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RESUMO

Esse trabalho visou analisar a concepgdo de habito de Aristoteles e Toméas de Aquino,
aproximando-a da percepcao sobre memoria de Eric Kandel e consciéncia de Antonio
Damaésio, ambos neurocientistas. A hipdtese levantada é a de que o habito manifesta a
relacdo entre as potencialidades mentais, a educacdo e a acdo do homem na sociedade.
O objetivo geral foi compreender questdes relativas a subjetividade que nos permite
pensar e agir como seres Unicos e pertencentes a uma coletividade. O encaminhamento
tedrico foi fundamentado na concepg¢do de totalidade historica, seguindo as ideias de:
Francois Guizot, segundo o qual a materialidade e a subjetividade sdo duas dimensdes
tanto da histdria quanto do homem; Marc Bloch, que afirmou que a histéria € a ciéncia
do homem no tempo e, como tal, abrange as atividades mentais e o0 mundo fisico em
constante transformacdo; e de Fernand Braudel que entendia a histéria como um
conjunto de movimentos que possibilitam o entendimento do tempo presente. Buscou-se
salientar uma percepcdo de educacdo do homem integral, proxima ao entendimento de
humanitas, que propiciasse vitalidade as reflexdes na ciéncia da educacdo, tendo em
vista 0s maus resultados do ensino formal no pais. Evidenciou-se, para tanto, nas obras
de Aristoteles e Tomas de Aquino os aspectos definidores do homem como ‘animal
politico’, possuidor da poténcia da razdo e que pode ser o ‘senhor de suas acdes’, na
medida em que se desenvolve o predominio da razdo sobre os sentidos e desejos. A
neurociéncia vem confirmando essa nocao de homem que s6 pode ser compreendido por
meio de uma percep¢do do todo: razdo e emocdo, consciente e inconsciente, as
diferentes formas de memoria, sdo elementos que trabalham simultaneamente para
assegurar as capacidades subjetivas inerentes a espécie humana. Todavia, se por um
lado as poténcias sdo inatas, por outro, € o habito adquirido que pode torna-las
atualidades, ¢ a interacdo entre 0 mundo interior e exterior que forma a pessoa singular e
seus atos. Assim, por meio dessa analise, foi possivel considerar que, embora o habito
possa ser percebido como um meio de manter condutas ndo desejaveis, é necessario que
no campo da educacdo seja pensado como uma forma eficiente de controle das acdes,
uma memoria pratica, cuja agilidade possibilita desde desenvolver habilidades até
comportamentos. Desde que seja utilizado com o predominio da razdo, o habito pode
fortalecer a consciéncia, sendo um meio de equilibrio entre vida subjetiva e objetiva.

Palavras-chave: Educacdo; Habito; Razdo pratica; Filosofia; Historia; Neurociéncia.
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ABSTRACT

This work aimed to analyze the conception of habit of Aristotle and Thomas Aquinas,
approaching it to the perception about memory of Eric Kandel and consciousness of
Antdénio Damasio, both neuroscientists. The hypothesis raised is that the habit manifests
the relation between the mental potentialities, the education and the action of the man in
the society. The general objective was to understand issues related to subjectivity that
allow us to think and act as unique beings and belonging to a collective. The theoretical
route was based on the conception of historical totality, following the ideas of: Francois
Guizot, according to who materiality and subjectivity are two dimensions of both
history and man; Marc Bloch, who stated that history is the science of man in time and,
as such, encompasses mental activities and the constantly changing physical world; and
Fernand Braudel who understood history as a set of movements that make possible the
understanding of the present time. It was sought to emphasize a perception of education
of the integral man, close to the understanding of humanitas and that provided vitality to
the reflections in the science of education, in view of the poor results of the formal
education in the country. For this reason, in the works of Aristotle and Thomas Aquinas,
the defining aspects of man as a ‘political animal’, possessing the power of reason and
who can be the ‘master of his actions’, insofar as the predominance of reason is
developed over the senses and desires. Neuroscience, in this sense, confirms this notion
of man that can only be understood through a perception of the whole: reason and
emotion, conscious and unconscious, the different forms of memory, are elements that
work simultaneously to ensure the inherent subjective capacities to the human species.
However, if on the one hand the powers are innate, on the other, it is the acquired habit
that can make them actualities, it is the interaction between the inner and outer world
that forms the singular person and his acts. Thus, through this analysis, it was possible
to consider that, although the habit may be perceived as a means of maintaining
undesirable behaviors, in the field of education it is necessary to be thought of as an
efficient form of control of actions, a practical memory, whose agility enables
everything from developing skills to behaviors. Since it is used with the predominance
of reason, the habit can strengthen the consciousness, being a means of balancing
between subjective and objective life.

Keywords: Education; Habit; Practical reason; Philosophy; History; Neuroscience.
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INTRODUCAO

‘“a cada instante
sou o resultado obstinado
de um passado assimilado

renitente

permito-me conceber um futuro
€ me concedo um presente

mas ao abrir esse presente

nele encontro o passado
eternamente”

(Sandra Boveto da Silveira)

A finalidade desse trabalho € analisar como a concepcdo de habito pode nos
ajudar a compreender o homem. Buscaremos investigar em Aristoteles, Tomas de
Aquino e no entendimento de memdria e consciéncia na neurociéncia, elementos que
sustentem a no¢do de que o habito manifesta a relacdo entre as potencialidades mentais,
a educacdo e a acdo do homem na sociedade. Por meio da nogdo de que grande parte das
nossas agdes cotidianas ¢ ‘nao consciente’, a ideia central que buscaremos desenvolver
é de que o habito atua como memdria implicita, possibilitando que realizemos inimeras
atividades de maneira rapida e precisa. A faculdade de memorizar nos permite
desenvolver desde habilidades fisicas até comportamentos pela persisténcia e pratica
constante de determinadas agdes. O que nos confere, em grande medida, a possibilidade
de nos transformar, de aprimorar nossa consciéncia, de mudar condutas, de aprender
uma infinidade de competéncias que dificilmente serdo perdidas, propiciando que
sejamos ‘senhores’ de nossas acdes. Mas por outro lado, pode atuar como meio de
manutencdo de comportamentos indesejaveis, também apreendidos pela repeticdo
cotidiana, mas sem o dominio da razdo, tornando-nos ‘escravos’ dos nossos habitos.
Essas duas formas de habito coexistem, uma vez que podemos adquiri-lo de forma
racionalmente elaborada, com uma motivagédo clara que conseguimos identificar, bem
como temos habitos cuja origem desconhecemos ou ndo questionamos.

Consideramos que compreender o habito contribui para compreender 0 homem
justamente por essa caracteristica ambigua que abrange uma incalculavel diversidade de
condutas. O habito, por um lado, é um processo que se desenvolve no interior de cada
ser humano, uma memoria que depende do modo como cada sujeito apreende 0 mundo
a sua volta, definindo, assim, sua propria individualidade. Por outro lado, todo esse

processo esta imbricado, amalgamado na vida social, propiciando parte das condi¢des
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para que ela seja possivel. Isso porque é uma forma de memoria que proporciona
estabilidade nas tarefas cotidianas de cada individuo e, também, certa conformacao as
normas que possibilitam que os homens sejam 0s Unicos animais a viverem de forma
razoavelmente harménica e cooperativa em grupos com nimero tdo elevado de
participantes. Mas essa mesma possibilidade de conformacdo pode, a qualquer
momento, ser questionada e modificada, uma vez que o ser humano, por possuir uma
memoria que O capacita a aprender e armazenar por um longo periodo essa
aprendizagem, também € o Unico animal que pode pensar sobre si mesmo, avaliar suas
ac0Oes e utilizar formas mais complexas de consciéncia, modificando constantemente sua
natureza inicial. Desse modo, no estudo do conceito de habito nos deparamos com uma
ambivaléncia que consideramos fundamental para a compreensdo do ser humano: é a
relagdo entre conservacdo e transformagdo. Desta relacdo, emergem elementos que
caracterizam nossa forma de educar e organizar a sociedade, uma vez que nao
comecamos do ‘zero’ a cada nova geragao.

Essa ampla questéo das ciéncias humanas, sobre a definicdo do homem, por ser
multidimensional, ampla e recair sobre um objeto que estd sempre em transformacao,
muitas vezes tem ficado & margem dos estudos na area da histéria da educacio®. No
entanto, defenderemos que ela é fundamental para pensarmos sobre a educacdo em
qualquer periodo, especial e evidentemente em nosso presente. Com efeito, ndo é uma
questdo a ser ‘solucionada’ ou delimitada, mas frequente e humildemente pensada com
0 apoio indispensavel da historia e da filosofia, bem como de outras ciéncias, uma vez

que todas elas sdo frutos da inteligéncia humana®. E importante destacar, de inicio, que

! Quando ndo fica 4 margem, a questio sobre ‘0 que é o homem’ ¢ tratada unilateralmente, como se fosse
possivel acessa-la por meio de uma Unica area do conhecimento, ou uma teoria e, por vezes, de um nico
pensador. Um exemplo dessa perspectiva pode ser observado no texto A formagédo humana na perspectiva
histérico-ontolégica de Dermeval Saviani e Newton Duarte (2010). Nesse texto, os autores partem de
uma definicdo de homem para explicar a educacéo e, apesar de constatarem que os classicos da filosofia
sdo uma fonte privilegiada para tal empreendimento, afirmam que a metafisica deve ser abolida.
Contraditoriamente, defendem um ideal de filosofia e educacgdo, no qual a histéria deve ser contetdo e
método, acreditando, assim, abordar o homem como sujeito real em uma situagdo real — e ndo o homem
idealizado pela metafisica. A versdo ‘bem acabada’ dessa filosofia historicizada seria o marxismo.
Portanto, a compreensdo historicizada do homem, realizada por meio da teoria de Karl Marx, seria
suficientemente abrangente para tratar da definicdo de homem. Compreende-se, dessa maneira, a teoria
marxista como expressdo da natureza humana e ndo como teoria desenvolvida para responder a
problemética de um dado momento histérico (MENDES, 2008).

% No texto Compreender antes de julgar, o historiador e filésofo Norberto Bobbio, ao responder a carta de
um bispo, explica como entende a fé e a razdo: “Jamais tive a tentagdo de substituir o Deus dos que creem
pela Deusa da Razéo. Para mim, nossa razdo nao é um facho de luz, mas um pequeno lume. Nao temos,
porém, outra coisa com que passar das trevas de onde viemos para as trevas em direcdo as quais
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este trabalho esta metodologicamente vinculado a historia, pois ela nos fornece um
caminho para elaborar nossas reflexdes e para ler e analisar as fontes. Contudo, trata-se
de uma pesquisa realizada no ambito das ciéncias da educacéo e ndo de historiografia.
Consideramos os apontamentos de Gaston Mialaret (1918-2016) na obra Ciéncias da

educacao:

Logo, ndo se deve confundir o fato de utilizarem determinado método
ou técnica com o fato de as ciéncias da educacdo pertencerem
necessariamente a disciplina a que se refere 0 método ou a técnica
utilizada. [...] Para nds, a situagdo é clara: as ciéncias da educagéo séo
constituidas pelo conjunto das disciplinas que observam, estudam,
analisam  cientificamente, em  perspectivas diferentes mas
complementares e coordenadas, as situagGes educacionais, suas
condigdes de existéncia, sua estrutura e seu funcionamento, sua
evolucdo, utilizando, entre outras coisas, 0s métodos e as técnicas
atuais das ciéncias humanas. Afirmar sua unidade ndo é rejeitar os
contatos e as colaboracgdes indispensaveis que elas tém com as outras
disciplinas do campo cientifico atual. (MIALARET, 2013, p. 114).

Conforme o autor, ao adotar uma conduta multirreferencial, as ciéncias da
educacdo ndo podem ser analisadas a partir de uma unica disciplina, pois seu ponto de
partida esta sempre vinculado a educacdo que € um fenbmeno humano e social que
sempre existiu em todas as comunidades. Desse modo, recorremos a histoéria, a filosofia
e as neurociéncias considerando essa percepcdo da educacdo vinculada a mdaltiplas e
complementares perspectivas. Com isso, o0 habito é um conceito a ser compreendido nédo
somente por ele mesmo, mas como parte desse conjunto multidisciplinar que constitui o
fendmeno educativo, tanto em termos tedricos quanto praticos.

Para buscar abranger os aspectos subjetivos e objetivos do habito, partiremos,
tambeém, da premissa de Antonio Joaquim Severino (2012, p. 22) de que “Existe uma
dependéncia radical da vida psiquica em relacdo a bioldgica; sem sua base organica, a
subjetividade nem se manifestaria”. Ainda que a subjetividade adquira uma dimensdo

especifica, aparentemente apreensivel somente por ela mesma, de fato, sem a base

caminhamos.”, apds apresentar grandes questdes da humanidade, relativas a nosso lugar no universo, o
autor prossegue “Nado tenho qualquer dificuldade em admitir que a ciéncia também n3ao conseguiu
responder ao problema, entendendo aqui, por ciéncia, o conjunto de conhecimentos adquiridos com o uso
da nossa inteligéncia. Mas por acaso obtiveram sucesso as religifes? Falo de respostas convincentes, com
as quais esta mesma inteligéncia pode se saciar, ndo de respostas consolatorias e ilusérias, que satisfazem
0 animo dos que desejam — desejam desesperadamente, pela enormidade e pela insuportabilidade do mal
de que sofrem — ser consolados. Ao contrario do pequeno lume da razdo, a fé ilumina, mas
frequentemente, por iluminar demais, também cega.” (BOBBIO, 2011, p. 195-196). E nesse sentido de
pequeno e indispensavel lume que pode nos guiar que entendemos aqui as ciéncias como fruto da nossa
faculdade racional.
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bioldgica nédo seria possivel. Assim, é relevante procurar compreender 0 habito por meio
de teorias voltadas para a indissociabilidade entre as caracteristicas bioldgicas e a
subjetividade, teorias que buscaram explicar a razdo como natureza essencial do
homem, em comparacdo com os demais animais. Em Aristételes e Tomas de Aquino
essa esséncia é explicitada como poténcia® inata, ou seja, a natureza possibilitou ao
homem o desenvolvimento da razdo e esta poténcia torna-se efetiva com o
conhecimento, ou mais especificamente, com a acéo guiada pelo conhecimento racional
(as virtudes). Nos vinculos entre a filosofia antiga e medieval e a ciéncia contemporanea
é possivel observar permanéncias e fazer emergir elementos implicitos que mantiveram
sua relevancia no decorrer da histéria dos estudos sobre a mente humana. Por isso,
estabeleceremos a relagdo entre essa nogdo essencialista® do homem, com o
entendimento de memoria e consciéncia na neurociéncia, mais especificamente segundo
Eric Kandel e Anténio Damasio. Em ambos é possivel observar uma preocupacdo com a
relacdo entre os estudos neurocientificos e as grandes questdes filosoficas sobre o
homem. Mas, sobretudo, Kandel e Damésio também direcionam suas considera¢des
para uma concepcdo de totalidade do ser humano, na qual a biologia e a vida psiquica e
cognitiva devem ser compreendidas juntas.

E importante salientar, logo de inicio, que trabalharemos com o héabito com base
no conceito metafisico aristotélico que foi assimilado e desenvolvido por Tomas de
Aquino, estabelecendo os vinculos com outros dois conceitos da neurociéncia, a
memoria e a consciéncia. Trata-se de, intencionalmente, evitar o conceito de habito

como algo pertencente somente ao ambito da sociologia, ou como mero ‘automatismo’,

% E importante destacar que poténcia tem o sentido de algo que pode vir a ser, que é possivel, mas ainda
ndo existe.

* E importante destacar que tratamos da esséncia da perspectiva de Aristoteles e Tomés de Aquino,
segundo a qual a quididade e a substancia conjugam-se para expressar a esséncia do ente de modo que ele
seja apreensivel pela inteligéncia. Conforme Paul Gilbert (2004, p. 62) “E extremamente importante
apreender a substancia, a esséncia e a quididade no dinamismo de um ato que se da e se difunde. Caso se
ignore essa dindmica ativa, ha o risco de identificar a quididade e a esséncia e de encerrar a substancia
nos tracos universais que compfem a posteriori a quididade. O pensamento seria entdo destinado a
esmagar o Unico sob a generalidade de uma comunidade abstrata. Alias separa-los radicalmente seria
negar a inteligibilidade da substancia. A diferenca e a unidade da substancia e da quididade na esséncia
impedem de encerrar o conhecimento na definicdo formal ou de perdé-lo no impeto de um éxtase
irracional”. Desse modo, essa concepcao se afasta tanto de um essencialismo abstrato, segundo o qual a
esséncia exista independente da substancia ou da inteligéncia humana (SEVERINO, 2012, p. 23-24),
guanto de um essencialismo arbitrario, para o qual a esséncia seria um fato acabado ao qual a substancia
deveria se delimitar. A esséncia, conforme Gilbert (2004, p. 61), é a inteligibilidade intrinseca a
substancia em relacdo a outras substancias, atua como mediadora entre a universalidade da quididade e a
unicidade da substancia.
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condicionamento irracional, ou, ainda, como forma negativa de sujeicdo a estrutura
social. Consideramos que na educagdo é necessaria uma abordagem do habito que
explicite seu carater bioldgico e singular, como possibilidade de aquisi¢do de condutas
éticas. Seria de grande importancia, também, investigar o sentido do conceito
estabelecendo as diferenciacbes com as definicdes dadas pela psicologia nos séculos
XIX e XX — projeto que serd ainda realizado. Entretanto, nesse momento, é relevante
chamar a atencdo para uma distingdo, em especifico, entre habito e habituacdo. Ambos
sdo processos de aprendizagem por repeticdo e fazem parte da memdria implicita,
inconsciente ou ndo declarativa, porém, o habito consiste num comportamento ou
habilidade que, ao serem apreendidos, passam a ter sua execugdo simplificada,
dispensando um processamento consciente. E uma aprendizagem que aprimora a
operacdo, tornando-a mais agil, pois diminui o intervalo entre o estimulo e a resposta. A
habituacdo, contudo, representa uma forma de aprendizagem simples, dependente de um
Unico estimulo externo que, ao ser repetido muitas vezes, deixa de funcionar como
estimulo. Ocorre uma diminuicdo da intensidade da resposta, o estimulo deixa de
exercer qualquer interferéncia, podendo, até mesmo extinguir a reacdo. E uma forma de
0 organismo evitar despender energias com situacfes mondtonas, depois de perceber
que o estimulo n&o representa perigo®. Dessa maneira, é importante compreender que o
habito é uma aprendizagem distinta da habituacdo e aprimora a reacdo no sentido de
torna-la mais agil.

A ideia central do habito como memdria implicita que possibilita tanto a
conservacdo e a estabilidade, quanto a estagnacdo e o0s automatismos, perpassa as
condigdes bioldgicas, psiquicas e cognitivas, interferindo diretamente na vida social. E
importante, nesse sentido, explicitar que essas questfes foram instigadas na producédo da
dissertacdo de mestrado, intitulada Os ‘filhos dos planetas’ no Medieval Housebook:
analise do conceito de habito na historia da educacéo, na qual abordamos a relagcdo do
conceito de habito com a estrutura mental e social®. Com a anélise das imagens do

Housebook’, foi possivel refletir sobre a conservacéo de conceitos e ideias na mente

> Além do habito e da habituacao, é preciso mencionar a sensibilizacdo que é uma forma de aprendizagem
simples como a habituacdo, mas que, ao contrario desta, consiste no aumento da intensidade da resposta a
um estimulo nocivo, como gquando reagimos ao som de um tiro de arma de fogo, por exemplo.

® Definidas por Francois Guizot (1787-1874) na obra Histéria da civilizaco na Europa e Norbert Elias
(1897-1990) em O processo civilizador.

" O Medieval Housebook (Livro da Casa ou Livro Doméstico Medieval), apesar de ter sido assim
denominado, assemelha-se muito mais com um manual de guerra e estratégia do que com 0s manuais
domeésticos da época. As informacdes e imagens indicam uma preocupagdo com a administragdo de um
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humana no decorrer da historia e, principalmente, sobre a materializacdo dessa
permanéncia na sociedade.

A escoléstica € um exemplo dessa conservacdo/materializagdo. Desenvolvida no
decorrer da Idade Média, teve seu apice com 0s mestres das primeiras universidades nos
séculos XII e XI1I e conduziu os homens a desenvolverem novas formas de entenderem
a natureza e a propria existéncia. Observamos que, apos esse momento mais produtivo,
comeca a ocorrer o que aparenta ser um declinio da filosofia cristd; como se, apos
atingir o seu ponto culminante, passasse a se deteriorar rumo a um declinio. No entanto,
nas imagens do Housebook, percebemos a escolastica como parte inerente a atividade
humana: os conhecimentos provenientes do helenismo, assimilados pelo cristianismo
primitivo que deram forma a patristica e, posteriormente, a escoléstica, surgem em um
manual voltado a administracdo do cotidiano de um castelo, cuja finalidade principal
ndo se compromete com a filosofia ou com a teologia. A forma de conceber o
conhecimento fica explicita na estruturacdo dos temas, pois 0 manuscrito inicia com a
arte da memoria® e a astrologia e, posteriormente, passa a tratar da arte da guerra,
incluindo informacdes sobre medicina, metalurgia e mineracdo. Contempla-se, portanto,
primeiro as artes liberais, correspondentes as matérias do trivium (gramatica, retorica e
dialética) e do quadrivium (astronomia, aritmética, geometria e musica), consideradas o
saber fundamental por pressuporem o trabalho intelectual. Em posi¢&o hierarquicamente
inferior, sdo apresentadas as artes mecanicas, que exigiam principalmente o esforco do
corpo®. Esta organizagdo ndo faz parte do tema, ou do que parece Ser a intencdo do
manuscrito, os contetdos importantes sdo apresentados de acordo com um conjunto de
principios aos quais os homens recorriam de maneira praticamente insciente, era a
forma mais natural de considerar e abordar aqueles saberes. Em nossa pesquisa
percebemos ndo s6 a manutencdo desses conhecimentos, mas as transformacfes que
causaram a ponto de se tornarem ‘ultrapassados’, justamente porque se integralizaram a

mente humana.

castelo que estava em meio as conturbadas circunstancias do final do século XV. Todavia, 0 que
consideramos notavel nesse material é o vinculo evidente entre vida espiritual e mundana. O manual néo
visa tratar de assuntos religiosos ou do ambito espiritual ou académico, porém, traz em seu cerne muitas
das principais caracteristicas da formacdo espiritual/mental que podemos visualizar, especialmente, a
partir do século XII no Ocidente medieval.

® A arte da meméria ocupa as trés primeiras paginas da obra, o que indica sua importancia para a
apreensao dos demais contetidos.

° As artes mecanicas incluiam, no século XII, sete atividades: lanificium (arte do vestuario), armatura
(arte militar e arquitetura), navigatio (navegagdo), agricultura, venatio (caga e pesca), medicina e
theatrica (teatro) (HUGO DE SAO VITOR, Didascalicon, liv. Il, cap. 20-27).
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A influéncia do cristianismo sobre a concepgdo da historia foi tdo
duradoura que ainda se deixa discernir, apds o século XVII, nos
pensadores que ndo mais se identificam com ele e até o combatem.
N&o é a Escritura que orienta o pensamento de Condorcet; mesmo
assim ele concebe a idéia de esbogar um “quadro de conjunto dos
progressos do espirito humano”; sua filosofia da histéria ainda ¢
vazada no molde cristdo dos tempora et aetates, como se a sucessao
das “épocas” fosse agora regida pelo progresso que o Deus cristéo
proporcionava, sem o Deus cujo lugar ele tomou. E um caso tipico de
uma concepcdo filosdfica oriunda de uma revelacdo, concep¢do que a
razdo cré ter inventado e que dirige contra a revelagdo a que ela a
deve. Comte com seus “trés estados”, que preparam uma religido da
humanidade, as vezes faz pensar num Agostinho ateu, cuja Cidade de
Deus desceria do céu para a terra. O “panteismo” de Schelling,
assegurando do interior a sequéncia das idades do mundo — die
Weltalter —, coloca na base da metafisica uma imanéncia divina de que
a histdria apenas explicitaria o desenvolvimento no curso do tempo.
Hegel vai mais longe ainda. [...] Porque o que Hegel nos oferece é
mais um Discurso sobre a histéria universal, em que a dialética da
razdo desempenha o papel de Deus; sua ambigdo de nos fornecer uma
interpretacdo inteligivel da totalidade da histéria traz a marca evidente
de um tempo em que o cristianismo impregnou tdo profundamente a
razdo que aquilo gue sem o cristianismo ela nunca teria sonhado
empreender, ela acredita poder fazer, e fazer sem ele. (GILSON, 2006,
p. 483-484).

Assim como apontamos para a manutencdo da escolastica no Housebook, nessa
passagem Etienne Gilson (1884-1978) aponta para a manutencdo do cristianismo,
séculos depois, na producdo de pensadores que ndo se preocupavam com, ou Mesmo
eram contrarios a doutrina cristd. Em sua obra O espirito da filosofia medieval, ele
argumenta contrariamente aqueles que afirmavam ndo haver uma filosofia propriamente
medieval. Sua concepcao é de que a filosofia medieval é justamente o cristianismo e as
ideias provenientes desse sistema mantiveram-se ativas na Modernidade, ainda que se
atribuisse a razdo, ou a ciéncia, o que antes era atribuido somente a Deus. Perceber, com
alguma clareza, as ideias que nos conduzem ndo é tarefa simples, especialmente quando
é necessario avaliar as nossas maiores convicgdes, aquelas que estdo enraizadas em
nossa estrutura mental, pois foram assimiladas culturalmente como valores habituais.
Para percebermos a presenca do passado em nossas condutas é necessario empregar o
consciente, o0 intelecto, para questionar, organizar e compreender 0S pensamentos e
acontecimentos que orientam nossas a¢des. Estudar o habito significa, também, buscar a
compreensdo da estrutura das nossas agdes, como sdo motivadas em nossas mentes e

efetivadas na sociedade.
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Devemos assinalar que Condorcet (1743-1794), Hegel (1770-1831), Schelling
(1775-1854) e Comte (1798-1857) séo citados por Gilson na passagem acima para
demonstrar que, mesmo de maneira imperceptivel, em pleno século do lluminismo, a
filosofia cristd conservou-se, historicamente, incorporada as mentalidades. As ideias
desenvolvidas por esses pensadores ja ndo estavam comprometidas com o cristianismo,
porém, a formacdo que receberam ainda era assentada na escolastica e, mesmo para
negar sua validade, os homens precisavam considera-la. Portanto, assim como a
escolastica expressa nas imagens do Housebook, ou a esséncia da filosofia cristd nos
autores do século XVIII, é possivel perceber que ha um processo pelo qual o
conhecimento torna-se parte de nossas memorias, constituindo-se em habitos que
orientam as nossas acOes. Esse processo envolve nossa capacidade de aprendizagem, a
memoOria e a evocacdo, mas essencialmente, implica em acdo. Nossas acdes mais
corriqueiras ou mais elaboradas estdo carregadas de conceitos, valores, crencas,
principios e comportamentos que podem ser buscados em outros momentos historicos,
revelando, de certo modo, o que a humanidade optou por conservar. Constatar esse
aspecto na pesquisa realizada para a producdo da dissertacdo foi o que nos motivou a
dar continuidade ao estudo do conceito de habito e tornou necessaria a compreensdo
sobre a memdria e a consciéncia para ampliar o entendimento desse processo
abrangente de aprendizagem.

Cumpre destacar que as discussdes em nosso Grupo de Pesquisa Transformac6es
Sociais e Educacdo na Antiguidade e Medievalidade (GTSEAM) também sdo
determinantes para o prosseguimento do interesse no tema. Nossas reunides sdo
realizadas com base nas leituras e discussdes tanto sobre textos de autores antigos e
medievais, quanto modernos e contemporaneos, buscando sempre 0s contrapontos e
didlogos com diferentes teorias e areas do conhecimento. Buscamos frequentemente
compreender o papel das virtudes (e dos vicios) na educacdo e analisar os problemas
atuais na formacédo dos professores. Compreendemos que para tratar da educacédo, bem
como para educar, precisamos entender o que é o0 homem e o0 que motiva as escolhas e
acOes humanas. A comecar pelas nossas proprias pesquisas que visam compreender a
natureza humana, frequentemente somos incentivados a nos questionar se conseguimos
identificar nossas ideias preconcebidas, habitos mentais e crengas que permeiam nossa
forma de acessar o conhecimento. Quantas de nossas convicgbes preestabelecidas
conseguimos alterar por meio dos nossos estudos? Pensamos que seria incoerente

buscar respostas exatas para essa questdo, mas consideramos que ela precisa fazer parte
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das nossas reflexdes, sobretudo, para termos alguma consciéncia sobre os habitos e
valores que escolhemos para nos guiar como professores.

A conduta de pesquisa que desenvolvemos esta alinhada a historia e buscamos
ficar atentos ao carater subjetivo do conhecimento. Sobre esse aspecto, Maclntyre

afirma;

A investigacdo racional sobre as crencas, relacbes e compromissos
praticos ndo é, por isso, algo que um individuo empreenda, tentando
separar-se do conjunto inteiro de crencas, relacbes e compromissos
que possui para observa-los de um ponto de vista externo. E algo que
um conjunto de pessoas empreende a partir de sua pratica
compartilhada ao perguntar, quando se tem boas razbes para fazé-lo,
qual é a objecdo mais forte ou solida que pode se opor a uma
determinada crenga ou conceito que até esse momento era considerado
seguro. Essa investigacdo racional estende e amplifica o raciocinio
pratico cotidiano, pois quando alguém considera que tem boas razdes
para atuar de uma maneira e ndo de outra, ele mesmo ou alguém mais
sempre poderd encontrar uma boa razdo para perguntar se 0 que se
considera que sdo boas razdes realmente o sdo. [...] é indispensavel
conceber temas filosoficos, com o fim de encontrar uma base racional
firme para decidir atuar de uma ou outra maneira.’’ (MACINTYRE,
2016, p. 185, tradugdo nossa).

O que o autor explicita é que as investigacdes racionais sobre 0 homem possuem
como origem as préprias necessidades de compreensdo humanas. Assim, ndo ha quem
empreenda uma pesquisa sobre a subjetividade, livre de sua prépria e pessoal
subjetividade. Podemos pensar que, mesmo nas ciéncias naturais, 0s cientistas possuem
motivacdes e, por vezes, questionamentos de ordem abstrata e, nem por isso, menos
cientifica, uma vez que é produto da racionalidade. O raciocinio, os métodos e 0s
resultados se diferenciam diante de diferentes objetos, porém, toda investigacao racional
parte das faculdades humanas de imaginar, abstrair, estimar, discernir, memorizar, sdo
faculdades que compartilhamos por sermos pertencentes a uma mesma espécie. No

entanto, é necessario reconhecer que cada um de nos procede de forma especifica para

10 “La investigacion racional sobre las creencias, relaciones y compromisos practicos no es, por ello, algo
que un individuo emprenda, intentando separarse del conjunto entero de creencias, relaciones y
compromisos que tiene para observarlos desde un punto de vista externo. Es algo que un conjunto de
personas emprende desde su practica compartida al preguntar, cuando se tienen buenas razones para
hacerlo, cual es la objecién mas fuerte o sélida que puede oponerse a una determinada creencia o
concepto que hasta ese momento se daba por seguro. Esa investigacion racional extiende y amplifica el
razonamiento practico cotidiano, pues cuando alguien considera que tiene buenas razones para actuar de
una cierta manera y no de otra, él mismo o alguien mas siempre podra encontrar una buena razén para
preguntar si lo que se considera que son buenas razones lo son realmente. [...] resulta indispensable
plantear temas filosoficos, con el fin de hallar un fundamento racional firme para decidir actuar de una u
otra manera.” (MACINTYRE, 2016, p. 185).
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formular um raciocinio, cada individuo produz imagens mentais diferentes sobre um
mesmo objeto e, portanto, o discernimento e a memorizacao € algo pessoal elaborado
numa situacdo coletiva. A delimitacdo do objeto, nesse caso, depende da intengédo da
pesquisa, da finalidade a qual o proprio pesquisador se propde, 0 que possibilita que
uma inteligéncia Unica estabeleca um didlogo e contribua para o conjunto de
conhecimentos em determinada area.

Com essa percepgdo de que a subjetividade envolve a materialidade da acéo
humana, passamos a expor mais especificamente nosso vinculo com a historia. No texto
A importancia da pesquisa de fontes para os estudos historicos, o historiador Claudinei
Mendes aborda a maneira como as fontes sdo acessadas para atender os objetivos dos
pesquisadores no presente. Principia afirmando o que deveria ser ‘6bvio’: “[...] as fontes
ndo foram produzidas como fontes. Num primeiro momento, fizeram parte da historia,
foram produzidas para atender a determinadas finalidades [...]” (MENDES, 2011, p. 2).
Desse modo, séo os estudiosos que recorrem a determinados materiais e 0s tratam como
fontes para compreender o passado, modificando no decorrer do tempo, inclusive, o
préprio entendimento do que pode ser fonte de pesquisa ou ndo. O que destacamos, em
relacdo a forma de acesso aos materiais de pesquisa, € justamente a relacdo com a

subjetividade do pesquisador.

