua-
coes e transformacoes nas escolas de filosofia helenistas, os
seus comentadores neoplaténicos, primeiro na antiguidade
tardia e depois no pensamento medieval arabe, judaico e
bizantino, para nao mencionar as geracoes de copistas e ilu-
minadores que copiaram 0s seus manuscritos com extremo
cuidado — merece o nosso respeito. Em vez disso, a filosofia

(*%) Cf. NAGEL, Ernest, «Impressions and Appraisals of Analytic
Philosophy in Europe», in The Journal of Philosophy, n.® 33,1936, pp. 5—24
e 29-53.
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antiga era frequentemente rejeitada com uma palmadinha
condescendente na cabeca, como se lidassemos com criancas
de escola ineptas, que tinham boas intencoes, claro, mas
eram completamente incapazes de gerar ideias filosoficas
valiosas porque lhes faltava a nossa propria sofisticacao do
século xx. Eu nao podia deixar de acreditar que havia mais
profundidade no pensamento dos antigos, do que aquilo
que parecia a primeira vista. Também me parecia que para
criticar, e mais ainda para rejeitar, um corpo de pensamento,
era preciso compreendé-lo primeiro. Mas era tudo menos
claro que os meus professores realmente compreendessem
Platao e Aristoteles; se os compreendiam, falhavam na
comunicac¢ao dessa compreensao a nos, estudantes. Vim
mais tarde a descobrir que se pode facilmente passar a vida
inteira a estudar Platao, Aristételes, ou qualquer um de uma
série de outros fil6sofos antigos, sem se esgotar a riqueza do
seu pensamento, e sem sequer se alcancar a certeza de se
ter compreendido definitivamente tudo o que tém a dizer.
Reconheco que esta nao é uma intuicao que os professores
devam escolher para enfatizar perante os seus alunos.

Jaem 1936, Ernst Nagel referira-se a tendéncia emergente
da filosofia analitica como estando comprometida com um
«naturalismo de senso comum» que aceita as descobertas
das ciéncias naturais como questoes de facto:

(...) os homens com quem falei estao impacientes com
sistemas filosoficos construidos da forma grandiosa tradicional
(...) Dao por garantido um conhecimento auténtico adquirido
pelas ciéncias especiais e preocupam-se em (...) clarificar o seu
sentido e as suas implicacoes. (*7)

Nagel referia-se, evidentemente, a pessoas como Moore e
Wittgenstein em Cambridge, Schlick em Viena, Carnap em

(*) NAGEL, «Impressions and Appraisals of Analytic Philosophy
in Europe», pp. 6, 9, citado por SLuGa, Hans, «What Has History to
Do With Me? Wittgenstein and Analytic Philosophy», in Inquiry, n.* 41,
1998, pp. 99-121: 100.
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Praga, e Lukasiewicz em Varsovia, todos eles preocupados
com métodos de anilise cientifica. E verdade que as coisas
tinham mudado desde os anos 1930, mas nos anos 1980
ainda me parecia que a filosofia analitica estava enamo-
rada das «ciéncias exatas» masculinas e sérias, e ansiosa
por imitd-las em todos os aspetos, talvez acreditando que
se tudo o que fizéssemos fosse manipular simbolos l6gicos
e produzir estudos quase cientificos sobre a percecao e a
fisiologia do cérebro, entao os nossos colegas das «ciéncias
duras» — e, de forma importante, os reitores, comités de ava-
liacao, organizacoes de distribui¢ao de bolsas — pudessem
ao menos levar-nos a sério. Os fil6sofos analiticos pareciam
muitas vezes ligeiramente envergonhados por serem, de
todo, «fil6sofos», ao ponto de terem como objetivo, por vezes
implicito, outras vezes confessado, a eliminacao da prépria
filosofia. (%®)

Nao é que eu pensasse que ninguém devia estudar o
tipo de questoes logicas, linguisticas e epistemologicas
que constituiam o curriculo filoséfico na UBC. A maioria
destes interesses pareciam-me inerentemente merecedores
de estudo, e alguns deles, como a l6gica, bastante indis-
pensaveis, pelo menos como instrumento e ferramenta de
treino. Contudo, este curriculo foi-me apresentado a mim
e aos outros alunos como tudo o que era a filosofia: outras
opcoes filosoficas eram de algum modo ilegitimas, ou pelo
menos subfiloséficas. Uma vez, percebendo o meu descon-
tentamento, o generoso coordenador do Departamento de
Filosofia chamou-me ao seu gabinete para me encorajar a
inscrever-me no curso sobre Hegel que iria ser oferecido

(**) Richard Rorty comecou o seu artigo de 1999 da seguinte
maneira: «Muitos fil6sofos analiticos nao gostam de pensar na sua
disciplina como uma das humanidades. Consideram o seu préprio
ramo da filosofia a procura disciplinada de conhecimento objetivo
e, assim, como aparentado das ciéncias naturais (...) Filésofos deste
tipo preferem ser colocados, para fins administrativos, tao longe
quanto possivel de professores de literatura e tao proximo quanto
possivel de professores de fisica.» (RORTY, «Analytic Philosophy and
Transformative Philosophy».)
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por um professor convidado.(*) Disse-me que nao devia
perder esta oportunidade «porque nunca mais terdas outra
oportunidade de estudar algo deste género aqui».

Em suma, fiquei impressionado por aquilo que perce-
bia como um reducionismo omnipenetrante nos estudos
filosoficos atuais. O materialismo, disseram-me, mostrara
que a mente €/ou alma, bem como todos os chamados
fenémenos «mentais» eram, na verdade, apenas ondas
cerebrais; Wittgenstein e, sobretudo, os seus sucessores
positivistas l6gicos haviam mostrado que todo o discurso
sobre entidades metafisicas e ideais éticos sublimes, nao
sendo verificaveis, nao tinham, em sentido estrito, qualquer
sentido.(*’) No que dizia respeito a minha sede de respostas
para as «grandes questoes» (*'), tais como «Qual € o sentido

(*) O entao jovem Robert Solomon.

(*%) Cf. CarNAP, Rudolf, The Unity of Science, Londres, K. Paul,
Trench,Trubner & Co., 1934, pp. 26-27, citado por PuT~Nawm, Hilary,
The Collapse of the Fact/Value Dichotomy and Other Essays, Cambridge,
Harvard University Press, 2002, p. 18: «Todas as afirmacoes que
pertencem a Metafisica, a Etica reguladora, e a Epistemologia (meta-
fisica) tém este defeito, sdo na verdade inverificaveis e, portanto, nao
cientificas. No Circulo de Viena, estamos habituados a descrever essas
afirmacoes como absurdas [nonsense].»

(*") Sobre as «grandes questdes», Rosen comenta: «é muito
impressionante que, em geral, os filésofos contemporaneos nao colo-
quem “as grandes questoes”, a0 passo que alguns cientistas naturais,
em particular cosmoélogos, estao muito envolvidos em especulacoes
que s6 poderiam ser chamadas “metafisicas” (...) Podemos depender
de fisicos e cosmologos tedricos para a preservacao de uma tradicao
filosofica genuinamente especulativa e, de facto, sintética ou univer-
sal. Isto € particularmente interessante perante o facto de que a perda
de interesse dos filosofos nas “grandes questoes” se deve em grande
medida a influéncia da ciéncia moderna» (RoskN, «The Identity of,
and the Difference between, Analytic and Continental Philosophy»,
p- 345). Como exemplo do tipo de «grandes questoes» abordadas por
cientistas contemporaneos, podemos aduzir a questao leibniziana:
«Porque € que existe alguma coisa em vez de nada?»: compare-se 0s
tratamentos deste tema por alguns cientistas contemporaneos, como
por exemplo PRIGOGINE, Ilya, The End of Certainty. Time, Chaos, and the
New Laws of Nature, Nova Iorque, The Free Press, 1997, p. 175 e SMOLIN,
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davida?»: bem, sucede que se tratavam apenas de questoes
mal formuladas e/ou «erros categoriais», isto €, questoes
que, surgindo de interpretacoes erréoneas da linguagem, nao
tém resposta e nao devem sequer ser colocadas. (**) Nao levei
muito tempo a ficar com a impressao de que a filosofia tal
como estudada ao nivel universitario era monumentalmente
aborrecida: arida, abstrata, muito distante das questoes que
me assombravam a mim e a muitos dos meus amigos. Isto
aplicava-se especialmente ao estudo da filosofia antiga,
que, na verdade, significava umas quantas obras de Platao
e Aristoteles, lidas em traducoes aridas que ofereciam pouco
em termos de contexto ou explicacao. Acabava-se de ler
essas traducoes com a impressao de que os autores dessas
obras eram provavelmente loucos, mas loucos de um modo
particularmente desinteressante. Raramente nos diziam
como tudo isto se conjugava: qual era o propésito do autor
ao perseguir tais especulacoes abstratas? Porque é que os
interlocutores de Sécrates se limitavam a responder com
um simples «sim» ou «nao», muitas vezes engolindo aquilo
que os nossos professores nos diziam serem argumentos
falaciosos? Como explicar as diferencas de énfase, e mesmo
as claras contradicoes, que apareciam nos textos de um
unico autor, como Platao ou Aristoteles? A explicacao mais
comum era que estes pensadores tinham comecado por
professar determinadas crencas simples, e depois as tinham
revisto a medida que se tornavam mais filosoficamente sofis-
ticados. Na verdade, as obras e o pensamento de Aristoteles,
e especialmente de Platao, podiam ser divididos em trés
periodos — inicial, médio e tardio — de acordo com a

Lee, The Life of the Cosmos, Oxford/Nova lIorque, Oxford University
Press, 1997, p. 198 et passim.

(**) Cf. DuMMETT, Michael, «Can Analytical Philosophy Be
Systematic, and Ought It To Be?», in M. DumMETT, Truth and Other
Enigmas, Cambridge, Harvard University Press, 1978, pp. 437-458:
438: «A filosofia preocupa-se nao em estabelecer verdades de um
tipo muito geral, nem sequer verdades a que se pode chegar exclu-
sivamente por raciocinio, mas sim em retificar alguns tipos de ma
compreensao, as mas compreensoes que temos dos nossos conceitos.»
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sofisticacao que demonstravam, e esta divisao podia entao
ser utilizada para datar as suas obras e explicar a evolucao do
seu pensamento. Contudo, este raciocinio parecia circular e,
de alguma forma, demasiado superficial e artificial: Platao
e Aristoteles eram tratados exatamente como se fossem
pensadores contemporaneos, apressando-se a publicar, tao
rapidamente quanto possivel, qualquer ideia que lhes viesse
a mente, no equivalente na Grécia antiga a Mind ou a The
Philosophical Quartely. Nao haveria uma unidade subjacente
no seu pensamento, uma explicacao unificadora e nao
anacronica da forma e do conteudo aparentemente bizarros
das suas obras?

Depois de um par de anos de sofrimento, deixeia UBC e
entrei no programa de filosofia da Universidade de Victoria,
também no Canada. Aqui a situacao era menos deprimente,
sobretudo devido a presenca de um professor dissidente que
dava cursos fora da tradicao analitica.(**) Tomei assim cons-
ciéncia de que a filosofia nao consistia exclusivamente em
decompor argumentos, manipular simbolos logicos e, em
geral, fazer um estardalhaco em torno de detalhes esotéricos
que poderiam interessar apenas a iniciados e especialistas.
Em Victoria, consegui finalmente comecar a ler filésofos
do século x1x, como Hegel e Nietzsche, e contemporaneos,
como Foucault e Habermas. Fui finalmente iniciado no
outro ramo da grande divisao filosofica entre analiticos e
continentais: se tinha ficado desiludido com autores como
Quine e Ayer, Max Black e J. J. C. Smart, entdao seria bom
que estes continentais me agradassem mais, pois, como me
foi dito, eram a tinica alternativa. Quanto mais avan¢ava nos
meus estudos, mais a filosofia me era apresentada como um
dilema mutuamente exclusivo: havia a filosofia analitica, e
depois a filosofia continental — tertium non datur, e os dois
nunca se deverao encontrar.

Pensadores continentais como Foucault e Habermas
pareciam-me, pelo menos no inicio, mais relevantes para
a minha vida e os meus interesses do que os raciocinios

(%) John Michelsen.
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engenhosos da maioria dos fil6sofos analiticos contempora-
neos. Para comecar, pareciam conscientes de que a filosofia
nao é feita num vacuo, sendo antes um produto da histéria.
Aqui estava o reconhecimento de que para se compreender
o pensamento filos6fico de qualquer época — incluindo a
atual — era necessdrio compreender o contextosocial e cultu-
ral no qual o pensamento foi expresso. No estudo da filosofia
antiga, os pensadores continentais tinham progredido para
14 do isolamento anacrénico dos argumentos e da sua rejei-
¢ao com base no facto de eles nem sempre corresponderem
as nossas preferéncias e aversoes filosoficas atuais. Ainda
assim, estes pensadores «continentais» também tinham os
seus aspetos desagradaveis. A ideia de que todas as afir-
macoes filosoficas sao historicamente condicionadas podia
facilmente levar a uma espécie de relativismo superficial que,
entre os estudantes, frequentemente resultava na convic¢ao
de que toda e qualquer crenca de qualquer estudante era
tao vdlida quanto as de qualquer autor filosé6fico. As ideias
expostas pelo primeiro Foucault e a escola de Frankfurt, de
que o conhecimento é poder e de que todas as producoes
intelectuais sao condicionadas por forcas que estao para la
do controlo dos agentes individuais, parecia levar a uma
espécie de determinismo que, se se aceitasse completa e
acriticamente a doutrina, parecia conduzir a um quietismo
e uma aceitacao do stalu quo; ou entao, se se abordasse as
doutrinas de forma critica, pareciam ser autocontraditorias,
pois como teria conseguido o préprio Foucault— e, ja agora,
Marx e Freud — escapar a este determinismo universal e
escrever o que escolheram escrever?

Talvez o aspeto mais desagradavel desta exposicao inicial
aos pensadores continentais tenha sido o facto de eles se
expressarem naquilo que parecia ser um jargao obscuro
desnecessdrio; é evidente que nao ajudou lermos estes auto-
res apenas em traducoes. Frequentemente, depois de fazer
tremendos esforcos para decifrar o sentido de uma frase
sinuosa da Arqueologia do Saber, ficava com a sensacao de que
a tese principal que o autor estava a tentar demonstrar era
ou duvidosa ou banal, e em muita da literatura secundaria
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sobre o p6s-modernismo este jargao parecia tornar-se um
fim em si mesmo. Muitas vezes parecia que se tratava apenas
de trocadilhos etimolégicos e de pirotécnica verbal elegante
ou obscura, nao sendo 6bvio que o autor tivesse realmente
alguma coisa substancial a dizer. Fazia-me lembrar o meu
primeiro ano na residéncia universitaria da UBC: enquanto
grupo de jovens de 18 e 19 anos, a maioria de n6s longe de
casa pela primeira vez, uma das primeiras coisas que os
middos faziam em cada residéncia, enquanto se juntavam
em grupos coesos, era formarem espontaneamente o seu
proprio jargao, no qual podiam continuar uma conversa
que pessoas de fora nao conseguiam entender. Parecia-me
que muita da filosofia analitica e p6s-moderna era apenas
isso: uma sociedade fechada cujos membros eram perio-
dicamente chamados a dar uma demonstracao, através de
palestras ou artigos publicados, de que conseguiam com
sucesso manipular o jargao do respetivo grupo. O sucesso
da manipulacao do jargao s6 podia, obviamente, ser julgado
pelos membros do grupo, uma vez que nenhum estranho
ou leigo podia fazer a minima ideia do que estavam a falar.
A afeicao da filosofia analitica por linguagens formais
parecia cumprir a mesma funcao: quem nao conseguisse
manipular os simbolos l6gicos com destreza era deixado
a porta do santuario interno da filosofia analitica, como
quando alguém aparece para jantar no Old Boys’ Club sem
uma gravata. (**)

Consegui terminar o meu bacharelato em filosofia na
Universidade de Victoria, mas com um sentimento de desi-
lusao. Tinha experimentado tanto a filosofia analitica como
a filosofia continental, os dois ramos mutuamente exclusivos

(**) Compare-se, no campo da economia, a seguinte observacao
de Brian Arthur (citado em WALDROP, Mitchell M., Complexity: The
Emerging Science at the Edge of Order and Chaos, Nova lorque, Simon &
Schuster, 1992, p. 49): «Os economistas tedricos usam as suas proezas
matemadticas da mesma forma que os grandes veados da floresta usam
os seus chifres: para combaterem uns com os outros e estabelecerem
dominio. Um veado que nao usa os seus chifres nao é nada.»
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da disciplina, e nenhuma me satisfizera. Nenhuma parecia
capaz de falar a minha sede de discussao honesta e livre de
jargao sobre questoes filosoficas que tinham genuinamente
importancia para a minha vida. Assim, quando se tratou
de prosseguir os estudos, mudei de disciplina e tirei um
mestrado em Estudos Classicos. Ao estudar Grego e Latim,
pensei, poderia ler Platao e Aristoteles no original, contor-
nando assim as distorcoes dos intermediarios — tradutores,
antologistas e comentadores —, fossem eles de persuasao
analitica ou continental. No curso dos meus estudos,
interessei-me pelo pensamento do filésofo neoplaténico
Porfirio de Tiro, e isso levou-me a encontrar as obras de
Pierre Hadot e, em particular, o seu estudo magistral do
pensamento de Porfirio, Porphyre et Victorinus (Paris, 1968).
Impressionado por esta obra, fui ler outras obras de Hadot,
incluindo o pequeno livro sobre Plotino que escrevera em
1963.(*)

Aqui estava um livro sobre filosofia antiga muito
diferente de qualquer outro que tinha lido. Para Hadot, a
filosofia de Plotino consistia num chamamento para mudar-
mos a nossa vida e nos transformarmos a nés proprios, e
Hadot parecia ter levado esta afirmacao muito a sério. Hadot
escrevia num estilo que parecia igualmente distante, tanto
da objetividade pseudocientifica da literatura especializada
anglo-saxonica, quanto da presuncao de muito do que pas-
sava como literatura continental. Os seus capitulos falavam
de temas como o amor, a presenca, a gentileza, e ainda assim
nao equivalia a uma balela facil da Nova Era [New Age]:
pelo contrario, a discussao de Hadot baseava-se nas bases
mais sélidas da filologia grega e latina e da histéria da filo-
sofia greco-romana. Hadot discutia de forma iluminadora
os problemas que me haviam frustrado na altura do meu
primeiro contacto com as obras dos fil6sofos antigos: se
nos pareciam estranhos nao era, lia agora, porque estes

(**) Hapor, Pierre, Plotin ou la simplicité du regard, Paris, Plon,
1963; cf. HApOT, Pierre, Plotinus or the Simplicity of Vision, trad. M. Chase,
Chicago, University of Chicago Press, 1993.
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autores eram infantis ou estiipidos, mas porque tinham uma
concecao dos atos de escrever e de filosofar como exercicios
espirituais que é muito distante da nossa prépria concecao.
Por altimo, caiu-me a venda dos olhos, por assim dizer,
quando li o breve posfacio de Hadot a edicao de 1973 do
seu livro sobre Plotino:

Tentei falar de forma simples, sem usar demasiados termos
técnicos, seguindo aqui o conselho de Marco Aurélio: «o trabalho
da filosofia é simples e discreto. Nao nos deixemos levar pelo
inchaco da afetacao solene.» (Meditagées, 9, p. 29.) Acredito
sinceramente que a nossa tarefa mais urgente e dificil hoje &,
como disse Goethe, «aprender a acreditar na simplicidade».
Nao podera ser o caso que a maior licdo que os filésofos da
antiguidade (...) tém para nos ensinar é que a filosofia nao é
a construcao complicada, pretenciosa e artificial de um sistema
de discurso erudito, mas a transformacao da percecao e davida,
que da um sentido inesgotavel a férmula — aparentemente tao
banal — do amor pelo Bem?(*%)

Quando liisto, pensei o mesmo que Plotino supostamente
tera dito ao conhecer o seu futuro mentor Amonio Sacas:
touton ezétoun, era dele que estava a espera.(*’) Quando,
em 1988, uma bolsa do governo canadiano me permitiu,
inesperadamente, perseguir estudos de doutoramento em
filosofia em qualquer lado a minha escolha, nao hesitei em
apressa-los para Paris, para estudar aos pés de Pierre Hadot.

Hadot, a filosofia analitica, e as grandes questoes

Comecei a estudar filosofia, como muitos de vés, porque
queria responder a algumas grandes questoes que me assombra-
vam. No meu caso, a mais importante dessas questoes era a de

(*%) Citei este texto no meu Prefdcio a HapoT, Pierre, Plotinus or
the Simplicity of Vision, p. xi.
(*) PorPHYRY, Life of Plotinus, pp. 3, 13.
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saber se Deus existia e, de forma relacionada, qual era o sentido
de estar vivo (...) como devia viver (...) Num dado momento dos
meus estudos universitarios, comecei a desenvolver motivacoes
diferentes para o meu envolvimento com a filosofia (...) Nao é
que as grandes questoes tenham simplesmente desaparecido.
Ao invés, elas deslocaram-se para o pano de fundo, sendo a sua
urgéncia substituida pela urgéncia de preocupacoes filosoficas
mais maduras: conseguir artigos aceites para publicacao, obter
uma posi¢ao permanente, construir um nome académico para
mim proprio. Agora, porém, a roda girou novamente. Em certo
sentido, retrocedeu (...) talvez a razao principal seja esta. Cheguei
aumaidade em que consigo ver tao claramente — ou talvez mais
claramente — a margem longinqua da minha vida do que aquela
de onde parti. Sei, de forma mais visceral do que sabia antes, que
mais tarde ou mais cedo chegarei a essa margem longinqua, e que
quando o fizer as revistas onde publiquei (...) nao significarao
muito para mim. S6 as grandes questoes, e as respostas que for
capaz de lhes dar, importarao. E essas grandes questoes sao, como
sempre foram, questoes sobre como devo viver a minha vida. (**)

Na seccao precedente deste ensaio, dei uma ideia impres-
sionista do meu encontro com a filosofia analitica e da forma
como achei que ela contrastava de forma violenta com o
que eu acreditava, sem davida de modo ingénuo, que era a
filosofia, ou o que em todo o caso ela devia ser. Ja vimos que
a questao da natureza e estrutura da filosofia analitica foi
tema de muita discussao ao longo dos ultimos anos, e que
os especialistas nao parecem ser capazes de concordar nas
descricoes que propoem dela. Nas suas origens, afirmou-se
que a filosofia analitica era uma continuacao ou vestigio
do Aristotelismo (*?), ou do Platonismo, ou do empirismo
britanico; disse-se que ela comec¢ara com a obra de Frege,

(*®) MaAy, «Philosophy as a Spiritual Exercise in Foucault and
Deleuze», p. 223.

(*?) CaraLpi, Nicholas, The Enlightenment Project in the Analytic
Conversation, Dordrecht/Boston/Londres, Kluwer Academic
Publishers, 1998.
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Moore, Russell ou Wittgenstein.(*’) Ja se defendeu que as
suas diferencas relativamente a sua adversaria, a filosofia
continental, consistiam numa diferenca no estilo, na escolha
dos assuntos e questoes discutidas, na clareza versus falta de
clareza(*), ou na dependéncia ou evitacao da argumentacao
racional. Num artigo interessante, publicado em 2000, a
filosofa holandesa Jeanne Peijnenburg elabora uma lista
de oito caracteristicas definitérias da filosofia analitica.(*?)
Estas incluiam a concentracao na linguagem, no significado
e na analise como a decomposicao ou divisao de todos; um
estilo claro e definicao precisa dos termos; o uso prevalente
de simbolos e férmulas 16gicas; a evitacao de questoes meta-
fisicas, sociais e religiosas; a falta de interesse na histoéria da
filosofia(*); e a proximidade das ciéncias naturais e respeito
por elas. Peijnenburg defende entao que, apesar de estes tra-
cos terem caracterizado a filosofia analitica nas suas origens
e no seu apogeu, todas elas foram entretanto substituidas, na
histéria recente da disciplina, pelos seus contrdrios. Ha certa-
mente alguma verdade nestas observagoes: a clareza, como
vimos, ja nao parece ser uma virtude exemplar de muita
filosofia analitica; a preocupacao exclusiva com a linguagem
e o significado foi agora complementada, se nao substituida,
por interesses no ambito da ciéncia cognitiva, da inteligéncia

(**) Para um bom mapeamento, cf. Roy, Jean-Michel, Rhin et
Danube. Essais sur le schisme analytico-phénoménologique, Paris, Vrin,
2010, pp. 7-31.

(") Cf. o «principio de expressividade», de Searle, que afirma
que o que quer que possa ser pensado pode ser expressado de forma
clara e precisa (DascaL, Marcelo, «<How Rational Can a Polemic
Across the Analytic-Continental “Divide” Be?», in International Journal
of Philosophical Studies, vol. 9, n.? 3, 2001, pp. 313-339: 319).

(**) Cf. PEIJNENBURG, «Identity and difference: a hundred years
of analytic philosophy».

(**) Ao descrever a sua experiéncia como recente licenciado a
procura de um emprego na area da filosofia no final dos anos 50 e
comeco dos anos 60, Richard Rorty escreve: «Se tinhas esperanca de
conseguir uma posicao estavel, como eu tinha, havia uma pequena
percentagem para orientacoes histéricas» (RORTY, «Analytic
Philosophy and Transformative Philosophy», p. 3).
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artificial, e de outros campos em voga. E também verdade
que os fil6sofos analiticos comec¢aram a prestar atencao a
campos que costumavam evitar, como a metafisica(*!), a
religiao e a historia da filosofia, ainda que se pudesse dizer
que quando eles se aventuram nesses campos, os filésofos
analiticos mantém muitos tracos caracteristicos que os sepa-
ram dos seus colegas «continentais». Na historia da filosofia,
por exemplo, frequentemente os vemos a concentrar-se nos
«argumentos» usados pelos pensadores antigos, que sao por
vezes arrancados do seu contexto original e traduzidos na
linguagem formal da légica simbdlica, um procedimento
que corre o risco do anacronismo.(*°)

O argumento de Peijnenburg de que a filosofia analitica
apresenta agora tracos opostos aqueles que a caracterizavam
no seu auge parece menos convincente no que diz respeito
aimportancia da légica e das ciéncias naturais. O estudo da
l6gica(**) continua a florescer nos departamentos de filo-
sofia analitica, e as chamadas «ciéncias exatas» continuam

(*) Cf. SiMoNs, Peter, «Whose Fault? The Origins and Inevita-
bility of the Analytic-Continental Rift», in International Journal of
Philosophical Studies, vol. 9, n.° 3, 2001, pp. 295-311: 307; NEF, Frédéric,
Quiest-ce que la métaphysique?, Paris, Gallimard, 2004.

(*) Cf. SLuca, «What Has History to Do With Me? Wittgenstein
and Analytic Philosophy», p. 103: «A arena da histéria foi amplamente
negligenciada pelos fil6sofos analiticos (...) esta falta de consciéncia
historica levou a limitacoes e distorcoes curiosas em discussoes ana-
liticas de fenémenos historicos. Filosofos do passado sao lidos como
se tivessem escrito hoje (...).» Rosen vai ao ponto de falar da histéria
da filosofia como sendo «assimilada pelos métodos e pressuposicoes
dos campos em oposicao (i.e. analitico e continental). Havera uma
reescrita da histéria no estilo previsto por George Orwell, em que
os “velhos pensadores” serao transformados de ancestrais respeita-
dos, ainda que antiquados, em profetas que anteciparam os nossos
preconceitos atualmente em voga» (ROSEN, «T'he Identity of, and the
Difference between, Analytic and Continental Philosophy», p. 342).

(*%) Para um levantamento das diferencas na avaliacao dalégica
nas filosofias analitica e continental, veja-se D’AGOsTINI, Franca,
«From a Continental Point of View: The Role of Logic in the Analytic-
-Continental Divide», in International Journal of Philosophical Studies,
vol. 9, n.2 3, 2001, pp. 349-367.



9. OBSERVACOES SOBRE A CONCECAO DE FILOSOFIA... \ 117

a fornecer, implicita ou explicitamente, o modelo metodo-
16gico para muitos filésofos analiticos contemporaneos. (*7)
Num artigo recente, Richard Rorty defendeu que «a maior
diferenca na autoimagem [i.e., entre fil6sofos analiticos e
continentais, N. do A.] é que o modelo das ciéncias naturais
continua a ser muito mais importante para a maioria dos
filosofos analiticos do que para a maioria dos fil6sofos con-
tinentais».(**) Na verdade, como mencionei anteriormente,
muitos fil6sofos analiticos parecem ainda tao impressio-
nados por aquilo que veem como o sucesso e prestigio das
«ciéncias exatas» que nada lhes agradaria mais do que
serem, eles proprios, «cientificos». Gostam de projetar uma
imagem deles mesmos como investigadores rigidos, homens
(e poucas mulheres) praticos, que lidam com factos duros
e com a realidade objetiva, evitando o estudo de qualquer
coisa que cheire a «metafisica», como se isso de alguma
forma pusesse em causa a sua virilidade. O que € irénico é
que muitos destes autores ainda trabalham no interior de
um paradigma da ciéncia do século X1X, enquanto estudo
de uma realidade «objetiva», quantificavel e mensuravel, um
mundo bastante distante do revelado por desenvolvimentos
cientificos modernos(*’), como a relatividade, a mecanica
quantica, com o seu principio da incerteza, e a teoria das
cordas ou, em geral, as diversas novas abordagens a ciéncia,
como as teorias da complexidade, das propriedades emer-
gentes e da dinamica nao linear.

(*) Cf. RoskN, «The Identity of, and the Difference between,
Analytic and Continental Philosophy», p. 344; SiMONs, «<Whose Fault?
The Origins and Inevitability of the Analytic-Continental Rift», p. 303.

(**) Rorty, Richard, «Analytic and Conversational Philosophy»,
in C. PrRADO (org.), A House Divided: Comparing Analytic and Continental
Philosophy, Amherst NY, Humanities Press, 2003, pp. 11-30.

(*) Sem endossar a sua formulacao algo intemperada, podemos
citar os comentarios do historiador da ciéncia italiano Giorgio Israel,
que fala dessa «(...) parddia grotesca da ciéncia que ¢ a filosofia
analitica» (IsRAEL, Giorgio, La mathématisation du réel. Essai sur la
modélisation mathématique, Paris, Seuil, 1996, p. 220).
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De facto, a relacao entre a filosofia analitica e a ciéncia
moderna € tao proxima que ja se afirmou, recentemente,
que muitas caracteristicas da primeira podem ser explicadas
pela estrutura da segunda. O filésofo australiano Neil Levy
defendeu, de forma persuasiva, que muitas caracteristicas da
descricao de Thomas Kuhn da «ciéncia normal» se encon-
tram impressionantemente refletidas na filosofia analitica.
Em ambos os casos, os investigadores acordam objetivos,
pressupostos e metodologia, o que lhes permite concentra-
rem-se na resolucao de quebra-cabecas e problemas cada
vez mais técnicos.(*”) Em vez de publicarem livros capazes
de interessar o publico educado mais amplo, os cientistas
normais e os filésofos analiticos publicam artigos em revistas
especializadas que ninguém além dos seus colegas conse-
gue compreender. (™) A filosofia analitica comum tem um
interesse limitado na histéria da sua disciplina, e quando de
facto mostra esse interesse — como em manuais utilizados
para familiarizar os estudantes com o paradigma dominante
atualmente — a apresenta¢ao que fornece do pensamento
dos seus predecessores antigos é frequentemente seletiva e
anacroénica. De forma semelhante, segundo Thomas Kuhn,
os manuais da ciéncia normal referem-se apenas a parte do
trabalho dos cientistas anteriores que pode ser facilmente
vista como uma contribuicao para a exposicao e solucao

(°") Cf. LEvy, Neil, «Analytic and Continental Philosophy:
Explaining the Differences», in Metaphilosophy, vol. 34, n.® 3, 2003,
pp- 284-302.

(°') Cf. RorTy, «Analytic Philosophy and Transformative
Philosophy», p. 9): «a filosofia analitica tem poucos leitores fora dos
departamentos de filosofia angléfonos [isto certamente ja nao € ver-
dade hoje, se algum dia foi: a filosofia analitica é agora muito popular
em departamentos de filosofia em todo o mundo, e representa a
orientacao dominante em muitos paises, N. do A.]. A maioria dos
outros professores em universidades angl6fonas nao sabem nem que-
rem saber do que se passa no departamento de filosofia. Se pensarem
de todo sobre o assunto, dispensam esse departamento como tendo
sido tomado por “técnicos” cujo trabalho nao tem interesse para nao
especialistas.»
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dos problemas do paradigma do texto.(*?) Em parte por
selecao e em parte por distorcao, os cientistas de uma época
anterior sao implicitamente representados como tendo tra-
balhado sobre o mesmo conjunto de problemas fixos e de
acordo com o mesmo conjunto de canones fixos que a mais
recente revolucao na teoria e método cientificos fez parecer
cientificos.

Por ultimo, mesmo a caracteristica que tem retornado
como um leitmotiv ao longo deste ensaio — a tendéncia
da filosofia analitica para ignorar as chamadas Grande
Questoes, como a do sentido da vida — pode ser iluminada
através das teorias de Kuhn. Como nota Kuhn, as revolucoes
cientificas como aquela que trouxe a ciéncia normal atual e
a filosofia analitica ao poder

(...) restringem o escopo das preocupacoes profissionais da
comunidade, aumentam o seu nivel de especializacao, e atenuam
a (sua) comunicag¢ao com outros grupos, tanto cientificos como
leigos. (**)

O resultado ultimo é que a ciéncia normal e a filosofia
analitica se concentram quase exclusivamente em resolver
problemas individuais de detalhe, em artigos altamente
técnicos publicados em revistas especializadas. Nas palavras
de Levy:

Com a aquisicao de um paradigma, a FA [filosofia analitica,
N. do A.] adquiriu um conjunto de problemas e quebra-cabecas
relativamente bem delineados, sobre os quais foi capaz de focar
quase toda a sua atencao e, assim, a fazer grande progresso na
sua resoluc¢ao. Como resultado, porém, acabou (...) por vir a
ser vista como cada vez menos relevante para o tipo de questoes
que frequentemente levam as pessoas a filosofia em primeiro
lugar (...) A FA tende a desviar os alunos dessas questoes,

(°?) KunN, Thomas, The Structure of Scientific Revolutions, Chicago,
University of Chicago Press, 1996, p. 137.
(%®) KumnN, The Structure of Scientific Revolutions, p. 170.
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canalizando-os em direcao ao trabalho detalhado nos seus quebra-
-cabecas. (°*)

O resultado infeliz destas tendéncias € que, como vimos,
pessoas como Martin O’Hagan, que anseiam pela oportuni-
dade de discutir estas questoes fundamentais na procura de
algo que tenha um impacto nas suas vidas e lhes dé sentido,
sao deixados ao deus-dara pela maioria da filosofia anali-
tica. Contudo, uma vez que a necessidade de abordar estas
questoes é uma caracteristica perene dos seres humanos,
outras tendéncias rapidamente ocupam o campo assim
abandonado pela filosofia: autoajuda, Nova Era [New Age],
e toda a variedade imaginavel de charlatanismo esotérico
intervém para fornecer respostas rapidas e faceis.

O que tem tudo isto a ver com Pierre Hadot e a sua
concecao da filosofia como modo de vida? Varias coisas,
acho. Em primeiro lugar, o que acabamos de expor fornece
uma explicacao, pelo menos parcial, do estado corrente da
filosofia analitica. Como todos sabemos, Hadot explicou
como a filosofia antiga, que consistia originalmente num
programa de exercicios espirituais cujo objetivo era alterar
a nossa forma de ver, e consequentemente o nosso modo
de ser, por forma a reduzir a nossa infelicidade, perdeu
estas caracteristicas quando, por ocasiao do triunfo da
escolastica e da concomitante emergéncia da universidade,
foi subjugada a teologia, e a partir dai autorizada apenas a
servi-la como sua serva. Diria que um fenémeno semelhante
explica a continua negligéncia da filosofia analitica das
questoes filosoficas que mais importam para a maioria das
pessoas. Desta vez, porém, em vez de serva da teologia, a
filosofia analitica tornou-se serva da ciéncia, ou melhor, de
uma concecao bastante limitada, positivista e datada do que
significa fazer ciéncia.

Em segundo lugar, a concecao de Hadot da filosofia
como modo de vida, que nao se encaixa bem na habitual

(**) LEvy, «Analytic and Continental Philosophy: Explaining the
Differences», pp. 299-300.
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divisao binaria da filosofia em filosofia analitica e filosofia
continental, pode dar-nos indicacoes sobre uma terceira via
como alternativa a ambas. Ao contrario da filosofia analitica,
ela nao evita as grandes questoes numa tentativa de parecer
cientifica, mas lida com questoes que interessam e afetam
as vidas das pessoas em toda a parte, tanto dentro como
fora da academia. Ela nao propoe, evidentemente, uma lista
pronta de respostas de forma dogmatica, mas da as pessoas
acesso a uma grande variedade de solucoes que os filésofos
antigos propuseram, como modelos e guias para reflexao
suplementar. Contudo, uma vez que a concecao de filosofia
de Hadot esta ancorada num estudo da literatura grega e
latina fundamentado filologicamente e na compreensao
historica do pensamento antigo no seu contexto, ela esta
livre da arbitrariedade, superficialidade e subjetividade de
muito pensamento da Nova Era [New Age]. Uma vez que
procura expressar-se numa linguagem clara e sem jargao,
evita o hermetismo do pensamento continental e as florestas
impenetraveis de simbolos l6gico-matematicos privilegiados
por muitos analiticos. Ao mesmo tempo que nao esta preocu-
pada em ser cientificista, como esta na moda, também nao
esta interessada em coincidir com as caracteristicas tipicas
de muitos filésofos continentais. Nao € cética, nem ironica,
nem relativista, mas sustenta os valores da preocupacao e
acao sociais em defesa da justica, bem como a importancia
de transcender a nossa perspetiva individualista e limitada
em direcao a universalidade. Como o préprio Hadot indicou
de forma eloquente, € esta preocupacao com a universaliza-
¢ao e o sentido concomitante de nés proprios como partes
integrais do cosmos que separa o seu pensamento do de
Foucault, por exemplo, cujo ideal de cultura de si muitas
vezes se aproxima de forma perigosa de um egocentrismo
solipsista e/ou narcisista. (*®)

(%) Cf. MILLER, James, <T'he Prophet and the Dandy: Philosophy
as a Way of Life in Nietzsche and Foucault», in Social Research, vol. 65,
n.2 4, 1998, citando FoucauLt, Michel, Dits et écrits 1954—1988, vol. 1v,
org. D. Defert e F. Ewald, Paris, Gallimard, 1994, pp. 712-713. Alguns
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A comparativa clareza e acessibilidade de Hadot ja teve
um impacto que considero muito gratificante: pessoas de uma
grande variedade de disciplinas, abordagens metodologicas
e estilos de vida usaram o seu trabalho e consideraram-no
util. A expectativa seria que fosse usado por estudantes da
histéria da filosofia, e de facto é: encontramo-lo frequente-
mente mencionado juntamente com autores como Martha
Nussbaum, Julia Annas, e Alexander Nehamas. A obra de
Hadot é também muitas vezes mencionada no contexto da
filosofia contemporanea, em proximidade com a obra de
pragmatistas contemporaneos como Stanley Cavell e Hilary
Putnam. Ainda assim, julgo que Hadot ficaria particular-
mente satisfeito por saber que o seu publico nao se restringe
a fil6sofos profissionais: encontramo-lo citado em estudos
sobre gestao, enfermagem e educacao; as suas perspetivas
sao citadas, com diferentes niveis de aprovacao, por clérigos,
objetivistas randianos, feministas e ecologistas.

Por ultimo, a obra de Hadot é apreciada por pessoas
envolvidas nos movimentos da filosofia pratica e do aconse-
lhamento filoséfico, grupos que vim a conhecer no contexto
da Society for the Furtherance of the Critical Philosophy
[Sociedade para o Avanco da Filosofia Critica] (*°), sediada
em Londres. Este movimento tem uma grande variedade de

trabalhos recentes de Arnold Davidson mostraram, porém, que os
ultimos cursos de Foucault no College de France, publicados depois
das primeiras obras de Hadot, revelam Foucault a aproximar-se cada
vez mais de algumas perspetivas de Hadot, em particular no que
diz respeito a importancia da «consciéncia césmica». Cf. DAVIDSON,
Arnold, «Michel Foucault e la tradizione degli esercizi spirituali», in
M. GALZIGNA, Foucault, oggi, Milano, Feltrinelli, 2008, pp. 163-179;
«Foucault, le perfectionnisme et la tradition des exercices spirituels»,
in S. LAUGIER (org.), La voix et la vertu. Variétés du perfectionnisme moral,
Paris, Presses Universitaires de France, 2010, pp. 449-468.

(°%) Cf. www.sfcp.org.uk/. A sociedade foi estabelecida original-
mente para promover as ideias e técnicas de Leonard Nelson. Veja-se
Lear, Fernando, «Leading a Philosophical Life in Dark Times: The
Case of Leonard Nelson and His Followers», in M. CHASE, S. CLARK
e M. McGHEE (orgs.), Philosophy as a Way of Life: Ancients and Moderns,
Chichester, Blackwell, 2013, pp. 184-209.
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manifestacoes e, como todos os movimentos, tem aspetos
positivos e negativos. Nada no trabalho de Hadot justifica
que se confunda o estudo e a pratica da filosofia com o
disfarce de um psicanalista, e a filosofia pratica tem de
ter muito cuidado em nao afirmar tratar doencas mentais
que devem ser deixadas a profissionais médicos treinados.
Tendo dito isto, a desprofissionalizacao da filosofia parece-
-me um desenvolvimento positivo, que esta de acordo com
a concecao de Hadot da filosofia como modo de vida.
A SFCP, por exemplo, juntamente com as suas organizagcoes
afiliadas na Holanda e na Alemanha, desenvolve dialogos
socraticos para todo o tipo de pessoas, fornecendo assim
um contrapeso util a profissionalizacao e academicizacao
da filosofia que caracterizou os ultimos dois ou trés séculos
no ocidente.

No que diz respeito a futuras direcoes de investigacao,
muito trabalho estd ainda por fazer. Precisamos de estudar
de forma mais cuidadosa a dificil transicao da teoria para
a pratica: como, exatamente, podemos integrar uma série
de crencas filosoficas no nosso comportamento quotidiano,
por forma a tornd-las uma parte natural, organica das nossas
vidas? A este respeito, o neoplaténico Porfirio acertou em
cheio, parece-me, por volta do inicio do século 1v d.C.:

A contemplacao que nos conduz a felicidade nao consiste
na acumulacao de discursos e da multiplicidade de temas que
aprendemos, como podemos pensar, nem o seu progresso pode
ser medido pela quantidade de discurso; pois se este fosse o caso,
nada impediria aqueles que acumularam conhecimento sobre
todos os temas de serem felizes. Na verdade, porém, nao apenas
nao acontece que todos os conhecimentos contribuam de forma
substancial para a contemplacao, mas nem mesmo o conheci-
mento de verdadeiros existentes contribui para isso, a menos que

o tornemos parte da nossa natureza e da nossa vida.(*")

(°) PORPHYRY, De abstinentia, 1, p. 29. A traducao do grego ¢é
minha. [N. do A.]
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Segundo Pierre Hadot, evidentemente, esta integracao
das doutrinas fundamentais é a funcao dos diversos exer-
cicios espirituais. No entanto, precisamos de uma tipologia
destes exercicios, bem como do contributo de psicélogos,
teoricos da educacao, cientistas cognitivos e fisiologistas
do cérebro para que possamos compreender como pode
exatamente este processo ocorrer €, consequentemente,
como ¢é que ele pode ser promovido e otimizado. Pode
também ser tutil comparar a teoria do orientalista francés
Henry Corbin sobre a interiorizacao de estérias lendarias
ou sagradas na literatura islamica por meio da recitacao
ou hikdyat, através da qual a pessoa que recita a estéria, a
estoria que esta a ser recitada e o her6i da estoria se tornam
um s6. Ja tarde na sua vida, o proprio Pierre Hadot veio
a interessar-se gradualmente pelos paralelos orientais da
nocao de filosofia como modo de vida, e outros especialistas
jaapontaram paralelos esclarecedores a este respeito.(°**) Do
ponto de vista histérico, mais atencao precisa de ser dada a
tese de Hadot sobre o declinio da filosofia como modo de
vida como resultado da escolastica medieval, do cristianismo
e da emergéncia da universidade. De forma bastante pre-
visivel, esta perspetiva foi fortemente criticada por alguns
especialistas cristaos(*), e o proprio Hadot modificou a

(°*) Cf. Hapor, Pierre, What is Ancient Philosophy?, trad. M. Chase,
Cambridge/Londres, Belknap Press of Harvard University Press,
2002, cap. 12, pp. 27 ss. Exemplo de um estudo recente que compara
a filosofia como modo de vida com o Budismo Zen é PrReEsTON, Ted M.,
«T'he Stoic Samurai», in Asian Philosophy, vol. 13,1n.° 1, 2003, pp. 39-52.
Para uma comparacao com alguns aspetos do Confucionismo, veja-se
Bar, Heesoon, «Philosophy For Education: Towards Human Agency»,
in Paideusis, vol. 15, n.21, 2006, pp. 7-19.

(*) Veja-se, por exemplo, SHIFFMAN, Mark, «Interpreting Ancient
Philosophy», in Modern Age, n.* 45, 2003, pp. 369-373 e BALINT,
Benjamin, «What Christianity Did to Philosophy», in First Things,
n.? 128, pp. 55-58. Para um ataque feroz as teses de Hadot, veja-se
HocuscHILD, Paige, «Unprofessional Conduct. Books and Culture»,
2003. Disponivel online: http://www.ctlibrary.com/bc/2003/
janfeb/20.36.html (consultado a 30 de agosto de 2012). Nao ha
divida de que o critico cristao mais eloquente e prolifico ¢ Wayne
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sua posicao mais tarde na sua vida, em particular como
resultado do trabalho de Juliusz Domanski, que mostrou
que tendéncias semelhantes a filosofia como modo de vida
sobreviveram ao longo da Idade Média, ainda que frequen-
temente de uma forma subterranea, como por exemplo
no chamado «Averroismo» de Boécio de Ddcia (veja-se o
prefacio de Hadot a Domanski, 1996). Seria interessante,
desta perspetiva, estudar como é que o ideal de «felicidade
intelectual» que caracteriza o pensamento do «Averroismo»
latino, na sua reminiscéncia da doutrina de Aristoteles no
final da Etica a Nicémaco, foi transmitida ao ocidente pelo
pensamento islamico, em particular al-Farabi. Como Alain
de Libera mostrou, essas nogoes levaram a uma espécie de
renaissance da filosofia como modo de vida nos séculos X111
e X1v, que pode ser observada nas obras de Santo Alberto
Magno e Mestre Eckhart. ()

Em conclusao, posso apenas esperar que o interesse
na concecao de Pierre Hadot de filosofia como modo de
vida contribua para a reabilitacao da filosofia como ela era
antes de ser conquistada pela filosofia académica e a sua
altima encarnacao na filosofia analitica. Pode-se esperar
que a filosofia deixe de abdicar da sua responsabilidade de
discutir as chamadas grandes questoes: Qual € o sentido da
vida? Como posso ser feliz? Qual ¢ melhor maneira de viver?,
e muitas outras. Isto porque, como vimos, se a filosofia
negligenciar estas questoes, a partir de um qualquer desejo
de imitar aquilo que erradamente pensa serem os métodos

Hankey, da Dalhousie University; veja-se, por exemplo, HANKEY,
Wayne, «Philosophy as Way of Life for Christians? Iamblichan and
Porphyrian Reflections on Religion, Virtue, and Philosophy in
Thomas Aquinas», in Laval Théologique et Philosophique, vol. 59, n.® 2,
pp- 193-224, juntamente com a resposta de CHASE, «T'he Medieval
Posterity of Simplicius’ Commentary on The Categories».

(°°) Cf. DE L1BERA, Alain, Albert le Grand et la philosophie, Paris,
Vrin, 1990, pp. 242-266; La philosophie médiévale, Paris, Presses
Universitaires de France, 1993, pp. 402 ss.; Raison et foi. Archéologie dune
crise d’Albert le Grand a Jean-Paul II, Paris, Seuil, 2003, pp. 299-351;
Meétaphysique et noétique: Albert le Grand, Paris, Vrin, 2005, pp. 265-328.
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das «ciéncias exatas», abandonara o seu campo proprio aos
mercenarios e vendedores em massa, esotéricos fajutos e
obscurantistas. Ha dois mil anos os fil6sofos tinham a cora-
gem de fazer perguntas dificeis que realmente tinham um
impacto no modo como todos — incluindo até professores
de filosofia — vivemos as nossas vidas. E algumas das respos-
tas que produziram providenciaram ajuda, encorajamento
e inspiracao para seres humanos reais, em situacoes de vida
reais, varios séculos depois. Isto nao é um feito pequeno e
¢é ainda, acredito, um objetivo que vale a pena perseguir.



3.

A HISTORIA DA FILOSOFIA
E A PERSONA DO FILOSOFO (')

JaN HUNTER

Ainda que a historia seja a parte proeminente das
ciéncias galantes, os filosofos aconselham-nos contra ela,
por medo de que possa completamente destruir o reino
de escuriddo — isto ¢, a filosofia escoldstica — que, no
passado, se acreditow ser erroneamente o instrumento
da teologia.(?)

Introducao

Este trabalho parte da premissa de que um dos mais
importantes problemas com os quais se confronta a histéria

(") Este ensaio foi originalmente publicado em inglés, com o
titulo «The History of Philosophy and the Persona of the Philosopher»,
in Modern Intellectual History, vol. 4,n.° 3, 2007, pp. 571-600. Traducao
de Federico Testa. As citacoes, incluindo as de fontes primarias, foram
traduzidas a partir do texto de Ian Hunter, exceto a citacao da Historia
da Sexualidade, volume 2: O uso dos prazeres, de Foucault, para a qual
foi consultada a traducao de M. Albuquerque (Rio de Janeiro, Graal,
1984). [N. dos O.]

(*) TaoMmAs1us, Christian, Cautelen zur Evlernung de Rechisgelehrtheit
[Halle, 1713], Hildesheim, Georg Olms, 2006, p. 92.



128 ‘ FILOSOFIA COMO MODO DE VIDA

da filosofia é um longo debate, ainda nao resolvido, sobre
se a filosofia deve, além de ser um objeto de estudo da
histéria intelectual, constituir o método dessa historia.(?)
Isto nao implica que se levante a questao de saber se as
filosofias atuais podem ser praticadas sem uma investigacao
histérica das suas formas passadas — eu pressuponho que
elas o possam, mas nao o discuto aqui — mas sim a questao
de saber se, enquanto disciplina especifica, a historia da
filosofia é, em si mesma, parte integrante da filosofia. No
centro da nossa discussao esta a questao de saber se as dife-
rentes filosofias podem ser tratadas como outros fenémenos
histéricos, sendo portanto empiricamente investigadas
pelo historiador no que tange as suas causas e relevancia
historicas; ou se havera algo particular a respeito da filoso-
fia — a saber, o seu papel como expressao privilegiada da
razao humana — o que significaria dizer que ela nao pode
jamais ser descrita como um facto, do «exterior», visto que a
filosofia sempre informara o préprio método usado em tal
descricao.

Na verdade, as discussoes recentes no ambito da historia
intelectual tém-se focado num tipo de questao diferente,
nomeadamente a questao de saber se o objeto de estudo da
disciplina deve consistir em ideias, ao invés de discursos,
textos, atos de fala [speech acts], praticas sociais, paradigmas,

(*) Este artigo desenvolve um aspeto de um projeto mais amplo
sobre a persona do filésofo na Europa moderna. Financiado pelo
Australian Research Council, este projeto conta com a colaboracao
de Conal Condren e Stephen Gaukroger. Os seus primeiros resulta-
dos foram publicados em C. CONDREN, S. GAUKROGER ¢ I. HUNTER
(orgs.), The Philosopher in Early Modern Europe: The Nature of a Contested
Identity, Cambridge, Cambridge University Press, 2006. Sou grato aos
meus colaboradores por tudo o que aprendi com eles, bem como pelos
seus comentdrios a este artigo, que se baseia na nossa introducao
coletiva ao volume. Este texto também recebeu tteis comentdrios de
Knud Haakonssen, Peter Harrison, Jeffrey Minson, Calvin Normore,
bem como dos editores do periédico Modern Intellectual History, e de
colegas do Centre for the History of European Discourses da Universidade
de Queensland.
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comunidades de conhecimento ou subjetividades informa-
das pelo género.(*) Essas discussdes acabam, contudo, por
ser inconclusivas para a nossa questao; pois enquanto alguns
dos interlocutores tratam estas alternativas as ideias como
um meio de constituir a filosofia como objeto de estudo
da historia intelectual, outros tratam-nas como um meio
para demonstrar que a filosofia — e os conceitos, as lingua-
gens e os modos de ver que ela pressupoe — determina o
método da histéria intelectual. Se, por um lado, o uso que
a escola de Cambridge faz da teoria do ato de fala constitui
a instancia principal da primeira abordagem, por outro
lado, argumentos poés-estruturalistas, que tém sua fonte em
Husserl ou Heidegger, Derrida ou Foucault, representam a
segunda. Ao procurar demonstrar que filosofias passadas
nao podem ser objeto de investigacao empirica — por
exemplo, defendendo que a investigacao contextual é ela
mesma mediada por textos e €, por isso, circular ou interna
— o pos-estruturalismo simplesmente privilegia a filosofia
como o método da histéria intelectual.(®) Eu gostaria de
sugerir — sem o argumentar detalhadamente aqui — que
o pos-estruturalismo € o herdeiro de uma prdtica da hist6-
ria da filosofia que se origina em Kant e chega através de
Hegel até Husserl, e dai a Derrida. Grosso modo, esta linha
é desenvolvida através da pluralizacao e historicizacao das
formas transcendentais da subjetividade kantianas por
Hegel, tornadas depois estruturas fechadas da consciéncia
por Husserl, estruturas estas que serao, por sua vez, tornadas
linguisticas em toda uma linhagem de conceitos estruturalis-
tas e pos-estruturalistas: discurso, paradigma, problematica,

(*) Para uma visao panoramica sobre este assunto, veja-se
KeLLEY, Donald R., «<What is happening to the History of Ideas», in
Journal of the History of Ideas, n.* 51, 1990, pp. 3-25.

(°) Podem ser encontrados exemplos em KRAMMER, Loyd S.,
«Literature, Criticism and Historical Imagination: The Literary
Challenge of Hayden White and Dominick LeCapra», in L. HuND
(org.), The New Cultural History: Berkeley, University of California
Press, 1989.



130 ‘ FILOSOFIA COMO MODO DE VIDA

episteme, différance, entre outros.(°) Ao tratar tais conceitos
como condicoes quase-transcendentais da experiéncia pos-
sivel, o pés-estruturalismo continua a tratar a filosofia de
modo poés-kantiano — isto €, como uma forma de reflexao
da razao sobre si mesma — e, portanto, intrinsecamente
contrario a um tratamento da filosofia como objeto de uma
histéria empirica.

O principal obstaculo a compreensao deste debate é
a representacao do mesmo como um impasse ou aporia
filosoficos, e nao como algo que surge do conflito entre
historia e historia da filosofia. Desde os anos 1980, dizem-
-nos que a histéria da filosofia e, de modo geral, a histéria
intelectual sao caracterizadas por um impasse fundamental
entre o género da contextualizacao historica, que encara as
filosofias como atividades empiricas, e o género da recons-
trucao racional, que avalia a sua contribui¢ao para a verdade
filos6fica. Os ensaios seminais reunidos no livro Philosophy
in History [A Filosofia na Historia], de Rorty, Schneewind e
Skinner, foram particularmente influentes na colocacao
destes diferentes géneros historiograficos numa relacao de
oposicao dialética, tratando-os como se as suas fraquezas e
méritos intelectuais os colocassem numa relacao de com-
plementaridade.(”) Assim, alguns dos principais autores do
volume — Alasdair Maclntyre, Charles Taylor e Richard
Rorty — apresentam a reconstruc¢ao racional como permi-
tindo que os fil6sofos passados fossem compreendidos do
ponto de vista da verdade racional atingida pelo estado atual
da disciplina, ainda que arriscando a critica de reescreverem
o passado de modo anacroénico, visando servir interesses
do presente. Inversamente, a contextualizacao histérica
conseguiu resolver o problema do anacronismo através da

(%) Para mais detalhes sobre essa discussao, veja-se HUNTER,
Ian, «The History of Theory», in Critical Inquiry, vol. 33, n.* 1, 2006,
pp- 78-112.

(") Rorty, Richard, SCHNEEWIND, JEROME B. e SKINNER, Quentin
(orgs.), Philosophy in History: Essays on the Historiography of Philosophy,
Cambridge, Cambridge University Press, 1984.
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interpretacao dos filésofos do passado a partir de seus pro-
prios canones, propositos e conflitos, ao mesmo tempo que
atraiu acusacoes de irracionalismo e antiquarianismo, dada
asuaincapacidade de separar o nicleo de uma filosofia das
suas camadas de contingéncia histérica.

Deste modo harmonizados, estes dois géneros opostos
prestar-se-iam a uma reconciliacao dialética, principalmente
através de estratégias que situam as filosofias do passado em
meios contextuais diversos e, 20 mesmo tempo, tratam estes
meios como orientados para uma verdade ou racionalidade
supracontextual. Assim, Charles Taylor propoe historici-
zar as filosofias do passado encarando-as como «praticas
sociais»; no entanto, ele insiste que essas praticas contém
uma intencionalidade moral e intelectual que permite que
o seu desenvolvimento histérico seja julgado em termos de
verdade ou falsidade filoso6ficas. (*) Alasdair MacIntyre, por
sua vez, argumenta que as filosofias do passado se inserem
em «paradigmas» contextuais especificos, salientando,
ao mesmo tempo, que os paradigmas que de outro modo
seriam incomensuraveis continuam a comunicar entre si
através de uma Weltanschaaung que os torna compreensiveis
para um julgamento racional abrangente.(’) Ja Richard
Rorty, tendo estabelecido a oposicao dialética comum entre
os dois géneros, concebe a sua reconciliacao num terceiro
género, o da Geistesgeschichte, que ele entende como constan-
temente estabelecendo ligacoes entre contextos intelectuais
discretos por forma a sustentar a atual ideia «<honorifica» da
filosofia como requisito de uma autovalidacao cultural. (")
E importante notar que estes modos de reconciliacao entre
géneros também servem para harmonizar a histéria da
ciéncia — tipicamente praticada a partir do método da

(*) TAYLOR, Charles, «Philosophy and its History», in RORTY e
outros, Philosophy in History, pp. 17-30.

() MACINTYRE, Alasdair, «<The Relationship of Philosophy to its
Past», in RorTY et al., Philosophy in History, pp. 31-48.

(") Rorrty, Richard, «The Historiography of Philosophy: Four
Genres», in RORTY et al., Philosophy in History, pp. 49-75.
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reconstrucao racional — com modalidades mais contextuais
da historia da filosofia moral e politica, sujeitando assim as
duas historiografias a uma inica norma de desenvolvimento
historico-filosofico.

O presente artigo defende que esta apresentacao dialé-
tica dos dois géneros torna impossivel abordar o problema
central — que diz respeito a divergéncia entre filosofia
como objeto e como método da historia intelectual — e tem
como resultado um claro equivoco da histéria da histéria
intelectual. Este tipo de apresentacao dialética corresponde,
em si mesmo, a um método filoséfico de desenvolver a
histéria intelectual, e ¢ uma forma velada de argumentar
que a filosofia deve ser um método antes de se constituir
como um objeto de estudo da historia intelectual. Se as
filosofias do passado devem ser constituidas como objetos
de investigacao historica, entao € necessario neutralizar
os compromissos filos6ficos do método dialético — em
particular o seu compromisso com a doutrina segundo a
qual todo o conhecimento humano se baseia em estruturas
quase-transcendentais, conhecidas através da filosofia — e
substituir esses compromissos por conceitos capazes de
abordar as filosofias enquanto atividades empiricas, que
tém lugar em circunstancias histéricas especificaveis.

A seccao 1 diagnostica a sublimacao filoséfica do con-
texto historico produzida por argumentos dialéticos do tipo
dos oferecidos por Taylor, MacIntyre e Rorty. Considerando
tais contextos como se fossem «paradigmas» ou estruturas
quase-transcendentais, estes autores tratam a dependéncia
das filosofias passadas em relacao aos seus contextos nao
como uma realidade histérica, mas sim como um problema
filosofico — o problema da inteligibilidade mutua ou inco-
mensurabilidade — que é, entao, «resolvido» através dos
tipos de mediacao histérico-filoséfica mencionados acima.
Em resposta a esta visao, o presente artigo defende que
devemos desenvolver uma concecao de contextos filosofi-
cos que seja menos filoséfica e mais histérica, que nao os
conceba como estruturas quase-transcendentais com objetos
internos, mas sim como conjuntos de artes éticas e cognitivas
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cultivadas em contextos institucionais especificos. Isto torna
possivel deixar de lado a suposta incomensurabilidade trans-
cendental das filosofias do passado a favor da consideracao
das rivalidades culturais e politicas entre elas, bem como da
sua dispersao geopolitica.

E com esta finalidade que a seccio 2 deste ensaio introduz
o conceito da persona do filésofo, e o de personaeintelectuais
em geral. A persona do filésofo consiste num tipo especial de
si [self], cultivado por membros seletos da elite intelectual
europeia como meio de produzir conhecimento filosofico.
Este conceito tem como finalidade propor um fundamento
para «artes técnicas do raciocinio», fundamento este que
sera uma alternativa ao proposto por conceitos como o
de paradigma, problematica, Weltanschauung ou discurso.
O conceito de persona filoséfica oferece uma descricao da
forca e unidade do conjunto de métodos légico-retoricos,
técnicas cognitivas e exercicios éticos que informam uma
determinada filosofia. E isto é feito abordando-os a partir
de sua ancoragem num si [self] «mais elevado» que é dis-
ponibilizado numa série finita de instituicoes filosoficas e
pedagogicas privilegiadas.

Se as filosofias do passado nao partilham uma forma
essencial ou em constante evolucao, e devem, portanto,
ser descritas nos termos do variado cultivo de artes e
personae filosoficas em contextos historicos particulares,
entao as historias da filosofia serao igualmente plurais e
ligadas a interesses e objetivos especificos, que emergem
em circunstancias historicas particulares. A seccao 3 deste
artigo esboca um argumento segundo o qual a historia
contextual da filosofia emergiu durante o século xviI como
parte de uma campanha para suspender as pretensoes
ou reivindicacoes de verdade incendidrias de teologias
e filosofias rivais, através de um tratamento das mesmas
como atividades que decorriam no interior da sociedade
civil. Este processo representou o primeiro de dois desafios
fundamentais a hegemonia da metafisica da universidade
europeia; o segundo advém da emergéncia das ciéncias
matematico-experimentais, que desafiaram a verdade da
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metafisica de outra maneira, a saber oferecendo um acesso
nao metafisico a fenémenos gerados de forma experimental.
Colocado nesta sequéncia, o método dialético da histéria
intelectual que surgiu com a filosofia kantiana no fim do
século xXvIII pode ser visto sob a sua luz histérica propria:
isto é, como meio de combater a postura antimetafisica da
historia contextual da filosofia e a indiferenca metafisica da
historia das ciéncias, através de uma assimilacao dialética de
ambas numa histéria filoséfica «superior». A historiografia
moderna da filosofia é, em grande medida, um registro
sintomatico desse combate intelectual entao em curso.

1. A consciéncia da historia filoséfica

Para dialéticos modernos como Taylor, Maclntyre e
Rorty, o principal avatar da contextualizacao histérica — o
género de historia intelectual que eles procuram colocar em
oposicao complementar ao género da reconstruc¢ao racional
— ¢é fornecido pelos historiadores do pensamento politico
da escola de Cambridge, representada especialmente pelas
obras de Quentin Skinner e J. G. A. Pocock. Os autores da
escola de Cambridge forneceram, de facto, uma aborda-
gem a historia intelectual na qual formas de pensamento
passadas, incluindo as filosofias, podem ser constituidas
como objetos de interpretacao e explicacao historica e
empirica. Encarando as filosofias do passado como atos
de fala, Skinner, em particular, procurou suspender as
suas pretensoes de verdade [truth-claims] e interpreta-las
em termos dos seus modos de acao sobre e no interior de
contextos culturais, religiosos e politicos particulares. (')
Nao surpreende, assim, que a aparente aproximag¢do entre

(") Veja-se, em particular, SKINNER, Quentin, «Interpretation,
Rationality and Truth», in Visions of Politics, Volume 1: Regarding
Method, Cambridge, Cambridge University Press, 2002, pp. 27-56. Um
comentario essencial encontra-se em Pocock, John G. A., «Quentin
Skinner: The History of Politics and the Politics of History», in Common
Knowledge, n.* 10, 2004, pp. 532-550.
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Skinner e os dialéticos na coletanea Philosophy in History
tenha sido imediatamente seguida por um volume no qual
Skinner e James Tully defendem uma concecao claramente
nao-dialética e conflitiva da histéria intelectual. ('?)
Defenderemos que, ao abordar a histéria da filosofia
deste modo, a escola de Cambridge herda um método e uma
atitude que apareceu pela primeira vez na Europa Ocidental
no inicio da era moderna. Naquele periodo, um vasto leque
de pensadores — Mosheim, Arnold, Thomasius e Brucker
na Alemanha, Giannone em Napoles, Hume e Gibbon na
Gra-Bretanha, Beausobre na didspora Huguenote — par-
ticipou numa campanha multifacetada pela historicizacao
da teologia doutrinal e da filosofia metafisica, inicialmente
através da escrita de «historias da heresia» e de «narrativas do
governo civil».(*?) Estes autores fizeram-no como um modo
de produzir uma suspensao das pretensoes de verdade da
teologia e da metafisica, cuja forma absoluta e irreconciliavel
se ligava a guerra civil religiosa. Para este fim, empregaram
uma série de argumentos interligados, defendendo que a fé
crista houvera sido corrompida pela importacao patristica
das filosofias platénica, aristotélica e estoica; e que isso
levara tedlogos a formular um conhecimento doutrinal de
entidades transcendentes situadas para la do entendimento
humano; e ainda que a Igreja de Constantino comecara a
impor tais doutrinas como algo necessario para a salvacao,
levando a perseguicao e a guerra.('*) Estes argumentos

(**) TuLrvry, James (org.), Meaning and Context: Quentin Skinner and
his Critics, Princeton, Princeton University Press, 1988.

(**) Ver Pocock, John G. A., Barbarism and Religion, Volume Two:
Narratives of Civil Government, Cambridge, Cambridge University
Press, 1999; LAURSEN, John C. (org.), Histories of Heresy in Medieval and
Early Modern Europe: For, Against and Beyond Persecution and Toleration,
Houndmills, Palgrave Macmillan, 2002; e HUNTER, Ian, LAURSEN, John
C. e NEDERMAN, Cary J. (orgs.), Heresy in Transition: Transforming Ideas
of Heresy in Medieval and Early Modern Europe, Aldershot, Ashgate, 2005.

(") Veja-se THOMASIUS, Cautelen zur Erlernung der Rechtsgelehrtheit,
capitulo 6, «Precautions Regarding the History of the Philosophical
Sects», pp. 108-136.
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correspondem a primeira contextualizacao da filosofia e
da teologia, e foram eles mesmos utilizados no intuito de
suspender pretensoes de verdade metafisicas e abordar
filosofias rivais de maneira historica, em termos dos seus
efeitos sobre o governo e a sociedade civil.(**) Em resumo,
o protétipo inicial de uma forma de histéria intelectual
contextualista surgiu como parte de um movimento cultural
e politico que visava destranscendentalizar e pacificar o
conflito entre filosofia metafisica e teologia.

Na maioria das vezes, aqueles que tentaram estabelecer
uma oposicao dialética entre contextualizacao historica e
reconstrucao racional ignoraram essa linhagem histérica,
com excecao — ainda que parcial — de Alasdair MaclIntyre.
Com o seu sentido mais apurado para identificar o adversa-
rio ideol6gico, Maclntyre liga a ideia de uma dependéncia
da filosofia e da teologia em relacao a seu contexto ao
descrédito das suas pretensoes a verdade no inicio da
modernidade:

Pois, pelo menos em parte, foi a descoberta de modos de
investigacao rivais em teologia, incorporados em formas rivais
de prdtica religiosa, igualmente incapazes de derrotar as propo-
sicoes da posicao rival através de argumentacao racional a um
nivel fundamental, que levou ao descrédito da teologia como
modo de investigacao racional no Iluminismo e pés-Iluminismo.
Entao, surge necessariamente a questao: por que nao haveria a
filosofia de sofrer o mesmo descrédito? ()

(**) Veja-se Pocock, John, «Gibbon and the History of Heresy»,
in LAURSEN (org.), Histories of Heresy, pp. 205—-220; KeELLEY, Donald,
The Descent of Ideas: The History of Intellectual History, Aldershot, Ashgate,
2002, pp. 141-168; HUNTER, Ian, «Christian Thomasius on the Right
of Protestant Princes regarding Heretics», in Eighteenth-Century
Thought, n.* 2, 2004, pp. 39-98; HUNTER, lan, «Christian Thomasius
and the Desacralization of Philosophy», in_Journal of the History of Ideas,
n.? 61, 2000, pp. 1-16.

(") MAcCINTYRE, «The Relationship of Philosophy to its Past»,
p- 35.
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No entanto, o que torna esta tltima questao de MacIntyre
uma questao meramente retorica ou simplesmente filosofica
é o modo como trata a especificidade contextual de filoso-
fias do passado como fonte de um problema filos6fico — a
saber, o da incomensurabilidade de paradigmas — ao invés
de tratar tal especificidade como um meio de investigacao
do modo de existéncia historica de tais filosofias, ou como
um instrumento utilizado pelos historiadores contextua-
lizadores para suspender as pretensoes de verdade dessas
filosofias. Maclntyre parece estar a defender uma sintese
entre abordagens historicas e filosoficas; mas a sua resposta,
na verdade, ilustra o comentdrio de Pocock, segundo o qual
«€ mais verdadeiro dizer que houve uma Fakullitenstreit
continua, na qual os fil6sofos reagiram a proposicao de que
a filosofia deve ser entendida historicamente, justamente
tratando-a como uma proposicao historica a ser explorada,
criticada e defendida pela pratica da filosofia, e nao pela
construcao de historias».(17)

Esta foi a estratégia adotada pelos principais interlocu-
tores filosoficos de Skinner. Assim, MacIntyre desenvolve
a sua resposta utilizando a nocao de paradigma, proposta
por Kuhn, para formular o problema da incompreensibili-
dade mutua que supostamente surge na contextualizacao
historica.(**) Se os contextos das filosofias do passado sao
como paradigmas kuhnianos — sistemas mutuamente
entrelacados de pressuposicoes, conceitos e observacoes
baseadas em teoria que dao origem a objetos internos de
conhecimento — entao, nao disporiamos de qualquer meio
neutro para compreendé-los ou avaliar a sua racionalidade,
o que ameaca furtar a historia intelectual da sua validade. (**)

(') Pocock, «Quentin Skinner», p. 534.

(1%) Parauma discussao historica reveladora do debate filosofico
sobre a incomensurabilidade na sua forma kuhniana, ver ZAMMITO,
John H., A Nice Derangement of Epistemes: Post-Positivism in the Study of
Science from Quine to Latour, Chicago, University of Chicago Press,
2004, pp. 60-89.

(") MACINTYRE, «The Relationship of Philosophy to its Past»,
pp- 39-41.
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De modo analogo, Taylor foca-se na metafora do combate
presente na suspensao da verdade como critério para a com-
preensao das filosofias do passado efetuada por Skinner.
Na auséncia de tal critério, € apenas o combate que determina
o sucesso historico das filosofias, e o historiador intelectual
nao dispoe de meios para compreender o presente em termos
do progresso da razao e da moral.(*") Rorty, por outro lado,
formula o problema da histéria contextual em termos do
caracter local dos conceitos € normas usados por comunida-
des intelectuais particulares. Uma vez que o conhecimento
€ restrito aos membros de uma comunidade, entao deve
haver algum meio que permita que os membros de dife-
rentes comunidades intelectuais do passado «conversem»
uns com 0s outros, mesmo que isso s6 ocorra no presente
e através da mediacao da Geistesgeschichte moderna e do
historiador intelectual como um «sabio» [sage] moderno.(*')

A partir do momento em que o desafio colocado pela
contextualizacao é formulado em termos de uma ameaca
apresentada pela incompreensibilidade e incomensura-
bilidade mutua, os fil6sofos tém, entao, liberdade para
«resolver» o problema através do recurso a diferentes formas
de mediacao historico-filosofica. Assim, MacIntyre sugere
que cada filosofia especifica se insere em corpos teoricos
mais amplos, que, por sua vez, estao situados num «esquema
geral de crencas» ou Weltanschauung. Essa Weltanschauung
abrangente nao permite apenas que uma teoria mais racio-
nal demonstre a sua superioridade em relacao a uma teoria
menos racional; MacIntyre insiste que ela o faz no modo
de uma Aufhebunghegeliana: os adeptos da teoria superada
podem, eles mesmos, aceitar este tipo de demonstracao com
base nas normas que foram preservadas na teoria que a
sucede.(**) Taylor opera uma juncao similar entre norma
filoso6fica e evento histérico ao tratar as filosofias do passado

(?") TAYLOR, Charles, «<The Hermeneutics of Conflict», in TULLY
(org.), Meaning and Context, pp. 218-28.

(*") Rorry, «Historiography of Philosophy», pp. 49-56.

(**) MACINTYRE, pp. 42-43.
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como inseridas em praticas sociais. Concebidas num sentido
hegeliano-aristotélico, as praticas sociais de Taylor estabele-
cem uma comunidade moral e uma comunicacao entre os
seus agentes em virtude do propoésito ou do «bem» pressu-
posto por elas, que funciona, por sua vez, como um felos para
o desenvolvimento intelectual humano. Assim, tornar-se-ia
possivel uma critica das teorias por se desviarem do pro-
posito moral pressuposto numa certa pratica social, como
também uma critica das praticas sociais por se desviarem
das formulacoes tedricas fundamentais do seu proposito. (**)
Rorty, por sua vez, introduz a forca a contextualizacao
historica skinneriana e a reconstrucao racional filosofica
num espaco filosofico-dialético comum, tratando-as como
instancias de propo6sitos pragmaticos opostos, mutuamente
excludentes e, ainda assim, igualmente «razoaveis». A pri-
meira responde a uma necessidade de «autoconsciéncia»,
ao revelar a contingéncia contextual de todas as filosofias,
incluindo a nossa, enquanto a segunda satisfaz um desejo
de «autojustificacao», revelando a ignorancia dos nossos
predecessores em relacao ao atual progresso da razao.(*)
A Geistesgeschichte deve, assim, atuar como mediador entre
essas duas tendéncias da razao moderna, constituindo um
canone narrativo sobre «os grandes fil6sofos mortos», que
ilustraria um progresso racional, permanecendo, 20 mesmo
tempo, consciente do problema do anacronismo, na medida
em que trata esse canone como uma construco. (*°)

Ao reformular a especificidade contextual em termos
do suposto problema que advém de paradigmas filosoficos
fechados em si mesmos, os trés filosofos procuram motivar
uma dinamica intelectual e histérica particular. O problema
sera resolvido através de um processo que permite que
os diferentes paradigmas «conversem» um com o outro,
permitindo, assim, a sua reconciliacao no interior de um
momento de conhecimento e julgamento fornecido pela

(*) TAYLOR, «Philosophy and its History», pp. 22-28.
(**) Rorrty, «Historiography of Philosophy», pp. 49-56.
(*) Ibidem, pp. 56—61.
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propria historia filoséfica. Deste modo, a Weltanschauung
harmonizadora de MaclIntyre, a dialética entre teoria incor-
porada [embodied] e pratica teorizada de Taylor, bem como
a Geustesgeschichte conciliatoria de Rorty, funcionam como
imagens de uma razao filoséfica em desenvolvimento no
tempo histérico — e através dele — de um modo mais ou
menos hegeliano. Deveriamos, entao, sentir-nos compelidos
a tratar o caracter contextual de filosofias do passado como
colocando este tipo de problema filoséfico e exigindo este
tipo de solucao histérico-filoso6fica?

A este respeito, consideremos a relacao entre a metafisica
(e afisica) aristotélica na universidade alema do século xvII
e a «filosofia civil» juridico-politica que procurou contrapor-
-se a essa metafisica, e mesmo afasta-la, no contexto das
universidades alemas protestantes poés-westfalianas.
Se examinarmos uma obra padrao da metafisica universi-
taria como, por exemplo, o Opus metaphysicum de Christoph
Scheibler (1589-1653) — publicada em 1617 e um impor-
tante compéndio para os cursos de metafisica luterana
e anglicana na primeira metade do século XviI — nao
encontramos, de facto, um paradigma teérico fechado em
si mesmo funcionando como uma estrutura quase-transcen-
dental do conhecimento.(**) Pelo contrario, o que vemos é
um vasto conjunto de doutrinas dispares, diferentes modos
de demonstracao, bem como de técnicas légico-retoricas
e exercicios cognitivos. A matriz doutrinal de Scheibler é
fortemente dependente da fisica aristotélica, que lhe fornece
os conceitos de forma e matéria, bem como os quatro tipos
de causas. Da metafisica aristotélica, Scheibler extrai a
concecao de Deus como um ser intelectual que cria todas
as coisas (criaturas), incluindo anjos e homens, através da
inteleccao das suas formas substanciais. A matriz doutrinal
de Scheibler também inclui uma concecao especificamente
aristotélico-crista de «substancia espiritual> — um ser ima-
terial, atemporal e motor de si mesmo [self-acting], capaz

(*%) SCHEIBLER, Christoph, Opus metaphysicum, duobus libris uni-
versum hujus scientiae systema comprehendens, Giessen, Chemlini, 1617.
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de ocupar a matéria de modo nao espacial — juntamente
com um vasto leque de doutrinas mais estritamente teolo-
gicas, tais como a criacao ex nihilo, as doutrinas das duas
naturezas de Cristo e das trés pessoas divinas, associadas
aos ensinamentos luteranos da sua ubiquidade e presenca
real na eucaristia.

No que diz respeito aos modos de demonstracao,
Scheibler baseia-se na postulacao apoditica de definicoes
conceptuais — conteddos fornecidos pelas doutrinas men-
cionadas acima — das quais sao extrapoladas as premissas
de argumentos e conclusoes que podem ser utilizadas
como premissas de outras deducoes. Esta técnica l6gico-
-retorica deriva a sua forca e importancia, por sua vez, de
um tipo particular de exercicio cognitivo ou espiritual a
que Scheibler chama «abstracao metafisica». A abstracao
metafisica € entendida como um exercicio interior que per-
mite ao metafisico abstrair-se de conceitos materialmente
encarnados, por forma a apreender substancias imateriais
«reais», a saber: Deus, os anjos e as almas separadas.(*’)
Além disso, a abstracao metafisica nao é concebida como
um mero auxilio ao conhecimento ou como um método no
sentido moderno do termo. Pelo contrario, este exercicio é
visto como uma forma privilegiada de conhecimento, como
resultado da transformacao que ele opera no metafisico.
Uma vez que as substancias espirituais sao seres intelectuais
simples e o homem, por sua vez, é composto de um ser inte-
lectual e de uma substancia corpérea que o liga ao mundo
material através dos 6rgaos dos sentidos, se o0 homem visa
conhecer substancias espirituais, deve conformar-se a elas.
Esta é a tarefa que o metafisico empreende em nome do
homem, purgando o seu intelecto dos seus vinculos sensiveis
a matéria e aos corpos, precisamente através do exercicio
da abstracao metafisica, compreendida aqui como meio
de autotransformacao e autoaperfeicoamento: a principal
funcao da metafisica é, entao, a de «aperfeicoar o nosso

(*7) Idem, Opus metaphysicum, livro 1, cap. 1, ti. iii, pp. 9-10.
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intelecto através da inteleccao de coisas da mais alta uni-
versalidade». (%)

O metafisico nao chega, assim, ao conhecimento dos seus
objetos centrais — as substancias espirituais e o seu modo de
ocupar as substancias corpéreas — enquanto intérprete de
uma estrutura quase-transcendental de «condicoes de pos-
sibilidade». Pelo contrario, ele fa-lo através da memorizacao
diligente de toda uma série de doutrinas, bem como de uma
maestria pratica de modos especificos de demonstracao e
técnicas logico-retoricas, e ainda, de forma particularmente
importante, através de um poderoso exercicio intelectual
concebido como um modo de moldar a disposicao psiquico-
-cognitiva necessaria para aceder ao conhecimento de
entidades metafisicas. O conjunto cognitivo ético-técnico
de Scheibler nao se harmoniza com a conce¢ao de MacIntyre
do contexto enquanto paradigma kuhniano, pelo facto de o
primeiro ser demasiado amplo, contingente e performativo.
No entanto, o conjunto de Scheibler também nao corres-
ponde a pratica social tal como concebida por Taylor, visto
que nao possui um felos ou um bem internos, mas apenas
uma variedade de propésitos religiosos e politicos, associa-
dos a defesa do Estado confessional luterano. Por fim, ainda
que normas e propositos comunitarios e locais, de facto,
dotem este conjunto de orientacao e motivacao — especifi-
camente, no sentido da defesa da eucaristia Luterana contra
a Calvinista — tais normas e propositos nao conferem ao
conjunto o cardcter de uma estrutura quase-transcendental,
como acontece na abordagem de Rorty. Isto porque os obje-
tos de conhecimento metafisico nao sao aquilo para que
uma comunidade metafisica existe, visando conhecé-los;

(*%) Ibidem, livro I, cap. 1, ti. v, 22. Sobre a concecao da filosofia
como um oficio ou cargo ocupado através do cultivo de uma persona
filosofica particular, veja-se «The Persona of the Philosopher and
the Rhetorics of Office in Early Modern England», in C. CONDREN,
S. GAUKROGER ¢ I. HUNTER (orgs.), The Philosopher in Early Modern
Europe: The Nature of a Contested Identity, Cambridge, Cambridge
University Press, 2006, pp. 66—-89.
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pelo contrario, tais objetos sao precisamente aquilo que é
e pode ser conhecido porque uma tal «comunidade» — a
rede de metafisicos empregados nas faculdades de filosofia
protestantes — existe de facto. Por este motivo, nao € neces-
sario tratar o conjunto de doutrinas, técnicas e exercicios
que constituem a metafisica aristotélica de Scheibler como
dando origem ao problema da incompreensibilidade mutua
relativamente a outras formas de filosofia.

Para que este ponto se torne mais claro, podemos exa-
minar brevemente uma das formas mais importantes de
filosofia antimetafisica que surgiu na Alemanha protestante
pos-westfaliana: a filosofia civil politico-juridica associada
a Samuel Pufendorf (1632-1694) e Christian Thomasius
(1655-1728), focando-nos principalmente no segundo autor.
Estas figuras também desenvolveram as suas filosofias na
forma de uma série de doutrinas, modos de demonstra-
¢ao, formas logico-retéricas e exercicios ético-cognitivos.
Fizeram-no, porém, com a intencao de minar a metafisica
universitaria e remodelar a paisagem da propria filosofia.
Assim, Thomasius baseou-se em doutrinas cristas a respeito
do dano causado as faculdades humanas pela Queda,
unindo-as a doutrinas epicuristas a respeito do desamparo
da razao humana perante as paixoes corporais, com vista
a desqualificar o conhecimento de objetos metafisicos e
a suposta capacidade humana para o autogoverno [self-
-governance] racional. (*) Desenvolveu também uma histéria
contextualista da filosofia, tomada em parte do seu pai,
Jacob, e em parte da monumental histéria da heresia de
Gottfried Arnold, que via a metafisica e a teologia como
produtos da corrupcao histérica da fé crista pela filosofia
platonica e aristotélica. Isto permitiu a Thomasius suspender
as pretensoes de verdade de tais filosofias, e trata-las como
fenémenos historicos, estudando seu impacto nas leis, na

(**) KmmwmicH, Dorothee, «Lob der “ruhigen Belusting”: Zu
Thomasius’ kritischer Epikur-Rezeption», in F. VOLLHARDT (org.),
Christian Thomasius (1655—1728): Neue Forschungen im Kontext der
Frihaufkldrung, Tubingen, Max Niemeyer Verlag, 1997, pp. 379-394.
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politica e na sociedade civil.(*”) Thomasius também fez
um uso moral e terapéutico da sua Affektenlehre epicurista,
empregando-a como um exercicio ético que visava produ-
zir ceticismo, entre os seus estudantes de direito, quanto
a sua capacidade de conhecerem objetos transcendentes,
convidando-os, assim, a concentrarem-se na austeridade
ética e, deste modo, a fazerem o melhor uso possivel do
conhecimento histérico e sensivel de que os seres humanos
sao capazes.(*) Dessa forma, Thomasius procurou cultivar
uma atitude psiquico-cognitiva que era oposta a metafi-
sica e a teologia, e aberta a um leque de disciplinas mais
recentes — como o direito publico, a histéria politica, a
filosofia politica hobbesiana e pufendorfiana e, por fim, a
historia da teologia e da filosofia — tendo em vista minar a
infraestrutura intelectual do Estado confessional do inicio
da modernidade. (*?)

Se, na Alemanha protestante pos-westfaliana, foi a filo-
sofia civil anti-metafisica — e nao a fisica de Descartes ou a
mecanica de Galileu — a que mais contribuiu para minar
o solo da metafisica universitaria aristotélica, isso deve-se
ao facto de esta oferecer um meio ético-técnico rival para o
cultivo da filosofia e de fil6sofos no espaco institucional da
universidade. (**) Isto ndo significa, no entanto, que os adep-
tos das filosofias rivais se confrontassem uns com os outros
numa situacao de mutua incompreensibilidade, confinados
em estruturas de conhecimento hermeticamente fechadas.

(*%) Veja-se HAFNER, Ralph, «Jacob Thomasius und die Geschi-
chte de Héresien», in HUNTER et al., Heresy in Transition, pp. 155-168.

(*") HUNTER, lan, Rival Enlightenments: Civil and Metaphysical
Philosophy in Early Modern Germany, Cambridge, Cambridge University
Press, 2001, pp. 223-234.

(*?) DrEITZEL, Horst, «Christliche Aufklarung durch firstlichen
Absolutismus. Thomasius um die Destruktion des frithneuzeitlichen
Konfessionsstaates», in VOLLHARDT (org.), Christian Thomasius,
pp- 17-50.

(**) Idem, «Zur Entwicklung und Eigenart der “Eklektischen
Philosophie”, in Zeitschrift fiir Historische Forschung, n.® 18,1991, pp. 281—
—-343 (veja-se, em particular, p. 306).
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A fisica e a metafisica aristotélicas eram evidentemente
compreensiveis para Thomasius. Nao sé elas constituiam
a moeda comum da educacao universitaria durante a sua
juventude, como ele proprio fora educado nelas pelo seu
proprio pai, na Universidade de Leipzig, como também o
havia sido Leibniz, que nunca as abandonou. Além disso,
apesar da sua oposicao a escolastica aristotélica, Thomasius
continuou a utilizar elementos dessa tradicao na elaboracao
do seu préprio conjunto filoséfico, como é possivel notar
no seu uso da doutrina aristotélica da natureza do homem
como «racional e sociavel» nas suas primeiras tentativas
de desenvolver uma lei natural secularizada.(®**) Porém,
ao utilizar esta doutrina, Thomasius nao estava a atestar a
existéncia de uma Weltanschaaung abrangente, que o uniria
aos seus oponentes metafisicos, nem a invocar um telos
moral fundamental instanciado na vida social e politica.
Pelo contrario, Thomasius seguia o uso que Grotius havia
ja feito dessa doutrina como um meio de derivar uma lei
natural secular do principio racional da sociabilidade
humana, por forma a destituir os principios transcendentes
da lei natural crista. O cardcter contingente e estratégico
do uso que Thomasius fez dessa doutrina é revelado pelo
facto de ele a ter abandonado a favor de uma antropologia
moral contrdria a ela: a concecao epicurista do homem
como uma criatura caracterizada por paixoes perigosas
e incontrolaveis. Thomasius fé-lo, notavelmente, porque
descobriu que os seus oponentes também mobilizavam o
principio da sociabilidade de Grotius — que interpretavam
como o lelos do amor ao proximo implantado no homem
por Deus — como um meio de deduzir uma lei natural mais
elevada que a lei positiva do principe, apresentando, assim,
um obstaculo a secularizacao da lei e da politica.(*)

(**) Veja-se THomasTUS, Christian, Drey Biicher der Gittlichen
Rechtsgelahrtheit (Institutiones jurisprudentiae divinae, 1688), Halle,
Renger, 1709, Lii.97, p. 73.

(**) Para uma analise desta controvérsia sobre o principio da
sociabilidade, que adentrou o século xvIi1, veja-se KEmMPE, Michael,
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A oposicao entre a metafisica aristotélica e a filosofia
civil que comecou a emergir nas universidades alemas a
partir de metade do século XvII nao era, portanto, uma
expressao do seu suposto estatuto filoséfico enquanto
estruturas teoricas fechadas, sustentando objetos de
conhecimento incomensuraveis. Pelo contrario, tratava-se
de um antagonismo historico iniciado quando uma série de
fil6sofos politico-juridicos comecaram a atacar e a afastar
diversos elementos do conjunto aristotélico — que lhes
eram bastante familiares — substituindo-os por elementos
doutrinais e ético-cognitivos de uma cultura filosé6fica
rival. Ao fazé-lo, eles eram motivados nao pela l6gica da
mutua incompreensao que separaria diferentes estruturas
transcendentais do conhecimento, mas sim pela légica do
conflito histérico que emergia do encontro entre programas
politicos e afiliacoes religiosas rivais.

Se quisermos compreender este tipo de desenvolvimento,
devemos reformular a concecao do agente histérico porta-
dor de conhecimento filoséfico de um modo que evite a
bagagem quase-transcendental transportada pelos conceitos
estruturalistas de paradigma, problematica, prdtica social
e comunidade de conhecimento. E preciso, entao, desen-
volver um conceito que elimine o estruturalismo (holismo)
residual presente nos conceitos de ato de fala e contexto lin-
guistico, da escola de Cambridge, e seja capaz de capturar os
aspetos contingentes, amplos e performativos dos conjuntos
ético-cognitivos que temos vindo a discutir. E com esta fina-
lidade que introduzimos o conceito de persona do filosofo.

2. A persona do filésofo

Assim como o conceito de ato de fala da escola de
Cambridge, o conceito de persona intelectual ¢ um meio

«Geselligkeit im Widerstreit: Zur Pufendorf-Kontroverse um die socia-
litas als Grundprinzip des Naturrechts in der Disputationsliteratur
in Deutschland um 1700», in Jahrbuch fiir Recht un Ethik, n.2 12, 2004,
pp- 57-60.



3. A HISTORIA DA FILOSOFIA E A PERSONA DO FILOSOFO ‘ 147

de organizar explicacoes empirico-historicas de filosofias
do passado, tratando-as como atividades que utilizam
ferramentas intelectuais definidas em contextos historicos
especificos. Este conceito difere do de ato de fala, na medida
em que procura explicar tais filosofias nao em termos de
performativos linguisticos enquanto tais, mas sim em termos
do modo como as artes intelectuais — doutrinas, modos
de demonstracao, técnicas logico-retoricas, exercicios
ético-cognitivos, aparatos experimentais e também atos de
fala — estao ligadas a um sentido e a um tipo de si [self]
especificos. Além disso, o conceito de persona nao veé tais
conjuntos como a condi¢ao de uma crenca que se representa
a si mesma como «holisticamente parte de uma rede de
crengas (...) no interior da qual diversos itens individuais
se apoiam mutuamente».(*®) Pelo contrario, vé-os como con-
juntos amplos, adquiridos através de uma maestria pratica e
cultivados através da sua ancoragem pedagogica na persona
do fil6sofo, e nao de uma crenca particular que eles engen-
drariam. Na historia da filosofia, entendida como um ramo
da historia intelectual, a persona do fil6sofo € introduzida em
oposicao ao conceito filos6fico de sujeito do conhecimento.
Diversamente do que ocorre com o sujeito filosofico — seja
o sujeito transcendental da razao e da moral kantiano,
ou 0s seus sucessores poés-kantianos, como o conceito de
paradigma, pratica social, discurso e comunidade de conhe-
cimento — nao € possivel chegar a persona do filésofo através
de uma deducao quase-transcendental de normas e regras
da razao, tidas como «necessarias» para o entendimento
filosofico. Pelo contrario, chegamos a persona do filésofo
através da investigacao histérica a respeito dos modos como
(e dos niveis em que) a aquisicao de um conjunto de artes
intelectuais — através da formacao de um si [self] filosofico
especial — determina o que pode ser considerado como
compreensao filos6fica num certo meio historico.

O papel metodologico e teorico central do conceito de
persona do filésofo é o de questionar a ideia de que a filosofia

(*®) SKINNER, «Interpretation, Rationality and Truth», p. 43.
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consiste na razao humana a refletir sobre a sua prépria natu-
reza e, assim, a ideia de que a historia da filosofia consiste na
razao humana a refletir sobre o seu préprio desenvolvimento
no tempo.(*’) De uma maneira mais positiva, ao tratar a
«razao» como um nome genérico para um vasto leque de
artes intelectuais e ao tratar o fil6sofo como um si [self] culti-
vado para suportar conjuntos especializados de tais artes, em
instituicoes dedicadas a transmissao de tradicoes filosoficas
particulares, este conceito de persona amplia o alcance da his-
toria da filosofia em dois eixos convergentes. Em primeiro
lugar, ele permite-nos perguntar como € que € induzido o
desejo de filosofar ou de tornar-se filésofo — ao invés de
trata-lo como naturalmente presente na vontade da razao de
conhecer as suas proprias capacidades e limites — e, assim,
permite-nos explorar o dominio das bases pedagégicas e
psicagogicas de tipos particulares de filosofia. Em segundo
lugar, essa abordagem permite-nos explorar de que maneira,
e em que medida, a aquisicao de conhecimento filoséfico
depende do cultivo de uma persona filosofica especial.

No que diz respeito ao primeiro eixo, o conceito de
persona permite-nos abordar o desejo de filosofar ou
tornar-se fil6sofo nao como algo universal e, por isso, além
da possibilidade de explicacao histérica, mas sim como o
resultado de regimes especificos de autoproblematizacao
e autotransformacao. Para que compreendamos o que esta
em jogo aqui, devemos recordar que Kant, por exemplo,
trata o «filosofar» como algo que nao pode ser aprendido,
opondo-o a «filosofia» de escolas historicas particulares, que,
pelo contrario, pode ser ensinada. Kant vé, assim, o desejo
de filosofar como algo universal ou inato.(*®) Ao fazé-lo,

(°7) Para uma explicacao recente desta concecio kantiano-
-hegeliana da filosofia e da histéria da filosofia, veja-se BRAUN,
Lucien, Geschichte der Philosophiegeschichte, Darmstadt, WBG, 1990,
originalmente publicado como Histoire de Uhistoire de la philosophie,
Paris, Editions Ophrys, 1973.

(**) Kant, Immanuel, Kritik der reinen Vernunft, in Kants Werke:
Akademie Textausgabe (AK), Berlim, De Gruyter, 1902, I11, pp. 541-543;
a partir daqui citado como Kritik, AK. Traducao para o inglés de
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Kant invoca a imagem particular do principal obstaculo ao
filosofar, a saber: a nossa inclinacao sensivel para as formas
meramente exteriores, e passiveis de ser aprendidas, das
«escolas filosoficas». Esta inclinacao ameaca distrair-nos
da derivacao interior de «cognicoes racionais» a partir
das «fontes universais de razoes — isto é, de principios»,
constitutiva do filosofar (kantiano).(*) O que dizer, porém,
desta imagem? Nao se trata ela também de algo que deve
ser ensinado e aprendido? De facto, nao a utiliza Kant para
ensinar fil6sofos aprendizes que eles devem ver todas as
filosofias passiveis de serem aprendidas como obstaculos a
um puro filosofar interior? Ao fornecer aos aprendizes esta
poderosa forma de se colocarem em questao e imaginarem
um s¢ [self] mais elevado e verdadeiro, nao estaria Kant a
usd-la como um meio de induzir o desejo de filosofar?
Consideremos, a este respeito, o papel desempenhado
por uma forma particular de antropologia moral presente
na metafisica aristotélica do inicio da era moderna: a ima-
gem do homem como um ser composito no qual a substancia
espiritual constitutiva de Deus e dos anjos é unida a subs-
tancia corporea dos animais. Além de organizar explicacoes
metafisicas detalhadas sobre a percecao e a relacao mente-
-corpo(*), esta antropologia também era usada como um
meio de induzir o desejo de empreender o tipo de trabalho
filos6fico através do qual tais explicacoes sao produzidas.
Num pequeno livro de aconselhamento que o professor
jesuita de Ferrara Julius Clemens Scotti publicou, em 1636,
com o intuito de introduzir os seus alunos ao estudo da
metafisica aristotélico-tomista, encontra-se toda uma série
de exortacoes: primeiro, por se fundar no intelecto, «a

P. Guyer e A. W. Wood, Immanuel Kant: Critique of Pure Reason,
Cambridge, Cambridge University Press, 1998, pp. 693-695.

(*) KaNT, Kritik, AK, 111, 541 (Gruyer e Wood, Critique, p. 693).

(*") Sobre este tema, veja-se SIMMONS, Alison, «Jesuit Aristotelian
Education: The De anima Commentaries», in J. W. O’MALLEY, G. A.
BaILEY, S. J. HARRIS e T. F. KENNEDY (orgs.), The Jesuits: Cultures,
Sciences, and the Arts 15401773, Toronto, University of Toronto Press,
1999, pp. 522-537.
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filosofia €, de facto, um dom divino»; mas, segundo, tal dom
encontra obstaculos, pois «na medida em que a razao se
encontra sitiada por paixoes perversas, o intelecto raciocina
de forma perversa». Terceiro, isto significa que o estudante
deve «sempre confiar na autoridade e confiar no raciocinio
dos eruditos e na fé antes de mais nada».(*!)

Podemos reconhecer neste exemplo um modo de
despertar o desejo de filosofar que é paralelo ao de Kant,
servindo-lhe de antecedente historico. A filosofia é-nos
doada por Deus e, no entanto, ha algo na natureza dos
seres humanos que impede o desenvolvimento desse dom.
Isto ocorre porque a filosofia estd radicada no intelecto,
que €, de facto, capaz de participar na inteleccao divina de
formas puras e substancias; porém, este intelecto — que
o homem partilha com Deus e os anjos — encontra-se,
ao mesmo tempo, encarnado no seu ser corporeo, onde é
sobrecarregado por percecoes materiais e distraido por pai-
xoes sensiveis da vontade. Através da filosofia (aristotélica
e metafisica) o homem pode, portanto, superar tal estado
de corrupcao da vontade e do conhecimento produzido
pela sua natureza mista intelectual-sensivel, e aspirar a um
si [self] mais elevado, capaz de inteleccao pura, como vimos
no tratamento de Scheibler da abstracao metafisica. Por
outras palavras, o desejo de filosofar do modo aristotélico
¢ incitado através da introducao [do sujeito] a uma certa
pratica particular de problematizacao de si, orientada para o
cultivo de um certo tipo «mais elevado» de si [self] filoséfico.

Isto fica claro no modo como o ensino da metafisica
aristotélica foi atacado pelos seus oponentes, defensores da
filosofia civil. Visando minar aquilo a que chamava «filosofia
sectaria», o primeiro passo de Thomasius foi alertar os seus
estudantes a respeito dos perigos da antropologia moral
por meio da qual eles poderiam vir a relacionar-se consigo

(") ScorTi, Julius Clemens, Monita Philosophiae tyronibus
opportuna, Ferrara, Succius, 1636, citado em Brum, Paul R., Philo-
sophenphilosophie und Schulphilosophie. Type des Philosophierens in der
Neuzeit, Estugarda, Franz Steiner Verlag, 1998, pp. 142-143.
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mesmos como seres intelectuais e, assim, passar a desejar
a metafisica. Numa série de «precaucoes» que forneceu
aos seus estudantes de direito na Universidade de Halle na
década de 1690, Thomasius atacava a antropologia intelec-
tualista e a ética racionalista caracteristica da Schulmetaphysik
protestante de tipo scheibleriano, considerando-as como as
doutrinas centrais da «filosofia sectaria»:

Tais doutrinas ensinam: (1) que Deus e matéria sao dois
principios coeternos; (2) que a esséncia de Deus consiste em
pensamento e especulacao; (3) que a natureza dos espiritos
consiste no pensamento; (4) que a natureza humana consiste na
razao, da qual depende a perfeicao e felicidade de todo o género
humano; (5) que a humanidade é uma tnica espécie e que aquilo
que € bom para um individuo também o é para outro; (6) que
a vontade humana pode ser aperfeicoada pela razao; (7) e que,
através do aperfeicoamento do pensamento, € facil alcancar a
sabedoria e a virtude. (*?)

