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Resumo: A posigio central da virtude ética em Maimdnides. O A. mostra que
Maiménides deu inicio a uma aproximagio da ética judaica na qual o cultivo
das virtudes é um imperativo religioso baseado na obrigacio de imitar os
caminhos de Deus. Para Aristételes, o cultivo das virtudes era ditado por ra-
zdes eudaimonisticas, para Maimoénides, pelo dever religioso da imitatio Dei.
A centralidade atribuida a virtude é uma das muitas caracteristicas que distin-
guem a posi¢io de Maiménides diante de outros filésofos judeus. Dentre
esses aspectos, a énfase em que o ideal de servico totalmente desinteressado
a Deus fica comprometido quando motivado pela expectativa de recompensa
no além; a insisténcia em que no dmbito moral as boas agdes inspiradas por
inclinagio sdo superiores as realizadas depois de uma luta contra a inclinagio
natural; e sua visio dos atos supererrogatérios. O A. refuta a posicao dos que
afirmam que Maiménides restringe a obriga¢io de imitar os atributos morais
divinos aos que estao envolvidos em atividade politica.

Palavras-chave: Maimonides, virtude ética, imitatio Dei, filosofia judaica.

Summary: The Centrality of Virtue-Ethics in Maimonides. This article shows
that Maimonides pioneered an approach to Jewish ethics in which the
cultivation of virtues represents a religious imperative based upon the
obligation to imitate the ways of God. Whereas for Aristotle cultivation of
virtues was dictated by eudaimonistic considerations, for Maimonides it was
mandated by the religious duty of imitatio Dei. The centrality assigned to
virtue accounts for numerous other specific features which distinguish
Maimonides’s approach from that of many other Jewish philosophers. Among
them are the emphasis that the ideal of totally selfless service to God is
compromised when the service is motivated by the expectation of reward in
the hereafter; his insistence that in the moral realm good deeds inspired by
inclination are superior to those which are performed after a struggle against
natural inclination; and his views on supererogation. It also refutes the position
of those who claim that Maimonides restricts the obligation of imitating the
divine moral attributes to those involved in political activity.
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ma das caracteristicas mais marcantes da ética de

Maiménides é o papel central atribuido a moralidade do

agente, que focaliza a qualidade ética do estado de espi-
rito do agente e ndo a adequagdo de agoes particulares. Em
oposicao a muitas outras autoridades da tradigio de comenta-
rios juridicos' que, reconhecendo a ética das virtudes como uma
idéia religiosa sublime, ndo a incluem entre as obrigagoes reli-
giosas ou relegam-na a mero meio para a conduta virtuosa,
Maimonides, em seus escritos tanto legais como filosoficos, trata
do cultivo de virtudes morais como um valor intrinseco, expli-
citamente recomendado como um aspecto indispensavel da pie-
dade judaica.

Apesar da tentagdo de atribuir sua predilecdo pela virtude a
influéncias aristotélicas, deve-se ter em mente que para
Maimonides a ética representa nao uma busca de felicidade
pessoal ou de auto-realizacdo, mas uma resposta ao imperativo
religioso da imitatio De”. No seu esquema, mesmo o cultivo do
“caminho médio”, que Hermann Cohen® caracterizou como uma
concessao direta a Aristoteles, era visto ndao meramente como
um ditame da ética da prudéncia, mas como um cumprimento
do mandamento biblico “seguirds Seus caminhos™.

Em vista da tendéncia de Maimonides para o arranjo sistemati-
co, € altamente revelador que a se¢ao que lida com o cultivo das
virtudes esteja localizada no Sefer Hamada, O Livro do Conheci-
mento, o primeiro dos quatorze livros que compdem a Mishneh
Torah, e nao nas partes do Cddigo que tratam das obrigagoes
interpessoais ou sociais. Isto, por si s6, indica que Maimonides
considerava a virtude ndo simplesmente como um valor instru-
mental conducente a conduta ética, mas como um valor intrin-
seco e independente que deve ser buscado por si s6. Ainda mais
notavel é o fato de que, embora Maimdnides considerasse o
mandamento “ama teu proximo como a ti mesmo” o principio
subjacente a todas as normas que governam as relacoes “entre o
homem e seu proximo”?, nao ha nenhuma mencao a esse man-
damento até o sexto dos sete capitulos que compoem seu Hilkhot
Deot. Os cinco primeiros capitulos giram exclusivamente em torno
do mandamento “seguirds Seus caminhos”, definido como a
obrigagao de cultivar os atributos morais divinos (os caminhos
de Deus) de acordo com a habilidade de cada um.