Por fim, de tudo o que foi afirmado nesta apresentacdo, pode-se
deduzir que ndo devemos supor que, ao nos acercar das fontes, dos
documentos, podemos nos desvincular de quaisquer valores,
indagacOes, preocupagbes ou questbes, como se pudéssemos
apreender 0 que esses materiais dizem. E preciso ter sempre presente
que nos, pesquisadores de um modo geral, temos uma participacao
ativa no processo de investigacdo. Somos nds que fazemos as fontes,
fazemos os documentos falarem, responderem as nossas questoes. Por
conseguinte, ndo é uma teoria acerca das fontes, mas o modo como
encaramos 0 presente que constitui o elemento determinante da
maneira como concebemos o0 passado, portanto, como encaramos as
fontes. Insistindo: é o modo como concebemos 0 presente que nos
leva a eleger determinadas fontes e fazer-lhe determinadas
indagagdes. (MENDES, 2011, p. 7).

Mendes salienta que é necessario ter em mente que vivemos no presente, para
compreender que sdo nossas demandas atuais que determinam tanto a leitura, quanto a
eleicdo de um texto como fonte ou documento histérico. Ao tomarmos ciéncia que nao
nos despimos de ndés mesmos quando pesquisamos, tornamos mais clara a nossa

responsabilidade como investigadores raciocinais, compreendemos que as fontes
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possuem a existéncia que lhes atribuimos e que, portanto, devemos ter prudéncia ao
assimila-las. Segundo o autor, é necessario ter isso em mente até mesmo para
compreender que ndo podemos modificar o passado, ou recupera-lo tal como aconteceu.

Entendemos, portanto, que ao realizar uma pesquisa precisamos buscar respostas
de maneira racional, adequada ao objeto que se estuda™*. Um dos motivos da ciéncia ser
tdo relevante, nesse sentido, é o fato de que precisa ser comunicavel, ou seja, essa forma
pessoal de entender um objeto, para constituir o corpo de conhecimentos cientificos,
precisa ser coerentemente explicitada por meio de uma linguagem clara. A construcao
dos argumentos, a decomposicdo do objeto em partes menores que 0 tornem mais

compreensivel'?

e a elaboracdo de resultados €, provavelmente, uma das grandes
dificuldades para todos aqueles que se propdem a investigar algo racionalmente.

Em nosso grupo de pesquisa, somos orientados a proceder no estudo, na reflexao
sobre 0 que é o homem e a educacdo, de maneira muito pessoal e voltada para o
desenvolvimento intelectual de cada aluno/professor em diferentes fases de formacao.
Em nossas reunides e textos € que buscamos tornar nossas formulagdes coletivas e
comunicaveis, fazendo emergir as dificuldades, angustias, divergéncias e aproximacoes
entre as pesquisas. Um dos principais elementos que vincula nossas pesquisas e propicia
coesdo ao grupo é o principio da totalidade que nos leva a pensar o objeto de estudo —
ou seja, a educacdo e, especialmente, a formagdo dos professores — como algo que esta
inserido em uma rede complexa de interacdes e que pode ser entendido por diferentes
perspectivas.

O principio da totalidade se constitui em nosso caminho tedrico-metodoldgico,
fundamentado na histéria e orientado pelos pensamentos de Francois Guizot (1787-
1874), Marc Bloch (1886-1944) e Fernand Braudel (1902-1985) que sdo historiadores
que abarcam as dimensOes individual e social da vida humana. Guizot, ao tratar da
historia da civilizagdo europeia, considera o homem interior (crengas, habitos,
costumes) e o homem exterior (a conduta em relacdo ao seu semelhante) e afirma que,
para analisar um fato tdo abrangente, os limites de espaco e tempo também precisam se
alargar. Aponta que nas ideias contidas no vocabulo civilizacdo residiria sua

compreensdo mais completa, pois, de certo modo, acumulam todos os sentidos que 0s

110 que passa também pela determinacao das possibilidades de delimitacdo do objeto, uma vez que nem
todo estudo pode ser circunscrito em limites precisos.

2 No Tratado do homem na Suma Teoldgica, Tomés de Aquino destaca que para conhecer um objeto é
necessario decompd-lo em partes menores, porém, € preciso ter clareza de que cada parte nao é o todo do
objeto.
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homens deram ao termo no decorrer da histéria (GUIZOT, 1907, p. 32-33). Dessa
maneira, ainda que nunca se alcance, integralmente, todos os elementos que permitam
compreender a complexidade da civilizagdo, Guizot considera que a busca pela sua
explicacdo historica certamente alcancard uma totalidade maior do que se o foco fosse
um evento mais especifico. Esse € um aspecto essencial para nossa pesquisa, no qual
nos apoiamos para defender que a nocao de totalidade é que nos propicia condi¢fes de
tratar dos conceitos reunindo autores de tempos e campos de estudos distintos, mas que
possuam, em comum, explicacdes racionais sobre a natureza do homem.

Em Apologia da histéria, Marc Bloch apresenta a histéria como a ciéncia dos
homens no tempo, pois o passado em si mesmo n&o é objeto de ciéncia®®. Na antitese de
um tempo continuo e de perpétua mudanca é que os problemas histéricos emergem e,
cabe ao historiador analisa-los evitando dois habitos comuns: o julgamento, ou seja,
produzir ou recorrer a historia para estabelecer ‘culpados’; e a busca pelas origens —
como se fosse possivel estabelecer um ponto especifico em que tudo comecou e a partir
dai explicar de forma ‘acabada’ o que ¢ o homem e sua acdo na historia. “Seja na
presenca de um fenbmeno do mundo fisico ou de um fato social, as reacdes humanas
nada tém de um movimento de relojoaria, sempre engrenado no mesmo sentido”
(BLOCH, 2001, p. 158). E nesse sentido que, no entendimento de Bloch, o historiador
deve evitar a explicagdo como a priori, pois sempre havera multiplos aspectos a serem
considerados, uma vez que o0 objeto em questdo, o homem, estd em constante

transformacéo.

Os fatos historicos s&o, por esséncia, fatos psicoldgicos. E portanto em
outros fatos psicolégicos que encontram geralmente seus
antecedentes. Sem duvida, os destinos humanos inserem-se no mundo
fisico e sofrem sua influéncia. Ai mesmo, porém, onde a intrusdo
dessas forcas exteriores parece mais brutal, sua acdo nao é exercida
sendo orientada pelo homem e seu espirito. O virus da Peste Negra foi
a causa primordial do despovoamento da Europa. Mas a epidemia so
se propagou tdo rapidamente em razdo de certas condi¢es sociais,
portanto, em sua natureza profunda, mentais, e seus efeitos morais
explicam-se apenas pelas predisposicoes particulares da sensibilidade
coletiva. (BLOCH, 2001, p. 157).

Mesmo que o0s acontecimentos da vida humana estejam naturalmente

entrelacados ao mundo fisico, a maneira pela qual o homem age e ordena a vida social

3 E importante apontar que para Aristoteles e Toméas de Aquino o passado pertence & ordem dos
acidentais, portanto, também ndo € objeto de ciéncia.
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pode ser determinante. Os homens podem amenizar ou controlar os efeitos dos
fendmenos naturais em suas vidas e, portanto, Bloch considera que os fatos sdo, por
esséncia, psicologicos, pois a mente humana imprime sua marca nos acontecimentos.
Com isso, a historia quer ‘capturar’ os homens, uma vez que o passado em si mesmo
ndo pode ser objeto de ciéncia. Bloch configura a histéria como uma ciéncia a qual
recorrer para a compreensao do que se constitui 0 homem, partindo da premissa de que
essa constituicdo esta em constante mudancga e, por conseguinte, ndo cabe em analises
unilaterais ou datadas.

Braudel também considera que ndo ha histdria unilateral, porque ela, como a
propria vida, ¢ complexa, ‘movedica’ e com aspectos multiplos e, por vezes,
contraditorios. A ideia de que o homem faz a historia é, portanto, incompleta, uma vez
que “[...] a histéria também faz os homens e talha seu destino — a historia anénima,
profunda e amitde silenciosa [...]” (BRAUDEL, 2011, p. 23). O autor percebe o
movimento da histdria, mas também e principalmente, a mudanca na forma de o homem
entender ¢ ser entendido por ela. E possivel afirmar que a ‘historia profunda e
silenciosa’ se constitui no conhecimento mencionado no inicio, que faz parte da
estrutura mental do individuo sem que, muitas vezes, ele perceba isso. Assim, ndo
buscamos no passado somente fatos, eventos e personagens por eles mesmos, para
determiné-los, identifica-los e categoriza-los. O passado nos interessa na medida em que
nos permite compreender a nés mesmos no tempo. E onde reside o conjunto de
conhecimentos mais preciso e confiavel que todas as ciéncias possuem™. Portanto, o
historiador recorre aos elementos racionais e sociais existentes — do passado — para
produzir a histéria e para compreender e enfrentar as questbes de seu presente. As
outras ciéncias, por sua vez, recorrem a histéria para encontrar os alicerces que
sustentam seus conceitos e teorias, cComo € 0 nosso caso em relacdo a educacéo.

Ao tratar dos tempos da histdria, Braudel explica que abordara em seu texto trés
dimensGes. A primeira é a historia propriamente dita, que esta em nivel de profundidade
bem menos visivel, pois é quase imdvel e permeada pelas relagbes dos homens com o
meio que os cerca; a segunda ¢ a ‘historia social’, de ritmo lento, estd em nivel um
pouco acima da anterior, pois sofre sua interferéncia; e a terceira € a histéria tradicional,
que esta na superficie dessas trés dimensdes. Vincula-se ao individuo e ao evento, num

ritmo mais rapido e mais sensivel aos homens, porém, por esse mesmo motivo, € mais

14 Na obra A evolucéo pedagégica, Durkheim (1858-1917) ja havia desenvolvido uma ideia semelhante
em relacdo a importancia da historia para a formacao dos professores.
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suscetivel as paixOes e distor¢fes. Braudel descreve essas dimensfes como o
movimento dos mares, em que a historia tradicional é representada pelas ondas visiveis
na superficie e a histdria € o movimento, a for¢a, das profundezas do oceano.

A Historia Social, nessa perspectiva, trataria da forca intermediaria que resulta
nos eventos mais imediatos, que nos sdo sensiveis. O estudo da civilizacdo e da
educacdo, por exemplo, representa essa perspectiva. Para o autor, a histéria explica o
homem e a sociedade por meio de uma “[...] coordenada preciosa, sutil e complexa — 0
tempo [...]” (BRAUDEL, 2011, p. 34). Desse modo, constitui-se a totalidade histérica
ao considerar homem e sociedade, aspectos emocionais e sociais, buscando raciocinar
sobre formas de ndo fazer com que um se sobreponha ao outro como Unico caminho de
entendimento do ser humano. Conforme Braudel, o perigo da historia social reside em
esquecer ou negar 0 que cada individuo possui de insubstituivel, em nome de
contemplar esses movimentos profundos das relacGes sociais. A histéria individual e a
social devem ser ‘sentidas’ a0 mesmo tempo, o que nao ¢ tarefa simples; mas para o
autor, o mais dificil é “[...] ao se apaixonar por uma, ndo desdenhar da outra [...]”
(BRAUDEL, 2011, p. 35).

Mendes (2010) estabelece uma relacdo entre individuo e sociedade semelhante
em uma importante analise sobre histéria e literatura’®. A partir da premissa de que a
arte — e, portanto, a literatura — se constitui em uma das manifestacdes da consciéncia, 0
autor apresenta duas formas basicas de compreender a relacdo entre praxis e
consciéncia. A primeira prioriza as condi¢des materiais de existéncia: “Os que se
apoiam nesta forma de pensar acreditam que o estudo dessas condi¢cdes materiais e de
sua evolucgdo seria suficiente para dar conta da histéria.” (MENDES, 2010, p. 470). A
segunda, por outro lado, aponta a consciéncia como independente dessas condicdes e
capaz de oferecer elementos suficientes para uma historia das ideias, das mentalidades
ou mesmo da propria consciéncia. Para Mendes, uma forma salienta os aspectos
materiais e a outra 0s espirituais, oferecendo, assim, cada qual uma apreensao parcial e

unilateral do processo historico.

Entendemos que ndo se pode compreender o processo historico sendo
com base em sua totalidade, considerando-se tanto as condicGes de
existéncia dos homens quanto sua consciéncia. Os homens ndo fazem
a histéria sem uma base material e sem uma explicagdo do universo
social em que vivem. Seria impensavel, por exemplo, a Revolugdo
Francesa sem a Fisiocracia e o lluminismo, formas da consciéncia

5 0 titulo do artigo é Histéria e literatura: os escritos coloniais de fins do século XVI e inicio do XVII.
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pelas quais os franceses tomaram conhecimento das questdes de sua
época e explicaram o mundo em que viviam. Mais do que isso, uma e
outro constituiram uma espécie de diretriz para a acdo dos franceses
de entdo. (MENDES, 2010, p. 470-471).

Portanto, a materializacdo das relagfes humanas ocorre por meio das condi¢fes
de existéncia e consciéncia dos homens, sendo estas indissociaveis. Assim, “[...]
concede-se a consciéncia um papel ativo, mas ndao autbnomo, ou seja, ela é fundada nas
condi¢des materiais e a elas se dirige em ultima instancia.” (MENDES, 2010, p. 472).
Com efeito, é possivel afirmar que além da préxis e da consciéncia, outras dimensdes
sdo, por vezes, separadas nas ciéncias humanas, ou abordadas de forma hierarquica
como se aspectos mentais pudessem se sobrepor, de maneira definitiva, aos sociais, ou
vice-versa. Para 0 autor, 0 homem e o meio social sdo inextricaveis, o que nos leva a
compreender que na sociedade é possivel discernir os aspectos mentais dos homens,
pois ela é constituida pelas acdes e reacdes destes. A complexidade é inevitavel, uma
vez que, como afirmamos no inicio, cada homem interage de forma distinta com os
objetos de apreensdo em qualquer atividade que pratique na sociedade. E importante
salientar que, em nosso entendimento, € muito relevante que o professor e o pesquisador
na area da educagdo ndao busquem ‘simplismos’ para contornar a complexidade, mas
aprendam a lidar com ela, a discernir seus elementos, a assimilar os movimentos e
padr@es, para que possam ensinar essa conduta as novas geracoes.

O caminho teorico-metodoldgico estd em harmonia com as intengbes da
pesquisa, pois ao analisarmos o habito como um meio para a compreensdo do homem,
estamos refletindo sobre essa interacdo entre as dimens@es individuais e coletivas.
Conforme Braudel, as ‘ciéncias do homem’ devem buscar sair de seus limites e
limitagdes, em nome do avanco da compreensdo de cada uma delas. “Cumpre ainda,
fora dessa comparticdo de técnicas e conhecimentos, que cada um dos participantes nao
permaneca enterrado em seu trabalho particular, cego ou surdo, ao que dizem,
escrevem, ou pensam os outros!” (BRAUDEL, 2011, p. 43). Quando Braudel apresenta
a necessidade de uma nova historia e quando, por meio dessa ideia, consideramos que a
educacao também necessita de novas formas de abordagem, ndo se estd sugerindo uma
atitude instavel e superficial diante do conhecimento, ou uma renovacdo do préprio
conhecimento a ser compreendido. Pelo contrario, Braudel (2011, p. 43) — bem como
Guizot e Bloch — aponta a necessidade de reconhecer os movimentos mais profundos e
estaveis da histéria humana e, por isso, salienta a necessidade de ndo se negligenciar as

ciéncias mais antigas. Por principio, valorizamos o conhecimento como forma de
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superacdo dos problemas do presente e a condi¢do potencial da razdo como premissa,
mas compreendemos que, conforme esses problemas sdo sanados, superados ou
atenuados, abrem-se os caminhos tanto para novos problemas, quanto para novas
abordagens. Conforme Mendes, “[...] as perguntas que foram feitas no passado ndo sao,
necessariamente, as que devemos fazer hoje [...]” (MENDES, 2011, p. 7).

O enfrentamento das questbes educacionais, portanto, depende, a nosso ver, de
desvelar a realidade por meio de um entendimento racional que permita aclarar essas
questdes e ndo obscurecé-las e torna-las impossiveis de serem resolvidas. A
compreensdo tanto da historia, quanto da educacdo, depende de uma forma de
abordagem, por assim dizer, de uma orientagdo do pensamento para um entendimento
que pode ser unilateral, parcial, no qual a sociedade e o individuo sdo tomados
separadamente; ou um entendimento que ao menos se arrisca a buscar a totalidade, a
integralidade homem-sociedade, apesar de possuir a convic¢do de que ela jamais sera
apreendida. Optamos por nos inserir nesta segunda condi¢cdo. As nogdes de Guizot,
Bloch, Braudel e Mendes nos inspiram a buscar na histéria elementos que atendam as
demandas atuais dos problemas educacionais, ou seja, que nos permitam formular
relacdes e compreender o homem de forma abrangente. E nesse sentido que buscamos
acessar o conhecimento de areas diferentes do conhecimento tendo como fundamento a
historia, pois ainda que em cada area especifica encontremos uma faceta do homem,
temos a historia para unir essas partes e nos auxiliar a refletir sobre um quadro mais
amplo e complexo. Quando recorremos, principalmente, a filosofia, ou as neurociéncias,
para compreender o homem, fundamentados na histéria como ciéncia do homem no
tempo, nossa atengdo esta voltada para a formulacdo de principios e fundamentos para
as ciéncias da educacdo. Por esse motivo o habito € um conceito importante para
estudarmos, pois ele estd vinculado a esses processos mentais que orientam o modo
como concebemos esse conjunto constituido pelo homem, sociedade, historia e
educacédo e encaminham nossas agoes.

Em nosso entendimento, o ato de educar esta diretamente vinculado aos
processos de aprimoramento e complexificagdo dos conhecimentos na existéncia
humana. A educagéo se constitui em meio de preservar e desenvolver legados culturais,
cientificos e morais, considerando que cada geracdo herda das anteriores ndo somente
uma compleicdo genética, mas também um conjunto de condi¢bes culturais. A
vitalidade dos processos educativos é indissociavel da historia, quando esta é produzida
tendo por objeto principal as a¢bes humanas. Como todas as atividades humanas, a
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educacdo esta sujeita aos hdbitos, sobretudo, em sua forma ndo consciente.
Disseminamos muitos habitos em forma de valores, comportamentos e entendimentos
sem que, na maior parte do tempo, tenhamos clareza se sdo elementos que precisam ser
conservados, sem filtra-los pelo escrutinio da razdo. E preciso lancar luz sobre esses
habitos, seja para altera-los ou para manté-los — cientes de que manté-los sera sempre
mais facil do que alterd-los —, em ambos os casos é necessario refletir se eles
possibilitam ou inviabilizam a educacdo. Para Durkheim (2002), a histéria se mostra

como o melhor caminho para proceder a essa avaliacao.

[...] temos um forte sentimento das aquisicbes mais recentes da
civilizagdo, pois, por serem recentes, elas ndo tiveram o tempo de se
organizar no inconsciente, sobretudo as que estdo ainda em via de
desenvolvimento, as que ainda ndo possuimos plenamente, que ainda
nos escapam parcialmente, especialmente as que se apropriam de
todas as forgas vivas de nossa atengdo. Precisamente porque elas estdo
parcialmente faltando, nossa atividade consciente € levada a elas e,
devido a luz forte projetada sobre elas, assumem em nossa mente uma
importancia que as faz aparecer como o que ha de mais essencial na
realidade, como o que tem o maior valor e preco e o que € mais digno
de procura. Todo o resto € rejeitado na sombra e, no entanto, esse
resto também possui sua realidade, e ndo das menores. A ciéncia é a
grande novidade do século; para todos 0s que a sentem como tal, a
cultura cientifica aparece como a base de qualquer cultura. Ser-nos-a
dado perceber que estdo faltando homens praticos e de acdo? Parecer-
nos-4 que o fim da educacdo é desenvolver as faculdades ativas.
Assim nascem as concepcles pedagdgicas exageradas, unilaterais e
truncadas, que expressam apenas as necessidades do momento,
aspiracOes passageiras; concepcdes que ndo podem manter-se por
muito tempo, pois elas precisam logo ser corrigidas por outras que as
completam, que retificam o que elas tém de excessivo. (DURKHEIM,
2002, p. 19).

Nesta passagem, Durkheim explicita que temos a tendéncia natural em
concentrar nossa aten¢do nas ‘novidades’, justamente porque elas ainda ndo se
apresentam sob nosso dominio, ndo se tornaram habitos amalgamados em nossa
estrutura mental. Por este motivo, para que possamos ampliar nossa compreensdo e ndo
deixa-la limitada ao imediato, precisamos conscientemente realizar 0 movimento que
nos faz recorrer ao passado. Este ndo é um movimento natural, € necessaria intencao de
realiz&-lo. Durkheim explica que no presente temos a sensacao equivocada de que sO 0s
assuntos contemporaneos sao relevantes. A noc¢do de que ndo precisamos entender o
passado, ou de que, no maximo, sé a historia recente importa, vincula-se, segundo o
autor, com a propor¢do de atencdo que as ‘novidades’ exigem. Os assuntos menos

conhecidos, as descobertas mais recentes da ciéncia, parecem exercer maior dominio,
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pois estdo em evidéncia. O homem do passado ndo é sentido, conforme afirmamos no
inicio desta introducéo, pois esta arraigado em nossos inconscientes e € justamente esse
aspecto que torna tdo necessaria a compreensdo do passado. Para Durkheim, a historia
propicia esse contato com nosso interior, com caracteristicas que nao sdo evidentes e
parecem ndo se manifestar, mas que movimentam e conduzem, na maioria das vezes de
maneira imperceptivel, nossas escolhas e acBes. Por isso, demandam o pensamento
reflexivo, o uso da razdo consciente para analisa-las e entendé-las, verificar se possuem
validade, se temos argumentos o suficiente para defendé-las, se condizem com as
demandas do presente. Na educacdo, a auséncia dessa analise provoca o que o autor
denomina de ‘concepgdes pedagdgicas exageradas, unilaterais e truncadas’ — compativel
com a ‘experiéncia esclerosante’ mencionada por Mialaret (2013) —, que precisam
constantemente passar por revisoes, pois ndo oferecem a devida estabilidade ao ensino.
E natural supor que, se os fundamentos utilizados para o planejamento do ensino sio tdo
instaveis quanto os acontecimentos da contemporaneidade, a prépria aprendizagem nao
sera estavel ou significativa. Se por um lado é natural assimilar somente 0 momento, ou
a historia mais recente, por outro, como foi possivel observar em nossa pesquisa de
mestrado, aquilo que nos parece ‘novo’ quase sempre estd carregado com teorias,
valores e conceitos do passado. Quando optamos por néo refletir sobre essas questoes,
especialmente na area da educacdo, como profissionais, somos certamente conduzidos
por valores, conceitos e teorias que desconhecemos, o que pode dificultar, sobretudo,
assumirmos a responsabilidade pelas nossas atividades.

Essas questdes nos remetem diretamente a uma parte significativa dos problemas
educacionais que enfrentamos atualmente no pais. Sdo estes problemas que motivam
nossas leituras, pois entendemos que vém sendo abordados de forma unilateral e/ou por
meio de um conjunto de habitos descompassados que nos impedem de encontrar
solucgdes viaveis. A responsabilidade do professor reside em retomar a esséncia da
finalidade educativa na vida humana e, tendo-a como norte, analisar as demais ciéncias
em fungdo dela. Enfatizamos que nossa tese perpassa essas questGes referentes a
formacdo do professor e, com base na histdria e na nocdo de totalidade, apresentaremos
0 habito como um caminho para entender a natureza humana, especialmente, no que
concerne a formagao da ‘segunda natureza’ e, assim, assimilar a educa¢do como parte
fundamental dessa natureza. A organizacdo do trabalho seguira as questdes levantadas
nesta introducdo. Buscaremos, no primeiro capitulo, apresentar alguns dados relativos a

educacdo, indicando parcialmente a problemética enfrentada atualmente nesta area.
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Com isso, pensamos que teremos um terreno propicio no qual lancar os argumentos que
nos levam a considerar o arquétipo de ‘animal politico’ de Aristdteles como adequado
para a reflexdo na perspectiva da totalidade. Pretendemos, assim, apresentar elementos
que apontem porgue nossa abordagem do habito se concentra em Aristételes e Tomas
de Aquino e, posteriormente, nas relagdes com os estudos neurocientificos.

No segundo capitulo, comecaremos com o mito platdnico da caverna, com a
finalidade de salientar a imaginagcdo como principio vinculado ao hébito, uma vez que
conduz a acdo dos homens na sociedade como recurso representativo. Esta € uma
importante ideia que, de certo modo, perpassa todos o0s capitulos, uma vez que € a partir
da imaginagdo que o ‘querer’ — ou 0 desejo, ou a vontade — é formado e é dele que se
originam as acGes. Na andlise dos textos aristotélicos, destacaremos a nogdo de alma,
pois é o principio para se compreender tudo que possui vida, inclusive o homem. Ao
tratar das poténcias da alma (nutritiva, sensitiva, desiderativa, locomotiva,
raciocinativa), apontaremos algumas defini¢des relativas a biologia presentes nos textos
aristotélicos, especialmente no que se refere ao cérebro — que para o filésofo era um
orgao refrigerador. Com isso, salientaremos dois aspectos: como a biologia esta
profundamente vinculada com a nog¢do das virtudes como ‘justo meio’; € como as
noc¢des de vontade, movimento e autocontrole sdo relevantes para entender o habito em
sua forma racional, vinculado a imaginacédo deliberativa.

No terceiro capitulo, iniciaremos com uma analise a respeito do entendimento de
Alberto Magno sobre as faculdades sensitivas superiores e seu funcionamento no
cérebro. Mestre de Tomas de Aquino e um dos primeiros grandes intérpretes e
comentadores de Aristételes, ele estudou, entre muitos temas, a biologia e formulou um
modelo explicativo do sistema tripartido do cérebro. Entender as funcbes cerebrais era
algo fundamental na concepcdo de homem de Alberto Magno, pois todas essas funcgdes
poderiam determinar o desenvolvimento do intelecto, mas certamente determinavam as
acOes humanas. E é nesse sentido que ele destaca o papel da imaginacdo, aliada a
capacidade estimativa, na formacdo das intencdes, que sdo relativas aos desejos ou
vontades. Perceber como esse pensamento orientou o trabalho de Tomas de Aquino é
importante, porque diferentemente de seu mestre, Tomas de Aquino se concentrou em
desenvolver sua obra com base mais especifica na filosofia e teologia. Contudo, como
veremos, a antropologia tomasiana se reveste das interpretagdes bioldgicas de seu
mestre. Para Tomas de Aquino, assim como para Aristoteles e Alberto Magno, o

homem possui caracteristicas inatas que lhe permitem desenvolver sua ‘segunda
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natureza’. Justamente porque possui a poténcia de adquirir conhecimentos que véo além
das impressdes e dos sentidos, 0 homem deve desenvolvé-los para ser pessoa que
domina suas proprias agdes. Nesse sentido, o conceito de ‘tdbula rasa’ nos permitira
perceber a nocdo de poténcia e ato, mas, sobretudo, constitui-se em um bom exemplo de
habito que se constitui na educacdo sem que haja um aprofundamento conceitual que o
revigore. Por meio da aproximacgdo dos conceitos de sindérese e de ‘tdbula rasa’,
veremos quem em Toméas de Aquino ndo ha um homem °‘vazio’ que pode ser
arbitrariamente preenchido.

No quarto e Gltimo capitulo, buscaremos aproximacdes entre os estudos do
habito na filosofia com as nossas incipientes leituras na neurociéncia. Contamos, para
realizar tal intento, com a fundamental coorientagdo do professor Rafael Bruno Neto,
bidlogo e especialista em neurociéncias. O interesse pela area ja havia sido despertado
em leituras de obras recentes que tratam do tema, bem como pelo contato com noticias e
artigos que divulgam as frequentes descobertas sobre o funcionamento do cérebro. Mas
nas palestras do professor Rafael Bruno Neto foi possivel observar que, além da
evidente importancia das pesquisas neurocientificas para compreender como o cérebro
aprende, hd muitas relagdes inexploradas no campo educacional entre a metafisica
aristotélica e tomasiana e a neurociéncia.

Sdo reflexBes iniciais, mas absolutamente necessérias para entendermos o
homem e, por conseguinte, complementar, junto com a filosofia e a historia, 0s
fundamentos do campo educacional. Portanto, no Gltimo capitulo retomar-se-do as
noc¢des dos capitulos anteriores, considerando as pesquisas empiricas da neurociéncia. O
modo como Eric Kandel revela sua prépria subjetividade para apresentar seu estudo
sobre a memoria, torna visivel a relacdo entre os habitos do pesquisador e o
desenvolvimento da ciéncia. As pesquisas de Antonio Damasio, por sua vez, ressaltam a
importancia das emoc0Oes e dos aspectos ndao conscientes na formagdo do conjunto de
imagens que, combinadas, orientam a acdo. Observamos que as pesquisas experimentais
vém demonstrando que noc¢Bes que a ciéncia havia negligenciado por serem de dificil
mensuracdo, como as emocdes e a consciéncia, estdo sendo retomadas como elementos

indispensaveis para a compreensdo do homem.



1. ANIMAL POLITICO’: EDUCACAO E FORMACAO DO PROFESSOR

“Outra pequena porcao da heranca humana lhes foi
sorrateiramente tomada antes que eles tivessem idade
suficiente para compreender.” (C. S. Lewis).

Nesse primeiro capitulo, trataremos de algumas questbes da problematica
educacional que enfrentamos atualmente no pais, buscando evidenciar a formacao dos
professores como componente central na analise. A proposta é elaborar um raciocinio
no qual os professores protagonizem a educacdo formal, como agentes responsaveis por
seu oficio e, por conseguinte, responsaveis pelo aprendizado dos alunos. Essa
concepgdo serd desenvolvida com base no arquétipo de ‘animal politico’ de Aristoteles,
que dara sustentagdo a ideia de que o habito € um conceito inerente a compreensdo do
homem por meio da perspectiva de totalidade. Entendemos que na figura do professor é
possivel identificar os principais elementos que simbolizam essa relagdo, por ser a
profissdo que demanda formagdo no mais alto nivel, “[...] formagcdo humana em sua
integralidade. Dai a complexidade dessa funcdo social, que implica muito mais em
condicdes pessoais, do que outras profissdes nas quais a atividade técnica ter certa
autonomia em relacdo a qualificagdo.” (SEVERINO, 2012, p. 142). Nenhuma outra
atividade profissional exige tanto em termos pessoais e técnicos quanto a do professor.
Para Severino, a intervencdo do professor, ou seja, 0 processo de ensino e aprendizagem
ndo ocorre satisfatoriamente, sem que se leve em consideracdo a integralidade da
formacdo do profissional. Em nosso entendimento, essa integralidade consiste, em
relagdo a personalidade e a técnica, na indissociabilidade entre a conduta e o
conhecimento, ou entre a pratica e a teoria.

Trata-se, portanto, nesse capitulo, da ‘preparacdo do terreno’ para que possamos
situar a importancia de conhecer o habito por meio da leitura de Aristételes e Tomas de
Aquino e, posteriormente, das relagbes com os estudos neurocientificos. No conceito de
habito conjugam-se formas de pensar e de agir que podem pertencer a diversos matizes,
mesclando a natureza comum a todos os homens e tudo o que é apreendido pelos
sentidos de maneira pessoal e Unica. Pensar a formagdo do professor aliada a uma
definicdo geral do homem por meio do h&bito pode contribuir, justamente, para o

deslocamento de nossos habitos estabelecidos, especialmente em termos de principios e
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valores que conduzem nossos estudos na area da educacdo. Ao captar o homem como
ser complexo, que desenvolve simultaneamente as dimensdes individual e coletiva,
bioldgica e moral, buscando atribuir a cada uma o seu carater essencial, pensamos que
nos dissuadimos da tendéncia de priorizar uma em detrimento da outra.

No caso do magistério, € importante que lancemos nossa atencdo a forma como
consideramos a teoria e a pratica. Quando utilizamos os termos ‘rela¢do’, ‘articulacdo’,
‘juncdo’, entre outros, para nos referir a teoria e a pratica na educagdo, ¢ necessario
refletir se em nossa mente estes sdo substantivos que pertencem a ambitos possiveis de
serem dissociados, ou se somente denominam etapas diferentes de um mesmo processo.
Também é relevante questionar se, como dimensdes diferentes de um mesmo processo —
0 processo educativo —, a teoria e a pratica devem ser analisadas dentro de uma
delimitacdo metodologica, espacial e temporal bem definida, ou se podem ser
examinadas a partir de uma definicdo de homem. Pretendemos desenvolver nossas
consideragOes com base nesta segunda possibilidade, pois entendemos que, nesse caso,
enfatizar a delimitacdo do objeto de pesquisa poderia asfixiar o proprio objeto.