O objetivo de Thomasius era suplantar esta antropolo-
gia platénico-crista, substituindo-a por uma antropologia
epicurista-crista, segundo a qual o ser humano seria uma
criatura de paixoes corporeas cegas, ao invés de um ser inte-
lectual. De acordo com esta visao, as paixoes irracionais do
homem, ao mesmo tempo que ameacam destrui-lo, também
o conectam com o mundo material de um modo do qual
ele pode beneficiar, contanto que aprenda a modera-las
de acordo com as necessidades da felicidade pessoal e da
vida civil.(*) Ao solicitar aos seus alunos que se pusessem
em questao desta maneira, a antropologia de Thomasius
foi desenvolvida com a finalidade de provocar o desejo de
repudiar o conhecimento metafisico — visto como uma ilu-
soria subtileza situada além das capacidades humanas — e

(**) TromasIus, Cautelen zur Evlernung der Rechtsgelehrtheit, p. 113.
(**) Ver TaHomasius, Christian, Grund-Lehren des Natur — und
Volcker-Rechts, nach dem sinnlichen Begriff aller Menschen vorgestellet,
Halle, Renger, 1709, livro 1, cap. 1, «Sobre natureza moral do homem».
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de adotar uma filosofia centrada na moderacao das paixoes
e na maestria das disciplinas juridico-politicas necessarias
para o governo da vida civil.

Seja na filosofia critica de Kant, na metafisica de
Scheibler ou na lei natural de Thomasius, a filosofia nao tem
inicio com a recuperac¢ao de um desejo universal de filosofar.
Pelo contrario, ela comeca com a introducao do individuo
num regime de problematizacao filosofica de si que visa
motivar o cultivo de uma persona filoséfica particular, que
cada regime torna desejavel. Tais regimes transmitem aquilo
que Foucault caracteriza como «modelos propostos para
estabelecer e desenvolver relagoes consigo mesmo, para a
reflexao sobre si, para o conhecimento, o exame, a deci-
fracao de si por si mesmo e as transformacoes que o sujeito
procura efetuar sobre si mesmo».(**) Ao contrario de uma
persona literaria — que o fil6sofo pode livremente adotar
com o intuito de simular uma voz retérica — a persona do
filésofo (e a persona intelectual de modo geral) é adquirida
através da emulacao compulsoria do si [self] que alguém
aspira tornar-se e, nesse sentido, tal personanao é claramente
distinguivel da personalidade moral ou psicologica. O desejo
de filosofar nao emerge de um impeto universal para impor
uma ordem intelectual ao caos da experiéncia— um impeto
que pode ser realizado através das categorias kantianas
ou, no paradigma poés-kantiano, através do discurso ou da
episteme —, mas sim da introducao [de um sujeito] num
regime associado ao cultivo de uma certa persona filosofica.
Enquanto objetos da historia intelectual, as filosofias do
passado nao sao expressoes seriais e historicas de um desejo
humano universal de conhecimento e compreensao, mas
sim regimes para produzir tal desejo naqueles que as cir-
cunstancias ou o acaso selecionaram para o cultivo de uma
persona filosofica. A histéria da pedagogia ou da psicagogia
filosofica deve, assim, constituir uma parte integrante da

(*) Foucaurt, Michel, The Use of Pleasure, Harmondsworth,
Penguin, 1985, p. 29 [O Uso dos Prazeres, p. 28].
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historia da filosofia, tal como ha muito sugerido por diversos
autores. (*°)

O segundo eixo através do qual o conceito de persona
amplia o alcance da histéria da filosofia jaz na explicacao
que tal conceito oferece da relacao entre aquisicao de conhe-
cimentos filos6ficos e o cultivo de um tipo especial de si
[self] filosofico. O si proprio do filosofo é geralmente visto
como um ponto de autoconsciéncia reflexiva meramente
formal, como por exemplo o «cogito» da reducao cética de
Descartes, ou o «Eu» [/] requerido pela sintese kantiana do
multiplo da percecao — o «sujeito transcendental da aperce-
¢ao», o «eu» que pensa. No entanto, através do conceito de
persona filosofica, nos aprendemos a ver este «si» como algo
que o aprendiz de filoésofo cultiva — por exemplo, apren-
dendo arealizar a reducao cética de Descartes como um tipo
de exercicio contemplativo — dotando assim um conjunto
particular de artes intelectuais de unidade e dinamismo,
tomando como referéncia um «si superior» culturalmente
valorizado e intensamente desejado.

Consideremos, a este respeito, as «antinomias da razao»
na Critica da Razdo Pura de Kant e a sua relacao com o conhe-
cimento da filosofia critica. O dispositivo logico-retorico da
antinomia — a exposicao de pares de proposicoes contra-
postas entendidas como igualmente verdadeiras, ainda que
mutuamente contraditérias — possui uma longa historia
filos6fica com uma grande variedade de usos ético-cogni-
tivos. Como exemplo dessa variedade poderiamos citar a
isothenia pirroniana ou a equipoléncia de contraditorios, na
qual a antinomia € usada como uma técnica para induzir a

(**) Veja-se, por exemplo, Rassow, Paul, Seelenfiihrung: Methodik
der Exerzitien in der Antike, Munique, Kosel, 1954; Hapor, Ilsetraut,
Seneca und die griechisch-romische Tradition der Seelenleitung, Berlim, De
Gruyter, 1969; HApoT, Pierre, Philosophy as a Way of Life: Spiritual Exercises
Jfrom Socrates to Foucault, Oxford, Wiley-Blackwell, 1995; SCHNEIDER,
Ulrich J., «<The Teaching of Philosophy at German Universities in the
Nineteenth Century», History of Universities, n.2 12,1993, pp. 197-338;
e BrRowN, Peter, Power and Persuasion in Late Antiquity: Towards a
Christian Empire, Madison, University of Wisconsin Press, 1988.
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suspensao cética do juizo.(**) Na Dialética Transcendental,
Kant utiliza esse dispositivo de modo andlogo mas diferente,
enquanto meio para o cultivo de um tipo de juizo «critico»
particular através da contraposicao e neutralizacao de jui-
zos mutualmente exclusivos de teses e antiteses. Assim, na
famosa terceira antinomia da sua dialética transcendental
— a «antinomia da liberdade» — Kant opoe as seguintes
proposicoes: «A causalidade segundo as leis da natureza
nao ¢ a Unica de onde podem ser derivados os fenémenos
do mundo no seu conjunto. Ha ainda uma causalidade
pela liberdade que é necessario admitir para os explicar»;
e, por outro lado: «Nao ha liberdade, mas tudo no mundo
acontece unicamente em virtude das leis da natureza.» (*7)
O objetivo imediato deste exercicio é estabelecer um padrao
de pensamento no qual é possivel abarcar uma ideia de
liberdade pura — a saber, a ideia de um agente intelectual
capaz de autodeterminar a sua vontade e a sua acao de forma
absolutamente espontanea — mas nao enquanto objeto de
compreensao empirica ou de um modo que transgrida as leis
causais da natureza. E através do exercicio de contraposicao
equilibrada destes dois pensamentos que Kant resolve a
terceira antinomia, motivando uma figura de pensamento
conciliatoria: a liberdade espontanea, ainda que nao seja
objeto de compreensao empirica, pode ainda assim ser «pen-
sada» enquanto ideia necessaria para a operacao da razao,
mesmo que noés nao «saibamos» o que ela é em si mesma.
(**) Assim, é apenas nesta forma — isto é, enquanto «ideia
transcendental» — que a liberdade espontanea pode ser
pensada, especificamente como a ideia de acoes autogeradas

(**) Veja-se ANNAs, Julia, «<Doing Without Objective Values:
Ancient and Modern Strategies», in M. SCHOFIELD e G. STRIKER
(orgs.), The Norms of Nature: Studies in Hellenistic Ethics, Cambridge,
Cambridge University Press, 1986.

(*) KANT, Kritik, AK, 111, p- 308 (Guyer e Wood, Critique, p. 484).
[KaNT, 1. Critica da Razao Pura, trad. Manuela Pinto dos Santos e
Alexandre Fradique Morujao, Lisboa, Calouste Gulbenkian, 2001;
A444/B472 e A445/B473, respetivamente].

(") Ibidem, 111, p. 367 (Guyer e Wood, Critique, p. 536).
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de um ser intelectual, que, no entanto, produz efeitos no
mundo empirico.

No que diz respeito a historia da filosofia, tudo depende
da forma como a antinomia € compreendida. Apesar de
reconhecer o seu caracter terapéutico — em determinado
momento ele apresenta-a como o palco de uma batalha
interior na qual nenhum dos lados pode vencer, resultando,
assim, num equilibrio intelectual(*) — Kant insiste,
no entanto, que a antinomia € «inevitavel» para a razao
humana. A razao, defende, sente-se levada a transgredir os
seus limites em ambas as direcoes, tratando tanto a liber-
dade espiritual quanto as leis causais como «coisas em si», a0
invés de como formas para governar a razao nos seus usos
moral e teorico. Isto significa que a antinomia é natural e
universal — portanto, parte da «dialética natural e inevitavel
da razao pura» — e que as ideias transcendentais as quais
ela se reduz possuem validade universal enquanto meios de
superar as «ilusoes da razao».(*)

No entanto, nao ha motivos para se pensar que € a
«razao humana» que obriga alguém a aceitar algum dos
juizos em oposicao. Na verdade, tais juizos sao retirados de
determinadas tradicoes historicas da filosofia, cujo conflito
Kant procurava evitar. A no¢ao de uma causa espontanea
transcendente para o mundo empirico ¢ uma doutrina par-
ticular sustentada na metafisica da universidade europeia.
Esta metafisica formulou originalmente a ideia de uma
liberdade espontanea através de uma concecao especifica de
Deus: como um ser espiritual infinito, capaz de autodetermi-
nacao da vontade e da acao por nao estar sujeito as quatro
causas — formal, material, eficiente e final — que governam
a existéncia das coisas no mundo dos corpos no espaco €
no tempo. (') Que Kant recorre a esta conce¢ao metafisica

(*) Ibid., 111, pp. 291-293 (Guyer e Wood, Critique, pp. 468-469).

(%) Ibid., 111, p. 237 (Guyer e Wood, Critique, p. 386).

(°") Veja-se, por exemplo, a explicacao de Scheibler sobre Deus
como um ser espiritual agindo espontaneamente sobre si mesmo em
Opus metaphysicum, livro 11, pp. 496-8.
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de liberdade ¢ indicado pelas caracteristicas principais que
este atribui a liberdade espontanea: a capacidade de uma
atividade puramente autodeterminada e nao condicionada
por todas as determinagoes empiricas. O mesmo facto é
também indicado pelo seu recurso a uma linguagem vin-
culada a ideia de um ser espiritual em algumas das suas
Reflexionen nao publicadas, nas quais formula ideias que
iriam resultar nas antinomias da dialética transcendental.
Numa clara prefiguracao da terceira antinomia — em
1776-77, quatro ou cinco anos antes da versao publicada
—encontramos a formulacao, por Kant, de trés «Regras
da Dialética», a segunda delas sendo: «Nao sujeite aquilo
que nao pertence as aparéncias externas, por exemplo, o
espirito, as condicoes destas.» () Nao €, assim, a razao que
produz a ideia problematica de uma origem transcendental
espontanea para as cadeias causais no mundo empirico, mas
sim a adesao histérico-biografica de Kant a uma doutrina
central da metafisica universitaria. Por sua vez, o outro lado
da antinomia — a nog¢ao de que nao ha liberdade num
mundo de aparéncias governado por leis causais — advém
de uma segunda modalidade da metafisica universitdria, a
filosofia de Leibniz-Wolff, que ensinava que todos os even-
tos cosmicos sao determinados por uma cadeia de «razoes
causalmente suficientes». (%)

Deste modo, as doutrinas opostas da terceira antinomia
nao surgem como uma inevitavel «ilusao transcendental» da
razao humana, mas de duas doutrinas filosoficas historicas
contrarias, e que foram contrapostas por razoes culturais e
politicas, a saber: a doutrina metafisica da liberdade espiri-
tual que Kant via como indispensavel para a moralidade, e
a doutrina das leis causais necessarias para o conhecimento
dos fenomenos empiricos. Kant claramente pressupoe uma
familiaridade cultural de fundo com estas doutrinas, mas
0 que as torna atraentes € a antinomia ela mesma; ou seja,

(°?) KANT, Reflexionen, AK, XVII, pp. 704-5.
(**) Veja-se também ArL-AzM, Sadik J., The Origins of Kant’s
Arguments in the Antinomies, Oxford, Oxford University Press, 1972.
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a antinomia nao como uma tendéncia natural da razao
humana, mas como um dispositivo retoérico utilizado no
contexto de um exercicio ético-cognitivo. Porém, para que
este exercicio atinja o seu pleno potencial psicagogico, o
desejo dos leitores de filosofar da maneira kantiana deve ter
sido jd incitado do modo que discutimos acima: isto €, através
da sua introducao a uma concec¢ao deles mesmos enquanto
seres cuja capacidade de extrair «cogni¢oes racionais» de
principios interiores é ameacada pela sua inclinacao sensivel
para acreditar em coisas externas em si mesmas.

Somente ao relacionarem-se consigo mesmos deste
modo é que os leitores podem tratar aquilo que é, de facto,
um exercicio ético-cognitivo como se fosse algo a que eles
sao levados pelas tendéncias contrdrias da prépria razao
humana. Eles o farao, porque ao realizarem o exercicio
e, assim, suspenderem (temporariamente) a crenca na
liberdade pura e na causalidade natural enquanto realida-
des transcendentes, eles tomam-se a si mesmos como em
processo de realizar um si [self] racional superior, ao invés
de estarem simplesmente a cultivar uma atitude intelectual
particular. Em vez de personificar a «razao pura», porém,
este si [self] €, na verdade, uma persona filosofica cultural-
mente valorizada (e, por isso, intensamente desejada) — a
do fil6sofo critico entendido como aquele que liberta a razao
humana das suas ilusoes inerentes — a qual aqueles que se
iniciam na filosofia aspiram através da realizacao do proprio
exercicio. A antinomia fornece aos estudantes os meios psi-
cotécnicos para se relacionarem com os conceitos historicos
conflituantes de liberdade espiritual e causalidade natural
como se estes fossem tendéncias opostas da sua propria
razao interior. Isto permite-lhes suspender temporariamente
a sua crenca na realidade objetiva dos conceitos — reali-
zando o que ¢ efetivamente um experimento de pensamento
devocional — e, assim, aceder a tais conceitos na forma de
«ideias transcendentais». Este exercicio interior também
realiza a importante tarefa cultural e politica de preservar
a ideia metafisica de liberdade espiritual perante a ameaca
da sua destruicao pelas doutrinas da causalidade empirica,
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tratando liberdade e causalidade como ideias que regem a
razao e a compreensao empirica, respetivamente.

Dito de outro modo, é através do cultivo deste si ou
persona filosofica — o filosofo critico que emancipa a razao
humana da ilusao das «coisas em si» — que as doutrinas,
modos de demonstracao e técnicas retoricas da filosofia de
Kant encontram a unidade motivadora que dd origem a um
tipo particular de conhecimento filoséfico. O conhecimento
em questao é o conhecimento de «ideias transcendentais»
— neste caso, a ideia transcendental de liberdade — cuja
compreensao enquanto um modo nao-empirico de gover-
nar o pensamento para fins morais depende da realizacao
de um exercicio interior formativo da persona do filésofo
critico. Esta dependéncia do conhecimento filos6fico em
relacao a uma persona filosoéfica particular claramente nao
diz respeito apenas a critica kantiana. J4 tivemos ocasiao
de notar uma dependéncia similar no caso da metafisica
aristotélica no inicio da era moderna e o seu rival civil e
filoséfico. E apenas por esta razio que formas particulares
de conhecimento filoséfico nao se encontram universal e
livremente disponiveis para um genérico «sujeito humano
darazao» e, por isso, aquilo que ao longo do tempo foi visto
como filosofia ou o filésofo foi objeto de grande e profunda
variacao historica. (°*)

3. A historia da historia da filosofia

Nao é por acaso que foi precisamente no campo do pen-
samento politico que a histéria intelectual contextualista, na

(°*) Para mais detalhes a respeito deste topico, veja-se HOLZHEY,
Helmut, «Der Philosoph im 17. Jahrhundert», in J.-P. SCHOBINGER
(org.), Die Philosophie des 17. Jahrhunderts, Band 1: Allgemeine Themen,
Iberische Halbinsel, Italien, Basileia, Schwabe, 1998; ¢ CONDREN,
C., GAUKROGER, S. e HUNTER, I., «Introduction», in CONDREN,
GAUKROGER € HUNTER (orgs.), The Philosopher in Early Modern Europe,
pp. 1-16.
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formulacao da escola de Cambridge, foi mais bem-sucedida
em constituir o pensamento como objeto de investigacao
histérico-empirica. A concecao do «politico» encontrada nas
historias contextualistas do pensamento politico — grosso
modo, o politico como um exercicio territorial juridicamente
estruturado de soberania por um Estado, separado de impe-
rativos transcendentes morais e religiosos — € uma concecao
que os seus prototipos modernos ajudaram a criar.(°) As his-
torias modernas fizeram-no através de uma subtracao da
politica dos dominios normativos da lei natural e da teologia
moral cristas, reposicionando-a no campo dos interesses e
rivalidades existentes entre os entao emergentes Estados
territoriais europeus, isto €, o «contexto» do pensamento
politico. Como ja observamos, no entanto, os historiadores
modernos da heresia e do governo civil preocupavam-se
igualmente com o pensamento filos6fico. Ao suspender as
pretensoes de verdade da metafisica universitaria crista, e
encarando essa disciplina a partir do seu papel histérico em
elaborar teologias confessionais rivais, uma certa historia
contextualizante procurou «destranscendentalizar» a filoso-
fia, tipicamente com o intuito de a destituir da sua posicao
de propedéutica as artes do raciocinio.(*®) Esta é a fonte
do nosso argumento conjetural — que, certamente, requer
maior aprofundamento e uma pesquisa mais detalhada — de
que as historiografias contextualistas da filosofia e do pensa-
mento politico partilham uma histéria comum, emergindo
como estratégias associadas para secularizar a politica e
des-transcendentalizar a filosofia no contexto do desenvol-
vimento de uma cultura civil ndo-teocratica no século XvIilI.
Se esta hipoétese estiver correta, entao é possivel dizer que
o caracter empirico da historia intelectual contextualista

(°*) Veja-se as tteis discussoes apresentadas em TULLY, James,
«The Pen is a Mighty Sword: Quentin Skinner’s Analysis of Politics»,
in TuLLy (org.), Meaning and Context, pp. 7-25; e Pocock, «Quentin
Skinner».

(°®) HUNTER, Ian «Christian Thomasius and the Desacralization
of Philosophy», Journal of the History of Ideas, n.® 61, 2000, pp. 1-16.
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— isto €, o seu programa de descrever o pensamento como
uma forma de conduta ancorada em interesses € propositos
histéricos particulares — € inseparavel do seu compromisso
politico e cultural com um entendimento secularizado da
politica e uma concecao des-transcendentalizada da filosofia.

Este argumento conjetural encontra um significativo
nivel de confirmacao na emergéncia de uma segunda, e
radicalmente oposta, historiografia da filosofia no final do
século xvi111, que deriva da reconstrucao kantiana da metafi-
sica. A reivindicacao de Kant de ter descoberto as condicoes
transcendentais de uma razao humana universal levou nao
apenas a uma «re-transcendentalizacao» da filosofia — o
repudio do seu papel propedéutico a favor de uma concecao
da filosofia como reflexao da razao sobre as suas proprias
capacidades — mas também levou a uma nova concecao da
historia da filosofia. Sob o regime kantiano, a histéria da
filosofia nao podia ser uma representacao da razao filosofica
enquanto fenémeno histérico, pois a representacao é ela
mesma um exercicio da razao filosofica. Isto significa que
a filosofia nao pode ser objeto de uma histéria empirica da
filosofia, que, pelo contrdrio, deve assumir a forma de uma
reflexao da razao sobre a sua propria evolucao historica
em direcao a autoconsciéncia: isto €, a propria filosofia de
Kant.(*") E assim que emerge, pela primeira vez, o debate
sobre a questao de saber se a filosofia € o objeto ou o método
da historia da filosofia. Tal debate nao emerge como uma
aporia filos6fica, mas sim como uma disputa entre dois
programas culturais e politicos radicalmente opostos. De
facto, parece provavel que tenha sido o proprio Kant a colo-
car, pela primeira vez, a questao de saber «se a histéria da
filosofia poderia ser, ela mesma, uma parte da filosofia, ou
se deveria ser parte da histéria da aprendizagem [learning]
(Gelehrsamkeit) em geral» (°®), afirmando inequivocamente

(°) Este ponto de vista permanece atual, como podemos ver em
BRAUN, Geschichte der Philosophiegeschichte, pp. 217-236.

(°®) KANT, Immanuel, «Lose Blatter zu den Fortschritten der
Metaphysik», AK, XX, p. 343.
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a primeira possibilidade contra a segunda, argumentando
que a metafisica critica, enquanto modo de reflexao da
razao sobre si mesma, € a ciéncia insuperavel e suprema.

Estas foram as circunstancias histoéricas nas quais Kant
propos o desenvolvimento de uma <«historia filosofica da
filosofia», que se oporia a «histéria da erudicao» [learning]
(Geschichte der Gelehrsamkeit) pelo seguinte motivo: «Ainda
que [a historia filosofica da filosofia] estabeleca factos da
razao, ela nao os extrai da narrativa da historia, mas deriva-
-os da propria natureza da razao humana na forma de uma
arqueologia filosofica».(*) Se examinarmos a forma como
essa historia filos6fica deve evitar narrativas empiricas e
derivar as suas explicacoes diretamente da natureza da razao
humana ela mesma, entao deparamo-nos com algo bastante
surpreendente: o seu cardcter antinémico e dialético.
Na «Historia da razao pura», que conclui a Critica da Razdo
Pura, Kant divide todos os fil6sofos em dois campos, o
dos «sensualistas» e o dos «intelectualistas», alinhando os
primeiros com os «empiristas», como Locke, que procuram
derivar as ideais da experiencia sensivel, e os segundos com
os «noologistas» (ou racionalistas), como Leibniz, que ape-
lam a intuicao racional. Em termos de método, ha os céticos
representados por Hume e os dogmaticos representados
por Wolff; Kant conclui que a tnica filosofia que conseguiu
evitar estas formas antinémicas foi a sua, que recuperou as
condicoes racionais da experiéncia empirica através de um
método «critico». (%)

Evidentemente, ja haviamos encontrado este esquema-
tismo antes, nas antinomias da Dialética Transcendental.
Naquele contexto, porém, ele foi introduzido nao como um
modelo para a histéria filoséfica, mas como uma analise
das tendéncias opostas do intelecto humano. Assim, uma
das dimensoes notaveis (e nao suficientemente estudadas)
da primeira Critica ¢ a maneira como Kant projeta as

(*) Ibidem, p. 341.
(%) Idem, AK, 111, pp. 550-552 (Guyer e Wood, Critique, pp. 702—
-704).
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antinomias da Dialética Transcendental — que descrevemos
anteriormente como um exercicio interior concebido para
cultivar um certo comportamento intelectual «critico» —
sobre a «historia», criando, desse modo, um novo modelo
para a histéria intelectual. De tal reaplicacao emergiu uma
poderosa imagem da histéria da filosofia, entendida como
uma dindamica progressiva propelida por duas tendéncias
opostas e mutuamente: um racionalismo transcendente
incapaz de apreender os limites sensiveis do conhecimento,
e um empirismo incapaz de apreender as condigoes
transcendentais da experiéncia. Enquanto reconciliacao
transcendente desta oposi¢ao, o advento da filosofia de
Kant €, assim, visto como devendo completar a historia da
filosofia através da descoberta critica dos limites empiricos
da razao e das condicoes transcendentais da experiéncia
empirica, manifestando, desse modo, a verdade da razao na
historia. () E como se as ilusdes da raziao devessem agora
ser purgadas pelo préprio movimento da historia.

O caracter teleologico e triunfalista da historia filosofica
pos-kantiana vem sendo cada vez mais bem compreendido.
Porém, tem-se menos clareza a respeito do modo como a
sua origem no regime €tico-cognitivo da dialética kantiana
imbui a historia filos6fica de um caracter profundamente
anti-histérico, que tem como finalidade, na verdade, com-
bater a historia contextualista e empirica e derrotar a sua
politica cultural antimetafisica e secularizante. Através da
sua projecao histérica da dialética, Kant forneceu um meio
para tratar o conjunto de movimentos historicos e intelec-
tuais — a metafisica leibniziana e wolffiana, e a filosofia
histérico-empirica de Hume, por exemplo — como se eles
nao fossem mais do que instancias das pulsoes opostas da
razao humana (racionalismo e empirismo). Assim expostos,

(°") A versao moderna inglesa exemplar desta histéria é BECK,
Lewis White, Early German Philosophy: Kant and his Predecessors,
Cambridge Mass., Harvard University Press, 1969. Veja-se também
BRAUN, Geschichte der Philosophiegeschichte, onde Hegel é apresentado
como completando a revoluc¢ao iniciada por Kant.
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des-historicizados e filosoficamente sublimados, tais
movimentos passam a poder ser tratados como abertos ao
entendimento e a transcendéncia meramente através de
um conjunto de operacoes realizadas na prépria mente
e no discurso do historiador da filosofia — o equilibrio
discursivo e a conciliacao das filosofias opostas, racionalistas
e empiristas —, o que, como vimos, € concebido como o
«momento» escatolégico no qual a razao finalmente atinge
autoconsciéncia no tempo. Este € o método a que Kant
chamou <historia filosofica da filosofia» e que €, agora, mais
comumente conhecido como histoéria filosoéfica.

Se retornarmos agora ao argumento com o qual
iniciamos este ensaio — a apresentacao de um impasse
filoso6fico entre uma reconstrucao histérica contextualiza-
dora, acusada de antiquarianismo relativista, e um método
de reconstrucao racional, acusado de impor a sua propria
verdade as filosofias do passado — podemos, entao, comecar
a vé-lo sob nova luz. Este modo de apresentar o estado da
arte da historiografia intelectual pode, agora, ser visto como
o herdeiro direto da dialética kantiana entre empirismo e
racionalismo e, portanto, de uma histoéria filoséfica pés-kan-
tiana. Assim, Maclntyre caracteriza a histéria contextualista
da filosofia como transformando o passado unicamente
num «dominio do de facto», carecendo de meios para julgar a
racionalidade das filosofias do passado, enquanto as recons-
trugoes racionais tornam o presente o «dominio do de jure»,
carecendo de meios para historicizar a disciplina atual. (°?)
Taylor apresenta o problema de modo similar, enquanto
Rorty expoe o mesmo impasse como uma oposicao entre
um contextualismo skinneriano, que satisfaz a necessidade
de «autoconsciéncia» empirica de uma comunidade, e uma
reconstrucao racional, que atende a necessidade de um outro
tipo de comunidade: a «autojustificacao» idealizada.(®?)
Assim, estes filosofos expoem aquilo que, na verdade, é um

(°) MACINTYRE, «The Relationship of Philosophy to its Past»,
pp- 39-40.
(*) Rorty, «Historiography of Philosophy», pp. 49-56.
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conflito historico nao resolvido entre culturas intelectuais
rivais, numa forma apenas vagamente reconhecivel: isto €,
como um conflito entre tendéncias subjetivas opostas da
razao passiveis de serem conhecidas e transcendidas através
da sua reconciliacao na prépria mente ou no discurso do
historiador filoséfico. Era isto que deveria ser atingido
através do recurso, em Taylor, as «praticas sociais» ou, em
Maclntyre, a uma Weltanschaaung conciliatoria, ou ainda, em
Rorty, a uma Geistesgeschichte compreendida como capaz de
harmonizar necessidades rivais de autoconsciéncia historica
e autojustificacao filosofica. O que é de facto alcancado,
porém, é a continuacao da guerra poés-kantiana contra a
historicizacao da metafisica numa forma atualizada, que é
também mais subtil e menos explicita.

Isto teve trés consequéncias negativas para a disciplina
da histéria intelectual. Em primeiro lugar, obscureceu o
grau em que a histéria do pensamento metafisico, moral
e politico foi impulsionada por conflitos histéricos entre
filosofias rivais ligadas a forcas culturais, religiosas e politi-
cas opostas. De forma inversa, a contextualizacao empirica
do pensamento operada por Skinner é caracterizada por
aquilo a que James Tully chamou uma «primazia do conflito
pratico».(°*) Como vimos, quando os filésofos civis epicu-
ristas atacaram os metafisicos aristotélicos, essa batalha
nao ocorreu no contexto de uma esfera comum da razao
universal, ou no terreno de uma pratica social partilhada ou
de uma mesma Weltanschaaung que permitisse que as dife-
rentes facoes fossem julgadas de acordo com um propésito
intelectual ou telos moral englobante. Pelo contrario, tal
confronto ocorreu através do encontro de doutrinas (sobre-
postas e, ainda assim, divergentes), modos de demonstracao
e exercicios ético-técnicos divergentes, dos quais surgiram
diferentes formas de raciocinio filos6fico, conhecimento e
aspiracao ética. Os individuos nao tomavam parte em tais
conjuntos intelectuais através de uma compreensao racional
sobre a sua verdade, mas como resultado da inducao neles

(°") TuLrLry, «The Pen is a Mighty Sword», p. 22.
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de um desejo de se transformarem a si mesmos de acordo
com uma persona filosofica altamente valorizada. Filosofias
rivais confrontavams-se, assim, nao na base de uma discussao
racional aberta, mas através de discursos belicosos sobre
personaefilosoficas exemplares, personaeformadas a partir de
antigos e duradouros compromissos anteriores com estilos
filoso6ficos particulares e determinados propésitos culturais
e politicos. Quando uma certa filosofia era empoderada
pelo aparato juridico — como o foi a metafisica universitaria
através da lei canonica e do estabelecimento do crime de
heresia —, o conflito irreconciliavel entre as filosofias rivais
podia e de facto era resolvido através de coercao juridica
exemplar, banindo ou queimando livros e encarcerando os
seus autores.

Montaigne defendeu o cultivo de um desprendimento
cético em relacao a pretensoes de verdade filosoficas e teo-
l6gicas, enquanto Bayle insistiu no caracter nao-racional e
nao-demonstravel da doutrina teol6égica como um meio de
se retirar de uma perigosa e invencivel competicao sobre a
verdade absoluta. Thomasius, que havia comentado tanto
Montaigne como Bayle na sua revista Monatgesprdche, optou
pela historicizacao da metafisica e da teologia por razoes
similares.(*’) Ao oferecer a sua explicacdo contextual para
o retorno da metafisica a universidade protestante — em
termos do seu papel como cao de ataque filosofico para teo-
logias rivais —, Thomasius estava também a tentar fornecer
uma explicacao histérica para o caracter insolavel e perigoso
das disputas filosofico-teologicas, sugerindo que para lidar
com elas seria necessaria uma estratégia de tolerancia mutua
refor¢ada pelo Estado. (°®) Nao foi, como Maclntyre propoe,
a sua dependéncia do contexto que «descredibilizou» as

(%) Ver JaumaNnN, Herbert, «Frithe Aufklarung als historische
Kritik: Pierre Bayle und Christian Thomasius», in S. NEUMEISTER
(org.), Friihe Aufkldrung, Munique, 1994, pp. 149-170.

(°°) Este é o argumento central de THoMmasIUs, Christian e
BRENNEYSEN, Enno Rudolph, Das Recht evangelischer Fiirsten in theolo-
gischen Streitigkeiten, Halle, Salfeld, 1696.
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teologias metafisicas rivais no inicio da modernidade, como
se se tratasse de um problema filosofico passivel de correcao
posterior.(°’) Pelo contrdrio, o que o provocou foi o facto de
as «historias da heresia» terem procurado situar teologias
e filosofias em contextos historicos particulares como um
meio de ativamente descredibilizar as suas pretensoes de
verdade rivais, reconstituindo-as como objetos na historia do
governo da sociedade civil. A histéria contextual da filosofia
que emergiu das histérias da heresia modernas nao fez
apenas do conflito filoséfico sectario um objeto central de
investigacao, mas esse estilo de historia encontrava-se, ele
mesmo, num conflito irreconciliavel com a forma de filosofia
metafisica que ela prépria visava minar através da sujeicao
desta a investigacao historica. Ja anteriormente sugeri que o
modo de contextualizacao proposto por Skinner e Pocock,
no qual pretensoes de verdade filosoficas sao suspendidas e
as filosofias tratadas como combatentes ativos na histéria do
pensamento politico, pode ser visto como o herdeiro deste
estilo historiografico antimetafisico. Do mesmo modo, a
tentativa de recuperar a sua histéria intelectual como o lado
empirico de uma dialética histérico-filos6fica mais ampla
exemplifica o contra-ataque contemporaneo da metafisica
pos-kantiana.

Em segundo lugar, se a histéria filos6fica obstrui a
compreensao da historia intelectual como uma disputa
politico-cultural que teve lugar na filosofia civil do inicio
da modernidade, isso nao a torna menos contraria a um
diferente entendimento da histéria intelectual — enquanto
progresso que se realiza através de verificacoes e testes empi-
ricos sucessivos — que surgiu com a emergéncia das ciéncias
matematico-experimentais durante o século Xvir. Ao tratar
o conhecimento de forma pés-kantiana, isto €, como produto
de relacoes internas de um sistema quase-transcendental
— seja uma pratica social, um paradigma kuhniano, um dis-
curso, ou uma comunidade de conhecimento — a histéria

(") MACINTYRE, «The Relationship of Philosophy to its Past»,
p- 35.
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filos6fica apaga a divergéncia moderna da historia das cién-
cias em relacao a historia da filosofia. (%) O tratamento das
filosofias enquanto atos de fala pela escola de Cambridge
nao € capaz de superar essa integracao forcada da historia
das ciéncias na historia filosofica, em parte devido a um
estruturalismo linguistico residual, e em parte porque a sua
concecao da histéria intelectual como uma batalha é mais
adequada a historia civil contextualista do que a historia
experimental das ciéncias.

O caracter anti-representacional da abordagem pos-
-kantiana sugere que as ciéncias experimentais nao sao
mais capazes de representar objetos exteriores do que as
filosofias metafisicas, das quais elas deveriam diferir apenas
através do acréscimo de um aparato técnico capaz de levar os
seus supostos objetos internos a uma existéncia externa. (%)
Tal abordagem encontra, no entanto, grandes dificuldades
ao tentar lidar com o facto de as ciéncias experimentais
parecerem efetivamente possuir uma histéria progressiva,
caracterizada por sucessivas tentativas faliveis de representar
um certo campo fenoménico, enquanto a histéria da filo-
sofia parece ser propelida por rivalidades e conflitos entre
posicoes intelectuais infaliveis. MacIntyre tenta superar esta
dificuldade negando que a filosofia e as ciéncias experimen-
tais possuam tipos diferentes de historia. Ele defende que

(°®) Veja-se a esclarecedora discussao em LUTHY, Christoph,
«What to do with Seventeenth-Century Natural Philosophy? A Taxono-
mic Problem», in Perspectives on Science, n.° 8, 2000, pp. 164-195.

() Veja-se, por exemplo, LATOUR, Bruno e WOOLGAR, Steve,
Laboratory Life: The Construction of Scientific Facts, Princeton, Princeton
University Press, 1986; KNORR-CETINA, Karin, «The Fabrication of
Facts: Towards a Microssociology of Scientific Knowledge», in N. STEHR
e V. MEJA (orgs.), Society and Knowledge: Contemporary Perspectives in
the Sociology of Knowledge, New Brunswick, Transaction Books, 1984,
pp- 223-244; e HACKING, lan, Historical Ontology, Cambridge Mass.,
Harvard University Press, 2002. Para uma apreciacao critica, ver
ZAMMITO, A Nice Derangement of Epistemes; e, para mais a respeito
dos fundamentos pés-kantianos das concec¢oes estruturalistas e
pos-estruturalistas do conhecimento, cf. HUNTER, «The History of
Theory».
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ambas possuem historias que evoluiram em relacao a uma
unica norma de verdade; no entanto, no caso da filosofia,
tal norma — a concecao platénica da verdade — estd na
sua origem e nao no seu futuro, sugerindo, assim, que [a
historia da filosofia] deva progredir retornando [as origens]
no intuito de reconciliar as suas diferentes formas histori-
cas.() A tentativa de Rorty de lidar com este mesmo pro-
blema nao é nem menos audaciosa, nem mais bem-sucedida.
Mantendo-se fiel a sua filosofia anti-fundacional — um pos-
-kantismo convencionalista — defende que, como toda a
forma de conhecimento, as ciéncias baseiam-se em opinioes
sustentadas por justificacao racional, e que esta, por sua vez,
depende das normas de uma determinada comunidade.
As diferencas entre a histéria da filosofia e a histéria das
ciéncias devem, por isso, ser vistas como «acidentais»,
refletindo o facto de que a comunidade filosofica permite
consideraveis diferencas de opiniao — por exemplo, ela
permite que alguns dos seus membros continuem a crer
em substancias ou esséncias aristotélicas —, enquanto a
comunidade cientifica nao permite tal divergéncia. (")

A tentativa de Rorty de unir as histérias da filosofia e
das ciéncias no ambito de uma historia filosofica das comu-
nidades de conhecimento €, no entanto, insustentavel. Por
um lado, a historia filoséfica nao consegue perceber que
a existéncia de multiplas opinioes na historia da filosofia
nao reflete as normas da comunidade filosofica, mas sim
que tal comunidade nao existe. A persisténcia da crenca
em substancias e enteléquias aristotélicas ¢ um lembrete de
que a tentativa de deslegitimar tal crenca teve lugar nao na
forma de uma intuicao racional ou de uma descoberta expe-
rimental que pudesse ser aceite pelo fil6sofo aristotélico,
mas sim como uma campanha para destruir a infraestrutura
intelectual dessa persona, levada a cabo por grupos como o
dos filésofos civis. E o facto histérico de que esta campanha

(") MACINTYRE, «The Relationship of Philosophy to its Past»,
p- 45.
(™) Rorrty, «Historiography of Philosophy», pp. 66—67.
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foi apenas parcialmente bem-sucedida — o que se deve em
grande medida a transmissao continua da filosofia aristo-
télica e da sua respectiva persona nas universidades jesuitas
— que explica a permanéncia de uma crenca em substancias
aristotélicas e propdsitos morais incorporados e, assim,
algumas das disputas ou discordancias que encontramos no
interior das faculdades de filosofia modernas. Discordancias
no que tange a propria natureza da filosofia nao emer-
gem do facto de os filésofos formarem uma comunidade
tolerante ao desvio em relacao a uma norma, mas sim do
facto de que nao existe tal coisa como uma comunidade de
fil6sofos — uma norma de verdade nos termos de MacIntyre
—, mas apenas uma série de escolas divididas por conflitos
e rivalidades de longa data.

Por outro lado, o elevado nivel de acordo fundamental
que encontramos nas ciéncias nao pode ser explicado com
base na ideia de um policiamento mais estrito de normas
epistémicas na «comunidade cientifica». Pelo contrario,
tal acordo e o caracter progressivo da historia das ciéncias
a ele associado emergiram de um conjunto de mudancas
cruciais na infraestrutura intelectual da persona do fil6sofo
natural, que teve lugar na modernidade do noroeste euro-
peu. Como mostrou Stephen Gaukroger, a discussao em
torno do método cientifico em Bacon e Descartes pode ser
vista como uma tentativa autoconsciente de reconstruir a
persona do filésofo natural, por oposi¢ao ao modelo escolas-
tico aristotélico. Tal tentativa resultou num programa que
visava purgar a filosofia de toda uma série de doutrinas,
praticas intelectuais, e aspiracoes éticas ancoradas na persona
contemplativa do fil6sofo aristotélico e nos seus sistemas
de conhecimento baseados no texto. Estes foram, por sua
vez, substituidos por um conjunto intelectual capaz de
suportar uma atitude experimental em relacao aos feno6-
menos num meio caracterizado pela investigacao coletiva
de ciéncias tidas como benéficas para a sociedade civil.(")

(™) GAUKROGER, Stephen, Francis Bacon and the Transformation of
Early-Modern Philosophy, Cambridge, Cambridge University Press, 2001.
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Essa persona baconiana formou, assim, a plataforma ética
para um conjunto de rotinas de observacao, instrumentos
de registo, notacoes matematicas e métodos experimentais
que tornaram possivel produzir representacoes faliveis de
campos especificos de fenémenos através de experimentos
passiveis de repeticao. Assim, ainda que as ciéncias naturais
emergentes fossem o ponto de chegada de um processo de
cultivo de uma persona especial, ao contrario das ciéncias
metafisicas, elas nao estavam restritas a esse cultivo. Isto
porque a persona do filésofo natural suportava proteses cog-
nitivas — de observacao, calculo e experimentacao — que
conectam o investigador a campos fenoménicos que nao sao,
neles mesmos, dependentes de atos de autotransformacao
interior. Esta foi a fissura decisiva, que comecou a separar
a persona do filésofo natural e a histéria das ciéncias da
persona do filésofo e a historia da filosofia, sobretudo por-
que o conhecimento de substancias, esséncias e enteléquias
da filosofia académica encontrava-se, de facto, restrito ao
cultivo de uma persona filosofica particular, como vimos no
caso das «ideias transcendentais» de Kant.

Em terceiro e ultimo lugar, como resultado do seu
programa de absorver dialeticamente a histéria intelectual
contextualista e a historia das ciéncias, a historia filosofica
nao estd em condicoes de compreender a sua propria his-
toria e importancia atual. Ja anteriormente sublinhamos
aquilo que, na elaboracao de Rorty da historia filosofica
(Geistesgeschichte), ecoa a sublimacao kantiana da compre-
ensao historica: a saber, a identificacao que ele opera entre
uma historia contextualista e uma reconstrucao racional
com necessidades subjetivas opostas — as necessidades
de «autoconsciéncia» e de «autojustificacao», respetiva-
mente — situando, assim, a historia filos6fica como um
momento exemplar de reconciliacao entre elas. De acordo
com Rorty, através da constru¢ao de um canone de gran-
des fil6sofos a partir de uma concecao «<honorifica» da
filosofia, entendida como o uso mais elevado do intelecto,
historiadores filos6ficos — ele menciona Hegel, Nietzsche,
Heidegger, Reichenbach, Foucault, Blumenberg e MacIntyre
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— satisfazem a necessidade de uma historia autojustifica-
dora de herdis filoséficos, ao mesmo tempo demonstrando
autoconsciéncia de que tais canones sao, de facto, apenas
construcoes. Esta concecao de historia filosofica nao s6
apaga a significancia histoérica da histéria contextualista — a
sua emergéncia enquanto um modo de suspender a verdade
das filosofias metafisicas, inserindo-as no contexto de uma
historia da sociedade civil —, mas também obscurece o
modo como a histéria filoséfica emergiu da projecao histo-
rica da dialética transcendental operada por Kant.

As observacoes de Rorty contém, no entanto, um impor-
tante indicador para a histéria da histéria filoséfica, que
aparece, de forma significativa, na sua breve caracterizacao
da persona do historiador filos6fico como um sabio moderno.
Na medida em que o historiador filoséfico «decide aquilo
sobre o que vale a pena pensar» e determina que questoes
filos6ficas nos unem aos nossos antepassados intelectuais,
ele «desempenha o papel que, no mundo antigo, era
desempenhado pelo sabio».(”) O sabio €, antes de mais,
um personagem cujo modo exemplar de cultivo de si € visto
como encarnando as mais elevadas aspiracoes éticas — em
geral, por constituir um elo entre a sua comunidade e
uma realidade redentora mais elevada — e que, por isso,
exerce sobre os demais uma autoridade moral, intelectual
e, as vezes, politica.(™) Kant criou a persona do historiador
filos6fico como sabio moderno através da sua projecao da
dialética transcendental sobre a histéria. Enquanto mente
exemplar na qual filosofias opostas sao reconciliadas, o his-
toriador filoséfico assume a autoridade moral e intelectual
para diagnosticar crises culturais reciprocas do racionalismo
e do empirismo, e a capacidade escatologica de antever a
sua resolucao historica, através da realizacao progressiva
da razao no tempo. Tal é o significado histérico do apelo

(") Rorty, «Historiography of Philosophy», p. 60.

(™) Ver BROWN, Power and Persuasion in Late Antiquity, pp. 35-70;
e Hapor, Pierre, Plotinus or the Simplicity of Vision, trad. M. Chase,
Chicago, University of Chicago Press, 1993, pp. 97-113.
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hegeliano-aristotélico de Taylor a «praticas sociais» morais
intencionais, bem como da invocacao de Maclntyre de uma
histéria da filosofia p6s-Reforma na chave de um aristo-
telismo perdido, e o apelo pos-kantiano de Rorty a uma
Geistesgeschichte capaz de unificar as tendéncias discordantes
da histéria contextual e da histéria das ciéncias no interior
de um mesmo imaginario filos6fico. Podemos, assim, come-
car a ver por que € que a persona do historiador filoséfico
deve ser um tépico privilegiado para as histérias contextuais
da persona do filosofo. Trata-se da persona profética e her-
menéutica cujo extraordinario prestigio moral podemos
reconhecer na linha que vai de Kant e Hegel, através de
Cohen e Cassirer, até Husserl, Heidegger e Habermas.



4.

FOUCAULT, HADOT, CAVELL E A VIDA COMO
«REAL» DA FILOSOFIA(")

DANIELE LORENZINI

1. O logos e o ergon

Nas aulas de 9 e 16 de fevereiro de 1983 do seu curso
no College de France O Governo de Si e dos Outros, Foucault

(!) Este ensaio, originalmente intitulado «Foucault, Hadot,
Cavell et le “réel” de la philosophie», e inédito na presente forma,
baseia-se nas ideias desenvolvidas em LORENZINT, Ethique et politique
de soi. Foucault, Hadot, Cavell et le techniques de lordinaire, Paris, Vrin,
2015. Traduzido do francés por Federico Testa. As citacoes francesas
foram traduzidas a partir do texto original. Para as citacoes de textos
originalmente escritos em lingua inglesa, o tradutor considerou quer
o texto de Lorenzini, quer os originais (como no caso das citacoes
de Stanley Cavell, consultadas no original). As traducoes de Foucault
foram feitas a partir do original francés e, na maioria dos casos,
confrontadas com traducoes existentes em lingua portuguesa: para
o curso Le gouvernement de soi et des autres. Cours au Collége de France.
1982-1983, ed. F. Gros, Paris, Seuil-Gallimard, 2008, consultou-se
O Governo de Si e dos Outros. Curso no College de France (1952-1983),
trad. Eduardo Brandao, Sao Paulo, WMF Martins Fontes, 2010; para
L'herméneutique du sujet. Cours au College de France. 1981-1952, ed. F. Gros,
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levanta, através de uma analise marcadamente original da
Carta VII de Platao, um problema fundamental: a saber, o
da «realidade» do empreendimento filosé6fico, daquilo que
faz da filosofia algo digno de ser praticado, isto ¢, aquilo que
garante que ela nao se reduza a um jogo estéril de palavras vas
e de conceitos vazios. Sem atribuir muita importancia a ques-
tao (historico-filologica) da sua autenticidade — supondo
que, se a carta nao foi escrita por Platao, ela nasce em todo
o caso de um meio muito proximo dele(?) — Foucault
reconhece na Carta VIl um dos lugares textuais matriciais
em que a filosofia colocou a questao da relacao entre logos
e ergon, ou seja, entre discurso e acao. De facto, nesse texto,
encontramos uma descricao da experiéncia politica de
Platao na Sicilia e, mais especificamente, em Siracusa, onde
ele esteve com a intencao de tentar «converter» o tirano
Dionisio, o _Jovem, a filosofia. Mas por que razao tera Platao
aceitado jogar tal jogo politico que lhe havia sido proposto
no interior de um regime absolutamente despé6tico como
aquele que herdara Dionisio, o Jovem? Foucault identifica
trés elementos para uma resposta na Carta VII.

O primeiro diz respeito ao kaires, a ocasiao propicia,
o momento favoravel. Na democracia ateniense, havia-se
tornado impossivel, segundo Platao, engajar o discurso
filoséfico no jogo da acao politica concreta. A Ginica solucao
havia ja sido formulada por S6crates no livro V da Republica:

Enquanto nao forem, ou os fil6sofos reis nas cidades, ou
os que agora se chamam reis e soberanos fil6sofos genuinos e
capazes, e se dé esta coalescéncia do poder politico com a filosofia
(...) nao havera tréguas dos males, meu caro Glaucon, para as
cidades, nem sequer, julgo eu, para o género humano, nem antes

Paris, Seuil-Gallimard, 2001, foi consultada A Hermenéutica do Sujeito,
trad. S. T. Muchail e M. Alves da Fonseca, Sao Paulo, Martins Fontes,
2006. Nas citacoes dessas obras, o nimero da pagina da traducao
existente foi fornecido entre colchetes. [N. dos O.]

(?) Cf.FoucauLt, Michel, Le gouvernement de soi et des autres, p. 193
[191-192].
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disso sera jamais possivel e verd a luz do sol a cidade que ha pouco
descrevemos. (%)

Foucault nota justamente que Platao apresenta essa
coincidéncia desejada entre o exercicio da filosofia e o exer-
cicio do poder como a consequéncia de uma impossibilidade:
a experiéncia do regime dos Trinta e, posteriormente, a
condenacao a morte de Socrates pela democracia ateniense
reestabelecida convenceram-no de que a filosofia ja nao tem
qualquer papel a desempenhar em relacao ao governo poli-
tico, seja ele oligarquico ou democratico. A voz do filésofo
nao encontra mais lugar no campo politico, a menos que a
distincao mesma entre filosofia e politica seja suprimida.
Noutros termos, segundo Platao, o discurso do fil6sofo nao
pode mais ser uma das vozes que se confrontam na arena
politica, procurando exercer influéncia sobre os cidadaos.
O logostilosofico torna-se, pelo contrario, em Platao, o tinico
discurso politico legitimo, pois é o tinico capaz de «curar»
as cidades e o género humano no seu todo dos males que os
afligem. E, se nao se tiver qualquer esperanca de estabelecer
tal coincidéncia, o melhor € calar-se. Foucault nota, assim,
a impossibilidade de as vozes filosoficas se fazerem escutar
em Atenas, enquanto em Siracusa as circunstancias parecem
mais favoraveis: «tendo um jovem monarca chegado ao
poder, pronto a escutar a filosofia, sera possivel realizar
essa uniao entre o exercicio da filosofia e o exercicio do
poder que Platao pensa ser, entao, a inica maneira de fazer
valer o dizer-verdadeiro [dire-vrai] [filosofico] na ordem da
politica».(*) Com efeito, no caso de uma monarquia ou de
uma tirania «basta persuadir um s6 homem» e «tudo tera
sido feito». (%)

(*) PrATON, La République, V, 473c-e, trad. L. Robin e M.-].
Moreau, in Fuvres completes, Bibliotheque de la Pléiade, Paris,
Gallimard, 1950, vol. I, p. 1052. [PLATAO, A Republica, trad. Maria
Helena da Rocha Pereira, Lisboa, Fundacao Calouste Gulbenkian,
2017, p. 251].

(*) FoucAULT, Le gouvernement de soi et des autres, p. 201 [200].

() Ibidem, p. 206 [202].
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Em segundo lugar, Platao deparava-se com uma questao
de philia, de amizade: Dion, o tio do tirano, que Platao
encontrara aquando da sua primeira viagem a Sicilia,
havia-lhe pedido insistentemente que retornasse a Siracusa,
visto que ele via na formacao de Dionisio uma possibilidade
unica de exercer, ele mesmo, uma influéncia politica sobre a
cidade. Finalmente, em terceiro lugar, explica Foucault, caso
Platao recusasse a viagem e a missao que lhe fora proposta
por Dion, «ele teria a impressao de nao ser ele mesmo (...)
nada além de logos, discurso puro e simples, quando lhe era
necessario por maos ao ergon (a acao)».(%)

Foi, assim, nesse estado de espirito que decidi deixar o meu
pais, nao com as ideias que alguns julgavam ser as minhas, mas
principalmente movido pelo temor de ser, aos meus proprios
olhos, alguém que nao é mais que verbo [verbiage], e que €, por
isso, incapaz de pdér maos a obra.(”)

Platao nao se contenta em ser o fil6sofo que escreveu
a Republica, isto €, um puro discurso, um simples logos des-
crevendo uma cidade ideal, tedrica, «feita de palavras».(®)
Se as condi¢oes forem propicias, € preciso, pelo contrario,
tentar ser o conselheiro real de um homem politico real»,
e esforcar-se por elaborar, agindo sobre a educacao de tal
homem, «a racionalidade da conduta real da cidade».()
Nenhum logos sem ergon, nenhum discurso sobre a cidade
ideal que nao seja acompanhado por uma tentativa de

(°) Ibid., pp. 201, 207 [200, 202].

(") PLATON, Leitre VII, 328¢, trad. L. Robin et M.-]. Moreau, in
Euvres completes, vol. 11, p. 1190 [«Nessa disposicao de espirito, eu
me aventurei a partir. Por certo, eu nao era movido pelos motivos
que alguns imaginam, mas me envergonhava por passar perante
mim mesmo como um verbo vazio (...) que nunca quer por maos a
obra» (328b-c), traduzido em FoucaAurt, O Governo de Si e dos Outros,
p- 202 n.].

(*) CaveLL, Stanley, Cities of Words: Pedagogical Letters on a Register of
the Moral Life, Cambridge, MA, Harvard University Press, 2004, p. 350.

(?) FoucAuULT, Le gouvernement de soi et des autres, p. 202 [201].
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realiza-la concretamente, através da paideia (filosofica) do
tyrannos que, aprendendo a conduzir-se, a governar-se a si
mesmo, sera entao capaz de conduzir e governar os outros
de maneira correta.

Foucault ja havia explorado este vinculo essencial que
faz do governo de si a condicao necessaria do governo
dos outros na sua analise do Alcibiades, no qual Socrates
explica a Alcibiades — no momento em que este pretende
transformar o seu estatuto privilegiado «em acao politica,
em governo efetivo dele mesmo sobre os outros» (') — que,
para aprender a governar a cidade inteira com vista ao
seu verdadeiro bem, é preciso antes aprender a cuidar de
si mesmo e, mais precisamente, da sua alma (psuché), ou
melhor, do elemento divino que se encontra na alma. (")
Entretanto, Foucault insiste em duas diferencas funda-
mentais entre o Alcibiades e a Carta VII, diferencas que
«tracam como que uma clivagem no interior da filosofia
platénica».(*?) Por um lado, Scrates agarra o kairos (o facto
de Alcibiades pretender lancar-se ao primeiro escalao da
cidade e tornar-se seu lider) e intervém junto a Alcibiades
por causa do seu amor (erds) por ele, enquanto Platao agarra
o kairos e vai a Sicilia por causa de uma «obrigacao interna»
que € a «propria tarefa da filosofia», a saber, a de «nao ser
simplesmente logos, mas também ergon». Por outro lado,
inquietando-se perante a ideia de que ele poderia ser nada
mais do que «discurso vazio», Platao coloca um problema
que é, segundo Foucault, simultaneamente «familiar e mal
conhecido» — algo perfeitamente visivel, entao, mas que,
justamente pela sua familiaridade e proximidade se torna
de dificil apreensao. Trata-se do problema do «real» da
filosofia, que se une, na Carta VII, a afirmacao explicita de

(") FoucAurLt, Lherméneutique du sujet, p. 34 [44].

(") Cf. Ibidem, pp. 50-54. Veja-se também FoucAULT, Le gouverne-
ment de soi et des autres, p. 222, e Le courage de la vérité. Le gouvernement
de soi et des autres II. Cours au College de France. 1984, ed. F. Gros, Paris,
Seuil-Gallimard, 2009, pp. 117-118, 147.

("*) FoucAuULrt, Le gouvernement de soi et des autres, p. 208 [206].
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que esse real «nao €, ja nao €, nao € simplesmente em todo
caso, o logos».(*?)

Foucault nao pretende com isso levantar a questao
filosofica «classica» do que € «o real», ou do «real» que
a filosofia deveria considerar e que determinaria, assim,
de certa maneira, a sua capacidade de dizer a verdade.(**)
O problema que Foucault coloca €, antes, o do modo de
inser¢ao no real do discurso filosofico: «como, de que modo,
em que modalidade se inscreve no real o dizer verdadeiro
filosofico», «qual € o real desse dizer verdadeiro filoséfico,
o que faz com que ele nao seja simplesmente um discurso
vao, que ele diga o verdadeiro ou o falso?». Nao se trata,
portanto, da questao da verdade do discurso filosofico, pois
este ultimo pode certamente «enganar-se e dizer o falso»;
trata-se, na realidade, da questao da «prova [épreuve] pela
qual a filosofia se manifestarda como real».(*”) Na sua aula no
College de France de 18 de marco de 1981, Foucault havia
ja explicado que nao se interessava pela «relacao sagital do
jogo de veridicao para com a coisa verdadeira que seria dita
por ela», mas sim pela «conexao que existe entre os jogos
de veridicao, os regimes de veridicao, e o real no interior do
qual eles se inserem ou ao qual eles referem», pois € «nessa
conexao que se inscreve o efeito real dos jogos de verdade
e erro» — € € essa conexao que constitui o objeto de uma
«andlise politica da verdade».('%)

No seu comentario a Carta VII de Platao, Foucault ofe-
rece, no entanto, duas respostas diferentes a questao do

(**) Ibidem, pp. 208—209 [207].

(") Para um desenvolvimento metodolégico rico a propésito
da relacao entre o «real» e aquilo a que Foucault chama o «jogo
da verdade», veja-se FoucauLt, Subjectivité et vérité. Cours au College
de France. 1980—-1981, ed. F. Gros, Paris, Seuil-Gallimard, 2014, pp.
223-225, 237-238, onde ele defende que «o real ao qual se refere
um discurso, qualquer que ele seja, nunca pode ser a razao de ser
deste mesmo discurso», pois «o jogo da verdade € sempre um evento
histérico singular em relacao ao dominio no qual ele se exerce».

(") FoucAULT, Le gouvernement de soi et des autres, p. 210 [208].

("*) FoucCAULT, Subjectivité et vérité, p. 241.
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real da filosofia. Por um lado, ele sustenta que essa «prova»
[épreuve] nao se situa ao nivel do jogo intrinseco do logos,
mas que ela deve ser vista no facto de que a filosofia «se
dirige, que ela pode se dirigir, que ela possui a coragem de
se dirigir a quem exerce o poder». Por outras palavras, na
Carta VII, o discurso filosofico «manifesta a sua realidade a
partir do momento em que se introduz no campo politico»,
nele marcando sempre a sua «diferenca especifica» em rela-
cao a outros discursos. Com efeito, se a retorica nao € mais do
que um meio utilizado no campo da politica para persuadir
as pessoas «daquilo de que elas ja estao convencidas» (ela nao
é mais do que um intensificador da «eficacia politica» do dis-
curso), o que € proprio da filosofia € praticar concretamente
a veridiccao frente a e em relacao ao poder politico, ocu-
pando-se nao tanto da sua eficicia, mas sim da verdade. (')
Deste modo, € possivel para Platao nao ser somente um
logos vazio.

Porém, esta é a primeira, mas nao a unica resposta de
Foucault a questao sobre o real da filosofia. Com efeito, ao

(') FOUuCAULT, Le gouvernement de soi et des aulres, p. 210-211
[208-209]. Foucault esclarece em seguida que, segundo a Carta VII,
o filésofo deve dirigir-se a «vontade politica» (seja a do monarca,
a dos chefes oligarquicos ou a dos cidadaos) para a informar, mas
que ele 56 se pode dirigir a esta vontade se ela for «boa», isto €, se o
monarca, os oligarcas ou os cidadaos tiverem «efetivamente vontade
de escutar o filésofo»: «O filésofo que fala sem ser escutado, o filésofo
que fala sob ameaca de morte, nao faz outra coisa sendo falar ao vento
e no vazio. Se ele quer que o seu discurso seja um discurso real, um
discurso de realidade, se ele quer que a sua veridicao filosofica seja
efetivamente da ordem do real, € preciso que o seu discurso filos6fico
seja ouvido, escutado, aceite por aqueles a quem ele se dirige (...).
A filosofia s6 existe no real, s6 encontra o seu real, se ao filésofo
que discursa correspondem a escuta e a expectativa daquele que
quer ser persuadido pela filosofia» (Le gouvernement de soi et des autres,
pp. 216-217 [214-215]). E a isto que Foucault chama o «circulo da
escuta», e ai reside uma das diferencas mais significativas entre o
dizer-verdadeiro platénico e a parrhesia cinica. Sobre a «polaridade
cinismo-platonismo», que segundo Foucault caracteriza toda a histo-
ria do pensamento ocidental, veja-se Le gouvernement de soi et des autres,

pp. 269-270 [265-266].
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comentar uma longa passagem da Carta VII (340b—341a),
Foucault explica que, de maneira geral, a filosofia deve
mostrar aos tiranos que o real da filosofia consiste nos prag-
mala, isto €, nos «assuntos, atividades, dificuldades, praticas,
exercicios, e todas as formas de praticas nas quais € preciso
exercitar-se e aplicar-se a si mesmo». O real da filosofia €,
assim, constituido pelas «praticas da filosofia» (**), isto €, é
«a sua pratica», mas nao «a sua pratica enquanto pratica do
logos» ou do didlogo (**), pois a filosofia — pelo menos desde
a antiguidade — € antes de mais nada «<um modo de vida,
uma maneira de ser, um certo tipo de relacao pratica consigo
mesmo através da qual [alguém] se elabora e trabalha sobre
si mesmo». (%)

E na relacao consigo mesmo, no trabalho de si sobre si, no
trabalho sobre si mesmo, nesse modo de atividade de si sobre si
que o real da filosofia serd manifestado e atestado. E ai que a
filosofia encontra o seu real, na pratica da filosofia, entendida
como um conjunto de praticas pelas quais o sujeito se relaciona
consigo mesmo, se elabora a si mesmo, trabalha sobre si.
O trabalho de si sobre si € o real da filosofia. (*)

Deveriamos entao procurar o real da filosofia, o modo
de insercao no real do discurso filosofico, do lado da
coragem do filésofo que se dirige a quem exerce o poder?
Ou deveriamos, antes, busca-lo no ambito desse «modo de
relacao laborioso de si para consigo»? Uma tal questao seria,
sem duvida, mal formulada. Com efeito, longe de sugerir
uma alternativa disjuntiva, Foucault parece considerar que
essas duas tarefas essenciais da filosofia estabelecem entre si
uma relacao de circularidade. Se, para escapar ao risco de nao
ser senao logos e pOr maos ao ergon, o filésofo deve dirigir-se
aquele que exerce o poder politico (e se isso constitui «a

(*®) Ibidem, pp. 220-221 [218-219].
(") Ibid., pp. 223-224 [221].

(%) Ibid., p. 202 [200].

(*") Ibid., p. 224 [221].
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prova da realidade da filosofia» (*%)), ele s6 o faz, porém, na
tentativa de transformar este ultimo em fil6sofo — pois, de
uma perspetiva platonica, é preciso que «o sujeito do poder
politico seja também o sujeito de uma atividade filos6fica».
Esta transformacao s6 se pode realizar na condicao de que
aquele que exerce o poder se ponha a praticar a filosofia,
realizando todo um trabalho de si sobre si mesmo com a
finalidade de fazer coincidir, em si mesmo, «o modo de ser
do sujeito filosofante e o modo de ser do sujeito que pratica
a politica». A filosofia nao deve, portanto, ditar a politica
aquilo que ela deve fazer, mas deve ditar ao governante «o
que ele deve ser».(*)

Assim, o circulo vai da filosofia a politica e retorna em
seguida a filosofia — a uma filosofia entendida, no entanto,
nao como simples discurso, mas como pratica, exercicio de
si sobre si, relacao de si consigo mesmo. Por outras palavras,
como élica. Foucault conclui, entao, que é, de facto, como
«articulacao do problema do governo de si e do governo dos
outros que a filosofia, aqui, neste texto, formula o que € o
seu ergon, a0 mesmo tempo a sua tarefa e a sua realidade». (**)

2. Filosofia ou espiritualidade?

Esta série de reflexoes permite, segundo vejo, definir
o plano de fundo que justifica o tratamento simultaneo,
a aproximacao, mas também o confronto das perspetivas
ético-politicas desenvolvidas por Foucault, Hadot e Cavell.
Com efeito, esses trés filosofos renovaram a reflexao sobre o
problema do real da filosofia, ou seja, do modo de insercao
do discurso filos6fico no seio do real, com a conviccao de
que o logos nao encontra e nao pode encontrar nele mesmo,
nas palavras que o constituem, a sua verdadeira razao de ser.
Assim, € através de uma reativacao de uma concec¢ao antiga
da filosofia que Foucault, Hadot e Cavell redefinem a sua

(%) Ibid., pp. 235-236 [232].
(®) Ibid., pp. 271-273 [268].
(**) Ibid., p. 236 [233].
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tarefa e levantam a questao da sua legitimidade e da sua
«realidade», isto €, daquilo que faz da filosofia algo (ainda)
digno de ser praticado. Esse trabalho de problematizacao
une-se, assim, necessariamente a critica dirigida a uma certa
maneira de conceber a filosofia — nao somente a represen-
tacao corrente do que € a filosofia, mas também ao modo
como a maioria dos «filésofos» se concebem a si mesmos e
ao seu oficio nos nossos dias.

Nas suas obras, Hadot desenvolveu claramente os dois
aspetos desta critica, e a sua distin¢ao entre «filosofia»
e «discurso filosofico» teve, sem duvida, uma influéncia
consideravel sobre o modo como Foucault veio a colocar o
problema do real da filosofia e a elaborar a distincao entre
«filosofia» e «espiritualidade».(*)

Por um lado, num artigo de 1992, «A filosofia serd um
luxo?» [La philosophie est-elle un luxe?], Hadot descreve a
representacao comum que fazem da filosofia os «nao filo-
sofos»: a filosofia seria uma «linguagem obtusa, um discurso
abstrato, que um pequeno grupo de especialistas, o Gnico
capaz de compreendé-lo, desenvolve ininterruptamente
em torno de questoes incompreensiveis e irrelevantes». (*%)
Sobretudo, para a maior parte das pessoas a filosofia estaria
«infinitamente distante daquilo que compoe a substancia
da sua vida: as suas preocupacoes, os seus sofrimentos, as
suas angustias, ou a perspetiva da morte que os aguarda e
que aguarda aqueles que eles amam».(?”) Diante de uma tal
representacao — a qual ele prontamente reconhece uma
certa forca, e mesmo uma certa verdade, ao considerar o
modo como a filosofia é ensinada nos nossos dias —, € atra-
vés de uma reativacao de uma concecao antiga da filosofia
que Hadot procura ativar novamente o discurso filoséfico, o
logos, fazendo-o valer na vida e mesmo ao servico da vida, do
bios. Efetivamente, os filésofos antigos nao visavam, através

(*) Cf. FoucauLt, Lherméneutique du sujet, pp. 16-20 [19-24].

(*%) HapoT, Pierre «La philosophie est-elle un luxe?», in Exercices
spirituels et philosophie antique, Paris, Albin Michel, 2002, p. 361.

(*7) Ibidem, p. 363.
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do seu discurso, a construcao de um edificio puramente
conceptual. A filosofia era, pelo contrario, concebida «como
um modo de vida, mais do que como um discurso teérico
[théorique]». Certamente, o discurso desempenhava na filo-
sofia um papel importante, na medida em que a escolha
da vida filoséfica se exprimia em «dogmas» e mantinha-
-se viva por causa do logos interior por meio do qual tais
dogmas eram relembrados; no entanto, tal logos permanecia
estritamente ligado e, em certo sentido, subordinado a vida
(bios) e a acao (ergonm), que constituiam o «essencial da
filosofia».(**) Para que o discurso filosé6fico nao seja vazio,
para que ele encontre o real, seria preciso que ele se voltasse
a colocar «ao servico» da maneira de viver dos individuos
e das suas escolhas existenciais. Por conseguinte, aos olhos
de Hadot, o «perpétuo perigo da filosofia» é «refugiar-se
no tranquilo universo dos conceitos e do discurso, ao invés
de ir além [dépasser] do discurso para se engajar no risco da
transformacao radical de si».(?%)

Por outro lado, Hadot também elaborou uma hipétese
historica muito precisa a fim de explicar por que razao, nos
nossos dias, a filosofia é concebida e praticada pelos «filésofos»
eles mesmos como uma disciplina puramente teodrica, € nao
como um «método de formacao para uma nova maneira
de viver e de ver o mundo».(*’) Segundo o autor, a filosofia

(**) Ibid., p. 364. E precisamente a esta tese que John M. Cooper
se opoe no seu ultimo livro, no qual ele defende uma concecao mais
«classica» da filosofia antiga: mesmo que a considere ainda como
modo de vida, trata-se para ele de uma maneira de viver fundada
essencialmente numa descricao racional e independente da realidade.
Segundo Cooper, haveria uma continuidade quase perfeita entre
a filosofia antiga, a escolastica medieval e a filosofia moderna e
contemporanea. Cf. COOPER, John, Pursuits of Wisdom. Six Ways of
Life in Ancient Philosophy from Socrates to Plotinus, Princeton, Princeton
University Press, 2012.

(%) Idem, «Mes livres et mes recherches», in Exercices spirituels et
philosophie antique, p. 371.

(*%) Idem, «Exercices spirituels», in Exercices spirituels et philosophie
antique, p. 71.
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permaneceu uma arte de viver, uma forma de vida, de
Socrates até aos filosofos do periodo helenistico e romano,
e até mesmo o cristianismo primitivo se apresentava, antes
de mais, como «um modo de vida cristao» — as descon-
tinuidades que ele introduziu na histéria do pensamento
ocidental nao podem, assim, ser encontradas nesse nivel. (*')
Aviragem decisiva dessa historia corresponde antes a esco-
lastica medieval e a entrada da filosofia na nova instituicao
universitaria: é nesse momento que a filosofia deixa de ser a
ciéncia suprema para passar a ser a «serva» da teologia, sua
funcao sendo simplesmente, a partir de entao, fornecer a esta
altima «o material conceptual, 16gico, fisico ou metafisico de
que ela necessita». Assim, na Idade Média, nas faculdades de
artes [liberais], a filosofia é concebida como uma «atividade
puramente teérica e abstrata», uma disciplina de ensino
institucionalizada que ja nao possui qualquer relacao com
uma atitude concreta, uma escolha efetiva de existéncia, um
trabalho de si sobre si mesmo, um modo de ver o mundo e de
agir nele. O discurso sobre a filosofia autonomiza-se da vida
filosofica, e instala-se no cerne do que filosofar significa. (**)

Em seguida, na época moderna, ainda que a filosofia
tenha conquistado a sua autonomia em relacao a teologia,
ela permanece, no entanto — e com poucas excecoes (cuja
importancia nao deve ser subestimada) —, um discurso
teorico [théorique], e € enquanto tal que, segundo Hadot, ela
ingressa novamente no contexto da universidade no final

(*") Idem, <La philosophie comme maniére de vivre», pp. 295—
—296. Veja-se também HapoT, «Exercices spirituels antiques et
“philosophie chrétienne”, in Exercices spirituels et philosophie antique,
pp- 78-81. Foucault defende que «a vida mondstica se apresentava
como a verdadeira forma de vida filosofica, e que o monastério era
visto como escola de filosofia»: teria ocorrido uma «evidente transfe-
réncia para o interior da espiritualidade crista de diversas tecnologias
de si provenientes das praticas da filosofia paga» (FoucauLt, Michel,
Lorigine de Uherméneutique de soi. Conférences prononcées a Dartmouth
College, 1980, ed. H.-P. Fruchaud e D. Lorenzini, Paris, Vrin, 2013,
p- 76).

(*?) Idem, La philosophie comme maniére de vivre», pp. 297-298.
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do século xviir: «A filosofia moderna é, antes de mais, um
discurso desenvolvido em aulas ou consignado em livros,
um texto do qual é possivel fazer uma exegese». Ela ja nao
¢ uma maneira de viver, um género de vida que nao «o
modo de vida do professor de filosofia».(**) Ja no seu tempo,
Nietzsche reprovava os seus contemporaneos pelo facto de ja
ninguém viver como fil6sofo: «Pensa-se, escreve-se, publica-
-se, fala-se e ensina-se filosoficamente — até este ponto tudo
¢é permitido. Mas as coisas dao-se de outro modo no que diz
respeito a acao, aquilo a que chamamos vida real».(**) Aos
olhos de Hadot, nessa profissionalizacao ou academizacao
da filosofia, que a reduziu a puro discurso, a filosofia perdeu
algo de essencial — talvez a razao mesma da sua existéncia.

Em Cidades de Palavras [ Cities of Words], Cavell elabora um
esquema histérico muito préximo daquele que expusemos
acima: pensando talvez nas teses propostas por Hadot e
Foucault, Cavell afirma que «apds praticamente um milé-
nio durante o qual a filosofia, tal como fora estabelecida
na Grécia, promoveu a ideia da filosofia como modo de
vida, constituida na perspetiva da tarefa (perfecionista)
do cuidado de si» (a que ele propoe chamar «a missao
terapéutica da filosofia»), houve «um segundo milénio no
qual a filosofia pareceu pronta a desfazer-se dessa parte da
sua missao».(**) E por isso que devemos abordar os estudos
que Cavell dedicou ao perfeccionismo moral sublinhando,
antes de mais, a urgéncia que os atravessa — a urgéncia de

(%) Ibidem, pp. 298-299. Veja-se também HADOT, Exercices spiri-
tuels et philosophie antique, p. 334: «Existem hoje em dia professores de
filosofia, mas nao filésofos (...)»

(**) NIETZSCHE, Friedrich, Seconde considération intempestive. De
lutilité et de Uinconvénient des études historiques pour la vie (1874), trad.
H. Albert, Paris, Flammarion, 1988, p. 116. Veja-se também THOREAU,
Henry David, Walden ou La vie dans les bois (1854), trad. L. Fabulet,
Paris, Gallimard, 1990, p. 22.

(*) CavELL, Cities of Words, p. 237 (traducao modificada). Sobre
a funcao terapéutica da filosofia antiga, veja-se VOELKE, André-Jean,
La philosophie comme thérapie de Uame. FEtudes de philosophie hellénistique,
Fribourg/Paris, Academic Press Fribourg-Editions du Cerf, 1993.
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destacar, no interior da historia da filosofia ocidental, uma
via diferente daquela que foi trilhada a partir da Idade
Média, e de reativar uma concecao antiga da filosofia como
modo vida, como meio de transfiguracao de si mesmo e dos
outros.(**) No inicio de Condigoes Nobres e Ignobeis [ Conditions
Handsome and Unhandsome], Cavell escreve:

Segundo vejo, o perfecionismo nao ¢ uma teoria entre outras
da vida moral, mas antes algo como uma dimensao, ou uma tra-
dicao, da vida moral que encontramos ao longo do pensamento
ocidental e que diz respeito aquilo a que era chamado o estado da
nossa alma; tal dimensao atribui extrema importancia as relacoes
pessoais e a possibilidade, ou a necessidade, de transformacao de
noés mesmos e da nossa sociedade. (°7)

Ao enfatizar essa «dimensao» (perfecionista) da vida
moral nao apenas em filésofos antigos, como Platao ou
Aristoteles, mas também em Emerson e Thoreau, Kant e
John Stuart Mill, Nietzsche e Wittgenstein, ou ainda em
Santo Agostinho, Montaigne, Pascal, Espinosa, Locke,
Kierkegaard, Marx, Dewey, Heidegger, Rawls e tantos outros
(filosofos, mas também romancistas, poetas, dramaturgos,
artistas e cineastas), nao €, porém, uma continuidade perfeita
entre filosofia antiga e filosofia moderna e contemporanea
que Cavell pretende enfatizar. O seu objetivo €, na verdade,
explorar uma série de «ressurgéncias» (trans-historicas)
da concecao antiga da filosofia como modo de vida — das
«vozes» sempre especificas que, mesmo a partir de posi¢coes
muito diferentes, podem participar numa conversa «sobre a
forma como nés vivemos» e «poderiamos viver».(**) Além

(*®) Cf. LoreNzINI, Daniele, «<Must We Do What We Say?
Truth, Responsibility and the Ordinary in Ancient and Modern
Perfectionism», in European Journal of Pragmatism and American
Philosophy, vol. 2, n.° 2, 2010, pp. 16-34.

(*7) CaveLL, Stanley, Conditions Handsome and Unhandsome,
Chicago, University of Chicago Press, 1990, p. 2.

(*®) CaveLL, Conditions Handsome and Unhandsome, pp. 5—6.
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disso, esta perspetiva nao é muito distante da de Hadot
quando este afirma que a filosofia moderna «reencontrou,
por diferentes vias, certos aspetos existenciais da filosofia
antiga», citando como exemplo as Meditacées de Descartes,
a Etica de Espinosa, bem como Schopenhauer, Nietzsche,
Bergson, Husserl, Heidegger, o existencialismo e também
o proprio Foucault.(*’) Foucault, por sua vez, aborda este
problema na primeira aula da Hermenéutica do Sujeito, na
qual propoe a distin¢ao (hoje ja célebre) entre «filosofia» e
«espiritualidade»:

Chamemos «filosofia», se quisermos, a esta forma de pensa-
mento que se interroga, nao certamente sobre o que é verdadeiro
e sobre o que ¢ falso, mas sobre o que faz com que haja e possa
haver verdadeiro e falso, e sobre o que torna possivel ou nao
separar o verdadeiro do falso. Chamemos «filosofia» a forma de
pensamento que se interroga sobre o que permite ao sujeito ter
acesso averdade, a forma de pensamento que tenta determinar as
condicoes e os limites do acesso do sujeito a verdade. Pois bem, se
aisto chamarmos «filosofia», creio que poderiamos chamar «espi-
ritualidade» a procura, prdtica e experiéncia através das quais
o sujeito opera sobre si mesmo as transformacoes necessarias
para ter acesso a verdade. Chamaremos, entao, «espiritualidade»
ao conjunto de buscas, praticas e experiéncias, tais como as
purificacoes, as asceses, as rendncias, as conversoes do olhar,
as modificacoes de existéncia, etc., que constituem, nao para o
conhecimento, mas para o sujeito, para o ser mesmo do sujeito,
0 preco a pagar para ter acesso a verdade. (*)

A influéncia exercida pelos trabalhos de Hadot sobre
Foucault € aqui evidente, até mesmo na escolha do termo
«espiritualidade», que devemos interpretar a luz da nocao
hadotiana de «exercicio espiritual» — um exercicio que
consiste numa «transformacao da visao do mundo e uma

(*) HapoOT, «La philosophie comme maniére de vivre», pp. 299—
-300 e «La philosophie est-elle un luxe?», p. 365.
(") FoucauLt, Lherméneutique du sujet, pp. 16—17 [19].
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metamorfose da personalidade», obra «nao somente do
pensamento, mas de todo o psiquismo do individuo».(*)
Através desta distin¢ao, Foucault visa definir duas grandes
«etapas» da historia da filosofia ocidental, que correspon-
dem de certa forma a distin¢ao elaborada por Hadot entre
discurso sobre a filosofia e a filosofia como maneira de viver.

Por um lado, durante toda a antiguidade grega, hele-
nistica e romana, a filosofia — isto €, a questao do acesso
do sujeito a verdade — esteve intimamente ligada, segundo
Foucault, a pratica da espiritualidade (**): a filosofia era
concebida como uma atividade e uma experiéncia de
transformacao de si que dava acesso a um «certo modo de
ser»(*¥), que, por sua vez, constituia a condi¢ao necessaria
para o acesso do sujeito a verdade. Com efeito, a espiritua-
lidade postula, que «a verdade nunca € dada ao sujeito
de pleno direito», por um «simples ato de conhecimento»
fundado e legitimado «porque ele é o sujeito», mas que este
sujeito deve, pelo contrario, modificar-se, transformar-se,
deslocar-se, tornar-se «outro que ele-mesmo» para ter direito
a aceder a verdade. O sujeito, tal como ele €, nao € capaz de
verdade e, por conseguinte, «<nao pode haver verdade sem
uma conversao ou uma transformacao do sujeito» — uma
transformacao que pode ser realizada gracas ao erds, isto €,
um movimento de ascensao ou iluminacao do sujeito, ou
gracas a askésis, o trabalho de si sobre si, a elaboracao de si
por si mesmo. E por isso que a verdade, uma vez conquistada,

(") Hapor, «Exercices spirituels», p. 21.

(**) FoucAuLt, Lherméneutique du sujet, p. 18 [20].

(**) Foucaurt, Michel, «IJéthique du souci de soi comme pra-
tique de la liberté», in Dits et écrits II, 1976—1988, org. D. Defert e
F. Ewald, Paris, Gallimard, 2001, p. 1541. A partir de 1981, Foucault
sublinha o facto de que as «artes de viver» da antiguidade tém como
funcao ensinar as pessoas «como ser, COMO Vir a ser» — noutros
termos, tais artes dizem respeito «ao ser que somos». Neste contexto,
Foucault define as técnicas de si como procedimentos «refletidos,
elaborados, sistematizados, e que sao ensinados aos individuos de
modo que eles possam, através da gestao da sua propria vida, do
controlo e da transformacao de si por si mesmo, alcangar um certo
modo de ser» (FOUCAULT, Subjectivité et vérité, pp. 31, 33, 37).
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produz no seio de tal estrutura de espiritualidade efeitos
de «retorno» sobre o suyjeito, que vao bem além do conheci-
mento, pois eles sao, na realidade, da ordem da realizacao,
do acabamento, da iluminacao do sujeito, da sua beatitude
e da tranquilidade da sua alma. (**)

Por outro lado, aidade moderna caracteriza-se, segundo
Foucault, por uma maneira completamente diferente de
estruturar a relacao entre o sujeito e a verdade: é doravante
o conhecimento, «ele mesmo e somente ele», que da acesso a
verdade. Nao é mais exigido do sujeito que ele se transforme
no seu ser, mas apenas que ele efetue um ato de conheci-
mento que, certamente, deve respeitar certas condicoes,
que, no entanto, «nao dizem respeito ao ser do sujeito».
Assim, a filosofia separa-se da pratica da espiritualidade: o
sujeito, tal como ele é, torna-se capaz de verdade, e o acesso
averdade, «que doravante nao possui outra condi¢cao senao
o conhecimento, nao encontrara mais no conhecimento,
como recompensa € como acabamento, outra coisa senao
o caminho indefinido do conhecimento».(**) Trata-se, em
altima analise, de outra maneira de dizer que o discurso
sobre a filosofia se autonomizou da vida filoséfica, e que
a filosofia se refugiou no tranquilizador universo dos
conceitos e do logos: o dizer-verdadeiro filoso6fico ja nao se
encontra ligado a prdtica da espiritualidade, mas ao discurso
da ciéncia, e visa essencialmente «dizer a verdade sobre o
verdadeiro, o verdadeiro do verdadeiro».(*%)

3. Ambiguidades cartesianas

Segundo Foucault, esta transformacao historica deci-
siva que levou a filosofia a separar-se da espiritualidade e
a ligar-se a estrutura do conhecimento que caracteriza a

(**) FoucAauLt, Lherméneutique du sujet, pp. 17-18 [21].

(") Ibidem, pp. 19-20 [23].

(*%) Idem, Le gouvernement de soi et des autres, p. 211 [O original
aqui € «le vrai du vrai», traduzido em portugués como «a verdade da
verdade», p. 209, N. do T.] .
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ciéncia moderna € o resultado de um processo complexo de
longa duracao, cuja origem devemos procurar na teologia
crista, que, «ao adotar como reflexao racional fundante
(...), uma fé cuja vocacao € universal, fundava, ao mesmo
tempo, o principio de um sujeito cognoscente em geral».(*")
No entanto, sem contestar a ideia hadotiana segundo a qual
foram a escolastica medieval e a entrada da filosofia na nova
instituicao universitaria que produziram o destacamento e
a autonomizacao do discurso sobre a filosofia em relacao
a vida filoséfica, Foucault acrescenta ainda um terceiro
elemento, ao qual ele atribui importancia capital ainda que
de modo ambiguo: o «xmomento cartesiano».

Foucault argumenta que, na histéria do pensamento
ocidental, o momento cartesiano exerceu uma dupla funcao:
por um lado, requalificou filosoficamente o «conhece-te a ti
mesmo» (gnothi seauton) e, por outro lado, desqualificou o
cuidado de si (epimeleia heautou). Esse gesto duplo enraizar-se-
-ia nas Meditagdes, nas quais Descartes funda uma abordagem
[démarche] filosofica, a possibilidade para o sujeito de ter
acesso a verdade, sobre a evidéncia «da existéncia propria do
sujeito», a inica coisa que nao pode ser colocada em duavida.
Assim, o gnothi seauton — que, segundo Foucault, havia sido
subordinado ao principio do cuidado de si durante toda
a antiguidade — ¢ requalificado: agora, o conhecimento
de si constitui uma via de acesso privilegiado a verdade,
enquanto, a0 mesmo tempo, a epimeleia heautou é excluida
«do campo do pensamento filoséfico moderno». (*¥)

As coisas sao, no entanto, um pouco mais complicadas
do que parecem, pois Foucault cautelosa e imediatamente
explica que, ao falar do «momento cartesiano», nao pre-
tende dizer que «se trata de Descartes», nem que Descartes
é exatamente o inventor desse «momento».(*) Por um
lado, como podemos ver, o corte «nao se fez no dia em
que Descartes colocou a regra da evidéncia ou descobriu

(*") Idem, L'herméneutique du sujet, pp. 28—29 [36].
(*®) Ibidem, pp. 15-16 [19].
(") Ibid., p. 19 [22].
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o Cogito»: pelo contrario, «ja ha muito tempo se iniciara
o trabalho para desconectar o principio de um acesso a
verdade unicamente nos termos do sujeito cognoscente e,
por outro lado, a necessidade espiritual de um trabalho do
sujeito sobre si mesmo, transformando-se e esperando da
verdade a sua iluminacao e transfiguracao».(**) Por outro
lado, devemos ser mais precisos a respeito de Descartes.
No seu livro O Que Ea Filosofia Antiga?, bem como no seu
artigo «Um dialogo interrompido com Michel Foucault»
[«Un dialogue interrompu avec Michel Foucault»], Hadot critica
severamente Foucault por ter sustentado a tese segundo
a qual, em Descartes, a evidéncia enquanto experiéncia
puramente mental teria substituido a ascese como condicao
necessaria e suficiente do acesso a verdade pelo sujeito. Visto
que o curso sobre A Hermenéutica do Sujeito ainda nao havia
sido publicado, Hadot sustenta a sua critica referindo-se a
entrevista «Sobre a genealogia da ética: Uma visao geral do
trabalho em andamento»:

Mesmo que seja verdade que a filosofia grega tenha fun-
dado uma racionalidade na qual nos reconhecemos, ela sempre
sustentou que um sujeito nao podia ter acesso a verdade se nao
praticasse sobre si mesmo um certo trabalho que o tornasse
suscetivel de conhecer a verdade (...). Descartes, creio, rompeu
com isso quando afirmou: «Para aceder a verdade ¢é suficiente
que eu seja um qualquer sujeito capaz de ver o que é evidente».
A evidéncia substitui a ascese no ponto em que a relacao com o
si se entrecruza com a relacao com os outros e com o mundo.
Arelacao com o sija nao precisa de ser ascética para que seja uma
relacao com a verdade. (°')

(°%) Ibid., p. 28 [36].

(*') FoucauLt, Michel, «A propos de la généalogie de I’éthique:
un apercu du travail en cours», in H. DREYFUS e P. RABINOW (orgs.),
Michel Foucault, un parcours philosophique (1983), trad. F. Durand-
Bogaert, Paris, Gallimard, 1984 [ Michel Foucault, wuma trajetoria filosofica:
Para além do estruturalismo e da hermenéultica, trad. Vera Portocarrero,
Rio de Janeiro, Forense Universitaria, p. 277 (traducio modificada)],
retomado em Dits et écrits I1, p. 1449.
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Hadot, no entanto, sublinha o facto de que «quando
Descartes escolheu dar a uma das suas obras o titulo
Meditagoes, ele sabia muito bem que essa palavra, na tradi-
¢ao da espiritualidade antiga e crista, designa um exercicio
da alma». Cada «meditacao» seria, assim, um exercicio
espiritual, que «é preciso completar para passar a etapa
seguinte».(°?) Desse modo, as Meditacoes de Descartes teriam
como objetivo levar o leitor a engajar-se no dificil trabalho
de si sobre si, necessdrio para alcancar as «verdades» nelas
contidas. E por isso que, segundo Hadot, Foucault se engana
quando sustenta que a evidéncia cartesiana seria acessivel a
todo e qualquer sujeito (**): na realidade, também de acordo
com Descartes «a evidéncia s6 pode ser atingida através
de um exercicio espiritual» e, por conseguinte, também
Descartes «continua a situar-se no interior da problematica
da tradicao antiga da filosofia concebida como exercicio da
sabedoria».(°*)

Tal critica nao carece de pertinéncia. No entanto, Hadot
parece nao se dar conta da proximidade do seu ponto de
vista em relacao ao de Foucault, que, na sequéncia da entre-
vista a qual Hadot se refere, complexifica a sua posicao,
salientando que essa substituicao cartesiana da ascese pela
evidéncia «apenas foi possivel para Descartes como con-
trapartida de uma abordagem, que foi a das Meditagoes, ao
longo da qual ele constitui uma relacao de si para consigo
que o qualifica como sujeito de conhecimento verdadeiro
sob a forma da evidéncia».(°®*) Na ocasiao do debate publico
com Hubert Dreyfus e Paul Rabinow, que estes utilizaram
como fonte principal para «construir» a entrevista em
questao, Foucault havia afirmado — de modo ainda mais

(%) HaDpOT, Qu'est-ce que la philosophie antique?, Paris, Gallimard,
1995, p. 396. Veja-se também HaporT, «La philosophie comme
maniere de vivre», p. 299.

(5%) Idem, Qu'est-ce que la philosophie antique?, p. 398.

(°Y) Idem, «Un dialogue interrompu avec Michel Foucault.
Convergences et divergences», in Exercices spirituels et philosophie antique,
pp- 310-311.

(%5) FOUCAULT, «A propos de la généalogie de I’éthique», p. 1449.
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claro — que € preciso nao esquecer «que Descartes escreveu
as Meditagoes — e meditacoes sao uma pratica de si». No
entanto, explica Foucault, foi precisamente através dessa
pratica de si que Descartes acabou por «substituir um sujeito
constituido através de uma pratica de si por um sujeito
fundador de uma pratica de conhecimento».(*®) Descartes
representa, assim, segundo Foucault, um «ponto de infle-
xao»: situando-se no prolongamento da tradicao antiga,
que considerava a filosofia como essencialmente ligada as
exigéncias da espiritualidade, as suas obras — e as Meditagoes
em particular — tiveram como funcao voltar essa tradicao
contra ela mesma, utilizando os recursos da espiritualidade
para constituir um sujeito de conhecimento agora livre das
obrigacdes ascéticas. (*’)

Assim, a critica que Hadot dirige a Foucault nao
atinge o seu alvo. O modo como os dois autores retracam
a historia das relacoes entre o discurso sobre a filosofia e
a vida filoséfica, ou entre a filosofia e a espiritualidade,
sao, na realidade, muito semelhantes. Além disso, Foucault

(°%) Idem, «<Débat au Département de Francais de I'Université de
Californie a Berkeley», in Qu'est-ce que la critique? suivi de La culture de
soi, ed. H.-P. Fruchaud e D. Lorenzini, Paris, Vrin, 2015, p. 175. Veja-se
também FoucauLt, «On the Genealogy of Ethics», in Dits et écrits 11,
pp- 1229-1230 [DrEYFUS € RABINOW, Michel Foucault, wma trajetorita
Sfilosdfica, p. 277].

(°") Sobre esta viragem [retournement], veja-se também Foucaurr,
«Débat sur “Vérité et subjectivité”», in Lorigine de 'herméneutique de soi,
pp- 119-121; Mal faire, dire vrai. Fonction de l'aveu en justice, ed. F. Brion
e B. E. Harcourt, Louvain-la-Neuve, Presses Universitaires de Louvain,
2012, pp. 167-168; «L’éthique du souci de soi comme pratique de
la liberté», p. 1542. Diante das reflexoes foucaultianas da década
de 1980, ¢ dificil nao recordar as paginas da Histéria da Loucura
dedicadas ao cogito e a «exclusao» da loucura no desenvolvimento
da duvida cartesiana, bem como a querela Foucault-Derrida que dai
se origina. Cf. FoucauLt, Histoire de la folie a lage classique (1961),
Paris, Gallimard, 1972, pp. 67-70; «<Mon corps, ce papier, ce feu» e
«Réponse a Derrida», in Dits et écrits I, 19541975, Paris, Gallimard,
2001, pp. 1113-1136 e 1149-1163. Veja-se também DERRIDA, Jacques,
«Cogito et histoire de la folie», in L¥écriture et la différence, Paris, Seuil,
1967, pp. 51-97.
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converge com Hadot (e Cavell) quando ele precisa que o
«momento cartesiano» nao marcou uma rutura clara e defi-
nitiva: a construcao cartesiana do sujeito do conhecimento
através das técnicas da espiritualidade antiga nao representa
um ponto de nao-retorno. Pelo contrario, nao apenas em
Descartes, mas também depois dele, é possivel observar
multiplas superficies de contacto entre espiritualidade e
filosofia. Foucault cita Espinosa (nomeadamente, o Tratado
da Reforma do Entendimento), Hegel e a sua Fenomenologia,
Schelling, Schopenhauer, Marx, Nietzsche, Freud, o Husserl
da Krisis, Heidegger, Lacan — filésofos para quem, de um
modo ou de outro, o ato de conhecimento permanece
ligado as exigéncias da espiritualidade, ou melhor, «a uma
certa estrutura de espiritualidade que procura vincular o
conhecimento, o ato de conhecimento, as condicoes desse
ato de conhecimento e os seus efeitos, a uma transformacao
no ser mesmo do sujeito». (°)

4. Técnicas do ordinario

E possivel agora extrair algumas conclusoes a propésito
do pano de fundo comum que permite justificar a aproxima-
¢ao das reflexoes ético-politicas levadas a cabo por Foucault,
Hadot e Cavell. Nestes autores, com efeito, encontramos,
em primeiro lugar, o mesmo esforco de reativacao de uma
concecao antiga da filosofia como pratica de transformacao
de si e como maneira de viver; em segundo lugar, a mesma
critica cautelosa a uma certa concecao (moderna e contem-
poranea) da filosofia como jogo inerente ao logos, como
nao sendo nada mais do que um discurso sobre discursos;
por ultimo, em terceiro lugar, a mesma vontade de tomar
seriamente a questao da legitimidade da filosofia, daquilo
que a faz (ainda) digna de ser praticada — aquilo a que,
com Foucault, poderiamos chamar a questao do real da
filosofia.

(°®) FoucAauLt, Lherméneutique du sujet, pp. 29-31 [38].
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Foucault, Hadot e Cavell nao se limitam a levantar a
mesma questao, mas fornecem também a mesma resposta:
para eles, o real da filosofia é o trabalho de si sobre si, é a
elaboracao de si por si mesmo, sao as praticas, as técnicas
e exercicios que realizamos sobre n6és mesmos. Para uti-
lizar uma expressao que Foucault toma de Hadot, o real
da filosofia deveria ser buscado, para eles, no campo da
«espiritualidade», isto é, da necessidade, para o sujeito,
de efetuar sobre si mesmo um certo trabalho (ético) capaz
de o transformar, de o transfigurar, de o tornar outro que ele
mesmo, e tudo isso com a finalidade de obter acesso a um
certo modo de ser e viver capaz de lhe trazer tranquilidade
da alma, sabedoria, felicidade, beatitude, etc.

Foucault estuda as formas e as modalidades desse tra-
balho de si sobre si mesmo através da perspetiva de uma
analise historico-filoséfica das «técnicas de si».(*?) Hadot,
por outro lado, fala em «exercicios espirituais», designando
por esta expressao prdticas que podem ser «de ordem fisica,
como o regime alimentar, ou discursiva, como o didalogo e a
medita¢ao, ou ainda intuitiva, como a contemplacao», mas
que, na sua totalidade, visam «operar uma modificacao e
uma transformacao no sujeito» — no ser mesmo do sujeito
— que as pratica.(*’) Hadot nao se refere a exercicios de
tipo especificamente religioso; por isso, apoiar-se sobre a
possivel ambiguidade do termo «espiritual» para criticar a
sua perspetiva €, para um especialista em filosofia antiga
que declara conhecer bem a sua obra, um indice de ma
fé.(°") Por conseguinte, mesmo se Hadot criticou em diversas
ocasioes as noc¢oes foucaultianas de praticas de si, cuidado
de si e cultura de si, argumentando que «nao é o “si” que

(%%) Idem, Lorigine de Uherméneutique de soi, p. 38.

(°) HapOT, Qu'est-ce que la philosophie antique?, pp. 21-22. Veja-se
também HADOT, «Exercices spirituels», p. 23; «LLa philosophie comme
maniere de vivre», pp. 290-291; La philosophie comme maniere de vivre.
Entretiens avec Jeannie Carlier et Arnold I. Davidson [2001], Paris, Le Livre
de Poche, 2003, p. 145.

(°") Cf. COOPER, Pursuits of Wisdom, pp. 20-22 e 403 n. 5.
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¢é praticado», mas sim «exercicios que visam transformar
o eu» ("), na realidade, a nocao de praticas ou de técnicas
de si e a nocao de exercicios espirituais sobrepoem-se em
larga medida.

E, sem duvida, mais dificil compreender como Cavell
pode ser incluido neste quadro analitico. Mas tal dificul-
dade ¢ apenas aparente. Com efeito, em todos os seus
escritos dedicados a dimensao da vida moral a que ele
chama «perfecionismo» (°*), Cavell salienta a necessidade
de realizar o «trabalho de tornar-se humano», isto é, de
transformacao e transfiguracao de nés mesmos, para que
alcancemos a «sabedoria», que, com Emerson, ele inter-
preta como o «saber viver o maior nimero possivel de bons
momentos», € «<encontrar o fim da viagem em cada passo do
caminho».(*!) Além de Emerson, Cavell encontra essa ideia
nas Investigacoes Filosdficas de Wittgenstein, que apresentam
a «atividade filosofica como uma luta espiritual» () que
nos convoca «a transfiguracao, que pode ser pensada em
termos de revolucao ou de conversao».(°%) Este chamamento
perfecionista para a mudanca, a transformacao das coisas,
que é «antes de mais uma transformacao do eu» que busca
atingir o nosso «eu mais avancado ou mais elevado» (%),
deve dar origem a «<um modo de vida a partir do qual todos

(°*) HADOT, La philosophie comme maniere de vivre, p. 153. Veja-se
também Haport, «Un dialogue interrompu avec Michel Foucault»,
pp- 308-310 e «Réflexions sur la notion de “culture de soi”», in Exercices
spirituels et philosophie antique, pp. 323-332.

(%) Acrescentando as vezes «emersoniano», pois Emerson é «o
nome daquele que me mostrou que — e provavelmente como — eu
podia dar-me aliberdade de seguir minha prépria expressao até onde
ela queria ir» (CAVELL, Stanley, «Préface», in Quest-ce que la philosophie
ameéricain?, Paris, Gallimard, 2009, v).

(°**) CaveLy, Stanley, This New Yet Unapproachable America,
Chicago, University of Chicago Press, 2013 [1989], p. 7, retomado
em Quiest-ce que la philosophie américaine?, pp. 22-23.

(%) Ibidem, p. 59.

(°%) Ibidem, p. 68.

