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Ha um conto de Jorge Luis Borges em que o autor
e descreve os servigos de cartografia de certo reino que
primavam pela perfeicio. A medida que o servigo
progredia, os gedgrafos reais produziam um mapa maior, mais
completo, contendo todos os acidentes dignos de nota. Buscan-
do sempre a perfei¢do, conseguiram produzir um mapa que era
do tamanho do pais e do qual ndo faltava nenhum acidente
geografico, por menor que fosse. Podia-se viajar pelo mapa como
se viajava pelo reino, tudo estava representado em escala natu-
ral. O mapa tornou-se intitil quando um viajante descobriu que
era melhor percorrer o pais real do que sua representagio, e
desde essa época tornou-se necessdrio produzir um novo mapa
que fosse imperfeito, mas que oferecesse melhor orientagao aos
viajantes.

O texto filoséfico é mais complexo que um mapa, sem diivida
todo o texto é uma espécie de mapa noético em que o autor
procura orientar seus pensamentos e os do leitor, de modo a
conduzir a inteligéncia até um ponto julgado suficiente para se
contemplar a verdade. O texto contém suas dificuldades e apo-
rias e trata sempre de vencer um obsticulo, que é o problema
que o autor se coloca. (Prdblema significa exatamente obsticulo
saliente, cabo ou promontério.) Para isto € necessdrio um cam-
inho, isto €, um método, que nos conduza sdos e salvos ao ponto
de chegada. Descartes aconselhava ao viajante perdido na flo-
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resta a andar em linha reta, na mesma diregdo, para sair da
selva escura, Kant exige mais, pede uma revolugiao copernicana,
e Heidegger acredita que, através do pensamento origindrio,
eivado de jogos etimolégicos e referéncias semanticas inespera-
das, possa o leitor atingir a “clareira do ser”. Na cartografia do
texto filosofico, a dificuldade se duplica quando o intérprete se
interpde entre o autor e o leitor. Nao é o autor companhia su-
ficiente? Por que € necessario comentar, explicar, dividir, numa
palavra, multiplicar a seméantica do texto? Nao bastam as referén-
cias originais, origindrias? A primeira dificuldade do intérprete
é o proprio autor: como pdr-se no lugar dele e roubar-lhe a
palavra? O texto é comunicagiao entre o autor e o leitor. Para
que um terceiro?

Estas preocupagdes tém sua razao de ser quando nos dispomos
a participar de um semindrio versando sobre uma obra densa e
ampla como Escritos de Filosofia Il — Etica e Cultura, de Hen-
rique Vaz. Primeiro porque a tarefa de discutir o tema central
— FEtica e Cultura — se arrisca a reproduzir meramente os
pensamentos do autor: é possivel fazé-lo, mas, como no caso
dos cartografos do reino, qual a escala conveniente? Qual a
medida do texto sobre o texto? Em segundo lugar, para que
serve um resumo, sendo para desviar a atengao do leitor, fazen-
do-o crer que os problemas a vencer sdo mais faceis do que a
realidade do texto demonstra?

Henrique Vaz é capaz de uma “exposigao clara como o sol”,
para usar o titulo de Fichte, mas nem por isso é um autor ficil,
que se possa ler sem preparacdo suficiente ou sem um sério
estudo dos cldssicos da filosofia: Platao, Aristételes, Santo Tomas,
Kant e sobretudo Hegel, com quem estabelece um didlogo fe-
cundo e muitas vezes esclarecedor sobre o préprio Hegel. Toda
a tradicdo filoséfica do Ocidente estd por detrds do texto de
Etica e Cultura; é com ela que Henrique Vaz dialoga, e ao propor
o texto ao leitor, ele o convida ao mesmo didlogo. Desse modo,
nao nos resta outra alternativa sendo deixar que, guiados por
maos de mestre, esta mesma tradigdo fale em nés, embora nem
sempre sejamos conscientes dela. Nao vou, porém, encetar uma
rememoragao sob a forma do mapa noético a que aludi, como
se quisesse oferecer um guia ao leitor, porque nao se pode subs-
tituir um texto rico e denso por um index genérico. Tampouco
desejo comentar esta ou aquela passagem, porque a obra fala
por si mesma e nao necessita de intérpretes. Schopenhauernos
adverte contra esses mastigadores alheios do alimento filosofi-
co, os intérpretes, que lhe retiram o melhor da substancia.