Mialaret (2013, p. 220) pondera que o saber empirico no magistério, ou a
experiéncia acumulada no decorrer do tempo e das situacBes vivenciadas, €
desenvolvido justamente como habito, como uma segunda natureza implicita a
personalidade de cada professor. Por ser adquirido de forma predominantemente nao

consciente, esse habito é pouco discutido e, em geral, ndo passa por um exame critico.

Notemos também que essa experiéncia pode ser ou muito rica, ou
muito esclerosante, ou as duas coisas a0 mesmo tempo. Muito rica
porque faz o professor refletir sobre o que faz e é no confronto de seus
desejos com as realidades que uma fina dialética se introduz e conduz
a reflexdo. Mas pode conduzir também a esclerose, se o professor cré,
sem outra forma de reflexddo, que o que ele faz estd bom e ndo
necessita de nenhuma modificacdo ou melhora. A pratica, nesse caso,
0 atola cada vez mais em suas primeiras tentativas e fecha a porta a
toda reflexdo e a qualquer progresso. No primeiro caso, os fracassos
sdo analisados e se tornam fonte do progresso; no segundo, 0S
fracassos — principalmente os dos alunos — sdo atribuidos a fatores
externos: turma superlotada, nivel intelectual dos alunos... e
enclausura o professor em sua prética. Acrescentemos enfim que a
situacdo particular dos professores, que detém o poder em sua turma e
adquirem o habito de ter “sempre razao”, desenvolve neles a tendéncia
a serem “impermeaveis a experiéncia”’, conforme a expressdao de CL.
Lévi-Strauss (MIALARET, 2013, p. 220-221).

Portanto, para o autor, é necessario situar a pratica do professor tornando-a o que

ele denomina de ‘experiéncia do tipo cientifica’, que seria o ideal em termos de
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assegurar uma constante adaptacdo da subjetividade do profissional a situacéo
educacional. Para qualificar uma agdo como educativa, Mialaret afirma que é necessario
supor essa adaptacdo, pois a educacdo é um fendmeno humano que se transforma no
tempo e espacgo. A variedade de situagfes precisa ser um pressuposto, tanto quanto as
diferencas entre todos os sujeitos envolvidos e condicionar toda essa complexa rede em
uma unica teoria ou procedimento, fechando os caminhos para outras perspectivas,

significa estagnar a educacéo.

1.1 Potencialmente racionais: a formacao do professor

Desde a graduacdo no curso de Pedagogia, especialmente nos momentos de
estagio supervisionado nas escolas, observamos e criticamos um posicionamento quase
unanime entre os professores — da educacédo infantil até o ensino médio, passando pela
gestdo e, muitas vezes, também no ensino superior — de que toda a leitura realizada na
universidade era discrepante em relacdo a realidade escolar'®. Um exemplo nacional
desta observacdo é o pronunciamento, em 2013, do entdo ministro da educacdo Aloizio
Mercadante, que afirmou que ndo era possivel formar professores sé lendo Piaget'’, em
alusdo ao que considerava um excesso de teoria nos cursos de licenciaturas. Em um
auditério com mais de mil secretarios municipais da educacdo, a afirmacdo foi
aplaudida, ou seja, a nocao de que hd um exagero nos conteudos tedricos e de que isso é
prejudicial para a formacdo dos professores € compartilhada por um numero expressivo
de autoridades educacionais no pais. Temos assim uma situacdo em que os professores
avaliam que a teoria das faculdades de educacdo ndo serve para a pratica escolar e
representantes da area consideram que hd um excesso de teoria em detrimento da
pratica. Essa ideia conduz agdes e determina a forma de ensinar, pois, implicita ou
explicitamente, o professor ensina suas convicgdes aos alunos, disseminando um
pensamento em que contetido tedrico demais é prejudicial & acdo efetiva. E importante
salientar que esse discurso também se distancia da propria legislacéo brasileira relativa a
formacdo do professor que, mesmo com suas lacunas, explicita em varios momentos a

importancia da articulacdo entre teoria e pratica. Como exemplo, é possivel destacar

16 No artigo Reflexdes sobre a funcdo social do professor na universidade realizamos uma discussio
sobre o distanciamento da teoria e da pratica na formagéao docente.

" Disponivel em: http://www.todospelaeducacao.org.br/educacao-na-midia/indice/27739/formacao-de-
professor-fica-longe-da-realidade-da-escola. Consulta em: 05/08/2016.



http://www.todospelaeducacao.org.br/educacao-na-midia/indice/27739/formacao-de-professor-fica-longe-da-realidade-da-escola
http://www.todospelaeducacao.org.br/educacao-na-midia/indice/27739/formacao-de-professor-fica-longe-da-realidade-da-escola
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algumas passagens da Resolucdo CNE/CP n. 1 de 2006 que instituiu as Diretrizes
Curriculares dos cursos de graduacdo em pedagogia, segundo as quais 0 curso deve
contar com diferentes areas do conhecimento que contribuam para o desenvolvimento
da pessoa e da sociedade e deve utilizar “[...] de conhecimento multidimensional sobre o
ser humano, em situagdes de aprendizagem.” (BRASIL, 2006, art. 6°, I-d). No artigo 8°,
a Resolucdo determina que os estudos se efetivem por meio de disciplinas e atividades
de natureza predominantemente tedrica, que permitam a introducédo e o aprofundamento
sobre as teorias educacionais “[...] situando processos de aprender e ensinar
historicamente e em diferentes realidades socioculturais e institucionais que
proporcionem fundamentos para a pratica pedagogica [...]” (BRASIL, 2006, art. 8°, I).
As aptiddes a serem desenvolvidas pelo egresso do curso de pedagogia séo definidas no
artigo 5° e incluem uma formacdo tedrica ampla e solida que lhe capacite, inclusive,
ensinar as diferentes disciplinas escolares de forma interdisciplinar e adequada as fases
de desenvolvimento humano. Outra competéncia a ser desenvolvida é o dialogo entre
diferentes areas de conhecimento nos trabalhos em equipe.

A Resolucdo CNE n. 2 de 2015, que definiu as Diretrizes Curriculares Nacionais
para a formacdo inicial nos cursos de licenciatura, também pode ser tomada como
exemplo da importancia da formacdo tetrica sélida que capacite uma pratica também
consistente. No artigo 2, explicita-se que o exercicio da docéncia é permeado por muitas
dimensbes — politica, ética, estética — e demanda formacdo solida que envolve o
dominio e o manejo de conteudos, metodologias, linguagens e tecnologias. No artigo
seguinte, a resolu¢do determina como principio formativo “[...] a articulacdo entre a
teoria e a pratica no processo de formacdo docente, fundada no dominio dos
conhecimentos cientificos e didaticos, contemplando a indissociabilidade entre ensino,
pesquisa e extensdo [...]” (BRASIL, 2015, art. 3, § 5, V). A necessidade de uma solida
base teorica, multidimensional e interdisciplinar é, portanto, frequentemente apontada
nos dispositivos legais, o que, de certo modo, manifesta a preocupacdo com a

especificidade da formacéo dos professores®.

18 Vaérios critérios e valores definidos na legislacdo educacional podem ser questionaveis, é possivel
apontar muitas falhas, equivocos e confuses tedricas presentes na regulamentacéo desta area, porém, ndo
€ nossa intencdo neste trabalho realizar uma analise deste escopo. O objetivo é apontar que mesmo em
meio a esses equivocos, ha preocupagdo em assegurar uma formacéo integral do professor, de modo que 0
direito, previsto no capitulo IV da Lei n. 8.069 de 1990 — Estatuto da Crianca e do Adolescente —, de que
todo jovem deve ter acesso a educacdo que lhe dé condigdes de desenvolver plenamente sua pessoa,
preparando-o para a cidadania e trabalho, também seja assegurado.
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E necessario, portanto, compreender que a critica que recai sobre o excesso de
teoria € compativel com o distanciamento da noc¢éo de formacg&o integral do professor.
Desse modo, 0 que se critica, de fato, € um conjunto de informagfes que vém sendo
transmitidas de maneira supérflua, aparentemente sem qualquer aplicabilidade as
situacOes reais de ensino. O conjunto sistematizado de conceitos e ideias relativos a
determinada &rea do conhecimento que constitui as teorias, ndo possui carater
informativo, mas formativo, ou seja, é dinamico por principio. Atribuir os problemas da
educacdo a um excesso de teoria é, de certo modo, formular uma teoria desconsiderando
os fatos. A formulacdo de uma percep¢do acerca da realidade educacional necessita,
todavia, do reconhecimento dos fundamentos, conceitos e convicgdes que permeiam as
acoes nesta area e sdo parte do ‘fundo permanente’ da historia humana. Com isso, ¢é
possivel questionar se ha realmente um excesso de teoria educacional em detrimento da
pratica? Sera que nas licenciaturas brasileiras os académicos estdo, de fato, expostos a
uma quantidade exagerada de conhecimentos sobre Piaget ou outros pensadores tdo
relevantes quanto ele? Quanto é significativa a mensagem para as geracdes mais jovens,
proferida pelas maiores autoridade em educacao do pais, de que o ‘excesso de teoria’ é
prejudicial na formacdo docente? Serd que ndo é a analise unilateral das teorias que as
torna tdo distantes da préatica, uma vez que a vida é multidimensional? Nao temos a
intencdo de responder a essas questdes, mas de indicar que elas fazem parte das nossas
reflexdes e que estes elementos contribuem para a formacdo dos habitos mentais de
professores e alunos.

No texto Quem s&o os professores brasileiros?, Gustavo loschpe (2012)*° retine
alguns dados importantes que demonstram algumas discrepancias na forma como a
problematica educacional vem sendo enfrentada no pais. Com base nos dados de trés
pesquisas extraidas de questionarios respondidos por professores brasileiros, o autor
aponta que 81% dos profissionais veem o magistério como algo muito importante na
sociedade, 78% tem orgulho de ser professor e 63% dos profissionais estdo plenamente
satisfeitos com suas carreiras, embora somente 32% acredite que os alunos estejam
aprendendo de fato. Em relacdo a formacdo recebida na universidade, 34% dos
professores pensam que ela tenha sido adequada a realidade escolar. loschpe apresenta

sua hipotese para a incoeréncia:

190 texto em especifico foi publicado em 2012, no entanto, utilizamos a versdo que consta na obra O que
o Brasil quer ser quando crescer? que redne este e outros textos de loschpe sobre educagdo, publicados
entre os anos de 2006 e 2013.
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Entdo se d& o momento chave para entendermos nosso sistema
educacional: o professor sai da universidade, passa em um concurso,
chega a sala de aula e, na maioria dos casos, fracassa. Seus alunos nao
aprendem. Esse professor poderia entrar em crise, poderia buscar
ajuda, poderia voltar a estudar, poderia ter planos remediais de sua
Secretaria de Educacdo. Mas nada disso costuma acontecer, porque
ndo ha sancdo ao professor ineficaz, nem incentivo ao professor
obstinado. O professor que fracassa continuara recebendo seu salario,
pois tem estabilidade. Seguird, inclusive, sendo promovido, pois na
maioria das redes a promo¢do se da por tempo de servico ou titulacéo,
ndo por mérito. Esse professor ndo sera nem incomodado: um dos
pilares da maioria de nossas redes é a autonomia da escola, a ideia de
gue ninguém pode dizer ao professor 0 que ou como ensinar. Pais e
alunos tampouco costumam se manifestar: confundem uma escola
limpa, bonita, que oferece merenda e uniforme com educacdo de
gualidade. (IOSCHPE, 2014, p. 165).

Desse modo, sem qualquer san¢do ou motivacdo, os professores prosseguem em
suas carreiras, como se estas fossem desligadas da existéncia da figura do aluno. E,
nesse ponto, o autor aponta uma importante consideracdo que se relaciona diretamente

ao habito do professor, no sentido de ‘experiéncia esclerosante’ apontado por Mialaret:

[...] os professores sabem que seus alunos ndo estdo aprendendo. E é
extraordinariamente dificil a qualquer pessoa continuar em uma
carreira, indo ao trabalho todos os dias, sabendo-se um fracasso.
Muitos profissionais sucumbem a depressao e ao esgotamento. Alguns
abandonam a carreira. Mas a maioria resolve essa dissonancia
cognitiva (eu sou um bom professor, meu aluno ndo aprende) de duas
maneiras: culpando o0 aluno e redefinindo “sucesso”. Alfabetizar e
ensinar a tabuada, por exemplo, deixam de ser medi¢des validas de
€xito e passam a ser vistos como “reducionismo”. O importante € a
libertacdo do espirito, e isso qualquer um pode definir da maneira que
Ihe gerar conforto, no recondito de sua alma (IOSCHPE, 2014, p.
166).

Sdo consideracdes dificeis, porém, importantes que, na maioria das vezes,
sofrem rejeicdo por parte dos profissionais, afinal, aceitar essa analise significa assumir
a responsabilidade por um conjunto de problemas com os quais 0s professores nao estdo
preparados para lidar?®. Isso nio significa evidentemente que o autor esteja indicando
que o facam por ‘crueldade’, ou por absoluta insensibilidade, tanto ¢ assim que a

depressdo e o esgotamento fisico e mental sdo problemas frequentes entre os docentes,

2 E possivel buscar, na histéria da educacéo, teorias e métodos que fundamentem esta situagéo,
explicando-a de uma perspectiva racional. No entanto, como a teoria ndo é aprofundada na formag&o dos
professores, essas variaveis sao analisadas, muitas vezes, de acordo com 0 momento e com as possiveis
justificativas que se apresentem como mais favoraveis ao préprio professor.
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como aponta loschpe. No entanto, a apatia dos professores e a constante negacdo do
problema — com a terceirizagdo de responsabilidades —, certamente, devem ser
considerados para que possamos oxigenar as discussoes, reflexdes e principiar solucgdes
para a situacdo na qual nos encontramos. Segundo o autor, algumas dessas solucdes
demandariam poucos recursos e sao muito elementares, mas dependem da vontade

consciente de gestores e professores.

Parece ndo ocorrer a ninguém apontar que aquilo que poderia trazer
melhorias significativas & nossa educacdo — reformular os cursos
universitarios de formacdo de professores, profissionalizar a gestdo
das escolas, adotar um curriculo nacional, permitir a criagdo de novas
modalidades no ensino médio, melhorar o material didatico e cobrar a
utilizacdo de préaticas de sala de aula comprovadamente eficazes — tem
custo financeiro baixo ou nulo, e que nenhum deles acontecera por
0SmMose apenas com o aumento do investimento na area. E preciso
disposicéo para encarar as tarefas que exigem trabalho e coragem para
enfrentar as resisténcias corporativas (IOSCHPE, 2014, p. 130).

loschpe considera que somente prover a area da educagdo com recursos — mais
professores, mais escolas, aumentos salariais e aparatos tecnologicos — ndo trara
melhorias significativas naquilo que é a tarefa mais elementar da escola: o
desenvolvimento cognitivo dos alunos. Ele se fundamenta em dados colhidos em
avaliages e pesquisas nacionais e internacionais e, como economista, estuda o
cruzamento desses dados para elaborar um pensamento focado em resultados. Mas,
sobretudo, a andlise de loschpe é importante, pois ndo considera o professor como
vitima ou como inapto para ser agente racional e responsavel por seu oficio, capaz de
lidar com os problemas inerentes da educagé&o.

E necessario considerar que a educa¢do em nosso pais vive de sucessivas crises e
qgue os maiores desafios tém ficado a margem dos debates — justamente porque
envolvem uma mudanca de comportamento da maior parcela de todos nos, 0s
professores/debatedores. A alfabetizacdo € um desses desafios que se tornou,
possivelmente, a pior das crises, uma vez que dela depende o bom desenvolvimento da
linguagem — e, portanto, da imaginagdo — essencial para a formagdo da pessoa. Se no
inicio da Republica a meta era a escolarizacdo e reducdo dos niveis de analfabetismo,
atualmente, a universalizacdo do acesso a escola foi quase plenamente alcangada, mas

as taxas de analfabetismo funcional ainda se mantém altas, conforme aponta o Gltimo
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Inaf (Indicador de Alfabetismo Funcional)®’. Segundo o relatério, 27% dos 2002
entrevistados foram considerados analfabetos funcionais (sendo 4% analfabetos e 23%
alfabetizados em nivel rudimentar) e somente 8% pertencentes ao grupo de proficientes.

Agrava-se a situacdo, quando os dados sdo cruzados com a escolarizacdo, pois
48% das pessoas que adentraram no Ensino Médio alcancaram somente o nivel
elementar, 31% o nivel intermediario e apenas 9% demonstram proficiéncia com
diferentes tipos de textos. Entre aqueles que chegam ao Nivel Superior, 32% estdo em
nivel elementar e somente 22% sdo proficientes. Com isso, as questdes que se
estabelecem sdo: como todos esses jovens ascendem as etapas superiores de ensino sem
ter aprendido adequadamente a leitura e a escrita em lingua materna? Como 0s
professores, diretores, secretarios de educacao veem essa situacao?

O problema de aprendizagem dos alunos, segundo respostas de mais de 260 mil
professores do ensino fundamental (5° e 9° anos) ao questionario da Prova Brasil de
2015%, n&o tem relacdo com a estrutura da escola (para 65% dos entrevistados), ou com
0 cumprimento ou conteudos do curriculo (73% - 83%), nem mesmo com a gestao
escolar (83%). A sobrecarga de trabalho e os baixos salarios também ndo afetam o
desempenho dos estudantes para 70% dos professores; 71% dos professores também
ndo consideram que a insatisfacdo com a profissdo possa ocasionar problemas na
aprendizagem. A maior parte dos professores acredita que a escola oferece boas
oportunidades de aprendizagem e o0s verdadeiros impeditivos para que ela ocorra
satisfatoriamente sdo: o meio em que o aluno vive (para 83% dos professores), a baixa
autoestima dos alunos (73%); o nivel cultural dos pais (82%), o desinteresse e a falta de
esforco por parte dos alunos (90%), a indisciplina (68%) e a falta de acompanhamento

familiar nas atividades da escola (94%). Desse modo, dos mais de 260 mil professores

21 O indicador é utilizado em 5 niveis de alfabetizagdo: analfabeto (ndo conseguem ler minimamente);
rudimentar (localiza informacdes explicitas, 1é e escreve nimeros familiares, resolve algumas operacGes
numéricas simples do cotidiano e reconhece sinais de pontuacdo); elementar (realiza inferéncias breves
em textos, resolve operagdes basicas com ndmeros na ordem do milhar, compara informagdes numeéricas
ou textuais de gréaficos e tabelas que envolvem situagdes familiares); intermediario (realiza inferéncias
breves em textos diversos e localiza informacdes literais, resolve calculos de porcentagens e proporgdes,
interpreta e elabora sinteses com reconhecimento de argumentos e confrontos de concepg¢des diferentes,
reconhece o efeito de figuras de linguagem e escolhas lexicais ou sintaticas nos textos); e proficiente
(elabora textos complexos e opina sobre eles, interpreta tabelas e graficos com mais de duas variaveis,
resolve situaces-problema por meio planejamento, controle e elaboracdo). A pesquisa considerou todas
as regibes do pais e entrevistou pessoas de 15 a 64 anos de idade. Disponivel em:
http://www.ipm.org.br/pt-br/programas/inaf/relatoriosinafbrasil/Paginas/Inaf-2015--- Alfabetismo-no-
Mundo-do-Trabalho.aspx. Consulta em: 10/08/16.

22 Disponivel em: http://gedu.org.br/brasil/aprendizado. Consulta em: 10/05/2017.



http://www.ipm.org.br/pt-br/programas/inaf/relatoriosinafbrasil/Paginas/Inaf-2015---Alfabetismo-no-Mundo-do-Trabalho.aspx
http://www.ipm.org.br/pt-br/programas/inaf/relatoriosinafbrasil/Paginas/Inaf-2015---Alfabetismo-no-Mundo-do-Trabalho.aspx
http://qedu.org.br/brasil/aprendizado
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questionados sobre por que os alunos ndo aprendem adequadamente na escola, 244 mil
consideraram que a familia é a responsavel pela falta de éxito e 234 mil apontam que a
atitude do proprio aluno é o obstaculo®. Outra pesquisa nacional em menor escala,
aponta, também, a dificuldade dos professores em se inserir na problematica da
educacdo. Trata-se de uma investigacdo de 2007, elaborada pela Fundacdo Victor
Civita, sob o titulo Ser professor: uma pesquisa sobre o que pensa o docente das
principais capitais brasileiras. Seiscentos professores responderam ao questionario e os
pesquisadores observaram as contradicdes e ambiguidades das respostas. Os professores
tém a propensdo em se isentar dos problemas e apontar os alunos e a familia como
interferéncias negativas no processo de aprendizagem®. Um aspecto importante a ser
ressaltado nesses dados, ¢ que eles sugerem “[...] a dificuldade dos docentes de
relacionar o processo de ensino/aprendizagem com as questdes préprias da formacéo de
valores.” (FCV, 2010, p. 31). Dissemina-se a ideia de que na escola sdo ensinados
contetidos e na familia, os valores, dissociando o conhecimento académico das questdes
morais. Se 0 aluno ndo recebe uma educacdo adequada a convivéncia social em casa,
ndo ha nada que a escola possa fazer por ele e, portanto, o conte(do ndo serd, também,
assimilado. Por outro lado, contraditoriamente, 57% dos professores apresentam uma
visdo positiva sobre o papel da escola na sociedade, sendo o principal aspecto ressaltado

a ‘formacao de cidadaos criticos’.

> No anexo 1 transcrevemos a descricdo de uma pesquisa sobre a linguagem n&o verbal presente nas
expectativas dos professores em relagéo a seus alunos. E importante observar que o cenério apresentado
pelo questionério da Prova Brasil ndo deve ser pensado somente por meio das percepcbes declaradas
pelos professores, mas também, pelo fato de terem naturalizado uma determinada forma de analise sobre
seu oficio. O que a pesquisa no anexo nos permite compreender é que essa naturalizacdo é difundida,
também, pela linguagem n&o verbal e gera consequéncias diretas na aprendizagem dos alunos. E o que
Mlodinow denomina de ‘profecia autorrealizavel’.

2 Entendemos que ndo é somente na area da educacio que esta tendéncia ocorre, porém, esse é nosso
foco de analise. Essa forma de autodefesa, que consiste na ‘terceirizacdo’ das responsabilidades, pode ser
vista em associagdo a nogdo de ‘efeito acima da média’ que ¢ a autoavaliacdo exagerada de si mesmo.
“Parece que quanto mais forte for a ameaca ao fato de alguém se sentir bem consigo mesmo, maior a
tendéncia a enxergar a realidade através de uma lente distorcida. [...] Em engenharia, quando os
profissionais classificaram o préprio desempenho, 30% a 40% se puseram entre 0s 5% melhores. Nas
Forcas Armadas, as avaliagdes dos oficiais acerca de suas qualidades de lideranca (carisma, intelecto etc.)
sdo bem mais cor-de-rosa que as avaliacBes feitas por seus subordinados e superiores. Na medicina, a
avaliacéo feita pelos médicos sobre suas pacientes e supervisores, e as estimativas que fazem dos préprios
conhecimentos sdo muito mais altas que as demonstradas em testes objetivos. Em um dos estudos, alias,
médicos que diagnosticaram pneumonia em seus pacientes relataram uma média de 88% de confianca no
diagnostico, que na verdade s se provou correto 20% das vezes.” (MLODINOW, 2013, p. 233-234).
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E interessante observar que, embora exista um consenso em relacdo a
baixa qualidade da educacdo no Brasil, ndo se nota a mesma
convergéncia de opinides em relagdo aos aspectos que contribuem
para essa situacdo. De maneira geral, os professores identificam a si
préprios como agentes positivos, com grande relevancia nos
resultados do aprendizado, e tendem a considerar a familia, e mesmo o
préprio aluno, como atores importantes, ainda que, em certa
propor¢do, tenham uma participacdo negativa no processo. [...]
Quando questionados sobre as expectativas em relacdo ao futuro da
educacdo no pais, os professores tém uma visdo negativa do cenério
do sistema educacional em dez anos, principalmente os que residem
nas grande cidades das regides Sul e Sudeste e aqueles que lecionam
no Fundamental Il e no Ensino Médio. Contudo, quando estimulados a
especificar as mudancas esperadas para o futuro, 57% dos educadores
revelam expectativas positivas [...] (FCV, 2010, p. 32).

Ocorre certo embaraco para identificar o que realmente ocasiona os problemas
na educacdo, visto que seus principais agentes se mostram confusos diante das
circunstancias. A tendéncia dos professores em dissociar conhecimento e
comportamento, teoria e pratica, é objeto de ensino — e, certamente, foi objeto de
aprendizagem em seus processos formativos. Os alunos apreendem essa conduta e
naturalmente, também, terdo dificuldade em avaliar o papel da escola em suas vidas e,
sobretudo, reconhecer a fonte da autoridade do professor que é o conhecimento®.

E preciso, portanto, levantar a seguinte indagacdo: o que faz com que a maioria
de nos, professores, tenhamos a inclinacdo para nos isentar dos desafios inerentes a
nosso oficio? Certamente, hd muitos outros nimeros que poderiam ser apresentados,
muitas situacfes que despertam reflexbes semelhantes. O que buscaremos com o
desenvolvimento dos nossos objetivos nesse trabalho é comecar a indicar um caminho
para pensar sobre este problema de maneira distinta, evitando esta tendéncia. Avaliar a
natureza humana, por meio do conceito de habito, pode servir de fundamento para
compreender porque mais de 200 mil professores ndo se veem responsaveis pela
aprendizagem dos alunos dentro das escolas. Refletir sobre a relacdo filoséfica e

fisioldgica dos mecanismos de nossos pensamentos pode ampliar a percep¢do sobre as

2 A autoridade escolar e a indisciplina ndo sdo assuntos que pretendemos abordar diretamente, mas, é
necessario considerar aqui as leituras de Hannah Arendt (2011a) ou Ant6nio Joaquim Severino (2012),
por exemplo, que afirmam, cada qual por caminhos distintos, que a autoridade docente esté vinculada ao
conhecimento que o professor possui e a responsabilidade que assume diante de seus alunos. Arendt
afirma que um adulto que ndo tenha maturidade de assumir a responsabilidade pelo mundo, ainda que ndo
o tenha produzido tal como € e discorde de seus rumos, nem deveria participar da educacdo de criancas.
Severino destaca que a profissdo do professor exige, para assegurar sua valorizacdo e credibilidade, uma
conjugacdo de habilidades e comportamentos distinta das outras profissdes, pois o professor ndo ensina
somente ‘contetdos’.
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circunstancias e, por conseguinte, contribuir para acbes mais efetivas em relacdo ao
oficio que escolhemos exercer. Afinal se, em sua maioria, os docentes tém a convicgao
de que o ensino, o curriculo e sua propria formacao ndo precisam sofrer melhorias para
que o aprendizado das criancas melhore, qual seria a funcéo do professor na sociedade?

A situacdo € muito preocupante, pois, significa uma estagnacdo que afeta direta
e negativamente a formacgéo das criangas. O ensino consiste no conjunto das relagdes
sociais estabelecidas com as criangas e, portanto, as percepcdes dos professores, mesmo
que ndo sejam verbalizadas, sdo apreendidas. Como se pode observar no Anexo 1, a
linguagem ndo verbal também exerce grande influéncia, assim, se os professores, em
sua formacéo, ndo aprenderam que as instituicdes educacionais e o conhecimento néo
possuem um papel meramente burocratico, possivelmente ensinardo essa mesma
conduta. A premissa da poténcia racional que precisa ser desenvolvida para se tornar
atualidade, nessa perspectiva, corrompe-se. Soma-se a iSSO a Crise e a corrup¢do na
administracdo publica, pela qual estamos passando nesse momento em que a tese €
produzida, € bastante provavel que a educacdo dessa geracdo sofrerd serias
consequéncias. Os fildsofos gregos apontavam, com razdo, 0S governantes como 0S
maiores educadores e disseminadores de comportamentos das cidades. No entanto, ha
pelo menos dois séculos uma grande parte da humanidade tem se empenhado em
direcionar esta tarefa para uma instituicdo na qual as pessoas possam se dedicar
exclusivamente & educaco das criancas e dos jovens. E inegavel que sdo inimeros os
desafios para que todas as criancas tenham acesso a escola e, a0 mesmo tempo, recebam
conhecimentos que contribuam para sua formacao intelectual e moral. Inegavel também
é a dificil tarefa atribuida ao professor de promover conhecimento, sem ter recebido, ele
préprio, 0s conhecimentos minimos necessarios para um bom desempenho. Todavia, 0s
professores sdo 0s adultos capazes de estabelecer novos padrées e buscar identificar e
reconhecer quem sdo 0s responsaveis por esse trabalho, qual formacdo devem receber e
quais resultados sdo esperados e aceitaveis para que uma instituicdo possa ser
denominada educativa e para que o profissional possa ser denominado professor. Quem
poderia estabelecer esses principios melhor do que préprio professor? Qual seria outra
justificativa mais elevada para requerer autonomia em seu trabalho? Para estabelecer os
critérios racionais de orientacdo da educacdo formal, o professor precisa,
aparentemente, comecar a questionar seus habitos mentais, ver-se como agente racional

capaz de governar suas préprias condutas e assumir o controle pelo seu oficio.
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E importante destacar que o que nos causa inquietacdo é o alto nimero de
pessoas envolvidas na educacao que ndo se consideram responsaveis pelos resultados de
seu trabalho. Como se todos o0s processos ocorressem fora de seus dominios
profissionais, sem que pudessem interferir ou controlar o seu préprio oficio. Esse é um
ponto importante para nossas reflexdes, pois ao compreender as potencialidades da
natureza humana e as assimetrias presentes no conceito de habito, pensamos que
poderemos lancar alguma luz sobre essas questdes, contribuindo para o entendimento de
que precisamos, como professores, sair dessa condi¢do de inimputabilidade — pois,
educar é basicamente retirar os jovens dessa condicao.

Com isso, também ndo estamos desconsiderando a funcdo de todas as outras
instancias sociais responsaveis pela educacdo. Familia, comunidade, governantes, todos
cumprem, de uma ou outra forma, com seu papel educativo, todos sdo fontes nas quais
as criangas enxergam 0s comportamentos que sdo aceitaveis ou inaceitaveis na vida
social. As condutas insistentemente difundidas pelos adultos s&o apropriadas pelas
criancas de forma mais ou menos desordenada e involuntaria e a educagdo ocorre da
mesma forma, mais ou menos dependente do acaso. O trabalho pedagdgico se constitui
no esforco para que, a0 menos nas instituicdes exclusivamente destinadas a educacdo,
esta ocorra de modo mais organizado, intencional e planejado e sob o controle de
pessoas que, em sua maioria, demonstrem que as a¢des humanas podem ser governadas

pela razao.

1.2 Animal politico, potencialmente racional e dependente

Ao considerar as potencialidades humanas, o entendimento do homem como
‘animal politico’ abrange a multiplicidade de elementos dos quais somos constituidos e
que nos permitem pensar. A nogdo de que somos animais que pertencem a natureza —
que compartilham condicdes de sobrevivéncia inclusive com animais de outras espécies,
que agem movidos por desejos e apreendem algumas dessas condicOes e desejos por
meio das experiéncias sensitivas —, € essencial para compreendermos a qualificagdo
‘politicos’, pois a maneira como nos organizamos socialmente, compondo e
complementando experiéncias, em ultima instancia, tem por finalidade atender as
demandas de nossa natureza. Estamos nos referindo a concepcao aristotélica de politica,
justamente porque ela nos possibilita a reflexdo sobre o que nos difere dos outros

animais, sem nos excluirmos da animalidade, nem da humanidade, sem a ilusdo de que,
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por termos aumentado o grau de controle dos recursos naturais (incluindo a noés

mesmaos), tornamo-nos independentes deles.

E evidente que 0 homem é um animal mais politico do que as abelhas
ou qualquer outro ser gregario. A natureza, como se afirma
frequentemente, ndo faz nada em vao, e o homem é o Gnico animal
gue tem o dom da palavra. E mesmo que a mera voz sirva para nada
mais do que uma indicagdo de prazer ou de dor, e seja encontrada em
outros animais (uma vez que a natureza deles inclui apenas a
percepcao de prazer e de dor, a relagdo entre elas e ndo mais que isso),
0 poder da palavra tende a expor o conveniente e 0 inconveniente,
assim como o justo e o injusto. Essa é uma caracteristica do ser
humano, o Unico a ter nogao do bem e do mal, da justica e da injustica.
E é a associacdo de seres que tém uma opinido comum acerca desses
assuntos que faz uma familia ou uma cidade. (ARISTOTELES,
Politica, liv. 1, cap. 2, 9).