O mandamento “Ama teu proximo” é introduzido apenas na
secdo do Hilkhot Deot que lida com os virios fatores que tém
impacto sobre a formagao de disposicoes e tragos de carater.
Depois de descrever o poder das influéncias do meio ambiente,
o capitulo 7 direciona-se a exigéncia de selecionar modelos de
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Mishnah, Avot 3:17.

8. Hilkhot Deot, 1:11.

papéis adequados. E apenas neste ponto que ¢é feita uma refe-
réncia aos varios mandamentos, comegando pelo “ama teu proé-
ximo como a ti mesmo”, que determina regras de conduta no
reino das relagdes interpessoais. Deve-se dar atencao especial
ao fato de que a interpretacio de Maimonides aqui diverge
radicalmente daquela proposta no Hilkhot Avel®, onde o “ama
teu proximo como a ti mesmo” é citado como a fonte da obri-
gacdo de realizar atos de benevoléncia. No Hilkhot Deot, por
outro lado, o0 mandamento € interpretado como um aspecto da
ética das virtudes, i.¢, a obrigagao de experimentar amor com
relagdo aos israelitas e de manifestar esta disposi¢ao em nossa
conduta.

Essa formulagao, assim como o fato de se colocar o “ama teu
proximo como a ti mesmo” junto com os outros mandamentos
listados nos capitulos 7 e 8 do Hilkhot Deot, sugere que, neste
contexto particular, a utilidade social das normas aparece mera-
mente como uma consideragao secundaria. O Hilkhot Deot é um
tratado sobre a moralidade pessoal e nao de ética social. Dirige-
se principalmente a tarefa ético-religiosa de lutar para alcangar
atributos morais divinos. Os mandamentos incluidos nessa se-
¢ao do Cddigo sao vistos nao como decretos tteis a sociedade,
mas como instrumentalidades tteis em gerar disposicoes virtuo-
sas nos agentes. Os mandamentos discutidos aqui podem preen-
cher esta funcao “paradéutica”, porque a conduta humana, muito
mais do que o ambiente ou os modelos de papéis, exerce um
profundo impacto na formagao do carater.

A crenga de que a conduta molda atitudes e disposi¢oes é uma
pedra angular na ética de Maimonides. Adquire proeminéncia ja
em muitos de seus escritos iniciais. No seu Comentdrio sobre a
Mishnah, ha uma énfase considerdvel na nogao de que, como
resultado da repetigao freqiiente na realizacio de um Mitzvah
(mandamento), nosso cardter é refinado e enobrecido’”. Do mes-
mo modo ele indica no primeiro capitulo do Hilkhot Deot* que
disposicoes moralmente desejaveis s6 podem ser adquiridas na
pratica. E disciplinando-se a si mesmo a agir de maneira apro-
priada que alguém torna-se, em tltima andlise, condicionado as
virtudes morais apropriadas, tornando a conduta moral comple-
tamente natural e sem esforgo. Obviamente, esta opinido faz eco
a doutrina de Aristételes de que se adquire a virtude agindo de
acordo com as exigéncias da virtude.

Para sermos exatos, Maimonides nao é de forma alguma o tnico
entre os pensadores judeus a atribuir tal eficacia a realizagao de
um Mitzoah. Um nimero considerdvel de pensadores judeus
medievais refere-se a afirmacao midrdshica de que os Mitzvot
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foram dados letzaref et haberiot (para disciplinar os caracteres
naturais)’, e interpretam-no de modo que ele seja tomado como
evidéncia para a proposi¢do de que o refinamento do carater
humano era o propésito ultimo dos Mitzvot'.

Mas isto ndo nos afasta da originalidade da abordagem maimo-
nidiana, que considera a imitagao de Deus através do cultivo de
disposigbes morais como um imperativo religioso especifico.
Que a visao maimonidiana estava longe de ser lugar-comum
é atestado pelo fato de que no Hilkhot Teshuvah (7,3) ele consi-
dera necessario envolver-se em sérias polémicas contra a opi-
nido de que o arrependimento ¢ necessario apenas para peca-
dos referentes a conduta, e insiste em que os pecados relativos
a tracos maus de cardter representam uma ameaga maior ao
bem-estar espiritual de alguém do que as agoes erradas. Deve-
mos também observar que a prova escrituristica (Is 55,7) aduzida
por Maimoénides dificilmente constitui prova conclusiva de sua
posigdo, uma vez que se pode argumentar facilmente que, quan-
do o profeta advogou a reforma do “caminho” e dos “pensa-
mentos” dos maus, estava preocupado com a eliminagio das
causas do pecado e nao com o mero arrependimento pelo
pecado.