O que se pode fazer é pensar através do texto de Henrique Vaz,
quer dizer, é tentar assimilar suas ligdes e, a partir delas, ques-
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tionar por nossa conta e risco o problema ou os problemas que
se colocam para nés e nos dizem algo sobre nossa propria vida
espiritual. Nao é pois uma pretensido de mestre, mas de um
discipulo, baseada no fato de que o texto filoséfico auténtico
desce ao fundamento de questdes que sao raizes de tudo, mas
que, por sua vez, quando se deixam resolver, suscitam sempre
novas questoes, que sdo assim o prolongamento daquelas.

II. A primeira das questoes éticas que me parece pertinente
colocar é a da medida: existe uma medida que nos permita julgar
o0 bem e 0 mal, o certo e o errado? E possivel uma medida para
as agoes humanas universalmente reconhecida? Henrique Vaz
lembra-nos, a propoésito, que a modernidade substituiu o esque-
ma nomotético da antigiiidade cldssica por um esquema
hipotético, de modo que a explicacdo da conduta moral se tor-
nou uma hipétese referendada pelo sucesso, pela aprovagao dos
outros homens ou mesmo pela obtengdo do poder. Assim, o
juizo categorico e imperativo “tu deves” é substituido por um
argumento hipotético-dedutivo sob a forma “se queres obter
X", entdo “deves fazer Y”, dando margem a dupla estrada:
primeiro ao fazer em detrimento do agir, segundo, ao desejo. A
acao moral se coloca, entdo, sob a ética do construir, na linha
das utopias sociais que marcam a modernidade, de sorte que o
sistema politico se torna algo desejavel tendo em vista, ndo mais
0 bem comum, mas a riqueza e o poder como tais, desligados
de suas implicages éticas primitivas. Assim € que a inspiragao
original da ética deixa de ser um “dar a razdo do ethos” (ldgon
donnai)', para ceder lugar a uma “pofesis que submete a praxis as
suas regras”, com a conseqiiente “consumagao, desde os tem-
pos maquiavélicos, dessa cisao entre Etica e Politica que acom-
panhard, como um dos seus problemas maiores, as vicissitudes
da modernidade”?.

A ética classica, de inspiracao aristotélica, encontrava no concei-
to de enérgeia ou fim imanente do ato (sua perfeigio) o ponto
axial onde situar a medida da razao para avaliar o agir moral.
O desaparecimento do conceito de enérgeia, escreve Henrique
Vaz, “traz consigo de um lado o esvaziamento do conceito de
virtude (areté) como perfeicio e medida qualitativa da prépria
agao e, de outro, a radical impossibilidade de se constituir uma
teoria da praxis como teoria do bem propriamente humano —
como teoria ética”®. Como conseqiiéncia dessa sujei¢ao da praxis
ao imperativo da pofesis, a virtude se degrada em simples efeito
do querer, devendo-se ver nessa degradacio a raiz do niilismo
ético no qual terminam as teorias modernas da praxis®.

A partir da moral proviséria de Descartes, a ética kantiana do
dever serd a primeira grande tentativa de restaurar a medida do
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agir moral consoante um imperativo categérico, quer dizer, em
conformidade com uma medida absoluta que o eu transcenden-
tal tira de si mesmo. Se a medida nao estd na acgao (praxis), estd
contudo na intengdo do agente, que se prescreve um dever
consoante o imperativo de sua consciéncia. O ato moral possui
uma universalidade formal, dependente da reta intengao, exi-
gindo-se dele que possa elevar-se a uma medida universal. O
ato particular nao tem um valor em si, mas adquire valor se
estiver de acordo com o imperativo do<dever. A ética do dever
oferece assim uma medida para o ato moral, mas esta medida
como que transcende o ato e ndo pertence a ele, mas a reta
intengio do sujeito transcendental. Deste modo fica o ato moral
subsumido numa universalidade formal, quer dizer, numa uni-
versalidade vazia, que, por isso desempenha apenas vicaria-
mente o papel de medida.