O homem nédo é somente um ser social no sentido da sobrevivéncia, como as
abelhas, por exemplo, que precisam do grupo para garantir seu alimento e abrigo. Além
de ser social, 0 homem é politico, pois somente realiza a completude de sua natureza
compartilhando valores morais, ou suas noc¢oes de bem e mal, do que € justo ou injusto.
Para essa realizacdo, a linguagem, no sentido amplo de logos, é o que possibilita essa
forma de interacdo, mas sobretudo, é o que possibilita o préprio crescimento moral do
sujeito. A possibilidade de comunicacdo com o outro € relevante na medida em que ha o
que comunicar, portanto, sé se efetiva mediante o desenvolvimento das faculdades
racionais de cada ser humano. E, como veremos no proximo capitulo, Aristdteles
considerou que essas faculdades sdo potenciais, precisam ser aprendidas e treinadas para
prosperar. Podemos refletir sobre a razdo como forma de desenvolvimento pessoal que
se reflete, ou se exterioriza, nas relagbes sociais e estas como o meio do qual
apreendemos o conhecimento necessario para desenvolver a razdo. Evidentemente, ndo
se trata de simplificar esses processos e essas interacGes, pelo contrdrio, como ja
afirmamos na introducdo, nossa intencdo € pensar com base na nog¢do de complexidade,
mas de maneira que isso nos permita depreender a esséncia do ‘animal politico’. Nessa
perspectiva, os adultos sdo seres sujeitos a responsabilidade de se perceberem como
sujeitos cujas a¢des interferem na vida do outro. A inimputabilidade recai somente as
criangas e jovens que, por seu pouco tempo de vida ainda ndo possuiriam condigdes de
amadurecimento. Ao transportarmos essa concepgao para 0 universo das instituicoes

educativas, essas relagcdes se intensificam, pois a educagdo formal tem como proposta
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consciente, intencional e direcionada prover as criancas de parte essencial dessas
condigdes de amadurecimento.

Em Animales racionales y dependientes, o filosofo Alasdair Maclntyre procura
explicar que as virtudes é que tornam os humanos distinguiveis dos outros animais.
Entre seus argumentos, trata da linguagem como elemento que permitiria aos homens
possuir crencas, destacando teorias que afirmam que outros animais ndo tém crencas por
ndo possuirem linguagem. O autor apresenta exemplos para afirmar que as crencas ndo
dependem da linguagem, a ndo ser aquelas que dependem de classificacdo ou
determinacdo. N&o é por ndo descreverem e quantificarem suas crencas que outros

animais néo as possuam ou fagcam uso delas.

[...] quando um gato se encontra pela primeira vez com um
musaranho, normalmente é natural que o trate como se fosse um rato.
Isto é, tenta pega-lo e, se consegue, brinca com ele, mata, arranha e o
come. Em seguida, o gato fica muito doente, por isso ndo volta a
mexer com um musaranho nunca mais. Desde entdo aprende a
distinguir entre um musaranho e um rato. Suas a¢cdes mostram que o
gue o que ele acreditava sobre musaranhos é ja distinto do que
acreditava sobre os ratos. Como deve caracterizar-se a mudanga nas
crencas do gato? Desde logo, ndo é que 0 gato ndo acreditasse antes,
mas agora cré que precisa distinguir ratos de musaranhos como
comestiveis. Os argumentos de [Donald] Davidson e [Stephen] Stich
lembram que o que o gato distingue ndo é precisamente 0 que um ser
humano distinguiria ao empregar os termos ‘rato’ ¢ ‘musaranho’. Uma
primeira aproximagdo poderia ser dizer que o0 gato agora acredita que
ndo deve comer ou deve evitar os objetos vivos que tratamos como
musaranhos. Contudo, o importante ndo sdo as descrigbes tdo
complicadas, e que ainda poderiam complicar-se mais, mas a
possibilidade de reconhecer subitamente as distingdes e crengas do
gato a partir das nossas, e ademais observar como o gato afina suas
distingdes e corrige suas crencas através de sua propria experiéncia.?®
(MACINTYRE, 2016, p. 55, traducao nossa).

26 «_..] cuando un gatito se encuentra por primera vez con una musarafia, lo habitual es que la trate como

si fuese un raton. Esto es, intenta atraparla y, si lo logra, juega con ella, la mata, la despelleja parcialmente
y se la come. A continuacion, el gato se pone terriblemente enfermo, por lo que no vuelve a molestar a las
musarafias nunca mas. Desde ese momento aprende a distinguir entre una musarafia e un ratén. Lo que
sus acciones muestran que cree respecto a las musarafias es ya distinto de lo que muestran que cree sobre
los ratones. (Como debe caracterizarse el cambio en las creencias del gato? Desde luego, no se trata de
que el gato no creyese antes, pero cree ahora que hay que distinguir a los ratones de las musarafias como
comestibles. Los argumentos de Davidson y Stich recuerdan que lo que distingue el gato no es
precisamente lo mismo que distingue el ser humano al emplear los términos ‘raton’ y ‘musarafia’. Una
primera aproximacion podria ser decir algo asi como que el gato ahora cree que no-hay-que-comer o hay-
que-evitar los objetos-vivos-gque-tratamos-como-musarafias. Pero lo importante no son descripciones tan
complicadas, y que aun podrian complicarse mucho mas, sino la posibilidad de reconocer
improvisadamente (aunque sea improvisadamente) las distinciones y creencias del gato a partir de las
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O que o autor define como crenca é a propria imaginacdo, capacidade que
compartilhamos com animais de outras espécies. Afirma que a indeterminacdo das
crencas do felino ocorre em muitos sentidos, pois 0 gato ndo podera, por exemplo,
definir que o musaranho é prejudicial para todos os felinos, ou que apenas alguns
musaranhos devam ser evitados e outros ndo. Sdo muitas as classificagdes, ordenagdes e
inferéncias impossiveis para o gato. No entanto, nada pode confirmar que ele nédo
possua crencas e que elas ndo podem sofrer modificacbes de acordo com suas
experiéncias. Compreender esse aspecto, entre outros apontados por Maclintyre, é
relevante no sentido de percebermos que também temos muitas crencas indeterminadas
e que ndo sdo frutos de profundas reflexdes, mas sim resultantes de nossos sentidos, das
percepcOes que compartilhamos com outros animais na natureza. Acompanhando tanto
Aristételes, quanto Tomas de Aquino, Maclintyre pretende explicitar que nossa razao,
nossas acOes cotidianas, nossas interacbes com o0s objetos e pessoas, sdo originadas na
mesma base natural dos animais em geral. Com isso, em seu entendimento, ao deixarem
de se inserir em sua natureza animal, os homens negligenciam, ao mesmo tempo, dois
aspectos que o autor considera fundamentais para o desenvolvimento das virtudes e das
relagOes sociais: a vulnerabilidade e a dependéncia. Sdo duas condi¢bes que tornam a
vida em sociedade e as interaces com os demais da mesma espécie absolutamente
necessarias e, para o autor, a recusa de pensar sobre elas implica em praticamente anular
a importancia da dimenséo corpdrea na existéncia humana.

Maclntyre considera que nas teorias filosoficas se expressa um habito mental
gue ndo é proveniente somente das proprias investigacdes da filosofia moral, mas,
também de uma cultura mais ampla que é cenario para essas investigacfes. Esse habito
se constitui numa linguagem e numa forma de pensamento que conduz as formulagdes
tedricas e os pensamentos, tornando dificil encontrar um ponto de partida para a
reflexdo sobre as condi¢des de dependéncia e vulnerabilidade, inseridas na condigéo
animal do homem. Teorias que se ocupam da comparacdo e distingédo entre os homens e
os demais animais buscam, aparentemente, “[...] justificar a crenga de que a
racionalidade do homem enquanto ser pensante €, de algum modo, independente de sua

animalidade [...]. Em consequéncia, o ser humano pode esquecer que sua maneira de

nuestras, y ademas observar como el gato afina sus distinciones y corrige sus creencias a través de su
propia experiencia.” (MACINTYRE, 2016, p. 55).
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pensar € a que corresponde a uma espécie animal.”?’ (MACINTYRE, 2016, p. 19,
traducdo nossa). Segundo o autor, o filésofo que tratou mais seriamente dessa condicao
do homem como animal cujas caracteristicas biologicas possibilitam a razdo foi
Aristételes®®. Entretanto, muitos de seus intérpretes ndo observaram a relevancia da
dimensdo corporea na obra aristotélica, como se o filésofo, ao tratar da razdo, ndo o
fizesse considerando-a como propriedade animal, mas sim, como caracteristica que

separa 0 homem de sua animalidade.

A phronesis, a capacidade para o raciocinio pratico, € uma capacidade
que ele [Aristételes], e posteriormente santo Tomas, atribuiram tanto
ao ser humano como a alguns animais ndo humanos, em virtude de
sua capacidade para prever. Isto, evidentemente, obriga-nos a
perguntar de que maneira se relaciona a phronesis de certas classes de
animais ndo humanos com a razdo especifica e distintiva do ser
humano. Nédo obstante, alguns comentaristas passaram por alto este
problema, pois ndo formularam perguntas relevantes sobre a relagéo
entre a racionalidade e animalidade do homem. Subestimaram a
importancia que tem o fato de que o corpo humano seja um corpo
animal, e ndo foram capazes de reconhecer devidamente que, no que
se refere a esta vida, é certo que 0 homem ndo tem um corpo, mas que
é seu corpo. Outros comentaristas compreenderam isto; a leitura de
Aristoteles e do comentério de Ibn Rushd [Averréis], levou santo
Tomas a afirmar: “Posto que a alma ¢é parte do corpo do ser humano, a
alma ndo ¢ a totalidade do ser humano e minha alma nio sou Eu”.?
(MACINTYRE, 2016, p. 20-21, tradugdo nossa).

27 . . . . . ,
“[...] justificar la creencia de que la racionalidad del ser humano en cuanto ser pensante es, de algun

modo, independiente de su animalidad [...]. En consecuencia, el ser humano puede olvidarse de su propio
cuerpo y olvidar que su manera de pensar es la que corresponde a una especie animal.” (MACINTYRE,
2016, p. 19).

%8 Maclntyre aponta caracteristicas culturais que faziam parte do habito mental de Aristételes como a
forma de considerar a mulher como modelo de fraqueza, ou 0 modo de considerar a magnanimidade
masculina como autossuficiéncia. Para o autor, Aristételes foi, ao mesmo tempo, o precursor dos
pensadores que, em parte, desconsideram as vulnerabilidades humanas, por outro lado, junto com Tomas
de Aquino, é dos poucos que tratam apropriadamente da animalidade humana.

2 «“La phronesis, la capacidad para el razonamiento practico, es una capacidad que él, y posteriormente
santo Tomas, atribuyeron tanto al ser humano como a algunos animales no humanos, en virtud de su
capacidad para prever. Esto, claro esta, obliga a preguntarse de qué manera se relaciona la phronesis de
ciertas clases de animales no humanos con la racionalidad especifica y distintiva del ser humano. No
obstante, algunos comentaristas han pasado por alto este problema, por lo que no han formulado las
preguntas pertinentes acerca de la relacion que existe en el ser humano entre la animalidad y la
racionalidad. Han subestimado la trascendencia que tiene el hecho de que el cuerpo del ser humano sea un
cuerpo animal, que tiene la identidad y la cohesién de todo cuerpo animal, y no han sido capaces de
reconocer debidamente que, en lo que se refiere a esta vida, resulta cierto que el ser humano no
simplemente tiene un cuerpo sino que es su cuerpo. Otros comentaristas si han comprendido esto; la
lectura de Aristoteles y del comentario de Ibn Rushd, llevo a santo Tomas a sostener: ‘Puesto que el alma
es parte del cuerpo del ser humano, el alma no es la totalidad del ser humano y mi alma no es Yo’.”
(MACINTYRE, 2016, p. 20-21).
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Com isso, o autor considera que os fildsofos que se definem como aristotélicos
precisam refletir sobre essa questdo, mas principalmente, ele busca corrigir a si mesmo,
como afirma no inicio da obra. Em seus primeiros trabalhos®, Maclntyre procurava
tratar da virtude inspirado por Aristoteles e, declaradamente, colocou de lado o que ele
denominou de ‘biologia metafisica’ aristotélica. Certamente, muitos elementos da
biologia, conforme entendidos por Aristoteles, ndo podem ser assumidos
contemporaneamente, no entanto, o equivoco ao qual o autor se refere € ter imaginado
ser possivel tratar de ética e virtudes independentemente da biologia. Primeiro, porque
ele considera essencial que se reflita sobre como animais com nossas caracteristicas sdo
capazes de agir virtuosamente, de que maneira nossa constituicdo biol6gica nos
possibilita as virtudes e as torna necessarias. Em segundo lugar, Maclntyre destaca a
importancia de, ao compreender a vida moral de seres biologicamente constituidos
como nos, reconhecer o grau de vulnerabilidade e dependéncia do ser humano. Aponta
que outra correcdo que precisa fazer em seus trabalhos anteriores é sobre a relacdo entre
Aristételes e Tomas de Aquino, uma vez que passou a compreender a relevancia da
interpretacdo do mestre medieval, que em suas explicagdes sobre as virtudes “[...] ndo
s6 complementa Aristételes, como também o corrige muito mais do que havia me dado
conta.”® (MACINTYRE, 2016, p. 11, traducdo nossa). Macintyre se refere, em
principio, ao entendimento de magnanimidade, que em Aristételes tem um sentido de
independéncia do outro, de bastar-se a si mesmo, mas em Tomas de Aquino segue 0
principio da caridade®. Desse modo, o autor desenvolve uma reflexdo que, para nossos
objetivos, € importante especialmente em relacdo a trés aspectos: a consideracdo do
homem como um todo, biologico e social, o ‘animal politico’ de Aristoteles; a premissa
de que é a prépria constituicdo natural humana gque ndo so6 possibilita como incita o agir
moral; a ideia de que as virtudes é que tornam nossa existéncia distinta da dos demais

animais. Para Maclntyre, refletir sobre essas questdes, necessariamente, depende de

%0 Dos quais se destaca sua obra mais conhecida Depois da virtude (After Virtue).

31«1 no s6lo complementa la de Aristoteles, sino que también la corrige en mucha mayor medida de lo
que me habia dado cuenta.” (MACINTYRE, 2016, p. 11).

%2 “Essa ideia me ocorreu pela primeira vez ao ler uma oragdo de santo Tomés em que ele pede a Deus
que lhe conceda a possibilidade de compartilhar o que tem, felizmente, com agueles que necessitam, e a
possibilidade de pedir humildemente aquilo que necessita aqueles que o possuem.” (MACINTYRE, 2016,
p. 11, tradugdo nossa).

“Esta idea se me ocurri6 por primera vez al leer una oracion de santo Tomas en que pide a Dios que le
conceda la posibilidad de compartir lo que tiene, felizmente, con aquellos que lo necesitan, y la
posibilidad de pedir humildemente aquello que necesita a quienes lo poseen.” (MACINTYRE, 2016, p.
11).
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entender nossa vulnerabilidade diante do mundo e nossa dependéncia da vida em
comum para nos tornarmos o que ele denomina de agentes racionais independentes, o
que seria 0 equivalente a nocdo de autonomia e a consequente responsabilidade por
Nossos proprios pensamentos e agoes.

Dessa maneira, o inicio desse desenvolvimento moral ocorre na inféancia,
periodo ao qual, de acordo com Macintyre, poucos filésofos dedicam atencéo e é
justamente a fase na qual sdo estabelecidos os fundamentos mais profundos para nossas
futuras experiéncias e capacidades. “Chegar a ser um auténtico agente racional
independente é uma conquista, mas sempre é uma conguista para a qual outros terdo
contribuido de maneira essencial.”** (MACINTYRE, 2016, p. 100, traducdo nossa). O
autor faz uma aproximacao entre os cuidados trocados entre golfinhos e os cuidados

humanos com as criancas.

O cuidado com os demais desempenha um papel fundamental para
manter a vida em comum dos golfinhos; ndo obstante, € um papel que
eles mesmos ndo podem analisar, pois carecem da capacidade para
olhar retrospectivamente sua primeira infancia e prever o
envelhecimento e a morte, como pode fazer o ser humano. Tanto 0s
golfinhos como o ser humano tém uma identidade animal e um
passado animal. O ser humano pode rejeitar este fato ou pode oculta-
lo de si mesmo, imaginando-se como uma pessoa lockeana ou uma
mente cartesiana ou mesmo como uma alma platdnica, mas também,
diferente dos golfinhos, tem a possibilidade de entender sua identidade
animal através do tempo desde a concepcdo até a morte, e entender
com isso a necessidade de contar com o cuidado de outras pessoas em
diferentes etapas da vida passada e futura. Quer dizer, sabe que
recebeu atencdo e cuidado, e sabe que se espera que ele preste esses
cuidados de vez em quando; e sabe que havendo se ocupado de cuidar
dos outros, terd necessidade também de vez em quando que os demais
cuidem dele. Para que o ser humano ndo se limite a exercitar suas
capacidades animais iniciais e possa desenvolver também a
capacidade propria de agente racional independente, necessita dos
demais de varias maneiras: para manter relagdes que estimulem a
capacidade para avaliar, modificar ou rechagar seus proprios juizos
praticos, a capacidade para perguntar se 0 que considera que sao boas
razbes para atuar sdo realmente boas razdes; necessita deles para
desenvolver a capacidade de imaginar, com realismo, futuros
alternativos possiveis, de modo que possa eleger racionalmente entre
eles; para adquirir a capacidade de distanciar-se de seus desejos, para
poder indagar racionalmente o0 que € necessario para buscar seu
préprio bem aqui e agora e orientar seus desejos e, no caso de ser

% «Llegar a ser un auténtico razonador préactico independiente es un logro, pero siempre es un logro para
el que los demas también han contribuido de manera esencial.” (MACINTYRE, 2016, p. 100).
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necessario, reeducé-los para alcancar o bem.* (MACINTYRE, 2016,
p. 100-101, traducdo nossa).

Maclntyre observa que os golfinhos também sdo animais dependentes do
cuidado de outros da mesma espécie, no entanto, ndo sdo capazes de analisar esse
cuidado retrospectivamente e prever que no futuro precisardo cuidar também. N&o
reconhecem ou pensam sobre essas relacoes de dependéncia, pois estdo ‘programados’
para cuidar. O autor destaca a necessidade da interacdo e do cuidado com o outro para a
existéncia humana. Salienta que as relagdes de reciprocidade ocorrem entre os golfinhos
e entre 0s humanos, porém, estes tém a prerrogativa de analisar, rejeitar, aceitar ou
retribuir os cuidados que recebem. Para o autor, a possibilidade do homem se tornar um
agente racional independente esta vinculada justamente a dependéncia e reciprocidade
estabelecidas nas interagdes sociais e, sobretudo, ao reconhecimento dessa dependéncia
por parte de cada individuo.

E possivel que tudo isso pareca demasiado evidente para que mereca
ser destacado, mas ajuda ter em mente temas que sdo sumamente
necessarios para entender cabalmente a dificuldade que enfrentam os
pais e outras pessoas cujo propdésito é fazer que as criangas, ainda
dependentes, sejam capazes de se transformar em agentes racionais
independentes; agentes racionais que nao s6 tenham a capacidade de
chegar a suas proprias conclusdes, mas que também sejam
responsaveis por elas diante das outras pessoas. Os recursos com 0s
quais os pais contam para esta tarefa derivam-se, em grande medida,
da dependéncia inicial da crianga; esta havera aprendido, através de

3 “E] cuidado de los demas desempefia un papel fundamental para mantener la vida en comun de los
delfines; no obstante, es un papel que ellos mismos no pueden analizar, pues carecen de la capacidad para
mirar retrospectivamente su primera infancia o prever el envejecimiento y la muerte, como puede hacerlo
el ser humano. Tanto los delfines como el ser humano tienen una identidad animal y un pasado animal.
El ser humano puede desestimar este hecho o puede ocultarselo a si mismo, imaginandose como una
persona lockeana o una mente cartesiana o incluso como un alma platénica; pero también, a diferencia de
los delfines, tiene la posibilidad de entender su identidad animal a través del tiempo desde la concepcion
hasta la muerte, y entender con ello su necesidad de contar con el cuidado de otras personas en diferentes
etapas de la vida pasada y futura. Es decir, sabe que ha recibido atencion y cuidado, y sabe que se espera
que a su vez preste esos cuidados de vez en cuando; y sabe que habiéndose ocupado de cuidar a otros,
tendra necesidad también de vez en cuando de que los demas le cuiden. Para que el ser humano no se
limite a ejercitar sus capacidades animales iniciales y pueda desarrollar también la capacidad propia del
razonador préctico independiente, necesita a los demés de varias maneras: los necesita para mantener
relaciones que estimulen la capacidad para evaluar, modificar o rechazar sus propios juicios practicos, la
capacidad para preguntar si lo que considera que son buenas razones para actuar son realmente buenas
razones; los necesita para desarrollar la capacidad de imaginar con realismo futuros alternativos posibles,
de modo que pueda elegir racionalmente entre ello; los necesita para adquirir la capacidad de distanciarse
de sus deseos, para poder indagar racionalmente lo que es necesario para buscar su proprio bien aqui y
ahora y orientar sus deseos y, en caso de ser necesario, reeducarlos para alcanzar el bien.”
(MACINTYRE, 2016, p. 100-101).
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suas experiéncias afetivas e emocionais, que para satisfazer seus
desejos deve agradar sua mde e a outros adultos, e se comporta de
modo que possa agradar esses adultos. N&o obstante, para que a
crianca realmente chegue a ser um agente racional independente, o0s
adultos devem ensind-la que poderd agrada-los, ndo atuando para
agrada-los, mas atuando para fazer aquilo que é melhor e bom para
ela, inclusive quando ndo € do agrado de alguns adultos. A todos 0s
adultos é muito dificil ensinar isto e para alguns é impossivel. De
modo que as primeiras aprendizagens da crianca sdo, por regra geral,
aprendizagens imperfeitas em méos de mestres imperfeitos, onde a
crianca enfrenta exigéncias contraditorias e reage, se esses mestres
alcancam seus objetivos, lutando contra essa imposicdo. E importante
destacar que a imperfeicdo do mestre ndo se deve somente a
dificuldade da tarefa, mas também, ao fato de que o mestre era
igualmente, em seu momento, um aprendiz que teve de aprender de
modo imperfeito.® (MACINTYRE, 2016, p. 102, traducéo nossa)

E no interior dessas relagbes que a crianca comeca a aprender a lidar com
conflitos e, segundo o autor, precisa aprender a lidar de forma néo destrutiva, nem para
si mesma, nem para os demais. Trata-se de uma habilidade que precisa ser treinada
desde cedo, mas que sempre ocorrera, também, de maneira irregular e, na maioria das
vezes, ndo intencional — principalmente no que se refere a educacdo domestica. Mas,
por outro lado, séo essas imperfei¢cbes que contribuem para manter os vinculos afetivos
e antagonismos da infancia presentes por toda vida®. Segundo o autor, é necessério que
seja assim, para que haja a possibilidade do reconhecimento da dependéncia — que, ao

final, € a chave para a propria independéncia.

% «Es posible que todo esto parezca demasiado evidente para que merezca la pena destacarlo, pero ayuda
tener en mente temas que son sumamente necesarios para entender cabalmente la dificultad que enfrentan
los padres y otras personas cuyo proposito es hacer que los nifios, alin dependientes, sean capaces de
transformarse en razonadores independientes; razonadores practicos que no sélo tengan la capacidad de
llegar a sus propias conclusiones, sino que también sean responsables de ellas ante otras personas. Los
recursos con los que cuentan para esta tarea se derivan en gran medida de la dependencia inicial del nifio;
éste habra aprendido, a través de sus experiencias afectivas y emocionales, que para satisfacer sus deseos
debe complacer a su madre y a otros adultos, y se comporta de modo que pueda complacer a esos adultos.
No obstante, para que el nifio realmente llegue a ser un razonador practico independiente, los adultos
deben ensefiarle que podrd complacerles, no actuando para complacerles, sino actuando para hacer
aquello que es mejor y es bueno para él, incluso si no es del agrado de algunos adultos. A todos los
adultos les resulta dificil ensefiar esto y para algunos es imposible. De modo que el aprendizaje mas
temprano del nifio es, por regla general, un aprendizaje imperfecto en manos de maestros imperfectos,
donde el nifio se enfrenta a exigencias contradictorias y reacciona, si esos maestros logran sus objetivos,
luchando contra esa imposicion. Es importante destacar que la imperfeccion del maestro no se debe sélo a
la dificultad de la tarea, sino también al hecho de que el maestro fue asimismo, en su momento, un
aprendiz imperfecto.” (MACINTYRE, 2016, p. 102).

% Como veremos adiante, o processo de fixacdo das memorias ocorre por meio de atividades constantes,
da acdo frequentemente repetida, mas também, pelas circunstancias, imagens e fatos impactantes, nao
corrigueiros.
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O progresso que experimenta a criangca em direcdo a uma condi¢do na
qual seja capaz de se distanciar de seus desejos e avalid-los &,
portanto, num sentido fundamental, uma iniciagdo para esses habitos
que sdo as virtudes. Serd necesséario que os professores da crianca,
para poder educa-la, tenham eles mesmos essas virtudes. Mas, seria
um erro se a partir disso se inferisse que é necessario dar a crianca
uma educacdo moral, separada de sua educacdo geral. Assim como se
exercitam as virtudes em todo o espectro das atividades humanas,
também se aprendem nesse mesmo conjunto de atividades, nos
contextos praticos, aprende-se com 0s demais 0s papéis e funcdes
como membros de uma familia e uma casa, primeiro, depois nos
deveres da escola, e posteriormente como fazendeiros, carpinteiros,
professores, tripulantes de um pesqueiro ou membros de quarteto de
cordas. Educar nas virtudes e nas habilidades correspondentes
significa ensinar a desempenhar bem esses papéis e funcdes.®’
(MACINTYRE, 2016, p. 107, tradugdo nossa).

Essas consideracdes, essencialmente fundamentadas em Aristételes e Tomas de
Aquino, podem ser interpretadas, a nosso ver, de duas formas: a primeira é a
necessidade de que o professor conhe¢a bem o que ensina, seja uma virtude ou uma
habilidade, ou ambos, como normalmente ocorre; a segunda é implicita e vinculada a
totalidade da discussdo de Maclntyre, que € a responsabilidade dos adultos em relacédo
as criancas e jovens. Sua atencdo é voltada a outras situacdes de vulnerabilidade, como
a velhice, as doencas e deficiéncias, mas a infancia € o momento no qual,
invariavelmente, todos os seres humanos dependem de outra pessoa e do qual se carrega
os elementos que constituem a base essencial do que somos. Por isso, afirma Maclntyre
(2016, p. 107), professores, pais, ou quem tome parte na educacdo de criancas, precisam
possuir 0s habitos que buscam desenvolver na crianga ou jovem, e, a0 mesmo tempo,
necessitam também de outras virtudes que compdem a funcdo de ensinar. Segundo o
autor, para ‘florescer’, o homem precisa aprender desde cedo “[...] as virtudes que
permitem ao ser humano operar como um agente racional, independente e responsavel,

bem como outras virtudes que permitem conhecer a natureza e o grau de dependéncia

37 “El progreso que experimenta el nifio hacia una condicién en la que es capaz de distanciarse de sus
deseos y evaluarlos es, por lo tanto, en un sentido fundamental, una iniciacién para esos habitos que son
las virtudes. Serd necesario que los profesores del nifio, para poder educarlo, tengan ellos mismos esas
virtudes. Pero seria un error si a partir de ello se infiriese que es necesario dar al nifio una educacion
moral, separada de su educacion general. Asi como se ejercitan las virtudes en todo el espectro de las
actividades humanas, también se aprenden en ese mismo conjunto de actividades, en los contextos
practicos en los que se aprende de los demés a desempefiar los roles y funciones como miembros de una
familia y un hogar, primero, después en los deberes de la escuela, y posteriormente como granjeros,
carpinteros, profesores, tripulantes de un pesquero o miembros de un cuarteto de cuerda. Educar en las
virtudes y en las habilidades correspondientes es solo ensefar a desempefiar bien esos roles y funciones.”
(MACINTYRE, 2016, p. 107).
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em que se estd em relacio aos demais.”®® (MACINTYRE, 2016, p. 184). Como
sabemos, esse ‘sistema’ de aprendizagem com o outro, desde a infancia, daquilo que
precisamos para existir, ndo ocorre de modo harménico e ha muitos fatores que
interferem no desenvolvimento. E importante compreender que a educacgio de cada ser
humano depende da interagdo com o0 outro e, na maior parte do tempo, depende em
maior medida dos habitos que os adultos ja cultivam na sociedade. E apropriado
relembrar do provérbio citado por Marc Bloch (2001), de que os homens se parecem
mais com sua época do gue com seus pais.

Todo o organismo humano estd preparado para desenvolver as virtudes
necessarias para a vida social, mas a dependéncia dessa forma de existéncia € tdo
intensa que, para assegurar a coesao e interacao, dependemos, desde que nascemos e por
um longo periodo da vida, de aprender com 0s outros 0 necessario para viver.
Empenhamos todos os sentidos nessa aprendizagem e, principalmente no caso da
crianca, mesmo que ndo a estejamos direta e intencionalmente ensinando, ela estara
apreendendo. “Uma grande parte do conhecimento do mundo natural e social que tem
um individuo se apoia no que outros o deixaram saber [...], para complementar sua
exigua experiéncia pessoal.”®® (MACINTYRE, 2016, p. 112-113, traducdo nossa).
Mesmo o conhecimento que os homens tém sobre si mesmo depende dessa relacéo e
interacdo. Por isso, 0 autor considera que, mais do que o desenvolvimento da razdo, o
homem precisa aprender as virtudes que Ihe permitem o crescimento pessoal, moral e 0
compartilhamento desse crescimento com os demais, sob uma nocéo coesa e ampla de
bem comum.

Ao salientar a animalidade do homem como ponto principal a partir do qual se
deve compreender as virtudes, Macintyre torna relevante a consideracdo tanto das
caracteristicas objetivas, quanto subjetivas do homem, entrelacando-as em uma
interpretacdo do ‘animal politico’ aristotélico. Trata-Se de uma nog¢do em que a politica,
compreendida como logos, como mencionamos no inicio deste capitulo, abrange toda a

dimensao deste conceito, no qual estdo reunidas a razdo, a linguagem e a ética, ou seja,

% «[...] las virtudes que permiten al ser humano operar como razonador practico independiente y
responsable, como esas otras virtudes que permiten reconocer la naturaleza y el grado de dependencia en
que se esta respecto a los demas.” (MACINTYRE, 2016, p. 107).

%9 “Una gran parte del conocimiento del mundo natural y social que tiene un individuo se apoya en lo que

otros le han hecho saber [...] para complementar su exigua experiencia personal.” (MACINTYRE, 2016,
p. 112-113).
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a base que o individuo necessita para a vida social. Mas, como aponta Francis Wolff
(2012), aproximando-se de Maclntyre, o animal politico ndo pode ser confundido com o

animal social.

Pois a vida politica é mais que isso: é uma comunidade
especificamente humana que tem por finalidade ndo s6 a
sobrevivéncia coletiva (ndo morrer de fome nem perecer aniquilado
pelas outras espécies), mas o “bem viver”, isto é a felicidade — pois o
homem sé pode realizar a sua esséncia pela e na coexisténcia com
seus semelhantes. E por isso que o homem é considerado politico “por
natureza” € oposto, neste ponto, aos outros seres vivos, quer os
animais que vivem isolados ou em grupo, jamais em comunidades
politicas, quer os deuses, que, evidentemente, tampouco formam uma
comunidade onde se discute sobre a justica e o bem comum.
(WOLFF, 2012, p. 30-31).

Também para Wolff, Aristoteles ndo estava lancando a razdo como algo que
distingue o homem na natureza, mas sim o potencial que a razdo especificamente
humana permite realizar: o logos*. Para Aristoteles, a maxima felicidade humana s6
poderia consistir em desenvolver o seu maximo potencial, 0 que a natureza conferiu
como privilégio exclusivo de aprender: viver uma vida de agdo acompanhada de raz&o.
E a acdo acompanhada da razdo € a prudéncia, a phronésis, adquirida por meio do
habito como as demais virtudes. Com isso, a existéncia como animal politico requer
virtudes e depende das faculdades que permite ao homem desenvolvé-las. E preciso
ressaltar que ao buscar esse entendimento sobre a esséncia do ser humano em
comparagdo aos demais seres existentes na natureza, formula-se também uma nocéo
ideal do que o homem poderia ser por possuir, naturalmente, caracteristicas que Ihe
permitem e motivam atuar no mundo de uma forma ou de outra. Essa idealizacdo pode
propiciar, por um lado, condic¢des de aprimoramento e, até mesmo, as motivacdes para
educar, por outro, pode produzir distor¢des arbitrarias e/ou totalitarias por parte de
guem se julga capaz de representar e cumprir tais ideais. Nesse quadro assimétrico e
paradoxal, no qual procuramos compreender nossa existéncia, desenvolvemos as
ciéncias e a partir delas tentamos alcangar algum grau de exatiddao e padronizacéo,
sendo que alguns temas se apresentam sempre amplos e inexatos. Ao que parece,
quando nos afastamos das explicagdes essencialistas, ou, principalmente, quando

buscamos explicar o homem dividindo-o, ou a partir de seu corpo animal bioldgico, ou

0 Essa é uma ideia muito importante, sobretudo para compreendermos como o conceito de logos sera
apropriado pelo cristianismo, assumindo a forma do préprio Deus — verdade, verbo e bem absolutos.
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por meio de suas relagcdes socioculturais, como se ambos fossem homens distintos ou
dissociaveis, inviabilizamos a tarefa de nos compreender.