(°7) Idem, Conditions Handsome and Unhandsome, pp. 46, 53.
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os outros modos de vida sao julgados como demasiado
levianos». (%)

Sem duvida, a insisténcia de Cavell sobre o papel crucial
desempenhado pela linguagem (ordinaria) € inegavel, e
ainda assim — precisamente na medida em que a linguagem
é, para Cavell como para Wittgenstein, sempre «pronunciada
por uma voz humana no seio de uma “forma de vida™ (%) e,
portanto, sempre prdtica(™) — essa insisténcia aproxima-o
mais do que o separa de Foucault e Hadot, que, por sua
vez, nao negam a importancia do discurso na filosofia, mas
contestam simplesmente a sua suposta «autonomia» em
relacao a vida filosofica, defendendo a necessidade da sua
reconexao com esta ultima. Nao é por acaso que, ja em 1962,
num dos artigos através dos quais Hadot contribuiu para a
introducao da obra de Wittgenstein em Franca, Hadot cita
com aprovacao a tese wittgensteiniana segundo a qual € pre-
ciso «romper radicalmente com a ideia de que a linguagem
funcionaria sempre de maneira uniforme, e com um mesmo
objetivo, que seria: traduzir pensamentos». Pelo contrario, é
preciso compreender que nés NOs eNCONtramos sempre no
interior «de um certo jogo de linguagem, isto €, no interior
de uma certa atitude, de uma certa forma de vida» e que é
impossivel atribuir um sentido ao nosso discurso sem que o
situemos sobre o pano de fundo constituido por tal forma
de vida.(")

(°%) Ibidem, p. xxiii.

(%) LAUGIER, Sandra, «Stanley Cavell: les voix du langage ordi-
naire», in C. CHAUVIRE e S. PLAUD (orgs.), Lectures de Witigenstein,
Paris, Ellipses, 2012, p. 382.

(") Cf. WITTGENSTEIN, Ludwig, Recherches philosophiques (1953),
trad. F. Dastur et al., Paris, Gallimard, 2004, I, § 43, 50: <A signifi-
cacao de uma palavra consiste no seu uso na linguagem» (traducao
modificada).

(") Hapor, Pierre, «Jeux de langage et philosophie», in Revue
de Métaphysique et de Morale, n.° 67, 1962, retomado em Witigenstein et
les limites du langage, Paris, Vrin, 2004, pp. 98-99. Cf. WITTGENSTEIN,
Recherches philosophiques, 1, § 23, p. 39: «A expressao “jogo de lingua-
gem” deve aqui salientar que falar uma lingua faz parte de uma
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Também Cavell atribui uma importancia fundamental
a ideia wittgensteiniana segundo a qual devemos «trazer
de volta as palavras do seu uso metafisico para o seu uso
quotidiano» ("), e transforma-a em preceito, em «exercicio»
a colocar em pratica em todo o trabalho filoséfico. Neste
sentido, Cavell fala, entao, de uma «prdtica do ordinario»
(practice of the ordinary).(™) que constitui para ele o real da
filosofia e que desempenha um papel andlogo ao das técnicas
de si foucaultianas e dos exercicios espirituais hadotianos:

O apelo de Wittgenstein ao quotidiano, ou a sua «abor-
dagem», encontra no quotidiano (actual) uma cena de ilusao,
transe e artificialidade (de necessidades) (...). A sua filosofia
do quotidiano (eventual) é a proposicao de uma pratica que
leva em conta, e assume-a para ela mesma, precisamente (e nao
digo exclusivamente) essa cena de ilusao e de perda; aborda-a
ou reprova-a, se o posso dizer, de modo suficientemente intimo
para a virar ou libertar, como se o actual fosse a matriz que
contém os termos do eventual. (...) Partilhando da intuicao de
que a existéncia humana nao carece de uma reforma mas sim de
uma re-formacao, de uma mudanca que tem a estrutura de uma
transfiguracao, Wittgenstein intui que o ordindrio, e somente
ele, possui o poder de mover o ordinario, de tornar habitavel o
habitat humano, de transfigurar o mesmo. (™)

Por conseguinte, gracas a essa pratica filoséfica muito
especifica que € a pratica do ordindrio — uma pratica «base-
ada sobre o solo menos promissor», a saber, o da pobreza, da
quotidianidade, da proximidade, da banalidade () —, Cavell
nao visa apenas reaproximar as nossas palavras do seu uso
quotidiano, mas também trazer de volta ao quotidiano as

atividade, ou de uma forma de vida». Veja-se também LAUGIER,
Sandra, Wittgenstein. Les sens de l'usage, Paris, Vrin, 2009, pp. 150-151.
() WITTGENSTEIN, Recherches philosophiques, 1, § 116, p. 85.
(") CAVELL, This New Yet Unapproachable America, p. 73.
(™) Ibid., pp. 72-73.
(™) Ibid., p. 117.
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nossas vidas. Do mesmo modo, a importancia da dimensao
do ordinario é inegavel em Foucault e em Hadot: com efeito,
se o real da filosofia é para eles constituido por técnicas de si
e exercicios espirituais, a «<substancia ética» que tais técnicas
e exercicios trabalham € precisamente a vida quotidiana dos
individuos, as suas maneiras ordindrias de pensar, de falar,
de ver o mundo e de se conduzir dia ap6s dia. (™)

Podemos assim concluir que, para Foucault, Hadot e
Cavell, a filosofia é uma «prdtica do ordindrio», cujo cerne
¢é constituido por uma série de técnicas através das quais o
individuo realiza um certo trabalho de si sobre si, visando
modificar-se, transformar-se e transfigurar-se a si mesmo,
até aos detalhes mais infimos da sua existéncia ordinaria, da
sua vida quotidiana — que sera, ela mesma, transfigurada.
Consequentemente, propomos chamar «técnicas do ordina-
rio» ao conjunto multiforme e complexo das praticas que,
fazendo da dimensao quotidiana da vida o objeto essencial
do trabalho filoséfico, foram historicamente utilizadas pelos
individuos com a finalidade de transformar as suas relacoes
consigo mesmos, com os outros € com o mundo. O estudo
de tais técnicas, que realizamos a partir dos trabalhos de
Foucault, Hadot e Cavell("’), permite que nos interroguemos
sobre a relacao entre ética e politica 1a onde ela se estabelece
concretamente, isto €, ao nivel das maneiras de viver quoti-
dianas dos individuos, se é verdade que — como defende
Foucault — o «governo» é o ponto onde se articulam as
técnicas que visam dirigir os individuos e as técnicas através
das quais os individuos se conduzem a si mesmos. (™)

(") Cf.FoucauLt, Le gouvernement de soi et des autres, pp. 221-222;
HAabpoT, La philosophie comme maniere de vivre, pp. 159-164 e «Qu’est-ce
que I’éthique?», in Exercices spirituels et philosophie antique, p. 382.

(") Cf. LoreNziNI, Daniele, Ethique et politique de soi. Foucaull,
Hadot, Cavell et les techniques de Uordinaire, Paris, Vrin, 2015.

(") Foucaurrt, Lorigine de Uherméneutique de soi, pp. 38-39.






5.

FILOSOFIAS ANTIGAS COMO MODOS DE VIDA:
O CASO DE SOCRATES (')

Jonn CooPER

Para alguém familiarizado com a filosofia atual, deve
soar bastante estranho que a propria filosofia como um
todo, ou uma qualquer filosofia — um conjunto de teses
filosoficas, por mais abarcante que seja — pudesse s6 por
si constituir, para os seus aderentes, um modo de vida total
e inteiramente absorvente. Por «filosofia» refiro-me aqui a
filosofia académica rigorosa, como algo que se opoe a obras
de aconselhamento e edificacao, incluindo aquelas que sao
muitas vezes popularmente mencionadas como obras de
filosofia e aquelas de que se diz que contém ou advogam

(") Este ensaio sobre Socrates corresponde a primeira de duas
conferéncias dadas por John Cooper em 2012 na Universidade
de Stanford e posteriormente publicadas com o titulo «Ancient
Philosophies as Ways of Life», no volume The Tanner Lectures on Human
Values: Volume 32, org. M. MATHESON, University of Utah Press, 2013,
pp- 23—-42. Traducao do inglés de Hélder Telo. Todas as citacoes,
incluindo as de fontes primadrias, foram traduzidas a partir do texto
de John Cooper. [N. dos O.]
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uma «filosofia de vida». Em contraste com essas concecoes
mais populares de filosofia, a filosofia no sentido rigoroso e
estrito que tenho aqui em vista €, tanto agora, como ao longo
de toda uma histéria continua que remonta aos primeiros
fil6sofos da Grécia antiga, um empreendimento de analise e
argumentacao rigorosamente disciplinado e racional. Além
disso, na maior parte desta historia, os filésofos declararam,
como algo essencial para o que ¢é a filosofia, que no seu tra-
balho visavam sempre descobrir, por meio de um raciocinio
filosofico disciplinado, a verdade real sobre os temas que
os fil6sofos investigam. Mas como podia a filosofia, assim
entendida, constituir para os seus aderentes um modo de
vida total e omniabrangente? Mesmo que o facto de saber-
mos (ou pensarmos que sabemos) importantes verdades
filos6ficas possa alterar, até radicalmente, a nossa orientacao
vital, como poderia esse saber, s6 por si, produzir e constituir
para n6s o nosso modo de vida no seu todo? Como € que o
facto de sabermos tudo o que a filosofia pode ensinar nos
poe numa posicao em que, simplesmente por possuirmos
esse conhecimento (tendo-o, é claro, sempre presente),
seriamos capazes de fazer com que de algum modo a nossa
compreensao filosofica e as nossas teses filosoficas determi-
nassem por inteiro o nosso modo de vida? Pondo de parte
o facto de a filosofia, como a conhecemos hoje, nem sequer
parecer dizer nada sobre algumas das questoes que surgem
na vida de praticamente toda a gente, nao havera um hiato
inevitavel entre sabermos, ou pensarmos que sabemos, como
devemos viver a nossa vida em todos os seus aspetos (ou
como é melhor viver) e o viver efetivamente a nossa vida? No
entanto, numa tradi¢ao milenar da filosofia na antiguidade,
que comec¢a com Socrates e continua sem interrup¢ao atra-
vés de Plotino e os platonistas que lhe sucederam nos séculos
111—vi d.C., a filosofia era, de facto, concebida e estudada
desse modo. Para esses filosofos, a filosofia e as suas diversas
filosofias individuais eram modos de vida, neste sentido
muito forte do termo.

Nesta primeira conferéncia irei explicar como é que
as filosofias antigas eram modos de vida para os seus
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aderentes.(?) Como veremos, eles fizeram da filosofia algo
psicolégica e moralmente muito mais profundo do que
qualquer coisa que possamos encontrar na filosofia contem-
poranea. Na segunda parte desta conferéncia, irei ilustrar
isso de forma concreta por meio da discussao da filosofia
de Sécrates e do modo de vida socratico. Na segunda con-
feréncia, vou passar desta origem da filosofia como modo
de vida para o seu estadio final e discutir o modo de vida
muito diferente que é fornecido no reavivar do Platonismo
na antiguidade tardia.(®)

Em primeiro lugar quero, pois, explicar a que é que a
filosofia grega antiga — concebida como modo de vida (tal
como passei a entendé-la), e nao apenas como disciplina
intelectual — correspondia na verdade, quando vista do
interior da prépria tradicao filoséfica antiga. Vou falar da
propria ideia de que a filosofia €, ou pode e até deve ser,
um modo de vida total. Nisto sigo os passos do eminente
especialista francés em Plotino e Platonismo, o ja falecido
Pierre Hadot, cujo trabalho nesta linha irrompeu no
panorama intelectual angléfono em meados da década

(?) Estas conferéncias (Tanner Lectures) sao inspiradas no meu
livro Pursuits of Wisdom: Six Ways of Life in Ancient Philosophy from Socrates
to Plotinus (Princeton, NJ, Princeton University Press, 2012). Versoes
anteriores foram apresentadas nas Seybert Lectures na Universidade
da Pensilvania (outubro de 2011). Os textos iniciais foram a primeira
e a ultima das seis conferéncias e semindrios sobre o tema das filo-
sofias antigas como modos de vida que dei em Oxford como John
Locke Lectures, em maio e junho de 2011. Esta primeira conferéncia
apresenta ideias que foram expressas e argumentadas de forma mais
elaborada nos capitulos I e II de Pursuits, mas em frases e paragrafos
que foram reescritos para se adequarem a apresentacao oral a uma
audiéncia mais inclusiva. Ela € inspirada no meu artigo «Socrates
and Philosophy as a Way of Life», in D. ScoTT (org.), Maieusis: Essays
in Ancient Philosophy in Honour of Myles Burnyeat, Oxford, Oxford
University Press, 2007, pp. 20—43.

(*) O autor refere-se a sua segunda palestra, sobre Plotino. Cf.
COOPER, «Ancient Philosophies as Ways of Life», pp. 43—-66. [N. do O.]
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de 1990.(*) Contudo, como verao a medida que avanco, a
minha compreensao da filosofia antiga concebida como
modo de vida difere amplamente e, na verdade, em aspetos
fundamentais da compreensao de Hadot. Vou fazer algumas
breves observacoes sobre essas diferencas no final desta
primeira conferéncia. Mas durante a maior parte dela vou
simplesmente explicar do meu modo, e discutir, como é que
aqueles filosofos antigos que apresentaram as suas filosofias
como modos de vida compreenderam o que estavam a fazer
e o que € que, dentro das suas teses sobre a natureza humana
e as bases psicologicas da vida humana, tornou esta com-
preensao possivel e os fez conceber a filosofia desse modo.

E importante enfatizar que, apesar de Hadot afirmar
o contrario, nem todos os fil6sofos antigos pensaram a
filosofia deste modo. Mas comecando, como defendo, com
Socrates, uma longa série de filosofos gregos seguiu o seu
exemplo e concebeu, de facto, a filosofia desse modo. Platao,
Aristoteles, Epicuro e os seus seguidores, os fil6sofos estoicos
a partir de Zenao e Crisipo, até mesmo os c€ticos pirronicos
do 1século a.C. até ao tempo de Sexto Empirico, trés séculos
mais tarde, e os Platonistas tardios, incluindo em especial
Plotino e os seus sucessores, até a morte de toda a filosofia
paga no século vI, todos pertencem a este campo (veja-se
a seccao I do apéndice). Nesta primeira conferéncia vou
focar-me nas ideias unificadoras centrais sobre a filosofia

(*) Veja-se Hapot, Pierre, Philosophy as a Way of Life: Spiritual
Exercises from Socrates to Foucault, traduzido por Michael Chase, com
uma introducao de A. I. Davidson (Oxford, Blackwell, 1995), uma
traducao reordenada e expandida da sua obra Exercises spirituels et
philosophie antique, 2. ed. (Paris, Etudes Augustiniennes, 1987); What
Is Ancient Philosophy?, traduzido por Michael Chase (Cambridge, MA,
Harvard University Press, 2002), que é uma traducao, com algumas
correcoes de Hadot, de Qulest-ce que la philosophie antique? (Paris,
Gallimard, 1995); e The Present Alone Is Our Happiness: Conversations with
Jeannie Carlier and Arnold 1. Davidson, traduzido por Marc Djaballah
(Stanford, CA, Stanford University Press, 2009), que ¢ uma traducao
de La philosophie comme manieére de vivre: Entretiens avec Jeannie Carlier et
Arnold I. Davidson (Paris, Editions Albin Michel, 2001).
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e sobre a vida humana que toda esta tradicao partilha,
como heranca de Socrates. Entrarei em detalhes apenas
sobre Sécrates, que, de acordo com a minha descricao, foi o
primeiro sequer a ter a ideia de tornar a filosofia um modo
de vida. As suas ideias sobre a filosofia e o seu papel nas
nossas vidas, se estas devem ser bem vividas, definiram e
sustentaram toda a tradi¢ao posterior — embora cada um
dos modos de vida definidos por estas filosofias posteriores
fosse certamente muito diferente do modo de vida socratico.
Espero desta forma tornar concreta a descricao bastante
abstrata que farei na primeira parte da conferéncia.

*

Comeco com algumas notas adicionais sobre a filosofia
recente e contemporanea — sobre a forma como ela se
relaciona e se compara com a filosofia antiga. Hoje em dia a
filosofia é, evidentemente, apenas uma disciplina de estudo;
ninguém pensa na filosofia séria, tal como ¢é desenvolvida
no panorama académico, como algo que define em detalhe
— € muito menos que constitui de alguma forma — um
modo de vida total. Nisto, a filosofia é exatamente como
todas as outras especialidades consagradas na educacao
superior contemporanea. As universidades por toda a parte
tém departamentos de filosofia que oferecem licenciaturas
nessa area, tal como se oferecem graus académicos em
matematica, engenharia ou lingua e literatura francesas.
Estes departamentos tém um corpo docente de professores
com graus académicos avancados que certificam a sua pre-
paracao como filésofos profissionais — como pessoas que
se dedicam a investigacao nessa area e escrevem artigos e
livros de filosofia e sobre filosofia, tal como os professores de
fisica fazem fisica e escrevem sobre isso, ou os antrop6logos
antropologia e sobre isso escrevem.

Ainda assim, mesmo como disciplina de estudo, ha uma
diferenca entre a filosofia e todas as outras disciplinas, ou
pelo menos é isso que gostaria de sugerir. Essa diferenca
diz respeito a ética ou a filosofia moral como uma parte da
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filosofia e uma componente do curriculo filos6fico. Na nossa
tradicao ocidental, desde o Renascimento, a filosofia foi con-
cebida como composta por trés ramos: a filosofia natural, a
filosofia metafisica e a filosofia moral (veja-se a seccao 11 do
apéndice). Mais comum hoje em dia € o trio composto pela
metafisica, a epistemologia e a ética. Evidentemente, também
sao reconhecidas outras especialidades contemporaneas que
nao sao facilmente redutiveis a estas (logica, filosofia da
linguagem, filosofia da arte, e assim por diante). Da mesma
forma, na filosofia antiga — pelo menos desde o tempo dos
estoicos e epicuristas — também havia um trio padrao: a
dialética (que incluia a l6gica, a filosofia da linguagem e a
epistemologia), a filosofia da natureza («fisica», como lhe
chamavam) e a ética. O que sobressai em todas estas divisoes
da disciplina é a presenca continua da ética ou da filosofia
moral como uma das trés principais componentes da filo-
sofia como um todo. A presenca da ética como ramo da
filosofia realmente distingue, como gostaria de defender, a
filosofia (até mesmo a filosofia contemporanea e moderna)
do que se passa noutros departamentos universitarios.

E evidentemente verdade que, no esquema antigo, a
«ética» ou éthikeé significava algo bastante diferente do que
significa hoje. Significava, de forma bastante precisa, o
estudo filosofico do caracter moral humano, bom e mau.
O estudo do caracter tinha este lugar central porque o
caracter era pensado como o que determina para cada um
de noés a estrutura das nossas vidas individuais. O nosso
caracter, por sua vez, € para os fil6sofos gregos a nossa pers-
petiva particular sobre a vida humana, psicologicamente
fixada e produzindo efeitos sobre o modo como pensamos,
sentimos, escolhemos e agimos. Esta perspetiva global sobre
a vida é baseada na nossa concecao do diferente peso e
valor na vida humana dos géneros imensamente variados
de coisas valiosas que os mundos natural e humano nos
disponibilizam. Assim, por meio do seu caracter, as pessoas
pesam e contrabalancam tudo o que veem como bom para
os seres humanos e na vida humana, na medida em que estes
bens se tornam objetos de preocupacao para elas enquanto
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conduzem as suas vidas — e, por meio do seu caracter, elas
vivem e agem de acordo com isso. A filosofia moral ou a
ética contemporanea é diferente em resultado do longo
desenvolvimento das culturas humanas desde a antiguidade
e, correspondentemente, de serem hoje diferentes as bases
para as reflexoes filoséficas sobre as circunstancias huma-
nas. Concecoes diferentes internas a propria filosofia, a
respeito do que esta pode e nao pode razoavelmente esperar
alcancar, desempenharam igualmente um papel. Em geral,
pode dizer-se que, ao contrario da filosofia moral antiga,
a nossa teoria ética contemporanea (i.e., aquilo a que se
chama ética «<normativa») diz essencial e primariamente
respeito a oposicao entre agoes corretas e acoes erradas,
e a questao de como explicar e, talvez, justificar atribuir
a esta ou aquela acao uma ou outra destas classificacoes.
A ética antiga comeca e foca-se ao invés na bondade ou
maldade do caracter, nos bons ou maus modos de se ser
uma pessoa. Certas acoes decorrem evidentemente do tipo
de pessoa que se €, mas para os antigos as agoes sao uma
questao secundaria.

No entanto, apesar destas diferencas entre a filosofia
moderna e a antiga, a €tica é o inico dos trés membros das
minhas trés divisoes da filosofia em partes que se encontra
ao longo de toda a histéria da filosofia desde Socrates. Esse
facto estabelece a diferenca que disse ha pouco querer defen-
der entre a filosofia como disciplina de estudo e qualquer
outra das areas de estudo especializado oferecidas nas nossas
universidades. Na filosofia moderna e contemporanea pode
estar em causa tentar chegar a um resultado satisfatério a
respeito das bases para decidir que acoes sao moralmente
corretas ou erradas (ou seja, para pensar sobre o que € que
todos devemos uns aos outros simplesmente por vivermos
juntos no mundo, uns com os outros); na filosofia antiga
pode estar em causa pensar e aprender sobre o caracter
humano bom, como algo fundado em juizos corretos sobre
o que ¢é valioso na vida. Tanto num caso como no outro, a
filosofia moral lida com questoes sobre como € que cada um
deve viver. Uma vez que todos temos uma vida para viver, esta
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disciplina pelo menos professa dizer respeito a toda a gente,
e nao de um modo acidental, ou de algum modo que se pode
deixar ao cargo de outros (os especialistas). Outras discipli-
nas podem ter e de facto tém muito a ensinar que pode ter
valor pratico. Mas essas questoes podem ou nao interessar
e preocupar diferentes individuos, conforme a sua posicao
navida. Em contraste, a teoria moral normativa toma como
seu objeto algo que, de forma necessaria, diz diretamente
respeito a todos. A filosofia é inerentemente uma disciplina
pratica, pelo menos em parte, e ocupa-se diretamente de
questoes universalmente aplicaveis sobre como viver e o que
fazer ou nao fazer — ao passo que nenhuma das outras
disciplinas parece ter um tal estatuto de interesse pessoal
universal e obrigatorio.

Ainda assim, a filosofia antiga distingue-se num ponto
crucial, ligado ao que disse acima sobre o modo como a ética
moderna e a antiga se constroem a si mesmas. Em geral,
poder-se-ia dizer que hoje as teorias éticas normativas, ou as
teorias politicas normativas, tentam dizer-nos o que devemos
ou nao fazer, pessoal ou politicamente, nos casos em que
surgem questoes sobre o que devemos uns aos outros — mas
apenas ai. Assim, na filosofia contemporanea, argumentos,
analises e teorias de tipo altamente intelectual e em grande
medida abstratas sao oferecidos como algo que nos conduz
a decisoes e agoes praticas corretas, uma vez que determi-
nam certas acoes ou politicas como corretas ou erradas e,
com base nisso, como devendo ou nao ser realizadas ou
implementadas. Contudo, na antiguidade, a comecar com
Socrates, a filosofia era procurada por muitos como sendo
o melhor guia para a vida — como enfatizei acima — como
um todo (e nao apenas em questoes relacionadas com a acao
correta ou errada — uma parte extremamente limitada,
por mais importante que seja, da vida de cada um). Mas,
além disso, como tentarei explicar, a filosofia era procurada
tanto como a base e o guia intelectuais, quanto como a forca
psicologicamente motivadora para a melhor vida humana:
de acordo com o lema da sociedade honorifica universi-
taria dos EUA, Phi Beta Kappa (mesmo se a ®BK nunca
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o entendeu propriamente desse modo), para os filosofos
antigos, a filosofia é ela propria o timoneiro ou piloto da
melhor vida (biou kybernétés). Ao longo da maior parte dos
mil anos de filosofia na Grécia e Roma antigas, a filosofia
foi assiduamente estudada em cada geracao por muitos
filésofos antigos e seus estudantes como o melhor modo de
se tornarem, e entao serem, boas pessoas e de viverem boas
vidas humanas. Uma pessoa tornava-se boa nao como mero
resultado do estudo filoséfico, pondo em pratica o que a
filosofia dizia; era precisamente no interior e por meio do
raciocinio filos6fico préprio e da compreensao filosofica
do mundo de cada um, do que é que tem valor na vida,
ou do que nao tem assim tanto valor, que era suposto cada
um estruturar a sua vida, momento a momento, a medida
que a vivia, e manter-se firmemente motivado a vivé-la de
acordo com essa compreensao. Tinha de se viver a vida a
partir da sua propria filosofia e nao apenas, como se poderia
formular, de acordo com ela. Essa filosofia nao se limitava
a guiar a vida; ela conduzia a vida diretamente, a partir da
posicao em que estava implantada na mente e no caracter
de cada um.

Assim, na antiguidade, a filosofia na nossa tradicao
ocidental realizou na sua mais completa extensao tudo o
que a combinacao de teoria e pratica da filosofia moral pode
envolver. Viver a nossa filosofia ao modo antigo vai além de
viver a nossa filosofia da forma que, por exemplo, se diz que
Peter Singer, um utilitarista, faz, ao seguir os seus principios
filosoficos e dar 25 % do seu salario a Oxfam e 8 UNICEF
para aliviar a pobreza no Terceiro Mundo. Os fil6sofos
antigos incluiam, de facto, esse tipo de seriedade e confor-
midade da vida de cada um com as suas crencas filosoficas.
Mas a partir de Socrates, os fil6sofos antigos fizeram da
filosofia a fundacao (a tiinica com autoridade) e o condutor
interno da vida humana. Para estes pensadores, apenas a
razao e o que a razao conseguia descobrir e estabelecer
como verdadeiro poderia ser uma base em ultima andlise
aceitavel para viver uma vida humana — e, para eles, a filo-
sofia nao € nada mais, mas também nada menos, do que a
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arte ou a disciplina que desenvolve e aperfeicoa a capacidade
racional humana, na medida em que essa capacidade € vista
como o poder que nos permite atingir a verdade tultima
sobre a realidade, e nao apenas como ferramenta pragma-
tica para atingir determinados objetivos arbitrarios. Eles
sustentavam que ninguém pode viver a sua vida de um modo
derradeiramente satisfatorio sem filosofia e a compreensao
de que, idealmente pelo menos, apenas a filosofia — quando
finalmente bem-sucedida e «completa» — pode de algum
modo fornecer. E a filosofia — e nio a religido, a tradicio
cultural ou qualquer outra autoridade — que tem o esta-
tuto necessdario para mostrar e declarar que tipo de vida
¢ melhor para nos, ou seja, que tipo de vida € que se nos
ajusta plenamente, dada a nossa natureza e a nossa relacao
natural com a natureza circundante em geral (incluindo a
natureza divina — todos os fil6sofos antigos concordavam
que existe um deus). E, para falar de forma positiva, quando
de facto se possui uma compreensao filoséfica plenamente
fundada de toda a verdade sobre como viver, ao viver-se a
vida por meio dessa compreensao — e apenas ao fazé-lo —,
alcanca-se entao a vida que satisfaz de forma derradeira e
plena o ser humano.

Foi nesta base que a propria filosofia se tornou um
modo de vida no sentido antigo. Como veremos, Soécrates
tornou as atividades do filosofar (a discussao filosofica e
a argumentacao) centrais e indispensaveis para essa vida
melhor. Desse modo, defendeu uma vida filosofica num
sentido da expressao comparavel ao da «vida» de qualquer
profissional: a vida de um médico, de um fisico ou, de forma
mais geral, de um professor. Na tradicao antiga a filosofia
era, de facto, tal como nos dias de hoje, uma disciplina que
se estudava, com principios, teorias, argumentos e analises
basicos, refutacoes de teses tentadoras, mas erroneas, e
assim por diante — e os fil6sofos, tal como os médicos ou
os fisicos relativamente as suas atividades, experimentavam
uma profunda satisfacao com as atividades do seu trabalho
filos6fico e podiam atribuir-lhe um papel central nas suas
vidas em curso. Mas todo o corpo de conhecimento que,
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quando por fim plenamente elaborado, constituiria o
resultado acabado de tais investigacoes filosoficas também
nao era para os antigos apenas o melhor guia para viver
toda avida (ao dizer como viver, o que fazer e nao fazer em
quaisquer circunstancias, e nao apenas naquelas que estao
relacionadas com as ideias modernas do que é correto ou
errado do ponto de vista moral). A filosofia era a prépria
base, na nossa psicologia, sobre qual a melhor vida a ser entao
vivida. Essa compreensao filoséfica permearia e moldaria o
nosso caracter e manteria unidos todos os aspetos da vida
que entao viveriamos a partir da filosofia: a nossa filosofia
seria entao o piloto de toda a nossa vida, como o formulei
acima, por estar profundamente instalada na nossa mente.

A filosofia concebida como modo de vida abarcava — se
nao para Sécrates (por razoes especificas a sua prépria visao
do mundo, a que voltarei abaixo), entao seguramente para
os seus sucessores — a disciplina no seu todo e nao apenas
a parte «<moral» da filosofia. Todos os principais pensadores
desta tradicao viam a disciplina da filosofia em todas as suas
partes, e davam boas razoes para o fazer, como um corpo
de conhecimentos completamente integrados, mutuamente
conectados ou sustentados e unificados. A parte «moral» nao
era separavel e nao podia ser plenamente compreendida
senao na companhia da filosofia da natureza (incluindo a
teoria do divino), da logica, da teoria do conhecimento, da
filosofia da linguagem e, sobretudo, da metafisica ou teoria
do proéprio ser. Cada uma das filosofias da antiguidade —
aristotelismo, estoicismo, etc. — propos toda uma visao do
mundo filoséfica como o contexto necessario para compre-
ender e fundar plenamente as suas teorias sobre o melhor
modo de viver umavida humana. Cada uma das teorias éticas
antigas expressa a sua propria perspetiva moral particular,
baseada na sua mundivisao filoséfica particular — cada uma
delas diferente das outras em aspetos importantes. Cada
teoria ética antiga apresenta uma certa concecao do lugar
e do papel na vida humana de todo o vasto conjunto de
diferentes tipos de bens e de males, ou, de forma mais geral,
de coisas de valor positivo e negativo que a nossa natureza
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enquanto seres humanos poe ao nosso dispor. A visao do
mundo platénica difere da aristotélica, e ambas diferem da
estoica, da epicurista e da cética — e, consequentemente,
as suas perspetivas morais também diferem. Em cada caso,
a perspetiva moral expressa na respetiva teoria ética deriva,
de um modo crucial, dessa visao do mundo totalmente
filoso6fica. Por essa razao, € inteiramente apropriado falar,
como Socrates e outros nesta tradicao fizeram, da filosofia
tal como eles a concebem — e nao apenas da filosofia moral
ou ética — como algo que nao apenas propoe, mas também
constitui um modo de vida.

Permitam-me agora passar para a discussao especifica
s6 de Socrates, da filosofia de Socrates e do modo de vida
socratico. Uma vez que estamos a falar sobre fil6sofos e as
suas teses filosoficas, temos de ver quais eram as razoes
filos6ficas de Socrates e de outros, ou quais eram os seus
argumentos filos6ficos, para pressuporem a respeito da filo-
sofia e da vida humana tudo o que acabei de resumir. Nao
consigo no espaco aqui disponivel elaborar detalhadamente
os argumentos que levaram Socrates as suas conclusoes,
mas espero poder dar-vos um esboco filoséfico deles. Focar-
me-ei especialmente na Apologia de Platao, mas recorrerei
também a outros dialogos socraticos de Platao, incluindo
especialmente o Protdgoras e o Eutidemo. E evidente que
Platao escreveu muitos dialogos nos quais Socrates € uma
das personagens principais, incluindo a Repiblica e o Fédon,
que tém obviamente muito a dizer sobre filosofia e modos
de vida. Ao falar de Socrates, porém, irei concentrar-me
na personagem Socrates, tal como aparece na Apologia e
em alguns outros didlogos que tém uma relacao filoséfica
proxima com ela, e nao no Socrates da Republica e do Fédon.
Desde a antiguidade, os fil6sofos, ao lerem a obra de Platao,
distinguiram entre os chamados didlogos socrdticos, nos
quais ele fornece o seu proprio retrato intelectual e pessoal
idealizado do So6crates que ele conheceu, com quem estudou
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e que muito admirava (por mais que, a0 mesmo tempo,
proponha uma avaliacao critica das suas teses filosoficas),
e outras obras nas quais Platao se apoia para desenvolver
as suas proprias teorias filosoficas. A Republica e o Fédon
pertencem a este segundo grupo. Em todo o caso, deveria
enfatizar que, ao falar de Sécrates como o fundador da tradi-
¢ao antiga da filosofia como modo de vida e no que direi de
seguida sobre a filosofia de Socrates, nao estou a falar tanto
do Sécrates historico e do modo como vivia, respirava, falava
e fazia filosofia, quanto da personagem So6crates nos escritos
socraticos de Platao (e, em menor grau, nos escritos relacio-
nados com esses de Xenofonte e de outros) e, especialmente,
da personagem Socrates na Apologia. Talvez o verdadeiro
Socrates fosse algo diferente do Socrates ficticio que foi con-
cebido e idealizado por Platao e outros; nao sabemos. O que
conhecemos € o Socrates dos dialogos socraticos de Platao e
¢ ele que apresenta a filosofia como modo de vida, constroi
uma filosofia prépria, e é apresentado como vivendo de
acordo com ela e a partir dela. As suas ideias — deste Socrates
ficticio — sobre a filosofia como modo de vida foram, na
verdade, o padrao para todas as tradicoes posteriores.

A Apologia de Platao € a versao deste sobre como poderia
idealmente ter sido o discurso de Socrates ao seu juri de 501
concidadaos atenienses do sexo masculino, quando Sécrates
esteve em julgamento com a idade de 70 anos, acusado de
ter violado a lei ateniense contra a impiedade. Essa lei era
importante para os atenienses porque eles pensavam que o
sucesso da sua cidade e a prosperidade do povo ateniense,
tanto ao nivel individual, como enquanto entidade social
e politica, dependia crucialmente do favor dos deuses
olimpicos — Zeus, Hera, Atena, Apolo e assim por diante.
Quem quer que violasse essa lei de um modo amplo, visivel e
publico estava a por em perigo a cidade e a sociedade e tinha
de ser parado. (Estes deuses podiam ou nao ficar ofendidos
com a impiedade privada, mas ficavam-no certamente se
alguém fizesse gala disso em publico com impunidade e,
assim, talvez com aprovacgao gerall) Socrates foi acusado de
violar essa lei precisamente dessa forma publica. A alegacao
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era que ele, uma figura publica proeminente, de forma
flagrante nao concedera aos deuses olimpicos a honra que
eles requeriam em troca do seu favor — ao invés, confiou
no seu proprio daimonion privado (ou «voz» privada), que
o avisava de tempos a tempos contra alguma acao que
poderia estar a contemplar. Também se alegou que as suas
discussoes filos6ficas com homens jovens que o rodeavam
enquanto falava sobre filosofia ao longo de todo o dia,
todos os dias, em espacos publicos da cidade, na verdade os
corrompera moralmente — a imoralidade é ofensiva para
os deuses olimpicos e, assim, ao corromper publicamente os
jovens, S6crates estava a atrair o desfavor divino para toda a
cidade. Embora nao tenha sido explicitamente dito, o que
os acusadores de Socrates tinham aqui decerto em mente
era que Socrates encorajava os seus homens jovens a pensar
por si mesmos em questoes relativas a moralidade, a valores
e a vida, e os seus acusadores pensavam que isso era uma
corrupcao. Sentiam-se ultrajados enquanto pais cujos filhos
estavam a tornar-se emproados e a pedir razoes para tudo:
nos, atenienses — pensavam eles —, sob a égide dos nossos
deuses, ja sabemos, nas nossas tradicoes bem estabelecidas,
como devemos viver; as nossas tradicoes, incluindo as tradi-
coes religiosas, sao a base correta para a vida e nao queremos
que 0s N0ssos jovens comecem a questiond-las, procurando
razoes de porque € que elas sao (ou talvez nao) os modos de
vida e de comportamento corretos. No discurso de Socrates
a0 juari em resposta a estas acusacoes, encontramos a defesa
que Platao faz de Socrates e da sua como filoésofo. Podemos,
assim, passar a considerar o que a personagem Socrates diz
na Apologia sobre si mesma, para obtermos uma explicacao
genérica da sua filosofia, tal como Platao a apresenta.
Socrates apresenta-se a si mesmo como tendo-se dedicado
durante muitos anos ao que parece ser um envolvimento a
tempo inteiro em discussoes com varios concidadaos ate-
nienses e visitantes de Atenas. Alguns deles eram homens
jovens que se reuniam a sua volta para o ouvir a interrogar
essas outras pessoas, mas outros eram adultos com posicoes
e reputacoes estabelecidas na sociedade ateniense. Essas
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discussoes tinham um caracter filoséfico. Consistiam em
perguntas que Socrates fazia sobre alguma matéria impor-
tante para a vida humana, para dar comeco a discussao: o
que é que pensamos que €, naverdade, a coragem (a questao
que organiza o Laques), ou a modéstia (Cdrmides), ou a ami-
zade (Lisis), ou a justica (Republica I)?; sera a virtude uma
sO coisa ou varias coisas separadas e distintas (Protagoras)?;
sera que a pericia retérica é uma coisa boa?; o que é que
ela é, o que é que ela faz (Gorgias)? Depois disso, dirigia
ao respondente questoes adicionais sobre as suas respostas
iniciais, com o que procurava as suas razoes para pensar o
que pensava e pedia uma defesa racional dessas razoes.

Na Apologia, Socrates estabelece uma ligacao entre este
seu trabalho como filésofo e a pretensao de se melhorar a si
mesmo e de melhorar todos os outros envolvidos. Sustenta
de forma célebre que a alma de cada um e a sua condicao,
seja ela boa ou ma — alma essa que, por razoes que vou
explicar dentro de um momento, ele pensa que é melhorada
por tais discussoes — € a coisa mais importante para quem
quer que seja. Foi disso, afirma, que andou toda a vida pela
cidade de Atenas a tentar convencer os seus concidadaos,
tanto velhos quanto novos. Esta preeminéncia de valor da
alma € a tese crucial na qual se baseia a filosofia de Socrates
e o modo de vida socrdtico. (Para um sumadrio dos principais
pontos da sua filosofia, veja-se a seccao 111 do apéndice.)
A preeminéncia do valor da alma tornou-se um principio
fundacional para toda a tradicao posterior da filosofia ética
entre os antigos. Para Socrates, a alma € imensamente mais
importante do que qualquer outra das coisas valiosas para a
vida humana que poderiam ser mencionadas: satide e forca,
vigor psicologico, riqueza, os prazeres do sexo ou da comida
e bebida, uma boa reputacao, poder politico, boas relacoes
pessoais de amizade e amor, diversao e assim por diante.
Com efeito, a alma € tao imensamente mais importante que
nao s6 cada um desses outros bens se torna insignificante
em comparacao com ela, como até o seu proprio valor passa
a depender totalmente dela. Quando a nossa alma esta em
boa condicao, possuimos algo com um valor incondicional,
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afirma So6crates — ao passo que todos os outros bens
(dinheiro, prazer, boas relacoes com os outros, poder sobre
eles ou o que quer que seja) sao apenas condicionalmente
bons: o seu valor para nés depende de como sao usados
ou como sao integrados nas nossas vidas. Eles dependem
enquanto bens — e dao um contributo positivo para as
nossas vidas apenas em virtude — daquilo que nés proprios
fazemos deles, como os vemos, como reagimos a sua posse
ou a sua falta e o que fazemos com eles. (%)

Isto € assim porque a alma € aquilo com que vivemos as
nossas vidas ativas. As nossas apreciacoes de valor, as nossas
decisoes, os nossos desejos, as nossas escolhas — tudo isso
depende essencialmente e diretamente dela. Enquanto a
alma estiver na sua boa condicao, a que Socrates chama a
sua «virtude» (o que ela possa ser ou incluir, mais precisa-
mente, permanece ainda por considerar), viveremos bem,
porque se tivermos essa coisa mais importante e valiosa
em boa condicao, todos os outros valores potenciais ou
sobre os quais ha acordo comum (a riqueza, a satude, boas
conexoes sociais e assim por diante, até mesmo o prazer
fisico) tornam-se de facto valiosos para nés. Com uma alma
boa, em boa condi¢ao, podemos fazer um uso apropriado
e bom destas outras coisas valiosas, € podemos assim viver
vidas boas — vidas as quais a bondade desses outros bens
da um contributo real. Pelo contrario, com uma alma ma
teremos maus desejos, faremos mas escolhas, valorizaremos
e usaremos mal esses outros bens potenciais e, em resultado
disso, torna-los-emos maus para noés e levaremos em geral
uma vida que é ma para nos proprios.

Além disso, para Sécrates, esta boa condicao da alma
¢é, em ultima analise, inteiramente dependente de se desen-
volver e manter uma apreensao e compreensao firmes de
verdades fundamentais sobre a natureza humana e, em
consequéncia delas, verdades sobre a natureza do que é
valioso para o ser humano. A razao pela qual, se possuirmos

(°) Neste paragrafo e no préximo recorro a, e interpreto, afirma-
coes de Socrates em Apologia 30a—b e Eutidemo 278e—282d.
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«virtude» nas nossas almas, viveremos uma vida boa e feliz
¢é que saberemos entao o verdadeiro valor de todo o género
possivel de coisas que poderemos querer ter, em comparacao
e em relacao com todas as outras coisas que tém igualmente
valor.(°) Por outras palavras, reconheceremos a verdade das
teses do proprio Sécrates sobre o valor preeminente da alma
e sobre o valor meramente condicional do dinheiro, posicao
social, do poder, das relacoes pessoais, do prazer corporal e
de tudo o resto. Uma vez que, com este conhecimento, nunca
daremos a nada um valor tao alto, nem sequer remotamente
proximo, do valor que damos ao estado da nossa alma, entao
nunca daremos mais do que o seu verdadeiro valor a esses
bens «exteriores» (tal como as posses, a posicao social e
afins), aos «bens da alma» que nao a virtude (como a boa
memoria, o sentido de humor, a simpatia inata ou o vigor e
a autoconfianca psicologicos), ou ainda aos «bens do corpo»
(como a saude, a forga, o prazer fisico, o bem-estar fisico e
a beleza ou o bom aspeto). O verdadeiro valor de tais bens
potenciais é o de poderem ser usados «virtuosamente» €
nenhum deles tem qualquer valor a nao ser aquele que lhes
provém desse bom uso. (Isto é assim mesmo se, quando
estao presentes numa vida e sao usados virtuosamente, o
seu proprio valor separado — por exemplo, o valor de um
prazer fisico bem gozado e, nesse sentido, bem «usado» — se
torna um valor acrescentado, aumentando o bem geral dessa
vida virtuosa para aquele que a vive acima do bem total de
algumas outras vidas virtuosas.) Como Sécrates o formula
num passo da Apologia, «a virtude torna a riqueza e tudo o
mais bom para os seres humanos, tanto individual, como
publicamente».(7)

(%) Apologia 30b. Veja-se também Eutidemo 278e—-282e, citado
acima. As traducoes de Platao sao tiradas de Plato: Complete Works,
ed.]. M. CooPERr e D. HUuTCHINSON, Indianapolis, Hackett, 1997, com
algumas mudancas. [A traducao portuguesa destes passos foi feita a
partir da edicao citada. N. do O.]

(") Para Socrates, o conhecimento, embora um feito intelectual,
é também uma garantia psicolégica da acao correta. Veja-se abaixo.
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De acordo com este principio, quer tenhamos ou nao
sorte a respeito dos outros bens, quer tenhamos ou nao
uma boa quantidade desses «recursos» vitais tao valorizados
tradicionalmente, descobriremos que a boa condicao da
nossa alma governara a nossa vida real — i.e., a nossa vida
ativa, que consiste nas nossas escolhas, acoes, reacoes e ava-
liacoes do que nos acontece —, de tal maneira que a torna
feliz e realizada. Dores e fracassos a respeito desses bens
exteriores e corporais e dos varios bens superficiais da alma
nao diminuem de modo algum a boa qualidade da nossa
vida. O valor (para nés) da nossa vida é atingido somente
através das acoes que a compoem. Elas sao ou boas ou mads,
e avirtude garante que serao boas. Dai que, se formos vir-
tuosos, viveremos de um modo que realiza a nossa natureza
e nos torna felizes — mesmo que soframos desilusoes, dor e
perdas de bens condicionais de diversos tipos. Além disso, a
nossa vida nao se torna de modo algum pior, ou menos boa,
pela presenca nela de males condicionais: esses sao de facto
males apenas se estiverem presentes na vida de uma pessoa
moralmente ma. Na vida de uma pessoa virtuosa eles sao
usados de forma correta e apropriada e tém, por isso, um
valor real positivo e nao negativo.

Para Socrates, entdao, independentemente do que ela
possa incluir ou implicar além disso, a virtude € sabedoria.
Avirtude, a boa condicao da alma, € esse estado da mente no
qual se apreende e compreende firmemente todo o sistema
dos valores humanos na sua comparacao e relacao uns com
os outros. Com a sabedoria, sustenta Socrates, viver-se-a
e agir-se-a sempre com base nesse sistema de valores e,
assim, viver-se-a de forma completamente feliz e realizada.
Isso implica, evidentemente, que compreender a verdade
sobre o que é bom ou mau para nés nos leva, de forma
inevitavel e necessaria, a agir do modo que é indicado nesse
conhecimento, sejam quais forem as nossas circunstancias
atuais, com as suas expectativas para o futuro e a suarelacao
com o passado. Com sabedoria e compreensao, agiremos
sempre do modo que €, de facto, o correto. Além disso, a
plenitude da nossa compreensao permitir-nos-a dar razoes
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boas e suficientes de porque € que aquilo que fazemos ou
fizemos ¢é de facto a coisa correta a fazer nessas circunstan-
cias (dado o que podia ser conhecido sobre elas — mesmo
uma pessoa sabia nao ¢é clarividente). O conhecimento — o
conhecimento dos valores, ou seja, do que é bom e do que
é mau para o ser humano e de que modo isso é bom ou
mau — tem, entao, um poder extremo, segundo Socrates:
se o tivermos, ele nao apenas governara a nossa vida de
uma forma inabalavel e irresistivel, mas também a tornara
uma vida boa e realizada. Socrates explica e defende esta
afirmacao sobre o poder da sabedoria — uma tese filoso6fica
sobre a psicologia humana — no Protdgoras de Platdo.(®) Nao
€ que Socrates pense que todos os poderes psicologicos que
se poderao opor — poderes na alma com possivel influéncia
sobre a nossa escolha da acao que vamos realizar ou de que
nos vamos abster numa qualquer situacao — desaparece-
rao milagrosamente assim que nos tornemos sabios. Ele
reconhece o poder do prazer e da dor, ou da paixao sexual
e de outros estados de paixao, como possiveis influéncias
mesmo sobre as escolhas e as acoes da pessoa sabia: o prazer
e a dor, a sua antecipacao, a ira, o medo, a excitacao sexual
e tudo o mais podem alterar o modo como as coisas — no
que diz respeito ao seu valor — aparecem a qualquer agente
e assim também, em principio, ao sabio. Contudo, Sécrates
argumenta que este «poder da aparéncia» que nos engana a
respeito dos valores € sempre mais fraco do que o poder do
conhecimento dos valores — isso se realmente possuirmos
esse conhecimento de forma plena e formos completamente
sabios. Como assim?

Aqui deparamo-nos com uma intuicao ou assuncao fun-
damental de Socrates, a qual alguns filosofos subsequentes,
incluindo Platao (noutros didlogos que nao os socraticos) e
Aristételes, se vao opor (ainda que aceitem a sua afirmacao
do poder do conhecimento). Outros — muito em particular
0s estoicos — vao concordar fortemente com Socrates e
aceitar esta assuncao. Pertence a natureza humana, pensa

(*) Veja-se 352a ss.
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Socrates, que, quando crescemos € assumimos o controlo
das nossas proprias vidas, toda e qualquer acao que fazemos
é feita com o pensamento — e a partir do pensamento — de
que ela é a melhor coisa (tomando em consideracao tudo
0 que nos ocorre tomar em consideracao) para fazermos
nesse momento. Podemos estar, até certo ponto, divididos
ou incertos quando refletimos inicialmente sobre a situacao
(se chegarmos a refletir sobre ela), mas quando agimos, esta-
mos necessariamente comprometidos no nosso pensamento
com a ideia de que isso ¢ a melhor coisa a fazer (a des-
peito do que quer que vejamos que possa jogar contra isso).
Em termos simples, se a nossa mente continuasse irreso-
luta, (ainda) nao agiriamos. Isto resulta do facto — que
Socrates considera pertencer aos seres humanos em virtude
da sua natureza como animais racionais — de nos, animais
racionais, podermos agir apenas com base em razoes que
aceitamos, no momento em que agimos com base nelas,
como suficientes para justificar a acao ou, pelo menos, para
estabelecer que essa acao € aquilo que deve ser feito. Apenas
a aceitacao de tais razoes pode levar um animal com uma
natureza racional a agir. O nosso poder de ver e dar a nés
proprios razoes para agirmos € a unica fonte de motivacao
psicologica dentro de nés que pode, na verdade, levar-nos
a iniciar os movimentos que constituem ou produzem as
nossas acoes — com os seus objetivos especificos e as suas
apreciacoes matizadas, ou meramente grosseiras € sem
nuances, do que poderemos estar a fazer. Assim, possuir uma
natureza racional implica, para Socrates, agir de uma forma
que é sempre, num certo sentido, racional. Agimos sempre,
«subjetivamente», de forma racional; i.e., agimos sempre
com base no que julgamos serem razoes adequadas. Como
Socrates o formula na conclusao da sua analise no Protagoras,
«ninguém se dirige de bom grado ao que é mau, ou ao que
cré que € mau; e também nao esta na natureza humana
dirigir-se ao que se cré ser mau, em vez de ao que € bom». (")
Muitas pessoas podem arrepender-se do que fizeram logo

(°) Protagoras 358d.
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depois de o fazerem, tal como poderao hesitar e estar
incertas imediatamente antes de o fazerem. Mas, ao agir,
todos fazem o que julgam ser melhor naquele momento,
porque de outro modo, dada a nossa natureza racional, nao
farfamos absolutamente nada (nem sequer nos absteriamos
de agir).

Ora, desta tese sobre a psicologia humana segue-se
diretamente a afirmacao de Socrates sobre o poder do
conhecimento dos valores. O conhecimento dos valores da
a quem o possui uma base infalivelmente completa para
avaliar situacoes e circunstancias a medida que nos torna-
mos conscientes delas. Isso leva a uma apreensao clara da
melhor coisa a fazer nas circunstancias presentes (tal como
as compreendemos). Se faz parte da natureza humana fazer-
-se sempre, se se chega sequer a fazer algo, o que se pensa
que é melhor, uma pessoa fara sempre apenas aquilo que, no
momento preciso em que age, pensa que € melhor. E porque
o conhecimento faz com que aqueles que o possuem estejam
sempre corretos sobre o que € melhor, eles vivem sempre
bem, de forma feliz e realizada, do modo que descrevi acima.
As outras pessoas, que nao possuem este conhecimento,
serao muito frequentemente governadas pelo poder da
aparéncia — uma segunda caracteristica fundamental
da natureza humana ¢é o facto de ela ser constantemente
bombardeada por aparéncias relativas aos valores, devido
a emocoes e outros sentimentos, incluindo sensacoes cor-
porais. Tal como a pessoa sdbia, elas farao sempre o que no
momento da acao pensam que ¢ melhor, mas o poder da
aparéncia pode afeta-las de tal modo que — por causa da
ira, da paixao sexual, da presenca ou antecipacao de prazer
ou dor no futuro préximo — formam a opiniao temporaria
de que algo seria, no computo geral, uma coisa boa para se
fazer, quando de facto nao o é. Devido ao poder das apa-
réncias que tais estados de sentimento podem induzir, essas
pessoas podem mesmo agir contra o seu juizo ponderado
sobre o que ¢ melhor — um juizo ponderado que pode
estar correto, mas que, quando estamos escravizados pelas
aparéncias, substituimos de forma demasiado emocional
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por um juizo baseado nas aparéncias. Nada disto pode
acontecer a uma pessoa sabia. Mesmo o sabio pode ainda
estar sujeito a aparéncias que, por causa de sentimentos
de ira ou qualquer outra distor¢ao emocional, apresentam
as opcoes a sua consciéncia diferentemente de como eles
sabem que elas sao. Mas a sua compreensao dos valores ¢é
tao completa e, nesse sentido, tao profunda e forte, que
essas aparéncias contrarias, e os sentimentos que lhes dao
origem, nao podem afetar a sua acao de modo algum.
O conhecimento — o conhecimento dos valores — salvara
as nossas vidas, pensa Socrates, € nada mais poderia fazé-lo
de forma fiavel.

E aqui que a filosofia e a énfase que Sécrates da ao
valor das suas discussoes para si e para os seus interlocuto-
res entram em cena. A filosofia é a procura da sabedoria;
portanto, para Socrates, a discussao filoséfica, a andlise
filosofica a respeito da natureza humana e dos valores
humanos e a teoria filoséfica sao a inica via para a sabedoria
e, consequentemente, para uma vida humana realizada e
feliz. Ora, na verdade, como sabem, Socrates estava bastante
seguro de que nem ele, nem ninguém que ele tivesse alguma
vez conhecido ou de que tivesse ouvido falar tinham ja
conseguido abrir caminho e chegar a sabedoria por meio
de argumentos. Podia-se alcancar, como ele fizera, muitas
ideias fortemente apoiadas pela razao — como as que acabo
de relatar — sobre a natureza humana, valores humanos,
como a acao humana é motivada pela aceitacao de razoes
a favor de uma acao, e assim por diante. Mas nao devemos
afirmar que sabemos que essas ideias sao verdadeiras; pode-
mos estar bastante convencidos, por razoes defensdaveis e
muito boas, e podemos moldar a nossa vida com base nelas,
mas nao podemos dizer que tomar essas ideias por verda-
deiras, como fazemos, nos torna sabios e, por conseguinte,
torna a nossa vida feliz de um modo completo e derradeiro.
Ha sempre mais consideracoes sobre essas matérias que
ainda nao examindmos e que ainda precisariamos de apre-
ciar antes de podermos afirmar que conseguimos chegar a
sabedoria e a felicidade derradeira e completa.
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Portanto, para Sécrates, nunca podemos parar de filo-
sofar, nunca podemos parar de fazer o que ele proprio diz
na Apologia que fazia todos os dias. Mais para o fim da sua
defesa, Socrates diz que nunca parara as suas discussoes
filosoficas, seja por que razao for, pois «é o maior bem para
uma pessoa discutir a virtude todos os dias e essas outras
coisas sobre as quais me ouvis a conversar € a testar a mim
proprio e aos outros, pois a vida nao examinada nao é digna
de ser vivida para os seres humanos».(*") Se nao formos
sabios, a segunda melhor coisa — e de uma importancia
crucial — para o bem da nossa alma é dedicarmos o nosso
dia-a-dia, tanto quanto possivel, a esforcos intensos para
continuarmos a procurar a sabedoria, por meio da ativi-
dade filosofica. Claro que também temos outras coisas para
fazer — temos de comer e beber, fazer sexo, fazer o nosso
trabalho (se tivermos emprego), educar os nossos filhos,
estar com os NOssOs amigos e muitas outras coisas: deveres
civicos, ajudar outros com necessidades, tratar daquilo que
todos devemos uns aos outros. Temos de construir uma
vida rica e plena para n6s mesmos. Quanto a todas aquelas
outras preocupacoes, a compreensao que a filosofia nos
deu do reino dos valores humanos no seu todo (mesmo
que nao possamos afirmar saber que alguma parte dela
é verdadeira, a comecar pelo valor preeminente da nossa
alma e da sua boa condicao) dar-nos-a toda a orientacao
necessaria. Viveremos a partir da nossa filosofia, ou seja,
a partir da nossa compreensao filos6fica dos valores, tanto
quanto tivermos avan¢ado nessa compreensao até entao;
e (se Socrates e a sua vida forem uma boa indicac¢ao) esse
conhecimento conduzir-nos-a muito além da tradicao ou do
senso comum e levar-nos-a a adotar novas posi¢oes morais
filosoficamente fundadas, tais como as de Socrates quando
recusa sair da prisao e evitar a sua execucao, e dd razoes,
expostas de forma elaborada, de porque deve recusar, uma
vez que a justica requer que nao se repudie o governo da
lei. Consequentemente, quanto mais nos aproximamos

(") Apologia 37a.
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da sabedoria, mais feliz sera a nossa vida. Portanto, mesmo
que Socrates nunca tenha alcancado a sabedoria, a sua vida,
com a sua dedicacao a preeminéncia da alma quanto ao seu
valor e a procura de sabedoria, foi uma vida muito boa e
muito feliz.

Como vimos, o modo de vida socratico €, entao, um
modo de vida em que a atividade de melhoramento de si
por meio do estudo e da conversacao filos6fica desempenha
um papel enorme e central. Nessa atividade, a nossa alma
— que € a coisa mais importante da nossa vida — atinge a
sua mais plena perfeicao ou continua a mover-se em direcao
a ela. Mas a filosofia ocupara a nossa vida também quando
nao estamos ociosamente a ler ou a falar sobre filosofia.
A nossa compreensao filosofica dos valores sera o que forma
e sustenta o nosso cardcter moral a2 medida que tratamos
de cada aspeto da nossa vida quotidiana. Por conseguinte,
a filosofia desempenhara os trés seguintes papéis na nossa
vida (veja-se a sec¢ao 1v do apéndice). Em primeiro lugar, a
filosofia diz-nos como viver — o que fazer, o que nao fazer,
com que pensamentos € em que espirito, a respeito de todos
os aspetos da nossa vida. Em segundo lugar, a compreensao
filos6fica, instalada na nossa mente, conduz toda a nossa
vida, movendo-nos diretamente e por si mesma para cada
uma das escolhas e das acoes que compoem a nossa vida.
Em terceiro lugar, uma coisa que a filosofia nos diz ¢ que
o estudo filosofico (discussoes e afins) € uma coisa muito
boa e deve ser incluida na nossa vida (se estivermos em
condicoes de o fazer).

Como disse, Socrates estabelece o padrao para o resto
da tradicao grega da filosofia como modo de vida: todos
os modos de vida filos6ficos subsequentes da Grécia antiga
encaixam neste padrao basico de trés partes. Em todos eles,
atribui-se um valor especialmente alto ao préprio filosofar
entre todas as outras atividades da nossa vida; a filosofia da
uma orientacao global a nossa vida, diz-nos o que fazer e
nao fazer, e de que modos praticar estas acoes; e, de forma
particularmente interessante, a filosofia instalada na mente
de uma pessoa conduz a sua vida em todos os seus aspetos.
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Para concluir, quero dizer apenas algumas palavras
sobre a forma como a minha descricao da filosofia como
modo de vida se relaciona com a conhecida obra de Pierre
Hadot. A extensa obra de Hadot sobre a filosofia antiga
como modo de vida foi traduzida para inglés em dois livros,
ha mais ou menos uma década atras, o que atraiu bastante
atencao e entusiasmo nao apenas entre os filésofos, mas até
(e talvez ainda mais) nas humanidades. Um dos seus livros
intitulava-se, na verdade, apenas Philosophy as a Way of Life
[Filosofia como Modo de Vida]; o outro chama-se What is Ancient
Philosophy? [O Que E a Filosofia Antiga?]. A obra de Hadot pos
em destaque o tema da filosofia como modo de vida, em
conexao nao apenas com a tradicao filoso6fica antiga (que
Hadot e outros associaram ao interesse de Michel Foucault
nos seus ultimos escritos pelo «cuidado de si»), mas também
com alguns filésofos posteriores. Ler o seu trabalho deu-me
parte do meu préoprio impeto para também trabalhar neste
tema. Muito do entusiasmo pelos seus livros entre os filo-
sofos angléfonos e noutras areas das humanidades veio do
interesse de Hadot no que ele viu como semelhancas entre
as filosofias antigas e religioes. Ele enfatizou (a meu ver, de
forma muito excessiva) o papel nas filosofias antigas como
modos de vida daquilo a que chamou exercicios espirituais
—indo buscar o termo a Santo Indcio de Loyola, o fundador
espanhol da ordem jesuita no século XVvI.

Segundo Hadot, coisas como os exames diarios de
consciéncia (realizados num espirito devoto), a meditacao
inspirada pela imaginacao (nao, evidentemente, como no
caso de Santo Inacio, sobre a vida de Cristo, mas sobre a vida
do fundador da escola filosofica a que se pertence, ou outros
modelos famosos do modo de vida da escola) e preces — em
suma, todo o género de exercicios devocionais e espiritu-
almente purificadores — eram, para os filésofos antigos,
meios essenciais de fortalecimento da resolucao moral e
filosofica que se tinha para viver de acordo com os preceitos
da sua filosofia. Os exercicios espirituais pertenciam, para
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Hadot, a esséncia da filosofia antiga. Hadot queria dizer
que estas praticas eram essenciais porque pensava que elas
eram necessarias para alguém de facto viver a sua filosofia,
por meio da resolucao e da elevacao necessarias e salutares
que os exercicios espirituais podiam dar. Hadot sugeriu
que tinha sido sempre assim na tradicao filosé6fica antiga
— mesmo para filésofos de um periodo muito inicial, como
Parménides, o l6gico e metafisico que viveu duas geracoes
antes de Sécrates. (O livro de Hadot O Que E a Filosofia
Antiga? trata a filosofia antiga, ela mesma e no seu todo,
como um, por assim dizer, «tipo» especial de filosofia que,
diferentemente do nosso ou do «tipo» de filosofia medieval,
era um modo de vida.)

Contudo, um estudo atento do material em questao mos-
tra que o que Hadot tinha a dizer sobre exercicios devocionais
nao se aplica de todo a Socrates, a Platao, a Aristoteles, aos
estoicos classicos ou mesmo aos primeiros platonistas da
antiguidade tardia, como Plotino no século 11. O que era
crucial para a filosofia (em oposicao a religiao) como um
modo de vida, do comeco ao fim, era que aquilo que nos
deveria manter em andamento e a viver a nossa filosofia
nao era nada mais do que a nossa compreensao filosofica e
racional plenamente desenvolvida do que pensavamos ser
a verdade sobre os seres humanos e o seu lugar no mundo.
Nao precisavamos de uma elevacao e purificacao espirituais,
e isso seria, na verdade, uma grave distracao na maioria das
vidas filosoficas antigas. Foi esse género de vida— uma vida
que cresce e resulta de exercicios da razao filoséfica — que
enfatizei nesta conferéncia. Com efeito, nenhuma pratica
devocional parecida com as praticas religiosas, tal como
as que Hadot descreve, tinha ou sequer poderia ter tido
alguma relacao essencial com viver uma vida de filosofia,
tendo em conta aquilo que — tanto na Antiguidade, como,
na verdade, em toda a sua histéria — a propria filosofia
é: um exercicio de razao. Nao podemos fortalecer a nossa
apreensao racional de verdades, a nao ser de forma bastante
acidental, por quaisquer automanipulag¢oes espirituais exte-
riores desse género. Essa forca vem apenas do incremento da
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compreensao racional. E nao ha nenhuma boa razao para
pensar que Socrates ou algum dos seus sucessores mais pro-
ximos tenham visto a automanipulacao espiritual por meio
de qualquer tipo de exercicios devocionais sequer como
meios coincidentemente necessarios para tal fortalecimento.

E verdade que, 2 medida que filosofia paga declinava
em direcao a sua morte, ao longo dos ultimos séculos da
sua existéncia, a filosofia platénica, nos seus esforcos para
permanecer relevante numa época de crise e descontenta-
mento espirituais, tomou de empréstimo a religiao, tanto
paga como crista, o tipo de exercicios devocionais de que
Hadot fala, bem como rituais religiosos de diversos tipos,
como modos de atingir a uniao com o deus do fil6sofo
platonico, o uno que estd para la do ser — uniao essa que
é a meta dltima da filosofia platénica. Direi algo sobre isso
na proxima conferéncia. Mas esse foi um tempo de crise na
cultura antiga, e Hadot estava redondamente enganado ao
tomar caracteristicas da filosofia como modo de vida nesse
ponto culminante da tradicao e projeta-las para tras na sua
leitura desta tradicao desde o comeco. O resultado é uma
descricao profundamente distorcida do que a filosofia antiga
era e de como, diferentemente da maior parte da filosofia
durante a sua longa histéria desde o fim da antiguidade, as
filosofias antigas conseguiram ser modos de vida para os
seus aderentes. (')

(") Na preparacao da versdao publicada desta conferéncia foi
uma grande ajuda ter a minha disposicao os comentdrios escritos de
Alan Code e Sarah Broadie, que foram preparados para a discussao
em seminario que se seguiu a conferéncia. Agradeco-lhes pelos seus
comentdrios e pela ajuda.
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III

As principais teses da filosofia de S6crates:

1.

A compreensao e o raciocinio filos6ficos sao a inica
autoridade dltima sobre como alguém deve viver toda
a sua vida — o que deve fazer, o que nao deve fazer,
em quaisquer circunstancias, e com que pensamentos
e em que espirito o deve fazer.

A coisa mais importante para quem quer que seja €
a sua alma e a condicao desta, boa ou ma.

A boa condicao da alma € a virtude (ou a exceléncia
da alma e da pessoa enquanto tais) e a virtude €
sabedoria (ou seja, conhecimento filoséfico do que
é bom e do que é mau na vida humana).

A virtude (sabedoria) torna a vida de cada um uma
vida realizada e feliz, e é necessaria para a realizacao
e felicidade completas do ser humano.

Todas as acoes humanas (adultas) sao plenamente
motivadas por (i.e., tém em ultima analise como
origem psicolégica) aquilo que o agente no momento
da acao pensa (pelo menos de forma implicita e como
pressuposicao) que é a melhor coisa a fazer entao,
dadas as circunstancias tais como sao compreendidas
pelo agente.

Alcancar na verdade a sabedoria parece ser tao dificil
que praticamente nenhum ser humano alguma vez a
alcanca de forma derradeira.

v

A filosofia como modo de vida propoe trés papéis
essenciais:

1.

2.

A filosofia diz-nos como viver — o que fazer, o que
nao fazer, com que pensamentos, em que espirito.

A compreensao filosofica, instalada na nossa mente,
conduz toda a nossa vida ao mover-nos diretamente e
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por si s6 para todas as escolhas e acoes que compoem
a nossa vida.

Uma coisa que a filosofia nos diz é que o estudo
filosofico (discussoes e afins) é uma coisa muito boa
e deve ser incluida na nossa vida (se estivermos em
condicoes de o fazer).



6.
ARGUMENTOS TERAPEUTICOS (')

MARTHA NUSSBAUM

Epicuro escreveu: «Vao € o argumento daquele filésofo,
pelo qual nenhum sofrimento humano recebe tratamento
terapéutico. Porque tal como nao tem utilidade uma arte
médica que nao expulsa as doengas dos corpos, assim
também a filosofia nao tem utilidade se nao expulsar o
sofrimento da alma».(?) O antigo professor cético também

(') Este ensaio foi originalmente publicado em inglés, com
o titulo «Therapeutic Arguments», primeiro capitulo da obra The
Therapy of Desire. Theory and Practice in Hellenistic Ethics, Princeton,
Princeton University Press, 1994, pp. 13-47. Todos os capitulos
mencionados neste texto se referem a esta obra. Traducao de
Fabio Serranito. Todas as citacoes, incluindo as de fontes prima-
rias, foram traduzidas a partir do texto de Martha Nussbaum. As
referéncias a textos antigos foram reproduzidas em nota de rodapé
conforme originalmente fornecidas pela autora no corpo do texto.
[N. dos O.]

(*) Epicuro, Epicurea (a collection of fragments and reports), org.
H. Usener, Leipzig, Teubner, 1887, 221 = Porph. Ad Marc. 31, p. 209,
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se retrata a si mesmo como um curandeiro da alma(®): «<Uma
vez que é um amante da humanidade, o cético deseja curar
por meio da argumentacao, tanto quanto possivel, as crencas
arrogantes e vas e a precipitacao das pessoas dogmaticas.»
Tal como um médico experimenta diferentes remédios num
corpo doente e usa aqueles que funcionam, assim mesmo o
cético seleciona, para cada discipulo, os argumentos mais
adequados e eficazes para a doenca daquela pessoa.(*)
Os estoicos subscrevem vigorosamente esta imagem da
filosofia e desenvolvem a analogia entre filosofia e medicina
de forma elaborada e pormenorizada. O grande fil6sofo
estoico grego Crisipo, anuncia com orgulho, descrevendo
a sua arte filosofica:

23 N: cf. capitulo 4. Todas as traducoes sao da minha autoria salvo
indicacao contraria. Sobre a traducao de pathos como «sofrimento»
neste contexto, veja-se o capitulo 4, n.1. «<Argumento» traduz logos, o
qual, obviamente, ¢ um termo mais geral que também significa «dis-
curso», <linguagem», «explicacao» — veja-se o capitulo 2. O capitulo 4
mostra que Epicuro de facto se concentra em argumentos, baseando a
sua terapia num tipo de logos que era entao convencional na tradicao
filos6fica. Mas uma vez que o seu discurso terapéutico é multiface-
tado, incluindo algumas técnicas nao convencionalmente designadas
como argumentos, ¢ também possivel que o que esta aqui a ser visado
¢ uma referéncia mais geral ao discurso terapéutico filosofico. Evitei
a traducao «discurso» sobretudo porque este se tornou num termo
técnico excessivamente utilizado na teoria literdria contemporanea
e nos estudos culturais. [Todos os capitulos mencionados se referem
a The Therapy of Desire, N. do O.].

(*) Apalavra «<alma», aqui e noutros passos, traduz simplesmente
o grego psucheé, e, tal como este termo, nao implica qualquer teoria
metafisica da personalidade em particular. Representa simplesmente
todas as atividades vitais da criatura; no caso dos contrastes helenis-
ticos entre corpo e psuche, é especialmente importante insistir que
nao é necessario envolver aqui uma negacao do fisicalismo, uma vez
que tanto epicuristas quanto estoicos sao fisicalistas. O contraste
¢ simplesmente entre os constituintes materiais do organismo e
as suas atividades vitais, os seus estados de consciéncia, e por ai
adiante.

(*) SexTo EmPirICO, Hipotiposes Pirrénicas, 3.280—81.
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Nao ¢ verdade que exista uma arte chamada medicina, que
concerne o corpo doente, mas nao exista uma arte correspon-
dente que concerne a alma doente. E também nao é verdade que
esta € inferior aquela na sua compreensao teérica e no tratamento
terapéutico dos casos individuais. (°)

Ou, como diz de forma mais sucinta Cicero, falando em
nome dos estoicos:

Existe com certeza uma arte médica para a alma. E a filo-
sofia, cujo auxilio nao precisa de ser procurado, como no caso
das doencas do corpo, fora de nés. Devemos tentar com todos
0s N0ssos recursos e toda a nossa forca tornarmo-nos capazes de

prestar tratamento a nés mesmos. (%)

A filosofia cura doenc¢as humanas, doencas produzidas
por crencas falsas. Os seus argumentos sao para a alma o
que os remédios do médico sao para o corpo. Podem curar
e devem ser avaliadas em termos do seu poder curativo.
Assim como a arte médica progride para beneficio do corpo
em sofrimento, assim também a filosofia progride para
beneficio da alma em aflicao. Entendida corretamente, a
filosofia é nada menos do que a arte da vida (techné biou)
da alma. Este retrato genérico da tarefa da filosofia é parti-
lhado pelas trés grandes escolas helenisticas, tanto na Grécia
quanto em Roma.(”) Todas elas aceitam a pertinéncia da
analogia entre filosofia e arte médica. E para todas elas a
analogia médica é mais do que uma metdafora decorativa;
€ uma ferramenta importante de descoberta e justificacao.
Uma vez compreendido, de modo geral, que a tarefa da

(°) GALENO, De placitis Homeri et Platonis, 5.2.22, 298D = SVF
[Stoicorum Veterorum Fragmenta], 111.471.

(°) CicERrO, Tusculanae Disputationes, 3.6.

(") Em sentido estrito, os céticos rejeitam a ideia de que a filosofia
possa ser uma lechné da vida; no entanto, ensinam estratégias de
raciocinio e parecem alegar que estas estratégias possuem eficacia
causal para a constituicao de uma vida humana boa. Esta questao é
investigada no capitulo 8 [de The Therapy of Desire].
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filosofia é como a tarefa do médico, podemos recorrer a
esta compreensao geral (desenvolvida com uma multipli-
cidade de critérios gerais) para descobrir, de forma mais
concreta € em mais pormenor, de que modo o fil6sofo deve
proceder em varias circunstancias. (*) Além disso, é possivel
recorrer a tal analogia para justificar um procedimento novo
ou duvidoso como filosoficamente apropriado. As escolas
rivais debatem entre elas com base em termos organizados
por essa analogia, recomendando-se a si mesmas a possiveis
futuros pupilos, do mesmo modo que debateriam médicos
pertencentes a escolas médicas rivais, proclamando o mérito
das suas diferentes conce¢des da arte médica. A medida que
estes debates se foram desenvolvendo, a analogia tornou-se
mais complexa e mais concreta. As estratégias especificas do
médico foram comparadas a técnicas filoso6ficas especificas.
E aanalogia também gerou uma enumeracao cada vez mais
rica das caracteristicas que um bom «argumento terapéu-
tico» deveria possuir, tracos cuja importancia poderia ser
demonstrada através da sinalizacao da presenca, e da impor-
tancia, de caracteristicas analogas no procedimento médico.

Em suma, ha neste periodo histérico um consenso
amplo e profundo de que a motivacao central para filo-
sofar € a urgéncia do sofrimento humano e que o objetivo
da filosofia é o florescimento humano ou eudaimonia.(°)

(*) Obviamente, também existem diferentes escolas de medicina;
e, particularmente para os céticos, as distincoes entre escolas sao
importantes para a delineacao da sua concecao de filosofia.

(%) Eudaimonia é frequentemente traduzida por «felicidade»; mas
esta traducao ¢ enganadora, uma vez que perde de vista a énfase em
atividade e na completude da vida, contida (como Aristoteles argu-
menta persuasivamente) no uso comum do termo grego, e sugere
equivocadamente que o que estd em questao deve ser um estado ou
sentimento de satisfacao. (Os usos pré-utilitaristas de felicidade [Aap-
piness] em lingua inglesa tinham mais ou menos a mesma amplitude,
mas nos nossos tempos a palavra esta inevitavelmente tingida por
associacoes utilitaristas.) Poderiamos argumentar que eudaimonia
¢ um estado ou sentimento; e veremos exemplos disto. Mas isto nao
se encontra de modo nenhum implicado no termo ele mesmo, e, na
realidade, parece que o uso geral do termo conota ser ativo: parece
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A filosofia nunca cessa de ser compreendida como uma
arte cujas ferramentas sao argumentos, uma arte na qual o
raciocinio preciso, o rigor l6gico e a precisao na definicao
tém um papel importante a desempenhar. Mas o objetivo
destes instrumentos, e da filosofia na medida em que esta
relacionada com eles, é compreendido como, acima de
tudo, a realizacao de vidas humanas felizes. E a avaliacao
de qualquer argumento particular deve dizer respeito nao
s6 a sua forma légica e a verdade das suas premissas, mas
também a adequacao do argumento as doencas especificas
a que atenta. Falo aqui sobretudo de argumentos éticos; e as
escolas divergem no modo como relacionam a componente
ética da filosofia com as outras componentes. Para os epi-
curistas e os céticos, o fim ético (a realizacao de um certo
tipo de vida) é central de um modo mais 6bvio que para os
estoicos. Mas para todos os trés, a filosofia € acima de tudo
a arte da vida humana; e um envolvimento na filosofia que
nao estd propriamente ancorado na atividade de viver bem
€ visto como vazio e vao.

Em suma, todas as trés escolas poderiam aceitar a defini-
cao epicurista da filosofia: «A filosofia € uma atividade que
assegura a vida feliz [eudaimon] por meio de argumentos
e raciocinios.» (') E todos podem concordar que um

contraintuitivo argumentar que um estado nao-ativo pode equivaler a
eudaimonia. Portanto, geralmente usarei ou o termo transliterado ou o
termo oneroso «florescimento humano». O termo usado pela autora
para traduzir o grego eudaimonia para inglés, <human flourishing»,
resulta numa traducao ainda mais onerosa e abstrusa em portugueés:
«florescimento humano», «vida em florescimento», etc. Tendo de
escolher entre a consisténcia e a producao de um texto em portugués
escorreito e claro, o tradutor escolheu a segunda opcao. Daqui resulta
ter traduzido expressoes como «human flourishing» e «flourishing lives»
de forma variavel, com termos como «felicidade», «vidas plenas», e
afins. N. do T.]

(") SExTO EMPIRICO, Adversus mathematicos [ Against the Professors]
11.169 = Us. [Epicurea], 219. Isto nao deve ser compreendido como se
contivesse a implicacao de que a filosofia ¢ meramente instrumental
para alcanc¢ar um objetivo que poderia ser inteiramente especificado
sem mencionar as suas atividades.
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argumento preciso e logicamente rigoroso que nao ¢ ade-
quado as necessidades dos ouvintes, um argumento que
é simples e inteiramente académico e incapaz de suscitar
adesao pratica por parte da sua audiéncia, €, nesse sentido,
um argumento filosdfico deficiente. Cicero exprime este aspeto
da questao de forma maravilhosa no De Finibus, quando
critica os estoicos por falharem, julga ele, nesta dimensao
essencial da sua tarefa:

Os seus pequenos e estreitos argumentos silogisticos picam
os seus ouvintes como alfinetes. Mesmo se dao assentimento
intelectualmente, nao sao mudados de modo nenhum nos seus
coragoes, mas vao-se embora na mesma condi¢ao em que chega-
ram. O assunto € talvez verdadeiro e certamente importante; mas
os argumentos tratam-no de um modo demasiado mesquinho e

nao como merece.('!)

Este capitulo caracterizard os argumentos terapéuticos
helenisticos de um modo geral, contrastando esta aborda-
gem ao filosofar ético com outras abordagens disponiveis
entao e agora. Proporei uma descricao esquemadtica das
propriedades de um argumento «médico» que podera ser
usada mais tarde para investigar cada uma das diferentes
escolas, mapeando as suas semelhancas e divergéncias. Uma
vez que a terapia helenistica € acima de tudo uma terapia que
diz respeito ao desejo e a emocao, introduzirei também este
topico, descrevendo uma perspetiva partilhada por todas as
escolas sobre as emocoes e a relacao da filosofia com elas.
Finalmente, fornecerei uma breve sinopse do argumento
deste livro. (?)

(") CicERrO, De finibus bonum et malorum [On Ends], 4.7. E dificil
aferir quao certeiras sao estas criticas dos estoicos gregos, uma vez
que possuimos muito pouco das suas obras, e os testemunhos sobre
o seu uso do estilo sao contraditérios (cf. [The Therapy of Desire],
capitulos 9, 10, 12). Certamente tinham uma grande preocupacao
com a eficdcia pratica. E os estoicos romanos estao claramente a salvo
desta acusacao.

("*) A autora refere-se a The Therapy of Desire. [N. do O.]
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1I

O modelo médico do filosofar ético pode ser mais bem
compreendido por contraste com duas outras abordagens
éticas disponiveis na Grécia Antiga: a abordagem que desig-
narei como abordagem platénica, e a que designarei como
abordagem baseada nas crencas comuns. A primeira esta de
algum modo relacionada com alguns elementos de alguns
argumentos de Platao e, de facto, usarei um texto platénico
paraailustrar. Quer tenhasido esta ou nao a abordagem de
Platao, foi assim que ele foi lido por Aristételes, entre outros.
A segunda abordagem foi por vezes atribuida a Aristételes,
e ¢ verdade que tem algumas semelhancas com alguns
elementos da sua abordagem. Mas as posicoes de ambos
estes pensadores sao subtis e complicadas; nao é minha
intencao sugerir que estas descricoes um tanto ou quanto
esquematicas retratam de forma precisa as suas subtilezas.
(De facto, no caso de Aristoteles, irei argumentar que a
imagem da simples crenca comum ndo € uma caracterizacao
precisa do seu método.) Basta para os meus propositos ser
capaz de mostrar que estas abordagens se encontravam dis-
poniveis de alguma forma no mundo antigo — pelo menos
enquanto elementos em, ou simplificacoes ou exageros
ou mal-entendidos de algo que realmente existia entdo.
Na verdade, ambas as abordagens se encontram também
disponiveis na filosofia moral moderna: e, portanto, a sua
consideracao tera o valor adicional de clarificar para noés
o lugar do modelo médico entre as alternativas que estao
realmente a nossa disposicao. (")

(**) Nao irei negar, mas pelo contrario afirmarei vigorosamente,
que o modelo médico na ética tinha uma ligacao estreita com as
circunstancias culturais e histéricas particulares nas quais a filosofia
era praticada nos mundos helenistico e romano. Todavia, o préprio
modelo dispoe de um equilibrio muito ttil entre o interesse em
problemas humanos comuns e a atencao a contextos concretos,
equilibrio esse que nés podemos seguir para compreender como as
contribui¢oes deste modelo podem ser iluminadoras para nés nas
nossas circunstancias contemporaneas.



238 \ FILOSOFIA COMO MODO DE VIDA

Consideremos entao o retrato da investigacao ética
no mito central do Fedro de Platao. Almas de muitos tipos,
algumas mortais e outras divinas, algumas com facilidade e
outras com dificuldade, abandonam o seu mundo habitual,
as suas ocupacoes diarias, e dirigem-se ao limiar do céu. L4,
olhando para os entes eternos que habitam «o reino acima
dos céus», veem (umas mais, outras menos) as normas eter-
nas que sao os verdadeiros padroes para as variadas virtudes
éticas. A alma «vé a justica ela mesma, vé a moderacao, vé
o conhecimento — nao o conhecimento que muda e varia
com os varios objetos a que agora chamamos entes, mas
o conhecimento genuino assente naquilo que realmente
é».(") Por outras palavras, as normas éticas sao o que sao
independentemente dos seres humanos, modos de vida
humanos, desejos humanos. Qualquer conexao entre os
nossos interesses € o bem verdadeiro €, entao, puramente
contingente. O bem esta la fora; na verdade, sempre esteve
14 fora, antes mesmo de noés existirmos. E nao ha desejo
nosso que, por mais profundo e urgente que seja, consiga
alterar isto. Nao foi feito para nés, nem nés fomos feitos para
ele.(*”) A melhor forma de vida pode mesmo ser uma vida
que nenhum de nés pode alcang¢ar, ou mesmo uma vida
que nenhum de nés consegue compreender ou conceber.
(De facto, é este o caso da maioria dos animais — os quais,
infelizmente para eles, tém o mesmissimo padrao do bem
posto diante deles, mas sao demasiado estipidos para o
apreender.) Ou, uma vez mais, pode mesmo ser uma vida
tao divergente dos modos de vida humanos, e dos desejos

() PrATAO, Fedro, 247d.

(") Uma vez mais, se juntarmos isto a outras partes dos escritos
de Platao, poderemos concluir que esta interpretacao simples exagera
a perspetiva de Platao. A rememoracao nao é sempre descrita como
0 € no Fedro, como algo com uma relacao de pura contingéncia com
acontecimentos prévios a encarnacao e que poderiam ter sido de
outro modo; e a descricao da criacao no 7Timeu implica que a nossa
estrutura nao esta relacionada de modo simplesmente contingente
com a estrutura das formas — ainda que a necessidade, além da
inteligéncia, governem a nossa constituicao.
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humanos, que os seres humanos tais como eles sao a conside-
rariam repugnante, ou vil, ou tao enfadonha e empobrecida
que eles prefeririam morrer a ter de a viver. Estes resulta-
dos seriam de facto um azar para os seres humanos; mas
nao seriam razao para questionar esta descricao do bem.
Acontece que nés (ou alguns de noés, por vezes) conseguimos
apreender o verdadeiro bem que esta «la fora» e, uma vez
apreendido, viver de acordo com ele. Mas poderia muito
bem ser de outro modo. Os animais sao de outro modo. E o
bem — para os seres humanos, os animais e para o universo
no seu todo — ainda assim seria o mesmo.

Perspetivas com esta estrutura geral entram na cena
ética contemporanea por duas vias muito diferentes, uma
cientifica, a outra religiosa. (Ambas as versoes sao influencia-
das, de maneiras diferentes, pelo platonismo.)(*®) A versao
cientifica concebe a investigacao ética como sendo seme-
lhante a investigacao das ciéncias fisicas — onde isto se
compreende num sentido platénico que se tornou profun-
damente enraizado no pensamento popular a respeito das
ciéncias, ainda que nao nas descri¢coes mais sofisticadas
fornecidas pelos filé6sofos da ciéncia contemporaneos. Neste
retrato, os cientistas que estudam a natureza investigam de
uma maneira «pura», nao perturbada nem influenciada
pelo seu enquadramento cultural, as suas crencas de fundo,
os seus desejos e interesses. A sua tarefa € avancar até ao
mundo da natureza (como as almas de Platao avancam até
ao limiar do céu), de modo a olhar para ele e descrevé-lo
tal como ele €, descobrindo a sua estrutura permanente
real. A sua investigacao pode leva-los a qualquer lugar; s6
é limitada pelo modo como as coisas «la fora» realmente
sao. Uma certa teoria fisica sera suportada ou nao pelos
factos. Os desejos, crencas, e os modos de vida dos fisicos

(**) Nietzsche viu muito claramente esta conexao: veja-se, por
exemplo, «Como o “verdadeiro mundo” acabou por se tornar fabula»,
em Crepusculo dos Tdolos (N1ETZSCHE, Friedrich, Twilight of the Idols
[1888], trad. W. Kaufmann, in The Viking Portable Nietzsche, Nova
Iorque, Viking Penguin, 1968, pp. 463-563).
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— ou mesmo dos seres humanos em geral — nao devem
influenciar a sua investigacao quanto ao seu estatuto ou
a sua escolha de métodos de investigacao. A ideia é que
a ética € também ela cientifica desta mesma maneira.
A investigacao ética consiste na descoberta de verdades per-
manentes a respeito dos valores e das normas, verdades essas
que sao o que sao independentemente do que nés somos,
queremos ou fazemos. Estao fixadas no tecido das coisas
e noés temos simplesmente de as achar.('”) (Em algumas
variantes desta abordagem, como na sociobiologia contem-
poranea, a relacao com a ciéncia é mais do que analogica:
descobertas cientificas neutras quanto ao seu valor ético sao
vistas como se implicassem normas éticas. Nao € este o caso
da perspetiva platonica que descrevi, em que a distin¢ao
entre facto e valor nao desempenha qualquer papel e as
normas independentes sao normas de valor.)

Obtemos um retrato semelhante por outra via na versao
agostiniana da ética crista. Deus estabeleceu certos padroes
éticos; a nossa tarefa é fazer o que Deus quer. Mas nos
podemos ou nao estar equipados com a capacidade de ver
ou querer o que Deus quer. A verdade e a graca de Deus
estao la fora; mas a habilidade de ver a verdade ética ou de
tentar alcancar a graca €é algo que nés nao conseguimos
controlar.(**) Portanto, nao existe um método fiavel pelo
qual consigamos construir uma norma €ética a partir do
escrutinio das nossas necessidades, reacoes e desejos mais
profundos. Pois pode muito bem dar-se o caso de uma vida

(') Para uma descricio de uma tal perspetiva, veja-se RAwLs,
John, «Kantian Constructivism in Moral Theory: The Dewey
Lectures», in Journal of Philosophy, n.2 77, 1980, pp. 518, 554 ss., e
também RawLs, John, A Theory of Justice, Cambridge, MA, Belknap/
/Harvard University Press, 1971, pp. 48-53. Obviamente, Rawls nao
aceita esta perspetiva: ver a discussao subsequente.

(**) Esta nao parece ser a posicao das primeiras obras pds-
-conversao, como De Genesi Contra Manichaeos e De Quantitate Animace;
mas é desenvolvida de forma poderosa em Ad Simplicianum de Diversis
Quaestionibus, e ¢ a predominante nas Confissoes e também, assim
parece, na Cidade de Deus.
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realmente boa estar tao distante da nossa presente condicao
e compreensoes que nos surpreenderia como algo repug-
nante, enfadonho ou demasiado empobrecido para tornar a
vida digna de ser vivida. Aqui encontramo-nos numa posi¢ao
ainda mais impotente do que no retrato cientifico € mesmo
no retrato platénico original. Pois nao é de modo nenhum
claro como podemos inquirir mais ou fazer algo a respeito do
nosso embaraco cognitivo. Mas a ideia estrutural central € a
mesma: a ideia de uma independéncia radical do bem verda-
deiro em relacao a necessidade e desejo humanos. Pois, tanto
para os platénicos quanto para estes cristaos, explorar mais
profundamente dentro de n6s mesmos nao é a maneira cor-
reta de proceder com a investigacao ética. Isto porque temos
de deixar sempre em aberto a possibilidade de que tudo o
que somos e queremos e acreditamos € inteiramente errado.

Esta ¢ uma imagem poderosa da investigacao ética e
da verdade ética, uma imagem com raizes profundas nas
nossas tradicoes filos6ficas e religiosas. Era ja conhecida
pelos pensadores helenisticos, através do seu contacto com
o platonismo. E é uma imagem que eles querem subverter,
com a ajuda da analogia médica. Consideremos agora uma
investigacao médica conduzida no limiar dos céus por
almas puras sem qualquer conhecimento dos sentimentos,
necessidades, prazeres e dores das criaturas vivas. (Ou, se
possuem tal conhecimento, elas sao determinadas a nao
serem governadas por ele.) Pensemos nestes médicos celes-
tes tentando encontrar uma descricao da saude e da vida
saudavel, independentemente de qualquer experiéncia que
eles possam ter dos desejos e modos de vida das criaturas
que vao tratar. Eles podem conceder que, para aplicar estas
normas a um grupo de pacientes, terao de saber alguma
coisa acerca da sua condi¢ao atual. Isto porque nao conse-
guem tratar uma doenca sem reconhecer os seus sintomas
e sem que estes sejam medidos em relacao a sua descricao
paradigmatica da saude. O que eles negam, no entanto, é
que anorma da satude, ela mesma, derive de algum modo da
condicao ou dos desejos do paciente. A norma esta «la fora»
para ser descoberta e depois aplicada ao seu caso.
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Estes médicos seriam provavelmente péssimos médicos.
A fisica celeste pode, pelo menos a primeira vista, parecer
plausivel. Mas a medicina parece ser, pela sua prépria
natureza, uma arte comprometida e imersa, uma arte que
trabalha numa parceria pragmatica com aqueles que trata.
Leva muito a sério as suas dores e prazeres, a sua propria sen-
sacao de onde se situam a saude e o florescimento humano.
O seu objetivo € ajudar; este objetivo nunca pode ser intei-
ramente separado da sensa¢ao que o proprio paciente tem
do que € melhor ou pior. Suponhamos que o nosso médico
celeste desce do limiar do universo e anuncia: «Vés esta
condicao corporal que tu, pobre velha, achas intoleravel-
mente dolorosa e debilitante? Bem, isto € um exemplo do
que a saude é, tal como eu descobri ao consultar o tipo de
conhecimento que reside no verdadeiro ser. E vocés, crian-
¢as, dizem que tém fome; vocés choram. Mas isso também é
a saude; e vocés farao progressos cognitivos se aprenderem
a ver as coisas deste modo, e se aceitarem a sabedoria do
universo.» A nossa primeira reagcao seria pensar que este
«médico» é sadico e insensivel. A nossa segunda reacao,
contudo, seria que ele (ou ela) tem de estar errado. Estas
afirmacoes nao sao apenas brutais, sao falsas. A satide nao
tem uma existéncia la em cima no céu, totalmente separada
das pessoas e das suas vidas. Nao € um ente puro separado
do devir do paciente. E um elemento constituinte da forma
de vida da espécie viva; e € a esta forma de vida da espécie,
e as experiéncias incluidas no seu viver, que o médico tem
de dar atencao ao construir a norma.

As pessoas podem, na verdade, enganar-se a respeito
da sua saide de muitas maneiras. Podem pensar que estao
a passar bem, quando nao o estao na realidade. Isto pode
acontecer porque tém uma doenca que ainda nao se mani-
festou através de sintomas percetiveis. Ou pode acontecer
porque nao tém qualquer experiéncia do que é sentir-se
melhor do que se sentem agora — tal como acontece, por
exemplo, com a malnutricao generalizada e permanente.
Pode também acontecer porque tradicoes culturais arrai-
gadas as convenceram de que certos estados de fraqueza
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que podem parecer falta de saide para alguns sao, na
realidade, suficientemente bons para elas, o melhor que
podem esperar; isto sucede frequentemente, por exemplo,
em sociedades com diferentes padroes de florescimento
para o sexo masculino e para o sexo feminino. (") Embora
seja menos frequente, as pessoas podem até acreditar que
estao a passar mal quando, na realidade, estao mesmo bem.
Mas qualquer alegacao de que as pessoas se enganaram de
alguma destas maneiras s6 pode fazer sentido nos termos
definidos pelas necessidades e percecoes das pessoas elas
mesmas. Geralmente, o que uma alegacao desta natureza
significa é que o cientista ou médico conseguiria mostrar-
-lhes algo sobre a sua condicao que as convenceria de que
o seu juizo inicial estava errado, caso dessem ouvidos e
por fim compreendessem — convencé-las em termos de
uma qualquer nocao da atividade humana que partilham
com o cientista, independentemente de quao vaga possa
ser a sua compreensio e articulacio disso. A pessoa com a
doenca assintomatica mostram-se provas da sua condicao
atual e das consequéncias debilitantes (e percetiveis) que
dai expectavelmente decorrerao. A pessoa malnutrida
pode receber nutricao adequada (se nao for tarde demais)
e pode-se esperar que, mais tarde, o seu estado posterior
sera comparado favoravelmente com o seu estado anterior,
reconhecendo em retrospetiva a prova da doenca. Sera mais
dificil convencer a pessoa que acredita que a sua condicao
é boa o suficiente para pessoas como ela (do seu género,
classe social, ou o que quer que seja). Mas uma combinacao
de provas médicas do tipo produzido no nosso primeiro
exemplo com a apresentacao de comparacoes com outras
culturas (e outros individuos na sua cultura), mostrando,
por exemplo, que as mulheres nao vivem em geral menos do
que os homens, ou que nao tém menos resisténcia fisica—e

(") Veja-se SEN, Amartya, Commodities and Capabilities,
Amesterdao/Nova Iorque, North-Holland, 1985, e DREZE, Jean e
SEN, Amartya, Hunger and Public Action, Oxford, Oxford University
Press, 1989.
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uma combinacao de ambos estes tipos de prova, se possivel,
com comparagoes experienciais possibilitadas por alguma
mudanca na condicao da paciente ela mesma — poderao,
se a alegacao for correta, suscitar da parte da paciente um
juizo que é critico da tradi¢ao e que apoia a hipotese do
médico. Um estudo comparativo recente sobre viavas e viu-
vos indianos concluiu que as vitivas quase sempre descrevem
a sua condicao de saude como «boa» ou «excelente», mesmo
quando, do ponto de vista médico, a sua saide ¢ ma em
comparacao com os homens (os quais tendem a reportar
numerosas queixas € a fazer uma avaliacao mais negativa
da sua condicao de saude). Dez anos mais tarde, um estudo
semelhante nao encontrou qualquer mudanca significativa
na condic¢ao de saude real das mulheres. Mas a sua percecao
dos déficits de satide melhorou, em resultado da educacao e
da informacao publica. A sua percecao agora ¢ muito mais
proxima da do médico, e elas compreendem que existe
uma norma disponivel em relacao a qual a sua condicao é
gravemente deficitaria.(*")

E assim, portanto, que encontrar a verdade na medicina
parece diferir de encontrar a verdade na (nossa imagem
simples e esquematica da) ciéncia fisica. O paciente é essen-
cial no caso da medicina de um modo em que nenhum
ser humano ou pratica humana parece ser essencial no
caso da fisica. Nem todos os pacientes serao convencidos
pela verdade médica a respeito do seu caso; pois, tal como
sugerimos, ha frequentemente obstdculos poderosos para
a percecao de tais verdades. Mas para que se trate de uma
verdade médica, parece ser necessario que, a0 MeNos,
os pacientes adequadamente informados e atentos, que
obtiveram do modo correto a necessaria experiéncia das
alternativas, e a quem foi permitida uma andlise das alter-
nativas efetivas, possam ser convencidos. Isto nao significa
que o médico nao consegue modificar as ideias das pessoas
a respeito do que a saude é, pelo menos ao nivel da sua
especificacao mais concreta. De facto, frequentemente uma

(*°) Veja-se SEN, Commodities and Capabilities.
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das suas tarefas principais sera a de produzir uma descricao
concreta da finalidade vaga da satide, enumerando os seus
elementos. Esta especificacao podera muito bem entrar em
confronto até certo ponto com a especificacao pré-reflexiva
do préprio paciente — tal como quando, no nosso exemplo,
as vitvas indianas aprendem que as normas de mobilidade e
resisténcia fisica para mulheres da sua idade noutras partes
do mundo sao muito diferentes daquilo que esperam para
si mesmas. Mas o desafio da medicina é sempre o de esta-
belecer uma conexao com os desejos e necessidades mais
profundos das pessoas, assim como com a sua sensagao
acerca do que tem importancia. Tem de lhes fornecer uma
vida que elas possam, no fim, aceitar como uma melhoria;
de outro modo, a medicina nao pode reivindicar sucesso.

De acordo com a analogia médica, o mesmo sucede com
a ética. N6s nao investigamos o bem humano parados no
liminar do céu; e se o fizéssemos, nao encontrariamos a
coisa certa. Os modos de vida humanos, e as esperancas, pra-
zeres e dores que fazem parte deles, nao podem ser deixados
de fora da investigacao sem a tornar inutil e incoerente.
De facto, n6s nao olhamos «la fora» em busca da verdade
ética; ela existe nas e a partir das nossas vidas humanas. Mais
do que isso, € algo que existe em relagdo a e para beneficio das
vidas humanas. Tal como no caso da saide, o que procura-
mos € algo essencialmente pratico, cujo proposito € viver e
viver bem. E improvavel que este algo seja compreendido
se nos distanciarmos completamente dos nossos desejos
e necessidades e metas; um deus inteligente poderia nao
ser capaz de o encontrar. Tem de ser encontrado, se de
todo possivel, dentro de n6és mesmos e dos outros, como
algo que satisfaz as aspiragoes e desejos mais profundos
que temos para noés mesmos e para os outros. E o facto de
que os satisfaz justifica a sua corre¢ao. Tal como no caso
médico, a perspetiva da vida humana que refletidamente
parece aos seres humanos fornecer-lhes uma vida que seria
extremamente dolorosa ou empobrecida ou sem sentido,
e que nao vale a pena nem escolher nem viver, sera com
toda a razao rejeitada, nao simplesmente porque ¢é dificil
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de concretizar, mas porque € falsa. Tal como uma condicao
corporal intoleravelmente debilitante nao pode ser o que a
saude ¢, da mesma forma um modo de vida inaceitavelmente
monotono ou empobrecido ou doloroso nao pode ser o que
a vida humana boa é.

Teremos, entao, direito a falar de verdade neste caso?
Um platonista poderia dizer que nao. E pelo menos um céle-
bre proponente moderno de uma descri¢cao da investigacao
ética com elementos pragmaticos semelhantes concluiu que
devemos abandonar a nocao de verdade em ética a partir
do momento em que adotamos tal descri¢ao. John Rawls,
tanto em Uma Teoria da Justica quanto em Construtivismo
Kantiano na Teoria Moral, argumenta que o teorizar ético
¢é essencialmente pratico, que consiste nao na descoberta
de algo fixo independentemente dos nossos desejos, mas
antes na construcao de uma perspetiva pela qual consigamos
viver em conjunto, uma perspetiva que satisfaz melhor do
que outras as nossas necessidades, crencas e desejos mais
profundos, depois de estes terem sido arrumados por meio
de um processo de escrutinio reflexivo.(*') Mas, uma vez
que Rawls estd profundamente impressionado pelo con-
traste que isto sugere entre ética e fisica (compreendida
em termos platénicos), ele conclui que a nogao de verdade
s6 ¢ apropriada para uma investigacao que consista na
procura pela natureza de uma realidade totalmente
independente. As teorias éticas, uma vez que nao tém este
objetivo independente, nao podem reclamar que incorporam
a verdade.