,r..'i--'h.'s

Com a perda de vigéncia do formalismo kantiano na seqiiéncia
do idealismo alemio, nem mesmo essa medida formal preva-
lece. Fichte se poe a edificar uma filosofia do Absoluto em que
o Eu livre transcendental engendra o mundo pela vontade da
acdo, mas esse mundo da liberdade absoluta padece de uma
desmedida fundamental: é que, sendo a liberdade o impuiso
origindrio do eu, que se pde a si mesmo na ordem do ser, ela
teria de ser limitada pela liberdade de um ocutro eu, que seria
também um sujeito livre. No entanto, como Hegel demonstra
no escrito sobre a diferenga dos sistemas de Fichte e de Schel-
ling, o Absoluto de Fichte é unilateral e s6 esta presente verda-
deiramente em um dos extremos, que ele chama de sujeito-
-objeto-subjetivo. O outro extremo, que corresponde ao nao-eu
do primeiro eu, ndo é um eu independente e esté fora da racio-
nalidade do Absoluto. Por isto ndo existe aquela tensio dos
contrarios que se dao mutuamente como termo médio no silo-
gismo do reconhecimento reciproco e que constitui a pedra de
toque da dialética hegeliana da consciéncia-de-si-livre. O re-
sultado dessa escassez de racionalidade € a necessidade de re-
mediar a liberdade absoluta — para que se nio transforme em
terror — pela concepgao de um Estado autoritario com o papel
de policia, a garantir o limite da liberdade, que cessa onde
comega a liberdade alheia. Esta falta de medida da liberdade,
que obriga a introdugdo de uma racionalidade ad hoc, se reflete
nas deficiéncias da teoria fichtiana do reconhecimento recipro-
co, dai a necessidade de o Estado intervir como um terceiro
termo na relagdo das consicéncias-de-si opostas. Ora, a vanta-
gem da teoria hegeliana do reconhecimento sobre a de Fichte
lhe vem, primordialmente, da justa distribuicac do Absoluto,
posto igualmente, em perfeito equilibrio, nos dois extremos que
se oferecem reciprocamente como termo médio.



O esforco de Hegel para restaurar a medida da agio é tanto
mais notavel quanto se considera que a distingao entre Sittlichkeit
e Moralitit permite mergulhar o individualismo tipico da idade
moderna, com sua moralidade, no proprio elemento dos cos-
tumes sociais ou eticidade, e deste modo reintroduzir a nogdo
de virtude (areté). A concepgao hegeliana é talvez o maior in-
tento feito até hoje para conciliar a medida nomotética classica,
de inspiragao aristotélica, com o individualismo moderno e a
moralidade subjetiva. O ethos ¢, para Hegel, o nome genérico
para a ética, a doutrina do direito e a teoria do Estado. Mas a
parousta do espirito no Estado, de um lado, ndo encontrou eco
no individualismo burgués, por outro lado, malgrado sua in-
tencao original de liberdade e justica, atraiu poderosamente para
a sua érbita as ideologias do Estado autoritario, que desnatu-
raram a doutrina da Filosofia do Direito até a caricatura. Deste
modo, a teoria da medida, da qual a Ciéncia da Ldgica viria a dar
a expressado sistematica, perdeu sua eficicia histérica, embora o
sistema hegeliano continue a nos desafiar, como lembra Hen-
rique Vaz, por ndo termos conseguido encontrar solucao dife-
rente para os problemas que estdo em sua origem, e que conti-
nuam assim a ser nossos problemas.

A empresa de Marx em O Capital de encontrar uma medida do
valor constitui uma brilhante demonstragio dialética, mas o que
a légica do capital reserva para a a¢ado moral é um lugar na
super-estrutura da consciéncia de classe, em tudo dependente
do processo de acumulagio e dos valores de troca. De sorte que
ainda aqui a medida da praxis ndo se repde, ou quando isto ocorre
é no sentido da praxis revolucionaria. Marx nao oferece uma
medida para o day after da revolugdo, mas apenas um vago
discurso humanista, de feigdo utdpica.

A filosofia de Nietzsche, por sua vez, é claramente uma filosofia
da vontade de poder, sendo a medida do ato moral suspensa na
exaltacdo do “eu posso”.

Nas filosofias contemporaneas do simulacro, onde a razao cede
lugar ao desejo, a medida se torna ora arbitrariedade do signo,
ora o fantasma de um imagindrio que se contenta com o Ersatz,
o sucedaneo, na linha da propaganda e dos modernos meios de
comunicacdo.