Embora Maimonides fundamente ostensivamente sua ética da
virtude num texto rabinico, devemos compreender que a passa-
gem do Sifre* citada como apoio a sua tese ndo ¢, na verdade,
proposta como um comentario do versiculo biblico invocado
como prova da obrigagdo de cultivar as virtude morais. Se
Maimonides refere-se ao versiculo 9 de Deuterondomio 28, ele, na
verdade, aduz um comentario rabinico proposto para um versi-
culo similar, mas diferente. E com relacao a Deuteronomio 11,22
(nao 28,9) que o Sifre observa que “‘seguir todos os caminhos de
Deus’ refere-se aos caminhos de Deus ... Deus ¢ chamado de
misericordioso, tu também seras misericordioso, Deus ¢ chama-
do de benevolente, tu também seras benevolente”.

A primeira vista parece bastante estranho que Maiménides re-
corra ao Sifre para a explicacao do significado da imitatio Dei e
ignore completamente a definicao talmudica (B.T. Sotah 14a.),
formulada em termos da emulagao dos Middots (tragos) divinos
tais como vestir os desprovidos, visitar os doentes, confortar os
enlutados e enterrar os mortos. Como observei em outra opor-
tunidade'', Maimonides citou o tdltimo texto juntamente com o
Sifre na formulagao anterior do Mitzvah no Sefer Hamitzvot. Mas
a medida que a moralidade do agente ou a ética das virtudes
tornou-se mais predominante em sua orientagao, ele restringiu o
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12. Deve-se observar que a
frase “o caminho que segui-
ras” (Ex 18,20) ¢ interpreta-
do no B.T. (Bava Kamma
100a e Bava Metzia 30b)
como uma referéncia nio a
disposigoes, mas a atos de
benevoléncia, especialmen-
te visitar os doentes e en-
terrar os mortos. E altamen-
te significativo que Maimo-
nides ndo cite uma fonte
talmudica 6bvia que pode-
ria ser utilizada para apoiar
a ética das virtudes. Abba
Shaul (B.T. Shabbat 133b)
interpreta o versiculo em Ex
15,2 como ordenando a imi-
tagao dos atributos divinos
da graca e da compaixao.
A explicagao mais provavel
para sua relutancia em ci-
tar esta fonte estd ligada a
sua doutrina dos atributos
da acdo. Para Maimonides
seria 0 maior dos absurdos
tratar a imitagao do proprio
Deus como uma norma re-
ligiosa, uma vez que Sua
total singularidade e unida-
de tornam isto impossivel.
Apenas a imitagio de Seus
caminhos esta dentro do
horizonte das capacidades
humanas. E por razoes se-
melhantes que Maimonides
ndo utiliza o Sifra sobre Lv
19,2, que cita a interpreta-
¢ao de Abba Shaul do man-
damento biblico “sé santo
porque Deus é santo”. Em-
bora este versiculo particu-
lar em Levitico seja a fonte
mais obvia da imitatio Dei,
Maimdnides prefere basear-
se no mandamento para se-
guir 0s caminhos de Deus,
no caso de a distingio radi-
cal entre Deus e Suas cria-
turas tornar-se confusa. Ele
elimina categoricamente
qualquer tentativa de ir
além da imitagao nos cami-
nhos de Deus. O Sifre cita-
do por Maimonides ¢ emi-
nentemente adequado para
0s seus propdsitos, porque
nio ha nenhuma afirmagao
de que Deus efetivamente
possua vérios atributos mo-
rais, apenas que Ele é cha-
mado por esses termos.

13. Iyunim Bi’'shemoneh
Perakim Le-Rambam, 1969,
Cap.6.

ambito da imitatio Dei ao cultivo de disposicoes e excluiu delibe-
radamente dela qualquer aspecto da moralidade do ato™.