(*") Rawws, «Kantian Constructivism in Moral Theory», pp. 554
ss., Rawws, A Theory of Justice, pp. 48-53. Para uma perspetiva con-
trastante da distin¢ao entre ciéncia e ética, veja-se Purnam, Hilary,
«Objectivity and the Science-Ethics Distinction», in M. Nusspaum
e A. SEN (orgs.), The Quality of Life, Oxford, Clarendon Press, 1993,
pp- 143-57 e PuTNawm, Hilary, «Pragmatism and Moral Objectivity», in
M. NussBAUM e J. GLOVER (orgs.), Human Capabilities: Women, Men and
Equality, Oxford, no prelo [publicado posteriormente como Women,
Culture, and Development: A Study of Human Capabilities, Oxford, Oxford
University Press, 1995, N. do. O.]
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Tanto Aristoteles quanto os filosofos helenisticos (sem-
pre com a excec¢ao dos céticos) afirmam que estao em busca
da e que declaram a verdade, ainda que também concebam
a ética em termos pragmaticos e «médicos». Um dos meus
propositos em varios capitulos [de The Therapy of Desire] sera
o de perguntar com base em qué e com que justificacao eles
fazem tais declaracoes. Mas aqui, acompanhando um pouco
mais longe e de forma prolética as afirmacoes da analogia
médica, posso a0 menos comecar a dizer porque é que
esta ideia pode nao ser inteiramente implausivel. Primeiro
de tudo, devemos questionar o contraste muito forte que
Rawls desenha entre a investigacao ética e a investigacao
cientifica. Nao é claro que qualquer investigacao faca o que
a descricao platonica diz que a fisica faz, descobrindo uma
realidade cuja estrutura € inteiramente independente das
teorias e concecoes humanas. Mesmo a verdade cientifica
aristotélica pode nao ser independente das concecoes, como
ja argumentei. E a filosofia contemporanea da ciéncia fez
grandes avancos nesta direcao, encontrando argumentos
subtis e impressionantes contra as concecoes platonicas da
investigacao cientifica. Mas se nenhuma investigacao ¢ intei-
ramente destituida de antropocentrismo, a fortiori a ética
tampouco o €. Neste sentido, a clarificacao dos fundamentos
das pretensoes de verdade cientificas faz com que a ética
pareca diferente de um modo menos desonroso, e faz com
que pareca menos peculiar que, falando a partir da vida
humana, reclame a verdade para si.(*)

Mas a analogia médica afirma mais do que isto. Ela
afirma nao s6 que a realidade ética nao é inteiramente inde-
pendente das teorias e concecoes humanas, mas também
que averdade ética nao € independente daquilo que os seres
humanos querem, precisam e (num certo nivel) desejam
profundamente — uma afirmacao que alguns poderiam
defender na ciéncia fisica, mas que seria ai controversa de um

(*?) Veja-se PurNaM, «Objectivity and the Science-Ethics
Distinction» e Reason, Truth, and History, Cambridge, Cambridge
University Press, 1981.
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modo que a afirmacao analoga a respeito da ciéncia médica
nao seria. Neste sentido, mesmo os mais [profundamente]
nao-realistas na ciéncia natural acreditam que o objetivo
da ciéncia é descobrir algo — mesmo se as nossas teorias
desempenham de algum modo um papel na demarcacao
daquilo que pode ser descoberto — enquanto o objetivo da
medicina é ocasionar algo para as pessoas, para satisfazer as
suas necessidades. E, portanto, a pergunta continua a ser: o
que € que da o direito de falar de verdade a uma investigacao
com este tipo de objetivo pratico, e cujos pronunciamentos
estao constrangidos nao so6 pelas conce¢oes humanas, mas
também, de um certo modo, pelos desejos humanos?
Posso, em antecipagao, apontar para trés consideracoes
que sustentam esta pretensao. A primeira € a ideia de
consisténcia interna; a segunda, a ideia de (um tipo cui-
dadosamente definido de) correspondéncia; a terceira, a
ideia de uma coeréncia e adequacao alargadas. Primeiro,
entao, uma ética entendida em termos médicos insiste
ainda em sistematizar e em tornar consistentes as intuicoes
e desejos com que comeca. De facto, uma grande parte
da sua atividade consiste no escrutinio e classificacao de
crengas em direcao ao objetivo da consisténcia. (Veremos
brevemente que as paixoes, devido ao seu conteudo pro-
posicional, sao submetidas a este escrutinio e devem ser
tornadas consistentes tanto umas com as outras quanto com
as outras crencas do paciente.) Ao trazer a luz as contradi-
coes e tensoes escondidas num sistema de crencas (ou, na
realidade, crencas e paixoes cognitivas), uma ética médica
pragmatica pode afirmar que estd a fazer algo que é, pelo
menos, necessario para a busca da verdade, quer seja ou nao
suficiente paraisso. Em segundo lugar, o objetivo final €, de
facto, uma espécie de correspondéncia: a correspondéncia
de uma descricao produzida com as vontades, necessidades
e desejos humanos mais profundos — com a «natureza
humana», uma noc¢ao normativa, mas também empirica.
Nao é facil descobrir o que sao as partes mais profundas de
nos mesmos, nem mesmo trazer a superficie todas as partes
para escrutinio. Assim, podemos falar razoavelmente de
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uma espécie de descoberta: descoberta de nés mesmos, €
dos nossos concidadaos. E as descri¢oes que estamos prestes
a estudar afirmam que, ao buscar uma correspondéncia
entre uma teoria ética e os niveis mais profundos da alma do
paciente, chegaremos de facto (independentemente de onde
€ com quem comegamos) a uma teoria unica, ainda que
altamente generalizada. Portanto, aqui entra a ideia de ser
constrangido pelo que se descobre, com tanta forca quanto
a do caso cientifico, ainda que nao exatamente da mesma
maneira. Finalmente, todas as teorias que iremos estudar
(com a excecao do ceticismo) insistem no facto de que todas
as teorias éticas devem ser coerentes com as nossas melhores
teorias nas outras areas de investigacao — investigacoes
sobre a natureza, por exemplo, sobre psicologia, sobre a
relacao entre substancia e matéria. Assim, os resultados
da ética, tal como os da medicina, sao guiados nao so6 pela
coeréncia interna e pela correspondéncia psicologica, mas
também por esta adequacao mais alargada e inclusiva.(**)

II1

A concecao médica da investigacao ética opoe-se tam-
bém a outra concecao da ética que se encontra, por assim
dizer, no extremo oposto ao platonismo. Esta € aideia de que
a investigacao e o ensino éticos sao simplesmente o registo
das crencas sociais tradicionais e que nao tém qualquer
objetivo legitimo além disto. De acordo com esta perspetiva,
a ética comeca a partir do que poderiamos chamar uma
pressuposicao de saide social, a suposicao de que, na sua
maior parte, as pessoas foram educadas para ter crencas

(**) Esta adequacao pode constranger em ambas as dire¢oes;
serd importante perguntar, em cada caso, o que deve dar prioridade
a0 qué. Até que ponto pode a filosofia natural alcancar os seus resul-
tados independentemente da €tica e entao constranger a €tica? Por
outro lado, até que ponto podem os desideratos éticos constranger
a filosofia natural?
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éticas verdadeiras e intuicoes fiaveis, e as crencas e intuicoes
comuns podem ser tratadas como critérios de verdade e cor-
recao éticas. Ao perguntarmos as pessoas o que elas pensam
acerca de um caso, ou conjunto de casos, obtemos dados
fiaveis; a tarefa da teoria é entao simplesmente encontrar
uma descricao geral adequada aos dados. Existiram varias
versoes desta ideia no mundo antigo e depois dele. Numa das
suas formas, foi atribuida a Aristoteles — embora de forma
demasiado simplista, como veremos. Muitos autores antigos,
por exemplo, oradores e alguns poetas, aprovam-na na pra-
tica. Provavelmente desempenha um papel importante na
educacao moral antiga.(?!) Mais recentemente, entranhou-
-se em algumas partes da «filosofia da linguagem comum»
[ordinary language philosophy] contemporanea, na medida em
que toma estes pronunciamentos comuns como saudaveis e
normativos.(**) O seu ponto de partida, ainda que nao o seu
fim, é central para muitas formas de utilitarismo. Porque,
enquanto o utilitarismo tem uma descri¢ao controversa e em
alguns aspetos contraintuitiva do nosso fim ético, em termos
da maximizac¢ao da satisfacao, o material a partir do qual
comeca €, de facto, a totalidade dos desejos e preferéncias

(**) Considere-se o retrato da educacao dos velhos tempos nas
Nuvens de Aristéfanes, no debate entre os dois logo:.

(**) Mas veja-se a tentativa de Stanley Cavell de distinguir a
filosofia da linguagem comum do mero registo de convencoes, em
CAVELL, Stanley, The Claim of Reason: Wittgenstein, Skepticism, Morality,
and Tragedy, Oxford, Oxford University Press, 1979. Para uma suposi-
cao de saude social, veja-se também RawLs, A Theory of Justice, p. 46:
«Suponhamos que cada pessoa acima de uma certa idade e na posse
da capacidade intelectual necessaria desenvolve um sentido de justica
sob circunstancias sociais normais.» Contudo, Rawls mais tarde nega
que a sua perspetiva do procedimento € a perspetiva da linguagem
comum: em vez de «descrever o sentido de justica de uma pessoa mais
ou menos como ele é, embora permitindo o limar de certas irregu-
laridades», ele vai confrontar a pessoa com alternativas desafiantes e
potencialmente distantes, com o resultado de que «o sentido de justica
de uma pessoa poderd ou nao sofrer uma modificacao radical.» Isto
aproxima-se da distin¢ao entre a perspetiva da linguagem comum e
a perspetiva «<médica», tal como estou a tentar delinear aqui.
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(expressos ou revelados de outra maneira) de todas as pes-
soas envolvidas, independentemente do grau de escrutinio
ao qual essas preferéncias foram sujeitas. A satde dessas
preferéncias parece ser tomada como adquirida: todas elas
sem distincao sao tratadas como indicadores fiaveis de onde
reside o bem para as pessoas.(*®)

E claro que, do ponto de vista do modelo médico, uma
tal imagem nao € inteiramente equivocada. Ao olharmos
para o que as pessoas acreditam e dizem, estamos a olhar
no sitio certo.(*”) Mas a descricao médica da ética insiste
num escrutinio critico da cren¢a comum, e cria espaco para
o juizo dos especialistas, o qual estd ausente pelo menos
das versoes mais simples da perspetiva da cren¢a comum.
Quando um médico examina um paciente, ele confia até
certo ponto no que o paciente diz a respeito da sua condicao.
Mas olhara e vera também com os seus olhos experientes e
bem treinados, que muito provavelmente serao em muitos
aspetos melhores que os do paciente. O paciente podera
muito bem nao ver algo sobre a sua condi¢ao que o médico
vera; e embora o paciente desempenhe um papel na deter-
minac¢ao do que € ou nao uma condicao saudavel, o paciente
podera nao ser capaz de articular uma norma de saude
com o detalhe de que o médico é capaz. Além disso, como
nos mostra o exemplo indiano, podem existir obstaculos
profundos e sistematicos a percecao correta do paciente € a
sua percecao da sua propria condicao.

Esta situacao é claramente ainda mais aguda numa ética
modelada a partir da medicina. Quando um médico trata
um paciente, o corpo do paciente esta doente; mas € a partir
das crencas, juizos e desejos do paciente que ¢é suscitada

(**) Quase todas as versoes contemporaneas do utilitarismo
introduzem aqui qualificacoes substanciais, reconhecendo que pre-
feréncias formadas sob certas condicoes nao sao fiaveis. O utilitarismo
economico tende a ter uma perspetiva mais simples.

(*") Veja-se o argumento relacionado sobre o utilitarismo apre-
sentado em SEN, Amartya, «Equality of What?»,in A. SEN (org.), Choice,
Welfare, and Measurement, Oxford, Basil Blackwell, 1982, pp. 353—
-369.
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a descricao dos sintomas; e estes nao sao a localizacao da
doenca. A filosofia moral médica, por contraste, lida com
pessoas cujas crencas, desejos e preferéncias sao eles mes-
mos o problema. Isto porque, de acordo com os fil6sofos
helenisticos, a sociedade tal como ela é nao funciona bem;
e, como fonte da maioria das crencas e mesmo do repertério
emocional dos seus alunos, infetou-os com as suas doencas.
A educacao dos jovens é considerada deformada de varias
maneiras por perspetivas falsas a respeito do que importa:
por exemplo, por uma énfase excessiva no dinheiro, competi-
¢ao ou estatuto social. Estas corrupcoes sao frequentemente
profundas; e irao assim influenciar quaisquer autodescri¢coes
dadas pelo paciente ao professor/médico. E, uma vez que
as doencas sao internas, nao ha mesmo a possibilidade de
haver um exame independente por parte do médico: tudo
depende do relato nao-fiavel do aluno. O médico filosoéfico
tem, portanto, de ser ainda mais cético do que o médico de
medicina acerca de qualquer relato feito pelo aluno baseado
nos seus julgamentos e perce¢oes imediatos, sabendo que
aquelas partes que produzem o relato sao as mesmas que
estao, ou podem estar, doentes. E, no entanto, como pode
o professor saber senao pedindo-lhe que fale?

Em muitos aspetos, o desafio enfrentado pelo modelo
médico assemelha-se ao desafio confrontado por um psic6-
logo que tenta lidar com perturbacoes e doencas mentais.
E, como veremos, muitas das preocupacoes e até mesmo
procedimentos da ética helenistica antecipam os da psica-
nalise moderna — mas com uma diferenca surpreendente.
A psicanalise nem sempre se quis comprometer com uma
ideia normativa de saude; é frequentemente suficiente
se o paciente for aliviado de certas incapacidades 6bvias.
Os filosofos helenisticos, por contraste, seguem a analogia
com a saude fisica de um modo mais estrito, insistindo
que precisam de operar com uma ideia normativa da vida
plena que nao sera imediatamente 6bvia para os pacientes
gravemente perturbados — ainda que este modelo também
precise de ser repetidamente justificado por encontros com
pacientes que, depois de reflexao prolongada, o afirmarao.
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Por um lado, entao, o modelo médico compromete-se
a ter um certo nivel de confianca no paciente: mais cedo
ou mais tarde, o fil6sofo espera que todos ou a maioria dos
pacientes aceitarao o diagnostico e participarao de bom
grado na cura. Por outro lado, o facto de que uma sociedade
corrupta e geradora de corrupc¢ao podera muito bem ter
formado as crencas do paciente a respeito da vida boa, e
mesmo a respeito de si mesmo, faz com que seja necessario
que o fil6sofo seja mais cauteloso com a sua confianca. Tera
de perguntar, e de fazer esta pergunta durante um longo
periodo de tempo, que partes do aluno sao saudaveis, em
que partes deve realmente confiar. E frequentemente, ao
fazé-lo, podera ter de fazer apelo a imagem normativa do
bom juizo ético, ou de um juiz saudavel, cujos procedimen-
tos e veredictos serao exemplares para o aluno e irao guiar,
pelo menos provisoriamente, o curso da investigacao. Este
juiz nao é como uma autoridade platénica, uma vez que ele
ou ela é membro da mesma comunidade humana a que o
paciente pertence, e devera também representar um ideal
da vida em florescimento ao qual o paciente, ainda que de
forma pouco clara, aspira.

Tudo isto sugere que a ética de tipo médico pode estar
inclinada — tal como a medicina, mas ainda mais — a
adotar um modelo assimétrico da relacao entre professor
e aluno, médico e paciente. Tal como nao esperamos que
um paciente fisico esteja tao bem informado quanto o espe-
cialista médico acerca do diagnéstico e tratamento da sua
doenca, assim também nao esperamos que o aluno €tico seja
capaz de conhecer a sua propria situacao tao bem quanto o
professor. O professor esta a falar acerca do aluno: e o que a
instrucao afirma trazer a luz € algo que, mais cedo ou mais
tarde, o aluno devera ser capaz de reconhecer, partilhando
o juizo do professor. Mas o professor nao pode trazer isto a
luz simplesmente pedindo ao aluno uma descricao das suas
preferéncias e desejos atuais. O professor devera (guiado
aparentemente por uma espécie de descricao normativa
prima facie) sujeitar as crengas e preferéncias do aluno a um
escrutinio critico penetrante, sem confiar simplesmente nas
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suas afirmacoes tedricas gerais ou nos seus juizos a respeito
de casos concretos.

Para ilustrar este ponto, regressemos ao nosso exemplo
das mulheres indianas e da sua percecao incompleta do
seu estado de saude. A investigacao médica nao ignorou
de modo nenhum a percecao que tém da sua situacao, as
suas descricoes dos seus prazeres e dores, as suas crencas
sobre o que se passa com elas. Mas também nao confiou
simplesmente na primeira resposta que deram a pergunta
sobre a sua saude. Isto porque havia razoes para pensar que
esta resposta nao seria bem-informada, e que seria enviesada
pelas desigualdades das suas tradicoes. Se mais informacao
arespeito da sua saide nao tivesse modificado as percecoes
iniciais destas mulheres, ¢ se nao houvesse amplas provas
de que mulheres em situacoes corporais semelhantes, mas
com menos impedimentos societais e informativos, tém
percecoes diferentes, os médicos teriam de comecar a
questionar o seu julgamento normativo prima facie de que o
estado de saude destas mulheres ¢ mesmo deficiente. Mas
o esclarecimento destes factos realmente mudou as perce-
coes destas mulheres, embora o trabalho tenha sido lento e
complexo.

Imaginemos entao um caso analogo na esfera da ética.
Nao precisamos de ir longe para o fazer, porque muitos
casos deste género ocorrem €m conexao com Os Mesmos
problemas culturais. Grupos semelhantes de mulheres na
India, quando inquiridas pelo governo sobre se sentem
necessidade de mais educacao, ou se acreditam que mais
educacao seria boa para elas, geralmente respondem que
nao sentem tal necessidade ou que nao pensam que a
educacao acrescentaria algo as suas vidas.(*) O platonista
que imaginei consideraria esta resposta como inteiramente

(**) Para uma discussao valiosa dos debates sobre literacia, veja-
-se CHEN, Martha, A Quiet Revolution: Women in Transition in Rural
Bangladesh, Cambridge, MA, Schenkman, 1983; para uma discussao
geral sobre deformacoes percetivas na hierarquia de género, veja-se
SEN, Commodities and Capabilities.
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irrelevante para a pergunta acerca do que o bem para elas
realmente €. O filosofo das crencas comuns (e, de um outro
modo, o utilitarista econémico) simplesmente aceitaria esta
preferéncia como um dado incontestavel. O fil6sofo médico
nao ignora nem confia. Ao ver quao abrangentes sao os obs-
taculos ao juizo apropriado e a autocompreensao, sentiria a
necessidade de envolver estas mulheres numa investigacao
mais penetrante e extensa, confrontando-as com mais infor-
macao sobre educacao e emprego, com mais imagens de
modos de vida alternativos, e com os aspetos problematicos
das suas situacoes atuais. O fil6sofo médico teria de ouvir
muito sobre a forma das aspiracoes mais profundas destas
mulheres para si mesmas, encorajando-as a considera-las a
luz da nova informacao. Isto podera ou nao ser possivel com
grupos de mulheres reais, dependendo das suas circuns-
tancias; e, por isso, a conclusao normativa do fil6sofo nao
requer aceitacao universal para ser considerada uma norma
valida. (Mas o fil6sofo nao pode, contudo, lavar as maos da
tarefa de envolver as suas imaginagoes e o seu raciocinio
simplesmente porque elas nao querem dar ouvidos a uma
aula universitaria sobre ética pejada de termos técnicos.
A sua tarefa enquanto filosofo — como Cicero relembra aos
estoicos — nao ¢é simplesmente dar aulas, mas falar com
pessoas reais.) Mas esta descricao, quer seja universalmente
aceite quer nao, deve em principio ser uma descri¢ao que
o aluno ele mesmo faria, caso seguisse os procedimentos
criticos apropriados.

A ética helenistica combina imersao com distanciamento
critico de um modo semelhante — insistindo no escrutinio
rigoroso da crenca e do desejo, enquanto insiste também
que a ética deve ser, ao fim e ao cabo, responsavel perante
pessoas reais € as suas crencas e desejos. Para comecar a
classificar o que o aluno apresenta, tal ética emprega trés
ideias relacionadas, ideias essas que se moldam umas as
outras e que se juntam no processo terapéutico investigativo:

1. Um diagnéstico aproximado da doenca, dos fatores,
em especial das crencas transmitidas socialmente,
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que impedem de forma mais proeminente que as
pessoas vivam bem.

2. Uma norma aproximada de satide: uma concecao
(normalmente geral e, até certo ponto, aberta) da
vida humana plena e completa.

3. Uma concecao do método e do procedimento filoso6fi-
cos apropriados: o que sobrevive ao tipo de escrutinio
descrito nesta concecao tem uma pretensao prima
facie a ser a norma descrita no ponto 2.

As perspetivas filoséficas que vamos investigar formam
concecoes compreensivas que interligam estes trés elemen-
tos. Cada um €, até certo ponto, descoberto e fundamentado
de modo independente; mas também sao ajustados aos
requisitos uns dos outros, de forma a criar um todo coe-
rente. A norma molda e € moldada pela concecao do que é
a doenca e a deficiéncia; e as concecoes do procedimento
racional, ainda que tenham alguma validade independente,
sao também elas ratificadas pela forma satisfatoria dos seus
resultados.

Iv

No decurso do desenvolvimento das suas normas médi-
cas de saude, os filosofos helenisticos apelam a «natureza» e
ao «natural». Estas no¢oes evasivas precisam de ser escruti-
nadas, uma vez que os mal-entendidos a seu respeito podem
causar mal-entendidos a respeito da abordagem médica
no seu todo. Muito frequentemente, o apelo a «natureza»
ou a «natureza humana» em filosofia moral esta ligado a
alguma versao da ideia platonica/cientifica: basear a ética
na «natureza» é¢ o mesmo que basear as nossas normas numa
descricao de uma certa versao do mundo sem intervencao
e moldagem humanas. Esta ideia, por seu turno, tem duas
formas. Na sua forma platénica, a natureza € vista como um
repositorio de valores transcendentes extra-historicos. Uma
vez que ja discuti esta ideia, nao direi mais nada acerca dela



6. ARGUMENTOS TERAPEUTICOS \ 957

aqui. Hoje em dia, é mais frequente (como, por exemplo,
na sociobiologia) a natureza ser vista como uma fonte de
factos neutros quanto aos valores a partir do qual se seguem
de algum modo as normas éticas. Em tais projetos, o apelo
a natureza € frequentemente visto como se nos dissesse de
que modo as criaturas vivas operam sem intervencao do
engenho humano (*): viver de acordo com a natureza seria
entao viver de acordo com as solicitacoes do instinto, da
biologia, ou do que quer que seja que nds somos antes de
intervirmos para fazer algo de nés mesmos. Mas se isto € o
que a «natureza» €, nao é de todo claro porque haveriamos
de ser movidos por ela.(*") N6s nao pensamos que é melhor
para o miope usar os seus olhos «de acordo com a natureza»,
quando a intervencao humana melhoraria a sua situacao.
Tao pouco devemos supor que ¢ melhor para uma pessoa
viver de acordo com as suas solicitacoes biologicas do instinto
sem instrucao, quando os seres humanos sao criaturas éticas
deliberantes que sao capazes de controlar os seus instintos.
Em alguns casos, a descricao neutra quanto ao valor da
«natureza» desempenha um papel mais modesto, sugerindo
meras tendéncias, constrangimentos e limites que qualquer
perspetiva ética tem de considerar; mas mesmo neste caso,
ha uma tendéncia marcada para que pretensoes expressas
em nome da «natureza» ultrapassem estes modestos limites
e para que reclamem um peso normativo nao justificado
por qualquer argumento. (*')

(*) Assim sendo, o elemento comum a estas concecoes e aquele
que irei seguir € a ideia da remoc¢ao de uma certa forma de inter-
vencao, normalmente da sociedade. Mas as intervengoes que sao
removidas, e, por conseguinte, a vida que resta, sao muito diferentes.

(*%) Parauma critica eloquente do apelo a «natureza» neste sen-
tido, veja-se M1LL, John Stuart, «Nature», in Three Essays on Religion, in
The Philosophy of John Stuart Mill, org. M. Cohen, Nova Iorque, Random
House, 1961.

(*') Para uma critica valiosa da sociobiologia em relacdo a
isto, veja-se WiLL1AMS, Bernard, Ethics and the Limits of Philosophy,
Cambridge, MA, Harvard University Press, 1985.
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Os apelos antigos a natureza que vamos considerar nao
tém estas caracteristicas. Isto é, nao pretendem derivar
normas de valor a partir de uma descricao neutra quanto
ao valor dos alicerces da vida humana. As descricoes antigas
da «natureza», e em especial da «natureza humana», sao
descricoes carregadas de valor. Selecionam alguns aspetos
dos seres humanos e das suas vidas como especialmente
importantes ou valiosas, s6 entao decidindo que um certo
elemento deve ser considerado como parte da nossa natu-
reza. Ao fazé-lo, apelam frequentemente ao sentido real
do valor dos seres humanos, perguntando se uma vida
sem o elemento X ou Y seria de tal modo empobrecida
que nao quereriamos pensar nela sequer como uma vida
humana. (Neste sentido, os argumentos assemelham-se aos
argumentos contemporaneos a respeito da «pessoalidade»
[ personhood] mais do que se assemelham aos apelos biologicos
a factos a respeito da qualidade de ser humano.) As normas
seguem-se a partir de uma descricao da «natureza» porque
a descricao € claramente normativa desde o principio. Em
segundo lugar, uma descricao da «natureza» nao é, ou nao
é necessariamente, uma descricao do modo como algumas
coisas sao sem intervencao humana. Aristételes argumenta
que somos por natureza criaturas éticas e politicas, sem
decerto implicar que este comportamento surge sem ensino
e desenvolvimento; de facto, ele pensa que se segue do valor
central destes elementos na vida humana que as cidades
devem dedicar muito mais atencao a educacao do que faziam
entao. Mais uma vez, para Aristoteles a pessoa miope nao
veria precisamente «de acordo com a natureza», uma vez
que uma descricao da natureza ¢ uma descricao normativa
da felicidade para algumas espécies; a intervencao médica
traria uma tal pessoa a uma posi¢ao mais proxima da natu-
reza, nao mais longinqua.

Todavia, o apelo a natureza geralmente sugere a ideia
intuitiva de uma auséncia de obstaculos deformantes ou impe-
ditivos; estd, portanto, associado de forma muito préxima a
uma noc¢ao normativa de satude. Tal como a saude, quando
realizada, € o sistema que se realiza a si mesmo de uma forma
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plena, sem doenca ou impedimento, assim também o flo-
rescimento completo da nossa natureza moral e social pode
ser imaginado como uma atividade completa que expressa
as nossas capacidades mais importantes, sem impedimentos
que serviriam de barreiras a tal autorrealizacao. E neste
sentido que, nas descricoes antigas, a natureza pode ainda
ser oposta a cultura: uma vez que muitas culturas sao fontes
de impedimentos para o florescimento humano. Assim, os
filésofos helenisticos perguntarao frequentemente sobre a
natureza, num sentido normativo — sobre uma norma de
florescimento humano completo — olhando em parte para
como as coisas sao antes de a cultura apanhar as pessoas para
as deformar. As vezes apontam para o comportamento dos
bebés e dos animais como prova de como as coisas sao antes
da cultura. Mas é importante vermos o que isto implica e o
que nao implica. Nao implica, repito, que estamos a procura
de uma descri¢ao que é neutra quanto ao valor: porque,
como veremos, o que a experiéncia de pensamento mostra é
a possibilidade de um florescimento sem constrangimentos
para n6s que é considerado bom. Também nao implica
que estamos a privilegiar o que existe sem intervencao: na
verdade, a filosofia € um conjunto de artes de intervencao,
estreitamente aliadas a «natureza» neste sentido normativo.
Mas implica que desconfiamos seriamente da sociedade
tal como ela €, e que gostariamos de escrutinar possibili-
dades fora dela, a procura de normas para uma vida plena.

Uma boa introducao aos recursos helenisticos a natu-
reza, e que revela claramente o impulso simultaneamente
normativo e anticonvencional destes apelos, sao os famosos
versos da «Cancao de Mim Mesmo» de Walt Whitman a
respeito do reino animal. (Estes versos foram escolhidos
para a epigrafe daquela obra muito epicurista de Bertrand
Russell, A Conquista da Felicidade):(*?)

(*%) WHITMAN, Walt, «Cancao de Mim Mesmo», seccao 32, in
Leaves of Grass, Norton Critical Edition, Nova Iorque, Norton, 1973.
Veja-se RusseLL, Bertrand, The Conquest of Happiness, Nova lorque,
Avon Books, 1955.
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Penso que poderia mudar e viver com animais, eles sao tao
placidos e autocontidos,
Paro e olho para eles muito tempo.

Eles nao transpiram e nao se queixam das suas condicoes,

Nao ficam acordados no escuro e choram pelos seus pecados,

Nao me enjoam a discutir o seu dever para com Deus,

Nenhum deles € insatisfeito, nenhum é demente com a mania
de possuir coisas,

Nenhum deles se ajoelha diante doutro, nem diante dos da
sua espécie que viveram ha milhares de anos,

Nenhum deles € respeitavel ou infeliz em toda a terra.

Assim eles mostram as suas relacées comigo e eu aceito-os,
Trazem-me sinais de mim mesmo, mostram-nos claramente
na sua posse.

O que os animais mostram a Whitman nao é um reino
da vida neutro quanto ao valor; tao pouco ele aprende
com eles a glorificar o que existe sem esforco ou instrucao.
O que ele vé é que certas praticas que (desde ja) lhe parecem
impedir o florescimento humano — praticas relacionadas
com o medo e culpa religiosos, com a obsessao economica
e a acumulacao, com o estatuto social e o poder — nao
precisam de existir. Além disso, quando estas nao existem,
certas deformacgoes da vida — o medo que nao deixa dor-
mir, a subserviéncia rastejante, a ansiedade, a insatisfacao
— deixam de existir. Os «sinais de mim mesmo» que 0s
animais mostram a Whitman sao possibilidades de respeito
por si mesmo, autoexpressao, e igualdade social que estao
frequentemente obscurecidas pelas realidades da vida
social humana. O mesmo sucede, como irei argumentar,
nos apelos helenisticos a natureza da crianga, a natureza do
animal: o propésito € a construcao de uma norma radical do
verdadeiro florescimento humano. Esta norma nao € neutra
quanto ao valor ou «cientifica»: € justificada pelo recurso
aos desejos e julgamentos humanos profundos, e esta car-
regada de valor; mas é muito critica da crenga comum, €
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vé em muitas das nossas crencas comuns impedimentos a
felicidade.

Mas notemos que as escolas diferem no grau em que
pretendem basear a sua descricao normativa da natureza
numa perspetiva teleologica geral do mundo. Epicuristas e
céticos repudiam tal projeto vigorosamente, derivando as
suas normas da natureza a partir de uma consideracao dos
modos como as criaturas vivas operam num universo indi-
ferente. Os estoicos, como veremos, estao de algum modo
mais proximos dos platénicos da minha discussao anterior,
na medida em que, embora a sua descricao da natureza seja
certamente carregada de valor, e afirme derivar sustentacao
e justificacao dos desejos e objetivos humanos mais pro-
fundos, também acreditam que o universo no seu todo é
construido providencialmente por Zeus, e que as normas da
vida humana sao parte deste desenho providencial. O que
complica a questao ainda mais é que a esséncia do desenho
providencial é a razao; e a razao é precisamente aquilo
que encontramos em noés mesmos quando escrutinamos os
nossos juizos mais profundos. Assim sendo, nao é acidental
que o autoescrutinio compreende as coisas corretamente.
Neste sentido, os estoicos nao sao platénicos: a conexao
entre as camadas mais profundas da nossa constituicao e
o bem verdadeiro nao é meramente contingente. Mas uma
estrutura ética normativa permeia o universo no seu todo.

A%

A concecao médica procura combinar o poder critico do
platonismo com a imersao no mundo da filosofia das crencas
comuns [ordinary-belief philosophy]. E a isto acrescenta algo
ainda que lhe pertence: um compromisso com o agir. O pla-
tonico depois de descrever o bem e o nosso distanciamento
em relacao a ele, pode ou nao desenvolver uma descricao
adicional de como os alunos distantes podem perseguir o
bem. Este era um dos projetos centrais da Repriblica de Platao;
mas é possivel ter-se uma visao ética com uma estrutura geral
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platonica e ter pouco interesse na educacao. Até é possivel
nem sequer acreditar que existam quaisquer procedimentos
fidveis que os seres humanos possam seguir para chegar
ao bem, como vimos no meu exemplo agostiniano. E, com
certeza, o procedimento filos6fico que confere ao filésofo
uma compreensao do bem, sendo ajustado ao bem e nao
aos seres humanos, pode contribuir pouco ou mesmo nada
para aproximar os homens e mulheres doentes do bem. Na
Republica, a dialética é para os poucos que jd foram treina-
dos; os cidadaos comuns nao filosofam, e nao sao mudados
pela filosofia — exceto através de estratégias politicas muito
indiretas, que nunca os trazem de modo completo até a vida
boa. Ao platénico pode facilmente parecer que, enquanto
filésofo, precisa de fazer uma escolha: ou a descoberta e
contemplacao do bem verdadeiro, ou por-se ao servico dos
cidadaos comuns, um servico que implica ficar a um nivel
inferior de reflexao. Nesta medida, conhecimento e acao
SA0 OpOstos.

O fil6sofo que simplesmente regista e sistematiza as
Crengas comuns nao se encontra nesta posicao. Mas, de um
modo diferente, as suas perspetivas também o desmotivam
de pensar que a filosofia € e deve ser empenhada em agir.
Todo o seu procedimento assenta na ideia de que as coisas
estao mais ou menos em ordem como estao: a educacao
moral praticada no presente funciona, as crencas e emo-
coes das pessoas estao relativamente isentas de distorcao.
Obviamente, é possivel que pessoas que dispoem de crencas
e desejos corretos possam nao dispor de algumas das coisas
boas que a sua concecao especifica corretamente. Nesta
medida, a filosofia da crenca comum é compativel com
um reconhecimento de que algumas pessoas, e até mesmo
muitas, possam estar a passar mal. Mas, uma vez que se
considera que os defeitos das suas vidas — falta de recursos
financeiros, por exemplo, ou de amigos, ou de direitos poli-
ticos — nao danificaram a crenca e o desejo eles mesmos,
parece também que nao é a tarefa do fil6sofo lidar com
estas deficiéncias. Esta parece ser a tarefa da politica ou da
amizade.
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Para uma filosofia ética médica, por contraste, o com-
promisso com a agao € intrinseco. Descobrir como os seres
humanos adoecem e de que precisam é um prelidio a tenta-
tiva de os curar e de lhes dar aquilo de que precisam, e dela
inseparavel. A conexao € tao estreita porque, primeiro que
tudo, a concecao da tarefa do filésofo como tarefa médica
faz com que a compaixao e o amor da humanidade sejam
algumas das suas caracteristicas centrais. Tendo compreen-
dido como as vidas humanas estao afetadas pela doenca,
um fil6sofo digno desse nome — como um médico digno
desse nome — ird tentar cura-las. O objetivo da investigacao
médica é a cura. Assim também o objetivo da filosofia é o
florescimento humano. A analogia médica exprime esse
compromisso basico.

Mas hd ainda uma outra razao pela qual a conexao entre
filosofia e acao € tao intima. As doencas que esta filosofia
traz a luz sao, acima de tudo, doencas da crenca e do juizo.
Mas o trazer a luz dessas doencas, consideram plausivelmente
os filosofos, € ja um grande passo em direcao a sua remo-
¢ao. O reconhecimento do erro esta intimamente ligado a
compreensao da verdade. Assim, o procedimento filoséfico
tende pela sua prépria natureza a melhorar as coisas, tendo
em vista este diagnoéstico do problema. Obviamente, cada
paciente deve ver os seus erros, € a verdade, individualmente;
assim, o trabalho do fil6sofo nao pode terminar quando ele
ou ela chegam a uma teoria geral plausivel das doencas
humanas. Nesta medida, podemos possuir uma quantidade
razoavel de verdade filosofica sem ter ainda curado uma
proporc¢ao muito grande das pessoas que precisam de ajuda.
(Este é, como veremos, um problema amplamente discutido
nas escolas [filosoficas].) Mas tao pouco se da o caso de que
0 novo caso € simplesmente uma cena para a aplicacao de
uma teoria dogmatica. Tal como na medicina, a teoria deve
afinal ser atenta aos casos, e deve, portanto, estar aberta
a possibilidade de descobrir novos sintomas — ou mesmo
novas percecoes sobre a natureza da saiade.

Uma filosofia moral médica esta comprometida com a
argumentacao filoso6fica. De facto, tem uma opiniao muito
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elevada do valor da argumentacao. E isto € natural, tendo
em conta o seu diagnostico. Isto porque, se as doencas que
entravam o florescimento humano sao acima de tudo doen-
cas da crenca e do que a sociedade ensina, e se, como espera
demonstrar, os argumentos criticos do tipo que € providen-
ciado pela filosofia sao necessdrios e talvez até suficientes
para desalojar estes obstaculos, entao a filosofia parecera
necessaria, e talvez mesmo suficiente, para levar as pessoas
da doenca a satde. Mas, por causa do modo particular como
esta abordagem a filosofia combina distanciamento critico
das praticas correntes com a imersao no mundo, nao € facil
dizer que tipos de argumento deve usar. O filésofo encon-
tra dificuldades com o uso de dois tipos de argumentacao
amplamente reconhecidos na filosofia pré-helenistica —
como em muito da filosofia de hoje. A filosofia platénica
procura, € pode razoavelmente esperar construir, argumen-
tos dedutivos que derivam conclusoes a partir de principios
primeiros que sao verdadeiros, necessdrios e primdrios.
O intelecto do fil6sofo apreende estes principios primeiros, e
alogica filosofica constroi as demonstracoes que se seguem.
Arelacao destes argumentos a psicologia dos seres humanos
comuns nao coloca qualquer problema, uma vez que a alte-
racao davida comum nao faz parte dos objetivos do fil6sofo
platénico enquanto filésofo. Mas o filésofo médico que
tenta usar o mesmo tipo de argumento ira provavelmente
descobrir, como disse Cicero, que os argumentos dedutivos
pouco fazem para aliciar o ouvinte comum, ou para sondar e
alterar a vida do ouvinte. O fil6sofo que regista e sistematiza
crenc¢as comuns pode usar argumentos dialéticos familiares.
Pode suscitar as crencas comuns através de um questiona-
mento tranquilo, e aplicar as manobras dialéticas que forem
necessarias para alcancar a consisténcia. A filosofia médica,
porém, nao pode seguir este caminho. Porque a sua tarefa
requer examinar profundamente a psicologia do paciente
e, no fim, desafia-la e muda-la. A dialética tranquila nao
sonda a uma profundidade suficiente para suscitar medos,
frustracoes, iras e apegos escondidos. Se as confusoes tém
raizes suficientemente profundas, nao as encontrara.
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Assim sendo, a filosofia médica, embora comprometida
com o raciocinio légico, e com caracteristicas do bom
raciocinio, tais como a clareza, a consisténcia, o rigor € a
abrangéncia, precisard frequentemente de procurar técnicas
mais complicadas e indiretas, psicologicamente mais ali-
ciantes, do que as da argumentacao dedutiva e dialética. (**)
Ela deve encontrar maneiras de examinar o mundo
interno do aluno, usando exemplos cativantes, técnicas
narrativas, apelos a memoria e a imagina¢ao — tudo para
trazer a vida inteira do aluno para o processo de investi-
gacao. Imaginemos, por exemplo, como os funcionarios
da autoridade de desenvolvimento rural teriam de falar
com uma mulher na India rural que diz ndo querer mais
educacao, se querem que ela tome a ideia a sério e preste
atencdo ao que eles tém a dizer. E claro que um argumento
légico nao a conseguiria envolver; um tal procedimento
s6 reforcaria a sua conviccao de que a educacao nao tem
nada que ver com ela. Tao pouco a conversa iria muito
longe se os funcionarios de desenvolvimento se sentassem
junto dela, como Aristoteles na sua escola, e lhe fizessem
um numero de perguntas calmas e intelectuais sobre o
que ela pensa e diz. Mas suponhamos que, em vez disso,
eles passam muito tempo com ela, partilhando e entrando
no seu modo de vida.(**) Suponhamos que durante esse
tempo eles poem diante dela de forma vivida histérias
sobre como as vidas de mulheres noutras partes do mundo
foram transformadas por vdrios tipos de educacao — ao
mesmo tempo que suscitam, ouvindo-a com atencao durante
muito tempo, numa atmosfera de confianca que teriam de
se esforcar muito para desenvolver, uma compreensao rica
das experiéncias dela, quem ela se considera ser, o que ela
acredita a um nivel mais profundo serem as suas capacidades

(**) Para um argumento contemporaneo que segue linhas
semelhantes, veja-se TAYLOR, Charles, «Explanation and Practical
Reason», in NUssBAUM e SEN (orgs.), The Quality of Life, pp. 208-231.

(*') Este exemplo baseia-se na narrativa real de um tal processo
— no Bangladesh, nio na India — em CHEN, A Quiet Revolution.
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e a sua realizacao. Se fizeram tudo isto, e o fizeram com a
sensibilidade, imaginacao, recetividade e abertura de mente
necessarias, poderao ao longo do tempo descobrir que ela
afinal de contas sente alguma frustracao e ira em relacao ao
seu papel limitado; e ela podera ser capaz de reconhecer e
articular desejos e aspiracoes para si mesma que nao teria
sido capaz de articular falando com Aristoteles na sua sala
de aulas. Em suma, através da narrativa, da memoria, e da
conversacao amigavel, uma visao mais complexa do bem
poderia comecar a emergir.

Em suma, o que a filosofia, praticada no modo médico,
precisa é de uma descricao das complexas interacoes huma-
nas do tipo filosofico. E para isso precisa de pensar sobre os
usos da imaginacao, sobre a narrativa, sobre a comunidade,
sobre a amizade, sobre as formas retoricas e literarias nas
quais um argumento pode ser efetivamente albergado.
Cada escola helenistica faz isto a sua maneira. Mas todas
concordam que a filosofia é uma forma de vida complexa
com artes do discurso e da escrita complexas.

Sera um procedimento com esta forma ainda filosofia?
E o que é que estamos a perguntar quando fazemos esta
perguntar Parece que estamos a perguntar, entre outras coi-
sas, se um procedimento tao comprometido com o mundo e
com a mudanca no mundo, pode ainda ser aquela atividade
intelectual reflexiva, critica e autocritica que a tradigao inte-
lectual grega que comecou com Socrates e Platao chamou
de «filosofia». De um certo modo, Socrates virou a filosofia
para o mundo. Mas a sua postura desinteressada, a sua falta
de afetacao, e o seu distanciamento iréonico dos seus disci-
pulos preservou para os seus ouvintes e, mais tarde, para os
seus leitores, a sensacao de que o que esta em operacao ¢ um
processo intelectual relativamente desapegado, ainda que
seja um processo que implica uma profunda sinceridade e
um compromisso profundo da parte do discipulo.(*) Além

(**) Para uma descricao maravilhosa de todos estes aspetos
de Socrates, veja-se VLAsTOS, Gregory, Socrates: Ironist and Moral
Philosopher, Cambridge, Cambridge University Press, 1991.
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disso, a visao de Socrates de si mesmo como um moscardo no
cavalo preguicoso da democracia ateniense impos limites a
profundidade da sua critica aos modos de vida e as normas
socialmente transmitidas. Embora em muitos aspetos as suas
criticas fossem profundas, ele nao sugeriu que a sociedade
democrdtica como um todo era inteiramente corrupta.
(Platao, que afirmou isto mesmo, também sentiu a neces-
sidade de um ponto de partida para a filosofia que fosse
«anipotético», radicalmente independente da crenca.) E os
procedimentos de Socrates parecem assentar nas intuicoes
dos seus interlocutores sobre casos concretos, embora ele
geralmente derrubasse os seus pronunciamentos teéricos. (*°)
Assim, ele podia calmamente questiona-los e esperar obter
algumas respostas fiaveis. As criticas mais radicais da filo-
sofia helenistica, e o seu compromisso concomitante com
o efetuar uma mudanc¢a no modo de vida do discipulo,
implicam o uso de procedimentos mais surpreendentes
e intervencionistas. A filosofia, nas maos dos pensadores
helenisticos, ja nao contempla o mundo com tranquilidade:
mergulha no mundo, e torna-se parte dele. E isto muda
a filosofia. Devemos perguntarmo-nos se, ao ganhar em
compromisso [engagement], ira perder um pouco do poder
reflexivo da filosofia. O jovem Karl Marx refletiu sobre este
problema na introducao da sua dissertacao doutoral, uma
descricao do objetivo pratico do filosofar epicurista:

Quando a filosofia se transforma na vontade contra o mundo
da aparéncia, entao o sistema é rebaixado a uma totalidade
abstrata, isto €, tornou-se num aspeto do mundo que se opoe a
outro. A sua relacao com o mundo ¢ a da reflexao. Inspirada pelo
desejo de se realizar a si mesma, entra em tensao com o outro.
Quebrou-se o autocontentamento e a completude internos. O que
era uma luz interna tornou-se numa chama consumidora que se
vira para fora. O resultado é que, a medida que o mundo se torna

(*) Veja-se VLasTOSs, Gregory, «The Socratic Elenchus», in Oxford
Studies in Ancient Philosophy, n.® 1, 1983, pp. 27-58 e Socrates: Ironist and
Moral Philosopher.
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filosofico, a filosofia se torna mundana, que a sua realizacao é
também a sua perda, que aquilo contra o qual luta no exterior
¢é a sua propria deficiéncia interior, que nesta mesma luta cai
precisamente naqueles defeitos contra os quais luta enquanto
defeitos no campo oposto, e que s6 pode superar estes defeitos
caindo neles. Aquilo que se opoe a ela e contra o qual luta ¢é
sempre ela prépria, somente com os fatores invertidos. (*")

Marx afirma que temos de perguntar se uma filosofia
compassiva, ao intervir ativamente no mundo, nao ira perder
algo da sua capacidade critica, se nao podera sacrificar a
paciéncia que € propria da filosofia para obter resultados,
e se, ao participar na sociedade, nao podera ainda cair em
alguns dos mesmos defeitos que identificou na sociedade —
tais como a intolerancia, falta de reflexao, e competitividade
excessiva. Esta questao s6 pode ser perseguida a medida que
examinamos cada caso: mas temos de a perseguir. Porque é
perturbante que, a primeira vista, pareca haver uma relacao
de apoio muituo entre a dialética calma e meticulosa e a aceita-
cao do statu quo, uma tensao entre compaixao e a investigacao
dialética sem fim a vista. Eu creio que Marx era demasiado
pessimista; mas o problema surge de forma urgente
em pelo menos algumas das escolas, como veremos. (**)

VI

A filosofia compreendida em termos médicos lida tanto
com crenc¢as como com emocgoes ou paixoes.(*) Uma das

(*) Marx, Karl, Difference between the Democritean and Epicurean
Philosophy of Nature [1841], in Collected Works, Vol. 1, by Karl Marx e Friedrich
Engels, Londres/Moscovo, International & Progress Publishers,
1975, pp. 25-74.

(**) Embora a dissertacao de Marx diga respeito apenas a
Epicuro (e Democrito), ele tinha um plano mais vasto de escrever
uma histéria destes temas na filosofia helenistica em geral, e algumas
das suas observacoes refletem isso.

(**) Sobre estas duas palavras, a sua etimologia e a sua histéria
nos debates filosoficos, veja-se [The Therapy of Desire], capitulo 9, n. 4.
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razoes para o surgimento da tensao descrita anteriormente
¢é que se pede a filosofia nao s6 que lide com as inferéncias
invalidas e premissas falsas do paciente, mas também que
lute com os seus medos e ansiedades irracionais, com os
seus amores excessivos e iras debilitantes. Ao lidar com estes
elementos «irracionais» da pessoa, ao modifica-los e mesmo
remové-los, pode muito bem parecer que a filosofia deve
parar de raciocinar e argumentar, e virar-se para formas
de manipulacao causal que pouco tém que ver com a argu-
mentacao. Na minha compreensao de Marx, esta ¢ uma das
fontes da sua preocupacao: uma vez que ele fala da filosofia
pratica como uma «chama consumidora» — sugerindo,
penso eu, que abordar o mundo interior tal como a filosofia
helenistica o aborda requer a utilizacao da energia passional
a fim de permitir uma manipulacao causal nao mediada
pela argumentacao.

Mas este argumento parece supor que as emocoes pouco
ou nada tém que ver com o raciocinio. Os pensadores hele-
nisticos rejeitam esta posicao com argumentos convincentes.
Uma das razoes pelas quais eles acreditam que a filosofia é a
arte mais bem equipada para lidar com as doencas humanas
€ que eles acreditam que a filosofia — raciocinio e argumen-
tacao — € o que € requerido para diagnosticar e modificar
as paixoes. Isto é assim, argumentam eles, precisamente
porque paixoes como o medo, a ira, 0 pesar € 0 amor nao
sao surtos cegos de afecao que nos empurram e puxam
sem qualquer consideracao pelo raciocinio e a crenca. Elas
estao, na realidade, estreitamente ligadas a crencas, e sao
modificadas pela modificacao da crenca. (Em certa medida,
como veremos, isto € tido como verdadeiro mesmo no caso
de apetites corporais como a fome e a sede. E por isso que
podemos e devemos nao apenas falar de uma terapia das
emocoes, mas, de forma mais geral, de uma terapia do desejo.
Contudo, diferentemente das emocoes, eles consideram que

Como explico ai, eu uso os dois termos sem distin¢ao para me referir
ao género do qual o sofrimento, a pena, a ira, o amor, a alegria e
outros conceitos semelhantes sao as espécies.
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os apetites se baseiam em requisitos corporais inatos e que
dispoem de um grau relativamente baixo de consciéncia
intencional e uma concecao do seu objeto relativamente
grosseira.) Estudarei os argumentos para esta posicao geral
mais tarde [ao longo de The Therapy of Desire], quando discu-
tir cada escola; as escolas articulam concecoes subtilmente
diferentes da relacao entre emocao e crenca ou juizo. Mas
em todos os casos a dimensao cognitiva das emocoes é
enfatizada e, em particular, a sua conexao estreita com um
certo tipo de crenca ética a respeito do que tem € nao tem
importancia. O que eu temo, por exemplo, esta conectado
com o que eu penso ser digno de preocupacao, com o grau
de importancia que eu atribuo a coisas instaveis que podem
ser danificadas pelos acidentes da vida. As paixoes podem
ser «irracionais» no sentido em que as crencas nas quais
assentam podem ser falsas ou injustificadas, ou ambas as
coisas. Nao sao irracionais no sentido em que nao tém nada
que ver com a argumentacao e o raciocinio.

Tanto Aristoteles quanto as escolas helenisticas afirmam,
além disso, que muitas, senao mesmo todas as paixoes
assentam em crencas que nao surgem naturalmente (se
€ que alguma crenca o faz), mas sao antes formadas pela
sociedade. Sao, na verdade, uma parte integrante do tecido
da convencao social; devem ser criticadas quando o resto do
tecido é criticado. (Uma vez mais, isto é em certa medida
também verdadeiro mesmo a respeito dos apetites corpo-
rais, ainda que estes, diferentemente das emocoes, sejam
considerados até certo ponto como inatos.) Até certo ponto,
consideram eles, a maioria das sociedades partilham erros
comuns; e, portanto, podemos esperar encontrar emogoes
semelhantes em Atenas e em Roma, na Asia e na Alemanha.
Nenhuma sociedade conhecida por eles € isenta de uma
qualquer variedade de ira, medo, amor eré6tico apaixonado.
Por outro lado, argumentam que o tecido especifico da
crenca cultural faz com que o repertério emocional de uma
sociedade divirja de maneiras significativas do de outra.
Assim, o amor em Roma tem um padrao distintivo, € uma
historia cognitiva e narrativa peculiar. Isto significa que a
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critica filosofica da emocao deve ser muito bem informada
e especifica a uma cultura — e, pelas mesmas razoes, que
a critica filos6fica de uma cultura nao ira provavelmente
deixar as emocoes e desejos dos seus cidadaos inalterados.

Em suma, a filosofia médica pode até certo ponto evitar o
problema de Marx porque aquilo que procura alterar é mais
razoavel e raciocinante do que certas concecoes modernas
da emocao nos levariam a supor. Para usar a argumentacao
filosofica para modificar as paixoes, o filésofo nao precisa
de virar costas ao seu compromisso com o raciocinio e com
a argumentacao cuidadosa: isto porque as paixoes sao com-
postas de crencas e reagem a argumentos. A argumentacao
¢é precisamente a maneira de as abordar; nenhuma maneira
menos inteligente tocara a raiz do problema. Assim sendo,
ao pedir a filosofia que lide com a ira e o medo e o amor,
o modelo médico nao esta a pedir que use instrumentos
que lhe sao estranhos. A filosofia pode ainda procurar
concordancia, adequacao e verdade no tecido do discurso
e da crenca, considerados como um todo.

Por outro lado, o modelo médico reconhece que muitas
das crencas do discipulo — incluindo muitas daquelas nas
quais assentam as suas paixoes — estarao ja profunda-
mente entranhadas no momento em que o discipulo se
disponibiliza para a instrucao terapéutica. Algumas cren-
cas socialmente ensinadas estao internalizadas a um nivel
muito profundo; guiam muitos aspetos do pensamento e
da acao do discipulo, frequentemente sem que este tenha
consciéncia disso. (Como veremos, ¢ uma das grandes
distincoes da filosofia helenistica ter descoberto a ideia da
crenca e do desejo inconscientes; e dispoe de argumentos
poderosos que mostram a necessidade de reconhecer tais
elementos psicolégicos para explicar de forma convincente o
comportamento humano.) Para o fil6sofo da crenca comum,
esta profundidade nao é problematica: isto porque assume
que as crencas profundamente entranhadas sao também
sauddveis, e que nao hd grande necessidade de as submeter
a escrutinio critico. O filésofo médico nao assume isto:
algumas destas crencas, e alguns dos medos e iras e amores
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associados, podem muito bem revelar-se como falsas e per-
niciosas. Mas € claro que altera-las nao sera tarefa para um
Unico argumento dialético. Serao requeridas outras técnicas
de escrutinio e modificacao para trazer essas camadas da
pessoa a superficie para que sejam submetidas a critica e
para substituir crencas falsas por crencas verdadeiras.

Por um lado, os filosofos helenisticos desenvolveram
uma concec¢ao das emocoes que lhes permite tratar a emo-
¢ao como alvo de argumentacao filoséfica, entendendo-a
como interligada com as crencas e juizos do discipulo. Esta
concecao e os argumentos (tanto gerais quanto concretos)
que a sustentam tém um enorme poder, e encontram-se
certamente entre as contribuicoes mais importantes para
a compreensao filosofica feitas por estas escolas. Por outro
lado, o seu novo reconhecimento da profundidade e inte-
rioridade complexa da personalidade — tanto da emocao
quanto da crenca, tal como realmente se situam na vida do
discipulo — tem a implicacao de que as trocas dialéticas
superficiais e bem instruidas podem nao ser bastantes
para lidar adequadamente ou com as emog¢oes ou com
outras crencas. A origem da atencao helenistica a técnicas
como a memorizacao, a «confissao», e o autoexame diario
encontra-se nesta nova psicologia complexa: nao o problema
endémico as emocoes enquanto tais, mas um problema que
diz respeito a estrutura cognitiva da pessoa como um todo.
Nenhum elemento do si é imune a argumentacao racional;
mas os argumentos tém de penetrar fundo para, como diz
Epicuro, se «tornarem poderosos» na alma.(*)

VII

O propé6sito do resto deste livro [The Therapy of Desire]
sera o de investigar esta ideia de uma filosofia «médica»
compassiva estudando o seu desenvolvimento nas trés escolas

(") Ericuro, Carta a Herddoto, 83. Veja-se The Therapy of Desire,
capitulo 4.
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helenisticas mais importantes: epicurista, estoica e cética.
O objetivo sera o de compreender aquilo em que a filosofia
se torna quando compreendida de um modo médico —
compreender, de facto, diferentes concecoes do que os
seus procedimentos e argumentos devem ser e como estes
devem interagir com as crencas e as emocoes do discipulo,
e com o tecido da tradicao social que internalizam. Todas
as escolas se dedicam a critica inquisitiva da autoridade
cognitiva predominante e a resultante melhoria da vida
humana. Todas desenvolvem procedimentos e estratégias
que tém como objetivo nao apenas a eficacia individual, mas
também a criacao de uma comunidade terapéutica, uma
sociedade que se opoe a sociedade existente, com normas
diferentes e diferentes prioridades. Em alguns casos, isto é
realizado através de uma separacao fisica literal; noutros
casos, através da imaginacao. Tentarei compreender a
estrutura destas comunidades e as complexas interrelacoes
entre as normas implicitas nas suas interacoes filosoficas e as
normas a favor das quais usam os seus argumentos. Embora
eu va concentrar-me no aspeto ético das suas perspetivas
filosoficas, irei também interrogar até que ponto as suas
descricoes dos fins éticos sao sustentadas por argumentos
independentes noutras dareas, e até que ponto, por outro
lado, estes outros argumentos sao eles mesmos moldados
(como Marx considerava a respeito da fisica epicurista) por
um compromisso ético predominante.

Duas das trés escolas, a epicurista e a estoica, apresen-
tam concecoes das emocoes notavelmente detalhadas; irei
estuda-las também. Estas analises, tanto da ideia geral de
emocao quanto das emocoes individuais (e desejos relacio-
nados) tém interesse independentemente do seu papel no
contexto de uma concecao de terapia racional: assim, até
certo ponto, concentrar-me-ei neste toépico por direito pro-
prio. Mas o meu propésito mais vasto sera sempre o de ver
como estas analises filoséficas saio empregues na melhoria
da vida humana, tanto individual quanto comunitdria.

Estes filosofos nao se limitam a analisar as emocoes, eles
também exortam, na maioria dos casos, a sua remocao da
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vida humana. Retratam a vida humana plenamente realizada
como uma vida que alcancou a liberdade da perturbacao e
do transtorno, acima de tudo através de uma reducao dos
compromissos do agente com objetos instaveis do mundo.
Registei na introducao [a The Therapy of Desire] o meu des-
conforto com este aspeto da ética helenistica; e acredito
que, como disse entao, € possivel aceitar muitos aspetos
tanto das suas analises das emocoes quanto da sua descri-
¢ao do procedimento terapéutico sem se ser persuadido da
correcao desta descricao normativa do objetivo. De facto,
€ muito importante para os fil6sofos que assim seja. Isto
porque eles desejam dirigir-se a muitas pessoas — pessoas
comuns, aristotélicos e outros — que nao partilham o seu
compromisso com a liberdade da perturbacao. Seria uma
enorme desvantagem para este empreendimento comecar
com a adocao de uma andlise da emocao, ou uma concecao
do procedimento, que nao pudesse ser aceite por alguém
que nao aceitasse ja a sua perspetiva ética normativa. E, de
facto, dao-se ao trabalho de mostrar que nao € isto que estao
a fazer, baseando as suas analises da emocao nas crencas
comuns, na literatura e outras fontes, com o objetivo de
mostrar as suas fortes credenciais independentes.

Por outro lado, é também de consideravel interesse
filoso6fico compreender sobre que fundamentos os fil6sofos
compassivos, empenhados na melhoria da vida humana,
julgaram que as emocoes deveriam ser extirpadas. Qualquer
pessoa que queira levar a filosofia médica a sério tem de
lidar com estes argumentos; e qualquer pessoa que lide
realmente com eles dificilmente nao sera alterado por
eles. Para que tenhamos algo a que nos agarrar neste tema
complexo, comecarei este livro [The Therapy of Desire] com
Aristoteles. Isto porque Aristoteles esbocou uma descricao
das emocoes e desejos que é muito proxima das descricoes
mais elaboradas que encontramos nos filésofos helenisticos.
E, no entanto, ele nao defendeu a norma do distanciamento
dos bens mutaveis deste mundo. Para ele, vida humana
6tima é uma vida rica em apegos a pessoas e coisas fora
do si — amizades, amores familiares, lacos politicos, certos
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tipos de lacos a posses e propriedade. Assim, é uma vida rica
em possibilidades para emoc¢oes como o amor, a pena, o
medo e mesmo a ira; o estudo destas conexoes ira iluminar,
por contraste, as concec¢oes helenisticas. (*')

A concecao de Aristoteles revelar-se-4 um precioso ponto
de partida também de uma outra maneira. Isto porque
Aristoteles aceita e desenvolve extensivamente a ideia de
que a filosofia ética se deve assemelhar a medicina na sua
dedicacao ao objetivo pratico de melhorar vidas humanas.
E desenvolve, em algum pormenor, aspetos da analogia
entre as tarefas do filosofo e do médico. E, contudo,
Aristételes também critica a analogia médica em certos
pontos, argumentando que ha algumas maneiras muito
importantes nas quais a filosofia médica ndo deve ser como
amedicina. E desenvolve, com base nisto, uma descricao do
procedimento pratico que € bastante diferente daquelas que
sao fornecidas pelas escolas helenisticas. Comparar estas
altimas com aquela é uma boa maneira de compreender
melhor tanto as escolas quanto Aristoteles. Isto porque os
procedimentos de Aristoteles parecem-nos filosoficamente
familiares e apelativos. Mas se virmos o que eles implicam
rejeitar, e com que fundamentos podem ser criticados, a
nossa compreensao (tanto de Aristoteles quanto de nos

(*") Nada no meu procedimento pressupde que qualquer
pensador helenistico esteja a responder explicitamente a Aristoteles.
Esta ¢ uma matéria obscura e controversa para as primeiras geracoes
das escolas gregas — embora no tempo de Cicero, Aristoteles seja
lido por muitos, e os contrastes entre as posicoes estoicas e peripa-
téticas sejam frequentes. O meu procedimento assenta no facto de
que Aristoteles e os filésofos helenisticos partilhavam uma cultura
comum que, enquanto cultura, compreendia a investigacao ética de
uma certa maneira, como uma busca pela eudaimonia. Os membros
desta cultura também parecem partilhar certos problemas éticos
a0s quais as perspetivas filoséficas respondem de varias maneiras.
Aristoteles explicitamente conecta muitas das suas perspetivas éticas
com crencas comummente partilhadas, e com boas razoes; assim, ao
responder a estes aspetos de crenca comum, os pensadores helenis-
ticos posicionam-se numa relacao com o pensamento de Aristoteles
que é, embora indireta, ainda assim esclarecedora.
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mesmos) torna-se mais subtil e mais complexa, e comecamos
a entender a motivacao para muito daquilo que a primeira
vista pode ter parecido estranho e nao-filos6fico nas
concecoes helenisticas. Em todos estes pontos, portanto, o
meu objetivo nao é o de apresentar uma descri¢ao exaustiva
do pensamento de Aristételes, mas antes o de apresentar
certas partes da sua perspetiva de forma esquematica, com
o proposito de estabelecer um contraste instrutivo.

Depois dos capitulos de pano de fundo sobre Aristoteles,
abordarei uma escola de cada vez. No caso do epicurismo,
comecarei com um estudo geral da comunidade terapéutica
e da sua concecao da argumentacao médica, baseando-me
tanto no testemunho explicito de Epicuro quanto nos indi-
cios mais tardios das praticas da escola. Depois examinarei
em pormenor trés das emocoes que Epicuro pretendia
tratar: o amor eroético apaixonado, o medo da morte € a
ira. Aqui, embora em cada caso va apresentar os indicios
para as perspetivas do préoprio Epicuro sobre cada um destes
assuntos, concentrar-me-ei no epicurismo de Lucrécio, e,
portanto, na poesia romana em vez da prosa grega. Isto é
necessdario porque os indicios gregos sao muito escassos,
e também porque a compreensao de uma argumentacao
terapéutica requer o estudo da sua forma retérica e literaria,
dos instrumentos que usa para entrar em contacto com os
desejos do discipulo ou leitor. Nao se consegue fazer isto
bem lidando inteiramente com fragmentos e parafrases; e
é dificil ir muito longe mesmo com as cartas sobreviventes
de Epicuro, as quais apresentam os seus ensinamentos em
forma de sumario a discipulos que ja as conhecem. Mas
temos de nos lembrar que o estilo de terapia de Lucrécio
¢é diferente de qualquer estilo no qual Epicuro filosofava; e
o conteudo do seu pensamento pode também ser diferente
de algumas maneiras, especialmente onde parece ter sido
influenciado pelo seu contexto romano.

O capitulo sobre os céticos € um unico capitulo, porque
a rejeicao generalizada de toda a crenc¢a proposta no ceti-
cismo pirrénico nao é conducente a analises detalhadas de
emocoes individuais. Coloco-o depois dos capitulos sobre
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o epicurismo e antes dos capitulos sobre o estoicismo por
motivos de sequéncia e clareza légicas; mas temos de nos
lembrar que Sexto Empirico, a nossa fonte principal para o
ceticismo «pirrénico» ortodoxo, € um escritor tardio que fre-
quentemente responde aos estoicos e aos epicuristas. Neste
capitulo concentrar-me-ei nos procedimentos do ceticismo e
na sua descricao do seu objetivo pratico — da maneira como,
ao mesmo tempo que suspende todos os juizos, o discipulo
é ainda assim aparentemente convidado a apontar para um
fim e a ter algumas perspetivas a respeito da eficacia causal
da vida filoséfica.

O estoicismo é um movimento filos6fico extremamente
complexo e diverso. Exerceu uma influéncia profunda e
ampla sobre duas sociedades durante um periodo de mais
de quinhentos anos, moldando a poesia e a politica, além do
pensamento e escrita explicitamente filosoficos. E a terapia
do desejo e do julgamento é o seu foco principal na ética.
Portanto, qualquer tratamento deste topico tem de ser muito
seletivo. Comecarei com uma descricao geral das estratégias
terapéuticas estoicas, mostrando como a sua énfase nos
poderes autogovernativos e autocriticos da alma se tornam
numa concecao distintiva da educacao filosofica que visa
estender os beneficios da filosofia a todos os seres humanos.
Em seguida, virar-me-ei para a descricao estoica das paixoes
e para os seus argumentos a favor da conclusao radical
de que as paixoes devem ser extirpadas da vida humana.
Perguntarei até que ponto as suas estratégias terapéuticas
sao independentes do objetivo da extirpacao. Segue-se uma
analise mais especifica do De Ira, de Séneca, mostrando
como a terapia estoica lida com o papel da ira na vida
publica. Finalmente, retornarei a vida pessoal, investigando
o retrato ambivalente do amor e da ira na Medeia de Séneca.

VIII

A argumentacao terapéutica é penetrantemente con-
creta. Aborda o discipulo com a consciéncia aguda do tecido
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quotidiano das suas crencas. E sustenta também que este
tecido de crencas € aprendido dentro de circunstancias
culturais particulares — e assim compromete-se a apren-
der e a compreender essas circunstancias. A necessidade
de uma compreensao histérica e cultural faz-se sentir
mesmo em relacao as emocoes, as quais sao por vezes tidas
como universais e «naturais». Isto porque os pensadores
helenisticos insistem que nao sao de todo «naturais» (isto €,
inatas) (*?), mas antes socialmente construidas e ensinadas.
E embora se julgue que haja muita coincidéncia entre o que
¢é ensinado por diferentes sociedades, ha também variacoes
e nuances significativas. Isto significa que, para encon-
trarmos uma descricao apropriada destes ensinamentos,
temos de situar as doutrinas filoséficas nos seus contextos
histérico e cultural, grego e romano, prestando cuidadosa
atencao as relagoes entre as doencas dos discipulos e a sua
sociedade, e entre a cura filosofica e as formas retoricas e
literdrias existentes. De facto, esta é a inica maneira pela
qual podemos adquirir uma ideia completa do que estes
ensinamentos filoséficos tém a oferecer — pois no centro
do que tém a oferecer encontramos a sua rica recetividade
a0 concreto, e isto sera obscurecido se caracterizarmos o
seu empreendimento de uma forma demasiado atemporal e
abstrata.

Paraimaginarmos como tudo isto funciona, e para o ima-
ginarmos com razoavel concretude, escolhi seguir a carreira
de uma discipula imagindria a medida que ela consulta, a vez,
os diferentes movimentos filosoficos, perguntando, em cada
caso, como ela seria diagnosticada e tratada por eles, como
seria abordada, como seria «curada». Este procedimento
tem varias vantagens. Ira permitir-nos imaginar vividamente
como cada escola lida com os problemas concretos de um
caso individual, e como o concreto e o universal humano
estao interligados. Ira também permitir-nos descrever as

(**) Argumentarao também que nao sao «naturais» no sentido
normativo que descrevi, uma vez que impedem o florescimento
humano.
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estruturas e atividades de cada comunidade terapéutica,
mostrando como o ensino filosé6fico oficial se relaciona com
a selecao dos procedimentos filosoficos.(**) E, finalmente,
ira permitir-nos perguntar quem, em cada caso, pode ser aju-
dado por estes meios: quao inclusivo é o alcance compassivo
da terapia. Imaginar o percurso de uma discipula do sexo
feminino é uma boa maneira de ver isto. E, portanto, escolhi
seguir os estudos de uma jovem mulher (talvez histoérica
e provavelmente ficcional) que é nomeada por Diégenes
Laércio como discipula de Epicuro. Nikidion — € este o
nome da discipula(**) — nao ira reter uma identidade his-
térica ou social fixa de escola para escola. Terd de pertencer
a uma classe social cujos membros possam ser incluidos no
filosofar; e isto vai mudando. Tera de se mudar da Grécia
para Roma, e de mudar as suas crencas de fundo e o seu
estatuto social. Em pelo menos um caso, ela tera de fingir
ser um homem. Mas espero que isto seja revelador a sua
maneira, e que a busca polimorfa de Nikidion pela vida boa,
€ por uma «pequena vitoria» sobre o medo, o ressentimento
e a confusao ira tornar os leitores participantes atentos, até
que os encontros dela se tornem seus.

(*) Teremos de fazer isto de forma mais complicada com
Lucrécio e Séneca, uma vez que os seus escritos contém um interlo-
cutor imaginado diferente da nossa discipula imaginaria.

(**) DIOGENES LAERCIO, Lives of the Philosophers [ Vidas e Doutrinas
dos Filosofos Ilustres], 10.7 relata, como uma histéria contada acerca
de Epicuro por um hostil Timécrates, que Epicuro e Metrodoro
tinham relacoes com cortesas, entre as quais se contavam Mamarion
(«Maminhas»), Hedeia («Docinho»), Erotion («Amorzinho»), e
Nikidion («Vitoriazinha»). As histérias reproduzidas nesta seccao da
Vida [de Epicuro] sao, embora caluniosas, também cheias de detalhes
plausiveis, incluindo citacoes auténticas de tratados e cartas. Portanto,
hd pelo menos a possibilidade de o nome, ainda que nao a relacao, seja
historico. Podemos ver, contudo, que os comecos do filosofar feminino
andavam de maos dadas com os comecos do <humor» sexista sobre o
caracter das mulheres envolvidas.
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IX

Iremos fazer comparacoes complicadas. A ideia da
argumentacao ética como terapia € uma ideia multiface-
tada que convida a mais analise e subdivisao. Precisamos
entao de uma enumeracao esquemadtica da argumentacao
«médica» para organizar as nossas investigacoes concre-
tas. Esta lista de caracteristicas €, na realidade, uma lista
de perguntas que nos dirige a atencao para perceber se
0s argumentos que estamos a estudar em cada caso tém
ou deixam de ter tal caracteristica. E uma lista flexivel;
de modo nenhum pretende apresentar condi¢oes neces-
sarias ou suficientes para o procedimento ético médico.
Tao pouco pretende fornecer uma enumeracao exaustiva
de todas as caracteristicas que esta concecao traz a nossa
atencao. Ainda assim, tendo em conta a heterogeneidade
do material, € util ter um instrumento esquematico; e a ana-
logia médica de facto da repetidamente destaque a certas
caracteristicas.

Se entao refletirmos acerca da analogia médica, per-
guntando que argumentos filos6ficos sao expectaveis se
compreendidos de acordo com os seus termos, as seguintes
caracteristicas apresentam-se, pelo menos inicialmente, a
nossa inspecao:

1. Os argumentos tém um objetivo pratico: tém o intuito
de tornar o discipulo melhor, e podem ser avaliados
de acordo com o seu contributo para este fim. (Isto,
como disse, nao implica que o valor do argumento
seja meramente instrumental.)

2. Sao o que podemos chamar relativos ao valor [value-
-relative]: isto €, a um certo nivel respondem aos
desejos e necessidades profundos do paciente e, uma
vez mais, tém de ser avaliados de acordo com quao
bem-sucedidos sao a fazer isto.

3. Sao reativos ao caso particular: tal como um bom médico
cura caso a caso, o bom argumento médico reage a
situacao e necessidades concretas do discipulo.
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Podemos esperar a presenca destas trés caracteristicas,
de alguma forma, em qualquer perspetiva ética que se
oriente pela analogia médica. Veremos que nao apenas as
nossas trés escolas helenisticas, mas também Aristoteles, as
subscrevem, embora de maneiras diferentes. Um segundo
grupo de caracteristicas, sugeridas ao pensarmos mais
acerca da arte médica, revelar-se-ao mais controversas; € sera
uma medida reveladora de uma perspetiva vermos quantas
delas essa perspetiva aceita.

4.

Os argumentos médicos, tais como os tratamentos
médicos fisicos, sao dirigidos a saude do individuo
enquanto tal, nao as comunidades ou aos individuos
enquanto membros de uma comunidade.

Num argumento médico, o uso da razdo pratica é ins-
trumental. Tal como a técnica do médico nao é uma
parte intrinseca daquilo que o objetivo, a saude, ¢,
assim também o raciocinio do fil6sofo nao ¢ uma
parte intrinseca do que a boa vida humana, ela
mesma, €.

As virtudes normais da argumenta¢do — como a consis-
téncia, clareza na definicao, evitacao da ambiguidade
— tem, na argumentac¢do médica, um valor puramente
instrumental. Tal como os procedimentos da arte
médica, nao sao parte intrinseca do objetivo.

Na argumenta¢ao médica, tal como na medicina,
ha uma clara assimetria de papéis: médico e paciente,
autoridade especializada e recetor obediente da
autoridade.

Na argumentac¢ao médica, o professor desencoraja o
escrutinio dialético simpatizante de perspetivas alternativas.
Tal como o médico nao encoraja o paciente a expe-
rimentar medicacoes alternativas, assim também o
professor nao encoraja o pluralismo cognitivo.

Finalmente, temos de perguntar pela relacao dos argu-
mentos médicos consigo mesmos. Aqui o paralelo com a
medicina pode apontar em mais do que uma direcao; e,
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portanto, em vez de apresentarmos mais duas caracteristi-
cas, iremos fazer apenas mais duas perguntas:

9.

10.

Como € que os argumentos falam acerca de si mes-
mos? Em particular, sao autoelogiosos (recordando
frequentemente o discipulo do bem que estes lhe
estao a fazer) ou autodepreciativos (recordando o
discipulo de quao incertos sao e de quanto traba-
lho ainda ha por fazer)? O discurso da medicina
fisica € frequentemente autoelogioso, encorajando
otimismo acerca da cura; mas ha momentos em que
uma modesta autodepreciacao pode ser preferivel,
para nao suscitar expectativas irrealistas.

Como € que os argumentos afetam a necessidade e a
capacidade do discipulo de participar em mais argu-
mentacao? Isto €, sao autoincrementadores (tornando
o discipulo cada vez melhor a argumentar a medida
que progridem) ou autocanceladores (removendo a
necessidade de e/ou a disposi¢ao para se envolver
em mais argumentacao)? (Capacidade e motivacao
sao dois assuntos diferentes.) Os medicamentos da
medicina frequentemente removem a necessidade de
mais medicacao; e, no entanto, alguns medicamentos
sao claramente viciantes. E algumas prescricoes de
saude (por exemplo, uma dieta saudavel) tornam-se
dai em diante parte de uma vida didria «curada».

O enfoque nesta lista nao nos impedira de seguir a
estrutura retorica e literaria de cada argumento terapéutico
a medida que nos vao chegando. Um enfoque demasiado
estrito impedir-nos-ia de ver muito do que precisa ser visto.
Mas, visto com suficiente cautela, ird ajudar-nos a compre-
ender a estrutura dos diferentes modos de vida filoséficos
que a nossa discipula, Nikidion, ira adotar em busca da vida
boa e da libertacao do sofrimento.



7.

SENECA: A FILOSOFIA ESTOICA
COMO GUIA PARA A VIDA(})

JuLia ANNAS

Séneca é um filésofo que atrai os nao-filésofos. Ele
escreve de uma maneira acessivel a uma variedade de
leitores e alicia-nos com o seu estilo poderoso e intenso.
Além disso, Séneca escreve, no essencial, sobre tépicos que
dizem respeito a todos nos: o que é realmente a felicidade,
o que queremos realmente da vida. E escreve de forma
empenhada: ele quer que os seus escritos facam a diferenca,
tanto para si proprio quanto para o leitor, ele quer tornar
ambas as partes pessoas melhores. Séneca foi, em certos
periodos, um escritor popular, um escritor cujas obras se
espalharam, frequentemente numa forma simplificada,
por uma vasta e diversa audiéncia a procura de conselhos.

(") Este ensaio foi originalmente publicado em inglés, com o
titulo «Seneca: Stoic Philosophy as a Guide to Living», no volume
WELCHMAN, Jennifer (org.), The Practice of Virtue: Classic and Contem-
porary Readings in Virtue Ethics, Indianapolis, Hacket, 2006, pp. 156—
—169. Traducao de Fabio Serranito. Todas as citacoes, incluindo as de
fontes primarias, foram traduzidas a partir do texto de Julia Annas.
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E interessante que isto esteja a acontecer cada vez mais hoje
em dia, com formas populares de estoicismo aparecendo, e
por vezes sendo mesmo influentes, entre livros de autoajuda
e manuais populares sobre como viver uma vida melhor.
Eu até ja vi um livro popular italiano intitulado Séneca para
Gestores, e Séneca figurou recentemente entre os «Cinco
Melhores Livros de Conselhos de Todos os Tempos» na
coluna do conselheiro de negé6cios Dale Dauten. (?)

Este facto pode, a primeira vista, parecer um pouco
surpreendente por duas razoes. A primeira ¢ que, quando
lemos Séneca, encontramos afirmacoes que vao contra o
senso-comum. A virtude ¢é suficiente para a felicidade, diz-
-nos Séneca; a razao € o que € natural para os humanos e,
por conseguinte, a virtude é a perfeicao da razao. Além
disso, a virtude € o unico bem; tudo o resto (e ele quer
mesmo dizer tudo o resto: riqueza, saude, estatuto social)
nao é bom, e é «externo» a felicidade. Independentemente
do que possamos pensar a respeito destas afirmacoes, como
€ que elas podem constituir o fundamento de bons conselhos
sobre como devemos viver? Se tomarmos estas afirmacoes a
sério, nao € provavel que qualquer efeito que elas tenham
seja o de nos desviar da vida quotidiana? Como € que algo
de tao elevado pode ajudar gestores e empresarios?

Em segundo lugar, se lermos Séneca em busca de
conselhos, é possivel que nos sintamos logo de inicio
persistentemente frustrados pelo nivel muito genérico dos
seus pronunciamentos. Tendemos a pensar que os conselhos
sao algo de que precisamos quando temos de resolver um
problema em particular. Devo continuar numa relacao com
um parceiro que age de forma egoista? Que diferenca faz
se houver filhos? Devo eu dar a um funcionario uma mere-
cida promocao, sabendo que isto ira criar ressentimento e
desarmonia no escritério? N6s podemos julgar que o que que-
remos dos conselhos € uma diretiva, que eles nos respondam

() DAUTEN, Dale, «Stoic advises focus on virtue, wisdom en route
to success», in The Corporate Curmudgeon, publicado em Arizona Daily
Star, seccao de negocios, 10 de janeiro de 2003.
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«sim» ou «nao» a este género de pergunta. Os conselhos,
pensamos nos, devem dizer-nos o que devemos fazer. Séneca
diz-nos que nos devemos esforcar para nos tornarmos vir-
tuosos, mesmo quando € muito dificil, tentar elevarmo-nos
acima das preocupagoes com dinheiro, saide e os assuntos
mundanos que tendem a reclamar a nossa atencao. Isto nao
é o mesmo que dizer-nos o que fazer como um guia para
acoes especificas. Poderd parecer que isto é de tal modo
genérico ao ponto de se tornar inutil para responder aos
nossos problemas, e deste modo nos dar conselhos.

E, no entanto, Séneca continua a figurar entre os livros
populares de autoajuda e orientacao, e, portanto, ele deve
estar a acertar em qualquer coisa. E claro que as pessoas
nao rejeitam orientacoes éticas simplesmente porque sao
propostas com um nivel de exigéncia elevado e € claro que as
pessoas obtém ajuda pratica para viver as suas vidas quando
lhes dizem para se preocuparem mais com a sabedoria e a
virtude do que com o dinheiro.

Séneca fundamenta-se na filosofia estoica; isto €, na
l6gica e metafisica assim como na ética, e estes fundamentos
sao profundos — nao hd davida de que ele examinou todas
as areas da filosofia estoica de forma rigorosa. No entanto,
ele nao escreve para outros especialistas em filosofia estoica;
ele escreve para iniciantes que aspiram a viver a vida estoica,
e considera-se a si mesmo como um deles: alguém capaz
de ajudar os outros, mas que ainda tem uma necessidade
premente de ajuda. Séneca nao escreve uma introducao
facil a filosofia estoica para pessoas que tém apenas um
interesse desapegado em saber mais acerca dela; escreve
para contribuir, para seu beneficio e dos outros, para viver
de forma estoica.

O caracter empenhado dos escritos de Séneca continua a
atrair leitores, mas também significa que Séneca estd a fazer
algo muito dificil e que esta constantemente a correr o risco
de ficar aquém de falhar ambos os alvos. Ele pensa que nos
nao viveremos vidas melhores sem nos tornarmos estoicos;
isto significa aceitarmos uma certa teoria sobre o que tem
valor e como viver as nossas vidas de um modo que a reflita.
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Além disso, precisamos de aceitar esta teoria em resultado de
no6s mesmos termos refletido e pensado de forma profunda
acerca dela, nao simplesmente papagueando um professor
ou sob a influéncia de um livro. Séneca compreende que
seria contraprodutivo obrigar as pessoas a simplesmente
confrontar a teoria estoica no seu todo; poucas pessoas além
dos fil6sofos profissionais terao a motivacao necessaria para
examinar todos os aspetos técnicos e o ambito total dos
problemas, que poderao parecer intimidantes, assustadores
e irrelevantes para as preocupacoes quotidianas dos inician-
tes. Portanto, Séneca precisa de nos dar as ideias basicas
que sao centrais para as preocupacoes que temos desde ja,
em particular a preocupacao premente sobre como viver
melhor as nossas vidas, e de criar em n6s um empenho tal
que nos encoraje a pensar sobre estes problemas por nés
mesmos, em vez de pensarmos que o trabalho ja esta feito
assim que formos capazes de recitar umas quantas formulas.
Nao compreenderemos estas ideias de forma apropriada e,
por conseguinte, nao as usaremos de forma apropriada para
guiar as nossas vidas, se nao formos n6s mesmos a procura das
razoes que as fundamentam, deste modo ampliando a nossa
compreensao da explicacao da ética estoica (e, em ultima
instancia, do pano de fundo mais amplo da ética). Nao nos
poremos a caminho de todo se nao nos empenharmos em
dialogar, tomando como ponto de partida a nossa situacao,
com as ideias certas e de um modo que nos empenhe. O que
Séneca faz é claramente semelhante aos objetivos de muitos
livros de autoajuda contemporaneos; estes livros procuram
transmitir um conjunto particular de ideias que o leitor tem
de aceitar nao simplesmente de modo passivo, mas como
algo a interiorizar e a por em pratica na sua vida. No caso
de Séneca, o objetivo é fazer com que nos preocupemos, de
um modo mais profundo do que o habitual, com a virtude.

Que ideias especificamente estoicas temos de aceitar
para viver melhor? Como € que a aceitacao destas ideias
pode fazer algo por nés na qualidade de conselhos praticos?

A ética estoica situa-se na corrente dominante da ética
antiga na medida em que é eudemonista: considera ser
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uma suposicao comummente partilhada que todos os seres
humanos procuram a felicidade. Aqui a felicidade nao
deve ser entendida, como é normal hoje em dia, como um
sentir-se bem, ou qualquer género de sentimento aprazivel.
Aqui a felicidade aplica-se a vida no seu todo, nao apenas
a sentimentos ou episoédios. Ao procurarmos ser felizes,
estamos a procura de viver vidas plenas, de viver bem, e
esta é uma realizacao para a qual temos de trabalhar, em
vez de ser um sentimento que simplesmente nos acontece.
Questoes que para nos tendem a ser colocadas em termos de
como podemos viver melhor as nossas vidas, sao estrutura-
das nas teorias antigas em termos de felicidade. Precisamos
de ter isto em mente, porque de outro modo os estoicos
irao parecer estar a fazer afirmacoes implausiveis acerca
de como podemos obter o que queremos, ou o que nos faz
sentir bem.

O que é que nos faz ser feliz neste sentido, e nos faz
pensar que obtivemos uma vida plena? O senso-comum
da-nos respostas deste género: ter dinheiro; ter um certo
nivel de vida, ou, talvez ainda mais importante, ter um certo
estatuto social que inclui respeito por aquilo que fazemos;
ter saude e oportunidades para atividade variada.

As teorias éticas eudemonistas, incluindo muitas que
sao atualmente designadas como tipos de «ética da virtude»,
corrigem-nos logo a partida, dizendo-nos que este génerode
resposta esta errado. A felicidade nao diz respeito as coisas
que temos — coisas como carros e casas, dinheiro e mesmo
fatores como a satide e o estatuto social. A medida que
comecamos a refletir sobre como viver a nossa vida de uma
certa maneira em vez de outra, de uma maneira que reflita
e expresse um ponto de vista particular sobre o que tem
valor, estamos a assumir o controlo do modo como vivemos a
nossavida e a tentar fazeralgo com ela. Deste ponto de vista,
coisas como carros, casas e dinheiro, assim como fatores
como a saude e o estatuto social, sao apenas o material
com que temos de trabalhar, o que podemos considerar
como as circunstancias da nossa vida, com as quais temos
de fazer alguma coisa antes de a podermos considerar como
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algo que estamos a viver, em vez de algo com o qual vamos
simplesmente lidando.

Nao sao as coisas, o material da nossa vida, que nos
fazem felizes. Nosfazemo-nos a n6s proprios felizes (ou nao)
no modo como vivemos as nossas vidas. Como um artesao
faz alguma coisa a partir de matérias-primas, nés fazemos
alguma coisa a partir da nossa vida usando a razao, em
particular, raciocinando sobre de que modo podemos viver
a nossa vida de tal modo que o dinheiro, a satide e outras
coisas desempenhem um certo tipo de papel em detrimento
de outro. Alguém que tenha simplesmente absorvido da
sua cultura a ideia de que a riqueza é uma coisa boa, e que
dedique a sua vida a acumular mais e mais dinheiro, esta
a cometer o erro de pensar que as coisas nos fazem felizes.
Haverd um momento em que essa pessoa tera de se aperce-
ber que a mera acumulacao de dinheiro nao esclarece o que
devemos fazer com ele e como o devemos gastar. Essa pessoa
podera mesmo ter dificuldades em usa-lo de forma significa-
tiva em vez de o usar de formas dedicadas, de um modo cada
vez mais inuatil, a acumulacao de mais dinheiro. E porque o
senso-comum nao nos diz o que devemos fazer nas nossas
vidas com a saude, o dinheiro e o estatuto social depois de os
obtermos que pessoas bem-sucedidas em todos estes aspetos
ainda assim vivem vidas confusas e insatisfatorias, e vao a
procura do auxilio de pessoas que se dispoem a ajuda-las
a viver melhor — quer em manuais contemporaneos de
autoajuda quer em escritores como Séneca.

Como é que devemos, entio, viver as nossas vidas? E aqui
que entra em cena a virtude. A maioria de nés aceita que
a virtude faz de algum modo parte de uma vida que possa
ser descrita como feliz. Reconhecemos que pessoas ganan-
ciosas, competitivas e traicoeiras se estao a incapacitar a si
mesmas para o desenvolvimento de relacoes profundas de
confian¢a mutua com os outros, e que a cobardia impede
uma pessoa de defender aquilo em que acredita, o que leva a
que a suavida seja organizada de acordo com as prioridades
dos outros. Pensamos, ao nivel do senso-comum, que se
educarmos os nossos filhos para serem justos, corajosos e
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generosos, eles viverao vidas melhores do que se os educar-
mos para serem desonestos, cobardes e avarentos. Ainda
que reconhecamos que os justos € os generosos poderao ter
azares, e tornarem-se fracassados no sentido mundano do
termo, nao consideramos que isto seja razao para educarmos
0s nossos filhos para serem rancorosos e traicoeiros.

As teorias éticas baseadas na virtude vao mais longe nas
suas afirmacoes. Afirmam que ser virtuoso € necessario para
a felicidade; isto é, que as pessoas que Nao sao virtuosas nao
sao felizes, nao importa quao ricas, famosas ou invejaveis
sejam em qualquer outro aspeto. Os estoicos vao mais longe:
avirtude, consideram eles, € nao s6 necessaria, mas também
suficiente para sermos felizes. Nao s6 as pessoas mas, apesar
de ricas e famosas, nao sao felizes, mas nada mais importa
para a felicidade senao ser virtuoso. Outras coisas, como a
saude e a riqueza, sao o que eles chamam «indiferentes».

Quando estas ideias sao apresentadas de forma técnica,
como acontece em alguns textos estoicos, com razoes a
sustentar as afirmacoes e argumentos a liga-las, estas podem
parecer aridas e dificeis de entender. No entanto, como
podemos ver nas cartas e ensaios de Séneca, estas ideias
podem também ser apresentadas de tal modo que se tornam
atraentes para alguém que nao estudou filosofia, mas que
esta pelo menos recetivo a ideia de viver a sua vida de um
modo que reflita sistematicamente uma teoria acerca do
que tem valor, em vez de aceitar irrefletidamente o que as
pessoas na sua sociedade calham a valorizar.

Sustentar que a virtude € suficiente para a felicidade
¢é sustentar, para comecar, que ha dois tipos radicalmente
diferentes de valor que reconhecemos nas nossas vidas. Nos
pensamos que € melhor ser saudavel do que doente, melhor
ter dinheiro do que nao ter nenhum, melhor ser respeitado
do que desprezado, e por ai adiante. N6s também somos
capazes de compreender que nenhuma destas coisas tem
o mesmo tipo de valor que agir corajosamente, generosa-
mente ou justamente, como quando exercemos uma virtude.
Os estoicos enfatizam isto quando dizem que, em sentido
estrito, apenas a virtude é boa (e o vicio mau), enquanto
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tudo o resto é «indiferente». Nao querem dizer que estas
coisas sao indiferentes no sentido comum do termo — que
nao nos importa, ou que nao nos deveria importar, se temos
estas coisas ou nao. Alguém a quem nao importasse ser sau-
davel ou doente estaria a cometer um erro enorme acerca
do que preocupa ou deveria preocupar os humanos. Faz
parte de ser um ser humano normal o esforcar-se por ser
saudavel e evitar a doenca. Também reconhecemos que estas
coisas sao indiferentes para a nossa felicidade quando nos
apercebemos que ser feliz é uma realizacao que resulta da
maneira como vivemos as nossas vidas, e que a saude, assim
como o dinheiro e o estatuto social, sao apenas uma parte
do material com o qual temos de trabalhar a medida que
vamos vivendo. A virtude € o tinico bem, a tinica coisa que
nos beneficia e nos conduz a felicidade, porque ser virtuoso
€ viver a nossa vida corretamente, e é o viver corretamente
que leva a felicidade, nao as coisas ou os materiais com os
quais temos de trabalhar a medida que vamos vivendo.
Podemos ver em Séneca a enorme diferenca que faz para
o modo como pensamos sobre as nossas vidas reconhecer-
mos esta diferenca fundamental. Quando percebermos que
tudo o que importa para a felicidade € agir honestamente,
e nao se dai resulta lucro ou prejuizo, sentir-nos-emos
desapegados da fixacao convencional no ter lucro e evitar
prejuizo como sendo a coisa mais importante da vida. Isto
nao € o mesmo que deixarmos de nos preocupar com ter
lucro e evitar prejuizo; é mais atribuir a isso o seu lugar
apropriado na nossa vida. A distincao estoica entre o valor
da virtude e o valor das coisas convencionalmente conside-
radas como boas, como a saude e a riqueza, impede-nos,
por exemplo, de fazer compromissos entre o que € honesto
e o que € lucrativo; fazer muito dinheiro nunca justificara
qualquer desonestidade. Apesar de exigente, esta enorme
diferenca no modo como pensamos sobre a nossa vida nao
¢ dificil de compreender no essencial. Estamos apenas a
concentrarmo-nos em viver a nossa vida corretamente, em
exercer virtudes, e em nos apercebermos que € isto que
importa para a felicidade, em vez de coisas como a saude € a
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riqueza, que sao convencionalmente valorizadas. Nao é difi-
cil compreender que € o modo como vivemos, e nao as coisas,
que importa para a plenitude da nossa vida; finalmente, os
estoicos dizem-nos que € extremamente dificil acertar nisto,
e implica a revisao de muitas das nossas avaliacoes e apegos
convencionais.

Segundo os estoicos, viver virtuosamente € natural para
nos, porque € natural para os seres humanos exercer a sua
razao, e a virtude é a perfeicao da razao. Para entender
plenamente estas teses, precisariamos de ir mais a fundo
nos argumentos técnicos dos estoicos, mas, uma vez mais,
a ideia geral pode ser mostrada de forma razoavelmente
plausivel e atraente. E caracteristico dos humanos ter razoes
e agir com base nelas, perguntar por que razao estao a agir
e procurar explicar e justificar as suas acoes em termos
racionais. Isto nao significa que, do ponto de vista estatistico,
a maioria dos humanos faca isto — claramente nao o faz;
sao relativamente poucos os que de facto usam a razao, quer
no que diz respeito as suas agoes quer no que diz respeito a
outras matérias. Ainda assim, reconhecemos que a reflexao,
em oposicao a simplesmente deixar-se ir com a maré, é algo
que esperamos de n6s mesmos como seres humanos, e que
reconhecemos como irrelevante no caso dos outros animais.

Mas por que é a virtude a perfeicao da razao, em vez
de, por exemplo, a esperteza sem escrupulos? Mais uma
vez, esta afirmacao nao pode ser compreendida de forma
apropriada sem entrarmos mais a fundo na teoria axiolégica
e na psicologia moral estoicas, e, por fim, ainda noutras
areas, mas conseguimos mesmo assim ver a ideia geral de
forma atraente. Uma acao correta nao é aquela que calha
produzir um bom resultado; é antes uma acao executada
por uma razao correta. Mas agir pelas razoes corretas acaba
por envolver muito mais na forma de um comprometimento
com o bom raciocinio. Alguém que age pelas razoes certas
¢ alguém que progrediu além da reflexao sobre razoes
particulares; € alguém que tem um cardcter no qual as
virtudes se desenvolveram, de tal modo que tem um com-
prometimento geral com o agir com base em certas razoes.
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Este comprometimento molda a sua vida e, por conseguinte,
as suas atitudes, e por sua vez as suas acoes. As virtudes
desenvolvem-se a medida que esta pessoa nao s6 apreende a
importancia de certas razoes, mas também reage da maneira
que lhes corresponde. A medida que se torna honesta, esta
pessoa nao s6 age de forma honesta, mas ganha repugnancia
a desonestidade, e, portanto, o prendimento da fixacao
convencional no dinheiro, na saude e na beleza torna-se
mais fraco. Assim, tudo na sua vida exprime o seu firme
comprometimento, e a sua compreensao da profunda, com
a diferenca entre o valor da virtude e o valor de tudo quanto
é convencionalmente valorizado. O raciocinio, se levado a
cabo de forma rigorosa e consistente, afasta-nos da tentativa
de justificar o que nos calha querer, e conduz-nos em direcao
auma vida guiada por uma explicacao sistematica e racional
do que tem valor. Em contraste, a esperteza sem escrupulos
s6 tem valor para nos porque nos ajuda a obter o que quer
que queiramos num dado momento. Nao ¢é algo que possa
dirigir e moldar uma vida.

Séneca faz um esboco de alguns dos aspetos do que seria
ter uma perspetiva ética como esta, baseada na compreensao
sistematica do que verdadeiramente tem valor, e de que
modo isto nos asseguraria a obtencao da felicidade. Esta
pessoa feliz nao esta preocupada com a matéria-prima da
vida, nem esta obcecada com o estatuto social ou poder; tao
pouco teme tornar-se um dos falhados da sociedade. Nao
fica radiante nem deprimida devido a acontecimentos que
dizem respeito apenas a coisas externas a sua felicidade,
e, portanto, é calma e fiavel, confiante em si mesma e nas
fontes de alegria que encontra em si mesma, nao depende do
modo como os outros e os acontecimentos sao. Nao depende
da obtencao do que quer que queira para ser bem-sucedida
nos seus objetivos de vida. A sua vida é harmoniosa, nao
contém qualquer conflito interno, uma vez que se baseia
nas conclusoes de um processo de raciocinio completo e
consistente. E alguém que alcancou isto nao se torna infeliz
devido a coisas como a doenca ou a falta de dinheiro, que
destroem a vida dos outros porque nao dispoem de um
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fundamento sistematico a partir do qual possam avaliar a
importancia que estas coisas tém nas suas vidas.

Esta é uma vida baseada num reordenamento extra-
ordinario dos valores que aceitamos convencionalmente,
e uma pessoa feliz tera prioridades e avaliacoes diferen-
tes das das pessoas que vivem sem refletir. Ainda assim,
podemos reconhecer que este ¢ um ideal exigente, ainda
que atraente. Reconhecemos o caracter atraente de termos
controlo sobre as nossas vidas, de vivermos uma vida na
qual o sucesso depende de n6és mesmos e nao do modo
como os outros calham a ser. E este ideal, ainda que seja
revisionista, nao estd inteiramente desligado daquilo que
nos importa na condicao prévia a reflexao sobre os nossos
valores. Saude, dinheiro e poder sao, de acordo com esta
explicacao, indiferentes no que diz respeito a felicidade, mas
estao longe de ser indiferentes no sentido comum do termo.
Conseguimos ainda estabelecer distin¢coes entre matérias
triviais e importantes, de modo positivo ou negativo, dentre
as circunstancias e a matéria das nossas vidas. Ademais, até
mesmo o virtuoso consegue estabelecer distincoes entre
acoes virtuosas executadas em circunstancias preferiveis
e acoes virtuosas executadas em condicoes que preferiri-
amos nao ter. A pessoa sabia e virtuosa, segundo Séneca,
preferird ser alta e ter dinheiro, mas nao se desprezara se
for baixa e pobre. A retidao de uma acao nao depende do
seu resultado, mas é ainda assim razoavel preferirmos uma
acao correta que tenha um bom resultado (por exemplo,
um ato de generosidade que ajude muitas pessoas) a uma
acao, ainda que igualmente correta, tenha um resultado
menos preferivel (ajudar apenas uma pessoa). Daqui resulta
que a pessoa sabia e virtuosa, muito longe de ignorar ou
tentar elevar-se acima destas matérias, preferira ter dinheiro
a nao ter — mas nao pelas razoes da maioria das pessoas,
nomeadamente a convic¢ao de que o dinheiro é uma coisa
boa, e menos ainda pela conviccao de que uma vida sem
dinheiro nao merece ser vivida — mas antes porque prefere
que a virtude tenha um impacto mais amplo, e ajudar mais
pessoas em vez de menos.



294 \ FILOSOFIA COMO MODO DE VIDA

Lendo um autor como Séneca, conseguimos entao
perceber, de forma geral, em que € que consiste ser alguém
que considera que viver virtuosamente é suficiente para a
felicidade, em contraste com aqueles dentre nés que pensam
que, para viver uma vida feliz, é necessario ter mais um
carro, uma c€asa maior, ou uma promog¢ao no emprego.
Séneca forneceu-nos um esbo¢o de um ideal para o qual
apontar, e indicou-nos o caminho certo para progredirmos
na sua direcao. Isto é feito, tal como o préprio Séneca faz, na
tentativa de nos tornarmos estoicos, através de um processo
de raciocinio cada vez mais profundo a propoésito dos valores
quotidianos e do seu lugar nas nossas vidas, e através de
uma progressiva aprendizagem da ética estoica e de uma
integracao cada vez mais profunda do que aprendemos
no modo como vivemos. Se lermos Séneca corretamente,
reconheceremos que n6s podemos ter o mesmo ideal que
ele, mas acabaremos também por ver que nao nos podemos
pendurar em Séneca para atingir a meta; temos de aprender
mais por nés mesmos acerca do que a virtude realmente
é e como a podemos alcancar. Em principio, a sua obra
desempenha o mesmo papel para o proprio Séneca; é no
processo de articular para os outros em que € que a virtude
consiste que Séneca descobre os limites da sua propria com-
preensao e de que modo ele pode melhorar-se a si mesmo
e aproximar-se ainda mais do ideal estoico.