Esta rdpida visdo da perda da nogic da medida deve ser sufi-
ciente para caracterizar o niilismo ético e o paradoxo de uma
cultura sem ética, na qual a Politica, afastada de preocupagdes
éticas, gravita em torno da obtengido e manutengao do poder.



III. A ética do desejo constitui um segundo momento daquela
mudanga que afeta a explicagdio nomotética e a faz perder-se.
No sistema jenense de 1805/06, a chamada Realphilosophie,
Hegel nos lembra a distingao entre pulsao (Trieb) e o desejo
(Begierde): enquanto a pulsdo ou tendéncia leva a exteriorizagao
do eu e a sua posigdao no objeto como trabalho (portanto como
resultado de um fazer), o desejo é ainda algo natural e animal
e diz respeito ao mero consumo do objeto. A pulsdo tende a
criar algo permanente e é uma determinidade da consciéncia-
-de-si, ao passo que o desejo suprime a permanéncia do objeto.
A pulsdo tende a encontrar outra consciéncia, essa “realidade
inorganica do espirito”, mas o desejo suprime toda outra cons-
ciéncia ao suprimir o objeto e se pde como um extremo absolu-
to. A dialética do desejo assinala um momento inferior da vida
do espirito, pois o desejo nao trabalha o objeto, mas quer o
consumo “como um animal”, segundo a férmula de Alexandre
Kojeve’. Ora, no momento em que decai a ética da justa medida,
surge uma ética do desejo que quer os fins sem a paciéncia dos
meios, ou 0 puro consumo sem o trabalho. A moderna sociedade
de consumo € conatural a ética do desejo porque tem o poder
de agir sobre o imaginario social, fazendo-o crer que pode al-
cangar tudo sem um minimo de esforgo. A ética do desejo se
coloca na linha da razao instrumental, sendo o instrumento posto
como o segundo termo do silogismo hipotético: “Se queres X,
deves fazer Y”, de modo que o desejo se satisfaz por meio da
agao sobre o instrumento adequado para atingi-lo.

A razdo instrumental vem a ser uma racionalidade técnica, que
nada fundamenta, sendo a prépria operagio. A medida é o
sucesso da operagdo ou a conclusio que vem convalidar a
premissa. O fim deixa de ser a perfeicao do agente, para tornar-
-se mero objeto de consumo, seja este objeto algo externo ou o
proprio corpo. A cultura do corpo atinge na ética do desejo o
ponto méaximo da objetividade, vem a ser a modelagao do corpo
como objeto para outro desejo. Assim, no simulacro das relagoes
entre individuos isolados, o corpo assume o lugar da antiga
consciéncia-de-si, que, na reciprocidade da tensdo dialética,
desejava ser reconhecida por outra consciéncia, como condigao
de sua humanidade reconhecida. Nos sistemas de Jena, Hegel
definia a consciéncia como “natureza inorgéanica do espirito”,
como a diferenga do conceito que tinha subsumido em si a in-
tuigdo da indiferenga natural; agora, na época do consumo do
proprio corpo, o conceito volta a ficar subsumido na intuigao do
ndo-diferente, ou seja, da natureza.-Ao mesmo tempo, o impera-
tivo categérico da rigida moral kantiana se transforma num
imperativo do consumo, com a frase “du sollst” (tu deves) tro-
cada em “du musst” (tens de), como condigio de sucesso e
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6. Cf. Werner Marx, Gibt es
auf Erden ein Mass? Grund-
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Meiner, Hamburg, 1983.
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8. A respeito desta medida
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tume, ou na sua realidade
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reconhecimento. A frase béasica da propaganda e da persuasao
é um imperativo, ligado por sua vez a uma condigao hipotética
tida como necesséria.