Conforme Wolff (2012), as respostas para a questdo antropoldgica ‘o que € o
homem?’ determinam todo um conjunto de efeitos que interferem nos aspectos teoricos
e praticos da vida humana. Nesse ponto, concordamos com esse autor, especialmente,
porque ele parte do principio de que ndo ha como se determinar a resposta a essa
pergunta de maneira a considerar que a ‘verdade’* foi estabelecida. Mas, considera
relevante compreender aquelas que ele julga serem as quatro principais definicdes de
homem que, entre inimeras definicdes coexistentes, destacam-se como “[...] arquétipos
constantes e universais [...]” (WOLFF, 2012, p. 17), s@o elas: o homem antigo, ou
‘animal racional’, atribuido a Aristdteles; o homem classico, ou ‘substincia pensante
estreitamente unida a um corpo’, de Descartes; o homem estrutural, ou °‘sujeito
sujeitado’, das ciéncias humanas; e o homem neuronal, ou ‘animal como os outros’, das
ciéncias cognitivas. Na obra Nossa humanidade, o autor traca essas defini¢des
percorrendo a historia, considerando 0s conhecimentos, teorias e conceitos,
inextricavelmente, historicos e cientificos — ou seja, sujeitos a revisoes,
complementacGes e mudancas. Sua legitimidade ndo pode ser confundida com a
‘verdade’, mas implica diretamente em consequéncias praticas que precisam ser
racionalmente reconhecidas como vinculadas a uma ou outra forma de conceber o
homem. Para Wolff, todos os homens podem ser definidos, em certa medida, pelos
quatro arquétipos apresentados. No entanto, o fato de as duas primeiras figuras terem
origem na metafisica, muitas vezes, € visto como algo que deslegitima a validade da
teoria proposta. O autor destaca que € necessario lembrar que tanto Aristoteles,
responsavel pela teoria do ‘animal racional’, quanto Descartes, que definiu o homem
como ‘unido de alma e corpo’, ndo eram somente filosofos. Aristoteles fundou a Ciéncia
Natural, era bidlogo, e Descartes dedicou-se a desenvolver a Fisica Matematica. Ambos
possuiam, segundo Wolff, um projeto epistemoldgico ao qual a definicdo de homem era
primordial. Por outro lado, as teorias de homem estrutural e neuronal parecem fazer o
caminho inverso, a explicacdo filosofica é submetida ao projeto cientifico, pois as

ciéncias julgam-se (ou querem ser) independentes das concepgdes metafisicas. Na

* Ao contrario do uso dos termos ‘verdade’ e ‘certezas’ encontrados principalmente nos estudos dos
textos medievais, Wolff considera que as ciéncias buscam a certeza e ndo a verdade. No entanto, sua
compreensdo de certeza € justamente o entendimento medieval da verdade como empreendimento
racional que visa explicar a natureza, a ciéncia propriamente dita.
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figura estrutural o homem é dividido entre as ciéncias humanas e se torna, segundo o
autor, um homem disperso, sem esséncia, sem natureza e, por vezes, sem pensamento,
pois é necessario que haja o abandono do que a filosofia entendia como unidade
essencial, para que cada ciéncia possa se especializar em um ‘pedago’ do homem. Este
é, agora, submetido ao método cientifico destinado as ciéncias naturais, frequentemente
dependente da decomposicdo do objeto a ser analisado. Impde-se a escolha da “[...]
Ciéncia do homem sem o homem, ou a Ciéncia do homem sem a Ciéncia.” (WOLFF,
2012, p. 75). Para Wolff, as ciéncias humanas sdo construidas com base no postulado da
objetividade, que tenta preservar ao mesmo tempo a humanidade do objeto e a
objetividade do metodo. Conhecer o homem tem menos relacdo com buscar
compreender a consciéncia e a razéo, do que em analisar, cientificamente, os produtos e
producdes humanas, ou seja, 0s resultados e consequéncias quantificaveis e palpaveis da
consciéncia. Estuda-se o aprendizado, os ritos, a linguagem, a luta de classes, o
capitalismo, a midia, a tecnologia etc. Mas a consequéncia mais séria desse paradigma,
segundo o autor, € transportar a condicdo metodoldgica para a definicdo de homem e

postular que o que a ciéncia ndo explica com evidéncias concretas, ndo existe.

Dizer que 0 homem ndo sabe 0 que é ou o que faz ja ndo significa que
ele cometa erros — erros que o fildsofo empirista ou o moralista
classico poderiam retificar, corrigir, denunciar, gragas a sua propria
lucidez e para maior proveito dos mesmos homens. No paradigma
estruturalista, h4 mais: 0 homem néo esta s6 na ignorancia de seu ser
ou no erro de seu ser, ele esta na ilusdo — e essa ilusdo ndo é um
defeito a corrigir ou um vicio a combater, mas a condi¢do necessaria
do bom funcionamento do que é propriamente humano. Nao sé o
homem néo tem espontaneamente acesso a si mesmo, mas aquilo a
que ele tem acesso espontaneamente € necessariamente enganoso.
(WOLFF, 2012, p. 83-84).

O homem, portanto, ‘enganado’, torna-se quase uma vitima de tudo aquilo que
produziu por meio de sua consciéncia, ‘cientificamente’ impedido de corrigir-se ou
pensar sobre si mesmo, pois ele ndo é mais o sujeito da ciéncia, mas sim, seu objeto.
Essa situagdo, levada ao extremo por Wolff, delineia a nossa propria formagé&o.
Utilizamos uma linguagem muito préxima do paradigma estruturalista, fomos educados
nas instituicbes de ensino com base nessa compartimentacdo e nesses valores de um

homem sem esséncia®, ‘vitima do sistema’ do qual, paradoxalmente, é agente e sujeito.

*2 Segundo Morin (2016, p. 26), um homem suprafisico e suprabiolégico.
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Em nome da ciéncia, a definicdo de homem ja ndo depende das proprias faculdades

desse mesmo homem.

As ideias ndo conduzem o mundo. Muitas vezes, porém, elas o fazem
girar num ou noutro sentido. Pois elas o justificam, se fazem aceitar e,
por conseguinte, compartilhar, por meio de outras ideias, entre as
quais a ideia de homem é uma das mais poderosas. No principio de
todas as ideologias, crengcas ou praticas humanas, na origem dos
costumes, na raiz da paz, das guerras, das conquistas e de todas as
grandes mutagOes histdricas, ha, sem divida, implicita ou explicita,
uma definicdo particular da nossa humanidade. E o que d& uma
aparéncia de legitimidade a algumas dessas definicdes é que
pretendem fundar-se, direta ou indiretamente, “na” Ciéncia, isto é, na
forma de conhecimento que, por seu lado, é a mais legitima. A nossa
época tende até demais a confundir a questdo da legitimidade dos
conhecimentos cientificos com a conformidade de seus usos ou de
suas deturpacOes ideologicas. A ideia de humanidade, que ja traz
consigo uma consideravel carga passional e estd, a nosso ver, na
encruzilhada de conceitos tedricos e nogdes praticas, €, portanto, mais
do que nunca o lugar de todas as confusdes e o objeto de sérias
disputas de legitimidade. (WOLFF, 2012, p. 16-17).

Ao menos dois aspectos merecem ser destacados: o entendimento de homem
conduz nosso modo de acessar o conhecimento em geral e, portanto, nosso vinculo e
comportamento com/na sociedade; o conhecimento cientifico ndo se desenvolve
independentemente da ‘carga passional’ empregada nessa compreensdao de homem.
Com isso, conforme afirmamos anteriormente, os habitos do préprio investigador nédo
sdo extirpados para a realizacdo de um estudo. Por este motivo é importante tentarmos
identificar em quais paradigmas nossa propria formacdo foi realizada, pois nossas
contradigdes, duvidas e dificuldades estardo vinculadas a essa formacdo. Para Wolff,
portanto, o conhecimento ndo esta separado das emocgdes dos sujeitos que o
desenvolvem ou o acessam. Essa percepcdo aproxima-se também do entendimento de
Maclntyre que afirma que uma investigagao racional “[...] sobre as crencas, relacoes e
compromissos praticos nao €, por isso, algo que um individuo empreenda, tentando
separar-se do conjunto inteiro de crencgas, relacbes e compromissos que possui para
observéa-los de um ponto de vista externo.””® (MACINTYRE, 2016, p. 185, tradugéo

nossa). Ambos, Maclintyre e Wolff, salientam a funcdo da filosofia como meio de

43 . . . L, L. e .
“[...] sobre las creencias, relaciones y compromisos practicos no es, por ello, algo que un individuo

emprenda, intentando separarse del conjunto entero de creencias, relaciones y compromisos que tiene
para observarlos desde un punto de vista externo.” (MACINTYRE, 2016, p. 185).
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manter a argumentagdo ativa € em movimento, para que as ideias sejam ‘arejadas’ e
haja espaco para dividas, contestacdes e objecdes™.

Portanto, ndo procedemos a uma investigacdo racional sobre as questfes
relativas ao homem, deixando de lado nossa humanidade. Para compreender o
comportamento do ser humano em geral, precisamos nos reconhecer como parte da
espécie, assumir 0 espaco que ocupamos e do qual se originam nossas reflexdes, até
mesmo para conseguir distinguir quais aspectos conduzem nossas anélises. Quando nédo
nos inserimos nessas andlises, deixamos de nos identificar com o conhecimento que
produzimos e terminamos por estabelecer um abismo entre a teoria e a préatica, ou, em

outro sentido, elaboramos um conhecimento distante das condigdes objetivas de vida.

Diria entdo: o homem, o homem em si, ndo existe fora das relagdes
sociais ou das condicBes historicas. As classes sociais, por exemplo,
ndo sdo diferencas acidentais entre seres que compartilham a mesma
esséncia, sdo diferencas essenciais inscritas na hierarquia historica,
entre uma classe (a burguesia ou os “camponeses proprietarios”, os
kulaks) condenada pela Histéria e uma outra (o proletariado, os
“camponeses pobres”) que promete ser o futuro da humanidade. Mais
uma vez, é porgue nenhum conceito de homem é dado a priori que a
humanidade deve ser edificada. A vitoria do proletariado, gracas a
ditadura, esta inscrita na Histéria com uma necessidade comparavel
aquela com a qual a vitéria das “ragas” superiores ¢ determinada pela
evolucdo natural. Lembremo-nos da Russia stalinista, da China
maoista ou do Camboja de Pol Pot: exprimia-se ali uma vontade
prometeica de construir uma ordem nova, conforme a marcha
inelutavel, ndo da natureza, mas da Historia, e de produzir, uma vez
partida em duas a Histéria humana, uma humanidade nova. [...] Nao é
a evolucdo natural que permite determinar a esséncia do homem novo,
é a evolugdo historia; ela ndo é determinada pela identidade natural
(do sangue ou da raca), mas pela identidade social (da classe); e ndo é
preciso ir buscar essa humanidade purificada de toda influéncia
patégena num passado mitico (o da “raga” ariana de antes da mistura),
mas num porvir igualmente mitico (o dos amanhas radiosos, depois do
sacrificio de algumas geracoes). (WOLFF, 2012, p. 265).

Wolff explicita essa situagdo, na qual a nogdo essencial de homem tornou-se
irrelevante, como a origem das ideologias totalitarias que, de certo modo, eliminam a
figura do homem animal politico, ou do homem como agente racional responsavel, para
vislumbrar uma possivel condigdo coletiva construida a qualquer custo e, quase
independente dos préprios individuos e de sua subjetividade. A no¢do de homem néo

estd vinculada aos préprios homens, como uma esséncia que, apesar de ser dificil de

* Lembramos aqui de Edgar Morin (2004) que, em seu Dialogo sobre a natureza humana, afirma que o
melhor meio de matar uma ideia é venera-la e torna-la um esteredtipo indiscutivel.
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explicitar, une a todos em uma mesma espécie. Estabelece-se, assim, a evolucéo natural
ou a histérica como predeterminacfes inevitaveis e, portanto, a serem colocadas em
curso por aqueles que sdo considerados, ou se autodenominam, seus arautos. O que
Wolff considera importante considerar é que todas essas distor¢des sdo provenientes dos
riscos que cada arquétipo do homem traz consigo. Cada um desses quatro conjuntos
conceituais sobre o ser humano é significativo moral e cientificamente, mas por outro
lado, justifica, de algum modo, condutas sociais ndo desejaveis, seja pelas distorcoes, ou
pelo radicalismo com que sdo tomadas como verdades absolutas, ou certezas
irrefutaveis. Portanto, podem justificar a escraviddo, a reducdo das espécies a matéria
bruta, a dominagdo dos sujeitos em nome de uma verdade suprema ou ainda o
naturalismo igualitario que coloca em condicGes de igualdade absoluta homens, animais
e maquinas (WOLFF, 2012, p. 295). Todavia, Wolff salienta que nenhuma delas pode
ser tomada como moralmente boa ou ma em si mesma, ou ser categorizada como

verdadeira ou falsa.

Nos quatro casos, 0 que deu real poder nocivo a esses conceitos foi a
forga que pretendiam tirar de sua face cientifica. Nessa outra face,
porém, tais figuras tampouco séo verdadeiras ou falsas. O caso € que
elas sdo igualmente frutuosas ao permitirem o estabelecimento de
programas cientificos, ou pelo menos por terem garantido
filosoficamente o valor deles: 0 homem de Aristoteles (“vivente que
dispGe do logos™) é o objeto sobre o qual se edificaram as Ciéncias
Naturais da Antiguidade (em especial a Zoologia e a Cosmologia); o
homem de Descartes, substancia pensante (estreitamente unida a um
corpo) é o sujeito por exceléncia da Fisica Matematica; o homem
estrutural (sujeito sujeitado) é o homem ideal para disciplinas que se
pretendem ao mesmo tempo ciéncias e humanas; e € no homem
neuronal (animal como os outros) que se fundamentam os atuais
programas naturalistas de conhecimento do homem. (WOLFF, 2012,
p. 295-296).

Temos, portanto, um conjunto que se complementa, depende do modo de
assimilacdo de quem o acessa. I1sso néo significa que ndo possamos atribuir um sentido
mais aprofundado a uma ou outra figura do homem representadas pelos arquétipos de
Wolff, mas o autor deixa claro que duas caracteristicas se depreendem dessas quatro
figuras do homem: a capacidade para o0 conhecimento cientifico e para a moral. Seriam
esses dois elementos que constituiriam nossa humanidade, a esséncia que todos
possuimos por sermos homens. Em nosso entendimento, essa conclusdo do autor
salienta, especialmente, o animal politico aristotélico. Isso porque no conceito de

“vivente que dispoe do 10gos”, como o proprio Wolff afirma, o termo logos abrange
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razdo, linguagem e ética, ou seja, 0 conhecimento que é voltado a vida em comum, do
qual resulta o conhecimento cientifico e a partir do qual desenvolvemos nosso carater
moral. Na passagem acima, o autor comenta que o ‘poder nocivo’ dos quatro arquétipos
de homem foi fortalecido com base na face cientifica de cada um deles, ou seja, ndo
dependia necessariamente da vontade daqueles que desenvolveram as defini¢bes, mas
sobretudo, da forma como foram interpretadas e disseminadas. Acatar ou ndo essas
definicBes sem recorrer as origens de cada uma, também se constitui em uma escolha.
Por isso, a definicdo de Wolff sobre a acdo moral, diferenciando-a da acdo
simplesmente, é outra importante forma de aproximar e distinguir o homem na natureza
que guarda a esséncia do homem aristotélico. “Definamos a agdo como um evento
imputével a um agente, no sentido de ser a causa dele.” (WOLFF, 2012, p. 314). Assim,
um gato quando cai do telhado ndo age, mas quando arranha sim, portanto, a acao
depende da intencdo movida pelo desejo do agente e pode ser realizada por varios
animais. Mas, a acdo moral ndo depende sé da existéncia de um agente, mas também de
um sujeito que pode agir livremente. “Para que um ser seja moral, ndo basta ser capaz
de agir, portanto de desejar agir, mas ser capaz de querer agir, portanto de desejar
desejar ou ndo agir.” (WOLFF, 2012, p. 315). Wolff cita o exemplo do alcoolatra que
deseja beber, mas ndo tem vontade de desejar beber, ou seja, ndo bebe livremente, pois
nédo tem controle sobre seus desejos — ndo possui autocontrole.

Ser sujeito é ser capaz de ter um desejo de segunda ordem, ou a vontade que se
sobrepde aos desejos, ou ainda a faculdade de pensar sobre os proprios pensamentos. E
pensar-se em terceira pessoa, averiguar-se, verificar se ha identificacdo entre as voli¢cGes
e os pensamentos € desejos que surgem ‘automaticamente’. Uma terceira dimensdo do
homem moral esta além do agente e do sujeito: a pessoa capaz de agir segundo valores.
Segundo o autor, ndo s&o somente desejos e voli¢cbes que a movem, mas o profundo

conhecimento de determinados valores comunicados e compartilhados pelos homens®.

** Em A abolicdo do homem, C. S. Lewis (1898-1963) realiza uma critica aos valores explicitados em um
livro didatico de lingua inglesa. Afirma que os autores visam ‘desmascarar’ certos valores tradicionais,
como se isso pudesse formar um aluno critico em relagcdo ao que esta estabelecido. Disseminam seus
proprios valores como algo ‘auténtico’, em detrimento dos valores acumulados por toda a humanidade.
Lewis defende que os valores universais ndo estdo imunes as criticas e contradi¢cdes, mas, somente apds
serem assimilados podem ser questionados. Retira-los da vida das criancas, significaria priva-las das
premissas nas quais se constituiu a civilizagdo. “A capacidade da mente humana para inventar novos
valores ndo é maior do que a de imaginar uma nova cor primaria, ou, na verdade, a de criar um novo sol e
um novo céu no qual ele se mova” (LEWIS, 2012, p. 43). Se o homem ndo se vé como parte integrante
desses valores que foram constituidos no decorrer do processo civilizatdrio, se ndo percebe que sua
prépria constituicdo no interior de uma sociedade depende, em grande medida, dos valores universais, é
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E importante salientar que o fato de serem comunicéveis e compartilhaveis ndo os torna
menos discutiveis. Wolff cita o argumento de Aristételes, segundo o qual a ciéncia que
trata da conduta humana é sempre inexata, pois ha muitas formas de agir, situacdes
diversas, acidentes e, sobretudo, ndo ha uma alma humana que seja igual a outra. Isso
ndo significa relativizar conceitos de ordem moral, pelo contrério, tanto em Wolff,
quanto em Maclintyre, ambos fundamentados em Aristételes, encontramos a busca em
demonstrar que definir o homem é algo complexo, porém, necessério para a formacéo
moral. E mais, observamos que a educacdo dos individuos é determinante para a
existéncia e manutencao da sociedade, pois 0 logos € inato somente em poténcia, jamais
em ato.

E na relagdo com o outro, que exerce o logos, que o homem pode aprender a
desenvolver sua razdo, linguagem e ética. Séo trés dimensbes fundamentais da vida
humana que, numa perspectiva fragmentada, podem se apresentar desvinculadas dos
conhecimentos ensinados nas instituigdes educacionais, mas que deveriam ser

nucleares, linhas condutoras de todo o trabalho na educagéo formal.

1.3 Acaso e complexidade: a poténcia racional e o habito

Edgar Morin (2015) aborda a compartimentacdo das ciéncias como algo
necessario, que produziu grandes avancos em diversas areas do conhecimento. Contudo,
conduziu os homens a um estado em gue a retomada do todo se tornou praticamente
invidvel, como se nao fosse possivel ou desejavel a ligacdo de todos esses saberes.
Defende, desse modo, a mobilizacdo da cultura cientifica e da cultura das humanidades
para promover uma educacdo que dé sustentacdo a esse processo de recomposicdo do

conhecimento.

[..] mesmo as ciéncias especificamente humanas sé&o
compartimentadas: Histéria, Sociologia, Economia, Psicologia,
ciéncias do imaginario, mitos e crencas s6 se comunicam em alguns
pesquisadores marginais. Contudo, a Historia tende a tornar-se uma
ciéncia multidimensional, quando integra, em si mesma, a dimenséo
econdmica, a antropoldgica (0 conjunto de mores, costumes, ritos
concernentes a vida e a morte), e reintegra o acontecimento, depois de
achar que devia aboli-lo como epifendmeno. A Historia, como bem

porque desconhece totalmente o sentido e significado destes valores, por conseguinte, como poderia
critica-los ou reforma-los?
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acusa André Burguiére, tende a tornar-se ciéncia da complexidade
humana. (MORIN, 2015, P. 32).

A histéria como ciéncia multidimensional, em nosso entendimento, ndo
congrega somente as humanidades, mas todas as atividades e ciéncias produzidas pelo
homem — ndo como ‘especialista’ em nenhuma delas, mas como a agregadora apontada
por Morin. Como seu objeto € ‘os homens no tempo’, tal como afirmou Marc Bloch
(2001), as investigacdes histdricas e a historiografia podem ser parte de estudos em
diferentes areas do conhecimento. E, principalmente por meio dela, podemos nos
conectar pouco a pouco com as varias facetas que nos constituem como humanos — no
tempo —, compreender um pouco melhor nossos problemas, nossos valores e adquirir
conhecimentos que nos permitam agir com mais cautela e sensatez. Para a educagéo, a
historia tem valor inestimavel, ndo como a ciéncia que sintetiza 0 homem, dando-lhe a
definicdo ‘historico’, mas como aquela que agrega o conjunto de fundamentos que torna
a educacao necessaria e possivel.

Na obra O método, Morin (2016) argumenta que o modo de entender 0 homem,
ora como biol6gico, ora como antropossocial, provoca e é fruto de uma dissociacdo
entre individuo-sociedade-espécie, ou da fisica-biologia-antropossociologia. Seja pela
divisdo ou pela subordinacdo de um termo pelo outro, o resultado é o equivoco e, por
isso, Morin propde a articulacdo desses termos, 0 que requer um trabalho
incomensuravel, porém, a seu ver, necessario. Para ele, os principios que regem o saber
atualmente ndo atendem as necessidades atuais de compreensdo, parecemos pouco
dispostos a abandonar ideias preconcebidas e habitos para abrir a mente as descobertas
cientificas em seu sentido mais aprofundado. A partir do conceito de entropia, Morin
principia suas considera¢cBes sobre a natureza, com a fisica do cosmos. Tece
consideracOes sobre a ciéncia classica e sua busca pela Ordem, pelas leis universais.
Indica 3 obstaculos para desenvolver um método no qual as ciéncias sociais e as
ciéncias naturais sejam religadas: ao primeiro denomina enciclopédico, que seria a ideia
de abarcar todo o conhecimento; o segundo é epistemoldgico, pois, seria necessario
religar ciéncias disjuntas; o terceiro € o obstaculo l6gico, uma vez que ao estabelecer
que o saber fisico depende do antropossociologico e este daquele, formar-se-ia um
circulo vicioso. Morin conclui que seria, diante de tais dificuldades, necessario
renunciar ao que parece impossivel: articular os saberes antropossociologico e biolégico
e cada um deles a esfera da fisica. Para o autor, a universidade € a principal responsavel

atualmente por nos ensinar essa rendncia.
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Todo neofito que comega a pesquisar é obrigado a renunciar
integralmente ao saber. Ele é convencido de que a época de homens
como Pico Della Mirandola terminou héa trés séculos e que agora é
impossivel constituir uma visdo do homem e do mundo.
Demonstram-lhe que o aumento informacional das informagdes e a
heterogeneiza¢do do saber ultrapassam qualquer possibilidade de
engramagcdo e de tratamento pelo cérebro humano. Asseguram-lhe que
ele ndo deve lamentar, mas ficar feliz com isso. Ele deverd, portanto,
consagrar toda a sua inteligéncia a ampliar um saber especifico.
Integram-no a uma equipe de especialistas, e, nesta expressao,
“especialista”, e ndo “equipe”, € o termo predominante.

Especialista de agora em diante, o pesquisador vé-se de posse
exclusiva do fragmento de um guebra-cabeca cuja visdo global deve
escapar a todos. E entdo ele se converte em um verdadeiro
pesquisador cientifico que trabalha em funcdo da seguinte ideia
motriz: o saber é produzido ndo para ser articulado e pensado, mas
para ser capitalizado e utilizado de maneira anénima. (MORIN, 2016,
p. 25).

Nessa passagem encontramos, de certa maneira, 0s desdobramentos do
paradigma estruturalista abordado por Wolff, apontando para o fato que mencionamos:
ainda estamos vivenciando esse paradigma e utilizando sua linguagem. O habito esta
estabelecido e, como Morin indica, ndo nos dispomos a analisa-lo, adequamos as
atividades universitarias a crenca de que a compartimentacao é inevitavel e a nogdo de
totalidade € impossivel — ou confundimos a no¢do de totalidade com o obstaculo de
abarcar todo o conhecimento que existe. Para o autor, as ciéncias da natureza passaram
a atribuir a filosofia um status quase dogmatico, ndo cientifico e, como definir a
esséncia do homem passa a ndo ter relevancia, é a filosofia ainda a responsavel pela
tarefa. Portanto, constituir uma visdo de homem e de mundo, instigar ou ambicionar
alguma ‘grandeza reflexiva’ ¢ uma atividade permitida, quando muito, aos professores
universitarios em idade de aposentadoria. Segundo Morin (2016, p. 26), “Esta ¢ a
grande li¢ao que o College de France impde aos colégios da Franga”. Para o autor, ndo
podemos continuar “[...] jogando estas questdes na lata do lixo [...]” (2016, p. 28), ainda
que elas sejam impossiveis de serem respondidas, é mais insensato elimina-las. E
necessario encontrar caminhos que detectem e ndo ocultem as complexidades e
imbricagbes, para que 0S avangos do conhecimento cientifico promovam

desenvolvimento da sabedoria, ou seja, das pessoas.

A todo instante, constatamos que comer, andar, amar, pensar, enfim
tudo aquilo que fazemos €é, a0 mesmo tempo, bioldgico, psicolégico,
social. Entretanto, a antropologia pdde, durante meio século,
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proclamar, de modo diaférico, a disjuncdo absoluta entre 0 homem
(biologico) e homem (social). Mais intensamente ainda, a ciéncia
classica pode até hoje, e contrariamente a qualquer tipo de evidéncia,
se assegurar de que o fato de o objeto fisico ser concebido por um
espirito humano ndo tivesse nenhuma consequéncia e nenhuma
significacédo cognitiva. [...]

Nosso pensamento deve retornar a sua fonte em um circuito
interrogativo e critico. Caso isso ndo ocorra, a estrutura morta
continuara a elaborar pensamentos petrificantes. (MORIN, 2016, p.
35).

Morin salienta que devemos utilizar o proprio pensamento para modificar nossa
estrutura mental, para enxergar possibilidades e ndo somente os obstaculos. Para o
autor, sem essa reorganizacdo da estrutura de pensamento, nenhum fato, nenhuma
evidéncia, por mais Obvia que pareca, servird de argumento para demover ideias
arraigadas que, em ciéncia — e, sobretudo, na politica — costumam ser mais pertinazes
que os fatos.

Por meio das discussbes de Maclintyre, Wolff e Morin é possivel observar que a
histéria e a filosofia assumem uma fungdo imprescindivel na formulagdo do
entendimento da natureza do homem. N&o atuam, evidentemente, sozinhas, porém,
podem ser percebidas como formas de amalgamar e organizar o conhecimento
fragmentado, ou de parte essencial dele, para buscar padrbes que serdo sempre
discutiveis, mas que atuardo promovendo a amplificacdo do que Maclntyre (2016)
denomina de ‘raciocinio pratico cotidiano’ — basicamente constituido pelos valores
universais que a humanidade utiliza como premissa, ou o ‘fundo permanente’ que
mantém, por exemplo, a nogdo de que a razdo é fundamental para a vida humana. Em
nosso entendimento, isso ocorre porque tanto a filosofia quanto a histéria lidam,
sobretudo, com ideias e com a acdo humana, cada qual com procedimentos préprios,
mas € principalmente da subjetividade que tratam, bem como s6 podem ser elaboradas
por meio desta*®.

Nesse sentido € que pretendemos refletir sobre o habito como o conjunto de
conhecimentos ja estabilizados que conduz a percepcdo historica. Mlodinow, ao tratar
do papel do acaso nas decisbes humanas, faz a seguinte observagdo sobre como os

historiadores consideram o passado:

*® Wolff, ao tratar do paradigma estruturalista, insere a histéria como uma das ciéncias que decompdem o
homem, especialmente, a partir da terceira geracdo da Escola dos Annales. Em nosso entendimento, as
duas primeiras geraces buscam exatamente o oposto dessa compartimentacdo, como procuramos indicar
na introducdo ao apresentar seus principais expoentes, Marc Bloch e Fernand Braudel.
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Os historiadores, cuja profissdo consiste em estudar o passado,
desconfiam tanto quanto os cientistas da ideia de que é possivel prever
a maneira como decorrerdo as coisas. De fato, no estudo da histdria, a
ilusdo de inevitabilidade, por ter consequéncias tdo sérias, € um dos
poucos pontos sobre os quais pesquisadores conservadores e
socialistas concordam. O historiador socialista Richard Henry
Tawney, por exemplo, afirma que “os historiadores geram uma
aparéncia de inevitabilidade... trazendo para o primeiro plano as forcas
que triunfaram e jogando para o segundo plano as que foram
engolidas pelas primeiras”. E a historiadora Roberta Wohlstetter, que
recebeu a Medalha Presidencial da Liberdade de Ronald Reagan,
afirmou: “Depois do evento, naturalmente, um sinal se torna
perfeitamente claro; conseguimos ver que desastre ele sinalizava...
Mas, antes do evento, ele é obscuro e repleto de significados
conflitantes.”. Em certo sentido, o ditado “depois da onga morta, todo

mundo ¢ cacador” apreende essa ideia, mas as pessoas frequentemente
agem como se isso ndo fosse verdade. (MLODINOW, 2011, p. 259).

O que o fisico estd indicando é que temos muita confianca na previsibilidade
porque precisamos dar sentido e ordenamento aos acontecimentos para tomar decisoes,
mas acima de tudo, precisamos ter justificativa para as decisfes tomadas. Assim, ele
exemplifica com diversos casos, de empresas e governos que, apos qualquer perda de
capital, ou fato tragico, precisa identificar os culpados e apontar como eles poderiam ter
previsto os acontecimentos. E importante que se esclareca que Mlodinow n&o esta nem
defendendo que ndo haja a responsabilizacdo, nem que ndo se deva fazer o esforco para
aumentar o grau de sensatez e cautela ao agir. Alids, é o fato de reconhecer a
responsabilidade que incita essas instituicdes a buscar identificar os ‘culpado’. O que
ele pretende indicar é que 0 acaso parece ser muito mais forte do que qualquer pretensdo
que tenhamos de prever o futuro e, por isso mesmo, é tao relevante que tenhamos um
conhecimento que nos propicie condi¢bes de avaliar o maior numero possivel de
situacOes. De fato, 0 nosso entendimento € muito maior apds os fatos consumados, pois
h& uma diversidade incalculavel de elementos que atuam nas diversas situagdes que
enfrentamos®’. Nesse sentido é que a histéria atua como um instrumento ao qual
recorremos quando precisamos ordenar a nossa vida presente, entendé-la com mais

profundidade e analisar as possiveis origens das ciéncias, dos pensamentos, conceitos,

" Mlodinow (2011, p. 248-252) relata as experiéncias de Laplace (determinismo), Quételet (prever o
futuro da sociedade) e Lorenz (efeito borboleta) sobre a possibilidade de previsibilidade, a partir delas
defende que o acaso é um conceito mais fundamental que a causalidade. “Essas pessoas muitas vezes se
inspiraram nos éxitos da fisica newtoniana, acreditando que o comportamento humano poderia ser
previsto com tanta precisdo quanto outros fendbmenos naturais. Para eles parecia razoavel acreditar que os
acontecimentos futuros do mundo cotidiano seriam determinados com tanta rigidez pelo estado presente
das coisas quanto as orbitas dos planetas.” (2011, p. 249).
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objetos, teorias. Com efeito, a revisdo constante de tudo o que se escreve em historia
também é necessaria, tanto quanto das ideias e nog¢bes formuladas na filosofia. Marc
Bloch (2001) afirmou que a histdria toma formas estranhas quando tenta se revestir das
certezas e calculos das ciéncias naturais, algo que Aristoteles também percebia quando
se voltava para o estudo das virtudes — e que, como vimos acima com Wolff, parece
dever-se a colocar o homem na condicdo de objeto cientifico e ndo como ser
essencialmente capaz de produzir ciéncia.