Embora exigente, este ideal esta disponivel para noés
como um ideal que conseguimos achar atraente e que tem
atraido pessoas desde o tempo de Séneca até aos nossos
dias. Embora os humanos se portem mal em todas as eras,
também demonstram que sao capazes de corresponder a
ideais éticos exigentes.

Podemos, ainda assim, perguntar de que modo tudo isto
pode ajudar gestores a serem bons gestores. Como € que isto
ajuda empresarios a enfrentar um dia no escritério? Onde
esta o conselho concreto?

Isto levanta o problema de saber o que esperamos que
uma teoria ética faca mesmo por nos. Por vezes, os fil6sofos
escrevem como se fosse razoavel esperarmos que uma teoria
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ética nos diga o que devemos fazer, como se a teoria gerasse
uma lista de diretrizes para fazer ou nao fazer certas coisas.
Se ¢é esta a nossa expectativa, entao temos problemas, por-
que a ideia de que uma teoria ética deve assim dizer-nos o
que fazer levanta problemas com os quais os filésofos estao
familiarizados. Uma teoria deve dizer-nos o que devemos
ou nao devemos fazer de uma determinada maneira, como
quando nos dizem que nao devemos matar, roubar, etc. Mas
estas injuncoes nao sao suficientemente determinadas para
resolver casos dificeis, nos quais eu possa questionar-me
se, nestas circunstancias, este caso pode ser justificado, ou
nao conta realmente como matar ou roubar. Este tipo de
problema pode levar-nos a exigir que a teoria nos dé regras
que especifiquem nao sé que nao devemos matar ou roubar,
mas que nao devemos matar (ou roubar) a nao ser que...,
pensando noés que seremos capazes de produzir uma lista
de circunstancias que nulifiquem ou modifiquem a regra.
Contudo, qualquer tentativa de produzir uma lista plausivel
de circunstancias desta natureza encontra muito depressa o
problema de que, embora a regra se torne rigida e sobrecar-
regada de complicac¢oes, ainda assim nao é determinada o
suficiente para dar uma orientacao clara nos casos em que
mais precisamos dela; isto €, nos casos em que a aplicacao
da regra é dificil e controversa.

Ha ainda um outro problema com a ideia de que uma
teoria ética deve produzir uma lista de regras e diretrizes
determinadas, um problema que uma teoria baseada na
virtude esta bem equipada para enfrentar. Suponhamos
que poderiamos de algum modo enfrentar o problema de
que as regras que uma teoria ética produziu para nés tém
de ser determinadas o suficiente para nos dizer o que fazer
mesmo nos casos dificeis, nos quais nao € claro de que modo
as regras existentes se aplicam. Terfamos entao uma teoria
ética bem-sucedida na tarefa de nos dizer o que fazer, isto
é, uma teoria €tica que nos responderia «sim» ou «nao» a
todas as nossas perguntas e nos orientaria para executar ou
nao uma certa acao. Ter-nos-ia fornecido algo que podemos
chamar de procedimento decisorio para agir — uma lista
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de regras ou uma determinada maneira de produzir uma
tal lista.

Mas é mesmo isto que queremos de uma teoria ética?
Consideremos a seguinte analogia. Suponhamos que nos
conhecemos alguém que faz sempre o que a sua mae lhe diz
parafazer. Navida do dia-a-dia, ele segue as regras que a mae
lhe deu; quando encontra um caso dificil, ele ou pergunta a
mae o que deve fazer, ou, se ela esta ausente, deduz o que ela
lhe diria para fazer naquele caso em particular, e depois faz
isso mesmo. Esta ideia perturba-nos. Porqué? Suponhamos
que amae dele é eximia no raciocinio ético; as suas diretrizes
estao sempre corretas. Continuamos a pensar que ha algo
de importante que falta no filho. O qué? Podemos dizer que
ele nao esta a tomar as suas proprias decisoes. Ele faz o que
lhe mandam, mas nés sentimos que falta aqui algo; trata-se
de um caso de desenvolvimento embargado. O que faz aqui
falta é a compreensao de que ele chegou as suas proprias
decisoes através dos seus proprios raciocinios.

O tipo de teoria que encontramos em Séneca contém
expectativas diferentes em relacao ao que uma teoria ética
pode fazer por nés. Isto é verdade nao s6 a respeito do
estoicismo, mas também do tipo de teoria ética que agora
chamamos de ética da virtude, pelo menos de tipo eudemo-
nista, que vé a virtude como um modo de atingir a felicidade
ouumavida plena. Como ja vimos, agir corretamente requer
agir pelas razoes certas, e isto por seu turno exige que
tenhamos, em geral, a perspetiva ética correta, que o0 nosso
caracter se tenha desenvolvido de uma maneira que reflita
a nossa compreensao da explicacao correta do valor. Cada
uma das nossas acoes exprimira esta compreensao, € ira,
por seu turno, fortalecer ou enfraquecer a perspetiva que a
exprime. Uma teoria que nos desse uma lista de regras ou
diretrizes a seguir, como uma crianca segue as diretrizes
da mae, seria, entao, apenas um pequeno comeco. Seria até
mesmo enganador, caso isso encorajasse a ideia de que nada
mais € necessario.

Ao invés disso, uma teoria ética conduz-nos a uma
explicacao do que tem valor, informando toda a nossa
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perspetiva; se nos tornamos estoicos, por exemplo, isto dar-
-nos-a uma perspetiva que € sistematicamente diferente da
dos nao-estoicos. Mas as nossas deliberacoes e decisoes serao
nossas; cada uma sera tomada a medida que respondemos a
situacoes particulares e raciocinamos a seu respeito, € nao
sera simplesmente lida a partir de uma lista providenciada
por uma teoria, ou gerada pela aplicagao mecanica de uma
teoria. A teoria orienta o modo como deliberamos e agimos,
uma vez que o modo como pensamos, agimos e sentimos
exprime a nossa compreensao da explicacao dada pela
teoria a respeito do que verdadeiramente tem valor e do
que nao tem. Uma orientacao desta natureza nao pode ser
reduzida a uma lista de diretrizes, como se a teoria fosse um
manual para ser consultado.

Séneca esta a tentar que nos, e ele proprio, progridamos
pelo caminho que leva a tornarmo-nos estoicos. Nos, os seus
leitores, obtemos dele a ideia do que seria ser estoico, do que
seria sustentar que tudo o que importa para a felicidade
€ tornar-se virtuoso. Tal como faz Séneca, nos tentamos
aplicar isto as nossas vidas. Tal como ele, tentamos apro-
fundar a nossa compreensao das diferentes ideias estoicas
sobre a virtude e a felicidade, e havera um momento em
que deixaremos para tras o professor e faremos progresso
por n6és mesmos, procurando compreender a virtude e a
felicidade por meio do nosso proprio raciocinio, aplicando-o
a nossa propria situacao. Assim sendo, nés nao tentamos
primeiro compreender a teoria por inteiro para s6 depois
disso comecarmos a aplica-la; uma compreensao cada vez
mais firme da teoria € parte de uma progressao integrada
com uma habilidade cada vez maior de a aplicar ao nosso
proprio caso.

Como disse no inicio, os conselhos de Séneca podem
parecer excessivamente genéricos, demasiado indetermina-
dos para ajudarem um gestor, pai ou professor. Temos de
nos lembrar que nao temos duas tarefas: primeiro, aprender
a teoria («a virtude € suficiente para a felicidade») e depois
aplica-la as nossas vidas («a virtude ¢é suficiente para a
virtude, mas como € que isto me ajuda a decidir se devo
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deixar o meu parceiro, promover o meu trabalhador, e por
al adiante?»). N6s comecamos a aprender a teoria a partir
do interior da nossa prépria situacao, uma vez que cada um
de no6s esta profundamente enraizado em contextos sociais
e culturais. O nosso progresso em direcao a compreensao
de como a virtude nos podera fazer felizes chega através
do reconhecimento do que seria preocuparmo-nos mais
com fazer o que esta certo do que obter lucro, ou do que
seria desprendermo-nos das obsessoes consumistas em vez
de sentirmos a necessidade de comprar a geringon¢a mais
recente. N6s compreendemos a virtude a partir daqui, a
partir do interior das nossas préprias vidas. As nossas vidas
estao ja cheias de regras, exigéncias e expectativas deter-
minadas; nao precisamos de uma teoria ética para nos dar
mais. Uma teoria ética da-nos uma perspetiva modificada
sobre as nossas exigéncias ja determinadas.

Além disso, pensar em termos de virtudes fornece-
-nos uma abordagem distinta aos problemas praticos.
Quando temos de tomar uma decisao dificil, como as
que foram mencionadas no inicio, pensar em termos de
virtudes fornece-nos um angulo que exclui certos tipos de
consideracao e poe outros em primeiro plano. Se estou a
considerar deixar um parceiro egoista, por exemplo, pen-
sar em termos de virtudes exclui certas abordagens como
preocuparmo-nos com a perda de tempo e recursos que
esta a ser infligida pela pessoa egoista, e a irritacao que isto
causa. Uma abordagem baseada nas virtudes procura uma
resposta que seja afetuosa, mas também justa, preocupada
com o caracter bom das vidas de todas as pessoas envolvidas.
Algo semelhante ocorrera no caso da promocao merecida:
uma abordagem baseada nas virtudes concentrar-se-a no
que as pessoas merecem, em vez de automaticamente dar
peso aos sentimentos, mesmo quando estes sao maliciosos.
Também nao da peso a qualquer desejo de evitar o esforco
requerido para encorajar os outros membros da equipa do
escritorio a aceitar a promocao e a ter uma atitude mais justa
em relacao a ela. Quando aplicada a um contexto particular,
esta abordagem baseada nas virtudes ira dar uma orientacao
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determinada. A pessoa que aplica esta abordagem ira
encontrar respostas diferentes daquelas que encontraria
se se tivesse concentrado apenas na sua perda de tempo e
recursos. Isto nao significa, uma vez mais, adotar uma visao
irrealista e excessivamente elevada de que estas coisas nao
tém importancia, ou que deveriamos tentar ser superiores
a elas. Estas coisas tém importancia, mas enquanto material
de uma vida bem ou mal vivida; por si s6, nao sao capazes
de fazer com que uma vida seja bem ou mal vivida.

Uma abordagem baseada nas virtudes €, entao, muito
geral quando falamos sobre ela, mas da-nos uma orientacao
determinada quando a aplicamos a um contexto particu-
lar. Isto mostra-nos de que modo Séneca conseguiu atrair
romanos antigos, cavalheiros do século xvi111, e colunistas
modernos de aconselhamento empresarial. No contexto des-
tas sociedades e culturas muito diferentes, as pessoas leram
e sentiram-se atraidas pela explicacao da virtude e da feli-
cidade que Séneca nos deu a partir do seu préprio contexto
social e cultural. Os problemas concretos de Séneca eram
muito diversos dos nossos. Qualquer conselho concreto que
ele nos da ou poderia dar quase de certeza nao podera ser
aplicado a sociedades e culturas muito diferentes. O facto
de que ele ainda € lido, com utilidade, nestas sociedades
muito diferentes indica que aquilo que queremos dele nao
sao conselhos concretos. O que ele consegue transmitir, a
nos e a outras pessoas em sociedades muito diferentes, é
o modo de comecar o nosso préoprio caminho em direcao
a compreensao do que € que tem realmente valor na vida,
e assim rever as nossas prioridades e adquirir uma nova
perspetiva sobre as nossas vidas.

Com certeza que podemos considerar o estoicismo de
Séneca demasiado exigente ou irrealista naquilo que espera
da natureza humana, mas é interessante que, independen-
temente do nivel de popularidade na filosofia académica
das explicacoes mais técnicas e profissionais da €tica estoica
de que dispomos, o que Séneca tem para dizer tem tido
uma atratividade consideravel ao longo dos séculos. Somos
capazes de responder a ideia de que o que importa na vida
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Nnao sao as nossas circunstancias, mas sim o modo como a
vivemos, quaisquer que sejam as nossas circunstancias; que
uma vida bem vivida é aquela que expressa a virtude; que
a virtude € alcancada quando temos como alvo a sabedo-
ria, procurando, de forma cada vez mais aprofundada, as
razoes para o que fazemos. Ideias como estas afastam-nos
da presuncao de que o que importa € o sucesso, o estatuto
social, a posse de coisas que estao na moda. A nocao de que
é melhor ser-se independente de coisas deste género, em vez
de vivermos uma vida moldada pela sua perseguicao, parece
ser surpreendentemente constante em culturas diferentes.
Os empresdrios modernos estao prontos, segundo parece, a
serem aconselhados a «concentrarem-se na sabedoria e na
virtude, e nao no que € material».(*) Parecemos estar tao
prontos quanto outras pessoas noutras culturas e noutros
tempos a aspirar a virtude e a sabedoria, e a pensar que
existe uma relacao profunda entre estas duas coisas. (*)

(*) Da coluna de Dale Dauten mencionada na nota 1.

(*) O texto original termina com uma lista de «Sugestoes de
leitura adicional», que optdmos por excluir desta traducdo por nao
incluir literatura mais recente. [N. dos O.]



8.

) LEGADO DE UM PHILOSOPHE:
O SENECA DE DIDEROT, ENTRE HYPOMNEMATA
E EXERCICIOS ESPIRITUAIS(*)

MATTHEW SHARPE

Qual ¢é o objetivo da filosofia? Ligar as pessoas
através de uma troca de ideias e por beneficio mituo. .. (*)

Este capitulo propoe-se a examinar a forma e os con-
teudos da ultima obra de Denis Diderot, Essai sur la vie de
Séneque le philosophe, sur ses écrits et sur les regnes de Claude et
de Néron [Ensaio sobre a vida de Séneca, o filosofo, sobre os seus

(") Este ensaio é um inédito originalmente escrito em inglés,
com o titulo «Testament of a philosophe: Diderot’s Seneca, between
Hypoménmata and Spiritual Exercises». Traducao de Vanessa Roéla.
Todas as citacoes, incluindo as de fontes primdrias, foram traduzidas
a partir do texto de Matthew Sharpe. [N. dos O.]

(?) DIDEROT, Denis, Essai sur la vie de Séneque le philosophe, sur ses
écrits et sur les regnes de Claude et de Néron, avec des notes, Tours, Vauquer
et D’Héritier, 1794 [1778], p. 270. O texto alargado, de 1782, tem o
titulo alterado de Essai sur les regnes de Claude et de Néron et sur la vie et
les écrits de Séneque pour servir dintroduction a la lecture de ce philosophe.
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escritos e sobre os reinados de Claudio e Nero], publicado em 1778
e, posteriormente, em 1782. Faz-se aqui uma leitura do texto a
luz do trabalho de Pierre Hadot sobre a filosofia como modo
de vida, como uma espécie de legado ultimo e singular da
propria concecao de filosofia de Diderot; tudo isto elaborado
através de uma longa apologia do estoico romano Séneca.
Como o Essai mostra, Diderot esteve sempre muito atento aos
chamamentos terapéuticos, eudaimonistas e éticos do estoi-
cismo antigo, usando a vida e obra de Séneca como contraste
para apresentar o seu proprio retrato para a posteridade.

Apo6s uma analise introdutoria, que enquadra a singula-
ridade da figura do philosophe do século xvIiI na histéria da
filosofia, comecamos na Parte 2 por observar a impressionante
forma do Essai de Diderot. O nosso argumento € que o Essai
contém uma combinacao de, pelo menos, trés géneros de
escritaantigos, cujo reconhecimento, através da obra de Hadot,
volta a tornar o texto de Diderot, sobejamente negligenciado,
filosoficamente legivel para n6s hoje. A Parte 3 examina o
complexo posicionamento de Diderot, simultaneamente lau-
datorio e critico, face aos discursos filosoficos de Séneca no
Essai, por forma a delinear a posicao e pratica filoséficas do
proprio Diderot. Por fim, a Parte 4 debruca-se sobre a questao
de como o philosophese relaciona com o mundo sociopolitico,
defendendo que é especialmente neste ponto que a posicao
de Diderot (e de Voltaire, que o seu ultimo texto exalta) difere
dos filosofos antigos, que ambos conheciam e admiravam.

1. Filosofia como modo de vida e a figura do philosophe

A impressionante reconsideracao dos textos dos filosofos
antigos, feita por Pierre Hadot no seu trabalho sobre a filo-
sofia como modo de vida, tem implica¢oes revoluciondrias
na forma como os académicos entendem a histéria mais
ampla da filosofia ocidental. (*) O modelo da filosofia como

(*) Veja-se Hapor, Pierre, Philosophy as a Way of Life, trad. Michael
Chase, Londres, Wiley-Blackwell, 1995; Inner Citadel: The Meditations
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modo de vida, envolvendo a justificacao e a prescricao de
exercicios espirituais para reformar a pessoa do filésofo,
representa aquilo a que Hadot por vezes chamou uma
concecao «pragmatista» da filosofia.(*) Esta concecao
metafilos6fica nao terminou simplesmente com o advento,
nem do cristianismo, nem dos primeiros modernos. Em
«Os meus livros e a minha investigacao», Hadot reflete,
assim, sobre a longa histéria da filosofia ocidental, desta-
cando o século xvIiI como um periodo de continuacao desse
sentido pragmatista da filosofia:

Acredito que € possivel detetar, paralelamente a corrente
tedrica e abstrata, a permanéncia daquilo a que podemos
chamar a conce¢ao «pragmatista» da filosofia antiga, no século
xvI, em Montaigne, cujos Ensaios nao sao mais que exercicios
espirituais; no século xvII, nas Medita¢oes de Descartes; no
século xvIII, nos «philosophes» franceses e, em Inglaterra,
numa figura como a de Shaftesbury (entre outros), cujos extra-
ordindrios Exercicios foram publicados por Laurent Jaffro com
Aubier. (°)

Ainvocacao de Hadot dos philosophes franceses da época
do Iluminismo é, aqui, cativante, particularmente porque
os philosophes foram amplamente «desalistados», enquanto
fil6sofos, dos curriculos académicos dos dias de hoje.(°)
Contudo, enquanto especialista nos antigos, Hadot nunca
persegue a questao em detalhe, além de vdrias citacoes
de exemplos do exercicio da «visao a partir do alto», em

of Marcus Aurelius, trad. Michael Chase, Cambridge, Mass., Harvard
University Press, 1998; What is Ancient Philosophy?, trad. Michael Chase,
Cambridge, Mass., Belknap, 2000.

(*) Hapor, Pierre «My Books and My Research», in Selected
Writings of Pierre Hadot: Philosophy as Practice, trad. Matthew Sharpe e
Federico Testa, Londres, Bloomsbury, 2020, p. 40.

(°) Ibidem, p. 40.

(°) WiLsoN, Catherine, «The Enlightenment Philosopher as
Social Critic», in Intellectual History Review, vol. 18, n.® 3, 2008, p. 427.
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momentos reveladores dos contes filosoficos de Voltaire. (7)
Por outro lado, existe uma extensa literatura internacional
na histéria das ideias sobre a obra dos philosophes, incluindo
tratamentos especializados da singularidade desta persona
filos6fica na histéria cultural e filoséfica.(®) No entanto,
esta literatura precede, na sua maioria, o trabalho de Hadot
sobre a filosofia como modo de vida. E mesmo quando sao
registadas as impressionantes dividas que encontramos nos
escritos de Voltaire e Diderot para com os filésofos antigos,
este registo € feito na base de interesses interpretativos mais
tradicionais, cingindo-se apenas as ideias e ao discurso
filosofico: a divida de Voltaire, Helvétius ou Diderot para
com as doutrinas epicuristas, por exemplo, ou para com o
ceticismo, etc.(°)

O que Hadot entreviu de forma clara nos philosophes do
século xv111, na base do seu trabalho sobre os antigos, foi
registado pelo grande especialista em Voltaire, Ira Wade,
quando este observou que o que Voltaire pretendia, acima de
tudo, era inculcar uma nova «arte de viver» — uma expres-
sao dos estoicos antigos. (') E um facto impressionante,

(") Hapor, Pierre, N'oublie pas de vivre: Goethe et la tradition des
exercises spirituels, Paris, Vrin, 2008, p. 115.

(®) Veja-se em particular WADE, Ira, The Structure and Form of the
French Enlightenment, 2 vols., Princeton, Princeton University Press,
1977; Gay, Peter, The Enlightenment: The Rise of Modern Paganism,
Nova Iorque, Norton, 1995; van DaMME, Stéphane, «The philosophe/
philosopher», in D. BREWER (org.), The Cambridge Companion to the
French Enlightenment, Cambridge, Cambridge University Press, 2014,
pp- 1563-166; WiLsoN, «The Enlightenment Philosopher as Social
Critic».

(?) Veja-se em particular MAT-HAsQUIN, Michele, Voltaire et
lantiquité grecque, Oxford, The Voltaire Foundation, 1981; GOULBOURNE,
Russell, «<Diderot and the Ancients», in J. FOWLER (org.), New Essays
on Diderot, Cambridge, Cambridge University Press, 2014; ANDREW,
Edward, «The Epicurean Stoicism of the French Enlightenment», in
J. SELLARS (org.), Routledge Handbook to the Stoic Tradition, Londres,
Routledge, 2016.

(") WADE, The Structure and Form of the French Enlightenment, 11,
p. 28.
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salientado tanto por Wade, como mais recentemente por
Stéphane van Damme, que o século xv111 € o tltimo periodo
na historia filoséfica em que o philosophe ¢ uma figura tao
significativa e excéntrica, dentro de uma cultura mais ampla,
que atraiu um género de critica satirica, tal como aconteceu
na antiguidade paga.(*') Tudo somado, segundo Ira Wade,
existiam cerca de 225 pecas no Iluminismo francés que
tinham o fil6sofo como personagem:

Alguns dramaturgos satirizaram [o filésofo] de forma mor-
daz, como sendo um membro perigoso da sociedade. Palissot,
por exemplo, cujo Les Philosophes foi modelado a partir de Femmes
savantes, de Moliére, levou na verdade a palco philosophes reconhe-
civeis desse tempo, como Mme. Geoffrin, Diderot, Helvétius e
Rousseau. Outros dramaturgos tentaram sublinhar que, apesar
da sua pretensao de estar estoicamente acima das paixoes
humanas, o philosophe se encontrava, como toda a gente, sujeito
a essas paixoes, em particular a do amor. (...) Outros ainda, como
Sedaine (...) [em] Philosophe sans le savoir (...) tentaram mostrar
que o philosophe era, na realidade, uma personagem dotada de
senso-comum e virtudes burguesas, um bom cidadao, livre de
preconceitos (...)('?)

Como van Damme considera, o préprio termo «filosofia»
teve uma extensao incerta e mutavel em Franca, durante este
periodo. No seio das universidades, a filosofia permaneceu
integrada no quadrivio das Faculdades de Artes. Assim,
incluindo na Encyclopédie, manteve o seu velho sentido
aristotélico, como sendo o conhecimento organizacional
dos conhecimentos. Ao mesmo tempo, porém, os philosophes
liderados por Voltaire nao eram académicos universitarios.
Muitos, seguindo Voltaire, combinaram a teorizacao filo-
sofica mais tradicional com atividades literarias: «como

(") van DaMMmE, «The philosophe/philosopher», pp. 155-156;
WADE, The Structure and Form of the French Enlightenment, 1, p.14.

("*) WADE, The Structure and Form of the French Enlightenment, 1,
p-14.



306 ‘ FILOSOFIA COMO MODO DE VIDA

herdeiro da “nova” filosofia do século xviI, o Iluminismo
fundou-se numa relagao de inclusao e na oposicao a filosofia
de colégios e faculdades de artes das universidades.» (**) Em
meados do século xv111, observa Daniel Brewer, o significado
do termo em Franca tinha comecado a afastar-se do de um
professor do corpo docente inferior, transformando-se num
tipo cultural distinto: «ele € um homem que nao rejeita
nada, que nao se limita em relacao a nada e que leva a vida
de um philosophe.» (**)

Talvez o primeiro locus a documentar esta mudanca
metafilosofica seja a famosa entrada «Philosophe», de Du
Marsais, na propria Encyclopédie, na qual esta figura é
apresentada como uma calorosa amalgama de tracos éticos
humanos, epicuristas, estoicos e céticos.('?) O philosophe, de
Du Marsais, ¢ um homem deste mundo, quase epicurista,
que «deseja gozar, como uma sabia governanta, os bens que
a natureza lhe oferece» e «encontrar prazer com outros».
Contrastando com os solitdrios contemplativos, «violentos
para com toda a gente, [que] fogem dos homens e que os
homens evitam», para o philosophe de Du Marsais «a socie-
dade civil é, por assim dizer, uma divindade na terra; ele
elogia-a, [e] honra-a através da sua (...) atencao exata aos
seus deveres e através de um desejo sincero de nao ser um
membro inttil ou embaracoso dela.» Um outro locus classicus
para definir o philosophe vem do préprio Denis Diderot, o
editor-chefe da Encyclopédie. Trata-se do impressionante
comeco da entrada «Ecletismo [FEclectisme]», que se ante-
cipa ao ensaio de Kant sobre o Iluminismo, baseando-se na
mesma referéncia a famosa maxima de Horacio:

("*) vAN DAMME, «The philosophe/philosopher», p. 155.

(") Ibidem, p. 155.

(") Du Marsais, César C., «Philosopher», in The Encyclopedia
of Diderot & d’Alembert, Collaborative Translation Project, trad.
Dena Goodman, Ann Arbor, Michigan Publishing, University of
Michigan Library. Disponivel online: http://hdl.handle.net/2027/
spo.did2222.0000.001 (consultado a 15 de julho de 2018). Traducao
de «Philosophe», in Encyclopédie, ou dictionnaire raisonné des sciences, des
arts et des métiers, vol. 12, Paris, 1765.
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O eclético é um fil6sofo que, passando cruelmente
por cima do preconceito, da tradicao, da antiguidade, do
consentimento universal, da autoridade, em suma, de tudo o
que subjuga a massa das mentes, ousa pensar por si proprio,
regressa aos principios mais claros e mais gerais, examina-os,
discute-os, permitindo apenas o que pode ser demonstrado pela
sua experiéncia e razao; e, tendo analisado todos os sistemas
filos6ficos sem qualquer deferéncia ou parcialidade, constréi
um sistema pessoal e doméstico que lhe pertence (...) Nao é
um homem que planta e semeia; ¢ um homem que colhe e
peneira (...) (')

As afirmacoes substanciais de Pierre Hadot quanto a
existéncia de uma corrente pragmatista na filosofia oci-
dental oferecem ao historiador da filosofia um alcance no
qual reconsiderar estes «philosophes» precisamente como
filésofos, reavaliando as suas obras, praticas e concecoes da
filosofia em relacao com a(s) antiga(s) forma(s) de filoso-
fia como modo de vida. A metodologia de Hadot para ler
textos filos6ficos também é, aqui, reveladora. Influenciado
pela obra mais tardia de Wittgenstein, bem como pela sua
formacao filol6égica, Hadot deu grande importancia ao
discernimento da forma como textos escritos em diferentes
géneros filosoficos refletiam as intencoes dos fil6sofos mais
antigos de fazerem com as suas palavras coisas diferentes
daquelas que reconhecemos hoje nos textos filosoficos: por
exemplo, consolar ou exortar, inspirar ou curar, domar as
paixoes ou formar a base para tipos de exercicios meditativos
ou contemplativos.('”) A proliferacao de géneros filoséficos
antigos, de tratados a consolacoes, de meditacoes a exorta-
coes, de protrépticos a poemas filosoficos, reflete também
a abertura dos filosofos antigos a necessidade de moldarem
o seu discurso retoricamente, de acordo com o publico a

(**) DipEROT, Denis, The Encyclopedia [Selections by Diderot], org. e
trad. Stephen J. Gendzier, Nova lorque, Harper, 1967, p. 86.

(') Hapor, Pierre, «Jeux de langage et philosophie», in
Wittgenstein et les limites du langage, Paris, Vrin, 2004.
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que estivessem a dirigir-se: desde o aperfeicoamento dos
conhecimentos superiores dos estudantes mais avancados,
a seducao e persuasao de iniciantes para levarem a cabo
buscas filosoficas. (%)

Quando reabrimos, a esta luz hermenéutica diferente,
os textos dos philosophes do Iluminismo, como Diderot
(conhecido pelos seus amigos como, simplesmente, «o
philosophe»), estes textos surgem nao simplesmente como
artefactos «literarios» ou «jornalisticos». (Os muitos ini-
migos conservadores dos philosophes, certamente, nunca os
consideraram assim. Van Damme comenta que a categoria
do «philosophe», como tipo no século xviiI, emergiu a luz
dos esforcos das autoridades de policiar as ideias subversivas
e proteger a moral do sistema).(') Os textos do philosophe
surgem, numa perspetiva pés-hadotiana, como formas de
filosofar definitivamente diferentes das nossas no que diz
respeito as formas e aos géneros; definitivamente destina-
das a publicos mais amplos do que aqueles para os quais
escrevem hoje os especialistas académicos; mas veiculando
visoes tedricas complexas da natureza humana e do estado,
da natureza e dos limites do conhecimento humano, das
relacoes entre a filosofia e as disciplinas rapidamente
emergentes do conhecimento natural (a astronomia, a
biologia e a fisica modernas, mas também a quimica e
outras) (*) e, como tal, do(s) entendimento (s) moderno(s)
transformado (s) do mundo fisico. Como Michel Foucault,
entre outros, comentou, €, de facto, mais este modo de fazer
filosofia — integrando o tipo de questionamento dindmico
e critico dos conhecimentos presentes, que o «ecletismo» de
Diderot vividamente coloca em primeiro plano — do que as
doutrinas positivas consideradas pelos philosophes, que torna

(**) Veja-se HADOT, Pierre, «<Forms of Life and Forms of Discourse
in Ancient Philosophy», in Philosophy as a Way of Life, esp. pp. 61-70.

(") van DamME, «The philosophe/philosopher», p. 157.

(*°) Ver SHANK, J.B., «Science», in BREWER (org.), The Cambridge
Companion to the French Enlightenment, pp. 60-77.
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este periodo da filosofia tao potencialmente enriquecedor
para ser ainda estudado.(*')

Se existe um texto do periodo do Iluminismo que nos
pode permitir avaliar a marca de concecoes antigas de filo-
sofia como modo de vida nos philosophes € na sua concecao
da atividade filoséfica e dos seus objetivos, é o Essai sur la
vie de Séneque, de Diderot. De facto, temos aqui uma obra
longa, de um philosophe proeminente, dedicado, como o
titulo explica, a examinar a vida e a obra do mais notavel
estoico romano, Séneca, o Jovem. Estendendo-se ao longo de
mais de 480 paginas, o Essai comeca por avaliar as acusacoes
contra Séneca, o homem e o cortesao, de ser cimplice nos
crimes de Nero e das suas alegadas hipocrisias. Passa, entao,
a contrastar estas acusacoes com o testemunho filosofico
que Séneca nos deixou, nas suas Cartas a Lucilio e outras
obras filosoficas, que a segunda metade da obra de Diderot
se dedica a avaliar. Se pudesse existir uma janela para o
que da filosofia antiga sobreviveu nas obras dos philosophes
proeminentes do século XVIII, sobre como o pensamento e
concecao da atividade filos6fica dos antigos sobreviveram,
foram criticados e integrados na obra dos «<modernos» do
Iluminismo, o Essai de Diderot seria essa janela. Nele temos
bem mais de duzentas paginas dedicadas justamente a essa
avaliacao dos escritos estoicos de Séneca.

No entanto, este texto atraiu até ao momento uma
surpreendente pequena quantidade de literatura critica.
(**) Adicionalmente, uma boa parte dessa literatura foca-se

(*") Foucautrrt, Michel, «Whatis Enlightenment?», in P. RABINOW
(org.) The Foucault Reader, Nova Iorque, Pantheon Books, 1984, pp. 32—
-50.

(**) Ver Nouts, Lucien, < Emploi du Temps: Diderot et Rousseau
Lecteurs de Séneéque», in French Studies, vol. 64, n.® 2, 2010, pp. 150—
163; CABANE, Frank, «Dun Essai I'autre, métamorphoses dun texte»,
in Recherches sur Diderot et sur UEnciclopédia, n.* 36, 2004, pp. 17-27;
Russo, Elena, «Slander and Glory in the Republic of Letters:
Diderot and Seneca Confront Rousseau», in Republic of Letters, n.* 1,
2009; ANDREW, Edward, «The Senecan Moment: Patronage and
Philosophy in the Eighteenth Century», in_Journal of the History of Ideas,
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em dois aspetos de um texto extraordinariamente denso:
nomeadamente, o que a representacao de Séneca, por parte
de Diderot, deve a sua hostilidade para com o seu velho
amigo Jean-Jacques Rousseau, e o que a sua apresentacao
das atividades politicas dos estoicos romanos deve a sua
propria consciéncia, tendo estado aos pés do seu préprio
Nero: Catarina, a Grande, da Russia. (?®)

Apesar de estes temas serem, certamente, importantes, €
também evidente que, ao contextualizarem a preocupacao
de Diderot em entender a vida e obra de Séneca, como
fil6sofo, eles arriscam-se a produzir uma ma compreensao
das suas proprias intencoes neste texto. Estes temas colocam
os registos especificamente filosoficos do Essai de Diderot
em segundo plano, de formas que, como defenderemos,
uma abordagem influenciada pela filosofia como modo de
vida nos permite voltar a trazer a luz.

vol. 65, n.2 2, 2004; GOULEMOT, Jean M., <Jeux de conscience, de texte,
de philosophie: I’art de prendre des positions dans I’Essai sur les regnes
de Claude et de Néron de Diderot», in Revue des Sciences humaines, vol. 54,
n.? 82, 1981-2, pp. 45-53; LOJKINE, Stéphane, «Du détachement a la
révolte: philosophie et politique dans I’Essai sur les réegnes de Claude
et de Néron», in Lieux littéraires/ La Revue, dir. Alain Vaillant, n.° 3,
2001, pp. 95-127; QUINTILI, Paolo, «Le stoicisme révolutionnaire
de Diderot dans I’Essai sur Sénéque par rapport a la Contribution a
U’Histoire des deux Indes», in Recherches sur Diderot et sur UEnciclopédia, n.°
36, online a 14 de setembro de 2009.

(**) Como Andrew o coloca: «As obras de Diderot sobre Séneca
foram (...) uma apologia da sua vida (de Diderot) como beneficidrio
da tirania [de Catarina, a Grande], assim como uma acusacao de orgu-
lho satanico e ingratidao da parte do seu antigo amigo Rousseau.»
ANDREW, «The Epicurean Stoicism of the French Enlightenment»,
p. 385; cf. «Senecan Moment», pp. 294-295. Cf. Nouis, Lucien,
«’Emploi du Temps: Diderot et Rousseau Lecteurs de Séneque»;
Russo, «Slander and Glory in the Republic of Letters», esp. p. 9;
CITTON, Yves, «Retour sur la misérable querelle Rousseau-Diderot:
position, conséquence, spectacle et sphere publique», in Recherches
sur Diderot et sur UEnciclopédia, n.* 36, online a 14 de setembro de
2009.
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2. Forma e género(s): o que Diderot faz com as suas
palavras no Essai e para quem

Se comec¢armos com algo como o entendimento contem-
poraneo de um «ensaio», rapidamente ficaremos desiludidos
com o Essaide Diderot sobre Séneca. As primeiras sessenta e
uma (1—L.X1) das cento e nove seccoes, e cerca de exatamente
metade da paginacao total (243 de 482 paginas), examinam
avida e morte de Séneca, no contexto das cortes de Claudio
e Nero. As restantes seccoes tém como tema, em primeiro
lugar, as Cartas a Lucilio, em seguida, os seus outros escritos
filosoficos, incluindo as trés Consolacoes a ele atribuidas,
e por fim os seus apotegmas e a sua sdtira sobre Cldaudio
(Lx11—cIx). Contudo, nem a biografia do fil6sofo, nem o
tratamento dos seus escritos filos6ficos, correspondem ao
entendimento académico atual de como o tratamento de tais
temas deve ser apresentado e estruturado da melhor forma.

O proéprio Diderot, no seu «Prefacio», dedicado ao
tradutor e editor La Grange, compara o texto que se segue
a «um dos meus passeios».(**) Ha um claro e consciente
eco do estilo de Michel Montaigne nos seus Essais errantes,
frequentemente paratdticos e aparentemente desunidos:
«sera que encontro um ponto de vista belo (beau)? Pauso e
desfruto-o. Apresso-me ou abrando, dependendo da riqueza
ou esterilidade dos lugares: sempre conduzido pelos meus
devaneios, nada mais me importa senao proteger o momento
dalassidao.» (**) Diderot «conversa» em todo o lado, como ele
nos diz, fazendo perguntas e respondendo a questoes, em vez
de simplesmente ler os textos dos historiadores sobre avida de
Séneca, ou os proprios escritos filoséficos deste. (*°) O leitor
pode, assim, considerar o seu ensaio completamente desco-
nexo (décousu) ou «obscuro», como reconhece Diderot.(?7)
Pode parecer que este Essai foi escrito para ser lido de

(*') DIDEROT, Essai sur la vie de Séneque le philosophe, p. 5.
(*%) Ibidem, pp. 5-6.

(%) Ibid., p. 4.

(*) Ibid., p. 4.
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forma episodica, aos bocados e a espacos, como se 1é La
Rochefoucauld, Montaigne ou de la Bruyere. Para perce-
bermos que esta nao ¢ uma impressao inteiramente correta,
somos aconselhados a ler os pensamentos de Diderot sobre
os textos filosoficos de Séneca com estes por perto, lendo-os
lado a lado.(*®) Aplicando este método, Diderot promete
que uma clareza maior ou menor ira emergir, dependendo
apenas de quao semelhantes sao os leitores relativamente ao
autor e ao seu tema antigo, «pois nenhum pensamento tem
0 mesmo encanto para todos os espiritos».(*)

Diderot sugere que o seu leitor ideal sera, assim, um
homem de experiéncia, com cerca de sessenta e cinco, ses-
senta e seis anos de idade, tal como o autor. Podera ler em
lazer o que Diderot escreveu, tendo Tacito, Sueténio, bem
como Séneca por perto. Deverd, também, sentir-se livre para:

anotar no papel as coisas que lhe interessam, as ideias que eles
[os textos] despertam no seu espirito, o pensamento dos autores
que gostaria de reter, os sentimentos que experiencia, nao tendo
outro projeto que nao seja o de ser instruido no estar fatigado
(...) parando nos locais onde eu fiz uma pausa, [e] comparando
o seu século com os séculos passados (...) (*°)

Tal leitor ideal, diz-nos Diderot, tenderd a produzir,
através deste exercicio de anotacao, um trabalho mais ou
menos semelhante ao seu.(*') Ha algumas razoes para
duvidarmos disto, notavelmente a absoluta profusao de
dispositivos retéricos que pontuam o Essai de Diderot, que
a maioria dos leitores serao, muito provavelmente, incapazes
de reproduzir. Além de extensas seccoes de andlises hist6-
ricas, filologicas e filoséficas (*?), e epitomes dos escritos de

(*) Ibid., pp. 4-5.

(*) Ibid., p. 5.

(*) Ibid., pp. 3—4.

(Y Ibid., p. 4.

(*?) Diderot afirma, em particular, que a Consolacdo a Polibio nao
é auténtica (/bid., pp. 435-439).
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Séneca(*), Diderot recorre a prosopopeia, incluindo falar,
por vezes, como Séneca, em resposta aos seus criticos(**);
apostrofa o leitor, os criticos antigos e modernos de Séneca e,
por diversas vezes, até mesmo o proprio estoico romano. (**)
Por vezes, exorta-se a si mesmo e desafia-nos enquanto
leitores; elabora um didlogo socrdtico linha por linha, com
passagens importantes da obra de Séneca, especialmente
de Sobre a Ira [De Ira] (*°); por vezes, desenvolve, de forma
consciente, pensamentos dos estoicos que considera esclare-
cedores ou agradaveis (*’); enquanto, em outros momentos,
todo o seu tratamento de um texto filos6fico como Sobre os
Beneficios [De beneficiis] consiste em juntar pensamentos e
aforismos de Séneca que o impressionam (**), ou em combi-
nar longas citacoes do estoico num discurso expandido, de
modo que se torna, efetivamente, dificil de perceber onde
Séneca acaba e Diderot comeca.(*’) Em outros pontos ainda,
Diderot concentra-se num unico exemplo em Séneca, ou
desenvolve uma argumentacao baseada num exemplo (ou
contraexemplo) seu, que apresenta vividamente. Quase
sempre usa frases longas, com clausulas equilibradas, mais
semelhantes aos ritmos de Cicero do que aos de Séneca,
embora se declare critico do primeiro enquanto escritor e
louve o segundo.(*)

(%) Ibid., pp. 287-288, 298, 308, 313, 314, 315-316, 317-318,
339-340, 342, 345-346.

(**) Ibid., pp. 297, 303, 337, 401-403.

() Ibid., pp. 271, 274-276, 278-280, 329-333, 452-454.

(%) Ibid., pp. 282, 284, 294, 321, 322-323, 343.

(*7) Ibid., pp. 292-293, 304.

(**) Ibid., pp. 373-378.

(*) Ibid., pp. 306; [eg] 300-302.

(*) Ibid., pp. 463—468, n. Sobre a retérica de Diderot nestes
textos, veja-se Russo, «Slander and Glory in the Republic of Letters»,
p- 5; CABANE, «D’un Essai 'autre», p. 24; MALL, Laurence S., «Un
ceuvre critique: I’Essai sur les régnes de Claude et de Néron de
Diderot», in Revue de Histoire Litteraire de la France, vol. 106, n.® 4,
2006, pp. 843-857: 847, 852.
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E aqui, no confronto com esta textualidade singular,
que a abordagem de Hadot a filosofia como modo de vida,
situando Diderot no legado do sentido antigo da filosofia
como discurso e pratica, ¢ hermeneuticamente inestima-
vel. Quando lemos o ensaio de Diderot sobre Séneca a
luz de uma consciéncia dos diferentes géneros antigos e
dos objetivos existenciais da escrita filoséfica, pelo menos
algumas das perplexidades que enfrentamos dissipam-se.
Podemos entao perceber que o texto de Diderot incorpora
e entrelaca trés géneros antigos de escrita filosofica, em
todos os quais aquilo a que podemos chamar a «fenda»
que separa o académico distanciado da implicacao exis-
tencial do seu objeto de estudo € ultrapassada. Neste texto,
Diderot fala dos mortos «como se estivessem vivos», cOmo
nos diz, «e dos vivos como se estivessem mortos» (') — ao
que podemos acrescentar que fala do seu objeto no texto
(Séneca), como se a vida e obra de Séneca fossem de inte-
resse actuelno Iluminismo de Paris, e da sua prépria situacao
e tempo, como se fossem diretamente contiguos a Roma
imperial. (*?)

O primeiro destes géneros filos6ficos antigos, como a
descricao de Diderot da atividade de anotacao do seu leitor
senescente ideal indica, € o dos hypomnémata: literalmente, os
auxiliares de memoria constituidos pelo registo regular de
notas significativas.(**) O exemplar filos6fico mais famoso
e sobrevivente destes hypomnémata na Antiguidade, exten-
sivamente estudado por Hadot, é certamente as Meditagoes
de Marco Aurélio, conhecidas em Grego como «notas para
si proprio, ta eis heauton.(**) Na sua obra A Cidadela Interior
[La citadelle intérieur], Hadot mostra que as caracteristicas
literarias das Meditagdes apenas fazem sentido quando lemos

(*') DIDEROT, Essai sur la vie de Sénéque le philosophe, p. 337.

(**) Ibid., pp. 291-292, 307, 319, 337.

(**) Veja-se em particular FoucauLT, Michel, «Self-Writing» [tradu-
¢ao a partir de Corps écrit, n.2 5, fevereiro de 1983, pp. 3—-23]. Disponivel
online: https://foucault.info/documents/foucault. hypomnemata.en/.

(*Yy Haport, Inner Citadel, pp. 25-27.
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o texto como um exemplar dos hypomnémata estoicos.(**)
As repeticoes diretas e moduladas de Marco Aurélio de
pensamentos-chave das disciplinas estoicas da ética, l6gica
e fisica, assim como as repetidas injuncoes para executar cer-
tos pensamentos e acoes, que dirige a si proprio na segunda
pessoa, mostram que Marco Aurélio escreveu estas notas
nos ultimos anos da sua vida como um exercicio espiritual.
O seu objetivo nao era desenvolver ou expor um novo sistema
filosofico, mas integrar o sistema estoico no seu discurso
interior, lutando para se tornar um estoico melhor e, como
tal, um melhor imperador e ser humano. No mundo antigo,
e em algumas variacoes ao longo do periodo medieval e do
inicio do periodo moderno, encontramos também formas
diferentes das de Marco Aurélio destes hypomnémata (tais
como os florilegia monasticos (*°) ou os commonplace books do
Renascimento (7)) que, por sua vez, reuniam ideias memo-
raveis, citacoes ou figuras retoricas de leituras de individuos,
por vezes organizadas sob cabecalhos. Mesmo entre as
Meditacoes de Marco Aurélio, em particular nos livros vII e
X1, existem sequéncias nas quais o texto reflete, de forma
clara, o registo sequencial do fil6sofo-imperador de citacoes
memoraveis de Socrates, Platao e outras autoridades para os
seus proprios fins, anotadas na mesma ordem da sua leitura.

Da mesma forma, é evidente que o que temos na segunda
metade do Essai sur la vie de Séneque, de Diderot, nao € uma
leitura interpretativa tradicional das obras de Séneca. Obras
inteiras de Séneca recebem epitomes breves; as cartas de
Séneca, por vezes, recebem apenas uma frase sobre o tema.
(**) No caso de Sobre a Ira, grande parte da resposta de Diderot

(") Ibidem, pp. 30-34.

(**) Sobre os exercicios espirituais monasticos, incluindo a
anotacgao, veja-se LECLERQ, Jean, The Love of Learning and the Desire
Jfor God: A Study of Monastic Culture, Nova lorque, Fordham University
Press, 1996.

(*) Veja-se Moss, Ann, Printed Commonplace Books, Oxford,
Oxford University Press, 1996.

(*8) DIDEROT, Essai sur la vie de Sénéque le philosophe, pp. 287-88,
298, 308, 313, 314, 315-16, 317-18, 339-40, 342, 345-46, 375-77
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a este texto € uma espécie de dialogo socratico critico, linha
por linha, com os argumentos principais do texto.(*) No
caso de Sobre os Beneficios, e de muitas das Epistulae morais, a
totalidade das «leituras» de Diderot consistem numa série de
citacoes memoraveis que extraiu dos textos. Em muitos casos,
estas pérolas sao oferecidas aos leitores para admiracao e
reflexao, sem qualquer comentario adicional.(*’) Perante
outros textos de Séneca, Diderot destaca uma unica ideia
com que discorda e lanca-se numa longa critica da ideia; ou
entao, uma das ideias de Séneca, como por exemplo a de
que nao ¢é possivel haver uma forma de governo perfeita em
De Otio, provoca-lhe desenvolvimentos alongados, aparente-
mente tangenciais.(*") E esta reflexdo senequiana que, na
verdade, espoleta a famosa e extensa apostrofe de Diderot,
de 1778, aos revoluciondrios americanos, implorando-lhes
que mantivessem a sua nova republica contra a destruicao
do tempo e a fragilidade humana.

Tudo isto para afirmar que, em grande medida, aquilo
que nos € confiado no Essa: de Diderot sobre Séneca e, em
particular, na sua segunda metade filosofica, é por assim
dizer uma leitura «viva» da vida e textos de Séneca por
Diderot. Este Essai €, num certo registo, a transcricao de uma
confrontacao quase «em tempo real» entre as preocupacoes
de Diderot e as do filésofo antigo, mais do que uma obra
post festum da literatura especializada, como aquelas com que
estamos mais familiarizados.

Os hypomnémata, seja qual for a forma em que forem
executados, sao, contudo, anotados ou publicados com o
objetivo consciente de exercitarem, edificarem, treinarem,
cultivarem ou melhorarem o seu autor, ou qualquer dos seus
leitores antecipados. Isto porque lhes permitem ter a mao
e presentes na mente, principios filos6ficos fundamentais,
passagens biblicas ou mdximas e apotegmas elegantemente
formulados. O Essai de Diderot, além de um testemunho

(*) Ibid., pp. 354-356.
(*) Ibid., pp. 373-378.
(') Ibid., pp. 409-411.
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das suas varias respostas a vida e afirmacoes filosoficas de
Séneca, é, portanto, também claramente um documento na
busca de Diderot pela filosofia como um trabalho em curso
de transformacao ética, no sentido antigo. «Eis a verdadeira
forma de elogiar as minhas obras e de honrar a minha
memoria», como Diderot coloca Séneca a dirigir-se a si pro-
prio e a La Grange no final do seu «Prefacio»: «beneficiar
dos [meus] conselhos.»(°?) Diderot estava bem consciente
de que a filosofia de Séneca visava a transformacao pratica
da pessoa do fil6sofo, assim como o desenvolvimento de
conhecimento por si mesmo. (**) Diz-nos que tem procurado
e encontrado essa orientacao ética lendo Séneca, ainda que
demasiado tarde, nos seus anos de velhice. «<Ah! Se tivesse
conhecido as obras de Séneca mais cedo, se tivesse sido imbu-
ido dos seus principios aos trinta anos de idade», exclama,
«como deveria ter gostado deste fil6sofo, ou melhor, como
me teria salvo de dores desnecessarias!»(°*) A filosofia de
Séneca, reconhece Diderot, tinha como objetivo o cultivo
de um modo de vida austero, mas nobre. Se é critico desta
filosofia, fa-lo sempre com este sentido da sua orientacao
existencial em vista:

Oh Séneca, és tu (toi) aquele cuja respiracao dissipa os fantas-
mas vazios da vida; és tu que sabes como inspirar os homens para
a dignidade, a firmeza, a indulgéncia de igual modo para um
amigo ou inimigo; a desdenhar a fortuna, as criticas, a calinia,
as dignidades, a gloria, a vida, a morte; és tu que sabes como falar
davirtude e inspirar entusiasmo por ela. [Tivesse-te eu lido trinta
anos antes] terias feito por mim mais do que o meu pai, a minha
mae e os meus professores (...)(*°)

De forma significativa, varios criticos contemporaneos
de Diderot notam este tipo de identificacao do philosophe

() Ibid., p. 14.

(**) Ibid., pp. 308, 314, 316.
(**) Ibid., p. 462.

(¥) Ibid., pp. 462-463.
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com Séneca, enquanto conselheiro, um «defensor» (ver o
proximo paragrafo), ou até um «amigo». Diderot divulga
a sua identificacao com o seu objeto, dizendo-nos que,
por vezes, o seu Essai «apresenta ao censor o filésofo por
tras do qual estou escondido», enquanto noutros lugares
«desempenha o papel oposto, e oferece-me as setas que
irao apenas ferir Séneca, escondido atras de mim».(°**) Uma
perspetiva informada pela filosofia como modo de vida, que
compreende que Diderot1é Séneca como uma fonte de exor-
tacao, conselho ou terapia ética, permite-nos ver que essa
identificacao nao é uma mera falha da parte do philosophe.
O préprio Séneca instrui Lucilio a agir como se Séneca esti-
vesse presente (), e um exercicio antigo consagrado pede
aos filosofos que avaliem as suas acoes como se aos olhos
do tipo de «sdbio» com que Diderot, explicitamente, rotula
Séneca.(*®) Através do Essai, Diderot nao apenas examina
Séneca, como também usa Séneca para se examinar a si
mesmo € ao seu tempo.

O terceiro género antigo que o Essai de Diderot adota,
uma vez mais de forma explicita, é o da apologia. No seu
«Prefacio», Diderot apresenta Séneca a interpeld-lo como
fil6sofo companheiro ao longo do tempo:

Infelizmente, coube-me a mim que o filosofo Séneca (...)
disse: «Durante dezoito séculos o meu nome foi oprimido pela
calinia; e encontro em ti um apologistal O que sou para ti?
E que relacao, preservada pelo tempo, poderia sobreviver entre
nos? Serias um dos meus descendentes? E o que significa para ti
se as pessoas acreditam que eu seja malicioso ou virtuoso?» (%)

(°%) Ibid., p. 260.

(°") SENECA, L. A., Cartas a Lucilio, trad. ]. A. Segurado e Campos,
Lisboa, Fundacao Calouste Gulbenkian, 2004, Carta 32, § 1.

(°%) DIDEROT, Essai sur la vie de Séneque le philosophe, p. 209. «Vive
apenas como se eu estivesse certo de receber noticias dos teus feitos,
nao, como se eu estivesse certo de os contemplar», diz Séneca a Lucilio
na Carta 32, §1. Veja-se HapoT, Ilsetraut, Séneque: direction spirituelle et
pratique de la philosophie, Paris, Vrin, 2014, pp. 95-96, 312-314.

(°°) DIDEROT, Essai sur la vie de Sénéque le philosophe, p. 10.
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A comparacao de Diderot entre o seu Essaisobre Séneca
e a apologia de Socrates € explicita. O seu objetivo € defen-
der o seu filésofo de todos os «Anitos» e «Meletos» antigos e
modernos (%) que, desde os conspiradores na corte de Nero,
através de Diao Cdssio e Xifilino(®) até Saint Evremond e
outros contemporaneos, acusaram continuamente Séneca
de hipocrisia, neg6cios imorais e cumplicidade nos crimes de
Nero. «Oh! A coisa excelente que teria produzido, se o talento
do Advogado correspondesse a grandeza do caso! A apologia
de um Sénecal», exclama Diderot no seu «Prefacio».(%?)
Como veremos, ha também na adocao deste objetivo para
a obra um reflexo do explicito sancionamento de Diderot
daquilo a que Hadot chama um sentido pragmatista da
filosofia — que, no caso de Diderot, envolve a valorizacao
da vida ativa sobre a vida contemplativa.(®®) Para Diderot,
como para Voltaire, escrever deveria ser agir.

Contudo, igualmente operativa aqui € uma outra coisa,
tornada clara pelos nao menos de trés desenvolvimentos no
texto sobre Voltaire, que — apesar das recentes afirmacoes
de Jonathan Israel (°*), por exemplo — Diderot posiciona na
sua obra final como «o maior homem que a natureza pro-
duziu».(*®) Para Diderot, a grandeza de Voltaire, embora o
seu desaparecimento em 1778 tenha sido sentido em pratica-
mente todos os géneros da literatura, ciéncia e filosofia(°°),

(%) Ibid., p. 217.

(°") Veja-se MaLLAN, Christopher, «The Style, Method, and
Programme of Xiphilinus’ Epitome of Cassius Dio’s Roman History»,
Greek, Roman, and Byzantine Studies, n.* 53, 2013, pp. 610-644.

(°?) DIDEROT, Essai sur la vie de Séneque le philosophe, p. 8.

(%) Ibid., pp. 426—428.

(°*) Veja-se ISRAEL, Jonathan 1., Radical Enlightenment: Philosophy
and the Making of Modernity 1650-1750, Oxford, Oxford University
Press, 2001; Enlightenment Contested: Philosophy, Modernity and the
Emancipation of Man 1670-1752, Oxford, Oxford University Press,
2006; Democratic Enlightenment: Philosophy, Revolution, and Human
Rights, 1750—1790, Oxford, Oxford University Press, 2013.

(%) DIDEROT, Essai sur la vie de Séneque le philosophe, p. 312.

(°%) Ibid., p. 431.
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consiste acima de tudo no facto de ter levado a cabo «a defesa
de Calas».(*") E a luz disto, creio, que Diderot quereria que
léssemos o seu livro sobre a vida e obra de Séneca. A ultima
obra de Diderot, que ele nos diz ter escrito apesar da sua
promessa de ter parado de publicar(®®), pretende ser um ato
de beneficéncia para com um homem honesto caluniado
por inimigos, como o grande ato de beneficéncia de Voltaire
ao defender Jean Calas da calinia religiosa, como registado
no Tratado Sobre a Tolerancia. Este Essaisingular e difuso, «<no
qual me entreguei, quase sem reservas, a0 meu gosto por
reflexoes» (°’), € uma longa apologia de Séneca e, através
de Séneca, como Diderot indica, também dos philosophes
do Iluminismo (™) e da vida da prépria filosofia(™), contra
todos os seus difamadores. Chama ao texto «a defesa de
um Sabio, que poderia distrair-me da severidade dos nossos
Juizes, da autossatisfacao dos nossos Leitores, [e] da medio-
cridade do meu talento (...)».("?)

Passamos agora da forma e género do Essai para o nivel
do discurso filosofico, e examinamos como Diderot avalia o
estoicismo de Séneca, como teoria e modo de vida.

3. O estoicismo mitigado de Diderot e o seu Séneca

Os criticos de Diderot afirmam que o seu tratamento
de Séneca é completamente acritico. Estimulado pela sua
proépria consciéncia pesada por ter servido Catarina, Diderot
exalta Séneca, de modo a limpar o seu proprio nome nos
anais da posteridade, ao mesmo tempo que ataca «Monsieur
R. de Géneve», o seu amigo tornado inimigo, Jean-Jacques
Rousseau. () No entanto, estes criticos omitem amplamente

(") Ibid., p. 312.

(%) Ibid., pp. 480—481.

(%) Ibid., p. 481.

(") Ibid., esp. p. 338.

(™) Ibid., esp. pp. 401-403.

() Ibid., p. 481.

(") Cf. Ibid., n. em pp. 255-259.
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que a defesa de Séneca por parte de Diderot diz respeito,
primariamente, ao homem, e nao ao discurso filos6fico —
relativamente ao qual é impressionantemente livre nas suas
avaliacoes criticas.

Na primeira parte — histérica ou biografica — do
texto, a defesa [advocacy] de Diderot de Séneca, o homem,
desenvolve-se a partir das seguintes bases:

L.

ii.

iii.

iv.

argumenta que as acusacoes mais graves contra
Séneca tiveram origem nos seus rivais na corte de
Nero ou em Cassio Diao, uma testemunha mal infor-
mada, autocontraditéria, e pouco fiavel ("*) quando
comparada com o testemunho muito mais favoravel
e fiavel de T4cito nos Anais; (")

que os criticos de Séneca, tanto os antigos como os
modernos, sao movidos por motivos baixos, em parti-
cular ressentimento contra um grande ser humano, e
estao muitas vezes grosseiramente mal informados no
que diz respeito ao discurso filosé6fico de Séneca; (™)
que a vida privada de Séneca era uma vida de austeri-
dade, apesar de ter acumulado uma grande riqueza.
Na verdade, esta grande riqueza foi-lhe impingida
por Nero e, no periodo final da sua vida, Séneca é
registado por Tdcito como tendo pedido explicita-
mente ao seu antigo pupilo que o despojasse dela ("),
pouco tempo antes de o imperador lhe pedir para
beber a cicuta;

que Séneca nao foi ativamente cimplice na morte
de Agripina (mae de Nero), embora também nao
a tenha ativamente impedido. Na verdade, a sua
recusa de auxiliar ativamente o matricidio foi uma
das causas da raiva assassina de Nero para com o
filésofo; (™)

(™) Ibid., pp. 204-211.

(™) Ibid., pp. 149-150.

() Ibid., pp. 271, 274-276, 278-288, 329-338, 452-454.
("7) Ibid., pp. 172180, 201-206, 316-318.

(™) Ibid., pp. 136-140.
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v. que o facto de Séneca ter permanecido na corte de
Nero ap6s o seu matricidio foi uma decisao motivada
exclusivamente pelo medo de, caso se tivesse demi-
tido ou oposto ao tirano mais cedo, nao ser o inico
a ser forcado a beber a cicuta:

Através da sua recusa e da sua morte, Séneca teria sido
o assassino de todos os que teria abandonado a ferocidade
de Nero. Que pessoas teriam sido as primeiras vitimas de
resisténcia indiscriminada? Talvez a sua mulher, os seus
irmaos, os seus amigos, uma multidao de cidadaos honestos
e corajosos (...)(")

vi. acima de tudo, que os escritos filoséficos de Séneca
sao de um estilo e substancia tao nobres que nao
poderiam ter tido origem numa figura tao corrupta
como aquela que os seus muitos criticos nos pinta-
ram. E deste argumento apologético «filoséfico»,
e da forma como ele se relaciona com as restantes
intencgoes e direcoes de Diderot, que nos ocuparemos
no que se segue.

No que diz respeito ao estilo, os textos de Séneca estao
pejados de pérolas de eloquéncia humana, que Diderot
nao deixa de citar diretamente, em grande nimero e com
grande admiracao. No que diz respeito a substancia, o
objetivo do estoicismo de Séneca é uma nobre autonomia de
espirito: «é-se um fil6sofo ou um estoico, no verdadeiro rigor
do termo, quando se sabe dizer, como o jovem espartano,
“Nao serei um escravo”.» (8%) Se o estoicismo tivesse sido tao
amplamente propagado como as religioes reveladas, Diderot
faz eco de Montesquieu, «por muito tempo nao teriam mais
existido nem escravos, nem tiranos na terra».(%') Todos
precisamos de uma filosofia como esta, afirma Diderot,

(™) Ibid., p. 440.
(*) Ibid., pp. 308, 396.
(*) Ibid., p. 396.
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mas sobretudo as pessoas em lugares importantes ou de
grande renome (*) — sendo esta a reflexdo que conduz o
philosophea mais extensa das suas trés eulogias a Voltaire, no
Essai.(**) O estoicismo de Séneca, por nos endurecer contra
a fortuna e as infamias de outros, é uma «filosofia a levar
paraa corte, para junto dos poderosos (Grands), no exercicio
de funcoes publicas, ou entao é uma voz abandonada que
chora no deserto».(3*) O seu ensinamento ético central é
redutivel ao «desdém pela vida, desdém pela morte, e amor
a virtude».(*) Diderot considera que uma tal filosofia é
predominantemente uma educacao em como viver bem,
eminentemente adequada para a educacao de soberanos:

a arte de moderar as nossas paixoes [sic.], de saber quais sao os
nossos deveres e como cumpri-los, de exercer cleméncia e justica,
de saber os verdadeiros limites do nosso poder, as prerrogativas
inalienaveis do ser humano, [e] de respeita-los (...) (%)

Isto significa, entao, que os criticos estao corretos
quando afirmam que o Essa: € uma defesa acritica de Séneca,
como forma de Diderot salvar a sua prépria mauvaise foi?
No eficaz Proemium da segunda metade do Essai, sobre
os escritos filoséficos de Séneca(®’), na verdade, Diderot
assinala inequivocamente a sua independéncia critica
relativamente a este autor que, nao obstante, tanto admira:

Irei falar das obras de Séneca sem preconceito ou parciali-
dade: exercendo com o seu pensamento um privilégio que ele
proprio nao exercita com nenhum outro filésofo, irei aventurar-
-me, por vezes, a contradizé-lo. (%)

(*) Ibid., p. 430.

(%) Ibid., pp. 430-442.
(®*) Ibid., p. 283.

(%) Ibid., p. 314.

(%) Ibid., p. 442.

(%7 Ibid., LX1V.

(*) Ibid., p. 259.
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Como comenta Lojkine, o que comeca por ser uma eulo-
gia, parece, progressivamente, a medida que avan¢amos para
asegunda metade do texto, mais estritamente filosé6fica, um
«didlogo contraditorio» entre Diderot e Séneca.(*) O que
emerge deste dialogo contraditério ¢ um perfil distinto do
sentido contrastante de filosofia de Diderot, a que podemos
chamar, fazendo eco de uma das suas formulacoes, uma
espécie de «estoicismo mitigado». (")

Em primeiro lugar, enquanto Diderot percorre a oeuvre
filosofica de Séneca, na segunda metade do seu Essai, emerge
como um critico firme da metafisica e teologia estoicas. (")
Diderot claramente vé nesta componente do sistema estoico
um avatar da teologia crista, vitima de mistérios que estao
além de resolucao através da razao humana. Esta posicao é
especialmente evidente na sua resposta a Sobre a Providéncia
Divina [ De Providentia]. Tal como Voltaire havia contestado a
resposta Pope-Leibniziana «fout est bien», apos o terramoto de
Lisboa, Diderot rebela-se acima de tudo contra a teodiceia
estoica: as no¢oes de que o mal nao esta nas coisas, mas nas
nossas opinioes sobre as coisas(*?), e de que aquilo que nés,
seres particulares, consideramos ser mau contribui para o
Bem maior do Todo. Nestas afirmacoes metafisicas, retorque
Diderot, «a filosofia estoica € uma espécie de teologia plena
de subtilezas».(?®) Diderot revolta-se, em particular, contra
o fatalismo estoico. Retratando um individuo nascido com
uma doenca que o atormenta até morrer («nao, nao ouves
o seu choro?»), Diderot comenta que a afirmacao estoica
de que «ele erra em gritar» tem «o ar de uma jocosidade
inumana».(°*)

(*) LoJkINE, «Du détachement a la révolte», p 109.

(°°) Cf. DIDEROT, Essai sur la vie de Sénéque le philosophe, p. 430.

(") Ibid., pp. 285, 286, 295, 315, 317, 342-344, 369-370.

(**) Le. EricTETO, Manual [ Enchiridion], V1.

(%) DIDEROT, Essai sur la vie de Sénéque le philosophe, pp. 397-398;
315, 317.

(*) Ibid., p. 371.
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No entanto, esta hostilidade para com a metafisica,
informada por um posicionamento €tico, nao conduz
Diderot ao posicionamento dos cinicos antigos de que s6
a ética tem valor. O editor-chefe da Encyclopédie responde,
compreensivelmente, de forma critica as passagens mais
cinicas em Séneca, nas quais o estoico denuncia a procura de
conhecimentos que nao conduzem a virtude e a viver bem. (**)
Além disso, Diderot ainda consegue louvar as descricoes de
Séneca do mundo natural, em passagens que sugerem a sua
continua simpatia para com o deismo de Voltaire e outros
do periodo, nas quais ja nao conseguia acreditar:

Assim, a alma do grande homem, o homem virtuoso,
enviado dos céus para nos mostrar a divindade mais de perto,
permanece ao nosso lado, sem esquecer o local da sua origem.
Ela lembra esta origem superior, aspira ai regressar, per-
manece ligada a sua proveniéncia (...) Estas sao as teses que
Séneca defende quando fala de Deus, da justica e do homem
virtuoso. (%)

O principal interesse de Diderot é, contudo, inques-
tionavelmente a €tica estoica e o proprio estoicismo como
modo de vida filos6fico. Acima de tudo, questiona se a vida
estoica € kata physin, «<segundo a natureza»: «Nao conheco
nenhuma outra doutrina mais afastada da natureza do que
a de Zenao», afirma.(°’) Basta olhar para a histéria, afirma
Diderot, para contestar o ensinamento estoico de que a vir-
tude é mais natural para os seres humanos do que o vicio. (**)
Na sua avaliacao mais severa, acusa os estoicos de «intoleran-
cia» ou até de «6dio» para com filosofias concorrentes «que
professam uma moralidade menos austera», «<porque lutam
contra a natureza».(*) Numa critica que antecipa Nietzsche,

(%) Ibid., p. 287.
(“) Ibid., pp. 371-372.
") Ibid., p. 398.
() Ibid., pp. 200-291.
(") Ibid., p. 414.
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os estoicos sofrem «de um ciiime secreto de uma felicidade
[nos outros], que invejam». ('°?)

A queixa mais profunda e recorrente de Diderot quanto
a ética dos estoicos situa-se ao nivel da psicologia filosofica.
Neste contexto, Diderot contesta repetidamente o ensina-
mento estoico de que o sabio deve expurgar todas as paixoes,
incluindo especialmente a raiva e a compaixao.(') O seu
dialogo socratico retérico com Séneca no seu comentario
sobre a obra De Ira merece ser citado em alguma extensao
a este respeito:

«A raiva é wma loucura breve, um delirio passageiro (...) Os animais
sdo, assim, desprovidos de raiva [Séneca] (...)» —Porqué a raiva em
vez do amor, do 6dio, do ciiime e de outras paixoes? (...) «Porque
a raiva surge apenas em seres dotados de razdo (...)» — Isto aplica-se
também a memoria e ao sentimento! Mas porque haveriam os
animais de ser desprovidos de raiva? (...) «A raiva nao é consistente
com a natureza do homem (...)» — Nao conheco nenhuma paixao

que seja mais consistente com a natureza do homem. A raiva

(%) Ibid., pp. 414—415. Se Diderot € tao solidario com os locais —
nas Cartas e em Da Vida Feliz— em que Séneca defende o hedonismo
filos6fico de Epicuro contra os seus detratores mais vis (DIDEROT,
Essai sur la vie de Séneque le philosophe, pp. 391-392, 398-401), é-o
no seu fundamento, uma vez que a sua propria ética, que coloca o
«interesse» acima da «virtude» como o centro motivador da vida boa,
foi sujeita a mds interpretacoes semelhantes: «Parece que a palavra
prazer (Volupté), mal compreendida, tornou Epicuro detestavel;
assim como a palavra interesse (Intérét), igualmente mal entendida,
estimula os murmurios de hipocritas e de ignorantes contra a filosofia
moderna... Do mesmo modo [que muitos confundem o epicurismo
com um hedonismo imoral], as pessoas que nunca relacionaram com
a palavra interesse nenhuma ideia que nao a de dinheiro ou ouro,
protestam contra a doutrina que vé nos nossos interesses o motivo de
todas as nossas acoes: tao perigoso que ¢ na filosofia desviarmo-nos
do sentido comum e popular das palavras» (DIDEROT, Essai sur la vie
de Séneque le philosophe, p. 399). Ou seja, o estoicismo mitigado de
Diderot ¢ uma forma de ecletismo que inclui elementos do epicurismo
(cf. DIDEROT, Essai sur la vie de Sénéque le philosophe, esp. pp. 272-275).

(") Ibid., pp. 290-291, 294, 355-359, 366—-367.
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¢ o resultado da injuria; e a sabedoria da natureza colocou o
ressentimento no coracao do homem, para compensar a falta
da lei. Era importante que os homens se vingassem durante o
longo periodo em que nao existiam ainda tribunais protetores
dos seus direitos. Sem raiva e ressentimento, os fracos, despojados
dos seus recursos, seriam abandonados a tirania dos fortes e a
natureza reuniria junto dos seus filhos mais violentos inumeraveis
multidoes de escravos. (1°?)

Para Diderot, assim como o vicio nao é simplesmente
antinatural, nao € possivel defender que as paixoes sao para
physin ou «contra a natureza».('®®) Sao para ele o que as
coisas exteriores sao para os estoicos: indiferentes entre a
virtude e o vicio, dependendo do uso que a razao faz deles:

«Mas, seguramente, a nossa virtude é lamentavel, se a nossa razao
precisa da ajuda dos vicios [como a raiva] (...)» (De Ira, Livro I, cap. X)
— Nao: as nossas paixoes nao sao vicios; de acordo com o uso
que fazemos delas, elas sao ora vicios, ora virtudes. As grandes
paixoes aniquilam as fantasias que tém, inteiramente, origem na
frivolidade e no ennui. Nao consigo conceber como é que algum
ser senciente pode agir sem paixao. O magistrado deve julgar
sem paixao, € verdade. Mas foi o seu gosto ou paixao que fez dele
um magistrado. (***)

Diderot protesta, assim, em particular, contra a apre-
sentacao de Séneca do ensinamento estoico segundo o qual
o sabio poderia sofrer a perda de um amigo ou — se for
pai — de um filho, sem tristeza profunda: (**)

O qué, Séneca? Afirmas que «[o] sdbio nao sentiria raiva
se alguém matasse o seu pai ou levasse a sua mulher, ou se um

homem violasse a sua filha diante dos seus olhos? ([De Ira] Livro I,

(%) Ibid., pp. 354-355.

(%) Ibid., pp. 355-356.

(%) Ibid.

(1%) Ibid., p. 356; veja-se também 265-266, 288.
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cap. x1) (...)» (...) Entdo, pedes o impossivel; na verdade, talvez
o nocivo. Nao se trata aqui de comportar-se simplesmente como
um homem, alguém mais ou menos indiferente ao caso em ques-
tao; mas como um pai relativamente a uma filha ou como um

marido. (%)

Se o estoicismo exige este tipo de indiferenca para com
a perda até de familiares, que Séneca celebra em Estilpo em
Sobre a Constancia [De Constantia], Diderot afirma frontal-
mente: «se estas coisas nao se agarram a um estoico, como
as suas roupas, nao sou estoico, e orgulho-me disso; elas
agarraram-se a mim como a minha pele (...).» (") Se o
sabio € essa pessoa, entao, para Diderot, «ainda bem» que
0s estoicos anunciam que esta figura ideal é uma aparicao
rara: «se € necessario assemelhar-me a ele, juro que nunca
serei sabio.» (1%8)

No seu comentario sobre Da Vida Feliz [De Viia Beata],
de Séneca, Diderot questiona, portanto, o perfecionismo
ético que esta em causa nesta concecao estoica do sabio. (%)
Um estoico completamente feliz, na 6tica de Diderot,
defende que nao existe outro bem que nao seja a virtude,
nem outro mal que nao seja o vicio; nao € nem derrotado
pela mad sorte nem enfatuado por circunstancias faceis; sabe
nao valorizar algo que nao consegue controlar; e considera
até o prazer indiferente, que € preferivel, mas nao incondi-
cionalmente bom.(''?) Este sabio estoico pode ser perfeito,
retorque Diderot, «mas serd o homem perfeito o homem
natural?»("'") Além disso, exigir demasiado das pessoas nao
se arrisca a ser uma receita que tornara a filosofia ineficaz
como disciplina para a vida?('*) Os remédios estoicos,
argumenta Diderot, arriscam-se a ser supérfluos para o

(1) Ibid., p. 356.
(%) Ibid., p. 434.
(19%) Ibid., p. 434.
(199 Ibid., p. 397.
(1) Ibid., pp. 397, 389-390.
(Y Ibid., p. 397.
(12) Ibid., p. 434.
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homem saudavel e «demasiado violentos» para os que nao
estao psicologicamente bem. (''*) A terapia filosofica, reflete
Diderot, deveria ser como treinar pessoas diferentes para
saltar uma grande distancia na ginastica (usando aqui uma
conhecida analogia antiga para a paideia filos6fica). Alguns
alunos irao realizar prontamente estar tarefa, se comecarem
por pequenos saltos e trabalharem evolutivamente. Mas
outros havera cuja constituicao nao foi feita para a exce-
léncia atlética. Por maior que seja o empenho do instrutor
para com eles, nao conseguirao atingir o que os atletas mais
naturais conseguem. E melhor ensinar estas pessoas apenas
a andar, em vez de tentar que saltem fasquias elevadas; e se
isto se provar demasiado dificil, devemos contentar-nos em
ensind-los apenas a arrastarem-se para a frente. (')

Por fim, como estas criticas sugerem, Diderot distancia-
-se de Séneca nos textos em que o estoico celebra o «6cio
do sabio», em que este se remove em contemplacao da vida
social e politica. Quando Séneca, na Carta 36, aconselha
Lucilio a recomendar as vantagens do isolamento da vida
publica, Diderot responde, indignadamente, que isso € «o
mais vantajoso para ele, talvez; mas para a sociedade? Existe
no estoicismo um espirito monastico de que nao gosto. Gosto
do sabio na ribalta, como o atleta numa arena: o homem
forte apenas serd reconhecido em ocasioes nas quais hd forca
a mostrar».(""") Se uma pessoa se retira da vida social por
vaidade ou misantropia, transportando consigo quaisquer
ressentimentos, afirma Diderot, fazendo eco de Aristoteles,
«rapidamente se transformard numa besta feroz».(''%)

Nao ha duvida de que Diderot tem Rousseau, o «cami-
nhante solitario», em mente ao tecer esta critica. Mas nao ha
motivo para supor que seja apenas «M. R. de Généve». Num
comentario intrigante sobre o exercicio da visao a partir
do alto, descrito por Pierre Hadot, tal como este surge na

(") Ibid., p. 433.
(") Ibid., p. 433.
(") Ibid., pp. 283-284, veja-se também 296.
(") Ibid., p. 277.
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«Carta 68> a Lucilio, Diderot reconhece o poder do exerci-
cio na vida do sabio. Mas acrescenta: «Permitir-lhe-ei fazer
uma visita [aos céus], mas nao quero que ld permaneca:
emigrar desta forma seria nao ser nem um progenitor, nem
um amigo, nem um cidadao (...)»('") Estd aqui em causa
uma visao mais ampla e altamente socidvel da humanidade;
o mesmo alcance filosofico que vera Diderot insistir repeti-
damente na importancia dos papéis sociais intramundanos
anteriormente listados na vida boa e afirmar — de forma
idiossincratica — que so existe um dever, ser feliz, e tam-
bém apenas uma virtude, que é a da justica para com os
outros. (118)

4. O philosophe na cidade

Chegamos assim ao ponto da maior diferenciacao
entre a visao antiga da filosofia como modo de vida, como
Diderot a encontra nos escritos de Séneca, e a concecao do
philosophe de Diderot, em linha com os «grandes homens»
do seu século, encabecados por Voltaire. As criticas de
Diderot da metafisica tradicional, juntamente com a sua
defesa das artes liberais e das ciéncias naturais emergentes;
a sua convic¢ao de que o perfecionismo ético estoico exige
demasiado dos seres humanos e, no limite, conduz a uma
negacao inumana das nossas naturezas passionais e sociais;
as suas afirmacoes em nome da vita activa(*?), o sabio na
arena a enfrentar a sorte adversa, por oposicao ao reco-
lhimento contemplativo ('*"), por fim, e na mesma linha, a
énfase que Diderot coloca naquilo a que podemos chamar
a importancia constitutiva dos nossos lacos sociais a outros,
na vida inteiramente humana e natural: todas estas criticas
aos estoicismo de Séneca (como Diderot o interpreta)

(") Ibid., p. 295.

(U8) Ibid., pp. 395-396, 392.
(19) Ibid., pp. 360-361.

(1) Ibid., p. 426.
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enucleia indiretamente uma concecao nova, distintamente
iluminista, do philosophe no seu Essai.

Em «Os filésofos antigos», o seu «Prefdcio» ao Dictionnaire
des philosophes antiques, de Richard Goulet, Pierre Hadot
afirma que uma leitura completa dos textos filoséficos anti-
gos requer que se situe o filésofo relativamente a trés eixos:
em relacao a si proprio (a questao dos exercicios espirituais
e intelectuais), no contexto da sua escola, e também como
«vivendo na cidade».('*") Sabemos que Platdo, Aristételes,
Cicero e outros fil6sofos antigos escreveram textos que
analisavam regimes politicos e constituicoes, formas de
mudanca politica, e propunham modelos para a melhor
politeia. Mas todos os filosofos antigos ambicionavam, ainda
que apenas através dos seus ensinamentos, mudar as vidas
dos seus concidadaos. Outros «tentaram realizar uma acao
politica direta, sonhando em tomar o poder» ('*?) ou, como
Séneca, tentando educar ou aconselhar potentados.

No entanto, é acima de tudo neste eixo da relacao do
fil6sofo para com a cidade que a maior distincia entre o
philosophe do periodo do Iluminismo e as concecoes prag-
matistas anteriores da filosofia se manifesta.(!?®) A visao
do philosophe que o Essai de Diderot sobre Séneca traca é
uma figura distintamente pos-voltairiana.('**) Esta muito
mais envolvido com as questoes sociais e politicas e com as
preocupacoes do seu tempo do que a maioria dos fil6sofos
antigos e as suas escolas estavam — ja para nao falar das

(**") Hapor, «The Ancient Philosophers», in Selected Writings of
Pierre Hadot, pp. 50-51.

(') Ibidem., p. 51.

(") «Pragmatista» no sentido de Hadot, enquanto «interessado
em praticas» e preocupacoes praticas (pragmata), assim como em
discursos, e efectuando uma mudanca mais ampla, bem como inte-
lectual (isto em contraste com o sentido moderno de pragmatismo
como uma epistemologia e orientacao filosoficas especificas). Vemos
amudanca em questao neste paragrafo ja no philosophe de Du Marsais,
mencionado acima.

("*') DIDEROT, Essai sur la vie de Sénéque le philosophe, pp. 312-313,
338, 360-361.
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figuras do académico universitario ou do vidente mais ou
menos profético que afirma ter um conhecimento hieratico,
com quem estamos mais familiarizados nos dias de hoje.

As obras filosoficas censuradas ou confiscadas do sé-
culo xv111, realca Catherine Wilson num importante ensaio
sobre os philosophes, incluiam tratados «sobre a monarquia, o
despotismo e o colonialismo, e também obras relacionadas
com a moral comparativa».('*) Isto porque, como a autora
defende, para estes philosophes, os alvos da reforma tera-
péutica ou aperfeicoadora ja nao eram exclusivamente as
crengas e paixoes que os proprios agentes controlam, como
para os estoicos ou os epicuristas. Tal como vislumbramos
com Diderot('*), os philosophes também nao apregoavam
uma aceitacao fatalista serena do que nao conseguimos
controlar, como o0s estoicos ou os céticos faziam. Pois esta
classe de «coisas exteriores» inclui formas daquilo que os
philosophes e o seu leitorado comecaram a considerar males
sociais, econémicos e politicos evitaveis: «colonialismo,
luxo, austeridade, hipocrisia, antifeminismo (mas também
algumas formas de feminismo), monarquia, aristocracia,
clero, religiao, médicos, e as artes e letras.» ('*7)

Esta posicao estabelece, exatamente, o tipo de interacao
tensa entre admiracao e critica que encontramos relativa-
mente ao estoicismo de Séneca no Essai sur la vie de Séneéque,
de Diderot. Esta tensao reflete a maior predisposicao de
Diderot relativamente aos estoicos para admitir a medida em
que as forcas sociais — por exemplo, os tipos de corrupcao
moral de uma era como a de Nero — moldam as vidas
individuais. ('?®) Esta abertura a concecoes mais constituti-
vamente sociais do si proprio, por sua vez, exige ao filésofo

("*) WiLsoN, «The Enlightenment Philosopher as Social Critic»,
p. 416.

(***) DIDEROT, Essai sur la vie de Sénéque le philosophe, esp. p. 371.
Veja-se ANDREW, «Senecan Moment», pp. 295-296.

('*7) WiILSON, «The Enlightenment Philosopher as Social Critic»,
p- 416.

('**) Cf. DIDEROT, Essai sur la vie de Sénéque le philosophe, esp.
pp- 310-311.
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interessado em cultivar a felicidade e virtudes humanas uma
consciéncia das preocupacoes politicas e religiosas do seu
tempo e um envolvimento nelas. A cidade onde vivemos, e
as circunstancias materiais nas quais vivemos, ganham uma
nova relevancia para o filésofo interessado em promover o
florescimento humano e eventualmente em estendé-lo a
classes mais amplas de pessoas.

Tanto assim €, que muitos dos locais em que Diderot se
detém, no seu passeio filosofico livre no Essai(*??), abordam
temas politicos: em particular, a questao da relacao entre
filosofia e tirania, personificada de modo tao emblematico
por Séneca a aconselhar Nero e, no final, a ser condenado
por ele ao suicidio. Com Diderot, assim como com Séneca,
como temos vindo a repetir, os criticos foram rapidos a
detetar na tentativa (rapidamente falhada) de Diderot de
aconselhar Catarina, a Grande, um testemunho da philo-
tyrannia do philosophe— ou, pelo menos, das suas esperancas
duradouras numa ditadura iluminista e benevolente. Deve
dizer-se que o Essai nao fornece nenhuma prova desta
afirmacao, mas uma boa quantidade de materiais que a
contradizem diretamente. (**’) Diderot nao se esfor¢a apenas
por contrastar a conduta de Séneca com a do seu pupilo e
executor imperial (em particular, comparando as formas
como morreram). Diderot questiona se qualquer ditadura
pode permanecer benevolente, uma vez que o poder, pela
sua propria natureza, tende inevitavelmente a corromper:

aquele que poderia for¢ar-nos ao bem, poderia também forcar-
-nos ao mal. O primeiro déspota, justo, firme e informado, ¢ um
flagelo; o segundo, um intimidador, justo, firme e informado, é
um flagelo maior; um terceiro que se pareca com os dois primei-

ros, esquecendo os direitos do povo, consuma a sua escravidao

(.

(%) Cf. Ibid., pp. 3—4.

(") Veja-se, por exemplo, Diderot sobre Alexandre e César, em
DIDEROT, Essai sur la vie de Sénéque le philosophe, pp. 325-326, 379.

(") Ibid., p. 349.
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O perigo da tirania, como Diderot a vé, vem do excesso
de ambicao do tirano, por mais empenhado que seja, para
alterar por completo nao simplesmente as leis, mas o seu
espirito. O déspota ambiciona alterar nao apenas a forma
das instituicoes, mas os costumes (usages) que caracterizam a
vida do povo.(**?) Isto requer comando, coacao e vigilancia.
Mas tal coacao e vigilancia, por mais generosa que seja a sua
intencao, sao hostis para o florescimento dos individuos:

A coacao dos governos déspotas estreita as mentes sem
que se dé por isso: proibe mecanicamente uma determinada
classe de ideias fortes, tal como fazemos quando nos afastamos
de um obstdculo que nos magoa; e quando nos acostumamos a
caminhar deste modo cobarde e cauteloso, dificilmente voltamos
a caminhar a passos largos, de modo corajoso e franco. (***)

(%) Ibid., pp. 328-329.

(***) Ibid., pp. 348—349. Impulsionado apenas pelo comentdrio
de Séneca em De Otio de que nenhum governo ¢é perfeito, Diderot
aproveita, assim, a oportunidade, em 1782, para se lancar num extra-
ordindrio pea aos revoluciondrios americanos e a sua inexperiente
republica: «<Depois de séculos de opressao geral, podera a revolucao
que acabou de acontecer além-mar, oferecendo a todos os habitantes
da Europa um asilo contra o fanatismo e a tirania, educar aqueles
que governam os homens sobre o uso legitimo da sua autoridade?
Que estes bravos americanos, que preferiram ver as suas mulheres
maltratadas, os seus filhos assassinados, as suas casas destruidas,
os seus campos pilhados, as suas cidades queimadas, e derramar o
seu sangue e morrer em vez de perder um pequeno pedaco da sua
liberdade, possam impedir o crescimento gigante e a distribuicao
desequilibrada da riqueza, do luxo, da frouxidao, da corrupc¢ao
moral, e garantir a manutencao da sua liberdade e do seu termo de
governo! (...) Que nenhum cidadao muito poderoso, o verdadeiro
inimigo da sua propria felicidade, possa formar o projeto de tornar-se
o seu senhor absoluto, ou possa ele morrer na hora, pela espada do
seu carrasco, ou pelo punhal de um Brutus!» (DIDEROT, Essai sur la
vie de Séneque le philosophe, pp. 410-411) Isto dificilmente € o discurso
de um amigo do despotismo benevolente e inimigo das formas de
governo democraticas ou liberais. Veja-se também DIDEROT, Essai sur
la vie de Sénéque le philosophe, pp. 327-328, 371.
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Qual é, entao, o lugar e o papel sociopoliticos do fil6sofo
na visao nova e distintamente moderna de Diderot? No seu
discurso mais apaziguador, Diderot defende que o filésofo
é, de todos os sujeitos, o mais acostumado a apreciar os
beneficios que recebe por viver sob um bom governo.(***)
Suspeitar do philosophe como um «inimigo do Estado e
das Leis» €, portanto, pouco sensato, se nao maligno.('**)
No entanto, esta imagem quase epicurista do sujeito sub-
misso, nao se coaduna com os compromissos diderotianos
para com a vila activa que analisamos. Rapidamente ouvimos
que este filésofo inofensivo ocupa, ou presumidamente
deveria ocupar, uma funcao sociopolitica respeitavel, a de
educador do seu povo:

O Magistrado providencia justica; o Filosofo ensina ao
Magistrado o que € justo e injusto. O Militar defende a Nacao
(la Patrie), o Filosofo ensina ao Militar o que é a Na¢ao. O Padre
recomenda ao Povo amor e respeito pelos Deuses; o Fil6sofo
ensina ao Padre o que sao os Deuses. O Soberano controla toda a
gente; o Fil6sofo ensina ao Soberano qual € a origem e os limites
da sua autoridade. Cada pessoa tem os seus deveres a cumprir na
sua familia e na sociedade; o Fil6sofo ensina a cada uma quais
sao estes deveres. Todas as pessoas estao expostas ao infortinio
e a dor; o Filésofo ensina-as a suporta-los. (**)

A luz disto, Diderot estd muito mais préximo da nog¢io
cinica de parrhesia, do que dos modos mais corteses de dis-
cursos cautelosos e desonestos recomendados por alguns
filosofos, como por exemplo Leo Strauss e os seus segui-
dores.('*) Sem a capacidade para realizar debates livres e
abertos, sobre assuntos politicos, sociais e teol6gicos, cursos

(%) Ibid., p. 305.

(%) Ibid., p. 304.

(%) Ibid., pp. 305-306.

(') StrAUSS, Leo, Persecution and the Art of Writing, Chicago,
University of Chicago Press, 1948.
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de acao sabios nunca poderiam melhorar as sociedades,
escreve Diderot, numa afirmacao definitiva daquilo que é,
talvez, o amago da crenca iluminista:

A questao resume-se a saber o seguinte: se € ou nao legitimo
expressar-se livremente sobre a religiao, o governo e a moral.
Parece-me que se até hoje tivéssemos preservado o siléncio em
torno da religido, as pessoas teriam permanecido atoladas nas
mais grosseiras e perigosas supersticoes (...) Parece-me que se
até hoje tivéssemos permanecido em siléncio relativamente ao
governo, ainda nos lamentariamos sob os fardos do governo
feudal: a espécie humana estaria dividida num pequeno nimero
de senhores e uma multidao de escravos: ou nao teriamos leis, ou
apenas mas leis (...) Parece-me, por fim, que se até hoje tivéssemos
ficado em siléncio relativamente a moral, ainda nao saberiamos o
que é avirtude e o vicio. Proibir todas estas discussoes, as inicas
merecedoras de ocupar uma mente boa, ¢ eternizar o reino da
ignorancia e da barbarie. (***)

Com esta defesa da parrhesia filosofica, apesar da opo-
sicao social, religiosa e politica, voltamos a juntar-nos ao
proposito declarado do préprio Essai como forma de defesa
[advocacy] filosofica (Parte 2). No Essai, Diderot fala em
defesa de um fil6sofo, Séneca, que continuara a ser injuriado
no seu proprio tempo, assim como no de Diderot, apesar da
oposicao critica: e, como tal, praticando o que apregoava.
O philosophe do Iluminismo, enquanto defensor e praticante
do discurso franco, junta-se, contudo, em textos como o
Essai de Diderot, a uma nova figura, mais conhecida hoje
através da obra de Kant. Trata-se da figura do fil6sofo
como critico social, estético e politico, que questiona todas
as coisas estabelecidas a luz do raciocinio e da evidéncia,
animado pela conviccao de que € apenas trazendo as coisas
e as suas causas a luz que o mundo sociopolitico pode ser
melhorado, de modo a que mais pessoas — nao apenas uma

("*®) DIDEROT, Essai sur la vie de Séneque le philosophe, pp. 306-308.
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pequena elite intelectual, sacerdotal ou ociosa — possam ter
a oportunidade de viver vidas melhores. (**)

E neste momento da histéria da filosofia que ressurge
a ideia do fil6sofo como politicamente controverso ou pro-
blemadtico, e como uma figura de potencial preocupacao
continua para as autoridades sociopoliticas e religiosas.
Como Diderot e Voltaire sabiam, esta ideia faz lembrar
Socrates, bem como Séneca, para nao mencionar a oposicao
estoica mais ampla ao Principado. Mas a centralidade da
defesa [advocacy] publica da sua concecao iluminista da
filosofia, bem como a preocupagao com as precondicoes
sociopoliticas para a vida boa, abrem um novo capitulo na
historia da filosofia como modo de vida.

(%) Veja-se, em particular, WiLsoN, «The Enlightenment
Philosopher as Social Critic».






9.

VOCACAO COMO TERAPIA: )
NIETZSCHE E O CONFLITO ENTRE PROFISSAO
E CHAMAMENTO NA ACADEMIA(")

MARTINE BELAND

L a nossa vocagdo que dispoe de nos, mesmo quando

ainda nao a conhecemos.(*)

Emmuitos sentidos, as condi¢oes profissionais de Friedrich
Nietzsche enquanto académico na Universidade de Basileia,

(') Este ensaio é uma versao revista de um texto que foi origi-
nalmente publicado em inglés, com o titulo «Vocation as Therapy:
Nietzsche and the Conflict between Profession and Calling in
Academia», no volume Nietzsche’s Therapeutic Teaching. For Individuals
and Culture, org. H. Hutter e E. Friedland, Londres/Nova Deli/Nova
Iorque/Sydney, Bloomsbury, 2013, pp. 13-30. Traducao de Marta
Faustino. Todas as citacoes, incluindo as de fontes primadrias, foram
traduzidas a partir do texto de Martine Béland. No caso das obras
publicadas de Nietzsche foram consultadas as traducoes portuguesas
indicadas nas respetivas notas de rodapé.

(%) NIETZSCHE, Friedrich, Humano, Demasiado Humano, trad.
Paulo César de Souza, Sao Paulo, Companhia de Bolso, 2000, Prefacio,
§ 7. [Tradug¢do modificada, N. dos O.]
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na Suica, nao eram muito diferentes das dos académicos de
hoje. Enquanto professor de filologia, era-lhe exigido que
se mantivesse atualizado quanto a investigacao mais recente
na sua area, que publicasse trabalho original e recensoes,
€ que representasse a sua instituicao em congressos no
estrangeiro. Esperava-se ainda que treinasse especialistas
futuros através de cursos e seminarios de investigacao.

No entanto, Nietzsche nao encontrava qualquer prazer
na maioria destas atividades. Odiava ser o «rosto de um
representante da universidade», como escreveu numa
viagem para o jubileu da Universidade de Munique, em
julho de 1872. Deixou de publicar recensdes muito cedo na
sua carreira. E em vez de treinar os seus estudantes como
puros filologos, encorajava-os a expandir os seus horizontes
através do estudo da filosofia. De forma particularmente
importante, em vez de procurar construir a sua reputacao
como académico especializado, escreveu o seu primeiro
livro, O Nascimento da Tragédia, que saiu em janeiro de 1872,
em grande parte como um ensaio filoséfico que ignorava
as regras estabelecidas do estilo académico: o livro nao tem
notas de rodapé, nem citacoes de fontes gregas no original,
nem referéncias a literatura especializada. (*)

E certamente revelador que, no inicio da sua carreira,
Nietzsche ja se questionasse sobre o significado de se dividir

(*) Sobre as recensdes e ensaios filologicos publicados de
Nietzsche, veja-se SCHABERG, William H., The Nietzsche Canon:
A Publication History and Bibliography, Chicago/Londres, University
of Chicago Press, 1995 e PORTER, James I., «“Rare impressions.”
Nietzsche’s Philologica: A Review of the Colli-Montinari Critical
Edition», in International Journal of the Classical Tradition, 2000, pp. 409—
—431. Sobre a sua ida ao jubileu da Universidade de Munique, cf.
NIETZSCHE, Friedrich, Sédmitliche Briefe. Kritische Studienausgabe in 15
Biinden, ed. G. Colli e M. Montinari, Munique/Berlim/Nova Iorque,
De Gruyter, 1986, vol. 4, p. 37. Sobre a orientacao filos6fica da sua
filosofia, veja-se a a «Encyclopaedie der klassische Philologie» (que
discutirei mais tarde neste ensaio). Sobre a falta de aparato académico
em O Nascimento da Tragédia, veja-se PORTER, James 1., «<“Don’t Quote
Me on That!” Wilamowitz Contra Nietzsche in 1872 and 1873», in
Journal of Nietzsche Studies, n.* 42, 2011, p. 73.
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o conhecimento em disciplinas separadas e criticasse a
limitacao desta especializacao académica. Refletindo sobre
a sua experiéncia nos estudos e no ensino, rapidamente se
tornou consciente da discrepancia cada vez maior entre as
exigéncias da sua profissao em filologia cldssica e as neces-
sidades daquilo que considerava a sua inclinacao «natural»
para a filosofia.

Jaem janeiro de 1871 Nietzsche falava de uma crise: com
menos de dois anos de magistério, escreveu numa carta ao seu
reitor que a sua profissao estava a contradizer a sua «tarefa»
e a manté-lo afastado do seu «caminho». Um «conflito»
havia-o «esgotado», acreditava, mesmo «fisicamente».(*)
O conflito a que aludiu era o conflito entre profissao e voca-
¢ao. As suas repercussoes foram profundamente sentidas,
uma vez que Nietzsche interpretou as suas doencas — tanto
fisicas quanto morais — como o resultado de nao ter seguido
desde cedo a sua vocacao.

No entanto, Nietzsche chegara a sua posicao de professor
em Basileia com aidade precoce de 24 anos, uma estrela em
ascensao.

Academia: filologia como profissao

As suas cartas mostram que o jovem professor Nietzsche
chegou a Basileia, na primavera de 1869, com entusiasmo,
mas também com apreensoes relativamente a sua decisao de
se dedicar inteiramente a filologia. Comprometeu-se com
uma pesada carga de trabalho. O ensino ocupava-lhe catorze
horas por semana: oito em aulas na universidade, mais seis

(*) Carta de Nietzsche a Vischer-Bilfinger, janeiro de 1871
(N1ETZSCHE, Sdmtliche Briefe, vol. 3, p. 175). Numa carta tardia,
Nietzsche conta a importante crise que ocorreu no meio da sua
carreira de uma década: veja-se a carta de Nietzsche a Brandes, 19
de fevereiro de 1888 (NIETZSCHE, Sdmtliche Briefe, vol. 8, p. 260); veja-
-se também NIETZSCHE, Friedrich, Ecce Homo, trad. Paulo Osoério
de Castro, Lisboa, Relégio d’Agua, 2000, «<Humano, Demasiado
Humano».
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no ensino secundario no Pddagogium de Basileia. De forma
nao surpreendente, achou a sua tarefa muitissimo cansativa,
apesar de estar satisfeito com a nomeacao que o transformou
de «estrela cadente» em «estrela fixa».(*) Depois de apenas
cinco meses em Basileia, escreveu ao seu amigo Carl von
Gersdorff: «Estou bastante satisfeito com a minha atividade
académica, da qual terminei agora satisfatoriamente o pri-
meiro semestre. Percebo que os meus estudantes participam
de forma dvida e tém uma simpatia verdadeira por mim,
uma vez que frequentemente e com vontade me pedem
conselhos.» (°) Nietzsche estava, ao mesmo tempo, satisfeito
com a sua investigacao filolégica recente (os seus artigos e
recensoes publicados desde 1867), preocupado com a fadiga
causada pelas suas atividades profissionais e convencido da
sua missao pedagogica.

Naverdade, Nietzsche sabia o que significava ser a estrela
em ascensao da escola de Leipzig de filologia classica alema.
As expectativas eram elevadas. No decurso de um processo
de racionalizacao e burocratizacao das universidades e aca-
demias na Alemanha, na segunda metade do século X1X, a
filologia classica foi uma das primeiras disciplinas a tornar-se
especializada e profissionalizada. A «especializacao» pode
ser definida como «o grau em que o trabalho cientifico
é concentrado em uma ou poucas areas, ao invés de ser
amplamente difundido por muitas», ao passo que a «pro-
fissionalizacao» «se refere a possibilidade de fazer carreira
a partir do trabalho cientifico, tanto no sentido de ganhar
a vida quanto de alcanc¢ar uma identidade coletiva com
outros profissionais da darea.» (") Neste contexto, a filologia

(°) Cartade Nietzsche a Ritschl, 2 de agosto de 1869, (NIETZSCHE,
Scimtliche Briefe, vol. 3, p. 34). Sobre a carga de trabalho de Nietzsche,
veja-se JaNz, Curt Paul, Friedrich Nietzsche. Biographie, vol. 1, parte 2:
«Die zehn Basler Jahre (19. April 1869 bis 2. Mai 1879)», Munique,
Carl Hanser, 1978, cap. 4.

(°) Carta de Nietzsche a Gersdorff, 28 de setembro de 1869
(NIETZSCHE, Sdmtliche Briefe, vol. 3, p. 61).