IV. Ao estudar as estruturas fundamentais de uma ética nao-
-metafisica, o Prof. Werner Marx perguntava: “Existe sobre a
terra uma medida?“®. Esta medida s6 pode ser hoje a tolerancia
da coexisténcia e o respeito aos direitos da pessoa. Como fun-
damenté-la, porém, se o individualismo possessivo dos tempos
modernos destruiu a reciprocidade dos opostos que se reconhe-
ciam mutuamente no espirito, quer dizer, na cultura? Como
fundar a razdo na indiferenga de individuos isolados? Onde
encontrar remédio para a anomia que afeta a sociedade como
um todo? A tnica resposta que parece ainda oferecer uma es-
peranga ¢ a educagdo. Henrique Vaz nos recorda que a ética
como disciplina da razdo surgiu no mundo grego no momento
em que as grandes transformagoes sociais provenientes da guerra
do Peloponeso abalaram a confianga nos costumes tradicionais
e tornaram necessario buscar um novo fundamento para a agao
dos homens, desta vez na propria razao’. A ética surgiu assim
de uma crise social, como salvagdo oferecida pela razao. Esta
oferta da razao veio penetrar a paideia grega, a educagao, como
uma forga que conseguiu suplantar a anomia e os elementos de
desagregagao social.

Os costumes atuais sao heterogéneos e ja nao ha um referencial
comum por onde pautar o comportamento. Certas agdes pare-
cem-nos injustificaveis, na verdade elas buscam encontrar uma
legitimagao na auséncia de normas: onde nao existe norma, o
ato cria a norma com a violéncia do fato consumado. O ethos
deixa de se reconhecer como um hébito comum e estivel —
significagao inscrita em sua dualidade etimoldgica — para per-
der-se na anomia do niilismo ético. As agoes se medem, entdo,
pelo sucesso de seu fazer ou pela audéacia da novidade; tornam-
-se imperativos da moda, por certo tempo, para depois serem
substituidas por outros paradigmas mais recentes®. O gosto da
novidade acaba por produzir um reconhecimento passivo, de
mera compulsio, em relagdo ao qual a sociedade é tolerante. A
sociedade torna-se “permissiva” e o comportamento que no
passado recente seria considerado excéntrico acaba por tornar-
-se 0 proprio centro de novos habitos e costumes. A distingao
entre bons e maus costumes se perde para o juizo ético. Se tudo
é justificavel, s6 resta acolher a compreensdo dos motivos psi-
colégicos, que tudo parece explicar e justificar. Mas assim a
ética se transforma em psicologia, e o comportamento ja ndo se
funda na medida do bem e do mal, do singular e do universal,
do justo e do injusto, mas encontra nesse psicologismo moral a



aceitagdo e o consentimento da consciéncia que ndo deseja ser
repressiva. E uma volta 4 natureza dos instintos ou a subsungio
do conceito na intuigdo: 0 homem cai sob o dominio da nature-
za, a velha ordem da physis que j& o mundo grego havia su-
prassumido no ethos. A este propédsito, lembra-nos o Pe. Vaz
que o ethos “rompe a sucessio do mesmo que caracterizava a
physis como dominio da necessidade, com o advento do diferente
no espaco da liberdade aberto pela praxis”®. O ethos se constitui
numa ordem criada pelo homem e que suprassume sua prépria
natureza enquanto razdo e liberdade. Por isso ele ndo é uma
ordem fixa e imutdvel, mas se abre para uma renovagao que
coexiste com a tradigio. “Entre a necessidade natural e a pura
contingéncia do arbitrio, escreve Henrique Vaz, a necessidade
instituida da tradigdo mostra-se como o corpo histérico no qual
o ethos alcanga sua realidade objetiva como cbra de cultura™.
56 se pode compreender a agdo dos grandes homens e dos guias
espirituais da nagdo nesta perspectiva ética suprema, como
aqueles que elevam a tradigdo a seu juizo de verdade e, com a
forca do exemplo, criam uma nova ordem, superior e mais jus-
ta. O ethos ndo pertence a ordem do conformismo e da repressao,
mas da liberdade e da justica. E possivel transformar o ethos
sem fazer tabula rasa dos valores que tornam a vida digna de ser
vivida. Assim é que a Nova Lei derroga a Antiga Lei em nome
do Amor. A sabedoria consiste em reconhecer-se na cultura e
fazé-la nossa pela educagao e o exemplo.

E impossivel conceber a existéncia humana separada da esfera
da eticidade, esta morada espiritual do homem e medida da
vida em comum. A crise da cultura de nosso tempo sé pode ser
vencida por uma nova forma de educagio que tenha como meta
fazer refluir a distdncia entre miséria e riqueza, entre neces-
sidade vital e consumo supérfluo, bem como vencer a enorme
desproporgao entre meios e fins. O homem contemporaneo pre-
cisa substituir o ideal de ter pelo ideal de ser.
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