Tambeém para o historiador Yuval Harari (2015), a historia e a evolu¢cdo humana
devem ser investigadas por meio de uma perspectiva unificadora. Na relacdo entre a
historia e a biologia, esse historiador busca compreender como 0s homens passaram da
condi¢do de ‘primatas insignificantes’ na natureza para ‘controladores do planeta’. E
uma percepcdo em que o autor busca considerar as mais recentes evidéncias
paleontoldgicas, os estudos antropoldgicos e salientar igualmente a dupla natureza
humana: sociocultural e bioldgica. Explica que na revolugdo cognitiva, que teve inicio
had mais de 70 mil anos, os agrupamentos de Homo sapiens eram pequenos e se
assemelhavam, em termos de organizacdo, aos agrupamentos que podem ser observados
entre chimpanzés. O desenvolvimento cognitivo foi o que permitiu ao homem aumentar,
progressivamente, 0 nimero de integrantes dispostos a viver em um mesmo grupo.
Segundo o autor, a imaginacdo é a maior responsavel pela possibilidade de os homens
viverem em comunidades com mais de 150 pessoas. “O segredo foi provavelmente o
surgimento da ficcdo. Um grande nimero de estranhos pode cooperar de maneira eficaz
se acreditar nos mesmos mitos.” (HARARI, 2015, p. 35). Dessa maneira, o
desenvolvimento da imaginacdo e a consequente elaboracdo de mitos e histérias ao
redor das quais 0s homens se reinem, compartilham os mesmos espacos e produzem em
beneficio da vida em comum, representa 0 momento em que a humanidade comeca a se
distinguir em relacdo aos demais animais.

Muitas sdo as pesquisas que buscam evidéncias sobre, por exemplo, como 0s
sapiens desenvolveram formas de linguagem e pensamento distintas dos neandertais e
qgue propiciaram aos primeiros organizar a préopria existéncia por meio de suas
potencialidades cognitivas. As respostas para questdes como essa sao, ainda, hipoteses
construidas a partir das evidéncias antropologicas (que ndo revelam objetivamente a
solucéo para o problema) e das observacdes realizadas com agrupamentos de primatas e
de humanos que vivem em comunidades isoladas. Para Harari, a revolucdo cognitiva foi

o longo momento em que as narrativas bioldgicas passaram a ser substituidas pelas
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narrativas histéricas. O homem ja ndo transmite mais seus conhecimentos com base,
somente, em suas necessidades bioldgicas, é preciso que as novas geragcdes comecem a

aprender tudo o que leva 0s homens a cooperarem entre si.

A imensa diversidade de realidades imaginadas que 0s sapiens
inventaram e a diversidade resultante de padrbes de comportamento
sd0 os principais componentes do que chamamos “culturas”. Desde
que apareceram, as culturas nunca cessaram de se transformar e se
desenvolver, e essas alteracdes irrefredveis sao o que denominamos
“historia”. A Revoluc¢do Cognitiva é, portanto, o ponto em que a
historia declarou independéncia da biologia. [...] A partir da
Revolucdo Cognitiva, as narrativas historicas substituem as narrativas
biolégicas como nosso principal meio de explicar o desenvolvimento
do Homo sapiens. (HARARI, 2015, p. 46).

Harari afirma que, de forma alguma, isso significa uma isencdo em relacdo as
leis bioldgicas. Pelo contrario, é a condi¢do bioldgica que delimita e possibilita ao
homem o desenvolvimento do intelecto. A histéria, no sentido referido pelo autor®,
inicia dentro dessas condicGes, especialmente em virtude da imaginacdo criadora do
homem. H& mais de 70 mil anos, os homens comegaram a sair de uma existéncia
exclusivamente bioldgica, para principiar a organizacdo de um universo essencialmente
subjetivo, produto de suas potencialidades intelectuais.

Nos milénios seguintes, 0s sapiens povoariam outras regides do planeta e
passariam a se consolidar como Unica espécie humana sobrevivente, apos a extin¢do dos
neandertais e dos floresiensis®. Entre a revolucdo cognitiva e os primeiros
assentamentos permanentes de sapiens, passaram-se aproximadamente 60 mil anos. A
domesticacdo de animais e plantas iniciou a Revolucdo Agricola que, conforme Harari,
criou a possibilidade de alimentar uma quantidade exponencialmente maior de homens
em um mesmo espacgo. Segundo o autor, foi um longo e arduo caminho para que as
técnicas mais eficazes fossem desenvolvidas e, cada vez mais cacadores-coletores

aderirem & vida sedentéaria®. Dessa maneira, as condicdes para sociedades cada vez

*® E importante observar que o autor esta indicando o inicio de condicdes de vida diferenciadas. N&o se
trata, evidentemente, de uma histéria produzida intencional e conscientemente, mas, sim de um marco
que se estabeleceu para indicar que os homens comegavam a formar agrupamentos maiores, com uma
organizacdo baseada ndo somente nas necessidades bioldgicas, mas, também, dependentes das
potencialidades subjetivas do intelecto, especialmente, a imaginagao.

* Os fosseis dessa espécie foram descobertos ha pouco mais de uma década na Indonésia. Eram humanos
de baixa estatura que podem ter descendido do Homo erectus.

%0 Harari salienta que, por muito tempo, essa foi uma vida de inmeras dificuldades, para a qual era
necessaria a aquisicao de inimeros novos habitos.
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mais complexas foram construidas no decorrer de milénios, sendo que 0s primeiros
reinos e a escrita sumeriana surgiram h& pouco mais de 5 mil anos (entre 3.500 e 3.000
a.C.). Harari ressalta que a memoria era cada vez mais exigida e a escrita surge como

um instrumento para registrar e preservar as informacdoes.

Uma vez que a ordem social dos sapiens é imaginada, os humanos ndo
conseguem preservar as informagGes cruciais para administra-la
simplesmente fazendo copias de seu DNA e transmitindo estas a seus
descendentes. E preciso fazer um esforco consciente para sustentar
leis, costumes, procedimentos e maneiras, do contrario, a ordem social
rapidamente entraria em colapso. (HARARI, 2015, p. 128).

A educacéo, nessa perspectiva, torna-se cada vez mais essencial para que uma
geragdo transmita a outra a ordem social ja estabelecida, o que € realizado por meio de
um esfor¢o consciente. A imaginacao, a possibilidade que o homem possui de criar uma
realidade gque se sobressai a realidade objetiva (natureza) €, conforme o autor, seu maior
diferencial em relagéo aos outros primatas. 1sso permite aos homens um diferencial no
ambito coletivo que ¢ o da ‘cooperagdo flexivel em grandes grupos’. Ha animais que
cooperam em grandes grupos, como as abelhas, porém sem flexibilidade para
modificagdes estruturais e hierdrquicas; ha outros animais que cooperam com
flexibilidade, como os chimpanzés, porém, em grupos muito pequenos, pois precisam se
conhecer intimamente para manter a paz. Somente os homens relnem as duas
caracteristicas e, para Harari, isso se deve a capacidade imaginativa que estabelece a
existéncia de mitos, narrativas, entidades, corporacdes e sistemas diversos nos quais

todos acreditam e confiam.

1.4 Habito e educacdo: conservacao e renovacdo do conhecimento

Por meio das exposicOes de Harari, é possivel refletir sobre nosso modo de
entender a imaginacao e a historia. A imaginacdo que produz crencas, também propicia
a formacdo de desejos e vontades que interferem nas impressdes que temos sobre 0s
objetos, determinando nossas escolhas e a¢6es. O desenvolvimento do intelecto e das
capacidades subjetivas permite que o homem constitua sociedades com base em
significados que ele proprio cria e conduz. A transmissdo dessa cultura, por meio da
educacdo, consolida e perpetua as condicdes de desenvolvimento psiquico e social e,

novamente, cria a indissociabilidade entre um e outro. Essa reflexdo é necessaria para
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reforcar que a humanidade, como condicéo e qualidade do homem, s6 é constituida na
vida social, conjugando consciéncia e educacdo. De uma perspectiva biologica ou
historica, nossas potencialidades sdo mais eficientes em sociedade e essa compreensao e
fundamental para entendermos as finalidades da educacéo formal.

Em seu nivel mais elementar, a educacdo — como ocorria nas sociedades
primitivas e, até os tempos atuais, ocorre em tribos e comunidades isoladas — consiste
em uma preocupacdo com o ethos, ou seja, com a transmissdo de conhecimentos
essencialmente baseada na disseminacdo e continuidade de habitos, costumes e a
manutencdo da vida em comum. Os pais, normalmente, utilizam praticas semelhantes
aquelas com as quais foram educados e a maior finalidade € a conservacdo dos costumes
de uma geracgéo para outra. Ensinar a usar instrumentos, a obter alimentos e vestimentas,
a se defender das possiveis ameacas, a compartilhar das mesmas crencas que garantem a
unidade do grupo, sdo alguns dos elementos que, até o presente, asseguram a
sobrevivéncia de todos e, portanto, devem ser ensinados desde cedo™".

Ainda que Harari ndo tenha por finalidade tratar diretamente da educagéo, suas
analises sdo importantes para entendermos que os desenvolvimentos social e intelectual
estdo entrelacados a educacdo das geracfes mais jovens e que essa condicao subsiste no
decorrer da histéria da humanidade. A complexidade da sociedade demanda,
proporcionalmente, um aumento na intencionalidade da educacéo e, justamente, nesse

aspecto esta enraizada a relacdo entre a educacao formal e filosofia.

A educacgéo participa na vida e no crescimento da sociedade, tanto no
seu destino exterior como na sua estruturacdo interna e
desenvolvimento espiritual; e, uma vez que o desenvolvimento social
depende da consciéncia dos valores que regem a vida humana, a
histéria da educacdo estd essencialmente condicionada pela
transformacao dos valores validos para cada sociedade. A estabilidade
das normas validas corresponde a solidez dos fundamentos da
educacdo. Da dissolugdo e destruicdo das normas advém a debilidade,
a falta de seguranca e até a impossibilidade absoluta de qualquer acéo

>! Benjamin Farrington (1891-1974), na obra A ciéncia grega, analisa as contribuicdes das civilizagdes
orientais no desenvolvimento do pensamento grego. Segundo o autor, o desenvolvimento material
acumulou condigdes para que o homem desenvolvesse suas poténcias mentais e permitiu agrupamentos
humanos cada vez maiores. Houve um longo processo para que as técnicas se desenvolvessem e o
progresso intelectual ocorreu na busca pelos materiais e procedimentos para aprimorar essas técnicas.
Nesse sentido, a civilizagdo tem sua origem marcada pelo “[...] dominio simultaneo de certo niumero de
técnicas, umas novas e outras antigas, que, reunidas, foram suficientes para transformar o homem, de
colhedor de alimentos simplesmente, em, também, e principalmente, um produtor déles.”
(FARRINGTON, 1961, p. 14).
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educativa. Acontece isto quando a tradi¢do é violentamente destruida
ou sofre decadéncia interna. (JAEGER, 1995, p. 4).

Na Antiguidade, a educacdo ndo se afastava da historia e da vida espiritual da
sociedade. A existéncia de normas, valores e da tradi¢do é que possibilitava e tornava
indispensavel a educacdo intencional. Conforme Jaeger (1995), tudo o que hoje
entendemos como civilizagdo, cultura, tradicdo, literatura e educacdo estd contido no
termo grego paideia. No entanto, nenhuma dessas palavras pode exprimir sozinha a
noc¢do de formacdo e cultura empregada, especialmente a partir do século V a. C., pelos
gregos. Sobre o termo paideia, Vaz (2006) salienta o carater de cultura intelectual
superior que levou Cicero e Quintiliano a traduzir esta palavra para o latim humanitas,
expressando uma nocao de educacgdo para um espirito plenamente desenvolvido.

Abbagnano e Visalberghi (1992) também consideram a importancia de entender
que a educacdo cumpre um papel essencial para assegurar a sobrevivéncia humana
desde as formas sociais mais primitivas. Mas, nas sociedades civilizadas, a educacéo
demandaria um planejamento e uma organizacdo diferenciados, pois, conforme
mencionamos, é necessario educar com vistas a coletividade e a manutencdo e

ampliagdo do conhecimento.

[...] as chamadas sociedades civilizadas sdo aquelas nas quais 0s
elementos culturais estdo, em alguma medida, abertos a inovacdes e
retificacbes, enfrentando um duplo problema. O primeiro é o de
conservar e transmitir, da forma mais eficaz possivel, os elementos
culturais reconhecidos como validos e indispensaveis para a vida da
propria sociedade. O segundo é o de renova-los e corrigi-los
continuamente, de maneira a torna-los proprios para fazer frente as
novas situagdes naturais e humanas.”®> (ABBAGNANO;
VISALBERGHI, 1992, p. 8, tradugdo nossa).

Tanto a conservagédo, quando o progresso do conhecimento foram tarefas que se
tornaram proprias da filosofia desde a Antiguidade classica. O sentido etimoldgico do
termo (amor ao conhecimento), segundo o autor, pressupde que a filosofia foi

desenvolvida com a preocupacéo de salvaguardar o conhecimento, fazendo-o progredir.

2 . o eqe r
%2 «[...] las llamadas sociedades civilizadas, o sea, a aquellas en las cuales los elementos culturales estan,

en alguna medida, abiertos a las innovaciones y rectificaciones, diremos que tales sociedades se enfrentan
a un doble problema. El primero es el de conservar y trasmitir, en la forma mas eficaz posible, los
elementos culturales reconocidos como validos e indispensables para la vida de la sociedad misma. El
segundo es el de renovarlos y corregirlos continuamente de manera de volverlos propios para hacer frente
a nuevas situaciones naturales o humanas.” (ABBAGNANO; VISALBERGHI, 1992, p. 8).
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Por isso, por meio dela, outras ciéncias se constituiram e, para continuar a exercé-la, os

homens precisariam se esforcar para manter viva a liberdade intelectual.

Quando ao realizar essa dupla tarefa de conservacdo e progresso, a
filosofia se preocupa, mais especificamente, com o modo como as
novas geragOes devem ter contato com o patrimonio passado, sem
serem escravizadas por ele, ou seja, quando se preocupa de forma
precisa e deliberada com o fendmeno educativo, tal como dissemos,
assume a veste e a denominacdo de filosofia da educagdo, ou
pedagogia.

Portanto, existe entre a filosofia e a pedagogia uma conexdo
estreitissima, e a primeira vista pode aparentar que as diferengas sao
somente uma questdo terminoldgica. Toda a filosofia essencial é
sempre, necessaria e intimamente, uma filosofia da educagéo, porque
tende a promover modalidades e formas de cultura de certa espécie e
porque contempla certo ideal de formacdo humana, embora ndo seja
considerado definitivo e perfeito.53 (ABBAGNANO; VISALBERGHI,
1992, p. 8, traducao nossa).

Para os autores, a pedagogia ¢ uma forma de desdobramento da filosofia, quando
esta se preocupa com a forma como os jovens entrardo em contato com o conhecimento.
Mas, sobretudo, o que € importante destacar nessa passagem é como depreendemos 0
habito nesse quadro em que a histéria, a filosofia e a educacdo estdo amalgamadas. A
aparente assimetria de, ao mesmo tempo, ter que conservar conhecimentos, discernindo
0 que € relevante para a propria manutencdo da sociedade e dar espaco ao
desenvolvimento e avango €, a nosso ver, a expressao do habito como caracteristica da
esséncia humana. Em cada ser humano essa mesma contradigdo se repete no que
concerne ao habito. Afinal, para cada um de nos, € essencial buscar a estabilidade de
principios e saberes, propiciada pelo habito, que nos possibilita pensar e agir; por outro
lado, essa estabilidade deve ser sempre revista, pois pode nos impedir de reconhecer,
por exemplo, que uma teoria estd ultrapassada e que nosso raciocinio pode estar

embotado. Desse modo, concordamos com Maclntyre quando este afirma que a virtude

53 “Cuando al realizar esta doble tarea de conservacién y progreso la filosofia se preocupa mas
especificamente de los modos como las nuevas generaciones deben ponerse en contacto con el patrimonio
pasado sin quedar esclavizadas por éste, 0 sea, cuando se preocupa en forma precisa y deliberada del
fenémeno educativo tal como lo hemos planteado, asume la veste y la denominacion de filosofia de la
educacidn o pedagogia.

Por tanto, existe entre la filosofia y la pedagogia una conexion estrechisima, y a primera vista parecera
como que la diferencia que pudiera existir entre ellas es s6lo cuestion de acento. Toda filosofia vital es
siempre, necesaria e intimamente, una filosofia de la educacion, porque tiende a promover modalidades y
formas de cultura de cierto tipo y porque contempla un cierto ideal de formacién humana, aunque no lo
considera definitivo ni perfecto.” (ABBAGNANO; VISALBERGHI, 1992, p. 8).
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nos distingue na natureza, mas especificamente, € necessario destacar a virtude da
prudéncia, do agir sensato e cauteloso como aquela que, ao ser desenvolvida, capacita-
nos a avaliar essas aparentes contradicdes.

Com efeito, iniciamos esse capitulo considerando problemas a serem
enfrentados na educagdo. Enfatizamos a formacao do professor, buscando no ‘animal
politico’ um arquétipo que possibilite abranger uma formagéo com base na ideia de
humanitas, tendo como premissa a poténcia racional dos homens. Torna-se fundamental
destacar porque consideramos a aproximacgdo dessas questbes com a neurociéncia
importante em nossa tese e como essa importancia esta relacionada com a virtude da
prudéncia.

O psicologo Daniel Willingham considera que ha trés problemas para vincular a
educacdo e a neurociéncia. O primeiro € relativo aos objetivos e metas distintos nos dois
campos. As informacbes fornecidas pelas ciéncias naturais ndo poderiam atender
diretamente objetivos como ‘a formag¢ao do cidadao’, o que tornaria inviavel um didlogo
em que os professores esperassem preceitos neurocientificos claros para o ensino. O

segundo ele descreve da seguinte forma:

Neurocientistas estudam essas fungbes cognitivas isoladamente por
uma questdo de simplicidade. Ndo estudam o sistema nervoso por
inteiro, trabalhando com todas as interacGes entre 0s componentes.
Para os educadores, a mente de uma Unica crianca é 0 menor nivel de
andlise necessario. Niveis mais elevados incluem a sala de aula,
escola, bairro e pais. A informacdo que os pesquisadores da educacéo
mais frequentemente tentam importar da neurociéncia diz respeito a
um Unico processo cognitivo isoladamente, mas as interagdes com
outros sistemas serdo parte do contexto educacional. Por exemplo,
sabemos que a repeticdo beneficia a memoria, mas um professor ndo
pode pedir aos alunos que repitam o trabalho sem considerar o
impacto na motivagdo. Os neurocientistas geralmente ndo podem
caracterizar essas interagdes.” (WILLINGHAM, 2009, p. 545, grifo
nosso, traducao nossa).

> “Neuroscientists study these cognitive functions in isolation for the sake of simplicity. They do not
study the entire nervous system, working as a whole with all of the attendant interactions among
components. For educators, the mind of a single child is the lowest level of analysis with any payoff.
Higher levels include the classroom, school, neighborhood, and country. The information that education
researchers most often try to import from neuroscience concerns a single cognitive process in isolation,
but the interactions with other systems will be part of the educational context. For example, we know that
repetition benefits memory, but a teacher cannot ask students to repeat work without considering the
impact on motivation. Neuroscientists usually cannot characterize these interactions.” (WILLINGHAM,
2009, p. 545).



75

Cabe ao professor, portanto, a abordagem do todo que € a mente de uma Unica
crianga, ou 0 conjunto da sala de aula, ou do pais — ao pensar nos cidaddos que se
pretende formar. O terceiro problema apontado por Willingham é a necessidade de
‘traduzir’ o conteudo dos dois campos, uma vez que a educacao lida com informacgodes e
teorias relativas ao comportamento e a neurociéncia pode assumir muitas formas — o
sistema nervoso possui caracteristicas elétricas, quimicas, fisicas, espaciais, temporais.
Embora se saiba que uma determinada area do cérebro é responsavel pela nogdo de
numero na aritmética, a informacdo nao contribui diretamente para o ensino qualitativo
da matematica. Por isso, o psicologo conclui que o ‘casamento’ entre essas duas areas
sO pode ser bem sucedido se houver expectativas realistas. A educacdo ndo pode esperar
que a neurociéncia seja prescritiva, ou que lide com temas que vao além do individuo,
que sejam, por exemplo, relativos a sensibilidade estética. Mas, a neurociéncia pode
contribuir para compreendermos 0s mecanismos envolvidos na forma como o homem
aprende, I&, ou se concentra. Mas, segundo 0 autor, esses dados e teorias somente seréo
uteis vinculados a uma teoria comportamental bem desenvolvida.

Essas consideracdes de Willingham nos permitem refletir sobre o que Mialaret
aponta como finalidade das ciéncias da educacdo que ndo podem prescindir da
colaboracdo de distintos campos do conhecimento. Todavia, é necessario ter a prudéncia
de ndo criarmos a expectativa de que qualquer uma dessas areas sozinha seja capaz de
prescrever acdes diretas e precisas para educar. De fato, se houvesse a possibilidade de
prescricdo exata, deveria partir dos proprios estudiosos da educacdo com base nos
conhecimentos obtidos em sua formag&o. Por esse motivo nossa énfase na formacdo do
professor como agente racional e independente, com base ndo somente no fundamental
conhecimento contemporaneo das neurociéncias, mas na substancia essencial que é
forma de todos os homens, cujas raizes s&o mais profundas™. E possivel citar como
exemplo a obra Neurociéncia e educacdo, na qual os autores Consenza e Guerra
apresentam um conjunto de informacBes neurocientificas que contribuem para
compreender processos importantes na area da educacdo. Contudo, em alguns
momentos, atribuem a neurociéncia ponderagdes milenares da filosofia, como por
exemplo: “[...] as neurociéncias t€m mostrado que os processos cognitivos € emocionais

estdo profundamente entrelacados no funcionamento do cérebro e tém tornado evidente

% Sobre a importéncia de buscar ‘as raizes’ da esséncia humana na formagdo do professor, sugerimos a
leitura da tese A proposta tomasiana para a formacao do educador no Ocidente medieval do século XIII:
o intelecto como o principio essencial de sabedoria magistral de Rafael Henrique Santin.
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que as emocOes sdo importantes para que 0 comportamento mais adequado a
sobrevivéncia seja selecionado em momentos importantes da vida dos individuos.”
(CONSENZA; GUERRA, 2011, p. 76). Trata-se de algo que pode parecer insignificante
em relacdo a finalidade do trabalho do neurocientista, mas no caso do professor, € a
substancia do seu oficio. Por conseguinte, ao acessar essa obra direcionada a educacao,
um professor deve ser capaz de filtrar esses elementos com base em uma sdlida
formagéo filosofica.

O agir prudente, portanto, emerge como a principal finalidade para desenvolver
a razdo, especialmente na formacdo do professor. Um principio fundamental que
Aristoteles explicitou na Etica a Nicomaco, estabelecendo a necessidade da
convergéncia entre razdo e acdo humanas. Na prépria atitude investigativa de
Aristoteles a prudéncia fica explicita, pois ele parte da filosofia da natureza (ciéncia
especulativa) para estabelecer consideracdes sobre a ciéncia pratica. Seu método esta
em harmonia com o que considera ser 0 bem: submeter paix6es e a¢les a razdo, para
que a poténcia raciocinativa se torne ato. Tendo em vista que as paixdes sdo inatas e a
razdo € inata sO enguanto poténcia, a importancia da existéncia das paixdes na vida
humana €, justamente, servir como ponto de equilibrio para a razao, pois ndo seriamos
considerados bons ou maus se ndo precisassemos lidar com elas. Essa harmonizagdo
entre o intelecto pratico e o intelecto contemplativo do proprio filésofo se revela,
especialmente, quando ele assume a dificuldade e a inexatiddo nos estudos sobre a

conduta humana.

Mas estabelecamos de antem&@o como ponto de consenso que toda a
teoria da conduta se limitara a um delineamento e ndao a um sistema
preciso, [...]. Ndo ha nada de estavel ou invaridvel em torno de matéria
relativa a conduta e a conveniéncia [...]. Mas, embora a discussao que
se segue seja, desta feita, necessariamente inexata, devemos
empreender 0 maximo empenho nessa tarefa. (ARISTOTELES, Etica
a Nicémaco, liv. 1l, 2, 1104al).

Para Aristételes, a conduta humana é variavel e instavel, pois 0 homem tem a
capacidade de aprender e se modificar constantemente, contudo, reforgca que mesmo que
seja improvavel alcancar a precisdo, o assunto merece empenho méaximo. Embora o
caminho para assimilar com alguma clareza os vinculos entre as leituras apresentadas no
decorrer do trabalho exija dedicacdo e esforco, optamos por percorré-lo. Entendemos
que a educacdo formal € um campo que precisa ser entremeado por um entendimento do

que é o homem, bem como pela reflex&o historica e filoséfica que permita ao professor
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ver-se como agente racional, capaz de alterar o seu entorno. Por esse motivo,
recorreremos nos proximos capitulos a Aristoteles e Tomas de Aquino para absorver
essa percepcdo de homem na qual animalidade e humanidade sdo elementos

constitutivos da esséncia humana.



2. INTELECTO, AUTOCONTROLE E MOVIMENTO: O HABITO
ARISTOTELICO

“Mas a poténcia, que é a razdo, pde-se em relacdo as
outras como regente; logo, seu habito sera regente dos
outros habitos.” (Alberto Magno).

No capitulo anterior ressaltamos o arquétipo do homem como ‘animal politico’,
no sentido aristotélico de possuidor do logos. Essa caracteristica, basicamente, é o que
possibilitaria a vida social, uma vez que retne as condi¢es que tornam os homens
capazes de conviver cooperativamente em grandes grupos. Maclintyre destaca o papel
das virtudes como distin¢do para a vida social e considera a vulnerabilidade em relagéo
a natureza e a dependéncia do outro como elementos fundamentais para o
desenvolvimento de habitos virtuosos. Segundo este autor, a recusa em refletir sobre
como a animalidade e a humanidade sdo a esséncia do homem possibilita essa disperséo
na qual a consciéncia é tratada como algo desvinculado das condi¢des bioldgicas.
Wolff, por sua vez, destaca a importancia da definicdo de homem para a conducdo da
vida social e aponta as ciéncias humanas como as maiores responsaveis pela dissolucao
deste entendimento em nome da cientificidade. Mesmo posicionamento compartilhado
por Morin, que considera a universidade o principal meio institucional que conserva e
dissemina essa figura do homem disperso e, portanto, possuidor de um conhecimento
disjunto sobre si mesmo e sobre a natureza.

A figura do ‘animal politico’ emerge como possibilidade de compreensdo do
homem e, também, como proposta de modificacdo dos nossos proprios habitos mentais
inseridos e formados nessa realidade de dispersdo conceitual. Para buscar essa unidade,
nesse capitulo trataremos do conceito de habito considerando a subjetividade como
principio essencial do qual derivam a vida social e a necessidade da educagéo.
Principiaremos com uma exposi¢do sobre o mito platbnico da caverna, pois julgamos
que possibilita importantes reflexdes em relacdo aos conceitos aristotélicos relativos a
alma. O hébito, como nogdo central da qual depende o desenvolvimento do ‘animal
politico’, precisa ser compreendido no interior da nog¢do de alma de Aristoteles. Por
iSso, optamos por destacar o autocontrole e 0 movimento como conceitos que podem
auxiliar em nossas formulagGes sobre o hébito, uma vez que estdo relacionados as

poténcias apetitivas. E preciso compreender que os desejos ou as vontades interferem
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diretamente nas acdes e se constituem a partir das inten¢bes formuladas pelas imagens
mentais que produzimos. As imagens, por sua vez, dependem da forma como nossos
sentidos apreendem os objetos inteligiveis, ou seja, 0 modo como aprendemos interfere
na elaboracdo das imagens mentais que quando séo consolidadas participam do nosso
‘querer’. Se deixarmos todo esse processo ocorrer espontaneamente em todas as
ocasides, provavelmente a tendéncia mais 6bvia é que haja uma constante repeticdo das
acdes e pensamentos ja correntes no cotidiano social. E nesse sentido que a ‘saida da
caverna’ platonica ¢ uma imagem muito significativa para conduzirmos o nosso

trabalho.

2.1 O mito da caverna: poténcia racional, imaginacéo e idealizacéo

A maior parte dos estudos relativos a mente se remete, de algum modo, aos dois
principais ‘sistemas’ de pensamento, reconhecidos nas obras de Platio e Aristoteles®®.
Portanto, as nogOes platbnicas sdo fundamentais para estabelecer o contraponto, no
sentido de contrastar, mas principalmente, de complementar o quadro em que
procuramos inserir o conceito de habito aristotélico e sera muito relevante no momento
de abordar a obra de Toméas de Aquino. Na alegoria da caverna, passagem da obra A
Republica, de Platdo, Socrates apresenta um cenario em que homens viviam
acostumados a penumbra de uma caverna, na qual sé conseguiam enxergar sombras da
realidade existente fora desse ambiente. Quando um dos homens é coagido a sair dessa
situacdo obscura, de ignorancia do real, o filésofo conjectura todo o sofrimento pelo
qual passaria. A dor comegaria pelos novos movimentos que 0 corpo, quase inativo,
faria para deixar a caverna; seus olhos seriam ofuscados por toda a luz que permitiria

ver 0s objetos e ndo somente suas sombras; as dificuldades enfrentadas para se mover e

% “Platdo e Aristoteles! Eles ndo sdo apenas dois sistemas, mas também dois tipos diferentes de natureza
humana que com mais ou menos hostilidade se opSem, sob todos os disfarces possiveis, desde tempos
imemoriais. Foi principalmente assim que se lutou por toda a Idade Média até nossos dias, e essa luta é o
contedo mais essencial da histéria da Igreja cristd. Ainda que com outros nomes, trata-se sempre de
Platdo e Aristoteles. Das profundezas de suas mentes, as naturezas fanaticas, misticas, platénicas revelam
as idéias cristds e os respectivos simbolos. A partir dessas idéias e simbolos, as naturezas préticas,
organizadoras, aristotélicas constroem um solido sistema, um dogma e um culto. A Igreja, enfim, abrange
as duas naturezas: freqlientemente uns se refugiam no clero e outros na vida monastica, mas uns e outros
se combatem sem cessar.” (HEINE, 1991, p. 59-60). Em Contribuig&o & historia da religido e filosofia na
Alemanha, Heine expde o embate entre idealismo e materialismo para explicar a natureza do cristianismo
que assume ambas vertentes, platonica e aristotélica. ‘As duas naturezas’, como o autor denomina,
mantém-se como a origem, a raiz por assim dizer, de todas as discuss0es filosoficas sobre alma/mente.
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enxergar o faria querer retornar a caverna, onde se sentia confortdvel. Mas sendo
retirado a forca e obrigado a apreender a realidade, passaria gradualmente a contemplar,
entender e raciocinar sobre o que via. “E preciso que ele se habitue, para que possa ver
as coisas do alto.” (PLATAO, A republica, liv. VII)*". Ao retornar & caverna, ja ndo
seria 0 mesmo homem e ndo mais poderia ter a mesma convivéncia com aqueles que
nunca viram nada além das sombras. Demonstra que, a principio, pode ser preciso
impor essa nova existéncia para que ela se torne esponténea, inerente as agdes e
pensamentos humanos. Para Platdo, a caverna representa 0 nosso mundo sensivel,
visivel, que pode ser captado pelos sentidos. Enquanto a realidade é o universo
inteligivel, racional, que contém todas as formas, ideias e virtudes apreensiveis somente
pelo intelecto. Em seu mais elevado e distante limite este universo contém a ideia do
bem supremo, a qual possibilita a maxima sabedoria tanto na vida privada quanto
publica.

O mito da caverna apresenta metaforas importantes para assimilarmos a
educacdo como fendémeno que depende de potencialidade internas, mas principia
externamente. A espontaneidade (e a escolha em ndo pertencer mais a caverna) depende
de uma acdo inicial que motive 0 homem a adquirir conhecimento e, por meio dele,
modificar-se a ponto de ndo mais se reconhecer na condi¢cdo anterior. Na narrativa
platénica, a educacdo é percebida como a possibilidade de transformacdo dos homens
entregues a ignorancia e ao império dos sentidos.