(") DasToN, Lorraine, «The Academies and the Unity of
Knowledge: The Disciplining of the Disciplines», in Differences, vol. 10,
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classica rapidamente ascendeu a vanguarda das disciplinas
cientificas, gracas a uma série de inovacoes que aconteceram
precisamente nesta area: associacoes profissionais (a pri-
meira foi formada em Leipzig, em 1837), revistas cientificas
(existiam ja quatro em 1846) e formacao profissional uni-
forme para futuros professores (através do Semindrio que
foi desenvolvido pelo fil6logo alemao August Boeckh, em
1810).(®) Como nota o historiador da ciéncia Lorraine
Daston, a filologia, que «havia sido a ciéncia auxiliar das
universidades do século Xv111, tornou-se a certificacao do aca-
démico sério no semindrio da universidade no século x1x». (°)

Nao devemos concluir destas inovacoes que a aca-
demia do século XIX estivesse, como um todo, a aceitar
entusiasticamente esta nova postura. Surgiram muitas
criticas a especializacao, sobretudo da parte da Academia
das Ciéncias de Berlim, cujos membros — no espirito do
idealismo e classicismo alemaes — se esforcaram por manter
aunidade fundamentalmente «organica» do conhecimento,
como o filésofo Schelling descreveu nas suas Ligdes sobre o
Meétodo dos Estudos Académicos, de 1802—03. O historiador
Theodor Mommsen fornece-nos, numa palestra de 1895
para a Academia de Berlim, um exemplo esclarecedor
desta atitude: «<N6s nao acusamos nem nos queixamos; a
flor murcha e o fruto tem de amadurecer. Mas os melhores

n.? 2, 1998, p. 69. Veja-se também TURNER, R. Steven, «Historicism,
Kritik, and the Prussian Professoriate, 1790 to 1840», in M. BOLLACK e
H. WISMANN (orgs.), Philologie et herméneutique au 19 siecle, Goettingen,
Vandenhoeck & Ruprecht, 1983, p. 460. Sobre a modernizacao das
universidades naquela altura, cf. CLARK, William, Academic Charisma
and the Origins of the Research University, Chicago/Londres, University
of Chicago Press, 2006.

(®) Veja-se DASTON, «T'he Academies and the Unity of Knowledge»,
p. 74; TURNER, «Historicism, Kritik, and the Prussian Professoriate»,
p- 461; e CLARK, Academic Charisma and the Origins of the Research
University, p. 171.

(") DastoN, «The Academies and the Unity of Knowledge»,
p- 77; cf. TURNER, «Historicism, Kritik, and the Prussian Professoriate»,
p. 465.
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entre n6s percebem que nos tornamos especialistas». Nos
anos 1880, o helenista alemao J. G. Droysen lamentava, no
mesmo sentido: «O privilégio das humanidades foi abalado,
a era da filologia passou; os fil6logos nao sao mais do que
escritores de monografias da Antiguidade classica» (').

De facto, durante o ultimo quarto do século X1X, pre-
cisamente no momento em que a filologia classica estava a
definir novos critérios para a investigacao e formacao acadé-
micas modernas, as ciéncias histéricas alemas passavam por
uma crise importante que durou, pelo menos, até metade
do século xx. Numa palestra de 1941, o classicista Karl
Reinhardt descreveu o que considerava ser o dilema tragico
da filologia classica alema: enquanto o final do século xv1II
e o inicio do século X1X alimentaram grandes esperancas
quanto ao renascimento da Antiguidade no espirito ale-
mao, o rapido desenvolvimento subsequente das ciéncias
historicas revelou que um profundo dilema se encontrava
no centro da filologia. «O “classico” (...) tem de ser reco-
nhecido, ao mesmo tempo, como um valor histérico ligado a
uma época especifica e como um valor eterno» (''). De facto,
a partir do momento em que aquela «verdade histérica»
se tornou o critério orientador da investigacao filologica,

(*") Droysen é citado em REINHARDT, Karl, «Die klassische
Philologie und das Klassische», in Vermdchinis der Antike: Gesammelte
Essays zur Philosophie und Geschichtsschreibung, Goettingen, Vandenhoeck
& Ruprecht, 1989, p. 342. Para citacoes anteriores, cf. MOMMSEN,
Theodor, «Ansprache am Leibnizschen Gedachtnistage», in Reden
und Aufsdtze, Berlim, Weidmannsche Buchhandlung, 1905, p. 198
e SCHELLING, FW.J. von, Vorlesungen iiber die Methode (Lehrart) des
akademischen Studiums, Hamburgo, Meiner, 1990, pp. 41-164.

(") REINHARDT, «Die klassische Philologie und das Klassische»,
pp- 339 e 336. Sobre a crise nas ciéncias historicas alemas,
veja-se LLoyD-JoNES, Hugh, «Introduction to Ulrich von Wilamowitz-
Mollendorff», in History of Classical Scholarship, Baltimore, The Johns
Hopkins University Press, 1982, pp. xxviii—xxix e EMDEN, Christian J.,
«T'he Invention of Antiquity: Nietzsche on Classicism, Classicality, and
the Classical Tradition», in P. Bisnop (org.), Nietzsche and Antiquity:
His Reaction and Response to the Classical Tradition, Rochester, Camden
House, 2004, p. 372.
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tornou-se impossivel defender que o valor principal dos
estudos classicos residia em fundamentos estéticos — como
fora o caso para Goethe e Schiller, por exemplo. A filologia
enfrentava, como escreveu Reinhardt, «o dilema entre o
seu ideal classico e a realidade historica da sua execucao».
Citando o fil6logo e especialista em Nietzsche, James Porter:
«Nesta nova incerteza encapsulava-se toda a relacao da
modernidade com o passado classico e, portanto, também
a sua propria autoimagem histérica.» (%)

Foi nestes tempos que Nietzsche assumiu a sua catedra
de filologia classica em Basileia. Era a estrela em ascensao de
uma area que se orgulhava de estar na vanguarda da educa-
¢ao superior moderna, mas a0 mesmo tempo ele era também
herdeiro da visao que considerava que o valor dos estudos
classicos residia no facto de eles serem — bem — classicos.
Ao mesmo tempo que Nietzsche era representante das ques-
toes que se levantavam as ciéncias historicas alemas na altura
da sua modernizacao e profissionalizacao, a sua originali-
dade residia no facto de refletir prontamente sobre questoes
teoricas da filologia e enfrentar frontalmente a questao do
valor da histéria e dos estudos historicos. Na maioria dos
seus primeiros ensaios, Nietzsche abordou a crise dos estu-
dos classicos: as suas causas sociologicas (a transformacao
da classe erudita como consequéncia de disciplinas cada
vez mais técnicas no contexto da industrializacao), as suas
consequéncias pedagogicas (a transformacao e, talvez, o
desaparecimento da educacao classica— ou Bildung), e o seu
contexto politico (o da construgao da nagao no seguimento
da guerra franco-prussiana).(*?)

(') PORTER, James I., «Nietzsche, Homer, and the Classical
Tradition», in P. BisHop (org.), Nietzsche and Antiquity, Rochester,
Camden House, 2004, p. 13. Cf. citacao anterior em REINHARDT,
«Die klassische Philologie und das Klassische», p. 342.

(**) Veja-se EMDEN, «The Invention of Antiquity», p. 378. Sobre
a transformacao da classe erudita, cf. TURNER, «Historicism, Kritik,
and the Prussian Professoriate». Sobre a incapacidade da filologia
de confrontar as suas questoes tedricas, veja-se REINHARDT, «Die
klassische Philologie und das Klassische», p. 342.
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A filologia classica de Nietzsche

No inicio de uma carreira, depois de longos estudos de
investigacao, é habitual, como notou o filésofo Wilhelm
Wundt num artigo de 1876, considerar-se a tarefa que se tem
em maos e os meios através dos quais se espera cumpri-la. (')
E isso que a aula inaugural de Nietzsche procurou fazer. A sua
entrada na filologia profissional é, como notou Porter, uma
reflexao sobre «toda a atitude da modernidade para com o
estudo da chamada Antiguidade “classica”.('*) Nietzsche
tinha consciéncia da importancia e da dificuldade de
fundamentar e defender o valor absoluto do classico.
Enquanto admirador de Goethe e Schiller, defendeu uma
visao classica da Antiguidade: a missao pedagogica da
filologia é «desvelar um mundo ideal soterrado e mostrar
ao presente o espelho do classico como um modelo eterno».
(%) Esta tarefa exigia que a filologia se abrisse a outras areas
de conhecimento. A este respeito, a perspetiva de Nietzsche
faz lembrar a de Schelling, nas suas Ligdes sobre o Método
dos Estudos Académicos. Schelling sublinhou que o fil6logo
tem de trabalhar com artistas e fil6sofos: «A sua tarefa é
a construcao historica das obras de arte e da ciéncia, cuja
historia o fil6logo tem de apreender e representar numa
concecao viva.»(7) Na Antiguidade grega, «todas as acoes
publicas nao eram senao diferentes caminhos para uma obra
de arte geral, objetiva e vital».("®) Era essa, precisamente, a
tese de Nietzsche em 1869: para se garantir o estatuto do
classico, a filologia tem de definir-se como um «movimento

(") WunDpT, Wilhelm, «Mission de la philosophie dans le temps
présent», in Revue philosophique de la France et de Uétranger, n.* 1, 1876,
p- 113.

(%) PORTER, «Nietzsche, Homer, and the Classical Tradition»,
p- 12.

(*%) NIETZSCHE, Friedrich, «<Homer und die klassische Philologie»,
in Werke Kritische Gesamtausgabe, ed. G. Colli e M. Montinari, Berlim/
/Nova lorque, De Gruyter, 1967—, vol. 2, 1, pp. 249-250.

(') ScHELLING, Vorlesungen diber die Methode, 111, p. 40.

(") Ibidem, XIV, p. 146.
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cientifico-artistico».(!) Nietzsche viria a desenvolver os seus
pensamentos sobre a relacao entre conhecimento historico
e cultura na sua segunda famosa Consideracdo Extemporanea
(1874). Em Da Utilidade e Desvantagem da Historia para a
Vida, escreveu que em vez de alcancar um conhecimento
«completo» do passado, a histéria tem de procurar ser
reconhecida como uma forca simbélica ou artistica. (*°)

Na terminologia atual, a perspetiva de Nietzsche sobre
a sua profissao seria vista como «interdisciplinar», apesar
de, a este respeito, nao ser particularmente original no seu
tempo. Na Alemanha a filologia classica foi sempre cons-
ciente de integrar diferentes disciplinas, como a histéria, a
linguistica, os estudos literarios, a arqueologia e as artes.(*')
Como disse Reinhardt, em palavras que poderiam bem ter
sido de Nietzsche ou de Schelling, «o cldssico —nao se pode
investiga-lo como um objeto cientifico sem que ele se comece
a desmoronar ou a evaporar. Para que faca sentido, tem de
ser representado, sentido, adotado, tem de se tornar espirito
e corpo — mas essa foi e continuara a ser uma tarefa para
outros espiritos que nao filologos».(**) Aquilo que distingue
Nietzsche a este respeito € que deu extrema importancia ao
contributo da filosofia para os estudos classicos. Como disse
aos seus alunos do primeiro ano, é preciso enfatizar a intimi-
dade entre a filologia e a filosofia, para que a reivindicacao
«da classicidade da Antiguidade contra o mundo moderno
nao soe como uma pretensao risivel».(**) Uma perspetiva

(") NieTzscHE, «<Homer und die klassische Philologie», in Werke
Kritische Gesamtausgabe, vol. 2, 1, p. 253.

(*°) Idem, Vom Nutzen und Nachteil der Historie fiir das Leben, § 3,
in Sémitliche Werke, Kritische Studienausgabe in 15 Bénden, ed. G. Colli
e M. Montinari, Munique/Berlim/Nova Iorque, DTV/De Gruyter,
1980, vol. 1.

(*") Veja-se LLoyD-JoNES, Introduction, pp. xi e xiv; e TURNER,
«Historicism, Kritik, and the Prussian Professoriate», p. 469.

(**) REINHARDT, «Die klassische Philologie und das Klassische»,
p- 351.

(*) NieTzscHE, «Encyclopadie der klassische Philologie», § 7,
in Werke Kritische Gesamtausgabe, vol. 2, 3, p. 370.
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filos6fica mais ampla permitiria a filologia superar a sua
crise interna, e para que tal fosse alcancado a atitude pessoal
do classicista era da maior importancia. Nietzsche defendeu,
pois, ideias que também eram defendidas por académicos,
como Mommsen, e por pioneiros da filologia classica.
Com efeito, Boeckh, fundador do Semindrio filolégico,
insistiu para que o «filélogo desse unidade ao seu material
revivendo-o na sua propria mente». (**)

Seguindo a sua concecao classica e «interdisciplinar»
da filologia, os cursos de Nietzsche dirigiam os estudos
classicos para a filosofia. Como escreveu ao seu antigo
professor Friedrich Ritschl, a 10 de maio de 1869, Nietzsche
identificava entusiasticamente questoes filosoficas nos
textos gregos que os seus alunos tinham de ler: «Ao faze-
-los ler o Fédon, de Platao, posso inocular os meus alunos
com a filosofia.» (*) Explicou que seria proveitoso «se todo
o especialista futuro estudasse primeiro filosofia durante
um ano, para que nao se assemelhasse a um operdrio que
aparafusa os seus parafusos dia apds dia».(**) Uma vez mais,
Nietzsche expressou assim preocupacoes que eram comuns
na academia alema. O fisiologista Emil Du Bois-Reymond
descreveu preocupacoes semelhantes na sua palestra de 1882
a Academia de Berlim: «Renunciando as suas aspiracoes a
fama, milhares de trabalhadores cientificos diligentes apre-
sentam diariamente inumeros detalhes, despreocupados
com a completude interna e externa, apenas ansiosos por
atrair publicidade instantanea e obter o melhor preco para
as suas mercadorias.» (*7)

(*) WHITMAN, James, «Nietzsche in the Magisterial Tradition of
German Classical Philology», in Journal of the History of Ideas, vol. 47,
n.? 3, 1986, pp. 4563-468: 459.

(*®) Cartade Nietzsche a Ritschl, 10 de maio de 1869 (NIETZSCHE,
Sémiliche Briefe, vol. 3, p. 7).

(*) NreTzscHE, «Encyclopadie der klassische Philologie», § 7,
in Werke Kritische Gesamtausgabe, vol. 2, 3, p. 369-370.

(*) Du Bois-REymonND, Emil, «Uber die wissenschaftlichen
Zustande der Gegenwart», in Reden, vol. 2, Leipzig, Veit, 1886, p. 450.
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A dura apreciacao de Nietzsche da investigacao pro-
fissional, que partilhava com muitos académicos alemaes,
estava enraizada nos seus pensamentos sobre a constituicao
disciplinar do conhecimento. No comeco da sua carreira,
Nietzsche reparou numa contradi¢ao interna em todas as
profissoes orientadas para o conhecimento. Esta contradi-
¢ao pode ser resumida por duas assercoes opostas: «A vida é
digna de ser vivida» e «A vida é digna de ser conhecida».(**)
Em conformidade, a palestra de 1869 contrapds dois
impulsos: um que conduz o trabalho cientifico do classicista
profissional, e outro que conduz o prazer instintivo que o
levou a investigar justamente os Gregos, € nao outro campo
de conhecimento. Nietzsche mostrou que enquanto o aca-
démico faz o seu trabalho cientifico, negligencia o prazer
inicial que tinha nas obras, ideias e objetos gregos:

Quando consideramos a Antiguidade de um ponto de vista
cientifico, quando tentamos agarrar o seu devir com o olho do
historiador, ou quando, como o naturalista, tentamos categorizar
e comparar as formas linguisticas de obras-primas antigas para as
relacionarmos com leis morfologicas, perdemos sempre a forma
maravilhosa, a atmosfera particular da Antiguidade, esquecemos
o impulso nostdlgico que nos trouxe aos gregos com o poder do
nosso instinto, esse nosso guia sublime. (*)

Nietzsche apontou, assim, para uma incompatibilidade
entre o impulso instintivo — a paixao — que inicialmente
determinara a escolha da sua carreira, e o impulso cienti-
fico que guiava o seu trabalho de investigacao profissional.
Apesar de ambos os instintos se alimentarem do mesmo
ideal, uma expressao deste ideal tende a extinguir a outra.

A contradicao interna da filologia como profissao
é, assim, dupla. Por um lado, a atividade profissional do
filélogo baseia-se num ideal classicista que € lentamente

(**) Cf. N1eTzSCHE, «Homer und die klassische Philologie», in
Werke Kritische Gesamtausgabe, vol. 2, 1, pp. 251-252.
(*%) Ibidem, p. 252.
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obliterado pela perspetiva «historicista» que resulta de
dados cientificos historicos. Esta contradicao disciplinar
envolve o problema geral da consciéncia histérica na
Alemanha do século XIX, como notaram alguns filélogos
de meados do século xx, como Reinhardt. Por outro lado,
o impulso cientifico para o conhecimento que motiva o
académico tende a enfraquecer o impulso passional que o
trouxe para aquele campo de conhecimento particular. Esta
contradicao pessoal causa mal-estar ao académico, indepen-
dentemente da sua disciplina. Nietzsche sugere que esta
segunda contradicao caracteriza a constituicao disciplinar
do conhecimento enquanto tal. E, por isso, impossivel ao
académico escapar-lhe, bem como aos problemas, as dificul-
dades e — eventualmente — as crises que ela causa. Aquele
que escolheu uma carreira académica sera necessariamente
confrontado com a contradi¢ao entre a paixao e o impulso
para o conhecimento. Os escritos de Nietzsche em Basileia
mostram, de facto, que ele nao escapou a esta dificuldade
existencial: sentiu rapidamente a contradicao entre a sua
profissao e a sua «paixao instintiva» e «inclinacao» para os

gregos.(*")

Trés tentativas de reconciliar a profissao e a vocacao

Apesar de a sua palestra inaugural ter mostrado que um
académico nao pode escapar a contradicdao entre paixao e
ciéncia, Nietzsche parece nao ter compreendido imediata-
mente as implicacoes praticas — e radicais — da sua posi¢ao.
Com efeito, na primeira metade dos anos 1870, Nietzsche
fez trés tentativas de reconciliar a sua profissao com a sua
vocacao. Acabaram por ser trés tentativas falhadas de curar
aquilo que interpretou como uma doenca existencial.

A primeira aconteceu em janeiro de 1871: nem dois
anos passados do seu magistério, Nietzsche concorreu
a catedra de Filosofia na Universidade de Basileia. A sua

(*%) Ibid., p. 252.
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longa e inauspiciosa carta ao diretor da universidade, o
fillogo Wilhelm Vischer-Bilfinger, ilustra o conflito entre
asua profissao e aquilo que considerava ser a sua verdadeira
tarefa — a sua eigentliche Aufgabe e chamamento «natural»:

Vivo aqui num conflito muito peculiar que me exauriu e
esgotou fisicamente. Naturalmente, inclino-me fortemente para
unificar filosoficamente as minhas reflexoes e para me deter, de
forma serena e com reflexao prolongada, sobre um problema.
Sinto-me sempre atirado para aqui e para acola, e desviado do
meu rumo, pelo meu variado trabalho profissional diario e pela
forma como ele é organizado. Nao posso tolerar a longo prazo
esta justaposicao do Pddagogium e da universidade, porque sinto
que a minha verdadeira tarefa, a qual tenho necessariamente
que sacrificar qualquer profissao, a minha tarefa filosdfica, esta a
sofrer com isso, e até mesmo a ser reduzida a uma atividade

secundaria. (')

Nietzsche alimentou muitas esperancas relativamente
a esta nova posicao. O seu projeto incluia até propor o
seu amigo proximo e aliado espiritual Erwin Rohde como
sucessor da sua catedra de filologia. Mas nada deste plano
se concretizou: para preencher a posicao em filosofia, a
Universidade de Basileia contratou mais um aristotelista,
Rudolf Eucken.

Ainda assim, a tentativa de Nietzsche de se tornar um
filésofo profissional é reveladora. Em primeiro lugar, ela
mostra que a sua iniciativa foi uma tentativa de unificar
a profissao e a tarefa — por outras palavras, de cumprir
a sua vocacao no interior da profissio. Este projeto ignora,
assim, as implicacoes finais da contradicao entre o impulso
cientifico para o conhecimento e a atracao passional pelo
mundo grego. Em segundo lugar, vale a pena notar que
Nietzsche identificou a sua filosofia schopenhaueriana

(*") Carta de Nietzsche a Vischer-Bilfinger, janeiro de 1871
(NIETZSCHE, Sdmtliche Briefe, vol. 3, p. 175. Em todas as citacoes deste
ensaio a énfase encontra-se no original.
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como a causa para a rejeicao da sua candidatura. Escreveu
a Rohde a 29 de marco de 1871: «Pensa quanto me tém
na mao [mich in der Hand hat], quando se referem ao meu
nunca negado Schopenhauerianismo!»(**) Curiosamente,
Nietzsche nao mencionou nada relativamente a sua tenta-
tiva pouco habitual de mudar de departamento e de ser
reconhecido como especialista numa disciplina em que nao
se especializou! Concluiu simplesmente que, para manter
para si proprio a possibilidade de eventualmente se tornar
um fil6sofo profissional, ele tinha de provar e legitimar a sua
identidade enquanto tal. Anunciou a Rohde que o seu proximo
passo neste sentido era o seu préximo livro sobre a tragédia.
Concentremo-nos agora nesta segunda tentativa.
Enquanto a sua primeira tentativa procurou o envol-
vimento numa profissao que respeitasse a sua vocacao, a
segunda tentativa de Nietzsche procurou antes unificar
profissao e vocacao no interior da sua carreira filologica. Disse a
Rohde, em marco de 1871, que o seu manuscrito para um pri-
meiro livro era a sua estratégia. O primeiro livro de Nietzsche,
O Nascimento da Tragédia, foi um esforco de renovacao do
campo da filologia(**): no espirito da sua aula inaugural,
guiou empreendimentos filolégicos cientificos para a
filosofia e a arte enquanto forcas curativas, por forma a desen-
volver uma pratica de filologia renovada e autoconsciente.
A rececao do livro revela, porém, que o seu autor previu
incorretamente os seus efeitos. O Nascimento da Tragédia teve
como eco, na verdade, sobretudo o siléncio. Durante o seu
primeiro ano, suscitou apenas duas reagoes na imprensa: a
recensao celebratoria de Rohde no Norddeutsche allgemeine
Zeitung de 26 de maio de 1872, e o panfleto critico em duas
partes (primavera de 1872 e inverno de 1873) do jovem
doutor de filologia Ulrich von Wilamowitz-Mollendorff.
Em ambos os panfletos, Wilamowitz comenta «como se

(*) Cartade Nietzsche a Rohde, 29 de marco de 1871 (NIETZSCHE,
Sémiliche Briefe, vol. 3, p. 189).

(*) Veja-se WHITMAN, «Nietzsche in the Magisterial Tradition
of German Classical Philology», p. 463.
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Nietzsche estivesse a argumentar a partir de factos filologi-
cos ou, pelo menos, com base em conhecimento filolégico»,
coisa que Nietzsche nao estava: no Nascimento da Tragédia,
Nietzsche nao defendeu teses com base na literatura aca-
démica, «<mas num outro nivel, a que podemos chamar
diversamente bases retoricas, estéticas, ou culturais, com
uma boa dose de inven¢ao imaginativa adicional».(**) Ainda
assim, alguns classicistas reconheceram a utilidade das intui-
coes de Nietzsche. Por exemplo, entre as criticas que dirigiu
a Nietzsche, o fil6logo Ernst Leutsch, da Universidade de
Gottingen, escreveu que ali se encontrava um «académico
a quem nao falta o espirito, como o mostram varias intui-
coes no livro».(*) Mas a maioria dos especialistas na area
consideraram que, com O Nascimento da Tragédia, Nietzsche
«estava, de facto, a arriscar a credibilidade académica». (%°)
Numa perspetiva mais abrangente, podemos ver que
Wilamowitz estava a criticar a postura filosofica de Nietzsche
na mesma medida em que argumentava contra a possibili-
dade de se fazer filologia classica de qualquer outro modo
que nao o puramente académico. Wilamowitz considerava
a filologia uma ciéncia que tinha um método sélido e
critico que produzia resultados definitivos e permitia aos
académicos fazerem um progresso preciso e substancial no
conhecimento histdrico exato do passado.(*”) O seu segundo
panfleto contra Nietzsche acabava com estas palavras:

(*') PORTER, «“Don’t Quote Me on That!”», p. 75. A recensao de
Rohde e ambos os panfletos de Wilamowitz encontram-se reimpres-
sos em GRUNDER, Karlfried (org.), Der Streit um Nietzsches Geburt der
Tragodie, Hildesheim/Zurique/Nova Iorque, Olms, 1989.

() Leutsch, Ernstvon, «Review of Die Geburt der Tragddie», in
Philologischer Anzeiger, vol. 5, n.° 3, 1873, p. 138; veja-se a carta de Rohde
aNietzsche, 12 de janeiro de 1873, (N1ETZSCHE, Friedrich, Briefwechsel.
Kritische Gesamtausgabe, ed. G. Colli, M. Montinari, W. Muller-Lauter,
K. Pestalozzi, Berlim/Nova Iorque: De Gruyter, 1975, vol. 2, 4).

(*%) PORTER, «“Don’t Quote Me on That!”», p. 74.

(*) WiLaMowITZ-MOLLENDORFF, Ulrich von, History of Classical
Scholarship, trad. A. Harris, Baltimore, The Johns Hopkins University
Press, 1982, p. 1.
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Se ele [Sr. Nietzsche] me respondesse agora que simples-
mente nao quer saber nada da «chamada histéria mundial»,
nem da «histéria e critica», que deseja apenas criar uma obra
de arte dionisiaca-apolinea, uma «consolacao metafisica» (...)
entao revogaria a minha critica e diminuiria a sua importancia.
(...) permitiria de bom grado o seu evangelho, pois as minhas
armas nao lhe conseguem tocar (...) mas uma coisa eu exigiria:
que o Sr. Nietzsche mantivesse a sua palavra, levasse o tirso e se
mudasse da India para a Grécia, e descesse do seu pilpito, onde
é suposto ensinar de forma cientifica.(*)

A conclusao de Wilamowitz era clara: como o seu
primeiro livro — um ensaio nao cientifico escrito por um
especialista desleixado — mostrava, Nietzsche nao merecia
a sua posicao académica.

De forma interessante, enquanto «a reacao imediata da
profissao» ao livro de Nietzsche foi o siléncio (*), a resposta
de Nietzsche foi a mesma. A querela de 1872-1873 em torno
de O Nascimento da Tragédia foi sobretudo entre Rohde e
Wilamowitz (com um apontamento de Richard Wagner):
Nietzsche nao respondeu diretamente a Wilamowitz. Na ver-
dade, o acontecimento levou Nietzsche a decidir manter-se
afastado de discussoes futuras. Depois de ler o primeiro
panfleto de Wilamowitz, escreveu a Gersdorff, a 3 de junho
de 1872: «<Nunca me envolverei numa polémica.»(*’) No
entanto, o seu primeiro livro teve de facto uma importante
consequéncia no que diz respeito ao estatuto disciplinar de
Nietzsche: a partir desta publicacao passou a ser conside-
rado sobretudo um fil6sofo (e frequentemente um filésofo
wagneriano). Uma curta coluna no Philosophische Monatshefte

(*%) Idem, «Zukunftsphilologie!», in K. GRONDER (org.), Der Streit
um Nielzsches Geburt der Tragidie, Hildesheim/Zurique/Nova lorque,
Olms, 1989, p. 55.

(*) WHITMAN, «Nietzsche in the Magisterial Tradition of German
Classical Philology», p. 455.

(*) Carta de Nietzsche a Gersdorff, 3 de junho de 1872
(NIETZSCHE, Sdmtliche Briefe, vol. 4, pp. 5—6).
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até mencionou Nietzsche entre os professores de filosofia
de Basileia! (*!)

Ironicamente, Nietzsche foi listado precisamente entre
dois detentores da catedra de Filosofia em Basileia, um dos
quais o recentemente nomeado Eucken. Nietzsche escreveu,
a 30 de abril de 1872, que nao podia estar mais contente por
ser «incluido entre os “professores de filosofia”».(*?) Mas
isso mostra que ele ainda ignorava as consequéncias finais
da contradicio entre profissio e vocacio. E evidente que a
sua tentativa de realizar a sua tarefa no interior da profissao
falhou porque a profissao filologica nao estava aberta as suas
perspetivas metodolégicas, filosoficas e culturais.

A terceira tentativa de Nietzsche de reconciliar a sua
profissao e a sua vocacao considerou sobretudo essa ques-
tao. Tendo sido confrontado com dois falhancos publicos
muito cedo na sua carreira, é revelador que esta terceira
tentativa se tenha mantido privada. Durante o inverno
de 1875, tomou notas para um ensaio sobre filologia que
intitulou Nos, Filologos. Nunca publicou ou sequer terminou
este projeto, que considerava uma potencial quarta (na
altura) Consideracdo Extempordnea. No seu rascunho parcial,
Nietzsche refletiu sobre a sua profissao de uma forma mais
pessoal do que na sua palestra inaugural. Anotou que, como
no caso dos casamentos, carreiras bem sucedidas sao extre-
mamente raras, porque «escolhemos uma profissao quando
nao somos capazes de o fazer ainda: nao conhecemos as
diferentes profissoes, nao nos conhecemos a nés proprios.»
Nietzsche identifica assim uma causa para o falhanco de
uma carreira: nao se conhecer a si proprio pode conduzir
alguém a profissao errada.

(*") Cf. Andénimo, «Die Vertreter der Philosophie an der
Universitat Basel», in Philosophische Monatshefte, n.® 8, 1872. Para uma
consideracao de Nietzsche como filésofo wagneriano, veja-se por
exemplo LEUTSCH, «Review of Die Geburt der Tragodie», pp. 137-138.

(**) Carta de Nietzsche a Rohde, 30 de abril de 1872 (NIETZSCHE,
Samtliche Briefe, vol. 3, p. 314).
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Apesar de estar a falar em nome proprio, Nietzsche
considerava também que a maioria dos académicos nao
tém o emprego certo para si: permanecem nas suas cate-
dras porque interpretaram de forma errada a sua paixao.
Confundem a sua verdadeira vocacao com o seu impulso
para um tipo peculiar de conhecimento (ou o seu impulso
para um tipo de vida particular: com profissao, com sala-
rio, etc.). Por outras palavras: a maioria das carreiras dos
académicos revelam que eles ignoram (possivelmente nos
dois sentidos da palavra) a sua vocacao. Nietzsche pensava
com amargura no resultado de um tal erro pessoal: um
académico «passa os seus anos mais ativos numa profissao,
utiliza toda a sua capacidade para refletir sobre ela, e depois
torna-se mais experiente; mas se alcancar o auge da sua
intuicao profissional nessa altura, é geralmente demasiado
tarde para comecar alguma coisa de novo.»(*) Nietzsche
tinha trinta e um anos quando escreveu isto, e mais de cinco
numa carreira de que se tentou afastar quase desde o inicio.
Acreditava que esta situacao contribuira para a sua doenca
fisica e moral.

As tentativas de Nietzsche de reconciliar a sua profissao
filologica e a sua vocacao filos6fica falharam nao apenas
devido a especializacao cada vez maior da investigacao e da
formacao filolégicas. Falharam também, por um lado, por
causa das contradigcoes estruturais entre paixao (voca¢ao)
e ciéncia (profissao académica) e, por outro lado, por causa
das tensoes internas de uma vocacao filosofica.

O conflito estrutural entre profissao e vocacao na
filosofia: Nietzsche e a definicao de «profissao»

Para compreendermos melhor a posicao de Nietzsche
sobre esta matéria, podemos voltar-nos para a tradicao
luterana em que Nietzsche foi educado e que informa os

(*) As duas ultimas citacoes sao dos fragmentos péstumos:
Sémtliche Werke, vol. 8, 3[19], p. 20.
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conceitos que utilizou. E para o fazermos podemos focar-nos
num pensador vinte anos mais jovem que Nietzsche que
prop6s uma definicao exemplar de profissao: Max Weber.

Ao falar do uso luterano que reconhece o significado
vocacional de uma atividade profissional, Weber explica
que a palavra alema Beruf designa uma darea particular de
trabalho, mas também uma posicao que se ocupa para avida
toda.(**) Este conceito tem um significado tanto externo
como interno: um Berufé uma profissao e, 20 mesmo tempo,
uma vocacao ou chamamento. Como Weber sublinhou na
sua famosa conferéncia de 1917, A Ciéncia como Vocagao, o
Beruf de um académico, enquanto profissao (no sentido
externo), segue as exigéncias do método e da especializacao
disciplinares.(*) Quanto ao seu sentido interno, o Beruf
do académico estd necessariamente ligado a uma paixao
pelo conhecimento per se. Paixao e trabalho «ambos em
conjunto» (*%), sao o pré-requisito para a inspiracao do
académico — que Weber assemelha a uma «intoxicacao»
[Rausch] — e, portanto, para as ideias do académico. Sem
uma paixao inspiradora e um trabalho meticuloso guiado
por um método, nao se pode fazer uma profissao a partir
do conhecimento como ciéncia.

Enquanto trabalho e paixao, uma profissao tem efeitos
exteriores e interiores. Através da sua profissao, um acadé-
mico participa no progresso do conhecimento no seu campo
particular, mas também faz um progresso consideravel no

(**) WEBER, Max, Die protestantische Ethik und der Geist des
Kapitalismus, in Gesammelte Aufsdize zur Religionssoziologie, ed. Marianne
Weber, Tuebingen, Mohr Siebeck/UTB, 1988, p. 63. Sobre Nietzsche
e o luteranismo, veja-se LARGE, Duncan, «“Der Bauernaufstand des
Geistes”. Nietzsche, Luther and the Reformation», in N. MARTIN
(org.), Nietzsche and the German Tradition, Bern, Peter Lang, 2003,
pp- 111-137.

(**) Veja-se WEBER, Max, «Wissenschaft als Beruf», in Gesammelte
Aufsdtze zur Wissenschaftslehre, vol. 1, ed. J.F. Winckelmann, Tuebingen,
Mohr Siebeck/UTB, 1988, pp. 588 (relativamente a especializacao)
e 590 (relativamente ao método).

(*%) WEBER, «Wissenschaft als Beruf», pp. 590-591.
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conhecimento de si mesmo. E por isso que a conferéncia
de Weber termina com a afirmacao de que a ciéncia como
vocacao estimula o individuo a trabalhar de tal forma que
«as “exigéncias do dia” sejam inteiramente cumpridas, tanto
profissional como humanamente».(*’) O Beruf é um «cha-
mamento profissional»: neste sentido luterano-weberiano, a
tarefa ou vocacao do académico € a sua profissao.

Em vez de seguir esta compreensao «existencial» da
profissao como um chamamento [Berufung], Nietzsche dis-
socia Berufe Aufgabe. Considera «profissao», no seu sentido
externo, um conceito que tem apenas que ver com o traba-
lho profissional. Citando Weber uma vez mais, podemos
dizer que para Nietzsche a profissao é «a atividade definida
pela divisao do trabalho que constitui para um individuo a
sua fonte de rendimento e, portanto, a dltima fonte da sua
subsisténcia e sobrevivéncia».(**) Weber acrescenta que este
significado de Beruf caracteriza as linguas latinas, que nao
tém um equivalente para o conceito alemao que engloba
ambas as ideias de «profissao» e «chamamento». Nietzsche,
justamente, distancia-se do conceito luterano: a unidade
«organica» da profissao é impossivel para ele, que reconhece
a sua vocacao como um chamamento filosofico.

Partindo da sua leitura de Schopenhauer e da sua
definicao grega da filosofia — jd voltaremos a este assunto
— Nietzsche sugere que a filosofia nao pode ser um
empreendimento académico. Por outras palavras, a paixao
filoséfica interior e o chamamento que ela suscita ndo
podem ser exteriorizados numa carreira, compreendida em
termos sociais e econémicos. O conflito entre a profissao e
a vocacao, no caso de uma vocacao filosofica, tende a ser
insuperavel porque € estrutural. Concentremo-nos agora em
trés aspetos desta importante posicao de Nietzsche.

Em primeiro lugar, é evidente que a mudanca de carreira
nao seria uma solucao para o conflito. De facto, o problema

(*") Ibidem, p. 613.
(*®) Idem, Die protestantische Ethik und der Geist des Kapitalismus,
p- 64, nota.
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nao reside na paixao — seja ela entendida como um
«instinto» [7Trieb], um «enigma» ou uma «intoxicacao» (*)
— que leva alguém a apreender um determinado campo de
conhecimento. Pelo contrario, o problema esta na constitui¢io
disciplinar desta paixdo. Nietzsche sugere que se o nosso
impulso para o conhecimento se envolver com as exigéncias
de uma disciplina académica inclinar-se-a inevitavelmente
para a realizacao desta acima de tudo, como € o caso da
filologia: «a filologia cldssica persegue apenas o fim ultimo
do seu proprio ser, que € a fusao dos impulsos inicialmente
hostis e violentos que s6 a forca foram reunidos. Podemos
falar quanto quisermos da inacessibilidade deste objetivo, e
até designar o proprio objetivo como um propoésito ilégico
— o prop6sito é muito real.» (*") Isto significa que empre-
endimentos disciplinares nao funcionam primariamente
por forma a saciarem a paixao do académico, mas antes
para definirem, circunscreverem, limitarem e preservarem
a propria disciplina académica.

Esta observacao refere-se precisamente as atividades
do trabalhador cientifico atarefado, que Nietzsche, bem
como os membros da academia de Berlim, criticaram por se
assemelhar cada vez mais, de forma perigosa, a um operario
fabril.(*') O trabalhador cientifico esquiva-se da sua paixao
pelo «enigma» quando se volta para objetivos mais praticos.
Alguns destes objetivos contribuem para manter a disciplina
(como por exemplo encontrar dados que confirmem a
constituicao disciplinar do conhecimento), enquanto outros
contribuem para manter o estatuto do proprio investigador

(*) Veja-se, respetivamente, para «instinto», NIETZSCHE, Sdmtliche
Werke, vol. 8, 3[62], p. 31; para «enigma», REINHARDT, «Die klassische
Philologie und das Klassische», p. 335; e para «intoxicacao», WEBER,
«Wissenschaft als Beruf>, p. 590.

(°%) Ni1eTzscHE, «<Homer und die klassische Philologie», in Werke
Kritische Gesamtausgabe, vol. 2, 1, p. 253.

(°') Veja-se por exemplo NIETZSCHE, «Encyclopadie der
klassische Philologie», § 7, in Werke Kritische Gesamtausgabe, vol. 2, 3,
pp- 369-70; e Du Bois-REymonD, «Uber die wissenschaftlichen
Zustande der Gegenwart», p. 450.
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(como construir a sua reputacao e negociar o seu salario).
De facto, estes objetivos praticos alcan¢am a especializacao
e profissionalizacao da disciplina. Podemos compreender as
palavras de Nietzsche nas suas notas de 1875 desta forma:
«Quando observamos quao poucos fil6logos realmente exis-
tem, tirando aqueles que escolheram a filologia como meio
de sustento, podemos decidir por n6s mesmos o que ha de
errado com este impulso para a Antiguidade, ele praticamente
nao existe; pois nao existem filélogos desinteressados.» (%)

Em segundo lugar, enquanto uma profissao implica
muitas acoes publicas (palestras, conferéncias, publicacao
de investigacao, representacoes profissionais, interacao
social, etc.), uma vocacao, tal como Nietzsche a entende —
i.e. uma vocacao filoséfica — exige, pelo contrario, algum
nivel de expressao privada. Com efeito, uma vez que «factos
particularmente tristes se encontram na esséncia das coisas»,
a filosofia descobre verdades perturbadoras que nao sao
para todos os ouvidos. (**) No inicio dos anos 1870, Nietzsche
apreciava a ideia de uma comunidade de espiritos filos6ficos
— usava a expressao Bildungs-Sekte: algo como uma «seita
cultural-educativa», semelhante as comunidades filosoficas
da Antiguidade, «uma nova academia grega», como escreveu
ao seu amigo préoximo Erwin Rohde.(°*) Mesmo nestes
sonhos de comunhao privada, os desejos intelectuais de
Nietzsche ecoavam os de Mommsen e outros académicos
que se sentiam parte de um grupo de iniciados na Academia
de Ciéncias de Berlim. Através desta quase «irmandade
religiosa» multidisciplinar, a unidade do conhecimento
podia sobreviver, apesar da especializacao crescente das
disciplinas académicas.(*®) Mas Nietzsche nao pensava nas

(%?) NIETZSCHE, Simtliche Werke, vol. 8, 3[62], p. 31.

(%®) Idem, «Encyclopzedie der klassische Philologie», § 7, in Werke
Kritische Gesamlausgabe, vol. 2, 3, p. 371.

(°") Carta de Nietzsche a Rohde, 15 de dezembro de 1870
(N1ETZSCHE, Sdmiliche Briefe, vol. 3, p. 165). Para «Bildungs-Sekte», cf.
NIETZSCHE, Samtliche Werke, vol. 7, 32[62], p. 776.

(°®) DasToN, «The Academies and the Unity of Knowledge»,
p. 82.
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universidades ou academias como lugares onde o espirito
filosofico pudesse florescer: percebeu como a quantidade de
trabalho administrativo e detalhes triviais ocupava a maior
parte do precioso tempo do académico.

Em terceiro lugar, segue-se das suas trés tentativas
falhadas e da sua definicao de profissao o facto de Nietzsche
considerar o conflito entre a profissao e a vocacao irre-
conciliavel. Esta observacao tornou-se realidade concreta
quando se retirou completamente da vida académica em
1879. Ao contrario de Rohde, Nietzsche nao concordava com
a afirmacao de que uma carreira académica «é em todas
as circunstancias a mais segura e confidvel para enfrentar
todos os perigos».(°®) Porque considerava que a filosofia nao
podia ser uma profissao, Nietzsche optou por uma vocacao
nao profissionalizada. Abandonou a sua profissao para
levar uma vida filosé6fica e tornou-se o «médico errante»
que Rohde temia.

Os comentadores nao hesitam em dizer que, neste
momento, Nietzsche foi «libertado» pela sua doenca fisica.
E o proprio Nietzsche reconheceu este facto em 1888,
quando escreveu sobre os seus anos de 1876-1878: «A doenca
lentamente libertou-me.» (°") Sem duvida que a sua saide fragil
contribuiu para a sua decisao de deixar a academia, mas
nao podemos concluir que esta foi a tinica ou até mesmo a
principal razao para a sua reforma antecipada. A crise de
Nietzsche dos anos 1870 foi fundamentalmente filosofica:
dizia respeito ao conflito entre a profissao e a voca¢ao, sobre
o qual refletiu profundamente. Foi a tarefa de Nietzsche,
talvez mais do que o seu corpo, que o levou a uma «vida
filosofica» independente de uma profissao.

(*%) Carta de Rohde a Nietzsche, 6 de maio de 1872 (NIETZSCHE,
Briefwechsel, vol. 2, 4).

(®"y N1ETZSCHE, Ecce Homo, <Humano, Demasiado Humano»,
§ 4. Um exemplo de um especialista de Nietzsche a atribuir um
efeito libertador ao estado fisico de Nietzsche é D’Ior10, Paolo, «LLa
naissance de la philosophie enfantée par 'esprit scientifique», in
NIETZSCHE, Friedrich, Les philosophes préplatoniciens, org. P. D’lorio,
trad. N. Ferrand, Combas, L’Eclat, 1994, p. 41.
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A definicao de Nietzsche de vida filosofica

A compreensao de Nietzsche do seu conflito e o seu
projeto paralelo de renunciar a sua catedra em filologia
desenvolveu-se ao longo dos anos 1870. As suas cartas reve-
lam que ele considerava a possibilidade de deixar a academia
desde cedo. Em 1872 falava de longas viagens para fora de
Basileia, e escreveu a Rohde a 11 de abril: «Para os fins
deste proposito defino agora a minha posicao de tal forma
que possas ser o meu sucessor em fodos os aspetos.» (**) Mas
Rohde nao apoiava a posicao antiprofissional do amigo.
Relembrava Nietzsche constantemente de que «em nenhuma
circunstancia» ele deveria abandonar a posicao que lhe
garantia os meios sociais, intelectuais e financeiros «para
construir a sua vida em grande estilo sem medo».(*) Apesar
de acreditar que num mundo ideal os espiritos filosoficos
deveriam poder desligar-se da vida quotidiana, Rohde
considerava a academia «sem duvida o mais nobre entre
todos os deveres profissionais».(*’) Tentava invariavelmente
convencer Nietzsche a manter a sua catedra: como escreveu
a 14 de novembro de 1872, na sua guerra comum contra a
nova cultura alema, «abdicar de possibilidades materiais seria
o maior disparate».(®") Rohde esperava afetuosamente que
Nietzsche abandonasse os seus «planos de médico errante»,
em vez da sua carreira, e, quanto a si, em nenhum caso
desejava tornar-se um vagabundo literario. (%%)

Claramente, Nietzsche e Rohde tinham visoes opostas,
nao da tarefa em maos, mas do local a partir do qual esta

(*®) Carta de Nietzsche a Rohde, 11 de abril de 1872 (NIETZSCHE,
Sémiliche Briefe, vol. 3, pp. 304-305).

(°*¥) Carta de Rohde a Nietzsche, abril de 1872, (NIETZSCHE,
Briefwechsel, vol. 2, 2).

(°%) Carta de Rohde a Nietzsche, 6 de maio de 1872 (NIETZSCHE,
Briefwechsel, vol. 2, 4).

(®1) Carta de Rohde a Nietzsche, 14 de novembro de 1872
(NIETZSCHE, Briefwechsel, vol. 2, 4).

(°?) Vejam-se as cartas de Rohde a Nietzsche de 6 de maio de
1872 e de 14 de novembro de 1872.
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tarefa podia ser cumprida. Rohde queria perseguir o
seu movimento cultural no mundo académico, apoiado
por titulos, subsidios e redes profissionais, ao passo que
Nietzsche falava em «fugir» da academia para «viajar», de
«abandonar» a sua carreira para novas «seitas filosoficas»
e de encontrar «verdades radicais» que definiriam uma
«vida filosofica». Enquanto fil6logo classico nao formado
em filosofia, Nietzsche tinha uma visao da vida filosofica
que fora inspirada pelos fil6sofos que conhecia bem, aqueles
que tinha lido ou por pura sorte (encontrar uma obra de
Schopenhauer numa livraria de livros em segunda mao em
1865) ou por interesse profissional (os filésofos gregos do
século v a.C.).

Nietzsche leu Schopenhauer todos os anos entre 1865
e 1878.(%) A sua carta a Rohde de 15 de dezembro de 1870
mostra como o ensaio de Schopenhauer de 1851, «Sobre
a filosofia universitaria», foi importante para ele: «com o
tempo, percebo também de que se trata na doutrina de
Schopenhauer da sabedoria universitaria. Uma institui-
¢ao para a verdade completamente radical nao é possivel
aqui.» (°*)

Schopenhauer acreditava que «se se retirar beneficio
proprio dela, a intencao imediatamente se sobrepoe a
intuicao, e de pretensos fil6sofos obtemos meros parasitas
da filosofia».("°) Segundo Schopenhauer, as exigéncias de
uma profissao paralisam a mente de tal forma que as ideias,
simplesmente, nao podem florescer: «dificilmente alguma
coisa € tao obstrutiva ao verdadeiro alcance de uma intuicao
completa ou muito profunda e, portanto, da verdadeira
sabedoria, do que a constante obrigacao de se parecer

(%) Veja-se BROBJER, Thomas, Nietzsche’s Philosophical Context: An
Intellectual Biography, Urbana/Chicago, University of Illinois Press,
2008, pp. 254-255.

(°%) Carta de Nietzsche a Rohde, 15 de dezembro de 1870
(NIETZSCHE, Sdmtliche Briefe, vol. 3, p. 165).

(**) SCHOPENHAUER, Arthur, «Uber die Universitats-Philosophie»,
in Parerga und Paralipomena. Kleine philosophische Schriften, vol. 1,
Zurique, Haffmans, 1988, p. 156.
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sabio, a exibicao do chamado conhecimento na presenca de
alunos ansiosos por aprender e a prontidao para responder
a toda e qualquer questao.» (°®) Schopenhauer enfatizou que
a filosofia como profissao nao pode ser verdadeiramente
independente, porque tem de responder a autoridade que
a sustenta: «um governo Nao vai pagar a pessoas para con-
tradizerem diretamente, ou mesmo apenas indiretamente,
aquilo que promulgou de todos os pulpitos por milhares dos
seus padres ou professores religiosos nomeados, pois se tal
procedimento fosse eficaz tornaria inevitavelmente ineficaz
a organizacao anterior.» (%)

Schelling ja havia levantado esta questao nas suas aulas
sobre os estudos universitarios: «A visao habitual das univer-
sidades € a de que elas devem produzir ferramentas e servos
aptos para todos os prop6sitos do estado.» E Wolf, o funda-
dor da filologia classica, retirou a mesma conclusiao sobre
as universidades em 1787: «o Estado tem pouca utilidade
para o mero humanista.»(**) Mas Schopenhauer sugeriu
ainda que a filosofia simplesmente nao pode existir se uma
instancia superior lhe impuser um dogma, seja a religiao
crista, o hegelianismo, a omnipoténcia do estado prussiano
ou a definicao disciplinar do conhecimento. Schopenhauer
sublinhou que «a atmosfera da liberdade é indispensavel
para a verdade» (%), defendendo em conformidade que a
filosofia devia deixar de ser uma profissao.

Nietzsche foi um seguidor de Schopenhauer ao longo
de toda a sua vida, pelo menos nesta questao. Percebeu que
o trabalho académico, infelizmente, nao serve o proposito
de definir a propria existéncia: «Observem-se apenas as
atividades com que uma pessoa cientifica ocupa a suavidae,
portanto, a mata: o que € que a visao grega das particulas tem

(%) Idem, «Uber die Universitats-Philosophie», p. 152.

(°7) Ibidem, p. 141.

(°®) Wolf é citado em CLARK, Academic Charisma and the Origins
of the Research University, p. 171. Cf. SCHELLING, Vorlesungen viber die
Methode, 111, p. 23.

(%) SCHOPENHAUER, «Uber die Universitits-Philosophie», p. 152.
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que ver com o sentido da vida?» (™) Uma vez que o filésofo
«deve procurar a verdade para si proprio e nao apenas para
escrever livros» (""), Nietzsche regressava repetidamente a
um dos primeiros principios filos6ficos: «Conhece-te a ti
mesmo.» (")

Esta frase traz-nos naturalmente a mente a filosofia
grega. E evidente que Nietzsche, enquanto filélogo, conhecia
os gregos muito bem. Deu aulas sobre os dialogos platonicos,
a metafisica e a retdrica de Aristételes, Didgenes Laércio,
Democrito e os pré-socraticos. Nas suas aulas reiterou a defi-
nicao de Socrates das origens da filosofia: afirmou que as
intuicoes filoso6ficas surgem de um «espanto acerca de tudo
0 que estd perante nés».(™) De facto, é este maravilhamento
fundamental, este «<enigma» do desconhecido que suscita a
paixao e determina a escolha de uma carreira.

No caso da filosofia este impulso deve tomar uma forma
pratica: Nietzsche acreditava que um filésofo tem de dar
um exemplo através da sua vida, mais do que com os seus
escritos. «Sou um filésofo se e na medida em que for capaz
de servir de exemplo. (...) Mas este exemplo tem de ser dado
através da vida exterior e nao apenas através de livros, isto
€, através da forma como os filosofos da Grécia ensinavam,
através das suas expressoes, atitudes, roupas, alimentacao e
modo de vida, e nao pela fala ou pela escrita.» (") Acreditava
ainda que «num sistema refutado, a iinica coisa que interessa
€ o elemento pessoal», isto é: os esforcos para filosofar.(”)

(™) NIETZSCHE, Sdmtliche Werke, vol. 8, 3[63], p- 32.

(") Ibidem, vol. 7, 32[73], p. 780.

(") Cf. idem, Vom Nutzen und Nachteil der Historie fiir das Leben,
§ 10, in Sdmtliche Werke, vol. 1, p. 333.

(") Idem, «Die vorplatonischen Philosophen», I, in Werke Kritische
Gesamtausgabe, vol. 2, 4, p. 215. Veja-se também Platao, Teeteto, 155c—d
e Aristoteles, Metafisica A, 2, 982b.

(™) Idem, Schopenhauer como Educador, trad. Clademir Araldi, Sao
Paulo, Martins Fontes, 2020, § 3, tradu¢do modificada [N. do T.].

(") Idem, A Filosofia na Idade Tragica dos Gregos, trad. Maria Inés
Madeira de Andrade, Lisboa, Edicoes 70, 1995, 1, traducdo modificada
[N.do T.].
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De facto, para Nietzsche a filosofia é melhor represen-
tada pelo verbo do que pelo nome. Esta atividade reflexiva
engloba toda a existéncia individual, tanto assim é que
define um tipo particular de vida — a vida filoséfica. Como
Nietzsche enfatizou, «a tnica critica de uma filosofia que é
possivel e prova alguma coisa, nomeadamente tentar perce-
ber se se pode viver de acordo com ela, nunca foi ensinada
nas universidades».(”) Isto significa que a atitude filosofica
mais importante nao pode ter lugar no interior da academia.

Ja em marco de 1871, Nietzsche escreveu a Rohde: «Estou
a habituar-me gradualmente a ser um fil6sofo, e ja acredito
em mim.» (") Enquanto fil6sofo, Nietzsche desejava concre-
tizar aquilo a que chamava um tipo, a «possibilidade mais
elevada, até hoje nao descoberta, da vida filosifica».(®) Esta
vida tem de ser guiada por um preceito que define a filosofia
desde Socrates: «O Deus Délfico grita-te, desde o inicio da
tua errancia para esse fim, a sua maxima “Conhece-te a
ti mesmo”. E uma maxima dificil.» (™) O preceito délfico
convida um individuo a regressar ao primeiro local da inves-
tigacao filosofica, uma vez que o conhecimento de si mesmo
abre ao conhecimento do mundo. Nietzsche associou tam-
bém a sua reflexao ao mote de Heraclito: «Eu procurei-me
e consultei-me a mim mesmo.»(*) Porque seguiu o pre-
ceito délfico, Heraclito mostrou que é preciso que o indi-
viduo se volte primeiro para si mesmo, para aprender o
que significa ser um ser humano. E como vimos, Nietzsche
acreditava que era precisamente este conhecimento, este
primeiro estadio de investigacao filosofica, que faltava aos

(") Idem, Schopenhauer como Educador, § 8, traducao modificada
[N.do T.].

(") Carta de Nietzsche a Rohde, 29 de marco de 1871 (NIETZSCHE,
Samtliche Briefe, vol. 3, p. 190).

(") Nr1etzscHE, Humano, Demasiado Humano, § 261; veja-se
também NIETZSCHE, A Filosofia na Idade Tragica dos Gregos.

(") Idem, Vom Nutzen und Nachteil der Historie fiir das Leben, § 10,
in Sdamtliche Werke, vol. 1, pp. 332—-333.

(*) Idem, «Funf Vorreden uber finf ungeschriebene Buicher», I,
in Samtliche Werke, vol. 1, p. 758.
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fillogos — como a maioria dos académicos em todas as
areas: escolheram as suas carreiras a partir de uma falta
de autoconhecimento. Os fil6logos nao reparavam, como
nota Dale Wilkerson, que «todos os exames do passado sao
exploracoes de si mesmo». (*)

*

Nietzsche nao se manteve uma estrela em ascensao, ou
sequer uma estrela fixa, na filologia por muito tempo. Com
asua reforma precoce da academia recuperou o seu estatuto
de estrela errante e viveu a vida filos6fica do «vagabundo
literario» que o seu anterior companheiro de percurso [kin-
dred spirit(*)], Erwin Rohde, temia. Talvez seja verdade que
«a perda foi da filologia», uma vez que alguns especialistas
consideram hoje que Nietzsche deve ser lembrado «como
um dos classicistas mais promissores e menos reconhecidos
de todos os tempos».(*)

Nietzsche encontrava-se fisicamente doente nos anos
1870, mas a sua decisao de renunciar a sua catedra académica
foi essencialmente filosofica. Ela deriva do facto de Nietzsche
ter identificado a causa das suas doencas fisicas e mentais no
conflito existencial irreconciliavel entre a sua profissao e o
seu chamamento natural para a filosofia — um conflito que
sentiu desde o inicio da sua carreira. Afastar-se da academia
e privilegiar uma atividade filoséfica nao profissional foi
um processo terapéutico: a Unica possibilidade de cura era
desistir da profissao a favor da vocacao. A compreensao de
Nietzsche, tanto do conflito, como da terapia, baseava-se
na sua definicao «material» de profissao e na sua concecao
schopenhaueriana e délfica de um chamamento e de uma
vida filosoficos.

(®") WILKERSON, Dale, Nietzsche and the Greeks, Londres/Nova
Iorque, Continuum Press, 2006, p. 3.

(**) Literalmente, «alma gémea». [N. do T.]

(*) Veja-se PORTER, «“Don’t Quote Me on That!”», p. 90 e «“Rare
impressions™, p. 410.
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A decisao de Nietzsche de deixar a academia foi,
sem duvida, radical. De facto, ela surge como tnica, se
considerarmos que as reflexoes que lhe estao subjacentes
— relativamente aos limites da constituicao disciplinar do
conhecimento, aos problemas que se colocam a especializa-
¢ao nas humanidades e nas ciéncias sociais, aos paradoxos
estruturais de profissoes orientadas para o conhecimento
e aos limites da filosofia como profissio — eram, na ver-
dade, partilhadas por muitos académicos do século XIX,
desde Schelling a Schopenhauer e Mommsen. (**) Estes, no
entanto, nao abandonaram as suas catedras universitarias ou
as suas posicoes prestigiadas na Academia de Berlim. Uma
apreciacao contextual das ideias de Nietzsche permite-nos,
portanto, compreender a sua verdadeira originalidade.
Ao contrario do que se 1é demasiadas vezes em comentarios
nao contextuais de Nietzsche, a sua originalidade reside nao
na sua juventude, quando comecou o seu magistério, nem
na sua defesa da vocacao artistica na filologia classica, nem
ainda na sua aspiracao a uma perspetiva filosofica global
para os estudos historicos. (**) Pelo contrario, a verdadeira
originalidade de Nietzsche reside na sua decisao radical a

(**) Talvez se pudesse estabelecer aqui um paralelo entre
Nietzsche e o historiador suico Johann Jakob Bachofen, que abando-
nou a sua catedra na Universidade de Basileia em 1845, depois de a ter
ocupado apenas quatro anos. Bachofen continuou a sua investigacao
sobre sociedades arcaicas e publicou a maior parte das suas obras
como investigador independente. Segundo Hubert Cancik, Bachofen
deve ser considerado uma das quatro figuras mais importantes
para Nietzsche em Basileia (juntamente com Wagner, Overbeck
e Burckhardt). Cf. Cancik, Hubert, Nietzsches Antike. Vorlesungen,
Estugarda, J.B. Metzler, 1995.

(*) Relativamente a pratica bastante comum nas universidades
suicas e alemas, na época de Nietzsche, de contratarem académicos
muito jovens, veja-se JANz, Friedrich Nietzsche. Para outros exemplos
de vocacgoes artisticas em filologia, cf. WHITMAN, «Nietzsche in the
Magisterial Tradition of German Classical Philology». Para uma outra
defesa de uma perspetiva filoséfica nos estudos historicos, veja-se
SCHELLING, Vorlesungen tiber die Methode.
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favor de uma vida filos6fica, no seguimento da sua avaliacao
da crise nos estudos filologicos.

Uma vez clarificado este aspeto, as questoes levantadas
por Nietzsche ressoam de forma ainda mais clara. Pode a
ciéncia ser reconciliada com a paixao no interior de uma
profissao orientada para o conhecimento, num sentido mais
weberiano que nietzschiano? E possivel praticar filosofia
na sua definicao existencial como um mode de vie(®®) dentro
da academia? E talvez de forma mais premente, a definicao
disciplinar de conhecimento na academia impoe limites a
«paixao inspiradora» do académico?(*”) De facto, estas sao
perguntas fundamentais e prementes, numa era académica
dominada pela obrigacao de adaptar a investigacao especia-
lizada a categorias disciplinares pré-definidas, a partir das
quais os organismos governamentais lancam oportunidades
de financiamento porquanto um projeto de investigacao
pode produzir dados quantificaveis e operacionais, € isto em
todos os campos de investigacao — até mesmo na filosofia.

(**) Em francés no original. [N. do T.] Veja-se HADOT, Pierre,
Exercices spirituels et philosophie antique, Paris, Albin Michel, 2002.
(®) WEBER, «Wissenschaft als Beruf>, pp. 590-591.






10.

A REANIMACAO DE NIETZSCHE
DA FILOSOFIA COMO MODO DE VIDA(")

MicHAEL URE

Duas figuras centrais da filosofia como modo de vida,
Hadot e Foucault, sugeriram que os historiadores da filoso-
fia nao conseguiram reconhecer a forma como o modelo
de filosofia greco-romano configurou tracos importantes
da filosofia europeia moderna. Ambos conjeturam que
podemos compreender o escopo, natureza e importancia do
projeto filos6fico de Nietzsche se o conceptualizarmos como
uma tentativa de reconstituir o modelo antigo de filosofia.
«A filosofia de Schopenhauer e a de Nietzsche», comenta
Hadot, «sao (...) convites a uma transformacao radical da

(") Este ensaio é um inédito originalmente escrito em inglés,
com o titulo «Nietzsche’s Reanimation of Philosophy as a Way of
Life». Traducao de Marta Faustino. Todas as citacoes foram traduzidas
a partir do texto de Michael Ure, com a excecao dos textos publi-
cados e fragmentos postumos de Nietzsche constantes na Kritische
Studienausgabe (KSA), que foram traduzidos a partir do original,
consultando (e, em alguns casos, utilizando parcial ou integral-
mente) as tradugoes portuguesas indicadas em nota de rodapé.
[N. dos O.]
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maneira de viver».(?) De forma semelhante, Foucault coloca
Nietzsche entre um grupo diverso de fil6sofos alemaes do
séc. XIX cujo objetivo implicito era revitalizar o modelo
greco-romano da filosofia como arte da vida, contra os
esforcos de longa data de o eliminar da filosofia. (*)

Hadot e Foucault defendem, entao, que Nietzsche adotou
uma concecao especificamente antiga da filosofia como uma
arte ou techné de viver. Neste modelo da filosofia, o discurso
sistematico s6 faz sentido e tem um propoésito na medida em
que contribui para a formacao de um certo ethos ou caracter.
Praticar filosofia é construir um certo tipo de si préprio
[self] e modo de conduta, como resultado da aceitacao de
um conjunto de crencas. Nesta abordagem, os filoésofos sao
mais admirados pela sua maneira de viver e morrer do que
pelas doutrinas que constroem. As famosas representacoes
neoclassicas de Jacques Louis David da firmeza filosé6fica de
Sécrates ou da indiferenca estoica de Séneca no confronto
com a morte ilustram esta crenc¢a greco-romana de que
a filosofia se demonstra através de argumentum ad oculos.
Em suma, no contexto antigo a filosofia é uma forma de
transformar a vida e, portanto, a medida do valor da filosofia
€ como se vive e morre.

Um dos objetivos principais de Nietzsche é reorgani-
zar a filosofia, de modo que ela se volte a orientar pela
analogia médica que estruturava as filosofias helenistas,
especialmente o epicurismo e o estoicismo.(*) Contudo,
como veremos, Nietzsche procura mostrar que os médicos
filosoficos anteriores — os antigos cinicos, epicuristas e
estoicos — formularam «curas» piores do que as doencas
que pretendiam tratar, pretendendo assim substitui-los por

(?) Hapor, Pierre, Philosophy as a Way of Life, ed. A. Davidson,
trad. Michael Chase, Oxford, Blackwell, 1995, p. 272.

(*) Foucaurt, Michel, The Hermeneutics of the Subject: Lectures at
the Collége de France 1981-1982, ed. F. Gros, trad. G. Burchell, Nova
Torque, Palgrave Macmillan, 2005, p. 251.

(*) Veja-se Cickro, Tusculan Disputations, trad. J. E. King,
Cambridge, MA, Harvard University Press, 1927, 3.6, cap. 2—4.
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novos médicos filos6ficos. Ao fazé-lo, Nietzsche enfrenta
um desafio particular: perceber se é possivel reanimar o
modelo médico antigo da filosofia, apesar da emergéncia
do pessimismo schopenhaueriano ou «romantico», que
Nietzsche considera envenenar a cultura moderna. A filoso-
fia nietzschiana coloca a seguinte questio: «E possivel viver
uma vida plena apesar, ou talvez por causa, deste mesmo
“pessimismo”?» Podemos esclarecer a tentativa de Nietzsche
de se manter fiel a ambicao da terapia filosé6fica classica no
contexto da emergéncia do pessimismo moderno através de
uma breve analise da sua formacao intelectual.

As meditacoes metafilosoficas de Nietzsche

Enquanto estudante do secundario, Nietzsche frequen-
tou o liceu de Schulpforta, reconhecido pela sua pedagogia
classica, e depois comecou a sua carreira académica como
classicista (ou fil6logo) na Universidade de Bona (1864-1865)
e na Universidade de Leipzig (1865-1869). Sob a tutela do
renomado fil6logo Freiderich Ritschl, que seguiu de Bona
para Leipzig, Nietzsche tornou-se conhecido através de uma
série de ensaios precoces sobre as fontes de Vidas e Doutrinas
dos Filosofos Ilustres, do doxoégrafo do século 111, Diégenes
Laércio. (°) Foi com base nestes ensaios, e na recomendacao
fervorosa que Ritschl fez de Nietzsche como um «fenémeno»
da filologia classica, que a 28 de janeiro de 1869, com ape-
nas 24 anos, Nietzsche foi nomeado Professor Ordinarius na
Universidade de Basileia, sem uma dissertacao formal, e 13
meses depois promovido a Professor Extraordinarius.

(°) A «Laertiana» de Nietzsche relaciona as fontes de Diégenes
com o Resumo das Vidas dos Filosofos, de Diocles de Magnésia. Veja-se
BARNES, Jonathan, «Nietzsche and Diogenes Laertius», in Nielzsche-
Studien, vol. 15, 1986, pp. 16—40; PORTER, James, Nietzsche and the
Philology of the Future, Stanford, CA, Stanford University Press, 2000;
e JenseN, Anthony e HerT, Helmut (orgs.), Nietzsche as a Scholar of
Antiquity, Londres, Bloomsbury, 2014.
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Ao mesmo tempo que o jovem Nietzsche forjava a
sua carreira filolégica, ia também sendo arrebatado pelo
grandioso pessimismo metafisico do filésofo alemao
Schopenhauer, bem como pela personalidade carismatica e
génio musical do grande compositor alemao e shopenhaue-
riano, Richard Wagner.(°) «Os melhores e mais elevados
momentos da minha vida», escreveu o jovem Nietzsche a
Wagner, «estao ligados ao teu nome, e conheco apenas mais
um outro homem, o teu grande irmao espiritual Arthur
Schopenhauer, por quem nutro a mesma admiracao, até
mesmo numa espécie de forma religiosa (religione quadam) .» (")
Nietzsche identificava-se com o pessimismo filoséfico de
Schopenhauer e, enquanto aspirante a compositor e pianista
talentoso, apreciava a arrojada afirmacao de Schopenhauer
de que, de todas as artes, s6 a musica conduz a uma intui-
cao metafisica sobre a vontade de vida. A descoberta de
Nietzsche de Schopenhauer e o seu ardente entusiasmo pela
musica de Wagner descarrilaram a sua carreira académica
e transformaram a sua vida.

Nietzsche conta que descobriu acidentalmente a magnum
opus de Schopenhauer, O Mundo como Vontade e Representacdo,
na livraria de Rohn em Leipzig, por volta de outubro de
1865. Imediatamente se tornou um discipulo ardoroso. Dois
anos depois, recorda de forma dramatica esta descoberta
serendipitosa:

(°) Veja-se também DAHLKVIST, Tobias, Nietzsche and the Philosophy
of Pessimism: A Study of Nielzsche’s Relation to the Pessimistic Tradition.
Schopenhauer, Hartmann, Leopardi, Estocolmo, Elanders Gotab, 2007;
sobre a relacao de Nietzsche com doutrinas pessimistas contempo-
raneas: Der Werth des Lebens [O valor da vida], de Eugen Diihring
(1865), e, em particular, Die Philosophie des Unbewussten [A filosofia do
inconsciente], de Eduard von Hartmann (1869).

(") Cartade Nietzsche a Wagner, 22 de maio de 1869 (NIETZSCHE,
Friedrich, Samtliche Briefe. Kritische Studienausgabe in 15 Binden, ed. G.
Colli e M. Montinari, Munique/Berlim/Nova Iorque, De Gruyter,
1986, vol. 3, p. 8).
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Nao sei que demoénio me sussurrou: «Leva este livro para
casa contigo» (...) Em casa, atirei-me para o canto do sofa com
o tesouro que havia adquirido e comecei a deixar aquele génio
enérgico e sombrio trabalhar sobre mim. Aqui cada linha gritava
renuncia, negacao, resignacao, aqui vi um espelho no qual vis-
lumbrava o mundo, a vida, e a minha prépria mente com uma
grandeza aterradora. Aqui o olho cheio, desinteressado, solar da
arte olhava para mim, aqui vi doenca e cura, exilio e santudrio,

inferno e paraiso. (*)

Nietzsche descreveu Schopenhauer como «o maior
semideus filosofico de todo o tltimo milénio».(?) Ao mesmo
tempo que Nietzsche se deixava arrebatar pela visao meta-
fisicamente inspirada de Schopenhauer da doenca e da
cura, estava também a trabalhar, com extrema disciplina
ascética, na identificacao das fontes das Vidas de Di6genes.
O pessimismo de Schopenhauer e os esbocos biograficos
dos fil6sofos antigos, de Didgenes, tornaram-se as fontes
principais para o modelo de filosofia de Nietzsche.

Ao fazer a transicao de fil6logo académico profissional,
na Universidade de Basileia (1869-1877), para fil6sofo iti-
nerante (1877-1888), Nietzsche transportou e desenvolveu
tracos importantes desta heranca classica. Através do seu
estudo filol6gico intenso das Vidas de Diogenes, Nietzsche
veio a admirar a filosofia grega. Sobre Diégenes, Nietzsche
escreveu que ele era «acidentalmente o guardiao desastrado
que guarda um tesouro de que nao conhece o valor. Ele é
o guarda-noturno da histéria da filosofia grega; ninguém
pode entrar nela sem receber dele a chave».(*) As Vidas
de Diégenes tornaram-se um dos pilares da orientacao

(*) Nietzsche cit. in JANAWAY, Christopher, «Schopenhauer as
Nietzsche’s Educator», in C. JANAWAY (org.), Willing and Nothingness:
Schopenhauer as Nielzsche’s Educator, Oxford, The Clarendon Press,
1998, p. 16.

(?) JaNaway, «Schopenhauer as Nietzsche’s Educator», p. 1.

(") N1ETZSCHE, Friedrich, Historish-kritische Gesamtausgabe. Werke,
5 vols., Munique, Beck, 1933-42, vol. 5, p. 126.
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filos6fica de Nietzsche. () Através deste livro, Nietzsche
absorveu a ideia difundida na antiguidade de que, acima
de tudo, a filosofia é um modo de vida e o filésofo é um
médico. Na sua aula inaugural em Basileia (28 de maio de
1869), «Homero e a Filologia Classica», Nietzsche invocou
explicitamente o lamento de Séneca de que a ascensao do
ensino sofista estava a transformar a filosofia, o estudo da
sabedoria, em filologia, o estudo de meras palavras: «ltaque
quae philosophia fuit facta philologia est.»(**) Na sua prépria
«confissao de fé», Nietzsche declara a sua intencao de rea-
lizar a operacao inversa: transformar a filologia novamente
numa disciplina que nos ensina como viver: «Philosophia facta
est quae philologia fuit.»

No comeco dos anos 1870, Nietzsche desenvolveu
um estudo nao publicado sobre a filosofia grega antiga,
A Filosofia na Idade Tragica dos Gregos (1873) e uma série
contemporanea de notas (igualmente nao publicadas) para
um livro sobre o fil6sofo, o seu chamado Das Philosophenbuch.
Em ambos os casos, Nietzsche salienta o ideal antigo do
fil6sofo como médico da cultura e da prioridade as vidas
e personalidades dos fil6sofos relativamente as suas dou-
trinas escritas. Um dos seus esbocos para o seu livro sobre
o filosofo intitula-se «O fil6sofo como médico da cultura».
«O produto do filésofo», afirma aqui no estilo classico, «é

(") Para frustracao de muitos filésofos e comentadores moder-
nos, Diégenes de Laércio da muita atencao a forma como os filésofos
antigos viviam ou praticavam a sua filosofia, mas nao examina as
suas doutrinas tedricas com detalhe critico. Em alguns casos, o
método anedotico de Didgenes reflete de forma adequada a esséncia
fundamental das filosofias antigas, e muito em particular o género
da anedota ou chreia, associada em particular ao cinismo. «Apesar de
muito popular enquanto forma», como observa Burton Mack, «a chreia
foi cultivada nos niveis mais elevados da vida intelectual e tornou-se,
na verdade, um meio fundamental para caracterizacao dos filésofos
[antigos]» (MACK, Burton, The Christian Myth: Origins, Logic, Legacy,
Londres, Continuum International, 2003, p. 38).

('?) Cf. SENECA, L. A., Cartas a Lucilio, org. J. A. S. Campos,
Lisboa, Fundacao Calouste Gulbenkian, 2004, 108.23.
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a sua vida (em primeiro lugar, antes das suas obras). E essa a
sua obra de arte.» ('%)

Em A Filosofia na Idade Tragica dos Gregos, Nietzsche
expande o seu compromisso com uma historia da filosofia
como pratica vivida. Aqui procura enfatizar apenas aquele
aspeto das doutrinas de um fil6sofo que constituem uma
marca da sua personalidade: «<Vou narrar uma versao sim-
plificada da historia desses fil6sofos: de cada sistema quero
apenas extrair o fragmento de personalidade que contém e
que pertence ao elemento irrefutavel e indiscutivel que a his-
toria deve guardar.» (**) Nietzsche da prioridade ao estudo
dos caracteres dos fil6sofos pré-platénicos relativamente aos
seus sistemas: «o que devemos amar e venerar sempre € que nao
nos pode ser roubado por nenhum esclarecimento posterior:
o grande ser humano.»(*) De facto, Nietzsche reabilita
o género antigo das anedotas de Diégenes Laércio: «em
sistemas que foram refutados s6 nos pode interessar o ele-
mento pessoal, uma vez que é a tinica realidade eternamente
irrefutavel. Com trés anedotas € possivel dar a imagem de
um ser humano; vou tentar extrair trés anedotas de cada
sistema, e nao me ocuparei do resto.» (*°)

Nietzsche também utiliza este modelo antigo da filosofia
para estruturar duas das suas Consideracoes Extemporaneas('”),
«Da Utilidade e Desvantagem da Histéria paraa Vida» (feve-
reiro de 1874) e «Schopenhauer como Educador» (outubro
de 1874). Como veremos, as chamadas «consideracoes» ou
«meditacoes» [Betrachtungen] de Nietzsche sao moldadas

(**) NIETZSCHE, Friedrich, Samiliche Werke, Kritische Studienausgabe
in 15 Banden, ed. G. Colli e M. Montinari, Munique/Berlim/Nova
Torque, DTV/De Gruyter, 1980, vol. 7, 29[205], p. 712.

(") Idem, A Filosofia na Idade Tragica dos Gregos, trad. Maria Inés
Madeira de Andrade, Lisboa, Edicoes 70, 1995, Prefacio.

(") Ibidem, Prefacio.

(**) Ibid., Segundo Prefacio.

(') O titulo de Nietzsche refere-se a quatro «consideracoes»
ou «meditacoes» [Betrachtungen]: «David Strauss, o Confessor e o
Escritor», «Da Utilidade e Desvantagem da Histéria Para a Vida»,
«Schopenhauer como Educador» e «Richard Wagner em Bayreuth».
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pelo ideal antigo da filosofia como modo de vida, a sua
concecao do médico cultural ou filos6fico e a sua énfase
naquilo a que, na esteira de Hadot, podemos chamar «exer-
cicios espirituais». Nietzsche ressuscita o modelo antigo ao
assumir o papel de um médico filoséfico contemporaneo.
Consideremos brevemente estas duas meditacoes para
percebermos como sao informadas pelas pressuposicoes
metafilosoficas da filosofia antiga.

A concecao nietzschiana de extemporaneidade
(Unzeitgemasse) esta carregada de uma série de conotacoes
que sao importantes para os nossos propositos. Em primeiro
lugar, Nietzsche usa este termo para se identificar como
critico da cultura contemporanea, que observa aquilo que
considera ser uma das suas maiores conquistas, ¢.e. o sentido
histérico, e a avalia a partir de uma perspetiva especifica-
mente classica:

[E] apenas na medida em que sou um discipulo de tem-
pos mais antigos, em particular dos gregos, que apesar de ser
um filho do tempo presente pude chegar a experiéncias tao
extemporaneas. (...) pois nao saberia que sentido poderia ter a
filologia cldssica para o nosso tempo a nao ser exercer nele um
efeito extemporaneo — quer dizer, [um efeito] contra o tempo,
e por isso no tempo e, esperemos, para beneficio de um tempo
vindouro. (%)

De uma forma que se assemelha ao cinismo antigo, como
podemos dizer, Nietzsche desfigura a moeda da cultura
moderna: avalia o que ela considera ser uma das suas
maiores virtudes como, na verdade, um vicio ou doenca
corruptores. Enquanto critico extemporaneo que observa
aidade moderna através das lentes da antiguidade classica,
Nietzsche percebe que esta sofre de uma doenca particular,
aquilo a que chama a «febre historica consumidora. ()

("®) Idem, Da Utilidade ¢ Desvantagem da Histéria para a Vida
[ Consideragoes Extemporaneas II], Prefacio.
(") Ibid., Prefdcio.
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Esta nova doenca historica impede os individuos modernos
de utilizarem o passado para estimularem e cultivarem as
suas proprias acoes. Em vez de incorporarem o passado
nas suas proprias vidas e personalidades, tornam-se meros
espectadores «objetivos» da historia. Nietzsche define esta
doenca histérica moderna como a perda da capacidade de
incorporar e transformar o conhecimento em acao.

Em contrapartida, Nietzsche concebe a sua propria
perspetiva classica como seguindo o principio de que o
conhecimento deve servir para expandir a vida. Assume um
ideal de florescimento que prioritiza a vida relativamente ao
conhecimento. Devemos, como afirma de forma enfatica,
«aprender melhor como utilizar a historia para o proposito
da vida!» (*°) Para Nietzsche, a doenca da cultura moderna
consiste precisamente na eliminacao da incorporacao da
verdade na pratica vivida, que é a marca distintiva da filo-
sofia como modo de vida. Os fil6sofos modernos, Nietzsche
lamenta, ja nao concebem a filosofia como um modo de
vida, mas como um discurso teérico. Compilam historias
eruditas e abrangentes de sistemas filosoficos sem testarem
estas filosofias como modos de vida:

Ninguém pode ousar cumprir a lei da filosofia em si,
ninguém vive filosoficamente com aquela lealdade elementar
que obrigava um Antigo, onde quer que estivesse e fosse o que
fosse que fizesse, a comportar-se como estoico, se tinha jurado
fidelidade a Stoa.(*)

Na esteira de Schopenhauer, Nietzsche sugere que o
abandono da filosofia como modo de vida € sintomatico, nao
apenas da doenca histérica moderna, mas também de a filo-
sofia se ter tornado um instrumento pedagogico do Estado:

Todo o filosofar moderno é politico e policial, limitado por
governos, igrejas, academias, costumes e cobardia humana a

() Ibid., § 1.
(') Ibid., § 5.
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aparéncia erudita: fica-se pelo suspiro «e se» ou pelo reconhe-
cimento de que «era uma vez». No interior da cultura historica,
a filosofia nao tem qualquer direito se quiser ser mais do que
um saber internamente contido sem efeitos. (...) Serao ainda
seres humanos, perguntamo-nos, ou talvez apenas maquinas de

pensar, escrever e falar?(*?)

Em segundo lugar, Nietzsche mostra que olhar para a
época moderna através destas lentes antigas € adotar a pers-
petiva de um médico da cultura, que diagnostica o presente
em termos de saude e doenca e que almeja curar as suas
patologias. Um dos temas recorrentes da sua obra € o repe-
tido uso de metaforas médicas para conceber os problemas
que Nietzsche acredita derivarem da sobrevalorizacao das
ciéncias historicas por parte da cultura moderna. Nietzsche
pretende curar a época moderna daquilo a que chama as
suas «doencas», «lesoes», «patologias».

Em terceiro lugar, enquanto observacoes «médicas» ou
«diagnosticas» do presente, as suas consideracoes extempo-
raneas também prescrevem uma série de exercicios como
remédios para as doencas que diagnosticam. Na meditacao
sobre a histéria, por exemplo, Nietzsche identifica aquilo
a que podemos chamar um tratamento quase-cinico e um
antidoto quase-estoico para curar a «asfixia da vida pelo
historico, pela doenca histérica».(**) Nietzsche descreve
a medicina «a-histérica» anterior como um exercicio no
«esquecimento» e o referido antidoto «supra-histérico» como
vendo as coisas da perspetiva da eternidade, ou atribuindo
a existéncia o cardcter da eternidade.(?*) Nietzsche iden-
tifica o cinismo antigo com o exercicio de esquecimento.
O cinismo antigo, tal como Nietzsche o concebe, é uma
askésisfilosofica cujo objetivo é recuperar um entendimento
animal saudavel. Baseando-se na distin¢ao de Schopenhauer
entre a cognicao animal e a cogni¢cao humana, Nietzsche

() Ibid., § 5.
(®) Ibid., § 10.
(*) Cf. Ibid., § 1 e 10.
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sugere que os cinicos exercitam a cognicao intuitiva dos
primeiros como meio para recuperarem a sua felicidade.
Ao contrdrio dos humanos, cuja cognicao abstrata lhes
permite relembrar o passado e imaginar o futuro, sobre-
carregando-os assim com o arrependimento € o medo
por antecipacdo, os animais estao inteiramente imersos
no momento presente.(*”) A memoéria, ou a palavra «foi»,
como o formula, é «a palavra-chave através da qual a luta,
o sofrimento e o tédio se aproximam dos seres humanos
para os lembrar do que € no fundo a sua existéncia — um
imperfectum que nunca podera ser completado».(**) No
entanto, ao contrario de Schopenhauer, Nietzsche nao
contesta a filosofia cinica e afirma a conclusao pessimista
de que estamos fadados a sofrer, mas antes mostra como é
que o exercicio cinico do esquecimento é necessario para
superarmos o desejo pessimista de escaparmos ou de nos
virarmos contra a vontade de vida:

Se a felicidade, o anseio por uma nova felicidade, num
qualquer sentido, é aquilo que mantém o ser vivo preso a vida
e o impele para continuar a viver, entao talvez nenhum outro
fil6sofo tenha mais razao do que o cinico: pois a felicidade dos
animais, como a do cinico perfeito, é a prova viva da razao do
cinismo. (...) Tanto no caso da felicidade mais infima quanto
no caso da maior felicidade, é sempre a mesma coisa que faz da
felicidade felicidade: o poder esquecer (...), a capacidade de
sentir a-historicamente ao longo da sua duracao. Quem nao se
consegue estabelecer no limiar do instante, esquecendo todo o
passado, quem nao consegue equilibrar-se num ponto como uma
deusa da vitéria sem vertigens e sem medo nunca saberd o que
é a felicidade (...).(*")

A terceira consideracao, Schopenhauer como Educador,
continua a reanimacao nietzschiana da filosofia como

(®) Ihid., § 1.
() Ibid., § 1.
(") Ibid., § 1.



382 ‘ FILOSOFIA COMO MODO DE VIDA

modo de vida. De forma significativa, Nietzsche ignora
amplamente o sistema metafisico de Schopenhauer para
se concentrar de forma quase exclusiva na sua «biografia».
Neste sentido, o estudo de Nietzsche de Schopenhauer tem
como modelo a concecao cldssica de Didgenes Laércio da
importancia primordial da vida do filésofo.(*®) Nietzsche
coloca esta assuncao classica em pratica na sua forma de
elogiar Schopenhauer como educador. Em 1874, Nietzsche
havia, na verdade, rejeitado os principios centrais da meta-
fisica e da ética schopenhauerianas, mas defendeu ainda
assim que Schopenhauer manteve relevancia filos6fica para
si enquanto exemplo de um modo de vida filosoéfico.(*?)
A «biografia» de Nietzsche representa Schopenhauer como

(*) Cf. SELLARS, John, The Art of Living: Stoic Ideas Concerning the
Nature and Function of Philosophy, Aldershot, Ashgate, 2003.

(*) «Mesmo enquanto celebrava Schopenhauer como meu
educador», escreveu, «tinha esquecido que por muito tempo antes
disso nenhum dos seus dogmas conseguia resistir a minha descon-
fianca (...) porque me deleitava em gratidao no poderoso impacto
que Schopenhauer — posicionando-se livre e corajosamente perante as
coisas e contra elas — tinha tido em mim uma década antes» (Nietzsche
cit. in BREAZEALE, Daniel, «Introduction», in D. Breazeale (org.),
Philosophy and Truth: Selections from Nietzsche’s Notebooks of the Early 1870s,
Atlantic Highlands, NJ, Humanities Press, 1979, pp. xiii—xlix: xxxii;
cf. xvii—xviii). Vejam-se as notas de Nietzsche sobre Schopenhauer
de 1868, nas quais, como observa Janaway, «Schopenhauer aparece
como um adversdrio filoséfico e sofre, por assim dizer, um ataque ao
sistema nervoso central, um ataque que deveria fazer-nos duvidar se
Nietzsche alguma vez aderiu seriamente a metafisica da vontade de
Schopenhauer» (JaANAwAy, Christopher, «Schopenhauer as Nietzsche’s
Educator», in N. Martin (org.), Nietzsche and the German Tradition,
Oxford, Peter Lang, 2003, pp. 155-185: 163). «Em 1871, o mais tardar,
ele havia rejeitado privadamente nao apenas o pessimismo “negador
do mundo” de Schopenhauer, mas também o seu dualismo funda-
mental de “aparéncia” (“representacoes”) e “realidade” (a “vontade”
enquanto “coisa em si”). Mesmo que mantenhamos desconfianca
quanto a afirmacao tardia de Nietzsche de que “sempre desconfiei
do sistema de Schopenhauer”, ainda assim nao pode haver duivida
de que na altura em que escreveu a terceira Consideracdo ja tinha ha
muito rejeitado qualquer fidelidade que alguma vez possa ter tido aos
dois tracos mais distintivos do sistema filoséfico de Schopenhauer»
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um exemplar heroico da luta que os grandes individuos tém
de travar contra a sua propria época, por forma a se liber-
tarem dos seus limites e patologias. Para Nietzsche, a vida
filosofica de Schopenhauer oferece uma educacao sobre
como superar a principal patologia da cultura moderna: a
saber, a sua criacao de personalidades enfraquecidas que
nao sao capazes de se cultivar a si mesmas porque nao conse-
guem integrar o conhecimento e a acao e, em vez disso, agem
em conformidade com o rebanho. Uma vez mais, Nietzsche
assume o papel de médico filos6fico ao diagnosticar aquilo
a que chama a nossa ma consciéncia:

No fundo, todo o homem sabe bem que estd no mundo
apenas uma vez, COmo um unicum, € que nenhum acaso tao raro
misturara pela segunda vez uma multiplicidade tao maravilho-
samente variegada numa unidade como é a dele. Ele sabe-o, mas
oculta-o como uma ma consciéncia (...). (...) deve seguir a sua
consciéncia, que lhe brada: «Sé tu mesmo! Tu nao és tudo aquilo
que fazes, pensas e desejas agora.» (*°)

A vida de Schopenhauer, tal como Nietzsche a concebe
entao, € uma verdadeira educacao filos6fica na medida
em que exemplifica como nos tornarmos quem somos.
Nietzsche descreve-se a si mesmo como procurando e
encontrando em Schopenhauer «um verdadeiro fil6sofo
como educador, capaz de arrancar alguém da insuficiéncia,
na medida em que ela reside no tempo, e ensinar nova-
mente a ser simples e honesto, no pensar e no viver, ser
extemporaneo, portanto (...).»(*) Nietzsche faz das suas
reflexoes sobre Schopenhauer uma ocasiao para registar
as varias etapas da «libertacao da vida filoséfica».(**) Nao

(BREAZEALE, «Introduction», p. xvii; veja-se também JANAWAY,
«Schopenhauer as Nietzsche’s Educator», pp. 164-165).

(*") Ni1eTzscHE, Friedrich, Schopenhauer como Educador
[Consideragoes Extemporaneas III], trad. Clademir Araldi, Sao Paulo,
Martins Fontes, 2020, § 1.

Y Ibidem, § 2.

(%) Ibid., § 3.
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é, assim, surpreendente que em Schopenhauer como Educador
Nietzsche afirme explicitamente o ideal antigo da filosofia
como modo de vida:

Importo-me tanto mais por um filésofo quanto mais ele esta
em condi¢oes de dar um exemplo. (...) Mas o exemplo deve ser
dado através da vida visivel, e ndo apenas por meio de livros,
portanto, como ensinavam os fil6sofos gregos, mais através dos
gestos, da postura, da roupa, da alimentacao, dos costumes,
do que através da fala, e muito menos da escrita. Quanto nos
falta ainda na Alemanha para essa visibilidade corajosa da vida
filosofica! (*%)

Nietzsche considera aqui que a «vida visivel» do filésofo
é filosoficamente mais importante do que aquilo que ele (ou
ela) diz ou escreve. Aludindo a anedota de Plutarco sobre a
forma como Diégenes afirmou o seu modo de vida «ascético»
perante as suas proprias duvidas, Nietzsche reflete:

Estou a pensar na primeira noite de Diégenes: toda a filosofia
antiga almejava a simplicidade da vida e ensinava uma certa
auséncia de necessidades, o remédio mais importante para todos
os pensamentos de rebeliao social. (...) enquanto os fil6sofos nao
ganharem a coragem para procurarem um modo de vida totalmente
diferente e através dele darem wm exemplo, ndo servem para nada.(**)

A filosofia, tal como Nietzsche a concebe, exige a defesa
de um modo de vida exemplar, afastado da convencao, um
«estranho modo de vida» demonstrado por uma conduta
exemplar. Para Nietzsche, o propésito da filosofia é a pratica
de um modo de vida, e este é «demonstrado» através desta
realizacao pratica. Evidentemente, Nietzsche nao pretende
sugerir que a doutrina tedrica nao é parte integral da pratica
filosofica, mas afirma que a doutrina s6 tem importancia

(®) Ibid., § 3.
(**) Idem, Simtliche Werke, vol. 7, 31[10], p. 752 [énfase acrescentada,
N. do A.].
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na medida em que € posta em pratica na forma como um
filésofo conduz a sua vida.

Na esteira daquilo a que chama o «célebre tratado sobre
a filosofia universitaria», de Schopenhauer, a reanimacao
nietzschiana do modelo antigo da filosofia como modo
de vida também alimenta a sua queixa contra a filosofia
académica moderna enquanto erudicao desligada da vida
e da acao. Nietzsche estabelece um contraste hediondo
entre o compromisso de Schopenhauer de viver uma vida
filosofica heroica e os filésofos académicos contemporaneos,
que concebe como comprometidos com o Estado enquanto
seus funciondrios pagos. Fil6sofos universitarios, defende
Nietzsche, enquanto filésofos do Estado, concebem a sua
disciplina amplamente como uma questao de sistematiza-
cao, erudicao historica e «critica», nao como um modo de
vida. De uma forma polémica e intimidatoéria, Nietzsche
sugere que historiadores da filosofia contemporaneos, como
Eduard Zeller, nao praticam, mas antes esquecem a filosofia:
«Quem, por exemplo, redime de novo a historia dos fil6sofos
gregos da névoa entorpecedora, que sobre ela alastraram os
trabalhos eruditos, nao tao cientificos e, infelizmente, dema-
siado entediantes, de Ritter, Brandi e Zeller? Quanto a mim,
prefiro ler Diégenes Laércio a Zeller, porque naquele pelo
menos vive o espirito dos filosofos antigos; mas neste nao vivem
nem o antigo nem nenhum outro espirito.» (**) Nietzsche
inverte o desprezo filoséfico, inspirado por Hegel, pelas
Vidas de Diégenes Laércio, e revaloriza precisamente a sua
fidelidade ao espirito desses filosofos antigos que praticavam
a filosofia como modo de vida. Como escreve:

A tnica critica de uma filosofia que é possivel e que tam-
bém prova alguma coisa — nomeadamente, procurar saber se

(%) Idem, Schopenhauer como Educador, § 8 [énfase acrescentada,
N. do A.]. Sobre a concecao puramente tedrica da filosofia de Zeller,
veja-se CELENzA, Christopher S, «Lorenzo Valla and the Traditions
and Transmissions of Philosophy», in jJournal of the History of Ideas,
vol. 66, 2005, pp. 483-506.
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¢é possivel viver de acordo com ela — nunca foi ensinada nas
universidades, mas sempre a critica das palavras por meio de
palavras. (*%)

A filosofia de Nietzsche como exercicio espiritual

Nas obras que se seguiram as suas Consideragoes Extempo-
raneas, a chamada trilogia do espirito livre (1877-1882),
Nietzsche expande a sua aplicacao do modelo antigo da
filosofia como modo de vida e respetivas pressuposicoes meta-
filos6ficas. Para maior clareza, distinguiremos trés passos no
desenvolvimento de Nietzsche do modelo antigo da filosofia
nos livros que constituem a sua trilogia do espirito livre:
a saber, (1) Humano, Demasiado Humano (1877), Opinides e
Sentencas Diversas (1879), O Andarilho e a Sua Sombra (1880),
que depois publicou em conjunto como Humano, Demasiado
Humano, vol. 2; (2) Aurora (1881); e (3) A Gaia Ciéncia
(1882/1887). O proprio Nietzsche assinala estas ligacoes
entre a sua propria metafilosofia e as escolas antigas nos
prefacios de 1886, que acrescentou a cada livro na trilogia.
Que ligacoes e continuidades sao estas?

Em primeiro lugar, nas obras do periodo intermédio,
Nietzsche nao defende apenas que a filosofia ¢ um modo
de vida, tal como formulara em Schopenhauer como Educador.
Agorareconhece também que o discursotilosofico € um meio
fundamental para moldarmos e transformarmos a nossa
vida. Nietzsche dd a esta tese um contorno terapéutico: ¢ um
exercicio de cura de nos mesmos. No entanto, nem todas as
filosofias cumprem o objetivo da saide ou do florescimento.
O chamado estilo «aforistico» de Nietzsche desenvolveu-se,
em parte, a partir dos seus esforcos para por em pratica uma
terapia filosofica. Neste como em outros casos na historia
da filosofia, os estilos retoricos de Nietzsche sao um indicio
do seu compromisso com a filosofia como modo de vida.

Em segundo lugar, nos prefacios de 1886 acrescentados
aos dois volumes de Humano, Demasiado Humano e a Gaia

(*%) Idem, Schopenhauer como Educador, § 8.
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Ciéncia, Nietzsche identifica retrospetivamente as suas
proprias exploracoes filosoficas na trilogia do espirito livre
como exercicios terapéuticos que lhe permitiram superar
o pessimismo schopenhaueriano ou romantico. Nietzsche
conta que, para o fazer, se valeu das terapias filosoficas
antigas, em particular as terapias cinica, estoica e epicu-
rista: as «caixas de unguento e medicamentos de lodas as
filosofias antigas». Nas obras intermédias, Nietzsche segue a
sua injuncdo direcionada a si mesmo: «Torna-te antigo!» (*)

Em terceiro e ultimo lugar, no tltimo livro da trilogia,
A Gaia Ciéncia, Nietzsche trata as terapias filosoficas antigas
como um andaime que depois derruba para ascender aquilo
a que chama «a grande saide».(**) Restaurar a nossa equa-
nimidade através do esquecimento cinico do sofrimento,
da recordacao epicurista de prazeres, da coragem estoica
perante a adversidade ou da indiferenca cética relativa-
mente a todos os valores, € agora considerado apenas o
primeiro degrau de uma ascensao para um tipo de saide
muito mais elevado. As terapias antigas, defende Nietzsche,
permitem-nos ultrapassar a negacao ascética da vida, mas
nao afirmar a vida integralmente. Nietzsche identifica agora
o «pessimismo dionisiaco», uma afirmacao completa da
vida, como os antipodas do pessimismo schopenhaueriano.
O ideal de Nietzsche, como reconhece Janaway, € a antitese
do de Schopenhauer: «“S6 através da negacao da vontade
de vida é que esta existéncia dominada pela dor pode ser
redimida”; anti-Schopenheuer: “S6 através da afirmacao da
vida com toda a sua dor se pode alcancar forca e grandeza.”
Schopenhauer: “Seria melhor se eu nao tivesse existido, se nao
houvesse mundo”; anti-Schopenhauer: “Amo e quero tudo o
que aconteceu, e desejo o seu retorno infinitamente”. (*%)
Na Gaia Ciéncia, o projeto englobante de Nietzsche é

(®") Idem, Scimtliche Werke, vol. 8, 28[40] e 28[41], p- 509.

(*) Idem, A Gaia Ciéncia, trad. M. Helena Rodrigues de Carvalho,
M. Leopoldina de Almeida e M. Encarnacao Casquinho, Lisboa,
Relégio d’Agua, 1998, § 382.

(%) JaNAway, «Schopenhauer as Nietzsche’s Educator», p. 171.
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formular uma terapia filoséfica pés-classica.(*’) Nietzsche
reformula a doutrina antiga do eterno retorno como exer-
cicio espiritual para cultivar e alcancar este pessimismo
dionisiaco saudavel. Uma vez que as obras intermédias de
Nietzsche incorporam a sua contribuicao mais significativa
para a filosofia como modo de vida, focar-nos-emos nestes
textos e nas suas afirmacoes.

(1) O discurso filosofico como exercicio terapéutico

Como vimos, nas Consideragoes Extemporaneas Nietzsche
defende que a filosofia consiste na forma como os filésofos
vivem, e nao naquilo que eles dizem ou escrevem. Na trilogia
do espirito livre, Nietzsche considera a importancia da escrita
ou do discurso filos6ficos nas vidas dos fil6sofos. Em Awurora,
Nietzsche foca-se em mostrar que o discurso filoso6fico é
uma autobiografia conceptual.(*') Em vez de desenvolver
uma historia da filosofia em termos de sistemas teoricos em
competicao, Nietzsche compara e avalia as filosofias como
biografias. A tese de Nietzsche é que o pensamento filos6-
fico € uma expressao da vida ou personalidade do filésofo.
Na sua formulacao, o «pensamento» filosofico € uma «bio-
grafia involuntdria», uma expressao escrita de uma alma
ou caracter, ou, pelo menos, € isto que distingue a grande
filosofia da filosofia vulgar, profissionalizada.(*?) A grande

(*) Cf. URE, Michael e RyaN, Thomas, «Nietzsche’s Post-Classical
Therapy», in PLI: Warwick Jowrnal of Philosophy, vol. 25, 2014, pp. 91-110.

(*" NI1ETZSCHE, Friedrich, Aurora, trad. Paulo César de Souza,
Sao Paulo, Companhia de Bolso, 2004, § 481.

(*?) Ibidem, § 481. Veja-se também NIETzSCHE, Friedrich, Para
Além do Bem e do Mal, trad. Carlos Morujao, Lisboa, Rel6gio d’Agua,
1999, § 6: «Gradualmente tornou-se claro para mim o que cada
grande filosofia foi até agora: a saber, a confissao [Selbstbekenninis]
do seu autor e uma espécie de [conjunto de] mémoires involuntdrias e
desapercebidas; da mesma forma, [tornou-se claro para mim] que as
intencoes morais (ou imorais) de cada filosofia constituem a auténtica
semente da vida, a partir da qual sempre se desenvolveu a totalidade
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filosofia ¢ biografica. Ou, mais precisamente, Nietzsche
concebe estas filosofias como confissoes ou mémoiresincons-
cientes dos seus autores, expressando diferentes aspetos das
suas vidas ou diferentes tipos de personalidade: as vicissitudes
das paixoes (Platao, Espinosa, Pascal, Rousseau, Goethe);
um caracter ou temperamento estavel (Schopenhauer);
uma «cabeca» ou mecanismo intelectual (Kant). Nos casos
em que a filosofia é «uma apaixonada histéria da alma»,
Nietzsche observa que ela se poderia configurar como um
romance [Roman], repleto de crises, catastrofes e cenas de
mortes. Nietzsche compara Kant, de forma desfavoravel,
com esses «romancistas» filosoficos:

Kant apresenta-se, quando transparente nos seus pensamen-
tos, como bravo e honrado no melhor sentido, mas insignificante:
falta-lhe envergadura e poder; nao vivenciou muita coisa, e o seu
modo de trabalhar toma-lhe o tempo para vivenciar algo (...)(*)

Contudo, Nietzsche nao afirma simplesmente que os
filosofos expressam involuntariamente as suas experiéncias e
pulsoes interiores através do discurso filoso6fico. Ele afirma
também que eles podem voluntariamente utilizar esses dis-
cursos como exercicios através dos quais se moldam a si
mesmos. Nesta 6tica, Nietzsche afirma que a sua propria
trilogia do espirito livre foi um exercicio voluntario de si
sobre si mesmo, um exercicio da sua prépria «cura espiri-
tual», ou uma forma de escrita de si.(**) Nietzsche sublinha
que Humano, Demasiado Humano regista uma «experiéncia»,
nomeadamente a sua propria «histéria de uma enfermidade

da planta. Na verdade, para explicar o modo como realmente surgi-
ram as mais bizarras afirmacoes metafisicas de um filésofo, é bom
(e inteligente) comecar por perguntar a que moral se quer (quer
ele) chegar.»