A proeminéncia crescente da ética das virtudes no sistema
maimonidiano pode ainda ser avaliada pelo fato de que em seu
principal trabalho anterior, o Commentary do Mishnah, nao ha
nenhuma mencio a imifatio Dei em sua exposicao de varios as-
pectos da ética das virtudes. Mesmo sua extensa introdugao ao
Pirkei Avot, o Shemmoneh Perakim, que gira em torno das virtudes
morais, ¢ totalmente desprovida de referéncias a imitatio Dei.
Portanto, parece plausivel concluir que no desenvolvimento
progressivo do pensamento de Maiménides, o cultivo das virtu-
des morais passou de desideratum religioso a uma obrigagao re-
ligiosa direta. Mas mesmo no estagio inicial de seu desenvolvi-
mento, quando, em 0posigao aos seus escritos mais maduros,
sancionou o desvio do caminho médio apenas como uma medi-
da corretiva, mas se recusou a recomendar qualquer forma de
excesso como ideal moral, ele, entretanto, mesmo na auséncia de
uma ligacao formal entre a busca da perfeigio moral e a imitatio
Dei, considerou a obrigagao de cultivar disposicoes virtuosas
como uma caracteristica essencial da piedade judaica e um pré-
requisito para a realizagio da profecia.

E, portanto, facilmente compreensivel que, no capitulo 8 do
Shemoneh Perakim, ele considere necessario fazer uma distingao
basica entre a motivagao ideal dos atos rituais e a da conduta
moral. Enquanto na esfera ritual, opera com o principio de que
“a recompensa ¢ proporcional ao esforgo”, ele enfatiza que, no
reino da conduta moral, aqueles que realizam acdes morais de-
pois de uma luta interior entre a inclinagio e a obrigacio sdo
inferiores aqueles que sao motivados por disposicoes virtuosas
e, portanto, nao precisam batalhar contra inclinagdes conflitantes.
O Prof. Eliezer Schweid alega' que essa distingao reflete a assi-
milagdo de categorias gregas de pensamento por parte de
Maimonides. Mas a luz de nossa analise precedente, parece que
mesmo antes de ligar formalmente o cultivo das virtudes morais
a imitatio Dei, Maimonides considerava a ética das virtudes nio
apenas como uma questao de satide mental indispensavel ao
funcionamento adequado da personalidade humana, mas como
uma parte integral da piedade judaica.

A énfase sobre a virtude nao é de modo algum incompativel
com a afirmagao no Hilkhot Teshuvah (7:4) que enaltece a pessoa
arrependida que experimenta grandes dificuldades em superar
sua propensao para o pecado. Segundo Maimonides, ela é es-
piritualmente superior a um individuo que nunca esteve sujeito
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a tentacdo e, portanto, ndo necessita de qualquer esforco para
controlar tendéncias pecaminosas. Embora o Prof. Isidore
Twersky", em sua andlise brilhante, observe que esta passagem
implica que a conduta moral envolvendo a luta contra as incli-
nagdes deva ter um estatuto espiritual mais elevado do que a
conduta moral sem esfor¢o motivada pela virtude, deve-se, en-
tretanto, compreender que para Maimonides uma disposigao ética
indesejavel, mesmo quando reprimida a tal ponto que ndo se
manifeste em conduta aberta, ainda exige o arrependimento.
Portanto, um individuo que realiza acdes morais apenas apos
uma luta interior, se por um lado merece grande elogio por sua
conduta, por outro, €, ainda, inferior a um individuo que possui
tragos de carater desejdveis. Certamente, Maimonides, no espiri-
to do Capitulo 7:4, ainda argumentaria que um individuo que
teve de lutar para superar suas disposigoes indesejaveis antes de
adquirir a virtude é espiritualmente superior a um individuo
cuja disposi¢ao virtuosa foi alcangada sem qualquer esforgo de
sua parte.

A preocupacgao de Maimonides com a ética das virtudes também
explica sua habilidade em libertar-se da necessidade de um
mandamento religioso direto para empenhar-se numa conduta
supererrogatoria. Diferentemente de Nachmanides', que baseia
a obrigacao de ir além da obrigagao religiosa minima e de rea-
lizar atos de supererrogagiao no sentido biblico do verso “fards
0 bom e certo”, Maimonides argumenta que a conduta superer-
rogatéria ¢ uma excrescéncia do desenvolvimento das disposi-
goes virtuosas. E por essa razdo que em vez de prescrever a
conduta supererrogatoria, ele simplesmente refere-se aquele “que
age de acordo com os padroes do piedoso”’®. Apenas a pessoa
virtuosa ¢é capaz de perceber a necessidade de ir além dos man-
damentos legais explicitos na tentativa de imitar os caminhos de
Deus.