Conforme Farrington (1961, p. 78), a Academia platbnica foi fundada,
justamente, com o0 objetivo de educar 0os homens para se tornarem cidadaos capazes de
dirigir a vida politica da Grécia. O mito da caverna, portanto, era uma forma de
compreender o desenvolvimento da subjetividade como condicdo para a formacdo do
individuo em relacdo a coletividade. Na alegoria, observamos que Socrates ressaltou a
necessidade de obrigar aguele que saiu da caverna a se acostumar com a realidade,
enfatizou que o sofrimento seria intenso a ponto de fazé-lo querer retornar para as
sombras. Mais adiante, Platdo reforca a necessidade de que a instrucdo inicie na
infancia, para que ndo se estabeleca o habito de permanecer na caverna. No entanto, é

necessario aquele que sera o governante da ‘cidade perfeita’ ser capaz de retornar a

> Essa afirmagéo de Platdo pode ser, atualmente, interpretada a partir da interacdo das diferentes formas
de memoria. O habito, a habituacao e a sensibilizacdo parecem, no caso do homem que é forgado a sair da
caverna, atuar de forma conjunta. Um estimulo que era percebido como nocivo, passa a ndo causar mais
reacOes e, simultaneamente, consolida um novo comportamento baseado no aprendizado sobre a vida fora
da caverna.
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caverna para ndo viver em um mundo unicamente contemplativo. A educacdo é um
processo compulsorio, planejado e, conforme Platdo, deve ocorrer de acordo com a
funcdo que exercerdo, pois todos devem aceitar o caminho a ser percorrido pelo bem da

comunidade.

[...] nem os ineducados e afastados da verdade serdo jamais aptos para
governar uma cidade, nem tampouco aqueles a quem se permita levar
demasiado longe sua educacdo; os primeiros, porque nao tém na vida
um objeto Unico pelo qual possam pautar todas as suas agoes, tanto
privadas como publicas; e o0s outros, porque, julgando-se
transportados desde ja as ilhas dos bem-aventurados, ndo se dispdem
de forma alguma a agir.

[...] a intencdo do legislador ndo é a de tornar uma determinada classe
mais feliz do que as outras na cidade, mas esforgar-se para que a
cidade inteira seja feliz; por isso introduz a harmonia entre 0s
cidaddos por meio da persuasdo ou da forga, tornando-os benfeitores
da comunidade e, portanto, benfeitores uns dos outros; e a prépria
comunidade os forma, ndo para que cada um viva como melhor lhe
agradar, mas para usar deles na unificagdo do Estado.

[...] Nos Ihe diremos que € natural que em outras cidades os homens
de sua classe ndo participem da politica, porque se formam sozinhos e
contra a vontade de seus respectivos governos; como sdo autodidatas,
ndo é de esperar que se considerem devedores dos frutos de sua
educacdo a quem quer que seja. Mas a vos outros pusemos nos no
mundo para serdes chefes da colmeia, reis de vds mesmos e do resto
da cidade, melhor e mais completamente educados que aqueles mais
capazes, portanto, de participar dos assuntos publicos e da filosofia.
(PLATAO, A Republica, liv. V11).

O filésofo €, assim, o homem ideal para governar a cidade, pois ja saiu da
condicdo de ignorancia e adentrou no universo contemplativo. Todavia, € necessario
que ele domine nédo s6 a teoria, mas seja capaz de agir sem se deixar dominar somente
pela contemplacdo. A persuasdo e a forca devem ser utilizadas em nome do equilibrio
da comunidade, pois o objetivo é que a felicidade seja equitativamente distribuida a
todos os habitantes. Dessa maneira, Platdo propde que a felicidade dos homens esta
atrelada ao exercicio de seu papel e a sua contribuicdo para a felicidade de todos. O
Estado, sendo maior que cada um dos cidad&os, s6 pode ser perfeitamente justo e feliz,
na medida em que cada homem atue para isso.

Entendemos que o principal aspecto das definigdes platbnicas sobre a
comunidade ideal reside na nocéo de congruéncia entre partes que formam um todo para
que este seja excelente. Ainda que Platdo tivesse compreensdo dos vicios e virtudes que
entremeariam essas relacOes, idealiza essa cidade na qual todos 0os homens cumpririam

suas funcdes, cientes de que isso os levaria a uma condicdo justa, na qual todos teriam
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sua parcela de felicidade. Esse ideal s poderia ser pensado a partir de uma nocao de
educacdo, uma vez que seria necessario persuadir, convencer e formar os melhores
artifices, guerreiros e guardiGes, com todos os hébitos e habilidades necessarios para
ndo desviarem do objetivo maior que era manter a perfeicdo do Estado.

A nocdo platdnica de educacdo esta diretamente vinculada a uma ideia da
natureza da alma e do conhecimento. Para o filésofo, a alma seria eterna e somente
‘cairia’ no mundo material por uma espécie de mal ocorrido no universo das ideias. O
corpo seria como um carcere para a alma. A verdadeira natureza humana estaria

destinada a libertar a alma do corpo, seja por meio da ascese ou com a morte.

N4o € principalmente pelo raciocinio que a alma chega a ver, se chega
a ver, claramente manifesto algo do que os seres s&o na realidade? [...]
E néo raciocina melhor quando ndo é perturbada pela vista, nem pela
audicdo, nem pela dor, nem pela volUpia e, encerrada em si mesma,
deixa que o corpo lide com elas sozinho e sem ter relagdo alguma com
ela, dentro do possivel, e se dedica ao que €, para conhecé-la? [...]

Ha algum sentido corporal por meio do qual chegaste a apreciar as
coisas de que te falo, como a nobreza, a sanidade, a for¢a, em resumo,
a esséncia de todas as coisas, isto €, aquilo que sdo nelas mesmas?
Conhece-se, tendo o corpo como mediador, o que nelas existe de mais
verdadeiro? Ou se aproximara mais do fim desejado aquele entre nds
gue se encontre em maior grau e mais preparado para pensar por si
mesmo a coisa que observa e toma por objeto? (PLATAO, Fédon, p.
125-127).

Os sentidos, na verdade, seriam um empecilho para que o homem pudesse
contemplar amplamente o ‘mundo ideal’; antagonicamente ao intelecto, os sentidos
seriam uma forma de desviar a atencéo para necessidades inferiores do mundo material.
Na analise de Hannah Arendt, no Fédon, Platdo afirma que a maioria pode pensar que o
filésofo busca a morte para libertar sua alma, no entanto, todo o didlogo denota que
aquele que despende sua vida para o pensamento deseja libertar-se dos afazeres, de
todas as necessidades fisicas que perturbam a atividade de pensar, “[...] poder vir a viver
numa outra vida na qual essas coisas de que o0 pensar se ocupa, tais como a verdade, a
justica, e a beleza, sejam tdo acessiveis e reais como aquelas que agora podem ser
percebidas pelos 6rgaos corporais.” (ARENDT, 2011, p. 96). De fato, SOcrates chega a
chamar a atengdo de Fédon para o fato de que seus argumentos, naquele momento em
que sua morte se aproximava, eram voltados aos que o ouviam, mas também, a ele
mesmo. Por isso, recomendou que ndo se rendessem mais “[...] & autoridade de Socrates

do que a verdade. Se julgardes que aquilo que digo € correto, ndo o admitais sem
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combaté-lo com todas as vossas forcas [..]” (PLATAO, Fédon, p. 158). Essa
recomendacdo é coerente com a noc¢do de que o homem deve pensar por si mesmo e
utilizar sua razdo para buscar a verdade®®. Mas sobretudo, leva em considerago o fato
de que todo homem ¢é capaz de desenvolver sua propria inteligéncia no sentido de criar
0 hébito de avaliar as circunstancias e fazer suas escolhas por meio do conhecimento
que possuli.

Em Platdo, o homem realizaria sua humanidade por meio da razdo, com uma
alma imortal que busca a libertacdo total da matéria para alcancar o bem supremo. O
dualismo alma e corpo se mantém, inevitavelmente, em relacdo ao conhecimento
proveniente dos sentidos ou do intelecto. O primeiro ndo explica o segundo, uma vez
que o conhecimento sensivel € particular, mutavel e relativo, enquanto o conhecimento
intelectual é universal, imutavel e absoluto. Dessa maneira, o conhecimento intelectual,
conforme Platdo, ndo derivaria do conhecimento sensivel, mas poderia ilumina-lo, uma
vez que a verdade ja estaria contida na alma, antes mesmo desta pertencer a um corpo.
O conhecimento dos conceitos e das ideias universais € inato no espirito humano,
portanto, ndo sdo as sensacdes que o originam, ele é relembrado ou reavivado na mente,
trata-se de uma reminiscéncia. A transformacdo mental pela qual passa 0 homem que sai
da caverna ndo ocorre, assim, isoladamente, sem que haja persisténcia externa, ou
convencimento, para que a ‘verdade’ ja presente em seu espirito venha a tona.

O ideal de sociedade platonico passa pelas suas formulacdes metafisicas sobre o
homem, mas também, pela realidade politica que vivenciava em Atenas. Conforme
Russell (2015, p. 145-146)*°, Platdo atribuiu a derrota de Atenas na Guerra do

Peloponeso & democracia e este, entre outros motivos, levaram-no a se voltar para

% Arendt (2011, p. 24) defende que a demanda pela razdo “[...] ndo ¢ inspirada pela demanda de verdade
mas sim pela demanda de sentido. E verdade e sentido ndo sdo o mesmo. A falacia bésica, que toma
precedéncia sobre todas as falacias metafisicas especificas, é interpretar o sentido segundo o0 modelo da
verdade”.

% Bertrand Russell (2015) faz uma critica veemente aqueles que nutrem profunda admirag&o pela obra A
Republica, sem refletir sobre o que as propostas de Platdo poderiam acarretar se fossem colocadas em
pratica. Werner Jaeger (2013), por sua vez, destaca a paideia platdnica como a relacao entre o espirito do
Estado e o ethos humano. Segundo este autor, Platdo ergue “[...] a politica sobre o fundamento da ética,
ndo sé porque é da educagdo ética do Homem que deve partir a renovagdo politica, mas também porque
para Platdo ndo pode haver para a comunidade e para o Estado outro principio de conduta sendo o que
vale para a conduta moral do individuo. Para Platdo, o Estado perfeito significa apenas o circulo de vida
ideal onde a personalidade humana se pode desenvolver livremente, de acordo com a lei moral que lhe é
inata, ¢ desse modo realizar ao mesmo tempo dentro de si propria a finalidade do Estado.” (2013, p. 998).
E importante observar a diferenca entre essas duas leituras da obra platénica. Na primeira, enfatiza-se o
carater possivelmente arbitrario da republica; na segunda, se expressa a harmonia entre a sadde interior da
alma humana e do Estado, constituida pelo mesmo principio: a justica.
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Esparta e definir sua comunidade ideal. E, para que esse ideal fosse colocado em
prética, seria necessario educar os homens respeitando sua natureza, mas acima de tudo,
as necessidades da comunidade. O Estado deveria promover o bem espiritual dos
cidaddos, moldando-os para cumprir suas funcGes, o bem-estar material seria uma
preocupacdo secundaria e instrumental. A funcdo pedagdgica do Estado (JAEGER,
2013) respeitaria, portanto, a superioridade que o filésofo estabelecia entre espirito e
matéria e, por este motivo, os filésofos, que seriam 0s governantes, receberiam a
educacdo mais esmerada.

E importante salientar que definir a alma como imortal e pertencente néo a cada
homem, mas ao universo das ideias é fundamental para Platdo definir também o Estado
como algo perfeito e acima do proprio homem. Para Eric Voegelin (1901-1985), os
mitos platénicos presentes na Republica negligenciam tensdes internas dessa sociedade

perfeita que serdo retomadas nas Leis.

Na Republica, tendo introduzido os trés tipos do sabio, do corajoso e
do sensual que formam as trés classes dos governantes, dos guerreiros
e dos produtores, Platdo insere a histéria mitica de que os trés tipos
sdo devidos ao fato de os deuses Ihes terem posto na alma ou ouro, ou
prata, ou ferro. Este € o Unico mito de Platdo que deve ser classificado
como pragmatico. O proprio Platdo ndo “acredita” nele, mas o
emprega como uma fabula na polis para manter quietas as classes
mais baixas. Nas Leis, esse mito pragmatico é superado pelo
“verdadeiro” mito dos fios de metal pelos quais os deuses seguram e
guiam os homens como bonecos, regendo todos os homens da mesma
maneira. No lugar da distribuicdo mecanicista das qualidades boas e
piores a diferentes tipos humanos, agora hd um mito da natureza do
homem como tal, cujo carater é determinado pela vontade de alguém
entregar-se ao puxar dos varios fios nobres. (VOEGELIN, 2009, p.
91-92).

No terceiro capitulo da obra Anamnese, Voegelin expde uma teoria da
consciéncia e, para tanto, valoriza 0os mitos como a possibilidade de nossas mentes
utilizarem simbolos finitos para explicar processos transfinitos. A narrativa construida
para argumentar que a alma se aperfeicoa quanto mais o homem se desvincula das
coisas materiais, inclusive das suas necessidades corpéreas, pode ser transposta a
formagdo do Estado. Este seria mais perfeito na medida em que os homens se

dedicassem mais aos interesses da coletividade do que aos seus proprios®.

% O mito sera aperfeicoado pelo cristianismo que, conforme Jaeger (2014), retomou, especialmente no
século 1l d.C., a mitologia grega (negada por Platdo como fonte educativa), agregando-a as nogdes
platonicas de alma. “[...] Platdo se converteu em seu guia nesse caminho ascendente, pois ele Platdo os
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O mito nos permite, assim, destacar tanto a importancia da imagem como
elemento capaz de persuadir a formacdo do homem, mas também, salienta a coeréncia
entre trés elementos do pensamento platonico: o conceito de homem (corpo e alma), o
ideal de sociedade e a nocdo de educacdo. Sua funcdo € essencial na formacdo das
consciéncias para a vida coletiva, pois, conforme Voegelin (2009, p. 95), abrange um
namero considerdvel de pessoas que acreditam numa determinada padronizacdo da
definicdo (imagem) de homem. A narrativa do mito oferece sentido as condutas
necessarias para a vida em comum e enquanto um grande numero de pessoas
compreender e aceitar esse sentido, a narrativa se constitui em ‘verdade’®’. O mito se
constitui de imagens e representacoes fundamentais para a construcéo da personalidade
de cada individuo, pois se fixa na memdria como modelo de funcionamento coletivo,
formando os habitos que dardo carater a sociedade e se constituem pelo conjunto de
valores e crencas dos individuos.

Com isso, buscamos evidenciar que esses elementos mantém sua relevancia no
decorrer da historia, ainda que com caracteristicas distintas. Os homens, em geral,
alimentam ou rechacam as imagens formuladas pelos mitos, representacdes, simbolos e,
até mesmo, instituicbes, dando-lhes materialidade ao utiliza-las ou evita-las em suas
escolhas e acdes. A forma como ‘alimentamos’ nossa imaginacdo ¢ determinante para a
vida social e esta ¢, basicamente, a fonte da qual o ‘alimento’ ¢ extraido. Por isso,
refletir sobre como mitos, simbolos e idealizacbes conduzem a vida humana é um
aspecto tao relevante para a histdria quanto apontar, descrever e refletir sobre os fatos e
acontecimentos® que, em Gltima instancia, sdo resultantes destes processos mentais
humanos. Sobretudo, é necessario perceber que as imagens que armazenamos na
memoria sdo fruto tanto dos nossos sentidos, quanto da nossa razdo. Como veremos
adiante, Aristoteles vinculard a imaginagdo ao autocontrole, ao atribuir ao homem tanto
a imaginacgdo perceptiva, a qual outros animais também possuem, quanto a imaginacgéo
deliberativa que é a forma como filosofo distinguiu os animais que podem deliberar,

comparar e escolher como utilizar as imagens apreendidas pelos sentidos. Porque pode

fazia desviar seus olhos da realidade material e sensivel para 0 mundo imaterial, no qual os mais nobres
da raca humana estavam para torna-lo seu lar.” (JAEGER, 2014, p. 60).

®! Harari (2015) destaca o papel do mito, das histrias e da imaginacéo na formagéo de comunidades que
congregam um numero elevado de homens. “Toda cooperagdo humana em grande escala — seja um
Estado moderno, uma igreja medieval, uma cidade antiga ou uma tribo arcaica — se baseia em mitos
partilhados que s6 existem na imaginag&o coletiva das pessoas.” (HARARI, 2015, p. 36).

62 Cabe aqui retomar a afirmacéo de Morin (2016), mencionada no primeiro capitulo, de que as ideias
arraigadas a estrutura mental dos homens sdo sempre mais pertinazes do que os fatos.
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utilizar da imaginagdo deliberativa, ao homem ¢é facultado modificar a si mesmo e

escolher entre muitas formas de pensar e agir.

2.2 Alma humana: poténcia, disposi¢céo e movimento

Para a anélise do pensamento aristotélico, nossas principais fontes seréo as obras
De Anima, Etica a Nicomaco, Parva Naturalia e Partes dos animais, nas quais
procuramos seguir a orientacdo do proprio filésofo, quando declara na segunda obra,
que todo aquele que governa deve ter uma compreensdo minima sobre a alma humana.
Ainda que estivesse se referindo ao Estado, por analogia, consideramos que atualmente
poderiamos afirmar que todo aquele que ocupa um papel de lideranca e orienta a acao
de outras pessoas precisa compreender o0 que é o homem para ter condicdes de realizar
um trabalho eficiente. Aristoteles atenta justamente para o papel pedagégico dos
governantes na conducdo do Estado e, portanto, podemos atualmente estender suas
formulacdes as atribuicdes dos professores.

O modo como Aristoteles define a virtude ndo configura certezas indiscutiveis e,
portanto, ndo é prescritivo, e sim baseado em observacdes e reflexdes voltadas para o
desenvolvimento das poténcias intelectivas. O objetivo do filésofo € alcancar certa
precisdo na ciéncia ética, pois reconhece a impossibilidade de exatiddo. Aristételes
buscou definir a virtude por meio de sua no¢do da alma humana, considerando que a
possibilidade de o homem agir bem ¢ menor do que a de agir mal: “[...] o éxito somente
é possivel de uma Unica maneira (razdo pela qual é facil falhar e dificil obter éxito —
facil errar o alvo e dificil acerta-lo) [...]” (ARISTOTELES, Etica..., liv. II, 6, 1106b30).
O ‘alvo’, ou a finalidade das agdes humanas, é, para o filosofo, a exceléncia do
desenvolvimento da poténcia que distingue o homem na natureza, a Unica maneira de
obter éxito é pelo caminho do conhecimento. Desse modo, todas as agOes devem

convergir para o melhor uso da razéo.

A virtude [moral] é, entdo, uma disposi¢do estabelecida que leva a
escolha de acBes e paixbes e que consiste essencialmente na
observancia da mediania relativa a nos, sendo isso determinado pela
razdo, isto é, como o homem prudente o determinaria.

E é um estado mediano entre dois vicios, um constituido pelo excesso
e outro constituido pela deficiéncia. Acresca-se que é um estado
mediano no qual, enquanto 0s vicios carecem ou se excedem no que é
certo tanto nas paixdes quanto nas acGes, a virtude encontra e adota a
mediania. (ARISTOTELES, Etica, liv. Il, 6, 1107al).
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A definicdo geral de virtude moral apresenta-se, assim, classificada quanto ao
género (disposicBes de carater) e a esséncia (mediania), em relacdo a uma reduzida e
pontual possibilidade de que o homem encontre, em meio aos vicios que correspondem
ao excesso ou a caréncia do que é certo nas agdes e paixdes, o equilibrio que
corresponde a mediania. Aristoteles passa, em seguida, a examinar a virtude nos casos
particulares e salienta que, em relagdo a determinadas paixdes e agdes, ndo hd como
buscar a mediania — como, por exemplo, nos casos de roubo, homicidio, inveja. Ha,
também, critérios a serem observados para identificar a virtude: € necessario que quem
pratica a acdo virtuosa tenha conhecimento do ato e que o escolha por ele mesmo, sem
esperar um retorno ou um beneficio além da propria felicidade obtida por meio da
virtude. E, acima de tudo, € necessario que o habito seja estavel e se torne uma pratica
dificil de modificar (uma segunda natureza), somente desse modo o carater é
estabelecido.

Aristételes observa que, na maior parte do tempo, os homens ndao agem de
acordo com o que conhecem, ou obedecendo a razdo, mas sim em virtude dos impulsos
das paixdes. Por isso, a necessidade de investigar o que é e como ocorre 0 movimento,
para compreender 0 que motiva as a¢fes e determinar suas causas — que € a finalidade
suprema dos estudos filosoficos: conhecer as causas e principios de tudo o que existe.
Segundo o fildsofo, escolhemos como agir a partir da vontade, do desejo de praticar
algo e o que motiva esse desejo € o possivel prazer que a escolha pode acarretar. “Ora o
fundamento da acdo (ou seja, a causa eficiente, ndo a causa final) é a escolha, e a causa
da escolha é o desejo e a razdo dirigidos a um fim.” (ARISTOTELES, Etica, liv. VI, 2).
A escolha, assim, seria o desejo deliberado por meio da razdo (a vontade) e, portanto, s6
poderia resultar em algo que o individuo considerasse benéfico.

Por meio dessas premissas, pensamos que outros conceitos além do préprio
habito precisam ser compreendidos na obra aristotélica, para entendermos como todos
estdo concatenados a nogdo de ‘animal politico’, de um homem possuidor de logos, um
animal capaz de modificar sua natureza e desenvolver uma segunda natureza a partir de
suas préprias caracteristicas bioldgicas.

No primeiro paragrafo do livro | da obra De Anima, Aristoteles indica que
conhecer a alma contribui para o conhecimento da verdade em geral e da propria
natureza, uma vez que a alma é o principio de tudo. Dada a complexidade do
empreendimento, ele comeca por questionar qual o0 méetodo ideal para o estudo, o0 que o

leva a buscar definir o género, os atributos, a categoria e as dificuldades em se examinar
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a alma. Questiona se o estudioso da natureza (physikos) e o dialético entenderdo de
maneiras diferentes, pois, um preocupa-se com a matéria e outro com a forma e a
determinacdo. Mas atribui ao physikos a dedicacdo tanto a matéria quanto a forma, visto
que uma ndo subsiste sem a outra. O que, a nOSsO ver, aponta para uma conduta de
pesquisa na qual, para se compreender 0 homem, é necessario considerar sua natureza
animal (corporea) e social (corpérea e mental). Apds levantar algumas hipoteses, no
inicio do capitulo dois evidencia que é necessario recorrer as “[...] opinides de todos os
predecessores que afirmaram algo a respeito dela [alma], aproveitando-se o que esta
bem formulado e evitando aquilo que ndo esta.” (ARISTOTELES, De Anima, liv. I, cap.
2, 403b20).

Ao contrério de Platdo, Aristoteles ndo concebe a existéncia da alma separada de
um corpo (ARISTOTELES, De anima, liv. I, 413a4), pois é ela que da forma a
matéria®. Portanto, assim como um corpo desprovido de alma ndo é nada, pois néo
possui fungdes, ndo € possivel que a alma cumpra fungdo alguma sem o corpo. “A alma,
por sua vez, € como a poténcia do instrumento e como a Vvisdo; e 0 corpo é 0 ser em
poténcia. Mas assim como a pupila e a visdo constituem o olho, também nesse caso, 0
corpo e a alma constituem o animal.” (De anima, liv. Il, 412b27). Desse modo, para que
um animal possa ser denominado animal, necessariamente precisa possuir corpo e alma,
caso ndo possua um ou outro, deixa de reunir condi¢cOes para receber essa denominagéo

— ou seja, corpo e alma formam uma unidade®.

E a alma é isto por meio de que primordialmente vivemos,
percebemos e raciocinamos. Por conseguinte, a alma sera uma certa
determinacdo e forma, e ndo matéria ou substrato.

Pois, dizendo-se a substancia de trés modos, como ja mencionado, dos
quais um é a forma, outro a matéria e, por fim, o composto de ambas —
e, destes, a matéria é poténcia e a forma, por sua vez, atualidade —, e j&
que o composto de ambas é animado, ndo é o corpo a atualidade da
alma, ao contrério, ela que é a atualidade de um certo corpo. E por
isso supdem corretamente aqueles que tém a opinido de ndo existir
alma sem corpo e tampouco ser a alma um certo corpo; pois ela ndo é
corpo, mas algo do corpo, e por isso subsiste no corpo e num corpo de
tal tipo, e ndo da maneira como supunham os predecessores, que a

% Somente a parte intelectiva é separada, mas no sentido de ndo possuir, de acordo com o filésofo, um
6rgdo exclusivo ao qual possa ser atribuida, diferentemente dos sentidos (a visao atribuida aos olhos, por
exemplo). (ARISTOTELES, De anima, liv. 111, 429a13).

% Essa discussdo sera mantida pelos filésofos por séculos e, com o desenvolvimento da biologia cerebral,
a nocdo de unidade ainda permanece como ponto de partida mais seguro para as pesquisas. Questionar a
parte do corpo onde reside a alma é desconsiderar essa unidade e buscar dar mais relevancia a uma parte
do corpo, quando de fato o que atua é o ser humano inteiro, ainda que sob o comando do cérebro.



89

adaptavam ao corpo, sem nada mais determinar sobre em que e qual
tipo de corpo, mesmo sendo evidente que o fortuito ndo recebe o
fortuito. E também isso ocorre segundo a determinacdo: pois a
atualidade de cada coisa ocorre por natureza na matéria apropriada e
em sua poténcia subsistente. E evidente, entdo, a partir das coisas
tratadas, que a alma é uma certa atualidade e determinacdo daquele
que tem a poténcia de ser tal. (ARISTOTELES, De anima, liv. I,
414a4; 414al14).

Desse modo, como atualidade, a alma confere as caracteristicas que o corpo
possui em poténcia, possibilita a realizacdo de todas as fungfes necessarias para que um
ente possa ser considerado vivo. Sendo algo ‘do’ corpo, a alma é pertencente a cada
ente e o determina. Nutrigdo, crescimento, decaimento, movimento, percepcédo sensivel,
ao menos um desses principios animicos devem existir para que a vida seja constatada
(ARISTOTELES, De anima, liv. 11, 413a20). As poténcias da alma so relativas a esses
principios: nutritiva, perceptiva, desiderativa, locomotiva e a raciocinativa (De anima,
liv. 11, 414a29). De acordo com Avristoteles, nas plantas ha somente a poténcia nutritiva,
enguanto nos animais ha necessariamente a perceptiva e, em virtude dela, estara
presente também a desiderativa. No homem, assim como nos animais, estdo presentes,
além das poténcias nutritiva e reprodutiva, as perceptivas e desiderativas que conferem
0 apetite — que é o desejo pelo que é aprazivel —, 0 impulso e a aspiracdo a algo. E a
poténcia ‘raciocinativa’, portanto, que distingue as acdes de um e outro, que torna,
ademais, 0 homem potencialmente capaz do agir virtuoso.

Para tratar dessa poténcia, Aristoteles abordard essencialmente os conceitos de
intelecto e imaginagdo. Principia o livro Il do De anima com explicagcdes sobre a
diferenca do intelecto em relacdo as demais funcGes da alma, especificamente, a
percepcao sensivel. Importante destacar que nesse ponto o filésofo enfatiza que o corpo
ndo possui um orgdo destinado a ‘inteligir’, por isso, essa ¢ a Unica parte da alma que
pode ser considerada ‘separada’. “Por isso, € razoavel que tampouco ele [intelecto] seja
misturado ao corpo, do contrario se tornaria alguma qualidade — ou frio ou quente — e
haveria um 6rgao, tal como ha para a parte perceptiva, mas efetivamente ndo ha nenhum
6rgdo.” (ARISTOTELES, De anima, liv. 111, 429a13).

Para compreendermos esse entendimento, é necessario recorrer aos tratados em
que Aristételes versa sobre a biologia e a fisiologia. Importante, desde ja, apontar que o
modo como trata todos 0s assuntos pertinentes a vida, a existéncia, percorrem 0s
mesmos critérios. A necessidade de esquadrinhar as causas (final, eficiente, formal e

material), ou finalidades, que explicam a razdo de ser de cada ente & diretamente
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proporcional a elaboracdo de um raciocinio que preza pela coeréncia dos principios da
natureza e pela unidade do proprio ente. Assim, todas as partes do corpo humano, por
exemplo, sdo retratadas de acordo com suas observacGes empiricas na Historia dos
animais, e, posteriormente, em Partes dos Animais, Aristételes as retoma para realcar

suas funcdes e finalidades. Em relacdo ao cérebro, afirma o seguinte:

Uma vez que tudo necessita de um contrario para haver equilibrio e
justa medida (¢ ai que reside a esséncia e razdo das coisas, € ndo em
qualquer um dos extremos isoladamente), eis porque, em
contraposicdo a regido do coragdo e ao calor que nela existe, a
natureza criou também o cérebro; é para essa fungdo que esta parte
existe nos animais, em resultado da combinacéo de agua e terra. Dai
gue todos o0s animais sanguineos tenham cérebro, enguanto
praticamente nenhum dos outros o tem, a ndo ser que se trate de algo
analogo, como acontece com 0 polvo. E que todos estes animais,
porgue ndo tém sangue, tém também pouco calor. Portanto o cérebro
controla o calor e a ebuligdo que existem no coragdo. [...] Tem de
admitir-se que, mesmo se em pequena escala, 0 processo que aqui
ocorre se assemelha ao da formacdo da agua das chuvas. Assim, o
vapor himido que se exala da terra e que sobe por efeito do calor para
as camadas mais altas, quando encontra o ar frio por cima da terra,
condensa-se e passa de novo a agua por efeito do arrefecimento; ai
precipita-se no solo. Estes sdo assuntos que, no ambito da Filosofia
Natural, tém sobretudo a ver com a questdo da origem das doencas.
(ARISTOTELES, Parte dos animais, liv. II, V11, 652b -653a).

A funcdo do cérebro é assim definida de acordo com o principio fundamental do
filésofo: o justo meio. O resfriamento € necessario para produzir equilibrio ao calor
proporcionado pelo coracdo, 6rgdo ao qual Aristoteles atribui a alma sensitiva e a
funcdo de, a partir de uma regido privilegiada do corpo®, emitir o calor essencial para a
existéncia do movimento e, portanto, da propria vida. Assim, “[o coragdo] ocupa um
lugar central, mais em cima do que em baixo, e mais a frente do que atréas. E nos lugares
privilegiados que a natureza instala os 6rgdos mais importantes, a menos que qualquer
factor relevante o impeca.” (ARISTOTELES, Partes dos animais, liv. 111, 1V, 665b). Ao
comparar o funcionamento do cérebro com a precipitagdo que provoca a chuva e
descrever a posicédo privilegiada do coracdo, Aristoteles busca exemplificar o fato de

que a natureza tem uma finalidade que é o equilibrio e a maxima perfei¢do. “Sobre os

85 «“A propria posi¢do é a que convém a um principio; [0 coragdo] ocupa um lugar central, mais em cima
do que em baixo, e mais a frente do que atras. E nos lugares privilegiados que a natureza instala os 6rgéos
mais importantes, a menos que qualquer factor relevante o impeca. Esta realidade que acabo de referir é
perfeitamente evidente no ser humano, mas também nos outros animais ha uma tendéncia semelhante
para que o coragio esteja ao centro da zona necesséria do corpo.” (ARISTOTELES, Partes dos animais,
liv. 111, 1V, 665b).
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produtos da natureza n3o reina o acaso, mas uma finalidade e no mais alto grau. E
exatamente no objetivo pelo qual cada ser se constitui e se produz que o belo reside.”
(ARISTOTELES, Partes dos Animais, liv. I, V, 645a). Assim, ao filésofo da natureza,
caberia a funcdo de buscar e disseminar a beleza da existéncia, pois deveria examinar
minuciosamente a causa e a finalidade de tudo que existe na natureza e comunica-las de
maneira racional.

Em relagdo ao cerebro e ao coracdo conforme descritos por Aristoteles, €
importante que pensemos que o filosofo é contemporaneo de Hipocrates (c. 460 — 370
a.C.)®®. O que nos leva a indagar: por que o estagirita optou por considerar o cérebro
apenas um orgao de arrefecimento quando Hipdcrates j& havia apresentado este 6rgdo
como responsavel pelo pensamento, pelas emocdes e pelos sentidos? E importante
considerar também que Aristoteles era filho do médico Nicdmaco, pertencente a
familia/comunidade dos asclepiades®’ e ligado & escola de Cnidos®. Bini (Parva...,
2012, p. 9) considera que Aristételes ndo seguiu a medicina por ter perdido o pai por
volta dos sete anos de idade. Como a arte médica era passada de pai para filho, é
provavel que tenha recebido apenas alguns rudimentos no decorrer de sua formacéo.
Mas ao que tudo indica, seu conhecimento tedrico sobre a medicina é vasto e ele ndo
desconhecia nogdes hipocraticas como as que estdo na obra Da doenca sagrada®. Nela,
HipdGcrates procurava caracterizar a epilepsia como uma doenca do cérebro, causada por
problemas com o fluxo de ar na corrente sanguinea, indicando o cérebro como

‘interpretador da inteligéncia’.