(**) Idem, Aurora, § 481.

(**y Idem, Humano, Demasiado Humano II, trad. Paulo César de
Souza, Sao Paulo, Companhia de Bolso, 2008, Prefacio, § 2.
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e de uma cura».(*®) Humano, Demasiado Humano, escreve
Nietzsche, foi uma «continuacao e reiteracao de uma cura
espiritual, ou seja, do tratamento antirromantico que o meu
proprio instinto, permanecendo sadio, inventara e prescre-
vera para mim, contra um adoecimento temporario (...)
uma doutrina de saude, que pode ser recomendada como
disciplina voluntatis [disciplina da vontade] as naturezas mais
espirituais da geracao vindoura». (*%)

(1) Otimismo antigo como terapia para o pessimismo moderno

Nietzsche identifica explicitamente o seu discurso filo-
s6fico como uma guerra que travou «contra o pessimismo
do cansaco davida».(*") Por outras palavras, Nietzsche reco-
nhece que utilizou a sua filosofia como exercicio terapéutico
para se tratar da doenca do pessimismo schopenhaueriano.
«Por volta de 1876», observa Nietzsche nos seus cadernos de
notas, «percebi que o meu instinto ia na direcao oposta do
de Schopenhauer: em direcao a uma justificacao da vida,
mesmo do mais terrivel, ambiguo e mendaz; para isto eu
tinha a férmula “dionisiaco”.» (**) Nos prefacios de 1886
aos dois volumes de Humano, Demasiado Humano, Nietzsche
reconhece que havia aplicado as terapias filos6ficas antigas
a si mesmo — principalmente o cinismo, o estoicismo e
o epicurismo — na sua luta para combater o seu préprio
cansaco da vida:

(") Ibidem, Prefacio, § 6. Veja-se também a carta de Nietzsche
a Rohde, de 1882, onde descreve o propésito da sua escrita de 1876
a 1882: «Sem um objetivo que nao considerasse indescritivelmente
importante nao me teria mantido na luz e acima das torrentes negras!
Esta é, na verdade, a minha tinica desculpa para o tipo de literatura
que tenho escrito desde 1876: é a minha receita e remédio caseiro
contra o cansaco da vida.» (15 de julho de 1882.)

(*%) Ibidem, Prefacio, § 2.

(*") Ibid., § 5.

(") Idem, Samtliche Werke, vol. 12, 9[42](32), pp. 354-355.
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Assim como um médico poe o seu doente num ambiente
inteiramente alheio (...) também eu, médico e paciente numa
sO pessoa, me impus um clima da alma inverso e inexplorado,
ou seja, uma peregrinacao [curativa] ao estrangeiro, ao alheio
(...) de facto, um minimo de vida, um desprendimento de todo
o apetite mais grosseiro, uma independéncia no meio de todas
as circunstancias desfavoraveis, juntamente com o orgulho de
poder viver em tais circunstancias; algum cinismo talvez, algum

«barril» (*)(...).

No prefacio ao segundo volume de Humano, Demasiado
Humano, Nietzsche relata a forma como recorreu as filoso-
fias antigas, nao como doutrinas teéricas, mas sobretudo
como meios de «fortalecimento espiritual», utilizando a
analogia antiga convencional do treino filoséfico com o
exercicio atlético, particularmente associada ao cinismo e
ao estoicismo.(®’) Nietzsche identifica-o como um «teste
de si mesmo» através do qual pretendia recuperar o seu
«equilibrio, a serenidade, até mesmo a gratidao para com
a vida».(°") Descreve os exercicios que praticava como uma
«disciplina que pretendeu tornar o mais facil possivel, para
o espirito, correr longe, voar alto, sobretudo prosseguir
voando».(5?) Relembra como através destes exercicios
«virou» a sua perspetiva ao contrario, de um pessimismo
schopenhaueriano ou romantico, que condena o mundo
com base em experiéncias de sofrimento, para um «otimismo
para fins de restabelecimento, para algum dia poder voltar
a ter o direito de ser pessimista (...)».(**) O «otimismo» de
Nietzsche assumiu a forma da realizacao do objetivo helenista
generalizado de uma resisténcia tranquila a desgraca e ao
sofrimento.

(%) Ibid.

(") Ibid., § 5.
¢') Ibid., § 5.
(%) Ibid., § 5.
) Ibid., § 5.
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Nietzsche inverte, assim, o juizo critico de Schopenhauer:
em vez de rejeitar o cinismo e o estoicismo como pressupondo
uma falta de intuicao metafisica, Nietzsche diagnostica o
pessimismo metafisico de Schopenhauer como um sintoma
de doenca, e afirma que estas escolas nos oferecem exer-
cicios que podem curar-nos desta doenca. Rejeita as teses
metafisicas de Schopenhauer como «embaragos misticos
e subterfugios», incluindo «a doutrina indemonstravel de
uma Vontade unica», diagnosticando-as como sintomas de
uma vida decadente. (**)

Nietzsche concebe a sua escrita filos6fica como uma
forma de automedicacao que outros «espiritos livres» pode-
rao entao usar como modelo para desenvolver a sua prépria
cura.

Deveria a minha vivéncia — a histéria de uma enfermidade e
uma cura, pois terminou numa cura — ser apenas a minha vivén-
cia pessoal? Apenas o meu <humano, demasiado humano»? Hoje
gostaria de acreditar no oposto; em mim avulta a confianca de
que, afinal, os meus livros peregrinos nao foram redigidos apenas
para mim, como as vezes parecia. E-me permitido agora, apés seis
anos de crescente confianca, mandé-los novamente em viagem,
a titulo de experiéncia? Posso recomenda-los especialmente ao
coracao e aos ouvidos daqueles que sao acometidos de algum
«passado» e tém ainda espirito suficiente para sofrer também do
espirito do seu passado? (°)

(®%) Idem, A Gaia Ciéncia, § 99.

(*®) Idem, Humano, Demasiado Humano II, Prefacio, § 6. Nietzsche
enquadra os seus escritos como direcoes espirituais e exortagoes,
de forma bastante semelhante a Séneca nas suas Cartas. A Lucilio,
Séneca escreve que esta a registar as etapas do seu autotratamento
para aqueles que «estao a recuperar de uma prolongada doenca
espiritual» e «para beneficio das geracoes vindouras»: «Estou a ano-
tar algumas coisas que podem ser tteis para eles; comprometi-me a
escrever algumas recomendacoes uteis que podem ser comparadas
a féormulas de medicamentos bem-sucedidos, cuja eficacia pude
experimentar no caso das minhas préprias maleitas, que talvez nao
tenham sido completamente curadas, mas que, pelo menos, deixaram
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A trilogia do espirito livre de Nietzsche esta também
repleta de exercicios espirituais destinados a restabelecer a
equanimidade, incluindo, por exemplo, versoes de dois dos
quatro «remédios epicuristas» ou letrapharmakon(*®) e da
visao a partir do alto.(*”) Em vez de investigacoes tedricas
sistematicas, Nietzsche compoe indmeros aforismos e maxi-
mas, concisos € memoraveis, que tornam facil recordar, por
exemplo, licoes estoicas e cinicas. Em Humano, Demasiado
Humano, por exemplo, Nietzsche aplaude a convencional
sabedoria estoica contida na sua descricao do sabio. Nietzsche
destaca e afirma o ideal estoico de autossuficiéncia racional
através da independéncia de todos os bens exteriores:

Bens moveis e bens de raiz. — Quando a vida tratou alguém
de maneira totalmente rapace, tirando-lhe tudo o que podia
em matéria de honras, alegrias, seguidores, satude, propriedade
de toda a espécie, talvez esse alguém descubra mais tarde, apos
o assombro inicial, que é mais rico do que antes. Pois somente
entao ele sabe o que lhe é tao préprio que ladrao nenhum pode
tocar: e, assim, talvez saia de toda a pilhagem e desordem com a

nobreza de um grande proprietario de terras.(*)

Neste caso, o grande proprietario de terras de Nietzsche
é uma figuracao do siabio antigo que alcanca autodominio
completo. Para os estoicos, aquilo que as pessoas pensam
sobre o mundo e sobre si mesmas tem uma importancia
decisiva para se compreender as causas do seu sofrimento.
O terapeuta filosofico greco-romano identificava a origem

de se espalhar» (SENECA, Cartas a Lucilio, 7). Veja-se também SENECA,
Cartas a Lucilio, 27.1: «(...) eu, contudo, ndo sou tao descarado que,
doente eu préprio, me aplique a dar remédio aos outros! E como
companheiro de sanatério que eu falo contigo da nossa enfermidade
comum e te dou parte dos medicamentos que uso.»

(°%) Idem, Humano, Demasiado Humano II, <O Andarilho e a Sua
Sombra», § 6.

(°") Ibidem, § 14.

(°®) Idem, «Opinides e Sentencas Diversas», § 343. Nietzsche
parece parafrasear SENECA, Cartas a Lucilio, 9.18-19.
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da aflicao dos pacientes nas suas crencas € juizos, nao na
malevoléncia ou pecaminosidade dos seus desejos naturais.
Adotando uma perspetiva semelhante, Nietzsche sublinha
que concebe o sofrimento dos pacientes como derivando
de erros intelectuais. O médico da alma nietzschiano ajuda
«aquele que tem a cabeca transtornada por opinioes», e
nao por desejos pessoais «malvados» ou «pecaminosos». (%)
De facto, na Aurora, Nietzsche reformula explicitamente o
famoso aforismo de Epicteto: «Nao foram as coisas, mas as
opinioes sobre coisas que ndo existem de todo, que perturbaram
dessa forma a humanidade!»(*") Ao eliminarem a metafi-
sica, ou opinioes sobre coisas que defende nao existirem,
Nietzsche acredita que os fil6sofos podem também eliminar
as perturbacdes emocionais que derivam destes erros.(*)
Nietzsche entende a sua critica da metafisica, incluindo
a metafisica schopenhaueriana, nestes termos, ¢.e., como
um exercicio terapéutico. Nietzsche leva adiante o modelo
terapéutico antigo da filosofia, ainda que, como veremos
em breve, acabe por rejeitar o ideal ético antigo da equa-
nimidade, por ficar bem aquém daquilo a que chama «a
grande satde».

(11z) A terapia pos-classica de Nietzsche

Como vimos, nas duas primeiras partes da trilogia
do espirito livre, Humano, Demasiado Humano e Aurora,
Nietzsche explora o mérito de recalibrar a filosofia por
forma a que esta possa uma vez mais tomar inspiracao da

(®%) Idem, Aurora, § 449.

(%) Ibidem, § 563. O Encheiridion ou Manual de Epicteto foi uma
fonte primdria do conhecimento de Nietzsche do estoicismo; leu-o
especificamente durante o outono de 1880, e a sua leitura gerou pelo
menos sete anotacoes em 1880/81, trés entradas em Aurora, e uma na
Gaia Ciéncia. Veja-se BROBJER, Thomas, Nietzsche’s Philosophical Context:
An Intellectual Biography, Urbana, University of Illinois Press, 2008.

(°) Nr1eTzscHE, Friedrich, Humano, Demasiado Humano, trad.
Paulo César de Souza, Sao Paulo, Companhia de Bolso, 2000, § 27.
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analogia médica que estruturava as filosofias helenistas,
em especial o epicurismo e o estoicismo. E neste espirito
que, em Schopenhauer como Educador, Nietzsche pergunta:
«onde estao os médicos da humanidade moderna, que se
aguentam tao firmes e saudaveis nos seus proprios pés que
conseguiriam ainda segurar um outro e conduzi-lo pela
mao?»(*?) Em Awurora repete a mesma questao de forma
suplicante: «Onde estdo os novos médicos da alma?»(**) Na
altima parte da trilogia, A Gaia Ciéncia, Nietzsche reanima
a ideia antiga da filosofia como arte médica e tenta po-la
em pratica, agindo como médico tanto da cultura da época
moderna quanto da sua prépria alma. E o ponto culminante
da tentativa nietzschiana de uma década de reconceber a
filosofia como uma arte de viver e pratica terapéutica.

No entanto, A Gaia Ciéncia nao recicla simplesmente
o modelo antigo da filosofia. Na Gaia Ciéncia, Nietzsche
procura desenvolver uma terapia filosoéfica pos-classica
rival. Como vimos, em Humano, Demasiado Humano e Aurora
Nietzsche usara as terapias filosoficas classicas para se
curar a si proprio do seu pessimismo romantico ou schope-
nhaueriano. Nietzsche havia-se também valido do ceticismo
cientifico iluminista, em especial dos recentemente emer-
gentes métodos da historia natural, para se libertar da
agitacao das emocoes morais irracionais e dos sentimentos
religiosos. Podemos usar a «ciéncia», como o formula, para
«privar os homens das suas alegrias» e torna-los «mais
frios, mais semelhantes a estatuas, mais estoicos».(%) Isto
é o que Nietzsche procurara fazer em Humano, Demasiado
Humano e Aurora. Nestes dois primeiros volumes da sua
trilogia do espirito livre, o «regime cientifico, antirroman-
tico» de Nietzsche, como Paul Franco adequadamente lhe
chamou ("), era parte integral da sua cura do seu préprio

(%2) Idem, Schopenhauer como Educador, § 2.

(°*) NIETZSCHE, Aurora, § 52.

(*Y Idem, A Gaia Ciéncia, § 12.

(%) FrANCO, Paul, Nietzsche’s Enlightenment: The Free-Spirit Trilogy,
Chicago, University of Chicago Press, 2011, p. 206.
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«pessimismo e cansaco da vida».(°*®) No ultimo volume da
trilogia, A Gaia Ciéncia, Nietzsche apresenta-se a si mesmo
como progenitor de uma terapia filoséfica pos-classica rival.
Deste ponto de vista, A Gaia Ciéncia marca um importante
ponto de viragem na filosofia de Nietzsche, a partir do qual
ele comeca a formular um projeto ético e ideal de felicidade
que rompe radicalmente com os valores que motivavam as
terapias filosoficas classicas. (%)

Mais concretamente, na Gaia Ciéncia, Nietzsche distin-
gue agora como doencas tanto o pessimismo «romantico»
quanto a «petrificacao» helenista da vida na qual a trilogia
do espirito livre se havia apoiado como contrapeso ao seu
proprio caso de pessimismo romantico. Quer dizer, na
Gaia Ciéncia Nietzsche acaba por considerar que as formas
antigas de «otimismo» nao sao, na verdade, remédios, mas
continuacoes ou refracoes da doenca do cansaco da vida.
Nao devemos confundir, avisa Nietzsche, resisténcia ou
coragem tranquilas e florescimento humano. A Gaia Ciéncia
critica, em vez de celebrar, o orgulho cinico e estoico, que

(°5) NieTzscHE, Humano, Demasiado Humano II, Prefacio, § 5.

(°7) Martha Nussbaum defende, de forma convincente, que em
O Nascimento da Tragédia (1872) Nietzsche ja havia implicitamente
(ainda que de forma obscura) formulado a sua subversao da ética
normativa do pessimismo de Schopenhauer, em favor do seu assim
chamado pessimismo dionisiaco, que, na formulacao da autora, «nos
urge a apreciar a vida, o corpo, o devir — até mesmo, e especial-
mente, perante o reconhecimento de que o mundo é caético e cruel»
(NussBauMm, Martha C., «Nietzsche, Schopenhauer, and Dionysus», in
C.JaNaway (org.), Cambridge Companion to Schopenhauer, Cambridge,
Cambridge University Press, 1999, pp. 344-374). No entanto, como
reconhece, s6 conseguimos ver a mensagem anti-schopenhaueriana
no Nascimento da Tragédiase o interpretarmos a luz dos seus argumen-
tos mais tardios contra o pessimismo, a comecar com A Gaia Ciéncia.
Continua assim a ser verdade que Nietzsche articula e desenvolve
pela primeira vez a sua propria perspetiva normativa na Gaia Ciéncia
e, adicionalmente, como defendemos, que o faz nao apenas contra
o pessimismo schopenhaueriano mas também contra as terapias
filosoficas gregas e romanas que havia usado para contrariar o seu
proprio pessimismo.
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vé como uma doenca e nao como uma cura, uma forma
de autotirania e nao de melhoramento de si. Da mesma
forma, o ideal helenista de ataraxia ou apatheia torna-se para
Nietzsche um sintoma da «petrificacao» ou «fossilizacao» da
vida.(*®*) Numa nota deste periodo, focada especificamente
no estoicismo, Nietzsche descreve a filosofia estoica como
uma racionalizacao ex post facto de uma disposicao que teme
as paixoes, e formula exercicios destinados a fortalecer o si
proprio contra a sua vulnerabilidade as paixoes: (°)

Eu acho que se compreende mal o estoicismo. O essencial
desta disposicao — € o que ele ¢, mesmo antes de a filosofia o
ter conquistado — € a sua atitude perante a dor e representacoes
de desprazer: uma certa gravidade, for¢a de compressio e inércia sao
elevadas ao maximo para que se sinta menos a dor: rigidez e frieza
sao os estratagemas, anestésicos, portanto. Objetivo principal
da educacao estoica: destruir a excitabilidade facil, reduzir cada
vez mais o numero de objetos que, de todo, podem afetar, crenca no
caracter desprezivel e no valor diminuto da maioria das coisas
que excitam, 6dio e inimizade contra a excitacao, a propria paixdo
como se se tratasse de uma doenga ou de algo ignobil: atencao a todas
as manifestacoes feias e embaracosas da paixao — em suma: petri-
ficagdo como remédio contra o sofrimento e posterior atribuicao
a estatua de todos os elevados nomes do divino da virtude. (™)

(°®) NreTZSCHE, A Gaia Ciéncia, § 326.

(°®) Os proprios estoicos parecem por vezes admitir que seria
possivel e desejavel escolher a filosofia estoica nao porque a julgamos
verdadeira, mas porque julgamos o resultado de o fazer desejavel.
Epicteto, por exemplo, parece afirmar que seguiria a ética estoica
mesmo que a sua base filos6fica pudesse ser provada falsa: «Se fosse
preciso ensinar-nos através de ficcoes que as coisas exteriores e fora da
esfera da escolha ndo sao nada para nés, eu, da minha parte, desejaria
uma tal ficcao, uma vez que esta me permitiria viver doravante em paz
de espirito e livre de perturbacoes. Aquilo que tu, por tua vez, desejas,
deves tu préprio considerar» (EPICTETO, Manual, 1.4.27). Sobre este
aspeto, veja-se NussbauM, Martha C., The Therapy of Desire, Princeton,
NJ, Princeton University Press, 1994, p. 391.

(™) NIETZSCHE, Samtliche Werke, vol. 9, 15[55], pp. 652-653.
Ao descrever estatuas que abracam estatuas, Nietzsche alude ao
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Mais genericamente, a nova ética de Nietzsche rejeita os
teloi éticos centrais das terapias cldssicas e helenistas: nao
almeja um distanciamento radical do mundo, tranquilidade
perfeita ou insensibilidade total a agitacdao das paixoes. Pelo
contrario, a €tica positiva de Nietzsche implica uma pratica
de si aberta as paixoes enquanto possiveis instrumentos
de autoafirmacao e automelhoramento. Ao definir a sua
propria moral, Nietzsche declara que lhe repugna «toda a
moral que diz: “Nao facas isso! Renuncia! Supera-te!”», mas
que pelo contrario aprova «aquelas morais que me impelem
a fazer algo e a repeti-lo de manha a noite, e a sonhar com
isso durante a noite, e a nao pensar em mais nada senao
em fazer isso bem, tao bem quanto s6 eu sou capaz!» (")
Assim, a ética de Nietzsche implica tanto uma abertura
as multiplas pulsoes do si proprio quanto a afirmacao de
juizos de valor que cultivem uma paixao arrebatadora para
exercer e aperfeicoar essas pulsoes que se prestam a realizar
a disting¢ao pessoal. Se as virtudes negativas caluniam os
impulsos naturais, a moral positiva de Nietzsche imbui-os
de valor enquanto meios para a nossa autoafirmac¢ao. Uma
tal moral foca-se em afirmar um objetivo ideal, em vez de
proibir certas pulsoes ou paixoes; elas sao exclusivamente
para alguma coisa, nao contra alguma coisa. Nietzsche apoia
morais positivas que fazem aquilo que fazemos (a procura
arrebatadora de distin¢ao pessoal) determinar aquilo de que
nos abstemos, e opoe-se as morais negativas que fazem aquilo

exercicio cinico de endurecer o corpo através dos elementos por
forma a resistir ao desejo de bens exteriores, ou mesmo extirpa-lo.
Diz-se que Didgenes rebolava na areia ardente no verao e abracava
estatuas cobertas de neve no inverno para se habituar a adversidade
(D10GENES LAERTIUS, Lives of Eminent Philosophers, 2 vols., trad.
R. D. Hicks, Londres/Cambridge, MA, Harvard University Press,
1925, 6.23). Vale a pena notar que Epicteto defende que o estoico «<nao
deve ser apatico [apathés] como uma estatua, mas (...) deve manter [as
suas| relagoes naturais e adquiridas como um homem responsavel e
como um filho, um irmao, um pai, um cidadao» (EpIcTETO, Manual,
1.4.27; cf. LoNG, A. A., From Epicurus to Epictetus: Studies in Hellenistic
and Roman Philosophy, Oxford, Oxford University Press, 2006, p. 232).
(™) Idem, A Gaia Ciéncia, § 304.
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de que temos de nos abster determinar aquilo que podemos
fazer. Se algumas pulsoes abandonam as nossas vidas neste
caso, elas fazem-no porque sao supérfluas relativamente ao
nosso desejo de repetir e reviver o ideal que admiramos, nao
porque sao odiadas ou proscritas. «Quem assim vive», como
Nietzsche explica, «sente que o abandonam continuamente
uma e outra coisa, tudo o que nao pertence a uma tal vida:
sem 6dio ou relutancia, vé despedirem-se de si hoje isto
e amanha aquilo, quais folhas amarelecidas que qualquer
arzinho mais agitado rouba a arvore».(")

Por outro lado, Nietzsche condena a moral enquanto
c6digo proscritivo como sintoma e causa de doenca: «nao
quero esforcar-me de olhos abertos pelo meu enfraqueci-
mento, nao gosto das virtudes negativas — virtudes cuja
esséncia € (...) a autorrendncia».(”®) Segundo Nietzsche,
se sofremos pelas nossas pulsoes naturais, isso nao € de
forma alguma uma consequéncia de as exercermos, mas
sim do juizo de que elas sio «mds».(") E este juizo moral,
defende Nietzsche, que € a «causa da nossa grande injustica
contra a nossa natureza, contra foda a natureza!» () Se
ficamos doentes ao exercitar pulsoes naturais, esta doenca
deriva de juizos morais que nos obrigam a interpreta-las e a
experiencia-las como despreziveis ou vergonhosas. Aos olhos
de Nietzsche, as pulsoes elas mesmas sao «inocentes» € nao
causam qualquer sofrimento ou doenca, a menos que sejam
moralmente caluniadas. Nietzsche diagnostica os codigos
morais e as morais negativas como afetando-nos com a
doenca da autonegacao, «<uma constante irritabilidade em
relacao a todas as emocoes e inclinacoes naturais e, por
assim dizer, uma espécie de comichao».(™)

(™) Ibidem, § 304.

(") Ibid., § 304.

(™) Ibid., § 294.

(™) Ibid., § 294.

(") Ibid., § 305. Nietzsche identifica implicitamente o estoicismo
como o arquétipo de morais que nos afligem com esta doenca. Os
estoicos, como sugere, sofrem da doenca da autonegacao: «O que
quer que daqui em diante o possa empurrar, puxar, atrair, repelir,
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Sao os estoicos antigos que sao mais conhecidos por
conceberem a fortaleza ou cidadela interior como andloga
a liberdade filosofica.(”’) Através do autocontrolo estoico,
defende Nietzsche, arriscamo-nos a ficar «empobrecido[s]
e apartado[s] dos mais belos acasos da alma! E até também
de todos os ensinamentos subsequentes! Pois teremos de nos
saber perder de vez em quando, se quisermos aprender algo
com as coisas que nés proprios nao somos».(”) Tomando
de empréstimo a expressao de Diégenes Laércio, podemos
entao dizer que, na Gaia Ciéncia, Nietzsche lamenta que
o estoicismo exija assumir «a cor dos mortos», a famosa
resposta que se diz que Zenao recebeu do ordculo de Delfos
quando perguntou como viver a melhor vida. (™)

Tudo isto para dizer que Nietzsche trata agora as terapias
helenistas como objetos de tratamento terapéutico, € nao como
seus transmissores [mediums]. Da perspetiva privilegiada
de um médico filosofico pos-classico, devemos desenvolver
uma terapia para curar as doencas expressadas ou causadas
por estas terapias antigas. (*’) Como afirma Marta Faustino,
Nietzsche formula «uma terapia das terapias» (*'), uma peda-
gogia erotica anti-helenista. O titulo de Nietzsche «A Gaia
Ciéncia» sublinha a importancia desta pedagogia erética: é
uma traducao alema do subtitulo provencal «La gaya scienza»,
que os trovadores do século X1I usavam para a sua arte da

dentro ou fora de si — sempre parecera a este homem suscetivel que
o seu autodominio podera entao ficar em perigo: nao podera mais
confiar-se a qualquer instinto, qualquer livre bater de asas, mas ficara
permanentemente com um gesto de defesa, armado contra si préprio,
de olho penetrante e desconfiado, eterno guardiao da sua fortaleza,
na qual se transformou» (NIETZSCHE, A Gaia Ciéncia, § 305).

(") MARCO AURELIO, Meditagées, trad. Carla Ribeiro, Porto, Porto
Editora, 2021, IV, 3; SENECA, Cartas a Lucilio, 82.5.

("®) NIETZSCHE, A Gaia Ciéncia, § 305.

(") D10GENES LAERTIUS, Lives of Eminent Philosophers, 7.1.

(®°) URE e RyaN, «Nietzsche’s Post-Classical Therapy»; FAUSTINO,
Marta, «Nietzsche’s Therapy of Therapy», in Nietzsche-Studien, vol. 46,
2017, pp. 82-104.

(*") FausTiNo, «Nietzsche’s Therapy of Therapy».
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poesia lirica. A terapia e ética normativa pos-classicas de
Nietzsche procuram recanalizar toda a for¢ca do amor ou
eros, com todos os seus poderes poéticos de idealizacao, para
justamente aquelas paixoes e pulsoes que tanto as filosofias
antigas quanto o ascetismo schopenhaueriano concebiam
como incompativeis com o objetivo normativo da ataraxia.

Assim, na Gaia Ciéncia, o entusiasmo de Nietzsche
pelas escolas helenistas antigas transforma-se em desprezo
a medida que Nietzsche comeca a diagnosticar nao ape-
nas o ascetismo cristao e o cansaco da vida pessimista de
Schopenhauer, mas também as terapias helenistas como
versoes simplesmente diferentes de fraqueza ou doenca.
Nietzsche continua a promover o modelo do médico filoso-
fico e a partilhar com os estoicos e epicuristas o objetivo de
formular uma ética naturalista de florescimento humano.
Mas esta ética naturalista contesta a sua convic¢ao de que a
vida boa exige necessariamente a extirpacao ou minimiza-
¢ao das paixoes. Colocando-o em termos positivos, na Gaia
Ciéncia Nietzsche defende que o sofrimento das paixoes é
parte integrante do seu novo ideal de felicidade, ou aquilo a
que chama «felicidade sobreabundante».(*?) Como veremos
abaixo, Nietzsche reelabora a doutrina antiga do eterno
retorno como o seu proprio «exercicio espiritual» que cultiva
este novo ideal de felicidade.

A esta luz podemos perceber mais claramente a impor-
tancia na Gaia Ciéncia na odisseia filoséfica de Nietzsche:
ela expressa a recuperacao intoxicante da saide ap6s a sua
batalha com o desespero romantico e a sua propria tentacao
de superar a sua condenacao pessimista do mundo através
de um isolamento na cidadela interior. Em contraste, nos
primeiros livros da trilogia, Nietzsche havia-se «curado» a
si mesmo, mas apenas assumindo a cor dos mortos, como
um «enregelamento na prépria juventude (...) interposta
no lugar errado».(*) Pelo contrario, a ciéncia alegre de

(#) NIETZSCHE, A Gaia Ciéncia, § 326.
(8%) Ibidem, Preficio, § 1. Michel Foucault mostra como os fil6so-
fos helenistas caracterizavam o seu ideal de autossuficiéncia completa
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Nietzsche pretende proporcionar uma convalescenca da
insensibilidade helenista, da sua frieza de estatua: «“Gaia
ciéncia”™, escreve Nietzsche, «significa as saturnais de um
espirito que pacientemente resistiu a uma longa, terrivel
pressao — pacientemente, severa e friamente, sem sujeitar-
-se, mas sem ter esperanca —, e que de repente ¢ acometido
pela esperanca, pela esperanca de saude, pela embriaguez da
convalescenca». (3)

O exercicio espiritual de Nietzsche: o eterno retorno

O projeto central de Nietzsche € formular uma alter-
nativa ao pessimismo schopenhaueriano como resposta a
descoberta de que «Deus esta morto», ou de que o universo
nao tem qualquer propoésito metafisico ou fim redentor.
Como podemos amar o nosso destino («amor fati») num
universo sem proposito? Sera possivel desejar, como o
formula Schopenhauer, que as nossas vidas fossem de «dura-
¢ao infinita ou de novo retorno perpétuo»?(*’) Na esteira
de Agostinho, Schopenhauer defende que nem os sabios
estoicos desejariam a vida eterna se ela incluisse todos os
males que experienciamos.(*) Se um deus decretasse que

e imperturbavel como andloga a velhice (cf. Foucaurt, Michel, The
Hermeneutics of the Subject, p. 108). Na formulacao de Séneca, devemos
completar a nossa vida antes da nossa morte: «consummare vitam ante
mortem» (SENECA, Cartas a Lucilio, 32.4). Se o ideal de autossuficiéncia
dos fil6sofos helenistas nos aconselha a alcancarmos a «velhice»
mesmo na nossa juventude, em A Gaia Ciéncia Nietzsche identifica
a sua terapia filos6fica com a recuperacao deste inicio de senilidade
no tempo errado.

() Ibid., Prefacio, § 1.

(*) SCHOPENHAUER, Arthur, The World as Will and Representation,
vol. 1, trad. E. F. J. Payne, Nova lorque, Dover, 1966, p. 310.

(*%) A afirmacao de Agostinho contraria a verdadeira posicao
estoica. Séneca, por exemplo, defende que, para o estoico, a pers-
petiva do eterno retorno da sua prépria vida é um consolo que nos
pode instigar a permanecer fiéis as virtudes publicas; cf. URE, Michael
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teriam de viver essa vida eternamente, afirma Agostinho,
os estoicos julgariam a vida miseravel. Nietzsche pretende
refutar a negacao ascética do valor da vida, de Agostinho
e de Schopenhauer, demonstrando que € possivel valorizar
esta vida, tal como ela €, como merecedora de eternidade.
Consideremos primeiro o diagnéstico nietzschiano do ideal
ascético, antes de nos focarmos na sua cura.

Nietzsche afirma que foi através das suas proprias lutas
para curar o seu pessimismo pessoal que descobriu «para
onde o pensamento € guiado e desviado» quando sujeito a
pressao da doenca:

Toda a filosofia que poe a paz acima da guerra, toda a ética
que apreende negativamente o conceito de felicidade, toda a
metafisica e fisica que conhece um finale, um estado final de
qualquer espécie, todo o anseio predominantemente estético
ou religioso por um Além, Ao-lado, Fora, Acima, permitem
perguntar se nao foi a doenca que inspirou o filésofo. (¥)

Com base nesta posicao, Nietzsche defende que os
psicélogos devem tratar as filosofias da vida dos estoicos,
epicuristas, céticos e platonistas como «sintomas do corpo,
(...) do seu éxito ou fracasso, da sua plenitude, poténcia,
soberania na histéria, ou entao das suas inibicoes, fadigas,
pobrezas, do seu pressentimento do fim, da sua vontade de
fim».%8 Todas elas sdo variacoes de uma vontade de nada
paradoxal ou autodestrutiva; ou, na formulacao célebre de
Nietzsche, <o homem ainda prefere querer o nada a ndo
querer nada».(*’) Na maioria dos casos, como defende no
quinto livro na Gaia Ciéncia:

e RyaN, Thomas, «Eternal Recurrence: Epicurean Oblivion, Stoic
Consolation, Nietzschean Cultivation», in V. ACHARAYA e R. JOHNSON
(orgs.), Epicurus and Nietzsche, Londres, Bloomsbury, 2020, pp. 81-95.

(%7) Ni1ETZSCHE, A Gaia Ciéncia, Prefacio, § 2.

(*®) Ibid., § 2.

(*) Idem, Para a Genealogia da Moral, trad. José M. Justo, Lisboa,
Relégio d’Agua, 2000, I, § 28.
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a pretensao dos filésofos a sabedoria (...) [€] um esconderijo,
no qual o filésofo ja cansado, velho, resfriado e endurecido se
refugia, devido a percecao do fim proximo, a prudéncia daquele
instinto que os animais tém antes da morte — afastam-se, ficam
quietos, escolhem a solidao, escondem-se em cavernas, tornam-se

sabios(")...

Nietzsche alude de forma sarcastica a concecao de
Socrates da filosofia enquanto treino para a morte e ao ideal
estoico de nos tornarmos frios e semelhantes a estatuas. Que
os fil6sofos procurem a «sabedoria», sugere, € sintomatico
de uma vida débil, decadente, envelhecida. Aos olhos de
Nietzsche, os ideais filos6ficos antigos mais elevados foram
ideais que corresponderam as necessidades de animais mori-
bundos. «A sabedoria na terra», pergunta, «nao se parece,
talvez, com um corvo que se entusiasma com um pouco de
cheiro a carne podre?» (")

Aquilo a que Nietzsche vem a chamar o ideal ascético
funciona certamente para redimir a vontade: protege a espé-
cie do «niilismo suicidario» ao dar ao sofrimento um sentido.
«A falta de sentido do sofrimento — e ndo o sofrimento»,
conforme repete, «foi a maldicao que até hoje pesou sobre
a humanidade... ¢ o ideal ascético oferecia-the um sentido!» (°%)
Mas este ideal «salva» o sentido e a vontade querendo o
nada. Através do ideal ascético salvamos a vontade virando-a
contra a vida:

E absolutamente impossivel esconder o que de facto se
exprime em todo esse querer e que recebeu o seu direcionamento
do ideal ascético: o 6dio contra o que ¢ humano, mais ainda
contra o que ¢ animal, mais ainda contra o que ¢ material, o
horror perante os sentidos, perante a prépria razao, o medo
perante a felicidade e a beleza, o desejo de fugir a tudo o que é

(*°) N1ETZSCHE, A Gaia Ciéncia, § 359.

("") Idem, Crepisculo dos Idolos, trad. Artur Morio, Lisboa, Edicoes
70, 2002, «O Problema de Sécrates», § 1.

(*®) Idem, Para a Genealogia da Moral, 111, § 28.
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aparéncia, mudanca, devir, morte, aspiracao ou até mesmo a tudo
o que seja desejo... Tudo isto significa — ousemos compreendé-
-lo — uma vontade de nada, uma aversao dirigida contra a vida,
uma revolta contra os pressupostos mais fundamentais da vida,

mas é e continua a ser uma vontade(**)!...

Nietzsche diagnostica entao a forma como variacoes do
ideal ascético deram sentido a modos de vida deprimidos.
O platonismo, o helenismo, o cristianismo e, por ultimo,
Schopenhauer, sugere Nietzsche, partilham uma forte
afinidade na medida em que, de diferentes formas, dao
sentido e enobrecem este 6dio pela vida natural. Preservam
avida «doente» atribuindo o valor mais elevado a vida virada
contra ela mesma ou a vida como preparacao para a morte.
Sao diferentes tonalidades de niilismo, com o ascetismo
radical de Schopenhauer como ponto culminante do des-
prezo pela vida intrinseco a nossa tradicao filoséfica.(**)
A esperanca predominante de Nietzsche € libertar os espiri-
tos livres do feitico dos juizos de valor ascéticos ou de morais
que de uma forma ou de outra caracterizam a vida superior
como uma vida que limita, paralisa ou nega a expressao das
pulsoes ou do «espirito». O ideal ascético foi «em todos os
aspetos, o “faut de mieux” par excellence» (*°), mas haverd uma
alternativa melhor?

Em A Gaia Ciéncia Nietzsche identifica uma crise
caracteristica da idade moderna: a saber, a morte de Deus
ou o declinio destes valores morais ascéticos europeus. No
entanto, Nietzsche nao lamenta a morte de Deus, conce-
bendo-a antes como um potencial ponto de viragem, ou uma
«nova aurora» (*°), pelo menos para os espiritos livres a quem
se dirige. O colapso de «toda a nossa moral europeia» abre a
possibilidade de que alguns espiritos livres possam ser capa-

(**) NIETZSCHE, Para a Genealogia da Moral, 111, § 28.

(") Veja-se HATAB, Lawrence, Nietzsche’s Genealogy of Morality: An
Introduction, Cambridge, Cambridge University Press, 2008, pp. 31-32.

() NIETZSCHE, Para a Genealogia da Moral, I11, § 28.

(%) Idem, A Gaia Ciéncia, § 343.
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zes de forjar um novo tipo de «satide sobreabundante» (")

ou «a grande saide» (), que nao nega, mas afirma a vida ao
ponto de desejar a sua eterna repeticao. Contra a idealizacao
ascética do nada que acredita encontrar-se no centro da
moral europeia, Nietzsche exorta os espiritos livres a des-
cobrir, explorar e experimentar novos valores que facilitem
a emergéncia de tipos humanos mais elevados ou «sobre-
-humanos», que desfrutarao um «ideal de uma benevoléncia
e de um bem-estar humanos, sobre-humanos»(*?) ainda
desconhecido. (1) Nietzsche associa a realizacao deste ideal
ao pessimismo da forca dionisiaco — que afirma satisfazer o
teste da eternidade de Agostinho e Schopenhauer — a sua
ética de cultivo de si. (')

Nietzsche formula as suas doutrinas do amor fati e do
eterno retorno para elaborar um tipo de educacao «estética»
que possa contrariar o ideal ascético nas suas varias configu-
racoes e abrir o caminho para uma nova afirmacao davida.
Consideremos em primeiro lugar a sua enfatica declaracao
do seu novo amor, amor fali:

Para o ano novo. Ainda vivo, ainda penso: tenho ainda de
viver, pois ainda tenho de pensar. Sum, ergo cogito: cogito, ergo
sum. Hoje cada um se permite exprimir os seus desejos e os seus
mais caros pensamentos: entao, também eu quero dizer o que
desejo hoje de mim préprio, e que pensamento me veio primeiro
a0 coracao este ano — que pensamento devera ser para mim o
alicerce, a garantia e a dogura do resto da minha vida! Eu quero

(°7) Ibidem, § 326.

(*8) Ibidem, § 382.

(*) Ibidem, § 382.

(19) Para uma andlise detalhada das diferentes formas em
que Nietzsche usou o conceito filos6fico de «sobre-humanos»
(Ubermenschen), veja-se LOEB, Paul e TiNsLEY, David, «Iranslator’s
Afterword», in Nietzsche, Unpublished Fragments from the Period of Thus
Spoke Zarathustra, Stanford, CA, Stanford University Press, 2019,
pp- 757-794.

(") Cf. Ure, Michael, The Gay Science: An Introduction, Cambridge,
Cambridge University Press, 2019.
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aprender cada vez mais a ver como belo o que ¢ inevitavel nas
coisas: assim serei um daqueles que tornam as coisas belas. Amor
fati: que seja este de ora em diante o meu amor! (%)

O amor fati requer um certo estado da alma ou um tipo
de amor que torna possivel atribuir valor as nossas vidas e
depois interiorizar este valor.('"”) «Que meios», pergunta
Nietzsche, «temos nos para fazer as coisas belas, atraentes,
apeteciveis, quando o nao sao? E eu acho que nao o sao em
si nuncal!» (') Na verdade, Nietzsche defende que devemos
aprender (ou reaprender) a capacidade artistica de empres-
tar ou doar valor a objetos que nao tém em si mesmos valor.
Contra os estoicos e Schopenhauer, a educacao estética de
Nietzsche procura alcancar justamente este fim. Nietzsche
sugere que devemos aprender com os artistas a «contempla-
-las [as coisas] através de vidro colorido ou a luz dos poentes,
ou dar-lhes uma superficie e uma pele sem completa trans-
paréncia», e que devemos tornar-nos os «poetas da nossa
vida, comecando pelas coisas mais pequenas e comuns». (')
O amor, como Nietzsche o concebe, nao consiste em
aprender sobre o objeto tal como ele é «em si»; pelo
contrdrio, trata-se de aprender uma disposicao particular
relativamente ao objeto que transforma a nossa experiéncia
e valorizacao dele.(*°) Nietzsche nao concebe o amor ao
destino como uma questao de graca, mas sim como uma

(1?) N1eTzZSCHE, A Gaia Ciéncia, § 276.

(%) Sigo aqui ELGAT, Guy, «Amor Fati as Practice: How to Love
Fate», in Southern Journal of Philosophy, vol. 54, n.2 2, 2016, pp. 174-188:
186: «se entendermos o Eterno Retorno como um tipo de teste, entao
(...) coloca-se a questao: como nos devemos preparar para este teste?
E aqui que entra o amor fati, pois praticar o amor fati “de manha a
noite” [NIETZSCHE, A Gaia Ciéncia, § 304, N. do O.], aprender a ver o
necessario e feio como belo e dizer-lhe “sim” €, sugiro, precisamente
o tipo correto de pratica que nos pode permitir afirmar com sucesso
aideia do Eterno Retorno».

() NIETZSCHE, A Gaia Ciéncia, § 299.

(') Ibidem, § 299.

(%) Ibid., § 334.



408 ‘ FILOSOFIA COMO MODO DE VIDA

questao de educacao ('), como uma capacidade ou técnica
que podemos desenvolver e aperfeicoar gradualmente, até
que eventualmente sejamos apenas «individuos que dizem
sim [ Yes-sayers]». Nietzsche ilustra este treino estético através
de uma analogia com a nossa rececao de uma musica nova:

(...) é preciso esforco e boa vontade para a suportar, apesar
da sua estranheza (...) finalmente, chega o momento em que
estamos habituados a ela, em que a esperamos (...) e entao ela
opera o seu dominio e fascinio mais e mais, e nao acaba antes
de nos tornarmos os seus humildes e enlevados amantes, que ja
nao querem mais nada do mundo, senao a ela, uma e outra vez.
Assim acontece nao apenas com a musica: precisamente assim
aprendemos nés a amar todas as coisas que amamos agora.
Acabamos sempre por ser recompensados pela nossa boa vontade,
anossa paciéncia, equidade, ternura para com o que é estranho,
na medida em que essa estranheza lentamente despe o seu véu e
se revela com uma nova e indizivel beleza (...).(*%)

Nietzsche da uma grande importancia a beleza na sua
ética anti-helenista e anti-schopenhaueriana porque assume
que esta esta intimamente associada e motiva um amor for-
temente «eternizador». Criar uma vida bela torna possivel
afirmar ou celebrar o seu retorno perpétuo. O amor cria este

(17) Robert Pippin defende que por causa do seu (alegado)
ceticismo acerca da razao ou consciéncia autorreflexiva, Nietzsche
nunca apresentou o seu modo de vida como uma recomendacao ou
injuncao (cf. PrrpIN, Robert, Nietzsche, Psychology, and First Philosophy,
Chicago, IL, University of Chicago Press, 2010, p. 13). No entanto,
Nietzsche apresenta de facto o amor fati como o resultado de uma
pratica ética de autocultivo e declara-o precisamente na forma
de uma injuncio: a saber, «E preciso aprender a amar»> (NIETZSCHE,
A Gaia Ciéncia, § 334). Veja-se também ANDERSON, Ranier e CRISTY,
Rachel, «<What is “The Meaning of Our Cheerfulness”? Philosophy
as a Way of Life in Nietzsche and Montaigne», in European Journal of
Philosophy, vol. 25, n.® 4, 2017, pp. 1514-1549, artigo que demonstra
que para Nietzsche a autoafirmacao € o resultado de uma educacao
e pratica estéticas.

(1®) NretzscHE, A Gaia Ciéncia, § 334.
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objeto belo, e ao fazé-lo faz-nos preferir este objeto a todas
as outras possibilidades e desejar o seu eterno retorno. Em
grande contraste com Schopenhauer, que defendera que a
beleza ¢ uma experiéncia de distanciamento contemplativo
da vontade ou do desejo ('), Nietzsche afirma que ela esti-
mula a vontade ou o desejo. Nietzsche introduz a ideia de
que a experiéncia da beleza estimula, ou até exige o ato de
replicacao ou repeticao. ('’) Objetos belos solicitam o desejo
da sua repeticao. Aquilo que define o amor a beleza é o
desejo do eterno retorno do objeto do amor. Aprender a ver e
a ouvir a beleza no nosso destino ou em noés proprios, sugere
Nietzsche, é a chave para desejarmos o eterno retorno. Se o
amor fali exige que aprendamos a ver aquilo que € necessario
nas coisas como belo ('), isto também se aplica a forma
como nos vemos a nos préprios. Podemos aprender a amar-
-nos de tal forma que nos tornamos «humildes e enlevados
amantes, que ja nao querem mais nada do mundo» senao a
vida «uma e outra vez».(''?)

O eterno retorno €, por assim dizer, a realizacao do
desejo daqueles que criaram as suas proprias vidas. A ética
nietzschiana do autocultivo idealiza que criemos para noés
proprios uma vida que desejassemos viver uma e outra
vez, de tal forma que também desejariamos que o eterno
retorno fosse literalmenteverdade. Que tipo de vida temos de
criar para gerarmos este desejo pelo seu retorno? Nietzsche
sugere que € necessario que os individuos harmonizem
todos os acidentes da existéncia por forma a que eles se
tornem partes essenciais ou necessarias de um todo belo
e singular. A ética de Nietzsche valoriza acima de tudo a
criacao do si proprio [self] como uma obra de arte tnica,
imortal. A grande obra de arte é o seu modelo da vida

(') ScHOPENHAUER, The World as Will and Representation,
pp- 219-224.

(") Cf. Scarry, Elaine, On Beauty and Being Just, Princeton, NJ,
Princeton University Press, 2001, p. 3.

(") NIETZSCHE, A Gaia Ciéncia, § 276.

(M%) Ibidem, § 334 [énfase acrescentada, N. do A.].



410 ‘ FILOSOFIA COMO MODO DE VIDA

afirmativa. Apenas aqueles que artisticamente criam uma
vida unica e irrepetivel, Nietzsche sugere, desejarao a sua
eterna repeticao. Nietzsche concebe a ideia de uma vida
eternamente desejavel por analogia com a experiéncia de
uma obra de arte: «<N6s queremos experienciar uma obra
de arte uma e outra vez! Devemos moldar a nossa vida deste
modo, por forma a que tenhamos o mesmo desejo para cada
uma das suas partes! Esta € a ideia principal!» (""¥) Devemos
criar-nos a nés proéprios como obras de arte merecedoras
de eternidade:

Gravemos a imagem da eternidade na nossa vida. Este pen-
samento contem mais do que todas as religioes que desprezam
esta vida como algo efémero e que nos ensinaram a elevar o olhar
para uma outra vida indeterminada. (*'*)

No entanto, Nietzsche sugere que o pensamento do
eterno retorno nao é simplesmente a expressao de um desejo,
mas também uma pratica ou exercicio espiritual que cultiva
o si proprio [self] com uma obra de arte. «Se incorporares
em ti este pensamento, entre os teus outros pensamentos»,
afirma Nietzsche, «ele transformar-te-a. Se para cada coisa
que desejas fazer comegares por perguntar a ti proprio: “Tenho
a certeza de que quero fazer isto um numero infinito de
vezes?”, este tornar-se-a o teu maior peso».('"®) Nietzsche
associa o pensamento da eternidade e a autotransformacao
na famosa penultima seccao d’A Gaia Ciéncia('*®):

("*) Idem, Samtliche Werke, vol. 9, 11[165], p. 505; cf. também
NEHAMAS, Alexander, Nielzsche: Life as Literature, Cambridge, MA,
Harvard University Press, 1985.

(") Ibidem, 11[159], p. 503.

(") Ibid., 11[143], p. 496.

(%) Tracy Strong defende que o objetivo da escrita de Nietzsche
era produzir «uma transformacao no si préoprio (...) esse ¢, afinal,
o proposito mais antigo da filosofia (...)» e que o eterno retorno «é
o modo da transformacdo ou transfiguracao» (STRONG, Tracy B.,
«Philosophy of the Morning», in jJournal of Nietzsche Studies, vol. 39,
2010, pp. 51-65: 61, 63).



10. A REANIMACAO DE NIETZSCHE DA FILOSOFIA... 411

O maior peso. Como seria, se um dia ou uma noite um
demoénio [Dédmon] impercetivelmente se arrastasse até a tua
mais solitaria solidao e te dissesse: «Esta vida, tal como a vives
agora e tens vivido, terds de vivé-la uma vez mais e mais vezes
sem conta; e nao havera nela nada de novo, mas sim te hao de
voltar cada dor e cada prazer, e cada pensamento e suspiro, e
tudo o que ¢ indizivelmente pequeno e grande na tua vida,
e tudo na mesma ordem e sequéncia — até mesmo esta aranha
e este luar entre as drvores, e também este instante e eu proprio.
A eterna ampulheta da existéncia estda sempre de novo a ser
virada, e tu com ela, infimo grao de poeira!l» Nao te lancarias
ao chao, rangendo os dentes e amaldicoando o deménio que
assim falava? Ou alguma vez experimentaste um portentoso
instante, em que lhe responderias: «I'u és um deus e eu nunca
ouvi nada de mais divino.» Se aquele pensamento se apoderasse
de ti, tal como és, transformar-te-ia e talvez te esmagasse; a
questao em relacao a tudo e todos, «queres tu isto, uma e outra
vez, € inliimeras vezes mais?», permaneceria como o maior peso
sobre as tuas acoes! Ou entao, como terias de te sentir bem
em relacao a ti préprio e a vida para nao desejares nada mais
do que esta ultima confirmacao eterna, esta ultima eterna
sancao? (")

Nietzsche formula o pensamento do retorno de tal

forma que ele implica, nao apenas que suponhamos que
0 nosso si proprio atual ird reexperienciar a mesma vida
uma e outra vez, mas também que devemos avaliar esta
possibilidade a luz daquilo a que, apenas trés seccoes atras,
Nietzsche chama a nossa «consciéncia mais prépria». (M%)
O demonio de Nietzsche desafia-nos a avaliar a nossa vida
e acoes presentes a luz da nossa «consciéncia mais propria»,
ou aquilo que em Schopenhauer como Educador (1874), identi-
ficou como a nossa «<ma consciéncia secreta».('?) Nietzsche
identifica a lei ou principio desta consciéncia no imperativo

(") NIETZSCHE, A Gaia Ciéncia, § 341.
(%) Ihidem, § 338.
(") Idem, Schopenhauer como Educador, § 1.



412 ‘ FILOSOFIA COMO MODO DE VIDA

«“Deves tornar-te quem és”».('*”) A nossa «consciéncia mais
propria», como Nietzsche o explica, impele-nos a seguir
0 nosso proprio «caminho», uma trajetéria que seguimos
independentemente de — e com indiferenca a — qualquer
outra coisa que nao seja a realizacao e perfeicao do nosso
proprio conjunto distinto de possibilidades.(**') Uma das
objecoes principais a moral kantiana e schopenhaueriana
€ que ambas implicam «perdermo-nos do nosso caminho»
ao compelir-nos a seguir regras generalizdveis ou a viver
para outros.('#*) A consciéncia mais propria de Nietzsche
censura-nos por trairmos a nossa propria individualidade
unica. Nietzsche observa que esta moral diz: «Vive reti-
rado, para que possas viver a tua vida!»('**) O Ddamon de
Nietzsche cria este momento de isolamento e separacao ao
infiltrar-se na nossa solidao mais solitdria para anunciar a
doutrina do retorno. Encena o desafio do demonio de tal
forma que nao podemos «refugiar-nos na consciéncia dos
outros» e, portanto, temos de considerar a perspetiva do
retorno estritamente nos termos de saber se as nossas vidas
presentes realizam o nosso «infinito pessoal», um abismo
imensuravel entre a nossa prépria individualidade e os
outros. (1?)

O pensamento da repeticao eterna € crucial para a
ética do autocultivo porque responder a pergunta «quere-
-lo uma e outra vez?» € o meio através do qual podemos
revelar a nossa consciéncia mais propria. Nietzsche assume
que quando examinarmos as nossas vidas pelas lentes da
eternidade (ou da repeticao eterna) julgaremos que s6 uma
vida que possua o monograma da nossa propria existéncia,
daquilo que é singular ou particular de nés préprios, é
merecedora de repeticao. A eternidade faz-nos aperfeicoar
a nossa singularidade. Ou, colocando-o noutros termos,

(12%) Idem, A Gaia Ciéncia, § 270.
(2 Ibidem, § 338.

(22) Ibid., § 338.

() Ibid., § 338.

(24 Ibid., § 291.
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Nietzsche pressupoe que se assumirmos a perspetiva do
retorno, teremos de desesperar se descobrirmos que as
nossas vidas sao meras réplicas ou variacoes minimas de
um tema comum. Para Nietzsche, aquilo que provoca uma
resposta desesperada ao pensamento do nosso proprio
retorno nao € o regresso do nosso sofrimento, mas o regresso
de uma vida que nao é a nossa.('**) O pensamento do retorno
suscita, em ultima anadlise, o terror de nao conseguirmos
tornar-nos quem somos.

Nietzsche sublinha também que para que o pensamento
do retorno funcione como instrumento de autocultivo
temos de o utilizar como uma experiéncia ou exercicio
espiritual ('#°): a saber, uma meditacao repetida sobre a
importancia da ideia do retorno. E um exercicio através do
qual transformamos a nossa vida presente por forma a que
ela se torne numa vida da qual desejariamos a sua repeticao
eterna. Seguindo uma analogia classica, podemos conceber
o eterno retorno como uma gindstica espiritual que nos
torna mais capazes de impor a imagem da eternidade nas
nossas vidas. Neste sentido, como reconheceu Hadot, a
filosofia de Nietzsche segue os passos da ideia das escolas
antigas da filosofia como uma arte de viver.('?’) Perdemos,
assim, algo essencial da sua doutrina se a concebermos
como imaginando ou acreditando no retorno como uma
possibilidade l6gica ou tedrica. Nietzsche nao nos pede para
contemplarmos o retorno como uma doutrina teérica, mas
sim para incorporarmos o pensamento do retorno nas nossas
vidas como uma pratica de autocultivo. Em vez de nos pedir
para contemplar ou imaginar o retorno, Nietzsche pergunta
como te poderias transformar se «aquele pensamento se

(') Cf. REGINSTER, Bernard, The Affirmation of Life: Nietzsche
on Overcoming Nihilism, Cambridge, MA, Harvard University Press,
2006, p. 217.

('*) Hapot, Pierre, Philosophy as a Way of Life, pp. 82-109.

(") Ibidem, pp. 83, 108; cf. também NEHAMAS, Alexander, The Art
of Living: Socratic Reflections from Plato to Foucault, Berkeley, University
of California Press, 1998.
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apoderasse de ti».('**) Nietzsche sublinha que o pensamento
do retorno deve exercer a forca da consciéncia. Tal como
Nietzsche o concebe, o pensamento do retorno transforma-
-nos ou esmaga-nos apenas se exercitar este controlo sobre
0 nosso juizo, fazendo-o na medida em que «a questao em
relacao a tudo e todos, “queres tu isto, uma e outra vez, e
inumeras vezes mais?”, permaneceria como o maior peso
sobre as tuas acoes!» (') Nietzsche sugere que o pensamento
da repeticao s6 € cultivador se for dominante, se aplicar a
todas as nossas acoes e for incorporado nas nossas vidas
como pratica repetida. A sua ética de autocultivo filoséfico
implica que tentemos ver se podemos viver de acordo com
o pensamento do retorno.

Contudo, apesar de Nietzsche conceber o eterno retorno
a partir da concecao antiga da filosofia como técnica de cul-
tivo de si, ele acredita que este alcan¢a o oposto dos exercicios
antigos. Segundo Hadot, o objetivo dos exercicios antigos
é permitir aos individuos transcender a sua subjetividade
individual e passional e ascender a uma perspetiva universal,
impessoal.(**") Como explica Hadot, «Séneca alegra-se nao
com Séneca, mas com o Séneca que se identifica com a
Razao universal. Elevamo-nos de um nivel do si proprio para
um outro nivel, transcendente».(**') O objetivo do exercicio
de Nietzsche, por outro lado, é promover uma elevacao do
nivel do si préoprio comum, coletivo, para um nivel mais
elevado, singular. Se os estoicos sao necessariamente uni-
formes e constantes, os nietzschianos tém de ser variados e
irregulares. A ideia helenista, como Long a formula, «€é que
um entendimento desta natureza pode e deve servir como
tecnologista do si proprio, moldando as nossas potencialida-
des inatas de formas mais promotoras da vida do que aquelas

(%) NretzscHE, A Gaia Ciéncia, § 341.

(') Ibidem, § 341.

(**") HADOT, Pierre, Philosophy as a Way of Life, p. 97.

(") Idem, Pierre, The Present Alone Is Our Happiness: Conversations
with_Jeannie Carlier and Arnold I. Davidson, trad. M. Djaballah, Stanford,
CA, Stanford University Press, 2009, p. 136.
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que nos oferecem as proprias normas culturais. Nao se trata
de um projeto de fazer da vida uma obra de arte...».(*?)
Contrariamente a esta ideia, Nietzsche defende que a vida
ideal exige que nos construamos como obras de arte unicas.
Nietzsche assume, entao, que o pensamento do retorno é
uma técnica ou exercicio que nos pode ajudar a identificar
e a cultivar a nossa singularidade ainda nao realizada, mas
potencial. O exercicio de Nietzsche motiva-nos a desejar
criar uma vida fora do comum porque se baseia implici-
tamente num dos ideais éticos modernos mais poderosos.
«A criagao artistica», como observa Charles Taylor, tornou-se
«o modo paradigmadtico através do qual as pessoas podem
chegar a uma autodefinicao. O artista torna-se, de alguma
forma, o paradigma do ser humano, enquanto agente de
uma autodefinicao original».(***) A crenca nietzschiana de
que este exercicio cultivara a nossa singularidade depende
da sua mobilizacao de valores fundamentais de base, em
particular o valor romantico do si préprio como obra de
arte.

Conclusao

Tal como Schopenhauer, Nietzsche apoiou-se no modelo
antigo da filosofia como modo de vida para desafiar a pro-
fissionalizacao moderna da filosofia. Baseando-se nos seus
estudos filologicos dos fil6sofos antigos, em especial as Vidas
dos Filosofos, de Diogenes Laércio, defendeu que a propria
filosofia € um modo de viver, e repreendeu os seus pares por
nao concretizarem este ideal. Nas suas consideracoes extem-
poraneas, procurou recuperar a antiga figura do médico
filosofico, diagnosticando as doencas da cultura moderna e
fazendo experiéncias com as terapias filoséficas antigas para
esbocar potenciais curas. Na sua trilogia do espirito livre,

(%) LonNc, From Epicurus to Epictetus, pp. 27-28.
("**) TAYLOR, Charles, The Ethics of Authenticity, Cambridge, MA,
Harvard University Press, 1992, p. 62.
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procurou aplicar estas terapias filosoficas a si mesmo para
se curar do seu pessimismo schopenhaueriano. Nietzsche
usou prdticas e discursos cinicos, epicuristas e estoicos para
recuperar a sua equanimidade perante o sofrimento e a
desgraca.

No entanto, na Gaia Ciéncia, o texto culminante da
sua trilogia, Nietzsche defende que os ideais normativos
classicos e helenistas da ataraxia e da apatheia sao simples-
mente sintomas da doenca a que mais tarde chamaria ideal
ascético. Por esta razao, procurou identificar e circunscrever
uma nova terapia filosofica pos-classica, configurada como
ideal normativo alternativo que aceitasse o sofrimento das
paixoes como constitutivo da vida boa. Chamou a este ideal
alternativo «pessimismo dionisiaco». Como os filésofos
antigos, Nietzsche procurou identificar exercicios e prati-
cas espirituais que pudessem permitir aos espiritos livres
concretizar este modo de vida. Ao fazé-lo, formulou uma
pedagogia filos6fica anti-helenista e anti-schopenhaueriana.
Neste contexto, Nietzsche concebeu o pensamento do eterno
retorno nao como uma doutrina tedrica que precisamos
simplesmente de compreender, mas como um «exercicio
espiritual», uma meditacao sobre a ideia do nosso retorno
que incorpora esta perspetiva no modo como conduzimos
as nossas vidas. Assumiu que se meditarmos nesta pers-
petiva imaginada do nosso retorno seremos compelidos a
cultivar-nos a nés proprios como obras de arte singulares,
imortais. Contra Schopenhauer, Nietzsche defende que nao
¢é o retorno do sofrimento que torna a perspetiva do nosso
retorno intoleravel, mas sim o risco de que as vidas que
repetimos nao possuam o monograma da nossa existéncia.
Enquanto médico filosofico, Nietzsche sugere que a cura
para o pessimismo nao reside na negacao da vida ou na
realizacao da equanimidade, mas na criacao de nés proprios
como obras de arte singulares merecedoras da eternidade.



11.

BERGSON E A FILOSOFIA COMO MODO
DE VIDA(')

KEITH ANSELL-PEARSON

Introducao

Neste ensaio exploro a relacao de Bergson com a conce-
cao da filosofia como modo de vida. Sigo o trilho de Pierre
Hadot, que revelou que, para si, enquanto jovem estudante
de filosofia na Sorbonne, «o bergsonismo nao era uma
filosofia abstrata, conceptual, mas sim uma nova forma de
ver o mundo».(?) Desde o inicio da sua carreira intelectual,

(") Este ensaio foi originalmente publicado em inglés, com o
titulo «Bergson and philosophy as a way of life», no volume Interpreting
Bergson: Critical Essays, org. A. LEFEBVRE e N. ScHoTT, Cambridge,
Cambridge University Press, 2019, pp. 121-138. Traducao de Vanessa
Rola. Todas as citacoes, incluindo as de fontes primarias, foram
traduzidas a partir do texto de Keith Ansell-Pearson. [N. dos O.]

(?) Hapor, Pierre, Philosophy as a Way of Life, ed. Arnold I.
Davidson, trad. Michael Chase, Oxford, Blackwell, 1995, p. 278.
Sobre Bergson e a filosofia como modo de vida, veja-se JANKELEVITCH,
Vladimir, Henri Bergson, trad. Nils F. Schott, Durham, Duke University
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Bergson interessa-se pela filosofia como modo de vida e
pela pratica da arte da vida. Tal manifesta-se, pela primeira
vez, no seu comentario a Da Natureza das Coisas [De rerum
natura] de Lucrécio, de 1884.(*) Além disso, mesmo quando
Bergson procura iluminar o caracter das categorias filoso-
ficas fundamentais, tal como encontramos no seu ensaio
«O Possivel e o Real», esforca-se por transmitir a ideia de
que essa iniciativa tem influéncia na pratica da arte de viver:
refletir sobre questoes metafisicas, afirma Bergson, nao deve
Ser visto como um mero jogo, mas COmo Uma preparacao
para a arte de viver. (*)

Foco-me num aspeto particular do pensamento de
Bergson, nomeadamente a sua intuicao relativamente aquilo
a que podemos chamar «a simpatia da vida», e a forma como
esta se relaciona com as concecoes do mundo antigas de
Plotino e dos estoicos.(®) Bergson considera que podemos
estabelecer contacto com outras formas de vida e com o

Press, 2015; WorwMms, Frédéric, Bergson ou les deux sens de la vie, Paris,
PUF, 2013; FoLEy, Michael, Life Lessons from Bergson, Macmillan, 2013;
LEFEBVRE, Alexandre, Human Rights as a Way of Life: Bergson’s Political
Philosophy, Stanford, Stanford University Press, 2013.

(*) Veja-se o meu capitulo «A Melancholy Science: Bergson on
Lucretius», in K. ANSELL-PEARSON (org.), Bergson. Thinking Beyond
the Human Condition, Londres/Nova Iorque, Bloomsbury, 2018,
pp- 41-55.

(*) BERGSON, Henri, «The Possible and the Real», in The Creative
Mind, trad. Mabelle L. Andison, Totowa, Nova Jérsia, Littlefield,
Adams & Co., 1975, p. 106; Ouevres, Paris, PUF, 1972, p. 1345.

(°) Para informacao relevante sobre Plotino, veja-se EMILSSON,
Eyjolfur K., «Plotinus on sympatheia», in E. SCHLIESSER (org.),
Sympathy: A History, Oxford, Oxford University Press, 2015, pp. 36-61.
Sobre o estoicismo e a sua abordagem da simpatia cosmica, veja-se
MuRrRrAy, Gilbert, The Stoic Philosophy (1915), Leopold Classic Library,
s./d., pp. 42—-43. Bergson ¢ mencionado na pagina 38. As palestras de
Bergson sobre o estoicismo podem ser encontradas em Bergson Cours
IV: Cours sur la philosophie grecque, ed. Henri Hude e Francoise Vinel,
Paris, PUF, 2000, pp. 115-136. Para uma visao instrutiva sobre a série
de palestras de Bergson sobre os estoicos, veja-se KoTva, Simone,
«The God of Effort: Henri Bergson and the Stoicism of Modernity»,
in Modern Theology, vol. 32, n.* 3, 2016, pp. 397-420.
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movimento evolucionista como um todo. Gomo o préprio
formula na seccao introdutéria do terceiro capitulo de
A Evolugao Criadora [Lévolution créatrice], «A filosofia nao
pode ser senao um esforco para dissolver-se novamente no
Todo».(°) A suaideia € a de que estamos imersos num «oce-
ano davida», no qual um liquido beneficente nos banha, e de
onde retiramos forca para trabalhar e para viver. Poder-se-ia
dizer que, quando nos esforcamos por ir além da condicao
humana, superamos a nossa alienacao da vida. Praticar a
filosofia como modo de vida, no sentido de cultivar uma
nova atenc¢ao para com o mundo e uma nova percecao deste,
é experienciar algo do cardcter desta superacao: a filosofia
como modo de vida procura estabelecer contacto com o
Todo da vida possivel. De certo modo, Bergson leva-nos de
volta a uma concecao antiga do mundo e a doutrina da sim-
patia com o Todo. Obviamente fa-lo de modo original e num
contexto moderno, nomeadamente o de uma consideracao
do conceito neodarwinista da evolucao da vida. Bergson
disponibiliza uma concecao da filosofia como modo de vida
no seguinte sentido: nao oferece aos seus leitores apenas a
possibilidade de adquirirem conhecimento abstrato, mas,
em vez disso, a sua obra visa encorajar o cultivo de um modo
particular de percecao (intuicao e simpatia intelectual) que
transformara drasticamente a nossa visao do mundo e, nesse
processo, alterara o nosso comportamento e o sentido de
estarmos no mundo.

Para Bergson, a filosofia tem dois objetivos principais:
(1) ampliar a perce¢cao humana; (2) aumentar o poder
humano de agir e viver. Gostaria de sugerir que Bergson é
uma figura importante na reinvencao moderna da filosofia
como modo de vida, pois atende, simultaneamente, a um
cuidado de si e a um cuidado da vida como um todo.

(°) BERGSON, Henri, Creative Evolution, trad. Arthur Mitchell,
Lanham, MD, University Press of America, 1983, p. 191; Oeuvres,
p- 658: «La philosophie ne peut étre qu'un effort pour se fondre a
nouveau dans le tout.»
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Pierre Hadot e a visao da filosofia como modo de vida

Pierre Hadot (1922-2010) foi um académico formidavel
do pensamento classico, bem como da historia da filosofia,
e € especialmente conhecido pela sua concecao da filosofia
como modo de vida [maniere de vivre]. Para Hadot, a filosofia
académica essencialmente perdeu de vista a concecao e
pratica antigas da filosofia como um conjunto de exercicios
espirituais, que incluiam o dialogo, a reflexao meditativa e
a contemplacgao teérica. O objetivo da filosofia é cultivar
uma atitude especifica constante para com a existéncia, por
meio de uma compreensao racional e percetiva da natureza
da humanidade e do seu lugar no cosmos. Este cultivo de
si através da filosofia implica conquistar as paixoes e ultra-
passar as crencas avaliativas ilusorias que estas, juntamente
com os habitos e a educacao, incutem em nos.

Consideremos o estoicismo, por exemplo. A fisica dos
estoicos, bem como a sua légica, nao era meramente uma
teoria abstrata, mas a ocasiao para os exercicios espirituais.
Como Hadot indica, colocar a teoria em pratica exige o
exercicio de nos reconhecermos como parte do Todo e
de nos elevarmos a consciéncia césmica. Assim, enquanto
meditamos sobre a fisica, devemos ver todas as coisas da
perspetiva da razao universal, e para o conseguirmos pre-
cisamos de praticar um exercicio imaginativo especifico,
nomeadamente, o de olhar para todas a coisas humanas a
partir do alto. Podemos também ver as coisas como estando
num estado de transformacao ou metamorfose perpétuo.
Ao contemplarmos a forma como todas as coisas se trans-
formam umas nas outras, o foco na mudanca universal
conduz a uma meditacao sobre a morte, que temos de
aceitar como uma lei fundamental da ordem universal: «(...)
a fisica, enquanto exercicio espiritual, conduz o fil6sofo
a dar um consentimento afetuoso aos eventos que foram
desejados pela Razao, que é imanente ao cosmos.»(”) Além

(") Hapor, Pierre, What is Ancient Philosophy?, trad. Michael
Chase, Cambridge, Mass., Harvard University Press, 2002, p. 136.
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de darmos o nosso assentimento aos eventos que acontecem,
necessitamos também de preparar-nos para eles. Assim, um
exercicio espiritual fundamental para os estoicos consiste
na premeditacao dos chamados males, um exercicio que
nos prepara para enfrentarmos os desafios da vida, no qual
imaginamos, antecipadamente, varias dificuldades, revezes
do destino, sofrimentos e até a nossa propria morte ou a
morte de outros. A ideia é que tais exercicios nos permi-
tam lidar melhor com os golpes do destino quando eles,
inevitavelmente, chegarem. Na ética estoica, o objetivo é
reduzir o choque da realidade, de modo a manter alguma
paz e tranquilidade de espirito. Para tal, é necessario que
superemos o medo que nos impediria de pensar nos aconte-
cimentos antecipadamente (como a nossa propria morte ou
a morte de outros). A tarefa para os estoicos €, na verdade,
pensar em tais acontecimentos com frequéncia, de modo a
revelarmos para nés mesmos que os males futuros nao sao
realmente males, uma vez que nao dependem de nés. Como
Hadot o formula: «A postura fundamental dos estoicos é
esta continua atencao, que significa tensao constante e
consciéncia, assim como vigilancia, praticada em todos os
momentos. Gragas a esta atencgao, o filésofo esta sempre
perfeitamente consciente nao apenas daquilo que estd a
fazer, mas também daquilo que esta a pensar e daquilo que
é — por outras palavras, do seu lugar no cosmos. Isto € fisica
vivida (...).» (%)

Como John Sellars salienta, a expressao «exercicio espiri-
tual», que denota a transformacao de todo o nosso modo de
ser, deriva de Inacio de Loyola, um padre e te6logo espanhol
do século xvI1.(?) Para Inacio, um exercicio espiritual é um
exercicio para a alma, tal como o exercicio fisico é um
exercicio para o corpo. Mas nao sera anacronico aplicar
um conceito cristao do século xvr a pratica da filosofia
antiga? A argumentacao de Hadot, em defesa da adocao da

(*) Idem, What is Ancient Philosophy?, p. 138.
(?) SELLARS, John, The Art of Living: The Stoics on the Nature and
Function of Philosophy, Londres, Bloomsbury, 2011, p. 111.



4292 ‘ FILOSOFIA COMO MODO DE VIDA

expressao, consiste em sugerir que os exercicios de Inacio
se situam numa tradicao crista que remonta a antiguidade
e que, no limite, é devedora da pratica filos6fica antiga.
Hadot escreve:

Os exercicios espirituais podem ser melhor observados
no contexto das escolas da filosofia helenistica e romana.
Os estoicos, por exemplo, declararam, de forma explicita, que,
parasi, a filosofia era um «exercicio» (...) afilosofia nao consistia
em ensinar uma teoria abstrata (...) mas sim uma arte de viver.
E uma postura concreta e um determinado estilo de vida que
envolvem o todo da existéncia. O ato filos6fico nao se situa
meramente ao nivel cognitivo, mas ao nivel do si e do ser. E um
progresso, que nos leva a sermais completos e nos torna melhores.
E uma conversio que vira do avesso a nossa vida, mudando a vida
da pessoa que passa por ela. Eleva o individuo de uma condicao
de vida inauténtica, obscurecida pela inconsciéncia e assediado
pela preocupacao, para um estado de vida auténtico (...) uma
visao do mundo exata, paz interior e liberdade. (')

Hadot refere que, apesar de cada escola ter o seu préprio
modelo terapéutico, todas ligavam a sua terapéutica a uma
transformacao profunda do modo como o individuo vé e
experiencia o mundo, e a finalidade dos exercicios espiri-
tuais é proporcionar esta transformacao.

A melhor forma de entender a filosofia como modo de
vida é, entao, através da nocao de «exercicios espirituais».
Assim como ha uma ginastica do corpo, podemos também
desenvolver a ideia de exercicios da alma como uma forma
ou modo de treino mental. Aqui, a filosofia nao deve ser con-
cebida apenas como um conjunto de doutrinas escritas, mas
como um conjunto de praticas ou exercicios que procuram
transformar o nosso modo de vida, na verdade, todo o nosso

(") Hapot, Philosophy as a Way of Life, pp. 82-83. Hadot desen-
volve o conceito de exercicios espirituais a partir de Paul Rabbow;
cf. RasBow, Paul, Seelenfiihrung: Methodik der Exerzitien in der Antike,
Munique, Kosel-Verlag, 1954.
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modo de ser e a nossa orientacao fundamental no mundo.
Embora possamos ter algumas reservas relativamente a pala-
vra «espiritual», Hadot considera que nenhum dos outros
adjetivos que pudéssemos usar, como «psiquico» ou «ético»,
abrangeriam todos os aspetos da realidade que queremos
descrever com este termo. Na sua esséncia, através destes
exercicios, o individuo deve elevar-se a realidade do espirito
objetivo, ou seja, «colocar-se na perspetiva do Todo». (")

Bergson e a filosofia como modo de vida

A dimensao do modo como Bergson adota no seu
pensamento sobre a vida aspetos desta concecao antiga
da filosofia é impressionante, e é hoje um aspeto pouco
reconhecido da sua filosofia. Evidentemente, nao podemos
simplesmente afirmar que Bergson é um estoico: afasta-se
quer do fatalismo, quer do determinismo, e no seu ultimo
texto publicado, de 1932, As Duas Fontes da Moral e da Religido
[Les deux sources de la moral et de la religion], torna-se claro
que, para Bergson, o que deve ser valorizado na vida nao
€ a apatheia estoica mas a acao, isto €, a tentativa de mudar
o mundo na direcao da sua realizacao progressiva de uma
moralidade e de uma sociedade abertas.(*?) Além disso,
mesmo sem esta énfase na primazia da acao dinamica e
vital, é claro que a concecao de Bergson do Todo da vida é
diferente da concecao antiga, tal como a encontramos no
estoicismo. Para Bergson, o Todo nao € dado e nao precede
as partes que o compoem. Ao invés, para ele, o Todo € a aber-
tura da realidade em constante mudanca e em constante
movimento e, enquanto tal, nao cessa de evoluir e de devir.
No entanto, tendo referido esta diferenca fundamental, nao

(") Hapot, Philosophy as a Way of Life, p. 82.

(**) Sobre a critica de Bergson a filosofia antiga, veja-se The Two
Sowrces of Morality and Religion, trad. R. Ashley Audra e Cloudesley
Brereton, Notre Dame, University of Notre Dame Press, 1977,
pp- 60 ss.
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deixa de ser impressionante a forma como a sua nocao de
simpatia da vida, que reside no Todo, é congruente com a
concecao antiga. Como Plotino afirma, o «<Iudo» é «<um ser
vivo universalmente abrangente, que engloba todos os seres
vivos contidos nele (...)».(*?) Ao mesmo tempo, poder-se-
-ia propor que a intuicao bergsoniana pode ser praticada,
enquanto um modo Unico de percecao ampliada, como
um «exercicio espiritual». Contudo, uma vez mais, o modo
de contemplacao é de um tipo especifico: o objetivo nao é
atingir um estado de ataraxia beatifico, mas sim ampliar a
percecao humana e pensar além da condi¢ao humana (isto
é, parala dos modos e hdbitos dominantes de representacao,
que adquirimos no decurso da nossa evolucao). O objetivo
altimo desta procura € devolver-nos ao élan da vida ela
propria, e isto é o que nos motiva a leva-la a cabo.

No que diz respeito a alteracao e ampliacao da nossa
percecao do mundo, é importante salientar que Bergson
vé uma alianca estreita entre arte e filosofia. Defende, por
exemplo, que tanto a literatura, como a filosofia, estao envol-
vidas na busca de um tempo passado, transferindo a nossa
atencao do plano da acao, onde o passado estd contraido no
presente e apenas o presente nos interessa, para o plano do
sonho, onde «indivisivel e indestrutivel, o todo do passado
¢é mobilizado».(*) Ainda assim, Bergson faz uma distin¢ao
entre literatura e filosofia: se o dominio da primeira € levar
a cabo um estudo da alma [/@me], focado em exemplos con-
cretos individuais, entdo a tarefa da segunda € a de «definir
as condicoes gerais da observacao direta, imediata, de nos
mesmos por nos proprios».(**) E porque € importante paraa
filosofia fazé-lo? Porque a sua tarefa é derrotar os hdbitos de
representacao espacial e social, que sao habitos que tornam
impossivel que tenhamos um contacto imediato com a vida.

(**) ProTiNuS, The Enneads, trad. Stephen McKenna, London,
Penguin, 1991,1V, 4, seccao 32. Deve referir-se que a teoria de Plotino
da simpatia c6smica é profundamente devedora do Timeu de Platao.

(") BERGSON, Creative Mind, p. 27; Oeuvres, p. 1268.

() Ibidem.
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Para que tal aconte¢a temos de cultivar a intui¢ao como
método filosofico.

Ora, Bergson admite que «intuicao» € uma palavra que
lhe causou alguma hesitacao.('®) A sua hesitacao deve-se,
em parte, ao seu uso por parte de filésofos precedentes,
como Schelling e Schopenhauer, na busca pelo eterno. Por
oposicao, Bergson procura um modo de intui¢ao que nos
conduza a verdadeira duracao. Fala, assim, de uma «meta-
fisica intuitiva» que seria capaz de seguir o real em todas
as suas ondulagoes. Acrescenta um conjunto importante de
qualificacoes relativas ao que exatamente esta metafisica nos
dara, e vale a pena cita-lo longamente, de modo a ganharmos
um sentido de uma nog¢ao da unidade da vida que procura:

[Uma metafisica intuitiva] nao abarcaria, de uma vez, a tota-
lidade das coisas; mas para cada coisa daria uma explanacao que
se lhe adequaria perfeitamente, e apenas a ela. Nao comecaria
por definir ou descrever a unidade sistematica do mundo: quem
sabe se o mundo é mesmo uno? Apenas a experiéncia pode
dizer, e a unidade, se existir, aparecera no final da busca como
resultado; € impossivel posiciona-la no comeco, como principio.
Adicionalmente, serd uma unidade rica, plena, a unidade de uma
continuidade, a unidade da nossa realidade, e nao a unidade
abstrata e vazia, que veio de uma generalizacao suprema e que
poderia ser a de qualquer mundo possivel.('7)

Com «intuicao» Bergson faz a afirmacao audaciosa de
que passamos da representa¢ao para um absoluto, dando-nos
uma visao que dificilmente é distinguivel do objeto visto, um
conhecimento que é contacto e até mesmo coincidéncia. (**)

Para Bergson, a mudanca €, entao, a matéria da reali-
dade e é possivel experienciarmos isto de modo vital. Apela,
assim, a um «verdadeiro empirismo», que define como a
metafisica genuina, como um modo de procurarmos captar

() Ibid., p. 30; ibid., p. 1271.
(") Ibid., pp. 31-32; ibid., p. 1272.
() Ibid.
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aquilo que fundamentalmente sabemos, nomeadamente,
que todas as coisas vivas sao os sujeitos de uma realidade
moével e mutavel. E apenas quando pensamos de um modo
superficial que consideramos a realidade como sendo algo
inerte, mecanico e repetitivo. Nao é apenas erréneo ver
o mundo nestes termos; ¢ também uma profunda perda
espiritual. Bergson quer, assim, uma filosofia da vida que
tenha um efeito profundo nas nossas vidas e no modo
como efetivamente as vivemos. Para que a filosofia o possa
fazer, para que estabeleca contacto com a vida humana, é
necessario que rompamos com os nossos habitos mentais
fundamentais — que pensemos além da condi¢ao humana
ou do estado humano, na formulacao de Bergson — e que
nos asseguremos de que a filosofia nao degenera num mero
exercicio escoldstico, desligado dos esforcos existenciais dos
seres humanos para serem iguais as condicoes duracionais
da sua existéncia.

No seu corpus, Bergson preocupa-se, assim, profunda-
mente, com a reforma da filosofia. E inspirado pela ambicio
de retirar a filosofia da academia, como refere, incluindo
as disputas entre as diferentes escolas da filosofia, e trazé-
-la para um contacto mais intimo com a vida. De facto, se
seguirmos os contornos da vida intuitiva com o seu tipo
especial de conhecimento, abre-se a promessa de colocar
um fim aos estados inertes e as coisas mortas: «<nada senao
a mobilidade da qual a estabilidade da vida é feita.» (") Tal
conhecimento fard duas coisas. Em primeiro lugar, enrique-
cera a especulacao filosofica: vemos por mor da visao e do
enriquecimento que uma perce¢cao ampliada nos da. Em
segundo lugar, alimentara e iluminard a vida quotidiana e
aumentara o nosso poder de agir e viver.

A tarefa é ampliar a percecao e efetuar uma conversao
da atencao. O método para o fazer € a intuicao e o objetivo
principal € o de nos acostumarmos a ver todas as coisas sub
specie durationis: deste modo, o que esta morto regressa a
vida, a vida adquire profundidade e consideramos o élan

() Ibid., p. 127; Ibid., pp. 1363—4.
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original da vida, que nos harmoniza com o caracter vital
e dinamico da vida e que serve também para encorajar-
-nos a criar coisas novas. A tarefa da educacao filosofica é
tornarmo-nos mestres na arte de viver.

O contributo de Bergson para o nosso novo envolvimento
com a filosofia como modo de vida consiste, primariamente,
nasua tentativa de providenciar uma percecao ampliada do
universo. Para Hadot, o pensamento de Bergson provoca
um deslocamento da atencao — semelhante ao da reducao
fenomenoloégica ou epoché, como articulado na obra de
Merleau-Ponty(*") — que equivale a uma «conversao», isto
€, uma «rutura radical relativamente ao estado de incons-
ciéncia no qual o homem normalmente vive».(*') O que
esta a ser invertido € a «percecao utilitarista que temos do
mundo», que esconde de nés o mundo enquanto mundo.
Hadot sustenta, ao encerrar a sua discussao de Bergson:
«A percecao estética e a percecao filoséfica do mundo ape-
nas sao possiveis através de uma completa transformacao da
nossa relacao com o mundo: temos de percebé-lo por si mesmo
e nao para nés proprios.»(*?) Esta afirmacao esta em linha
com um principio fulcral do pensamento de Hadot, cons-
tituindo uma das caracteristicas principais da consciéncia
cosmica, que associa ao modo de viver dos estoicos, no qual
se da uma conversao da rotina didria, subjetiva e prosaica,
para o ponto de vista da universalidade e da objetividade.

Bergson tem a sua proépria interpretacao desta conce-
cao: deve fazer-se o esforco de estabelecer contacto com a
realidade da duracao, até mesmo de coincidir com ela. No
entanto, € necessario entender Bergson corretamente neste
ponto relativo a coincidéncia, e a compreensao desenvol-
vida por Merleau-Ponty €, creio, especialmente 1util aqui.
Merleau-Ponty defende que a famosa coincidéncia com o

(%) Veja-se, em especial, MERLEAU-PONTY, Maurice, Phenome-
nology of Perception, trad. Colin Smith, Londres, Routledge, 1992,
Prefacio.

(*") Hapot, Philosophy as a Way of Life, p. 254.

(**) Ibidem.
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real, promovida pelo novo pensamento de Bergson, nao
significa «que o filésofo se perca ou seja absorvido pelo ser».
Nao, a experiéncia é bem diferente: «Nao € necessario para
ele sair de si proprio para alcancar as coisas elas mesmas;
ele € solicitado ou assombrado por elas a partir de dentro».
Merleau-Ponty considera de forma adequada a intuicao-
-chave: todas as coisas vivas que existem estao implicadas na
duracao como uma realidade imanente. Isto significa, entao,
que: «A relacao do fil6sofo com o ser nao é a relacao frontal
do espectador face ao espetaculo; ¢ uma espécie de cumpli-
cidade, uma relacao obliqua e clandestina.» (**) A tarefa em
causa € a de incorporar esta relacao consigo préprio como
modo de vida, e aprender a valorizar a implicacao da nossa
propria durée numa realidade de duracao universal, que é
feita de diferentes tensoes e ritmos. A solucao para a proble-
matica do ser esta, entao, dentro de nos e desnorteamo-nos
no nosso pensamento € na nossa vida quando postulamos
um ser exterior que €, entdao, supostamente descoberto por
uma consciéncia observadora.

Para Bergson, sao primariamente a arte e a filosofia que
ampliam a nossa percecao. Embora distanciado da realidade
na sua forma comum, prosaica, o artista ¢ aquele que €
capaz de ver nela mais coisas do que € habitual. Geralmente,
estamos tao ligados a vida, e envolvidos nas necessidades de
viver e agir, que nao a percecionamos. A filosofia adota o
modo estético da percecao ampliada e procura efetuar «<um
certo deslocamento da nossa atencao (...) Esta conversao da
atencao seria a filosofia ela mesma.» (*) O que estd aqui em
causa € desviarmos a atencao da parte do universo que nos
interessa de forma pratica e redireciond-la para o que nao
serve qualquer finalidade pratica.

Defendi que, nos seus escritos, Bergson preocupa-se em
reformar a filosofia de um modo fundamental, procurando

(¥*) MERLEAU-PONTY, Maurice, In Praise of Philosophy & Other
Essays, trad. John Wild, James Edie e John O’Neill, Evanston,
Northwestern University Press, 1963, p. 15.

(**) BERGSON, The Creative Mind, p. 138; Oeuvres, pp. 1373—4.



11. BERGSON E A FILOSOFIA COMO MODO DE VIDA 499

retira-la da academia e desejando liga-la de forma intima a
vida. Fa-lo de modo singular, desenvolvendo uma relacao
proéxima com as ciéncias do seu tempo, em especial o estudo
da vida, de forma a garantir que a filosofia permaneca
moderna e nao perca contacto com os avancos no conhe-
cimento. Por exemplo, Bergson pretende mostrar como,
através de uma consideracao da evolucao da vida, a filosofia
pode expandir a nossa percecao do universo. No entanto,
como ¢ possivel pensar além da condicao humana e fora
do seu enquadramento particular da realidade? E aqui que
Bergson apela a prépria evolucao e sublinha que a linha de
evolucao que culminou no humano nao ¢é a unica linha.
A sua ideia parece ser uma ideia radical, nomeadamente,
a de que existem outras formas de vida-consciéncia que
expressam algo imanente ao movimento evolucionista e
essencial nele. A tarefa critica consiste, entao, em colocar
estas outras linhas de evolucao em contacto ou em comuni-
cacao com o intelecto humano. Bergson coloca a questao: o
resultado nao seria uma consciéncia tao ampla quanto a vida?

O que tem em mente? Bergson sugere que é possivel
cultivar, através do esforco intelectual, uma percecao da
vida na qual experienciamos algo do préprio impeto da
vida criativa, ou o que descreve como o empurrao da vida,
que levou a criacao de formas de vida divergentes — como
as plantas e os animais — a partir de um impulso comum.
Em suma, a filosofia € a disciplina do pensamento que tenta
fazer o esforco de estabelecer contacto com a vitalidade e
a criatividade da vida, e que implica novidade, invencao,
processo e duracao.

Na introducao a A Evolu¢do Criadora, Bergson discute
a objecao que pode ser levantada contra o projeto que nos
convida a seguir: nao sera através do nosso intelecto, e do
nosso intelecto apenas, que percebemos as outras formas
de consciéncia? Em resposta a esta objecao, salienta que tal
seria o caso se fossemos intelectos puros, mas a verdade é
que, acredita Bergson, ndo somos. A volta dos nossos modos
de pensamento conceptual e l6gico, que se moldaram a
partir de certos aspetos e tendéncias do real, é possivel
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encontrar poderes de compreensao e percecao da natureza,
dos quais apenas temos um sentimento indistinto, quando
permanecemos encerrados em nés mesmos e existimos
enquanto seres fechados. A tarefa da filosofia € tornar estes
poderes claros e distintos, afirma Bergson, numa evidente
referéncia a Descartes.

Tipicamente, existimos — quer em termos da historia
da nossa espécie, quer do nosso desenvolvimento individual
— como escravos de certas necessidades naturais. A filosofia
€ uma pratica e uma disciplina que nos pode permitir ir
além do nivel das necessidades e tornarmo-nos «mestres
associados a um grande Mestre».(¥*) Existimos como mestres
de duas formas principais: através da ciéncia e do dominio
da matéria, e através da filosofia e do dominio da vida.
Uma ¢é mais livre do que a outra, para Bergson: o dominio
da matéria € parte da condi¢cao humana e é para nés uma
necessidade, mas o dominio da vida leva-nos além da con-
dicao humana e representa uma atividade livre. Além disso,
enquanto a primeira atividade serve para providenciar-nos
seguranca, estando intimamente relacionada com a garantia
de uma vida de conveniéncia(s), a segunda ¢ algo inteira-
mente diferente. A filosofia pode tornar-se complementar
a ciéncia no que diz respeito tanto a especulacao como a
pratica. Mais do que isto, a filosofia complementa a ciéncia
uma vez que a ciéncia nos oferece apenas a promessa de
bem-estar e o prazer disso — a filosofia pode oferecer-nos
alegria, e esta alegria estd intimamente ligada ao movimento
de ir além do caracter limitado da condi¢cao humana.

A simpatia e a evolucao da vida

Bergson colocaa énfase na simpatia e naintuicao enquan-
to o método através do qual enriquecemos a nossa ligacao
ao todo da vida. Deveria, talvez, clarificar-se que, na visao

de Bergson, a simpatia assume um papel simultaneamente

(*) BERGSON, The Creative Mind, pp. 105-106; Oeuvres, p. 1345.
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descritivo e prescritivo: existe um nivel de comunicag¢ao
simpatética entre formas de vida no seio da evolucao e esta
deve ser cultivada como modo de intuicao e um novo estilo
de inteligéncia estética-cum-filos6fica. A tese de Bergson
€ que estamos alheados da vida evolutiva e das condicoes
criativas da nossa existéncia; a simpatia tem, entao, o efeito
de voltar a ligar o humano ao nao humano e ao todo davida.
Tal esta em sintonia com a concecao de Bergson do que é
a filosofia: um esforco para expandir a nossa percecao do
universo.

Embora Bergson torne claro que a intui¢cao que empre-
gara influencia, acima de tudo, uma duracao interna, isto
nao significa que limite o seu uso somente a uma realidade
psicolégica: o método da intuicao tem como intuito dar
acesso a uma realidade ontolégica, até mesmo a uma reali-
dade cosmologica. Ou, pelo menos, ¢ o que Bergson parece
sugerir em A Evolucao Criadora (1907). Na «Introducao»
(partes um e dois; 1922) que constitui o comeco da colecao
de ensaios, O Pensamento e o Movente [ La pensée et le mouvant],
o autor elabora o seu ponto de vista de forma bastante cui-
dadosa. Permitam-me referir as suas duas teses principais.
Em primeiro lugar, pergunta se, através da intuicao, apenas
nos intuimos na nossa realidade mével e fluida. E aqui que
encontramos um apelo importante a simpatia, como quando
Bergson sugere que «A simpatia e a antipatia irrefletidas
(...) atestam uma interpenetracao possivel das consciéncias
humanas», providenciando assim uma possivel prova da
existéncia de endosmose psicologica.(**) Em segundo lugar,

(*%) Ibidem, p. 32; Ibid., p. 1273. A definicao do diciondrio de
«endosmose» refere-se ao fluxo de uma substancia de uma area de
menor concentracao para uma de maior concentra¢ao, ou ao fluxo
interno de um fluido através de uma membrana permeavel, para um
fluxo de maior concentracao. Como notou John Mullarkey, Bergson
usa a linguagem da interpenetracao e da endosmose com o objetivo
de exemplificar a natureza mista do real. Cf. MULLARKEY, John,
«Henri Bergson», in K. ANSELL-PEARSON e A. D. SCHRIFT (orgs.),
The New Century: Bergsonism, Phenomenology, and Responses to Modern
Science, Durham, Acumen Press, 2010, p. 35.
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Bergson pergunta, agora, por uma possivel extensao da
simpatia além do nivel da consciéncia humana. Permitam-me
citd-lo: «<Mas é apenas através da consciéncia que mantemos
relacoes de simpatia? Se todos os seres vivos nascem, se
desenvolvem e morrem, se a vida é uma evolucao e se a
duracao é, neste caso, uma realidade, nao havera também
uma intuicao do vital e, consequentemente, uma metafisica
da vida, que podera, em certo sentido, prolongar a ciéncia
do vivente?» (") Bergson parece sugerir que, através de uma
consciéncia ampliada, podemos recuperar o «élan de vida»
[lélan de vie] que vive em nos.

Permitam-me agora concentrar-me na apresentagao
igualmente rica da simpatia que encontramos em A Evolug¢do
Criadora. A distincao crucial aqui € entre a inteligéncia como
faculdade do entendimento, e a acao e intuicao, como o
método e modo de percecao que nos permite acesso a
duracao e, assim, a um absoluto. O intelecto nao foi feito
para apreender a evolucao concebida como a continuidade
da mudanca ou pura mobilidade. Ao invés, o intelecto
representa o devir como uma série de estados nos quais
cada um é tomado como homogéneo e, consequentemente,
como algo que nao muda. Para Bergson, o intelecto nao
se destina a teorizacao pura, que lhe permitiria assumir
o seu lugar no interior do movimento; pelo contrario, o
intelecto, que é um instrumento de manufatura, comeca
pela imobilidade, como se esta fosse uma realidade ultima.
Se o intelecto forma, efetivamente, uma ideia de movi-
mento, fa-lo construindo-o a partir de imobilidades postas
em conjunto. O intelecto fabrica a realidade ao pensar
que pode construir matéria a vontade. Devido ao facto de
procurar constantemente reconstituir com o que é dado, o
intelecto permite que o novo, em cada momento de uma
histéria, escape a sua compreensao e, consequentemente,
nao admite o imprevisivel e a dimensao criativa de uma
evolucao. Bergson chega a conclusao de que: «O intelecto
¢ caracterizado por uma incapacidade natural de compreender a

(*) BERGSON, The Creative Mind, pp. 32-33; Oeuvres, p. 1273.
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vida.» (**) A viragem para o instinto, que Bergson afirma ser
moldado na forma da vida, € uma consequéncia necessaria
desta incapacidade do intelecto de pensar a vida. Chegamos,
assim, a um novo contraste fundamental: entre tratar as
coisas mecanicamente, como o faz a inteligéncia, e tratar
as coisas organicamente, como o faz o instinto. Se pudesse
dar-nos conhecimento, o instinto «revelar-nos-ia os segredos
mais intimos da vida».(*) Bergson acrescenta: «Os mais
essenciais dos instintos primarios sao, assim, processos vitais.
A consciéncia potencial que os acompanha €, geralmente,
atualizada apenas no comeco de um ato, e deixa o restante
processo decorrer por si mesmo. O instinto teria apenas
de alargar-se mais amplamente e, entao, mergulhar por
completo na sua propria profundidade, para ser uno com a
forca geradora da vida.» (*") Esta valorizacao do cardacter vital
do instinto conduz Bergson a uma consideracao da simpatia,
como quando declara: «O instinto €é simpatia.»(*') Uma
vez mais, o autor reitera a sua tese de que se este instinto,
enquanto simpatia, pudesse ampliar o seu objeto e refletir
sobre si mesmo, entao teriamos a chave para as operacoes
vitais da vida, tal como a inteligéncia nos guia para a outra
metade do absoluto, nomeadamente, as operacoes da
matéria. Se a inteligéncia, sob a forma de ciéncia, expoe os
segredos das operacoes fisicas e segue pela vida de modo
a retirar do exterior o maior numero possivel de visoes da
vida, a intuicao, que € agora introduzida na descricao de
Bergson, revela-nos a «interioridade da vida». Bergson escla-
rece que por «intui¢ao» entende um instinto que se tornou
desinteressado e consciente de si mesmo, logo, «capaz de
refletir sobre o seu objeto e amplia-lo indefinidamente». (*%)

Como ¢ tal esforco possivel? Bergson da o exemplo de
uma faculdade estética que existe juntamente com a percecao

(%) Idem, Creative Evolution, p. 165; Oeuvres, p. 635.
() Ibid.

(*°) Ibid., p. 166; Ibid, p. 635—636.

Y Ibid., p. 176; Ibid., p- 645.

() Ibid.
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normal. Enquanto o nosso olho percebe as diferentes carac-
teristicas de um ser vivo como meramente reunidas, e nao
como mutuamente organizadas, o artista procura voltar
a ganhar a intencao original da vida, isto €, o movimento
simples que corre pelas linhas e as unifica. O artista fa-lo,
precisamente, através de um esforco de intuicao no qual é
colocado no interior do objeto por um tipo de simpatia e,
assim, destroi o espaco que separa sujeito e objeto. Bergson
defende que é possivel conceber uma investigacao orientada
na mesma direcao da arte, mas que toma como seu objeto a
vida em geral, e nao simplesmente, como no caso do artista,
o caso individual. Qual seria o resultado de tal exercicio das
nossas capacidades mentais? Por um lado, o mecanismo
da inteligéncia seria utilizado de modo a mostrar como
0s nossos moldes intelectuais deixam de poder aplicar-se
aos fenomenos da vida; por outro lado, a intuicao traria o
intelecto a um ponto de reconhecimento onde reconheceria
que a vida nao recai prontamente nas nossas categorias, tal
como o uno e o multiplo, ou a da causalidade mecanica e da
finalidade inteligente. Mas, mais do que isto, esta intuicao
transportar-nos-ia para o proprio dominio da vida, «que é
interpenetracao reciproca, criacao continua infindavel». (**)
Fa-lo-ia, precisamente, através de uma comunicagao simpaté-
tica estabelecida entre n6s préprios e o resto dos seres vivos.
Aqui, a nossa consciéncia ¢ expandida e pensamos além da
condicao humana, isto é, além dos limites da inteligéncia,
que nos isolam da vida e do movimento evolutivo como um
todo. A alienacao de nos proprios relativamente a natureza
e avida, ao Todo, seria ultrapassada.