Num veio semelhante, podemos também explicar por que
Maimoénides, em aparente conflito com a visao biblica de que os
Mitzovot foram criados para o bem do homem, pde uma énfase
tdo extraordindria no servigo abnegado de Deus que se separa
de varios outros pensadores judeus ao incluir o desejo pela sa-
tisfagdo espiritual no além entre os motivos tltimos que sio
incompativeis com o ideal religioso de servir a Deus por puro
amor”’. Mas uma vez que reconhecemos o papel fundamental da
imifatio Dei no esquema maimonidiano, torna-se ¢bvio que o
desejo de satisfagdo espiritual deve interferir na realizacao dos
mais altos graus de piedade. Qualquer tipo de motivagao
concernente a si proprio, embora nobre e sublime, trai a falta de
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um componente essencial dos niveis mais altos da imitatio Dei,
uma vez que 0 amor que Deus manifesta a suas criaturas é to-
talmente concernente ao outro e completamente desprovido de
motivos egoistas.

Enquanto a imitatio Dei constitui uma norma religiosa universal-
mente aplicavel, ela permite uma variedade de respostas depen-
dendo das capacidades intelectuais e psicologicas do individuo.
Portanto, a natureza e o alcance da obrigagdo varia de individuo
para individuo. E significativo que Maiménides, ao definir o
mandamento, estipule que o cultivo das disposicoes é ordenado
“de acordo com a capacidade do individuo”". Como ja havia
esclarecido no seu Comentdrio ao Mishnah", enquanto os niveis
mais baixos de perfeicao ética podem ser alcancados como resul-
tado de condicionamento através da conduta moral, alcangar os
niveis mais elevados (a ética do piedoso) pressupoe realizagoes
intelectuais. Isso refletia sua convicgao basica de que a apreen-
sao intelectual de Deus é condigao necessaria para o cultivo da
visao moral e da motivagdo abnegada, sem as quais os mais
altos graus da perfeigao moral nao podem ser alcancados. E por
essa razao que o capitulo final do Guia do Perplexo enaltece a
perfeigao moral que se funda na apreensao intelectual de Deus
como a mais elevada manifestagao de piedade.

Varios estudiosos argumentam que o ideal da imitatio Dei, tal
como descrito por Maimonides no Guia, refere-se exclusivamen-
te a funcao politica do profeta, que, tal como o rei-filosofo de
Platdo, deve abster-se de atividades puramente contemplativas e
assumir os encargos de estadista. Portanto, L. V. Berman man-
tém que “a imitagao de Deus que vem depois da aquisigao do
conhecimento tedrico refere-se a atividade politica na fundagao
e governo de um Estado”*. Seguindo esta abordagem, Prof. Pines
mantém que a obrigacdo “de apreender a justica divina, a reti-
dao e a caridade e de adquirir semelhanga a elas... ndo é prescri-
ta a todos os homens dotados de um senso moral, mas apenas
aos filésofos que também tém uma atividade social e politica”?'.
Especialmente surpreendente ¢ a sua afirmacgao de que “o legis-
lador e os estadistas, na sua imitacao de Deus, devem ser... ou
benévolos ou cruéis, ndo porque tenham os sentimentos corres-
pondentes, mas porque estes modos de agdo sdao necessdrios
para... a criacdo e preservagao do tipo mais elevado possivel de
comunidade”*.

Uma vez que o cultivo da virtude é definido por Maimonides
como a realizagao do mandamento “seguirds Seus caminhos”,
praticamente nao faria sentido exigir menos perfeicio moral de
um estadista ideal, que deve moldar-se tendo em vista o profeta,
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do que de individuos comuns. Parece muito mais plausivel ado-
tarmos a abordagem do Prof. Twersky* e manter que a imitatio
Dei descrita no capitulo final do Guia, longe de ser a prerroga-
tiva exclusiva do estadista, representa o nivel mais elevado pos-
sivel de resposta ao imperativo divino “seguiras Seus caminhos”,
que, no entanto, sé pode ser alcangado pelo filosofo, indepen-
dentemente de ele atuar ou ndo como estadista. Certamente, al-
guns (mas nunca todos) atributos morais divinos — tal como
ficou claro na Parte 1 do Capitulo 54 — tém relevancia apenas
como modelos para o estadista, mas nao para individuos sem
responsabilidades politicas. Mas isto de modo algum justifica a
tese de que outros atributos morais divinos, principalmente os
enumerados no Capitulo 1 do Hilkhot Deot, sejam irrelevantes
para a busca da imitatio Dei por parte dos individuos comuns.
Devemos compreender que, no sistema maimonidiano, “segui-
ras Seus caminhos” representa um desafio continuo, comegando
pela tentativa de cultivar virtudes morais através da conduta
moral e apontando para as dimensdes sempre mais elevadas da
imitatio Dei que s6 pode ser produzida pela perfeicio intelectual.

(Tradugdo do inglés: Marcelo Pimenta Marques)
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