Para Bergson, o problema do conhecimento estd, entao,
relacionado com o problema metafisico e os dois dependem,
na verdade, da experiéncia. Alcan¢camos uma compreensao
decisiva que nos mostra porque Bergson leva tao a sério o
estudo da evolugcao como a componente fundamental do seu
esforco de pensar a vida:

(*) Ibid., p. 178; Ibid., p. 646.
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Por um lado, na verdade, se a inteligéncia esta carregada
de matéria e o instinto de vida, deveremos comprimir ambos
de modo a extrair a sua dupla esséncia; a metafisica depende,
portanto, da teoria do conhecimento. Mas, por outro lado,
se a consciéncia se dividiu, assim, em intuicao e inteligéncia,
foi por causa da necessidade que teve de aplicar-se a matéria
tanto quanto teve de seguir o fluxo da vida. A dupla forma de
consciéncia deve-se, assim, a dupla forma do real, e a teoria do
conhecimento deve depender da metafisica. Na verdade, cada
uma destas duas linhas de pensamento conduz a outra, formam
um circulo, e nao poderd haver outro centro do circulo que o
estudo empirico da evolucao. (*)

Bergson expressa a sua posicao de forma bastante
clara, na sua palestra de 1911 sobre «A intuic¢ao filosofica»
[«Lintuition philosophique»]. O ponto fulcral que importa
compreendermos € o seguinte: o que esta fora de nos, sob
a forma de real, esta igualmente dentro de nés. Bergson
escreve: «a matéria e a vida que preenchem o mundo estao
igualmente em nos; as forcas que trabalham em todas
as coisas sao sentidas em nos; o que quer que possa ser a
esséncia interna do que é e do que € feito, somos parte dessa
esséncia. Vamos, entao, até ao nosso proprio ser intimo:
quanto mais profundo for o ponto em que tocamos, mais
forte sera o impulso que nos levara de volta a superficie.» (*°)
Assim, ao fazermos o esforco de pensarmos além da condi-
cao humana, entramos em contacto, através da intuicao,
com movimentos, memorias € uma consciéncia nao humana
bem dentro de nés. Bem dentro do humano existe algo
diferente do humano. Isto significa que, para Bergson, as
fontes da experiéncia humana sao mais obscuras e distantes
do que, quer o senso comum, quer a ciéncia, supoem, e estas
sao, segundo Bergson, as fontes que Kant nao conseguiu
penetrar na sua tentativa de filosofar sobre as condicoes
de possibilidade da experiéncia. Essencialmente, € isto

(Y Ibid.; Ibid., p. 647.
(%) Idem, The Creative Mind, pp. 124-125; Oeuvres, p. 1361.
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que Bergson quer dizer quando escreve sobre «dissolver-
-se no Todo» e experienciar «o oceano da vida». Ainda
que esta experiéncia de dissolucao possa aproximar-se
das compreensoes da poesia ou do misticismo, Bergson
busca a precisao e a clareza filos6ficas. Nunca deixa de
enfatizar o quanto a intuicao requer um esforco longo e
persistente.

Como David Lapoujade afirma, Bergson concede
primazia na realidade a alteridade: «é porque o outro esta
em nos que podemos projeta-lo fora de nos, sob a forma
de “consciéncia” ou de “intencao”.»(**) O que projetamos
no mundo € a nossa proépria alteridade. Contudo, é claro
que, para Bergson, quando experienciamos simpatia nao é
meramente a simpatia para com outros que nos sujeitamos,
mas igualmente a simpatia para connosco proprios e ao
reconhecimento da alteridade que se encontra escondida
dentro de nés. Como Bergson afirma: «(...) uma coisa é
certa: simpatizamos com nés mesmos.» (*) Tal compreensao
pode, talvez, permitir-nos reconfigurar o em si: «O em si
deixou de designar a forma como as coisas nunca serao “para
noés”, mas a forma como, pelo contrdrio, as coisas estarao
bastante dentro de nos.» (*®) Esta é uma das formas através
da qual podemos compreender como Bergson configura a
filosofia como modo de vida nos seus escritos: os seus novos
modos de pensar dao-nos uma percecao ampliada tanto
do si, como do universo que habita. Como Hadot refere,
a tarefa é desfazermo-nos do artificial, do convencional
e do habitual, de modo a regressarmos a uma perce¢ao
elementar do mundo, desprovida de todo o preconceito.
Como corretamente nota, este esforco de uma percecao
renovada equivale a um exercicio espiritual: «<Para mim, o

(*%) LAaPouUJADE, David, «Intuition and Sympathy in Bergson», in
Pli: The Warwick Journal of Philosophy, n.° 15, 2004, pp. 1-18: 11.

(*") BERGSON, The Creative Mind, p- 163; Oeuvres, p. 1396: «Mais
nous sympathisons siirement avec nous-mémes.»

(**) LAPOUJADE, «Intuition and Sympathy in Bergson», p. 12.
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essencial do bergsonismo sera sempre a ideia da filosofia
como transformacao da percecao.» (*%)

Para Bergson, o movimento-chave para o pensamento
vai, entao, no sentido da simpatia. Através da ciéncia, a
inteligéncia faz o seu trabalho e expoe-nos cada vez mais
o segredo das operacoes materiais ou fisicas da vida. Mas
isto da-nos apenas um perspetivismo que nunca penetra o
interior, indo «a volta da vida, tirando do exterior o maior
numero possivel de visoes desta (...)».(**) Por oposicao, a
metafisica pode seguir o caminho da intuicao, que fornece
compreensao sobre as duracoes da vida. Em vez de conhe-
cimento, propriamente dito, a intuicao fornece-nos um
complemento que nos permite entender o que a inteligéncia
nao consegue providenciar. Mais do que isto, €é a intuicao
que pode revelar-nos, de forma palpavel, o que as descober-
tas da biologia moderna estabeleceram, nomeadamente,
que os sistemas vivos estao implicados num Todo da vida
em evolucao.

Quando Bergson pensa sobre a simpatia da vida, envolve-
-se com as descricoes modernas da evolucao, mas para o
fazer recorre a uma concecao antiga. Tem duas fontes a que
poderia recorrer — Plotino e os estoicos — e € a Plotino que
se refere no tratamento alargado da simpatia que encontra-
mos em A Fvolu¢do Criadora. Escreve o seguinte: «Assim, o
conhecimento instintivo que uma espécie possui de outra,
num determinado ponto particular, tem as suas raizes na
propria unidade da vida, que é, para usar a expressao de
um filésofo antigo, “um todo simpdtico a si mesmo”.» (*')
Evidentemente, Bergson tem de reconhecer que a vida é
apropriada por espécies particulares e, como tal, «é afas-
tada do resto do seu proprio trabalho, salvo em um ou dois
pontos, que sao de interesse vital para as recém surgidas

(*) Habpor, Pierre, The Present Alone is our Happiness, trad. Marc
Djaballah, Stanford, Stanford University Press, 2009, p. 126.

(**) BERGSON, Creative Evolution, p. 176; Oeuvres, p. 645.

(") Ibidem, p. 167; Ibid., p. 637.
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espécies».(*) No entanto, tendo reconhecido este aspeto
da evolucao da vida, Bergson quer mostrar que a simpatia
entre diferentes formas de vida é operativa nesta evolucao,
e da o exemplo da Ammophila hirsuta (uma espécie de vespa
parasitoide) e da sua presa. Nao precisamos, aqui, de seguir
os detalhes do seu relato. Precisamos apenas de ter em
conta que serve para Bergson como um exemplo de como
a evolucao pode ser apenas parcialmente entendida pela
inteligéncia e que precisa do complemento de uma filosofia
da simpatia. O que interessa verdadeiramente a Bergson é
a forma como, nos fenomenos relacionados com o sentir,
experienciamos em nos proprios, ainda que de uma forma
muito mais vaga, algo do que acontece na consciéncia de um
inseto que age por instinto. «A evolucao», escreve Bergson,
«nao faz mais que separar, de modo a desenvolvé-los até ao
fim, elementos que, na sua origem, se interpenetrams.(**)

O caracter extraordinariamente audacioso e ambicioso
de A Evolugao Criadora, obra que procura unir a nova cién-
cia da evolucao com os interesses da filosofia antiga, foi
esquecido. Para Bergson, ha um Todo davida e da evolucao,
que concebe em termos de interacao universal. A tarefa, na
forma como ele a compreende, € reintegrar os sistemas que a
ciéncia isola neste Todo. Precisamos de fazer isto por forma
a concebermos adequadamente a realidade, ela mesma, e
nos darmos a nos proprios a oportunidade de nos recone-
tarmos com o Todo da vida. Para Bergson, este Todo € um
sistema natural. Num dado ponto da sua argumentacao,
Bergson admite que a vida é um tipo de mecanismo. No
entanto, pergunta se ¢ um mecanismo de partes isoladas
artificialmente, em todo o universo, ou «0 mecanismo do
verdadeiro todo», e este verdadeiro todo seria constituido
por uma continuidade indivisivel. (**)

Bergson quer que apreciemos o cardcter complexo e
intricado da evolucao. Por um lado, caracterizam-no linhas

(*?) Ibid.
(#%) Ibid., p. 175; Ibid., p. 644.
(*) Ibid., p. 31; Ibid., p. 520.
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divergentes, e, por outro lado, ha uma interpenetracao reci-
proca entre as partes. O movimento da evolu¢ao é complexo,
justamente, porque a evolucao da vida nao se caracterizou
por uma direcao unica. Pelo contrario, o seu movimento
pode ser comparado ao de uma granada que explode em
fragmentos, fragmentos estes que, por sua vez, continuam a
explodir em outros fragmentos. Continuando esta analogia,
Bergson fala da evolucao em termos de uma granada que
se parte, envolvendo tanto uma forca explosiva (a polvora
que contém), como a resisténcia que encontra (no metal).
Assim, a forma como a propria vida evolui para individuos
e espécies depende de duas causas semelhantes, nomeada-
mente, a resisténcia da matéria inerte e a forca explosiva
que a vida tem em si, devido a um equilibrio de tendéncias
instavel. A vida entra nos habitos da matéria inerte e, a
partir disso, aprende como, aos poucos, dai retirar formas
vivas e propriedades vitais. O organismo complexo e quase
descontinuo surge de protétipos menores, mais elementares,
mas ao avancar em complexidade, um organismo introduz
navida novas componentes e evolui através de novos habitos.
A evolucao davida, para Bergson, caracteriza-se por tendén-
cias divergentes. Contrariamente a uma vida individual, que
tem de escolher entre as personalidades entrelacadas que a
caracterizam, a natureza preserva as diferentes tendéncias
que se bifurcam. Existem abundantes provas de que ha
comunicacao simpatética entre as diferentes formas de vida
que configuram a evolucao na terra, desde o exemplo dos
insetos e das suas presas, dado por Bergson, a formas de
simbiose. (**)

(**) Ibid., p. 189; Ibid., p. 655. Deve referir-se que a ciéncia con-
temporanea, por exemplo, sob a forma da teoria da complexidade,
esta em sintonia com o conceito de intuicao de Bergson, como um
modo de acesso privilegiado ao cardcter simpatético da vida e da sua
evolucao. O melhor exemplo que conheco € a obra do falecido Brian
Goodwin. Veja-se o seu Nature’s Due, Floris Books, 2007, e a coleccao
em sua memoria, Intuitive Knowing: A Tribute to Brian Goodwin, org.
David Lambert e Chris Chetland, Floris Books, 2013.
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Conclusao

Como Lars Spuybroek apontou, e como vimos, Bergson
coloca a sua filosofia da percecao ou intui¢ao no contexto
de uma velha nocao de simpatia.(**) Os estoicos tém uma
apreciacao cosmoldgica da simpatia, uma vez que esta se
aplica ao mundo como um todo. Para Epicuro, por exemplo,
a simpatia é essencialmente psicologica e pode explicar a
relacdo entre mente e corpo; para os estoicos, por oposi-
cao, ela é uma caracteristica do mundo como um todo: as
entidades que existem no mundo estao em simpatia umas
com as outras.(*’) No entanto, tendo referido isto, ¢ impor-
tante considerar que Bergson desenvolve a sua concec¢ao do
Todo simpatético através de um envolvimento com a teoria
evolucionista moderna e o esforco de desenvolver uma
nova filosofia da vida, que possamos incorporar como um
modo de vida. Isto pode exigir que pratiquemos o método
da intuicao como um «exercicio espiritual». Tal exercicio
permitir-nos-ia nao apenas contemplar a realidade de uma
nova forma, em sintonia com o seu caracter duracional, mas
aumentaria também o nosso poder de agir e viver. Fa-lo-ia
mostrando em que medida o nosso agir no mundo tem um
caracter dinamico, que € o caracter do tempo como duracao:
o tempo € algo real (pelo menos para um sistema vivo); os
portais do futuro permanecem abertos; e a criatividade e a
novidade sao verdadeiras caracteristicas da nossa existéncia
e da proépria vida.

Procurei mostrar neste ensaio que, para Bergson, o
principal modo através do qual podemos aprofundar-nos na
nossa existéncia vivida € através da simpatia. A intuicao € um
modo de simpatia e deve ser concebida como um modo de
sentir-saber que opera no interior das coisas. Em contraste
com a «andlise», que é uma operacao que reduz o objeto

(**) SPUYBROEK, Lars, The Sympathy of Things: Ruskin and the
Ecology of Design, Londres/Nova lorque, Bloomsbury, 2016, p. 117.

(*) BROUWER, René, «Stoic Sympathy», in E. SCHLIESSER (org.),
Sympathy. A History, Oxford, Oxford University Press, 2015, pp. 15-36: 22.
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a elementos ja conhecidos, a intuicao visa colocar-nos em
contacto com o que € unico e inexpressavel nele. Mais do
que isto, ela visa «viver novamente em evolucao criadora,
unificando-se com ela na simpatia.» (**) Isto é bastante
diferente do modo da mimesis que, como Spuybroek refere,
esta demasiado dependente de noc¢oes dualistas. Na simpa-
tia bergsoniana, «o que acontece em cada caso € que uma
criatura movel, em transformacao, com um determinado
comportamento, sincroniza o seu proprio comportamento
com o de outra».(*) Concordo com Spuybroek, quando
defende que € necessario resistir ao que aprendemos sobre
a simpatia nos nossos tempos modernos, uma vez que esta
se tornou uma no¢ao fraca de mera identificacao e apenas
no dominio da psicologia. Ha uma necessidade de mostrar
que a psicologia humana € igual a fisicalidade real das coisas
— duas pessoas que dancam sao o mesmo que duas estrelas
a orbitar a volta uma da outra — e, desta forma, podemos
devolver-nos aquilo de que estamos tao alienados, nomea-
damente, a propria vida das coisas. Para que tal aconteca,
temos de dar importancia a intuicao como um novo e espe-
cial modo de atencao, uma vez que ela é «<uma extensao da
simpatia, através de uma atencao flutuante e moduladora,
um esforco especifico de gradacao».(*’) A simpatia nao é,
entao, um extra que é adicionado as nossas relacoes com as
coisas, mas sim algo que reside no amago destas relacoes:
«A simpatia é o poder das coisas a funcionar, trabalhando
entre todas as coisas e entre nés e as coisas.» ()

Para Bergson, o empreendimento de dissolver-se no
Todo acaba por expandir a humanidade em noés e, assim,
permitir a humanidade ultrapassar-se. (") Isto é alcancado

(*®) SPUYBROEK, The Sympathy of Things, p. 119.

(*) Ibidem, p. 121.

(°%) Ibid., p. 123.

¢Y Ibid., p. 129.

(°*) DELEUZE, Gilles, «Lecture Course on Chapter Three of
Bergson’s Creative Evolution», trad. Bryn Loban, in Substance, vol. 36,
n.? 3, 2007, pp. 72-91: 79.
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através da filosofia, pois € a filosofia que nos fornece os
meios — como o método da intuicao — para revertermos as
direcoes normais da mente (instrumentais, utilitarias), per-
turbando assim os seus hdbitos. Como indica Deleuze, para
«coincidir com a duracao, é sempre necessario um esforco
doloroso (...) A coincidéncia € um momento privilegiado de
contracao. Quando € bem-sucedida neste empreendimento,
a filosofia cumpriu o seu propésito. Entao, ultrapassamos
verdadeiramente a “condicao humana”». (%)

E com esta ideia de pensar além da condi¢ao humana
que Bergson pode ser visto como fazendo uma nova con-
tribuicao para a reinvencao moderna da filosofia como
modo de vida. Michel Foucault é bem conhecido pela sua
tentativa, nos seus escritos mais tardios, de voltar a despertar
o interesse nas praticas éticas antigas do cuidado de si. Foi
extremamente criticado por Pierre Hadot pela forma como
o fez. Para Hadot, um elemento-chave do conteudo psiquico
dos exercicios espirituais da filosofia antiga é o sentimento
de pertenca ao todo, ou a consciéncia césmica de nos sentir-
mos parte do todo cosmico, e defende que esta dimensao do
pensamento antigo estd ausente na abordagem de Foucault,
prejudicando a nossa rececao dela. Para Hadot, isto é o que
€ crucial no pensamento antigo, na sua preocupacao com o
cuidado de si: assegurar que o movimento de interiorizac¢ao,
no qual o autodominio € praticado e a independéncia inte-
rior alcancada, é acompanhado por um outro movimento
que eleva o si proprio a um nivel superior, no qual se € parte
da natureza. O si préprio e a sua perspetiva podem até ser
ultrapassados nesta espiritualidade. O objetivo e a tarefa nao
sao puramente ou amplamente estéticos: a autotransforma-
¢ao esta envolvida nao apenas para cultivar o si, mas para o
ultrapassar. Ha uma conversao a si que € uma precondicao
da transformacao espiritual que constitui a filosofia. No
entanto, esta conversao nao devera ser confundida com o
tipo de psicologizacdao ou estetizacao que reduz o mundo
ao nosso tamanho. (**)

(%) Ibidem, p. 86.
(°") Haport, Philosophy as a Way of Life, p. 211.
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Bergson € uma figura moderna tinica no que diz res-
peito a este conjunto de preocupacoes, uma vez que ensina
tanto a criacao de si por si préprio, como, através dos seus
ensinamentos sobre a simpatia, o cuidado da vida como um
todo. Em A Fvolu¢ao Criadora, Bergson nao desenvolve em
detalhe uma ética a partir da sua dupla preocupacao (nao
viria a publicar uma obra sobre a ética senao vinte e cinco
anos mais tarde, com As Duas Fontes da Moral e da Religido,
publicada em 1932). Apesar desta lacuna, gostaria de sugerir
que o modo de pensar que desenvolve em A Fvolugdo Criadora
indica, pelo menos, a necessidade tanto de um cuidado do
si, como de um cuidado da vida.

Vale ainda a pena tecer uma consideracao final, que diz
respeito a ansiedade que Bergson expressa relativamente
a natureza da filosofia, na sua ultima obra, As Duas Fondtes.
Como mostrei neste ensaio, as ideias de Bergson oferecem
um conjunto rico de recursos para se pensar a filosofia como
modo de vida de uma nova forma: a filosofia ¢ um modo de
percecao humana ampliada que nos pode reconectar com
o Todo da vida. No entanto, é necessario reconhecer que
Bergson é também um pensador que vé um limite no poder
da filosofia e um perigo na sua pratica como modo de vida.
O perigo é que ha demasiada contemplacao na filosofia e ao
ponto de o fil6sofo se tornar completamente centrado em si
mesmo na tarefa de viver uma vida de sabedoria. Apesar de
Bergson admirar os estoicos pelos seus ideais cosmopolitas,
faz questao de reconhecer também que «o estoicismo é
essencialmente uma filosofia» e, como tal, foi incapaz de
atrair a humanidade a segui-lo.(**) Em ultima analise, para
Bergson é necessario, entao, recorrer a religiao dinamica
e a mistica religiosa, como forma de escapar aos limites da
filosofia e ao egocentrismo do filosofo.

(%*) BERGSON, The Two Sources, p. 60; Oeuvres, p. 1026.






12.

CIORAN E O PESSIMISMO COMO MODO
DE VIDA(')

ToB1AS DAHLKVIST

Quando era crianca, dizem-me os meus pais, tinha
sempre tendéncia para as can¢oes de embalar mais melan-
colicas e para os contos de fadas mais tristes. Quando
cresci, estudei filosofia e fiquei, imediatamente, fascinado
por Schopenhauer. A histéria da tradicao pessimista na
filosofia tornou-se a minha especialidade e manteve-se o
meu interesse principal em boa parte dos tltimos vinte
anos. A minha tese de doutoramento investigou a relacao
de Nietzsche com a tradicao pessimista; publiquei, entao,
um livro sobre a rececao do fil6sofo-poeta italiano Giacomo
Leopardi na Escandindvia, antes de surgir a oportunidade

(") Este ensaio é um inédito originalmente escrito em inglés,
com o titulo «Cioran and Pessimism as a Way of Life». Traducao de
Vanessa Rola. Todas as citagoes, incluindo as de fontes primarias,
foram traduzidas a partir do texto de Tobias Dahlkvist. Por opcao
do autor, as citacoes de Cioran na lingua original (francés) foram
mantidas em nota de rodapé. [N. dos O.]
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de desenvolver um projeto de investigacao sobre a relacao
de Cioran com o pessimismo. (?)

O meu ponto de partida para ler Cioran foi, assim, o seu
pessimismo. Mas, quando comecei a 1é-lo de forma sistema-
tica, rapidamente percebi que Cioran nao era um pessimista
no sentido em que este termo era usado no final do século XIx,
quando o pessimismo era considerado um problema filoso-
fico genuino. O seu interesse pelo pessimismo parecia ser
muito menos abstrato que o de Schopenhauer ou até o de
Nietzsche. Este pessimismo pratico nao me recordava apenas
a minha prépria melancolia; sendo eu bastante fraco em
pensamento abstrato, apreciava também o lado antiteérico
do pensamento de Cioran. Neste artigo pretendo discutir a
mecanica da transformacao do pessimismo como filosofia
teérica em modo de vida, operada por Cioran.

Emil Cioran nasceu em 1911 na aldeia de Rasinari, na
Roménia dos tempos modernos. Na época do seu nasci-
mento fazia, ainda, parte do Império Austro-Hungaro.
Cioran estudou filosofia na Universidade de Bucareste, no
inicio dos anos 30, e publicou uma mao-cheia de livros em
romeno, antes de abandonar o pais para ir para Paris, em
1937. Apés ter participado num golpe de estado falhado
na Roménia, em 1940, Cioran decidiu ficar em Paris e, em
meados dos anos 40, decidiu mudar de lingua. Em 1949,
publicou o primeiro de dez livros escritos diretamente em
francés, Breviario de Decomposicdo [Précis de décomposition].
Foi imediatamente reconhecido como um mestre da prosa,
como um grande artista. Mas os seus livros vendiam pouco e
viveu uma vida de bohémien pobre, comendo em cantinas de

(%) Veja-se DAHLKVIST, Tobias, Nietzsche and the Philosophy of
Pesssimism: A Study of Nietzsche’s Relation to the Pessimistic Tradition:
Schopenhauer, Hartmann, Leopardi, Uppsala, Uppsala University,
2007; Fortvivlans filosofi: Vilhelm Ekelund och mottagandet av Giacomo
Leopardi i Skandinavien, Lund, Ellerstroms, 2010; Eremiten i Paris:
Emil Cioran och pessimismen som levnadskonst, Lund, Ellerstroms,

2013.
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estudantes e contando com o rendimento da sua namorada,
professora, para pagar a renda. (%)

Cioran é, geralmente, considerado o expoente de um
pessimismo filos6fico extremo. No entanto, ele proprio
negava veementemente ser um pessimista. Nos seus cader-
nos escreveu: «Nao sou um pessimista. Amo este mundo
horrivel.» (*) Quando foi entrevistado pela jornalista Esther
Seligson e esta lhe sugeriu que era um pessimista, protes-
tou de imediato: «Ce n'est pas vrai», «Nao é verdade». ()
Comentarios como este sao muitas vezes considerados iro-
nicos, como se Cioran estivesse a jogar com os jornalistas e
os leitores. Pelo contrdrio, penso que merecem ser levados
muito a sério. Neste artigo apresentarei uma leitura das
obras de Cioran que as considera como uma tentativa de
transformar o pessimismo, essencialmente tedrico-filoséfico,
numa arte de viver, num modo de vida pessimista.

Cioran usou, certamente, frases e ideias pessimistas;
frequentemente expressou-as de forma muito mais radical
do que qualquer pessimista do século XIX alguma vez o
fez. «Acredito na redencao da humanidade», escreve
Cioran numa colecao de aforismos intitulada Silogismos da
Amargura [ Syllogismes de lamertume], e acrescenta: «no futuro
do cianeto...»(°) No seu ultimo livro, Confissies e Andtemas
[Aveux et anathemes], escreveu que tinha esperanca de viver
o suficiente para ver a extin¢ao da humanidade, mas que os

(*) Para uma visao aprofundada da vida de Cioran, com muita
informacao util sobre o contexto do desenvolvimento intelectual
de Cioran, veja-se MATTHEUS, Bernd, Cioran: Portrit eines radikalen
Skeptikers, Berlim, Matthes & Seitz, 2007.

(*) Croran, Emil, Cahiers 1957-1972, ed. A. Paruit, M. de Launay
e A. Jaccottet, Paris, Gallimard, 1997, 12-19 de julho de 1964, p. 238:
«Je ne suis pas un pessimiste. J'aime ce monde horrible.»

(°) Idem, Entretiens, Paris, Gallimard, 1995, p. 159.

(°) Crorax, Emil, Syllogismes de Uamertume (1953), (Euvres,
Bibliotheque de la Pléiade, ed. N. Cavaillés e A. Demars, Paris,
Gallimard, 2011, p. 251: «Je crois au salut de ’humanité : a I'avenir
du cyanure...»
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deuses nao lhe tinham concedido esse desejo.(”) Mas mesmo
que as suas obras contenham frases como esta, a superficie,
extremamente pessimistas, contém também passagens que
sugerem que Cioran, na verdade, usou estas ideias pessimis-
tas para superar o pessimismo. Pareceu-me e, na verdade,
ainda me parece, que a concecao de filosofia como modo de
vida, de Pierre Hadot, € muito util para melhor entendermos
este processo.(®) Tentarei, entao, identificar um conjunto
de exercicios espirituais nas obras e cadernos de Cioran, de
modo a demonstrar que usou conce¢oes pessimistas para
provocar uma transformacao da sua propria perspetiva
sobre a vida.

A minha argumentacao basear-se-a nas obras francesas
de Cioran, num conjunto de entrevistas realizadas por varios
jornalistas estrangeiros (Cioran recusava-se a ser entrevis-
tado pelos meios de comunicacao franceses, de modo a
manter a possibilidade de viver incégnito) e nos seus cader-
nos. Apos a morte de Cioran, em 1995, a sua companheira,
Simone Boué, encontrou um grande nimero de cadernos na
sua secretaria, cerca de 50. Eram uma espécie de diario, que
Cioran manteve entre 1957 e 1972, contendo comentarios
sobre acontecimentos do dia-a-dia, pessoas que conheceu,
etc., e, claro, ideias que mais tarde usaria nos seus livros.
Estes cadernos foram, desde entao, publicados como Cahiers.
Numa entrada datada de 19 de setembro de 1970, Cioran

(") Idem, Aveux et anathemes (1987), (Buvres, p. 1073: «J’escomptais
assister de mon vivant a la disparition de notre espéce. Mais les dieux
m’ont été contraires.» George Bilan, amigo de Cioran, comenta
ironicamente: «Le progres est évident: dans sa jeunesse, il pouvait con-
cevoir I'extermination d’une moitié¢ de ses compatriotes; avec I’age,
il est parvenu a envisager comme possible et méme souhaitable une
hécatombe universelle.» [«O progresso € evidente: na sua juventude
podia conceber o exterminio de metade dos seus compatriotas; com a
idade, passou a encarar como possivel, e até desejavel, uma hecatombe
universal.»] BALAN, George, Emil Cioran: La lucidité libératrice?, Paris,
Josette Lyon, 2002, p. 131.

(*) Veja-se, em particular, HApOT, Pierre, Exercices spirituels et
philosophie antique (1993), Paris, Albin Michel, 2002.
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escreveu: «Aquilo a que as pessoas chamam “pessimismo”
nao € senao a “arte de viver”, a arte de saborear o gosto
amargo de tudo o que existe.»(?) Esta nota é o meu ponto
de partida para a minha leitura da sua obra: tentei fazer
justica ao pensamento de Cioran, tomando este comentario
literalmente. Isto significa que tentei reconstruir a relacao
de Cioran com a tradicao pessimista e procurei ilustrar
como o pessimismo, em si mesmo uma teoria abstrata sobre
a existéncia humana, pode ser transformado numa arte de
viver ou modo de vida.

Pode, claro, objetar-se que, ao fazé-lo, estou a esbater a
fronteira entre as obras de Cioran e a sua vida. H4 alguma
verdade nisso, mas, como tentarei mostrar, tal €, na verdade,
consistente com a nocao de filosofia de Cioran. E acredito
também que o comentario de Susan Sontag sobre Walter
Benjamin é ainda mais relevante quando aplicado a Cioran:
«Nao pode usar-se a vida para interpretar a obra. Mas pode
usar-se a obra para interpretar a vida.» (*°)

A concecao de filosofia de Cioran

Cioran nao foi um pensador original. As suas obras
baseiam-se numa série de ideias e imagens triviais da histéria
da filosofia, principalmente da tradicao pessimista, que exa-
gerou e transformou em epigramas e aforismos memoraveis.
Por exemplo, em Silogismos da Amargura, de 1953, o segundo
livro de Cioran escrito em francés e, provavelmente, a sua
obra mais lida, pode ler-se num aforismo: «Num mundo
sem melancolia, os rouxindis comecariam a arrotar.» (!!)

(?) CI0RAN, Cahiers, 19 de setembro de 1970, p. 839: «Ce qu'on
appelle “pessimisme” n’est rien d’autre que I’ “art de vivre”, 'art de
gouter la saveur ameére de tout ce qui est.»

(") SoNTAG, Susan, «Under the Sign of Saturn» (1974), in Under
the Sign of Saturn, Nova Iorque, Picador, 2002, p. 111.

(") CroraN, Syllogismes de Uamertume, p. 195: «Dans un monde
sans mélancolie, les rossignols se mettraient a roter.»
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Este aforismo inspira-se, claramente, em duas imagens
extremamente tradicionais. O rouxinol como simbolo da
poesia e a nocao de que a origem da arte é a melancolia
do artista: dificilmente poderia imaginar-se uma imagem
menos original do que estas. Mas, através do exagero, Cioran
transforma estes lugares comuns, verdadeiramente banais,
em algo novo, algo que é inequivocamente seu. Este tipo
de exagero serviu-lhe, assim, de método filoséfico. Versoes
igualmente exageradas de imagens e ideias que sao topoi
na tradicao pessimista formam a base do seu pensamento.
Discutindo a relacao entre Cioran e Schopenhauer, o
filésofo alemao Gerhart Damblemont escreve que as suas
ideias sao semelhantes, mas que Cioran procura «apertar
os parafusos», «die Schrauben anzuziehen».(**) Considero que
este ¢ um modo fundamentalmente correto e certamente
fértil de se ler Cioran; este artigo pode ser considerado uma
tentativa de analisar em detalhe como Cioran tratou de
«apertar os parafusos».

Ao ler-se Cioran, é bastante claro que este estava
consciente da sua falta de originalidade. Nao valorizava a
originalidade; pelo contrdrio, defendeu que esta era uma
preocupacao apenas para os mediocres. «<Nao se pode ima-
ginar um Pascal a querer ser “original”», escreve Cioran nos
seus cadernos: «A luta pela originalidade é quase sempre a
marca de uma mente de segunda categoria.» (**) Lutar pela
originalidade significa, aos olhos de Cioran, que nao estamos
preocupados com problemas reais. Os problemas filosé6ficos
genuinos estao relacionados com questoes existenciais
fundamentais. No que a estas diz respeito, a originalidade
nao tem relevancia. As pessoas para quem a originalidade é

("*) Em alemao, no original. [N. do T.] DAMBLEMONT, Gerhard,
«Zur Schopenhauer-Rezeption E. M. Ciorans», in Schopenhauer-
-Jahrbuch, n.2 67, 1986, p. 134.

(**) C1orAN, Cahiers, final de dezembro de 1962, p. 138: «On
n’imagine pas un Pascal voulant étre “original”./ La recherche de
l'originalité est presque toujours la marque d’un esprit de second
ordre.»
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relevante — fil6sofos académicos, por exemplo — nao desen-
volvem verdadeiro pensamento, conduzem apenas exercicios
de terminologia. «Estes fil6sofos que pensam que estao a
dizer algo apenas porque falam incessantemente do ser, do
devir, etc., etc. Esta repeticao constante prova bem que nao
se trata de verdadeiros problemas, nem de experiéncias, mas
de terminologia. Estes pensadores pensam sobre as palavras e
nao através das palavras.» (**) Em diversas ocasioes, Cioran
critica os filésofos contemporaneos precisamente por esta
falha. Heidegger, por exemplo, necessita da sua terminologia
de modo a nao revelar o quao pouco tem para dizer.(**) Aos
seus olhos, os pensadores franceses, como Jean-Paul Sartre
ou Roland Barthes, sao ainda piores: Cioran afirma que o
livro de Sartre sobre Genet ¢ um «fenémeno tao monstruoso
quanto Auschwitz» e assegura que o pretensiosismo e o estilo
afetado de Barthes o fazem ter vontade de vomitar. (') Todos
estes pensadores representam uma tendéncia comum na

(*) Idem, abril-maio de 1963, p. 159: «Ces philosophes qui
pensent dire quelque chose lorsqu’ils parlent sans cesse de 1’étre,
de I’étant, etc., etc. Ce ressassement prouve bien qu’il ne s’agit en
l'occurrence ni de vrais problémes, ni d’expériences, mais de termi-
nologie. Ces penseurs pensent sur les mots, non a travers les mots.»

(**) Idem, 25-27 de janeiro de 1969, p. 673: «Je viens de lire
Gelassenheit de Heidegger. Dés qu’il emploie le langage courant, on
voit le peu qu’il a a dire. J’ai toujours pensé que le jargon est une
immense imposture.» [«Acabo de ler Gelassenheit de Heidegger. Desde
que empregue a linguagem corrente, vemos o pouco que tem a dizer.
Sempre pensei que o jargao é um enorme embuste.»]

(**) Idem, 4 de outubro de 1966, p. 413: «J’ai dit hier soir a
Beckett que le gros, 'immense volume de Sartre sur Genet était un
phénomeéne aussi monstrueux qu’Auschwitz» [«Disse ontem a noite a
Beckett que o grande, o enorme volume de Sartre sobre Genet era um
fenémeno tao monstruoso quanto Auschwitz.»]; 17-24 de setembro
de 1971, p. 952: «J’ai essayé de lire Lempire des signes de Barthes.
Quel style! Des choses simples présentées dans une écriture sibylline,
d’une prétention vertigineuse, d’une préciosité a vous faire vomir. Et
pourtant le type est intelligent et subtil, et nullement vide. Dégotuit
sans nom.» [«Tentei ler Lempire des signes, de Barthes. Que estilo!
Coisas simples apresentadas numa escrita sibilina, de uma pretensao
vertiginosa, de um pedantismo de fazer vomitar. E, no entanto, o
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filosofia contemporanea de empregar uma terminologia
complexa apenas para ocultar a pobreza intelectual. ('")
O uso de uma terminologia filoséfica €, na verdade, uma
forma de embuste.

Um verdadeiro pensador, por outro lado, reflete sobre os
seus proprios problemas. Isto significa que ser um verdadeiro
pensador € algo bastante diferente de ser um filésofo, no
sentido académico moderno. «As grandes questoes da vida
nao tém nada que ver com cultura», afirma Cioran numa
entrevista com o jornalista Fritz Raddatz: «As pessoas sim-
ples tém, muito frequentemente, intuicoes que um filésofo
nao consegue ter. Porque o ponto de partida € a experiéncia
vivida, nao a teoria. Até um animal pode ser mais profundo
que um fil6sofo, no sentido de ter uma nocao da vida mais
profunda.» (**)

tipo ¢ inteligente e subtil, e, de modo algum, vazio. Desgosto sem
tamanho.»]

(") Cf. DopiLLE, Norbert, «A propos des Cahiersde Cioran», inY.
S.LiMET e P-E. DAauzAT (orgs.), Cioran et ses contemporains: Essais, Paris,
Pierre-Guillaume De Roux, 2011, p. 170: «Ce que Barthes représente,
c’est, de maniére pour ainsi dire condensé, non seulement1’étroitesse
d’un milieu parisien honni par Cioran, mais plus fondamentalement
le bluff inhérent a un discours sur I’écriture qui, en parvenant a
la sacraliser, lui 6te toute adhérence a la vie concréte. Cioran est
tout a 'opposé d’une vision qui accorde au langage une primauté
d’ordre idéologique, a I’écriture une souveraineté quasi religieuse
sur le monde.» [«O que Barthes representa €, de maneira, por assim
dizer, condensada, nao apenas a estreiteza de um meio parisiense,
desonrado por Cioran, mas fundamentalmente o bluffinerente a um
discurso sobre a escrita que, tendo chegado a sacraliza-lo, lhe retira
toda a aderéncia a vida concreta. Cioran € totalmente o oposto de uma
visao que concede a linguagem uma primazia de ordem ideolégica, a
escrita uma soberania quase religiosa sobre o mundo.»]

(**) CIORAN, Entretiens, p. 170: «Les grandes questions de la vie
n’ont rien a voir avec la culture. Les gens simples ont bien souvent
des intuitions qu'un philosophe ne peut avoir. Car le point de départ
c’est le vécu, ce n’est pas la théorie. Un animal méme peut étre plus
profond quun philosophe, je veux dire, avoir un sens de la vie plus
profond.»
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Isto significa, claramente, que a concecao de filosofia de
Cioran era muito limitada. A tarefa da filosofia é ajudar-nos
a lidar com as questoes existenciais fundamentais e nada
mais, na verdade. O valor da filosofia, se ¢ que tem algum, é
terapéutico. Pode ajudar-nos a aceitar, e até a acolher, a falta
de sentido e o sofrimento inerentes a vida.(!°) Cioran defen-
deu claramente que alguns pensadores precedentes podem
ajudar-nos nesta tarefa. Regressou de forma incessante a
alguns pensadores, ao longo da sua vida: Nietzsche, Pascal
e alguns pensadores antigos, em especial Marco Aurélio
e Epicuro. Estes formam o centro do seu canone pessoal.
Ao seguir o seu exemplo, Cioran desenvolveu varios exer-
cicios, concebidos para lidar com as dificuldades da vida.

Exercicios espirituais no pensamento de Cioran

Por vezes, Cioran seguiu de perto os seus pensadores
de eleicao. As suas obras e cadernos contém varias alusoes
a exercicios espirituais comuns na filosofia antiga.(*’) Esta
seccao investigard detalhadamente alguns exemplos-chave:

(") Cf. BOHRER, Karl, Asthetische Negativitdt, Munique/Viena,
Hanser, 2002, p. 330: «Ciorans Negativitdt hilt sich immer dort
uberzeugend, wo er auf philosophische, das heiflt prinzipielle
Begriundung verzichtet und ausschlieBlich die Sprache der exzen-
trischen Subjektivitat sprechen ldsst.» [«A negatividade de Cioran é
sempre convincente quando prescinde da justificacao filosofica, isto
é, fundamental, e deixa apenas falar a linguagem da subjetividade
excéntrica.»|

(**) Para o conceito de exercicio espiritual, sigo o uso de Pierre
Hadot; veja-se, por exemplo, o seu Quest-ce que la philosophie antique,
Paris, Gallimard, 1995, pp. 21 ss.: «Je désigne par ce terme des
pratiques, qui pouvaient étre d’ordre physique, comme le régime
alimentaire, ou discursif, comme le dialogue et la méditation, ou
intuitif, comme la contemplation, mais qui étaient toutes destinées a
opérer une modification et une transformation dans le sujet qui les
pratiquait.» [«Designo por este termo as praticas, que podiam ser de
ordem fisica, como o regime alimentar, ou discursiva, como o didlogo
e a meditacao, ou intuitiva, como a contemplacao, mas que eram
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examinaremos como Cioran usa a infinidade do espaco e
do tempo para compreender a futilidade dos seus proprios
problemas pessoais, e iremos, além disso, examinar como
Cioran usa Marco Aurélio como exemplo positivo para
ultrapassar a sua propria raiva.

Comecemos com as meditacoes de Cioran sobre a
vastidao do universo. Em Do Inconveniente de Ter Nascido
[De Uinconvénient d’étre né], a colecao de aforismos de Cioran
de 1973, relata como a sua raiva diminuiu subitamente
quando conseguiu imaginar olhar para a terra, de cima
para baixo, de uma altura elevada:

Tremia de raiva: a minha honra estava em risco. As horas
passaram, a madrugada aproximava-se. Iria eu desperdicar a
minha noite por causa de uma ninharia? Tentei, certamente,
minimizar o incidente, mas as razoes que inventei para acalmar-
-me nao surtiram efeito. Como se atreviam a fazer-me isso! Estava
a beira de abrir a janela e gritar como um louco furioso, quando
a imagem do nosso planeta a girar como um pido [une toupie]
surgiu, de repente, na minha mente. A minha raiva acalmou
instantaneamente. (*')

Imaginar observar a terra do alto faz, assim, Cioran
perceber quao futeis sao os seus problemas. A terra é ape-
nas um insignificante grao de poeira no universo e Cioran
apenas um dos inimeros habitantes desse grao de poeira.
Perceber isto fa-lo entender o absurdo de perder o sono

todas destinadas a realizar uma modificacao e uma transformacao
no sujeito que as praticava.»]

(*") CIORAN, De Uinconvénient d’étre né (1973), (Buvres, p. 879: «Je
tremblais de rage: mon honneur était en jeu. Les heures passaient,
I'aube approchait. Allais-je, a cause d’une vétille, gacher ma nuit ?
Javais beau essayer de minimiser I'incident, les raisons que j’inventais
pour me calmer demeuraient sans effet. Ils ont osé me faire ¢a ! ]’ étais
sur le point d’ouvrir la fenétre et de hurler comme un fou furieux,
quand I'image de notre planéte tournant comme une toupie s'empara
tout a coup de mon esprit. Ma rage retomba aussitot.»
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pela sua honra. Este ¢ um exercicio que tera provavelmente
encontrado ao ler Marco Aurélio.

As Meditagoes de Marco Aurélio contém varios exemplos
deste exercicio, imaginando-se a olhar a terra de cima para
baixo, de uma altura elevada. No livro x11, por exemplo,
escreve: «Se levado repentinamente para o meio do céu,
deverias menosprezar os assuntos humanos e a sua diver-
sidade infinita, na verdade, desejaras despreza-los, vendo
simultaneamente, numa s6 perspetiva, o quao grande € a
hoste que povoa o ar e o éter a tua volta; e, por mais vezes
que fosses elevado, verias as mesmas vistas, tudo idéntico em
género, tudo efémero. De resto, a vaidade de tudo isso!» (*%)
Ver o nosso planeta a distancia faz Marco Aurélio perceber a
futilidade da sua propria vida: nem mesmo ser o governante
do maior império do mundo interessa, no grande esquema
das coisas. A visao a partir do alto reduz, assim, a sua fama e
poder as suas verdadeiras proporcoes e, consequentemente,
ajuda-o a controlar os seus sentimentos de presunc¢ao, assim
como 3judou Cioran a ultrapassar a sua raiva. No seu livro
sobre Goethe, Ndao Te Esquecas de Viver [N oublie pas de vivre],
Pierre Hadot afirma que a visao a partir do alto, le regard d'en
haut, foi um exercicio-chave nas escolas de filosofia antigas.
«Pode dizer-se que a vista de cima, entre os platénicos, os
epicuristas e os estoicos ¢ uma forma de pratica, um exerci-
cio na fisica, na medida em que o individuo, com a ajuda de
um determinado conhecimento da fisica, se situa como uma
parte no Todo do mundo ou da infinidade de mundos. Esta
visao garante alegria e paz de espirito para o filésofo.» (**)

(*) Cf. AureLius, Marcus, Meditations, in Marcus Aurelius, org.
e trad. C. R. HaiNEs, Loeb Classical Library 58, Cambridge, Ma.,
Harvard University Press, 1916, livro x11, § 24, p. 335; veja-se também
o livro 1x, § 30, p. 249: «Faca-se uma vista drea do mundo, os seus
ajuntamentos interminadveis e cerimoniais intermindveis, multiplas
viagens na tempestade e na bonanca, e as vicissitudes das coisas a
tornarem-se em ser, participando em ser e deixando de ser.»

(*) Hapor, Pierre, N'oublie pas de vivre: Goethe et la tradition des
exercices spirituels, Paris, Albin Michel, 2008, p. 104: «On pourrait dire
que ce regard d’en haut, chez les platoniciens, les épicuriens et les
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A infinidade do universo €, assim, usada por Cioran —
como o foi por Marco Aurélio — para evitar que uma crenga
na sua propria importancia leve a melhor sobre si. Varios
exemplos semelhantes estao relacionados com o tempo.
Numa entrada de um caderno, do verao de 1965, Cioran jus-
tapoe aidade da terra ao intervalo de tempo extremamente
diminuto da sua prépria vida: «Terra: 5 bilides de anos./
Vida: 2 ou 3 bilides de anos./ Porqué preocuparmo-nos?
Porqué atormentarmo-nos? Estes nimeros contém toda a
consolacao de que precisamos. Devemos lembrar-nos deles
quando nos levamos demasiado a sério, quando nos atrevemos
a sofrer.» (**) Uma vez mais, este exercicio visa retificar os
nossos sentimentos de presuncao, ao colocar a nossa vida em
perspetiva. Quando comparado com a idade da terra, tudo
0 que acontece na nossa propria vida devera ser totalmente
insignificante.

A utilizacao da idade do mundo desta forma, para com-
preender a nossa prépria insignificancia, é um exercicio
com uma longa historia. Nos Pensamentos [Pensées], Pascal
pondera, de forma semelhante, a sua propria insignifican-
cia, ao comparar a brevidade da sua prépria vida com a
idade do mundo:

stoiciens, est une sorte de pratique, d’exercice de la physique, dans la
mesure ou, a l'aide des connaissances physiques, I’individu se situe
lui-méme comme partie du Tout du monde ou de I'infini des mondes.
Cette vision procure au philosophe la joie et la paix de I’dme.» Veja-se
também p. 107: «Vues dans la perspective de la nature universelle,
les choses qui ne dépendent pas de nous, les choses que les stoiciens
appellent “indifférentes”, par exemple la santé, la gloire, la richesse, la
mort, sont ramenées a leurs vrais proportions.» [«Visto da perspetiva
da natureza universal, as coisas que nao dependem de nds, coisas
que os estoicos chamam de “indiferentes”, por exemplo, a saude,
a gloria, a riqueza, a morte, sao reconduzidas as suas verdadeiras
proporcoes.» |

(**) CI10RAN, Cahiers,junho de 1965, p. 291: «La terre: 5 milliards
d’années./ La vie: 2 ou 3 milliards/ A quoi bon se troubler, se tour-
menter? Ces chiffres contiennent toutes les consolations dont on a
besoin. Il faudrait s’en souvenir dans les moments ou ’on se prend
au sérieux, ou ’on ose souffrir.»
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Quando considero a pequena duracao da minha vida, absor-
vida na eternidade precedente e subsequente (memoria hospitis
unius diei praetereuntis), o pequeno espaco que preencho e mesmo
que vejo, abismado na infinita imensidao dos espacos que ignoro
€ que me ignoram, assusto-me e surpreendo-me por ver-me aqui
mais que ali, pois ndo existe razao por que motivo mais do que
ali, por que motivo neste momento, mais do que entao. Quem
me colocou aqui? Pela ordem e pela conduta de quem este lugar
e este tempo me foram destinados? (%)

Para Pascal, evidentemente, o objetivo do exercicio é
diferente do de Cioran: a infinidade do tempo e do espaco
testemunha a existéncia de um deus cristao. Para Cioran,
justapor o seu proprio tempo de vida ao do mundo enfatiza
a falta de sentido da vida. E, como Cioran escreve no seu
altimo livro, Confissoes e Andtemas: «O facto de a vida nao ter
sentido é uma razao para viver, a Unica razao, de resto.» (*%)

Numa entrada de um caderno de 1964, Cioran descreve
um tipo de exercicio temporal diferente, com um objetivo
igualmente niilista. Sentado em frente a um grande relégio,
numa estacao de comboios, medita sobre a passagem do
tempo: «Gare du Nord. Um relogio indica os minutos: 16h43
— Este minuto, refleti, nunca mais regressara, esta perdido
para sempre, tendo desaparecido na massa anénima do irre-
vogavel.» Cioran usa esta experiéncia da passagem do tempo
como base para um ataque a Nietzsche. Reconhecer que
este minuto nunca mais regressara fa-lo dizer: «Quao futil
me pareceu a teoria do eterno retorno, e sem fundamento!
Tudo desaparece para sempre. Nunca mais verei novamente
este instante. Tudo € tnico e sem importancia.» (*’) De certo

(**) PascAL, Blaise, Pensées (1670), § 64, in (Fuvres complétes 11,
Bibliothéque de la Pléiade, ed. M. le Guern, Paris, Gallimard, 2000,
p. 563.

(*%) CI1oRAN, Aveux et anathémes, p. 1053: «Le fait que la vie n’ait
aucun sens est une raison de vivre, la seule du reste.»

(*) C1orAN, Cahiers, novembro de 1964, p. 244: «Gare du Nord.
Une pendule y indique les minutes: 16h43 — Cette minute la, je
songeai qu’elle ne reviendra jamais, qu’elle a pour toujours disparu,
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modo, este ¢ um dos muitos exemplos da aversao (ou
incompreensao, na verdade) de Cioran relativamente as
nocoes nietzschianas de eterno retorno e de Ubermensch.
Mas, simultaneamente, é também uma tentativa de tornar
possivel lidar com a inerente falta de sentido da vida, através
de uma meditacao sobre a passagem do tempo. Cada minuto
que passa nao tem sentido, mas reconhecer esta falta de
sentido é precisamente o que o torna suportavel. Hadot
salienta a importancia do presente para as escolas de filoso-
fia antigas. «<Em especial», escreve Hadot, «os estoicos e os
epicuristas tinham em comum uma certa atitude para com
o tempo, uma concentracao no momento que lhes permitia,
ao mesmo tempo, saborear o incomparavel valor do presente
e diminuir a intensidade do sofrimento, ao tornarem cons-
ciente o facto de que apenas percecionamos, apenas vivemos
no presente.» (**) Para Cioran, ao contrario de Epicuro ou
Marco Aurélio, nao é tanto o valor do presente, mas a falta
de sentido do presente, que o foco na passagem do tempo
torna consciente. Mas o resultado é o mesmo: reconhecer
a falta de sentido da vida reduz a ansiedade que a falta de
sentido de outra forma causaria.

Vimos que Cioran usou nos seus livros exercicios
espirituais tradicionais que, provavelmente, descobriu nos
seus autores de eleicao. Mas os seus livros contém também
reflexoes sobre estes escritores, como que para retirar forca
do seu exemplo. Cioran era um leitor avido. Reclamava que
era impossivel falar com os escritores franceses: escrevem

qu'elle a sombré dans la masse anonyme de I'irrévocable. Que la
théorie de I’éternel retour me parait futile et sans fondement ! Tout
disparait pour toujours. Je ne reverrai jamais cet instant-ci. Tout est
unique et sans importance.»

(*®) Hapor, Pierre, La citadelle intérieure : Introductions aux Pensées
de Marc Aurele (1992), Paris, Fayard, 1997, p. 74: «Stoiciens et épicu-
riens avaient en commun tout spécialement une certaine attitude a
I’égard du temps, une concentration sur le présent qui permet a la fois
de saisir la valeur incomparable de I'instant présent et de diminuer
I'intensité de la douleur en prenant conscience du fait qu’on ne la
sent, qu’on ne la vit que dans I'instant présent.»
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demasiado e, portanto, nao tém tempo para ler, o que os
torna aborrecidos e desinteressantes. Por vezes, reclamava
também que lia demasiado, que ler tinha matado a sua
criatividade («Ich habe mich... tolgelesen», lamenta Cioran em
alemao: «Matei-me... a ler»).(*) De facto, passava a maior
parte do seu tempo em diversas bibliotecas — em especial na
Bibliothéque Sainte-Geneviéve, junto ao Panthéon — aler os
grandes classicos e inimeros escritores menores € pensado-
res do passado. Mas, claramente, nao estava particularmente
interessado nos argumentos dos varios filésofos que lia.
A sua leitura da filosofia era, em certo sentido, bastante nao-
-filosofica. Interessava-se pela forma como o pensamento
dos fil6sofos se manifestava nas suas vidas. Estava, assim,
mais interessado em pequenas historias sobre os grandes
pensadores do que nos seus ensinamentos: «As doutrinas
passam», pode ler-se numa entrada de um caderno, «mas
as pequenas historias ficam.» (*°)

Isto torna-se claro numa série de fragmentos sobre
Marco Aurélio. Em Ecartélement, Cioran relembra as suas
reacoes ao ler um artigo sobre Marco Aurélio. «Num sema-
ndrio inglés, uma diatribe contra Marco Aurélio acusa-o de
hipocrisia, filistinismo e arrogancia. Furioso, preparei-me
para responder, quando, pensando no imperador, rapi-
damente me sentei. Fiz bem em nao me indignar em seu
nome, ele, que me tinha ensinado a nunca me indignar.» (*')
Os seus cadernos mostram que, no verao de 1966, Cioran
leu um artigo num jornal inglés no qual o autor, o critico
Raymond Mortimer, defendia que as Meditagoes de Marco
Aurélio eram banais. Este artigo claramente irritou Cioran

(*) C10RAN, Cahiers, novembro de 1962, p. 126.

(*°) Ibidem, 27 de maio de 1969, p. 729: «Les doctrines passent,
les anecdotes demeurent.»

(®Y Idem, Ecartélement (1979), Euvres, p- 949: «Dans un hebdoma-
daire anglais, une diatribe contre Marc Auré¢le, que 'auteur accuse
d’hypocrisie, de philistinisme et de pose. Furieux, je m’apprétais a
répondre quand, pensant a 'empereur, je me suis vite ressaisi. Il était
juste que je ne m’indigne pas au nom de celui qui m’a appris a ne
m’indigner jamais.»
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e, durante duas semanas, os seus cadernos contém inimeros
comentarios sobre isso. Mostram que o seu primeiro impulso
foi, efetivamente, protestar, escrever um artigo a defender
Marco Aurélio, mas pensar nele fez Cioran mudar de ideias.
Um pouco mais tarde, passa os seus pensamentos sobre o
assunto para o papel. Marco Aurélio tem um tom especial,
escreve Cioran, que transforma os truismos numa forma de
oragao, «<uma oragao desencantada e ligeiramente amarga,
que o impede de degenerar em algo insipido».(*?)

O exemplo de Marco Aurélio permitiu, assim, a Cioran
controlar a sua proépria raiva, causada por este ataque a
Marco Aurélio. Isto ilustra que efeito um verdadeiro pen-
sador, alguém que pensa através das palavras, mais do que
sobre as palavras, pode ter no leitor.

Escrita como terapia

Cioran era, essencialmente, um escritor de aforismos.
Escreveu também ensaios de diversas dimensoes, mas a
forma aforistica era a sua darea mais importante. Os seus
ensaios sao construidos a volta de alguns pensamentos que
sao condensados em aforismos. Cioran atribuiu, ele préprio,
grande importancia a forma aforistica. «Acredito que a
filosofia ja nao € possivel senao como fragmento. Na forma
de explosao», disse numa entrevista: «Ja nao € possivel, hoje,
sentarmo-nos e construirmos um capitulo a seguir ao outro,
sob a forma de um tratado.» (*%)

A filosofia no verdadeiro sentido consiste, assim, numa
reflexao sobre questoes existenciais fundamentais. Nao ha

(*2) Idem, Cahiers, 19 de julho de 1966, p. 382: «une priére désen-
chantée et légérement ameére qui 'empéche de dégénérer dans la
fadeur.»

(*) Idem, Entretiens, p. 22: <Je crois que la philosophie n’est plus
possible qu’en tant que fragment. Sous forme d’explosion. Il n’est plus
possible, désormais, de se mettre a €laborer un chapitre apres I'autre,
sous forme de traité.»
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necessidade de um aparato académico, nao ha necessidade
de construir um argumento ou de avanc¢ar uma tese. O valor
da filosofia consiste na forma como estas reflexoes aliviam as
nossas proprias preocupacoes existenciais. Os escritos de um
fil6sofo podem certamente ter valor para outra pessoa, mas
uma vez mais este valor consiste em proporcionar um alivio.
Um aforismo em Do Inconveniente de Ter Nascido contém um
comentario importante para compreendermos a concecao
de filosofia de Cioran: «Que dececao que Epicuro, o sabio
de quem tenho a maior necessidade, tenha escrito mais
de trezentos tratados! E que alivio que se tenham perdido
todos!»(**) Em certo sentido, as obras de Epicuro sao,
claramente, irrelevantes para Cioran, ainda que Epicuro,
enquanto filésofo, tenha sido crucialmente importante
para ele. Nos seus cadernos, Cioran faz um comentdrio
que esclarece este aforismo: «Epicuro e Heraclito devem
imensamente ao facto de terem sobrevivido apenas em
fragmentos./ Um fil6sofo ganha em ser completado pelos
seus discipulos, mesmo que venham dois mil anos depois.
A sua tarefa é imaginar o que as partes perdidas conteriam
e preencher os espacos em branco da forma que conside-
ram mais adequada.» (**) Longe de ser uma perda para a
filosofia, o facto de os escritos de Epicuro se terem perdido
todos é, na verdade, aquilo que sustém a sobrevivéncia do

(**) Idem, De Uinconvénient d’étre né, p. 760: «Quelle déception
qu'Epicure, le sage dont j’ai le plus besoin, ait écrit plus de trois cents
traités! Et quel soulagement qu’ils se soient perdus!» Cf. DIOGENES
LAERrTIUS, Lives of Eminent Philosophers: Volume II, trad. R. D. Hicks,
Loeb Classical Library 185, Cambridge, Ma., Harvard University Press,
1925, Livro 10, § 26, p. 551: «Epicuro foi um autor muito prolifico
e eclipsou tudo antes de si nos seus escritos: ascendem a cerca de
trezentos rolos e nao contém uma unica citacao de outros autores; €
o proprio Epicuro que fala do inicio ao fim.»

(%) Idem, Cahiers, meados de novembro de 1968, p. 630: «Epicure
et Héraclite doivent énormément au fait qu’ils n’ont survécu quen
fragments./ Un philosophe gagne a étre complété par ses disciples,
vinssent-ils deux millénaires apres. Leur mission est d’imaginer ce
que contenaient les parties disparues, et de combler des lacunes a
leur gré.»
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Epicurismo. A destruicao dos escritos de Epicuro é o que
possibilita a sua influéncia.

O fragmento e a pequena histéria sao, assim, o que neces-
sitamos. A argumentacao, o sistema filosofico, € amplamente
irrelevante. A partir de uma mao-cheia de fragmentos da
doutrina de um pensador, e de algumas pequenas historias
que mostram como ele vivia de acordo com essas doutrinas,
€ possivel recriar o modo de vida desse pensador.

Em entrevistas a Cioran, varios jornalistas lhe pergun-
taram, com frequéncia, porque continuava a escrever. Se
nada tem sentido, entao escrever também nao teria. Cioran
reconheceu que escrever nao tem, efetivamente, sentido,
mas que, mesmo assim, tinha um valor terapéutico para si.
«Escrever é um alivio extraordinario. Publicar também.»
Explicou que o ato de expressarmos 0s nossos problemas
enfraquece-os. «Porqué? Porque escrever, mesmo que ape-
nas um pouco, ajuda-me a passar de um ano para o outro,
porque as obsessoes que sao expressadas sao enfraquecidas
e, em parte, ultrapassadas. Estou certo de que se nao tivesse
tingido o papel, ter-me-ia matado ha muito tempo.» (*°)

O valor da escrita é, assim, bastante instrumental.
Escrever € terapéutico porque podera ajudar-nos a focar-nos
nas nossas obsessoes, tornando-se possivel, nesse processo,
viver com elas. Escrever é necessdrio apenas como meio para
nos ajudar a focar-nos. «Nao se deveria sequer escrever»,
diz Cioran noutra entrevista: «A tinica coisa importante é
ter sempre os problemas insolaveis perante os olhos e viver
como Epicteto ou Marco Aurélio.» (*")

(*%) Idem, Entretiens, p. 18: «Pourquoi? Parce que écrire, si peu
que ce soit, m’a aidé a passer d’une année a l’autre, car les obsessions
exprimées restent affaiblies et en partie surmontées. Je suis sr que
si je n’avais pas noirci du papier, je me serais tué depuis longtemps.
Ecrire est un soulagement extraordinaire. Publier aussi.»

(%) Ibidem, p. 259: «Il ne faut pas méme écrire. La seule chose
importante, c’est d’avoir toujours devant les yeux ces problemes
insolubles et de vivre comme Epictéte ou Marc Auréle.» Entrevista
com Georg C. Focke.
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Mas até Marco Aurélio escreveu. «Um sabio que
escreve... Sera tal monstruosidade imaginavel?», questiona
Cioran, e depois acrescenta: <E, contudo, o meu caro Marco
Aurélio...» (*®) No seu livro sobre Marco Aurélio, A Cidadela
Interior [La citadelle intérieur], Hadot enfatiza que as ideias
estoicas nao sao aprendidas de uma vez por todas. De modo
a terem algum efeito sobre o individuo, tém de ser repetidas
uma e outra vez. E nao € suficiente reler as nossas proprias
reflexoes: a intensidade espiritual, que permite que as ideias
alterem o caracter de uma pessoa, tem de ser muito maior
que isso. «A pagina escrita ja esta morta», escreve Hadot:
«As Meditagoes nao foram feitas para serem relidas. O que
importa € o ato de escrever, de falar consigo proprio no
momento, neste preciso momento em que temos a neces-
sidade de escrever.» (*) Até Marco Aurélio teve, assim, a

(**) CIORAN, Cahiers, meados de marco de 1970, p. 796: «Un sage
en train d’écrire... Imagine-t-on pareille monstruosité? Cependant
mon cher Marc Aur¢le...»

(*) HAaDOT, La citadelle intérieure, p. 66: «Les dogmes ne sont pas
des regles mathématiques recues une fois pour toutes et appliquées
mécaniquement. Ils doivent devenir en quelque sorte des prises de
conscience, des intuitions, des émotions, des expériences morales qui
ont l'intensité d’une expérience mystique, d’une vision. Mais cette
intensité spirituelle et affective se dissipe tres vite. Pour la réveiller,
il ne suffit pas de relire ce qui a déja été écrit. Les pages écrits sont
déja mortes. Les Pensées ne sont pas faites pour étre relues. Ce qui
compte, c’est de formuler a nouveau, c’est I’acte d’écrire, de se parler
a soi-méme, dans I’'instant, dans tel instant précis, ou I’'on a besoin
d’écrire; c’est aussi I'acte de composer avec le plus grand soin, de
chercher la version qui, sur le moment, produira le plus grand effet,
en attendant de se faner presque instantanément, a peine écrite. Les
caracteres tracés sur un support ne fixent rien. Tout est dans I’action
d’écrire.» [«Os dogmas nao sao regras matematicas recebidas de uma
vez por todas e aplicadas mecanicamente. Devem tornar-se, de certa
forma, tomadas de consciéncia, intuicoes, emocoes, experiéncias
morais que tém a intensidade de uma experiéncia mistica, de uma
visao. Mas essa intensidade espiritual e emocional dissipa-se muito
rapidamente. Para despertd-la, nao basta reler o que ja foi escrito.
As paginas escritas ja estao mortas. As Meditacoes nao sao escritas
para serem relidas. O que importa é formular, é o ato de escrever,
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necessidade de se refamiliarizar com as ideias estoicas, de
repetir para si proprio, por escrito, os principios fundamen-
tais do estoicismo. Hadot enfatiza que este ato de escrever
era um dos exercicios das escolas antigas. (*’)

Escrever tinha a mesma funcao para Cioran. Isto faz
dele um escritor muito repetitivo. «Mais de quinze livros»,
comenta Nicolas Cavailles, «<milhares de paginas de diario,
dezenas de artigos, inimeras cartas — € sempre 0s mesmos
temas recorrentes, sempre a morte, sempre o sofrimento,
sempre o tempo, sempre a historia, sempre os misticos,
etc.» (*') A propria repeticao dos seus livros é um indicador
de que nunca resolveu os problemas que abordou. Escrever
era antes uma maneira de viver com estes problemas inso-
Iiveis perante o seu olhar. Escrever nao era uma maneira
de resolver problemas filoséficos abstratos; para Cioran
escrever era um exercicio espiritual.

A concecao de pessimismo de Cioran: o pessimismo
como modo de vida

Cioran objetou, como mencionamos acima, quando ape-
lidado de pessimista. Se Cioran merece ou nao a designacao

de falar consigo mesmo, no momento, naquele momento preciso em
que precisamos de escrever; ¢ também o ato de compor com o maior
cuidado, de procurar a versao que, no momento, produzira o maior
efeito, esperando para desaparecer quase que instantaneamente,
assim que escrita. As personagens desenhadas num suporte nao fixam
nada. Tudo esta no ato de escrever.»]

(**) Ibidem, p. 67: «<En écrivant ses Pensées, Marc Auréle pratique
donc des exercices spirituels stoiciens, c’est-a-dire qu’il utilise une
technique, un procédé, I’écriture, pour s’influencer lui-méme, pour
transformer son discours intérieur par la méditation des dogmes et
des regles de vie du stoicisme.» [«Ao escrever as suas Meditagoes, Marco
Aurélio pratica, portanto, exercicios espirituais estoicos, ou seja, usa
uma técnica, um procedimento, a escrita, para se influenciar a si
mesmo, para transformar o seu discurso interior através da meditacao
sobre os dogmas e as regras de vida do estoicismo.»]

(") CavaiLLEs, Nicolas, Cioran malgré lui: Ecrire & Uencontre de soi,
Paris, CNRS, 2011, p. 58.
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de pessimista, claramente, depende do significado que se
atribui ao termo «pessimismo». Na filosofia alema do século
XIX, existia uma corrente importante de pessimismo, desen-
volvido na esteira de Schopenhauer. Todos estes pensadores
— e Eduard von Hartmann era o mais importante neste
grupo bastante heterogéneo de pessimistas — entendiam
o pessimismo como a no¢ao de que o valor da vida é nega-
tivo. Ademais, desenvolveram um método para provar a
verdade do pessimismo. Defendiam que a soma de todo o
sofrimento do mundo pode, em principio, ser calculada e
depois comparada com a soma de todo o prazer. Tal medicao
ira, entao, provar que a vida é necessariamente infeliz, e
que a nao-existéncia, consequentemente, ¢ preferivel a
existéncia. Nos anos 1870 e 1880, em especial, Hartmann
foi frequentemente considerado um dos fil6sofos alemaes
mais importantes; por altura da sua morte, em 1906, tinha
sido praticamente esquecido. (*?)

Cioran parece ter lido Hartmann durante os seus anos
de estudante, no inicio dos anos 1930. Em diversas ocasioes,
aborda o pessimismo na sua forma hartmanniana do século
xI1X. Num artigo de 1933, por exemplo, Cioran escreve:
«A infinidade do sofrimento nao deve ser concebida na
forma do pessimismo, que afirmava a superioridade quan-
titativa da dor sobre o prazer. Sobretudo, nao iremos usar
uma balanca numa drea tio intima e estranha. E mais do
que certo que a dor é mais frequente que o prazer. Mas
nao € a avaliacao quantitativa que interessa, é a intensidade
qualitativa.» (**) Se o termo «pessimismo» se refere a nocao

(*?) Esta visdao geral da tradicdo filoséfica pessimista baseia-
-se no meu Nielzsche and the Philosophy of Pessimism. Veja-se também
INVERNIZZI, Giuseppe, Il pessimismo tedesco dell’Ottocento: Schopenhauer,
Hartmann, Bahnsen e Mainldnder e i loro avversari, Florenca, L.a Nuova
Italia, 1994; LoTKEHAUS, Ludger, Nichts: Abschied vom Sein, Ende
der Angst, Zurich, Haffmanns Verlag, 1999; e BEISER, Fredrick C.,
Weltschmerz: Pessimism in German Philosophy 1860-1900, Oxford, Oxford
University Press, 2016.

(¥*) CioraN, «Les révélations de la douleur» (1933), in Solitude et
destin, trad. Alain Paruit, Paris, L'Herne, 2004, p. 211: «L'infinitude
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segundo a qual a nao-existéncia é preferivel a existéncia,
pois o sofrimento inerente a vida é necessariamente maior
do que o prazer correspondente, Cioran nao era, portanto,
um pessimista. (**)

Os pessimistas do século X1X enfatizavam que o pes-
simismo era uma doutrina filosofica tedrica, abstrata.
Hartmann insistiu que o pessimismo nao era um senti-
mento, nem uma Weltanschauung, e que, na verdade, nao
tinha quaisquer consequéncias praticas. Em Para a Historia
e Fundamentacao do Pessimismo [ Zur Geschiche und Begriindung
des Pessimismus], de 1880, Hartmann escreve: «O pessimismo
filosofico preocupa-se com a questao de saber se o balanco
de prazer do mundo é negativo; esta € uma questao pura-
mente teodrica, que s6 pode ser resolvida através de meios
intelectuais. O pessimismo é uma atividade intelectual,
que diz respeito a soma de sentimentos de prazer e de dor;
mas é, em si mesmo, nao mais um sentimento do que a
biologia é um processo real de vida no organismo, nao é,
em si mesmo, mais doloroso do que o ensino da narcose é
anestesiante.» (**) Isto contrapoe-se, claramente, a nocao
de verdadeiro pensamento de Cioran. E precisamente na

de la douleur ne doit pas étre concue a la maniére du pessimisme
qui affirmait la supériorité quantitative de la douleur sur le plaisir.
Nous n’allons surtout pas, quant a nous, nous servir d’une balance
dans un domaine aussi intime et étrange. Il est a peu pres sir que la
douleur est plus fréquente que le plaisir. Mais c’est pas I’évaluation
quantitative qui compte, c’est ’'intensité qualitative.»

(*y Em Le Mauvais Démiurge, Cioran alude também a sua forma
de pessimismo: «Nao existe forma de demonstrar que é preferivel ser
do que nao ser.» CIORAN, Le Mauvais Démiurge (1967), (Euvres, p. 693:
«JI n’existe aucun moyen de démontrer qu’il est préférable d’étre que
de ne pas étre.»

(*") HARTMANN, Eduard von, Zur Geschichte und Begriindung des
Pessimismus, Berlim, Carl Duncker, 1880, pp. 69 ss.: «Der philosophis-
che Pessimismus beschiftigt sich mit der Frage, ob die Lustbilance
der Welt negativ sei; dies ist eine rein theoretische Frage, welche nur
mit intellectuellen Hilfsmitteln gelost werden kann. Der Pessimismus
treibt eine intellectuelle Beschaftigung mit der Gesammtheit der
Lust- und Unlustgefiihle; aber er selbst ist so wenig Geflihl, wie die
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medida em que um fil6sofo se abstém de discutir «questoes
puramente tedricas», focando-se, em vez disso, nos seus
proprios problemas existenciais subjetivos, que o seu pen-
samento pode ter valor.

Na medida em que o pessimismo ¢ uma forma de filo-
sofia, entao Cioran nao foi um pessimista.(**) Ainda assim,
usava ideias, frases, imagens da tradicao pessimista nas suas
obras. Consecutivamente repete as doutrinas pessimistas
basicas: a vida nao tem sentido, a nao-existéncia é preferivel
a existéncia, estariamos todos melhor se nao tivéssemos nas-
cido, etc.(*”) Mas tinha um propésito especifico ao fazé-lo.

Biologie ein realer Lebensprocess im Organismus ist, ist an und fir
sich so wenig schmerzlich, wie die Lehre von Narkosen betaubend ist.»

(*%) Cf. JaAUDEAU, Sylvie, Cioran ou le dernier homme, Paris, José
Corti, 1990, p. 16: «Le pessimisme de ’ceuvre de Cioran n’apparait
qu’a ceux qui n’en ont pas pénétré le sens ultime.» [«O pessimismo
da obra de Cioran aparece apenas aqueles que nao penetraram no
seu sentido ultimo.»]

(*) Na segunda edicao de Die Welt als Wille und Vorstellung
[O Mundo como Vontade e Representacdo] (1844), Schopenhauer define o
pessimismo como a nocao de que a existéncia nao pode ser justificada.
A diferenca fundamental entre as religioes nao € se sao monoteistas,
politeistas ou ateistas, afirma Schopenhauer, mas se sao otimistas
ou pessimistas: «d.h. ob sie das Daseyn dieser Welt als durch sich
selbst gerechtfertigt darstellen, mithin es loben und preisen, oder
aber es betrachten als etwas, das nur als Folge unserer Schuld begri-
ffen werden kann und daher eigentlich nicht seyn sollte, indem sie
erkennen, daB Schmerz und Tod nicht liegen kénnen in der ewigen,
urspringlichen, unabanderlichen Ordnung der Dinge, in Dem,
was in jedem Betracht seyn sollte.» [«i.e., se apresentam a existéncia
deste mundo como justificada por si mesma, e portanto a elogiam e
glorificam, ou a veem como algo que s6 pode ser compreendido como
resultado da nossa culpa e, portanto, como algo que nem deveria
ser, na medida em que reconhecem que a dor e a morte nao podem
residir na ordem eterna, origindria e inalteravel das coisas, naquilo
que em todos os aspetos deve ser.»] SCHOPENHAUER, Arthur, Die Welt
als Wille und Vorstellung, vol. 11, cap. 17, in: Werke: Ziircher Ausgabe, 10
vols., ed. A. Hubscher, Zirich, Diogenes, 1977, vol. 3, p. 170. Este
foi o entendimento de pessimismo mais disseminado, até Eduard
von Hartmann redefinir o pessimismo como a noc¢ao de que o valor
da vida é negativo no seu Philosophie des Unbewussten: Versuch einer
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«De modo a ver-me livre das minhas disposi¢oes sombrias»,
escreve Cioran, «fiz-me mais “sombrio” do que, na verdade,
sou. Nao venci as minhas disposicoes; mas pelo menos con-
segui suporta-las.» (*) Ao pedir emprestados pensamentos
de fil6sofos pessimistas e ao exagera-los, apertando os para-
fusos, por assim dizer, Cioran transformou o pessimismo
filosofico abstrato num modo de vida pratico. Longe de
tornar Cioran — ou o leitor — miseravel, o elemento pessi-
mista neste modo de vida pessimista teve o poder de voltar
a despertar um amor pela vida.(*) Concluindo, gostariamos
de citar um aforismo de Ecartelement que mostra como o
pessimismo pode ser usado para superar o pessimismo.
«Iinha acabado de terminar uma série de reflexoes bastante
Idgubres quando fui atingido por este morbido amor pela
vida, punicao ou compensacao para aqueles que se dedicam
a negacao.» (*)

Weltanschauung (Berlim, Duncker, 1869); esta, por sua vez, tornou-se,
entao, a definicao mais comum de pessimismo e assim permaneceu,
até o pessimismo deixar de ser considerado um problema filosé6fico
genuino, no inicio do século xx.

(**) CI10RrAN, Cahiers, novembro de 1963, p. 193: «Pour me débar-
rasser de mes humeurs noires, je me suis fait plus “noir” que je ne suis.
Je n’ai pas vaincu mes humeurs; du moins ai-je réussi a les supporter.»

(*) Cf. MODREANU, Simona, Le dieux paradoxal de Cioran, Ménaco,
Editions du Rocher, 2003, p. 238: «Malgré les apparences trompeuses
d’une lecture superficielle, I’ceuvre de Cioran est un hommage aux
prestiges de la vie.» [«Apesar das aparéncias enganadoras de uma
leitura superficial, a obra de Cioran ¢ uma homenagem aos prestigios
davida.»]

(*") CIORAN, Ecartélement, p. 956: «A peine avais-je terminé une
série de réflexions plutot lugubres, que je fus saisi de cet amour
morbide de la vie, punition ou récompense de ceux-la seuls qui sont
voués a la négation.»



13.
OS EXERCICIOS ESPIRITUAIS DE PRIMO LEVI(})

ARrNoOLD . DavIDSON

...acontece facilmente, a quem perdeu tudo, de
perder-se a si mesmo.
Primo Levi

a Carlo Ginzburg

Primo Levi, numa nao muito conhecida entrevista conce-
dida a Anna Bravo e Federico Cereja em 1983, ressalta que

(") Este ensaio foi originalmente publicado em italiano, com o
titulo «Gli esercizi spirituali di Primo Levi», in DAVIDSON, Arnold
(org.), La vacanza morale del fascimo, Pisa, ETS, 2008. Os organizadores
agradecem ao autor e a Gloria Borghini pela disponibilizacao do
texto para publicacdo. Traducao de Federico Testa. Todas as cita-
coes, incluindo as de fontes primarias, foram traduzidas a partir do
texto de Arnold Davidson. As traducoes de Primo Levi foram feitas
diretamente do italiano; para as citacoes de Se questo ¢ un womo, o tra-
dutor consultou as seguintes tradu¢oes em lingua portuguesa: LEVI,
Primo, Se Isto EUnm Homem, trad. Simonetta Cabrita Neto, Alfragide,
Publicacoes Dom Quixote, 2015, e E Isto Um Homem?, trad. Luigi Del
Re, Rio de Janeiro, Rocco, 1988. [N. dos O.]
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«cada um viveu o campo de concentracao a seu modo», e
acrescenta que na sua propria experiéncia o que prevale-
ceu foi um impulso de «curiosidade, interesse cientifico,
interesse antropologico a respeito de um modo de vida com-
pletamente diverso, que era um factor de enriquecimento
[pessoal] e maturacao, e eu ja o disse muitas vezes e devo
ainda confirmar que, para mim, o campo de concentracao
foi uma espécie de universidade».(*) No fim do apéndice
escrito a edicao escolar [scolastica] de Se Isto E Unm Homem,
Levi havia apontado para a comparacao entre campo de
concentrac¢ao e universidade: «vivendo e, depois, escrevendo
e meditando sobre aqueles acontecimentos, eu aprendi
muito sobre os homens e o mundo». (%) Além disso, entre os
elementos que contribuiram para o «espirito positivo» da
sua experiéncia, Levi elenca o «interesse, nunca perdido,
pelo espirito [animo] humano».(*) Apds mais de sessenta
anos desde a publicacao do seu primeiro livro, a objetividade
de Levi, e a sua atitude, marcada por um certo tipo de des-
tacamento pessoal, continuam a espantar-nos. Trata-se de
uma licao sobre a possibilidade de superar um ponto de vista
demasiado egocéntrico e, assim, atingir uma perspetiva mais
objetiva e impessoal, uma pratica no minimo ardua quando
no centro da experiéncia esta a sobrevivéncia ao campo.

Numa passagem estupenda do apéndice de 1976, que é
uma espécie de resumo de sua atitude, Levi declara:

Devo confessar que diante de certos rostos nao novos, de
certas velhas mentiras, de certas figuras em busca de respeitabi-
lidade, de certas conveniéncias, eu experimento a tentacao do
odio, e o faco até mesmo com certa violéncia: mas eu nao sou um

fascista, eu acredito na razao e na discussao como instrumentos

(?) «Ex deportato Primo Levi: un’intervista (27 gennaio 1983)»,
in LEvi DELLA TORRE, Stefano (org.), Scritti in memoria di Primo Levi,
«Rassegna Mensile d’Israel», n.2 55, maio-dezembro 1989, pp. 316-317.

(*) LEevl, Primo, Se questo ¢ un womo, in Opere, vol. 1, Turim,
Einaudi, 1997, p. 200.

(*) Ibidem, p. 201.
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supremos de progresso, €, por isso, ao 6dio eu contraponho
a justica. E exatamente por esse motivo que, ao escrever este
livro, eu adotei deliberadamente a linguagem pacata e sobria
da testemunha ao invés da lamentosa linguagem da vitima ou
daquelairada do vingador: eu entao pensava que a minha palavra
seria tanto mais crivel quanto mais fosse objetiva, e quanto menos
soasse passional; somente assim o testemunho desempenha a sua
funcao no julgamento, que é aquele de preparar o terreno ao juiz.
Os juizes sao vocés. (%)

Levi nao hesita em confessar a sua tentacao, e imediata-
mente contrapoe ao lado da tentacao — o 6dio, a violéncia
e um certo fascismo — o lado da razao, da discussao e da
justica. As virtudes que emergem da atitude de Levi sao, ao
mesmo tempo, virtudes intelectuais e €ticas. Elas sao indisso-
cidveis da sua linguagem de testemunha e da sua orientacao
ética de sobrevivente. A escrita pacata e sobria, a perspetiva
que visa a objetividade é, segundo Levi, a linguagem mesma
da razao e da justica.

Razao, justica, objetividade, imparcialidade podem
ligar-se através da pratica dos exercicios espirituais. No
nosso livro de conversacoes, Pierre Hadot sublinha o papel
central do desprendimento(°) de si mesmo nos exercicios
espirituais:

O problema da objetividade cientifica é extremamente
interessante também do ponto de vista dos exercicios espirituais.
Desde Aristoteles admite-se que a ciéncia deve ser desinteressada.

(°) Ibidem, p. 175. Abordei esta passagem de Levi na minha dis-
cussao com Carlo Ginzburg, «Il mestiere dello storico e la filosofia»,
in aut aut, n.* 338, abril-junho de 2008.

(%) Oditaliano aqui (distacco) comunica uma ideia de dissociacao,
de um deslocamento de si em relacao a si mesmo, e mesmo de uma
quebra, rutura com ou remoc¢ao — mais ou menos violenta — de uma
determinada situacao e, neste caso, com a propria individualidade.
Trata-se aqui nao de um mero desprendimento, de um mero laisser
aller, mas de um certo esforco, de uma acao intencional de separar-se
da prépria individualidade. [N. do T.]
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Quem estuda um texto, micrébios ou as estrelas deve libertar-se
da prépria subjetividade. Gadamer e Raymond Aron diriam: isso
¢, de fato, impossivel; no entanto, eu penso que se trate de um
ideal que € preciso procurar atingir através de uma certa pratica.
Assim, os estudiosos que possuem a rara coragem de reconhecer
que estavam errados a respeito de um ponto particular, ou que
procuram nao se deixar influenciar pelos seus preconceitos
pessoais, realizam um exercicio espiritual de desprendimento ou
distanciamento de si mesmos. Digamos, entao, que a objetividade
¢ uma virtude, que, além do mais, ¢ muito dificil de praticar.
E preciso desvencilhar-se da parcialidade do eu individual e pas-
sional para elevar-se a universalidade do eu racional. Eu sempre
pensei que o exercicio da politica democratica, como deveria
ser praticado, deveria também ele corresponder a essa atitude.
O desprender-se de si mesmo é uma atitude moral que deveria
ser exigida do politico, bem como do estudioso. (")

O contraste destacado por Hadot entre preconceitos
pessoais e objetividade cientifica, entre a parcialidade do
eu individual e passional e a universalidade do eu racional,
fornece-nos um quadro filos6fico bem articulado para
compreendermos a fundo a empreitada de Primo Levi.
O homem democratico que procura a justica, o estudioso
ou o escritor que aspiram a objetividade devem todos
praticar uma espécie de exercicio espiritual que conduz a
uma nova perspetiva. Se este homem-escritor ¢ também um
sobrevivente de Auschwitz, o exercicio espiritual torna-se
uma atividade existencial ainda mais dura, comovente e
admirdavel, um verdadeiro ato exemplar.

Temos a tendéncia de subestimar o alcance dessa
mudanca de perspetiva, desse elevar-se além do restrito inte-
resse pessoal, porque o nosso eu é geralmente superficial, e
até mesmo ignobil. Em casos extremos, quando o proprio
eu € ameacado, descobrimos todo o sentido ético de uma
tal transformacao. A presumida banalidade do exercicio

(") Hapor, Pierre, La filosofia come modo di vivere. Conversazioni
con_Jeannie Carlier e Arnold I. Davidson, Turim, Einaudi, 2008, p. 92.
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desaparece e o esforco necessario para mudar de perspetiva
conduz-nos a um dificil trabalho sobre n6s mesmos. Nesse
sentido, nada é mais extraordinario do que estas palavras,
escritas por Leone Ginzburg no carcere de Regina Coeli
em Roma:

Uma das coisas que mais me ferem € a facilidade com que as
pessoas em meu redor (e, as vezes, eu mesmo) perdem o sentido
dos problemas gerais diante do perigo pessoal... Quando eu, por
um ou outro motivo, era acometido pelo medo, eu concentrava
de tal modo todas as minhas faculdades no intuito de vencé-lo, e
de nao falhar no meu dever, que nao restava em mim nenhuma
outra forma de vitalidade. Nao é assim? (®)

Infelizmente, nio é sempre assim. As vezes optamos,
em vez disso, por uma folga moral [vacanza morale] «em
parte por inércia, em parte por um cdlculo tolo».(?) Leone
Ginzburg, como Pimo Levi, ilustra integralmente a ideia de
Hadot de «passar de um eu inferior, egoista, parcial, que vé
somente o proprio interesse, a um eu superior, que descobre
nao estar sé6 no mundo, que o mundo existe, que existem
a humanidade e os outros homens, que ha pessoas que se
amam, etc.» ("’) A vontade de situar-se numa perspetiva mais
universal é sempre uma conquista ética, em circunstancias
quotidianas e em ocasioes excecionais. A dificuldade,
nunca banal, é alimentar e colocar em pratica uma tal
vontade.

Em nenhum outro contexto, a forca ética daquilo a que
Hadot chama a «visao a partir do alto» € mais chocante do
que no juizo imparcial enunciado por Levi na sua primeira
publicac¢ao jornalistica sobre Auschwitz:

(*) Carta de Leone Ginzburg, in P. MALVEZZI e G. PIRELLI
(orgs.), Lettere di condannati a morte della Resistenza italiana, Turim,
Einaudi, 1952, pp. 148-149.

(?) Levl, «La questione ebraica», in A. DAVIDSON (org.), La
vacanza morale del fascismo, Pisa, ETS, 2009, p. 46.

(") HADOT, La filosofia come modo di vivere, pp. 255—256.
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Somos seres humanos, pertencemos a mesma familia humana
a qual pertencem os nossos algozes. Diante da enormidade da sua
culpa, sentimo-nos também noés cidadaos de Sodoma e Gomorra;
nao conseguimos sentir-nos estrangeiros a acusacao que um juiz
extraterreno, a partir do nosso préprio testemunho, lancaria
contra a humanidade inteira.

Somos filhos daquela Europa onde se encontra Auschwitz:
vivemos naquele século em que a ciéncia foi dobrada, e pariu o
codigo racial e as cameras de gas. Quem pode dizer-se imune a
tal infecao? (')

Sem analisar em detalhe esta passagem desconcertante,
a cesura entre o eu pessoal de Levi e a perspetiva universal
(de um juiz extraterreno) é tao evidente que nao podemos
ignorar a profundidade do deslocamento provocado pela
superacao da perspetiva individual. Assumindo essa visao
a partir do alto, Levi pronuncia um juizo imparcial sobre a
humanidade, para la das suas vicissitudes pessoais: trata-se
de um ponto de vista que nos permite vislumbrar o sentido
historico geral e permanente da experiéncia de Auschwitz.
A poténcia dramdtica da escrita de Levi reside na tentativa
de manter presente tal perspetiva universal, na vontade de
atingir, através da sua experiéncia, um ponto de vista que
supere o individuo Levi. Quando lemos os textos de Levi,
compreendemos de imediato que, para ele, escrever € uma
dimensao dessa determinacao ética. A obrigacao de fazer
dessa experiéncia algo compartilhdvel por todos requere
um extremo esforco de clareza:

(...) a meu ver, nao se deve escrever de forma obscura,
porque um escrito tem tanto mais valor e esperanca de difusao
e perenidade quanto melhor for compreendido e quanto menos
se preste a interpretacoes equivocas... Nao é verdade que a iinica
escrita verdadeira ¢ aquela que «vem do coracao» (...) Longe de
ser universal no tempo e no espaco, a linguagem do coracao ¢

(") Lev, «Deportati. Anniversario», in Opere, vol. I, p. 1114.
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caprichosa, adulterada e instavel como a moda, da qual na reali-
dade faz parte... o leitor de boa vontade deve ser reassegurado:
se ele nao compreende um texto, a culpa € do autor, e nao sua.
E tarefa do escritor fazer-se compreender por quem o deseja
compreender: é o seu oficio, pois escrever é um servico publico,
e o leitor bem-disposto nao deve ser iludido (...) [ele] experi-
mentaria dor ou incomodo se nao entendesse, linha por linha,
aquilo que escrevi, ou melhor, que escrevi para ele (...) porque
nos, 0s vivos, nao estamos sO0s, nao devemos escrever como se
estivéssemos sos. Temos uma responsabilidade enquanto estamos
vivos: devemos responder por aquilo que escrevemos, palavra por
palavra, e assegurar-nos que cada uma dessas palavras atingird
o seu alvo (...) falar ao préximo numa lingua que ele nao pode
compreender (...) € (...) um antigo artificio repressivo (...) Eum
modo subtil de impor a prépria ordem. ('?)

Essas longas citacoes, que sintetizam diversos textos de
Levi, demonstram uma notavel unidade de estilo literario
e de atitude ética. E possivel dizer de Levi, como de poucos
outros, que os seus escritos se dirigem a espécie humana.
A posicao social do leitor nao tem a minima importancia.
Se a «obscuridade poética» de Ezra Pound «possuia a mesma
raiz do seu “super-homismo” [superomismo]», a clareza de
Levi assinala a sua tentativa de reencontrar o ponto de
vista da comunidade humana, uma comunidade do espirito
simultaneamente intelectual e moral.(*?) Para o escritor
Levi, como para o Levi sobrevivente, a espécie humana nao
admite uma divisao entre superiore inferior. O desafio €, para
ele, precisamente, entrelagar a sua escrita com o ponto de
vista suprapessoal, de modo a compartilhar uma perspetiva
direcionada a universalidade.

Um outro aspeto do procedimento literario de Levi,
que por sua vez reforca a sua atitude ética, € o seu desejo de
envolver maximamente o leitor. A conclusao da passagem

(") Todas estas citacoes vém do breve texto de Levi, «Dello
scrivere oscuro», in Opere, vol. 11, pp. 676-681.
("*) Levi, «Dello scrivere oscuro», p. 679.
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citada acima, tirada do apéndice a Se Isto E Um Homem,
toca-me todas as vezes que a leio: «Os juizes sao vocés».
Anecessidade de Levi de «fazer dos “outros” participes» assi-
nala uma tarefa ética; Levi nao impde o seu juizo moral, mas
pede que formulemos, todos, um juizo.('*) A nossa resposta
a Se Isto EE Um Homem «<nio é imposta do exterior, mas... vem
do interior e possui a vantagem de nao pressupor nenhum
dogma». (') A critica insolitamente severa de Levi aos livros
de Bruno Bettelheim, que por sua vez pretendem explicar
o sobrevivente através da psicanalise, pode ser reconduzida
a uma discordancia entre duas atitudes éticas: «por um
lado, parece-me que [Bettelheim] nos conduza pela mao,
dizendo: agora explico-te tudo; por outro lado, [ele parece]
confundir a sua experiéncia pessoal com a experiéncia de
todos».(*%) Postura alguma pode ser mais distante da de
Levi, que escreve de modo dialogico e sem fundamento
dogmatico.

Pierre Hadot ensina-nos, no que tange ao didlogo filo-
sofico, e em particular ao de Socrates, que

o didlogo socratico aparece (...) como um exercicio espiritual
praticado em comum, que convida a um exercicio espiritual
interior, a saber, a um exame de consciéncia, a uma atencao a
si, enfim, ao famoso «conhece-te a ti mesmo» (...) Um didlogo
é um itinerario do pensamento cuja via é extraida do acordo,
mantido através de esforco constante, entre uma pessoa que
interroga e outra que responde (...) A dimensao do interlocutor
é, por isso, essencial. Ela impede o dialogo de ser uma exposicao
tedrica e dogmatica, e o leva a ser um exercicio concreto e pratico,
precisamente porque nao se trata de expor uma doutrina, mas
sim de conduzir um interlocutor a uma determinada atitude
mental: é uma luta, amigavel, mas real. E o que ocorre em todo
o exercicio espiritual — devemos observa-lo: € preciso alterar, em
n6s mesmos, o ponto de vista, a atitude, a conviccao e, portanto,

(") Idem, Se questo ¢ un uomo, p. 6.
(**) HapoT, La filosofia come modo di vivere, p. 256.
(") Levl, «Ex deportato Primo Levi: un’intervista», p. 320.
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¢é preciso que dialoguemos connosco mesmos e, por isso, que

lutemos connosco mesmos. ('7)

O didlogo consigo mesmo ¢ uma atividade fundamental
em Se Isto £ Um Homem, como é possivel notar desde a pri-
meira pagina do livro ou, melhor dizendo, desde a poesia
que da titulo ao livro:

Se isto ¢ um homem
Vo6s que viveis seguros
Em vossas casas aquecidas,
Vo6s que encontrais, regressando a noite
Refeicao quente e rostos amigos:
Considerai se isto € um homem
Que trabalha no barro
Que nao conhece paz
Que luta por um pedaco de pao
Que morre por um sim e por um nao.
Considerai se isto € uma mulher
Sem cabelos e sem nome
Sem mais forca para lembrar
Olhos vazios e ventre frio
Como uma ra no inverno.
Meditai que isto se passou:
Ordeno-vos estas palavras.
Esculpi-las em vosso coracao
Em casa ou andando pela rua,
Ao deitar-vos e ao levantar-vos;
Repeti-las aos vossos filhos.
Ou entao que se desfaca a vossa casa,
Que a doenca vos empeca,
Que 0s vossos recém-nascidos vos virem a cara. (**)

(') Haport, Pierre, Esercizi spirituali e filosofia antica, ed. Arnold
I. Davidson, Turim, Einaudi, 2005, pp. 44—45.
(") LEVL, Se questo ¢ un womo, p. 3.
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A especificidade do estilo ético de Levi faz-se pre-
sente nas expressoes: «Considerai se isto € um homem...
Considerai se isto ¢ uma mulher.» O apelo ao leitor nao é
um gesto retérico, mas uma intervencao ética que exige a
nossa consideracao e atencao. Com efeito, o livro considera,
na sua totalidade, se isto € um homem e uma mulher por-
que o projeto do campo era precisamente «a demolicao de
um homems».("?) No entanto, compete a nés e nao a Levi
concluir se isto € um homem, se isto € uma mulher. Sem a
resposta de cada leitor, o livro fica incompleto, e permanece
com uma lacuna filoséfica intransponivel. Sabemos qual é a
resposta de Levi ao seu proprio apelo, mas até mesmo para
ele a conclusao era uma aquisicao ética. Na ultima frase do
apéndice, Levi fala da

(...) vontade, que tenazmente conservei, de reconhecer sem-
pre, mesmo nos dias mais sombrios, nos meus companheiros e em
mim mesmos seres humanos e nao coisas, e de subtrair-me, assim,
aquela completa humilhacao e desmoralizacao que conduzia
muitos ao naufragio espiritual. (*")

Preservar a vontade, reconhecer a humanidade,
subtrair-se a desmoralizacao sao atividades do mesmo tipo
que as praticas solicitadas na poesia: meditar, esculpir,
repetir. Trata-se de exercicios espirituais que nos permitem
«responder imediatamente («em casa ou andando na rua,
deitando-se ou levantando-se») aos eventos como a per-
guntas que nos fossem bruscamente colocadas».(*') O livro
de Levi mostra-nos que os nossos principios fundamentais
devem estar sempre «a mao»:

E preciso impregnar-se da regra de vida aplicando-a com
o pensamento as diversas circunstancias da vida, assim como

se assimila, mediante exercicio, uma regra de gramadtica ou de

(%) Ibidem, p. 20.
(%) Ibid., p. 201.
(*") HADOT, Esercizi spirituali e filosofia antica, p. 35.
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aritmética, aplicando-a a casos particulares. No entanto, nao
se trata aqui de um simples saber, mas sim de uma verdadeira
transformacao da personalidade. A imaginacao e a afetividade
devem ser associadas ao exercicio do pensamento. (*?)

A meta dos exercicios espirituais de Levi é a mesma dos
exercicios espirituais descritos por Hadot: «Esse exercicio
de meditacao fara com que estejamos prontos no momento
em que surge uma circunstancia inesperada, e talvez
dramadtica.» (**) E nas circunstancias apés Auschwitz, convém
realmente cultivar aquilo a que Hadot chama, com Newman,
o real assent [assentimento real], «algo que engaja o ser na
sua totalidade: compreende-se que a proposicao a qual se
adere [«isto é um homem, isto é uma mulher»] mudara a
nossa vida».(**) Levi compreendeu perfeitamente que o real
assent nao pode ser imposto: € preciso atingi-lo através de
exercicios individuais.

O titulo da primeira traducio francesa de Se Isto EE Um
Homem [Se questo ¢ un womo] €, do ponto de vista filosofico,
duplamente equivocado: Jétais un homme.(*) Primeiramente,
porque, ao invés de interpelar o leitor, «jétais un homme» é
uma assercao, a reivindicacao de um estatuto. De facto, no
prefacio a sua obra-prima Lespece humaine, Robert Antelme
fala de uma «reinvindicacao quase biolégica de pertenci-
mento a espécie humana».(*) E, no entanto, Levi revela que,
no caso em questao, tal reivindicacao seria eficamenteineficaz
(ainda que politicamente necessaria): o que significa reivin-
dicar (em Auschwitz) o estatuto de humano? Sob a 6tica de
Levi, é muito mais consistente o teste [prova] de deixar o
juizo, o real assent, ao leitor. Além disso, o pronome «je» do

(*2) Ibidem.

(*) Ibid., p. 36.

(**) Idem, La filosofia come modo di vivere, p. 81.

(**) A expressao francesa significa «eu fui» ou «eu era um
homem». [N. do T.]

(*) ANTELME, Robert, Lespéce humaine, Paris, Gallimard, 1957,
p. 1L
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titulo francés deforma completamente a atitude ética de
Levi. Afinal, ele fala disto, deste [homem] e desta [mulher],
e nao de Levi. A imparcialidade do adjetivo demonstrativo
nao é um artificio literario, mas sim o n6 gordio da sua
visao ética. O titulo do livro evidencia imediatamente a
superacao do si mesmo. Por meio do tom expresso no «se»
e do [uso da palavra] «isto», Levi realiza um tour de force
filosofico. Levi apresenta, assim, um paradigma de ética sem
moralismo.

No final da sua intervencao sobre a questao judaica,
Levi escreve:

Que Eichmann seja culpado, isso nos salta aos olhos; mas é
preciso que cada cidaddo, ainda nos bancos escolares, aprenda
o que significam a verdade e a mentira, e que aprenda também
que elas ndo se equivalem; e que alguém pode manchar-se de
culpas gravissimas a partir do momento em que abdica da prépria
consciéncia para substitui-la pelo culto ao Lider «que tem sempre

razao». ()

Ler Primo Levi ajuda-nos a perceber a seriedade da
divergéncia entre verdade e mentira e o «dificil caminho da
verdade», bem como a catastrofe que se origina no abdicar
da prépria consciéncia, o caminho fatal do «obséquio e do
consenso, que é [um caminho] sem retorno».(*) Meditar
sobre a licao de Primo Levi é algo tao dificil quanto forma-
tivo — ler Levi deveria ser um exercicio espiritual. Como
nos lembra Hadot:

(...) passamos as nossas vidas a «ler» e, no entanto, nao
sabemos mais ler, isto é, nao sabemos mais parar, libertar-nos
das nossas preocupacoes, retornar a né6s mesmos, deixando de
lado a nossa busca pela subtileza e pela originalidade, e meditar

(*) LEvy, «La questione ebraica», p. 46.

(*%) Idem, «Il difficile cammino della verita», in Opere, vol. 11;
«Prefazione a H. Langbein», Uomini ad Auschwitz, in Opere, vol. 11,
p. 1247.
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com calma, ruminar, deixando que os textos nos falem. Trata-se
de um exercicio espiritual, um dos mais dificeis. (*)

E, assim, os leitores de Levi somos nos. (*°)

(**) HaDOT, Esercizi spirituali e filosofia antica, p. 68.

(*%) No final do texto original, lé-se a seguinte nota do autor:
«Gostaria de agradecer a Piergiorgio Donatelli e Roberto Righi pelas
suas sugestoes linguisticas e pela discussao filoséfica. Marica Setaro
acompanhou a producao deste livro do inicio ao fim e sem o seu
cuidado editorial e intelectual este projeto teria permanecido apenas
um sonho.» [N. do T.]
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