E preciso que os homens saibam que nossos prazeres, nossas alegrias,
risos e brincadeiras ndo provém de coisa alguma sendo dali (isto €, do
cerebro), assim como os sofrimentos, as afli¢des, os dissabores e 0s
prantos. E, sobretudo, através dele, pensamos, compreendemos,
vemos, ouvimos e reconhecemos o que é feio e o que €é belo, o que é

% possivelmente, Aristoteles foi para Atenas mais ou a época da morte de Hipdcrates, em 370 a.C.
Portanto, em relagdo a arte médica, os textos hipocraticos ja circulavam nesse espago.

%7 Segundo Cairus e Ribeiro Jr. (2005), essa familia ndo possuia lagos consanguineos, consideravam-se
descendentes do deus da arte da medicina, Asclépio (Esculépio, em latim).

%8 «O fato de serem mencionadas em conjunto sugere uma origem comum, mas bem cedo os asclepiades
de Cés e de Cnidos adotariam diferentes posturas no que tange a arte médica (Jouanna, 1974) e
constituiriam o que os eruditos denominam atualmente, por simplificacdo, "escolas" de medicina. Havia,
sem duavida, médicos em diversos outros lugares da Grécia; os de Cds e Cnidos, porém, sdo 0s mais
importantes para o estudo dos tratados hipocraticos e para a historia da Medicina.” (CAIRUS, RIBEIRO
JR., 2005, p. 16).

%9 Cairus e Ribeiro Jr. (2005) apresentam uma ampla discuss&o sobre a autoria desse tratado, optando por
seguir as argumentacdes de Jacques Jouanna que o considera parte do Corpus hippocraticum.
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ruim e o que é bom, o que é agradavel e o que desagradavel, tanto
distinguindo as coisas conforme o costume, quanto sentindo-as
conforme o que for conveniente — e distinguindo dessa forma os
prazeres dos desprazeres; de acordo com a ocasido, as mesmas coisas
ndo nos agradam sempre. E também através dele que enlouquecemos
e deliramos, e nos vém os terrores, 0s medos, alguns durante a noite,
outros durante o dia, e as insOnias, 0s erros inoportunos, as
preocupacgdes inconvenientes, a ignorancia do estabelecido, a falta de
costume e a inexperiéncia. (HIPOCRATES, Da doenca sagrada, apud
CAIRUS, RIBEIRO JR., 2005, p. 76-79).

Todas as funcdes sensitivas, intelectivas e comportamentais eram atribuidas ao
cérebro que exercia, segundo Hipdcrates, 0 maior poder nos homens. A consciéncia era
proporcionada pelo ar que entra em contato com todo o corpo e o cérebro saudavel seria
capaz de interpretar todas as ocorréncias provenientes deste contato e comandar as

acoes dos olhos, ouvidos, m&os, peés.

Alguns dizem que temos consciéncia através do coragao, e que essa €
a parte que se aflige e se preocupa. Mas néo ¢ assim. O coragdo retrai-
se assim como os diafragmas e seguramente devido as mesmas causas;
pois estendem-se a ele as veias provenientes de todo o corpo,
encerrando-as de modo a sentir se algum esforgo ou alguma tenséo
ocorre no homem. De fato, é for¢coso que o corpo afligido estremeca e
se tencione, e 0 mesmo ocorra quando muito agradado, porque o
coracdo e os diafragmas sentem-no mais. Certamente, nenhum dos
dois participa da consciéncia, mas é o cérebro que é a causa de todas
essas coisas.

Como (o cérebro) é o primeiro dentre aquilo que ha no corpo a sentir a
consciéncia proveniente do ar, assim também, se alguma mudanca
mais forte ocorrer no ar devido as estacdes, e se 0 proprio ar tornar-se
diferente dele mesmo, o cérebro € o primeiro a senti-lo. Por isso
afirmo que recaem sobre ele (isto &, sobre o cérebro) as mais agudas
enfermidades, maiores, mais mortais e mais dificeis de serem
reconhecidas pelos mais inexperientes. (HIPOCRATES, Da doenca
sagrada, apud CAIRUS, RIBEIRO JR., 2005, p. 76-79).

O cérebro era considerado por Hipdcrates o 6rgdo que podia interpretar tudo o
que os sentidos recebiam do mundo externo e a consciéncia seria a propria assimilacdo
desses estimulos. As doengas provenientes de um 6rgéo tdo importante eram as mais
sérias e mais dificeis de ser identificadas. Logo no inicio do tratado, HipOcrates alerta
para o fato de que somente os charlatdes e curandeiros tinham interesse em atribuir aos
deuses a epilepsia, pois como ndo sabiam ao certo como trata-la, quando curavam o
doente assumiam para si a gloria, mas se ndo obtivessem sucesso atribuiam aos deuses,
eximindo-se da responsabilidade; “[...] excusando-se, usam o divino para proteger-se da
incapacidade de fazer valer o que ministram, e, para que ndo se tornem evidentes

sabedores de nada, declaram esta afec¢do sagrada.” (HIPOCRATES, Da doenca
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sagrada, apud CAIRUS, RIBEIRO JR., 2005, p. 62). O médico de Cos preocupou-se
em realizar minuciosas explicacbes sobre a epilepsia e outras doengas, nas quais
analisava os ‘humores’ que circulam pelo corpo em relacdo as condi¢des climaticas. Sua
maneira de conceber as doengas comunga com a filosofia e com o sentido de totalidade.
“As doengas nao sdo consideradas isoladamente ¢ vistas como um problema especial,
mas € no homem vitima da enfermidade, com toda a natureza que o rodeia, com todas as
leis universais que a regem e com a qualidade individual dele, que o autor se fixa [...]”
(JAEGER, 2013, p. 1017-1018). O homem, com sua natureza especifica, distinta dos
demais seres vivos, faz parte do universo, em relacdo de dependéncia das condicdes
naturais e isso se coaduna com as concepcdes aristotélicas.

Hipocrates, assim como Aristoteles, percebe a natureza em sua totalidade e
perfeicdo. Aparentemente, para Aristoteles, era mais relevante manter a coeréncia com
dois principios basilares: o justo meio e a superioridade da esséncia em relacao a forma.
Assim, seria natural que o 6rgédo de localizacdo mediana e privilegiada, que proporciona
calor/vida ao corpo, fosse mais relevante do que o 6rgao localizado em um extremo. O
gue nos chama a atencdo, acima de tudo, é notar a necessidade de se estabelecer uma
argumentacdo coerente com a nocao de indissolubilidade entre partes, que ndo possuem
existéncia desvinculadas de um todo.

Hipécrates se utiliza desse caminho para desenvolver a arte médica’, assim
como Platdo e Aristoteles se utilizaram para a filosofia. Na Republica, Platdo utiliza
metaforas para comparar o corpo humano ¢ o ‘corpo’ social, afirma que assim como
cabe ao médico cuidar integralmente da sadde do homem, cabe ao governante
preocupar-se com a totalidade da sociedade (PLATAO, A Republica, liv. 111; VI; VIII).
Na Etica a Nicémaco, Aristoteles também utiliza essas comparacdes, especialmente em
relacdo as virtudes, ao tratar do excesso e da auséncia de determinadas qualidades,
compara o vigor fisico com o moral (ARISTOTELES, Etica..., liv. 2). Ainda na Etica,
afirma que, apesar de ser necessario tratar individualmente, seja da saide ou da
instrugdo — para que ambas sejam realizadas de acordo com a necessidade de cada

pessoa —, 0 conhecimento universal’!, geral, é necessério tanto a0 médico, quanto aos

0 A leitura do titulo A medicina como paideia, na obra Paidéia: a formac&o do homem grego de Werner
Jaeger, da a dimensdo da indissociabilidade entre homem e natureza e do carater educativo da filosofia e
da medicina elaborados nesses fundamentos.

' Esse pensamento se aproxima do que diz Platio sobre a indole do filosofo: “Que ndo te passe
despercebida nela nenhuma vileza, porquanto a mesquinhez de pensamento é o que hd de mais
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outros profissionais que trabalnam com base na disciplina e na prudéncia
(ARISTOTELES Etica..., liv. X). Na obra Parva Naturalia, Aristoteles comeca e

termina ressaltando a correlagdo entre o trabalho do médico e do filésofo da natureza.

O modo em que esses dois tipos de investigadores se diferenciam e
consideram diferentes questdes ndo deve passar despercebido por nds,
uma vez que os fatos atestam que, até um certo ponto, as atividades de
um e outro estdo em idéntica esfera; de fato, médicos engenhosos e
excessivamente zelosos tém algo a declarar acerca da filosofia da
natureza, e afirmam extrair seus principios dela, ao passo que 0s mais
consumados filésofos da natureza se inclinam a tirar suas conclusées
com base em principios médicos. (ARISTOTELES, Parva Naturalia,
Da respiracéo, 21, 480b25).

Vé-se, desse modo, que Aristdteles atribui ao médico e ao filosofo um mesmo
conjunto de conhecimentos, ainda que com finalidades distintas. Segundo Jaeger (2013,
p. 1019), tanto ele quanto seu mestre Platdo valorizavam a arte médica e percebiam
Hipdcrates como ‘prototipo do grande médico’. De fato, Platdo assume as consideragdes
hipocraticas mesmo que ndo se constituam em uma preocupacdo’? em sua obra.
Contudo, Aristoteles, mais dedicado a compreensdo da filosofia da natureza, tragou
conclusdes distintas das de Hipdcrates’, talvez, por ndo atribuir corporeidade & alma

intelectiva e entendé-la como pertencente ao homem por inteiro.

incompativel com a alma que tende constantemente para a totalidade e a universalidade do divino e do
humano” (PLATAO, A Republica, liv. VI).

72 «[...] de onde nascem os animais, se é o sangue que produz os pensamentos ou se é o ar, ou o fogo, ou
se ndo é nenhuma dessas coisas, mas somente o cérebro a causa de nossos sentidos, da vista, da audicéo e
do olfato. Se destes provém a memoria e as opinides, ou se da memoria e das opinibes estabilizadas
nasceria o conhecimento.” (PLATAO, Fédon, p. 164). No Fédon, Socrates afirma que na juventude
estudou a filosofia da natureza, buscando a causa de cada coisa e levando ‘sua curiosidade até os céus e
abismos da Terra’ para entender todos os fendmenos. Descobriu que ndo era habil para esses
conhecimentos que o fizeram perder a seguranca que possuia em relagdo a tudo que tinha convicgédo de
saber. A auséncia de uma preocupagao maior com os estudos da filosofia da natureza é caracteristica dos
tempos de Socrates, segundo Aristoteles: “No tempo de Socrates fizeram-Se progressos nesse aspecto
[estudos sobre a esséncia e a substancia na natureza], mas a pesquisa sobre a natureza abrandou; foi a
altura em que os filésofos canalizaram a sua atencdo para uma visdo pratica da exceléncia e para a
politica.” (ARISTOTELES, Partes dos animais, liv. I, |, 642a).

® Galeno retoma posteriormente as consideracdes hipocréticas e atribui ao cérebro, por exemplo, as
funcBes da percepcéo sensivel que Aristoteles atribuia ao coragfo. “Nesses comentarios apresentei as
demonstragdes que provavam que a alma racional esta alojada no enkephalon; que este é a parte com que
raciocinamos; que uma grande quantidade do pneuma psiquico esta contido nele; e que a prépria
qualidade especial deste pneuma é adquirida a partir da sua elaboragdo no enkephalon [termo cognato de
enkephalos que significa aquilo que esta na cabega]” (GALENO apud BENNET; HACKER, 2003, p. 35).
Essa concepcdo tera uma recepcdo positiva pelos filésofos do baixo medievo. Alberto Magno
desenvolvera uma forma de diagrama em que o cérebro é tripartido em ventriculos responsaveis pelas
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Em suma, o intelecto deve ser ndo misturado a nada, j& que pensa
tudo. E assim, de acordo com Aristételes, o intelecto é em poténcia tal
como todas as coisas, mas, em ato, absolutamente nenhuma delas. A
concepgdo do intelecto como pura potencialidade, nesse sentido, é
uma consequéncia direta de sua ideia de que € possivel pensar todas as
coisas. Contudo, hd muitos pontos obscuros sobre o status do
intelecto: como é possivel que ele seja potencialidade de 6rgédo
nenhum, isto é, em relacdo a essa parte da alma, o que significa
exatamente o termo noétikon — intelectivo ou capaz de pensar —, se
ndo ¢ a capacidade de um orgdo corporal? “O melhor que se pode
dizer é que a capacidade ou potencialidade em questdo concerne ao
homem todo e ¢ dependente das outras faculdades que tém o6rgdos”
(cf. CHa. [Hamlyn], p. 136). (REIS, 2012, p. 297).

A alma intelectiva, portanto, por ter condigdes de pensar tudo e ndo ser exercida
por uma parte especifica, pertencia a totalidade do organismo. As funcGes
raciocinativas, assim, ndo dependeriam de um 6&rgdo especifico, mas do composto
inteiro: alma e corpo. Trata-se de uma definicdo de intelecto como a parte da alma que
da forma ao humano, tanto ao corpo, quanto a propria alma em sua totalidade. E
possivel considerar que, se a alma ndo desenvolver a parte intelectiva, ndo hd um
homem em sua forma perfeita. Dessa maneira, Aristoteles afirmava que do mesmo
modo que a percepcdo sensivel percebia e apreendia os objetos sensiveis, a parte
intelectiva era destinada a perceber e apreender 0s objetos inteligiveis — nado
assimilaveis pelos sentidos. A interdependéncia dessas duas partes da alma,
evidentemente ndo destitui o intelecto de sua superioridade em relagédo aos sentidos.
Primeiramente, porque, conforme mencionamos, ele da forma ao homem em sua
totalidade, sem se deteriorar pelo uso excessivo e, acima de tudo, é capaz de
percepcionar o universo inteligivel, cujos objetos jamais poderiam ser compreendidos
somente com 0 uso dos sentidos. E, nesse sentido, ndo é somente o fato de possuir o
intelecto que caracteriza 0 homem, mas de fazer uso e colocar em pratica 0s objetos

apreendidos.

2.3 Movidos pela razdo? Autocontrole e movimento segundo Aristoteles

Além de ndo ser exercido por um oOrgao especifico, Aristdteles aponta outra

diferenca entre intelecto e percepcdo sensivel e que € determinante para o

poténcias sensitivas interiores. Tomas de Aquino assimilara, também, essa nocdo das atribuicGes
cerebrais.
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desenvolvimento de sua teoria sobre o habito. Os sentidos ndo precisam ser ‘instruidos’
para desempenhar suas funcdes, assim, o homem que nasce com o olho em perfeitas
condigBes, enxergara ainda que ninguem o ensine como fazer isso. No entanto, a
poténcia intelectiva da alma possui dois ‘graus’, denominados dynamis e hexis,
respectivamente, potencialidade e disposicdo. A potencialidade se manifesta, por
exemplo, “[...] no sentido em que toda e qualquer crianca tem a capacidade intelectual
de aprender a ler por fazer parte do género humano”. (REIS, 2012, p. 298). Por outro
lado, apo6s adquirir dominio sobre a leitura, essa habilidade pode ou ndo entrar em
atividade, depende da decisdo, ou disposicdo, do sujeito. E, assim como toda a atividade
do intelecto, a intensificacdo da pratica, que depende da vontade, aprimora a habilidade
e desenvolve progressivamente o conhecimento.

A disposicdo, expressa pelo termo hexis em Aristételes, € parte essencial da
definicdo do conceito de habito. Hexis significa ‘ter’ ou ‘possuir’ e é, também, a palavra
utilizada para designar o habito, uma vez que, para o fildsofo, este € um qualificativo
cuja posse é do individuo e se diferencia dos sentidos — que também pertencem a cada
pessoa. O sujeito possui, por exemplo, a visdo, e essa posse também o caracteriza,
porém, a visdo € inata, ele ndo precisa aprender a ver. Todavia, a capacidade de
discernir, analisar, conceituar e pensar sobre aquilo que vé ndo pertence ao 6rgdo da
Visdo e precisa ser ensinado’. Assim, 0o homem possui a potencialidade de exercer as
funcBes do intelecto, mas precisa ser instruido para que as cologue em funcionamento.
Nesse aspecto reside a concepcdo de Maclntyre, na qual a vulnerabilidade e a
dependéncia possibilitam a virtude e nos tornam humanos, pois é s6 no convivio com 0
outro que cada sujeito desenvolve as potencialidades naturais em seu grau mais elevado.

Como a inteleccdo também envolve oposicBes, por exemplo, entre vicios e
virtudes, é necessario haver disposicéo para agir predominantemente de acordo com um
deles para que se tornem habitos, ou seja, para formarem a conduta que caracteriza o
sujeito. Evidentemente, essa relacdo ndo é direta, o intelecto ndo participa sozinho do
desenvolvimento dos habitos e é necessario compreender, também, um principio
imprescindivel da metafisica aristotélica que é o do movimento. No tratado De anima,
Aristoteles trata especificamente sobre o movimento no capitulo nove do livro trés.

Principia com a afirmacdo de que a alma dos animais é definida de acordo com duas

™ Por isso ndo ha felicidade ou mérito nas capacidades inatas ou na sorte. A maior felicidade é
proveniente da poténcia raciocinativa, dos esforcos por exercer aquilo que a natureza nos propiciou de
mais perfeito.
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poténcias: o discernimento e o movimento local, ou seja, o deslocamento. O
discernimento’™ j& havia sido definido como produto tanto da razdo quando da
percepcao sensivel, por conseguinte, ele dedica o capitulo, principalmente, a esclarecer

quais partes da alma promoveriam o movimento.

[...] de que modo se deve falar de partes da alma e em quantas? Pois,
de certa maneira, elas se apresentam como inumeraveis, € nao
somente aquelas que alguns dizem distinguir em calculativa, emotiva
e apetitiva, mas outros em racional e irracional. Pois, de acordo com
as diferencgas pelas quais se separam, outras partes mostram-se tendo
disparidades ainda maiores do que essas de que agora se tratou: a
nutritiva, que subsiste também nas plantas e em todos os animais; e a
perceptiva, que ndo se poria facilmente nem como dotada de razéo,
nem como irracional; e ainda, a imaginativa, que pelo ser é diversa das
demais, embora de qual delas é diversa ou idéntica apresente grande
dificuldade, caso sejam supostas partes separadas da alma; e por fim, a
desiderativa, que parece ser diversa de todas quanto ao enunciado e a
poténcia e que, de fato, seria absurdo segmentar: pois é na parte
calculativa que nasce a vontade, mas o0 apetite e 0 &nimo, na parte
irracional; e caso a alma seja tripartite, em cada parte havera desejo.
(ARISTOTELES, De anima, liv. 111, 432a22).

O fil6sofo expde assim um quadro das principais partes da alma e suas funcdes,
no qual é possivel notar a complexidade da analise. Além de ser admissivel atribuir uma
mesma funcdo a mais de uma parte, ha ainda a designacdo racional ou irracional que
deve ser coerente tanto com o ente, quanto com a divisdo da alma. A parte sensitiva ou
perceptiva pode ser tanto racional quanto irracional, a imaginativa depende do ser ao
qual se refere e, também, da interacdo com as demais por¢des e a desiderativa pode
estar presente em todas as partes da alma, sendo dificil dividi-la. Sobre a parte
desiderativa é importante destacar que o animo, ou seja, a prépria condicdo mais
elementar da vida, reside, para Aristoteles, na porcdo irracional juntamente com o
apetite. Dessa maneira, o filosofo pode explicar a vida de animais que nao possuem a
parte racional, ou possuem apenas seus rudimentos.

Em Partes dos animais, Aristoteles afirma que o filésofo da natureza deve

conhecer, ao menos, a parte da alma:

™ “Que se diga que o discernimento ndo se ocupa das coisas que existem sempre e sd0 imutaveis, e

tampouco da totalidade das coisas que passam a existir (vém a ser), mas sim daquelas em relacdo as quais
é possivel estar em dlvida e é possivel deliberar; o que vale dizer que se ocupa dos mesmos objetos da
prudéncia, o que ndo quer dizer que discernimento seja 0 mesmo que prudéncia, pois esta emite
comandos (ja que seu fim é uma afirmacédo do que se deve fazer ou nao fazer), enquanto o discernimento
se limita a pronunciar julgamentos. (Pois discernimento é o mesmo que bom discernimento — um ‘homem
de discernimento’ significa um homem de bom discernimento).” (ARISTOTELES, Etica a Nicomaco, liv.
VI, 10, 1143al).
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[...] que faz com que o ser vivo seja o que €. Deveria portanto saber o
gue é a alma, ou em particular essa parte dela, e conhecer-lhe a
esséncia e os factores que dela decorrem, tanto mais que a palavra
<<natureza>> pode ter duas acep¢des, a de <<matéria>> e a de
<<esséncia>>; quanto a esta Ultima, comporta o principio motor e a
finalidade. (ARISTOTELES, Partes dos animais, liv. |, |, 641a).

A alma é que determina a matéria, na auséncia da alma, a matéria deixa de ter
finalidade e, portanto, esséncia. A noc¢do de que a esséncia comporta o ‘primeiro motor’
¢ determinante para compreendermos a nocao aristotélica de movimento. Por isso,
sintetizaremos as trés definicdes que consideramos mais importantes sobre as partes da
alma — percepcdo sensivel, imaginacdo e intelecto — para ressaltar como interferem no
movimento.

Em relagdo a primeira, Aristoteles afirma que os cinco sentidos sdo poténcias em
relacdo aos objetos sensiveis e se tornam atualidade, manifestando-se em ato no
momento em que entram em contato com esses mesmos objetos. Distingue a percepgao
sensivel do pensamento, pois perceber é relativo a particulares, ou seja, a objetos
especificos de cada sentido (odor para o olfato, por exemplo), mas pensar é concernente
aos universais, a objetos inteligiveis que estdo na alma (ARISTOTELES, De anima, liv.
Il, 417b16). Pensar depende de uma situacao interna do sujeito, de sua disposi¢cdo para
tal, enquanto perceber depende da poténcia dos 6rgdos dos sentidos e de uma situacao
externa, que sdo o0s objetos e elementos perceptiveis. Essa explicacdo difere
essencialmente da nocdo de percepcdo sensivel de Platdo, pois para este tanto os
sentidos, quanto os pensamentos, provocariam reminiscéncias, fariam com que alma
recordasse conhecimentos que ja estariam presentes em sua constituicdo (De anima, liv.
I11, 427b16).

Quanto a imaginacdo, Aristoteles comeca por afirmar que ela ndo é pensamento
0u suposicao, pois as imagens que produzimos dependem do nosso querer e ndo de uma
hipotese ou opinido que pode ser falsa ou verdadeira. Também n&o pode ser considerada
como percepcdo, que é uma poténcia ou uma atividade (visdo e 0 ato de ver) e esta
sempre ativa, enquanto a imaginacdo ndo. Além disso, o filésofo afirma que as
percepcOes sdo sempre verdadeiras e a maioria das imaginaces podem ser falsas (De
anima, liv. I11, 428a5). Nesse sentido, a imaginac¢do ndo poderia ser confundida também
com a ciéncia, ou o intelecto, ou mesmo com a opinido. A ciéncia e o intelecto

propiciam a verdade e a opinido, ainda que possa ser equivocada “[...] ¢ acompanhada
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de conviccdo, e a conviccdo € acompanhada do estar persuadido, e a persuasdo €
acompanhada de razdo [...]” (De anima, liv. 1ll, 428a16). Como 0s animais também
possuem imaginacao, ela ndo poderia ser opini&o, pois somente 0s seres possuidores de
razdo tém opinido’®. Assim, o fato de considerar que os animais imaginam, leva o
filésofo a buscar 0 que ha de comum para que tanto homens quanto animais possuam
essa capacidade. Conclui, conforme j& assinalado, que a imaginacdo ndo € a percep¢do
sensivel, entretanto estd a ela diretamente vinculada, uma vez que as imagens
produzidas séo derivadas das experiéncias sensiveis, principalmente da visdo, assim, é
um movimento motivado pela percepcdo sensivel (De anima, liv. Ill, 428b30). E
possivel afirmar que a imaginacdo é produzida pelas experiéncias sensiveis (nos animais
exclusivamente por elas, mas nos homens pode-se admitir a interacdo com razao) e,
portanto, € uma poténcia para 0s animais que possuem percepcdo sensivel em qualquer
graduacdo. Mesmo aqueles que s6 possuem o tato, podem ser movidos pela imaginacao,
uma vez que eles tém a forma mais rudimentar de desejo que é o apetite. No entanto,

seus movimentos serdo incipientes, proporcionais a percepcao.

A imaginacdo perceptiva, como foi dito, subsiste também nos outros
animais, mas a deliberativa apenas nos capazes de calcular: pois
decidir por fazer isto ou aquilo, de fato, ja é uma funcédo do célculo; e
é necessario haver um unico critério de medida, pois sera buscado
aquilo que é superior. E assim é capaz de fazer uma imagem a partir
de varias. (ARISTOTELES, De anima, liv. Ill, 11, 434a5).

Portanto, ha duas formas de imaginacao: perceptiva e deliberativa. A primeira
pode ser graduada em termos da complexidade e quantidade dos sentidos empregados,
existindo em animais que utilizam apenas um ou poucos sentidos. A imaginacdo, nesse
sentido, € o0 modo como 0 objeto é apreendido e como essa apreensao conduz o
movimento. Se um animal se movimenta somente pelo que determina o tato, por
exemplo, sua imaginacdo é menos determinada do que a dos animais que possuem todos
0s sentidos. Ja a segunda forma &, também, apreendida pelos sentidos, geralmente pela

complexa relagdo entre todos eles, porém, a conducdo do movimento passa por

® 0 entendimento de doxa (opinido) de Aristételes difere da concepcdo platdnica. Enquanto Platio ndo
considerava a opinido um conhecimento passivel de ser atribuido ao intelecto, Aristételes a vé como algo
provavel, produto da persuasdo e, portanto, proveniente da razdo. A no¢do de que ha sempre a convicgao
de que a opinido é verdadeira pode ser questionavel (REIS, 2012, p. 290), porém, a afirmagdo de que o0s
outros animais ndo emitem opinido é procedente. Essa é uma das ideias aristotélicas que, de certo modo,
humanizam o conhecimento, tornando-o algo pertencente ao e produzido pelo homem e, portanto,
passivel de equivocos.
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deliberacdo entre muitas possibilidades, dando condi¢es, inclusive, para o animal
planejar a acdo. E reservada para seres capazes de utilizar a imaginacdo para deliberar
entre 0 que lhes parece melhor para seguir seus desejos. Assim, por exemplo, se
consideramos os filhotes dos animais da classe dos mamiferos, a brincadeira é um
grande diferencial para a imaginagdo’’. A prole de cées, gatos, macacos, bem como dos
humanos, aprende a se alimentar, a reconhecer os perigos, a interagir no grupo de forma
ludica, o que ndo ocorre em outras classes de animais, como répteis e aves. Assim, 0s
mamiferos desenvolvem os sentidos e a imaginacédo para identificar o seu predador, ou 0
seu alimento, mantendo essas informacdes como fundamentos para seus apetites que
determinardo possibilidades para seus movimentos.

Para Aristdteles, outros animais, além dos humanos, utilizavam o célculo dos
objetos da imaginacdo para escolher como agir, mas somente o homem poderia
desenvolver o intelecto com esse fim e, com isso, desenvolver a virtude da prudéncia. E
importante pensar nessas caracteristicas como potencialidades, pois 0s homens nédo
nascem com elas ja desenvolvidas e prontas para o uso. Isso acarreta em maior
liberdade para a constru¢do de uma ‘segunda natureza’ e em faculdades aprimoradas
para que um homem tenha, individualmente, mais condi¢bes de escolher e modificar
seus movimentos do que um c&o ou um gato.

Com efeito, € importante salientar a distin¢cdo entre imaginacdo perceptiva e
deliberativa, porque esta Ultima nos torna aptos para atuar de maneiras diversas.
Conforme Aristételes podemos combinar apetites e instintos e deixar que dominem a
razdo, muitas vezes, sem refletir sobre isso. E possivel ainda o desenvolvimento da
temperanga, que coloca a razdo como principio natural de acéo. E, uma terceira via, € a
do autocontrole, que mantém a razdo como superior aos instintos quando esses tentam
domina-la. Em todas as situacdes, 0 homem tem a possibilidade de calcular e deliberar
e, para isso, forma imagens a partir de outras imagens, elabora conceitos a partir dos
quais orienta suas agoes.

O autocontrole é uma importante concepcao aristotélica, pois sua presenga ou
auséncia determinam o predominio ou ndo da razdo nos movimentos humanos. E

importante principalmente para 0 homem que deseja agir de acordo com 0s Vvicios,

"7 Peter Gardenfors (2014, p. 79) aponta a brincadeira como um dos elementos que indicam a capacidade
que os mamiferos possuem de desenvolver um mundo interior. Ao alimentar sua imaginagdo com as
brincadeiras, exercitam os padrfes de movimento e constroem as representacdes mentais que melhoram
as possibilidades de planejamento e, portanto, de adaptac&o.
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mesmo quando possui 0 conhecimento sobre o que € errado. Este precisa exercitar o
autocontrole para desenvolver a vontade de submeter seus desejos a razdo e buscar a

mediania correspondente a virtude.

Como pode um individuo ndo conseguir manter o autocontrole quando
acredita acertadamente que o que faz é errado? Alguns dizem que ele
é incapaz de fazé-lo quando esta ciente que o ato é errado, uma vez
que, como sustentava Socrates, seria estranho se, detendo um homem
conhecimento, alguma outra coisa sobrepujasse esse conhecimento e
“o arrastasse como um escravo”. Com efeito, Socrates costumava
combater completamente tal opinido, sugerindo que ndo existe isso
gue chamamos de desregramento, visto que ninguém, segundo ele,
age contra 0 que é melhor na crenca de que o que faz € mau, mas
somente através da ignorancia. Ora, € evidente que essa teoria estd em
desacordo com os proprios fendbmenos, de modo que devemos
investigar mais rigorosamente o que ocorre. Se a falta de autocontrole
¢ causada pela ignorancia, é preciso investigar de que tipo de
ignorancia se trata, pois esta claro que o homem que ndo consegue ter
autocontrole ndo considera a agdo certa antes de se tornar presa da
influéncia da paixdo. Mas alguns pensadores aceitam a doutrina sob
uma forma alterada. Admitem que nada é mais poderoso do que o
conhecimento, mas ndo admitem que ninguém aja contra o que lhe
pareceu ser o melhor procedimento; e, por conseguinte, sustentam que
0 homem desregrado ao sucumbir as tentagcbes do prazer ndo possui
conhecimento, mas apenas opinido. E, no entanto, se tratar-se
realmente de opinido e ndo de conhecimento — ndo uma forte crencga a
oferecer resisténcia, mas apenas uma débil (como aquela das pessoas
hesitantes) — poderiamos perdoar um homem por ndo se manter fiel as
suas opinibes diante de desejos intensos, mas ndo perdoamos o vicio,
tampouco qualquer outra qualidade censuravel. (ARISTOTELES,
Etica a Nicomaco, liv. VII, 2, 1145a1-1146al).

Aristételes parte do principio de que, socialmente, os homens rejeitam aquele
gue ndo se mantém fiel a suas opinides, mesmo diante de desejos intensos. Desse modo,
é necessario identificar se quem detém o conhecimento e mesmo assim age errado o faz
por ‘desregramento’ ou por ndo possuir, efetivamente, o conhecimento. Se o homem
pode agir de diferentes formas, o que faz com que o homem aja de forma compativel
com as virtudes? Na Etica, Aristoteles analisa formas de agir e de carater que podem ser
consideradas tanto a partir da nocdo de mediania, quanto por meio de seus contrarios.
Assim, seu exame sobre o autocontrole procede, no livro VII, da avaliagdo sobre trés
estados morais a serem evitados: vicio, desregramento e bestialidade. O autocontrole

seria a disposicéo oposta ao desregramento, assim como a virtude seria oposta ao vicio e
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a virtude sobre-humana oposta & bestialidade™ e, conforme é possivel observar na
passagem acima, o filésofo buscara compreender exatamente o que orienta as acdes de
alguém que pode ser considerado autocontrolado. Para tanto, ndo considera as agdes ou
as virtudes em si mesmas, como conceitos a priori, sem submeté-los aos fenémenos
observaveis. Por isso, inicialmente discorda de Sécrates’ e desenvolve um raciocinio
para determinar a diferenca entre o controlado e o descontrolado, assim como entre o
controlado e 0 moderado. Este deseja 0 que é bom e virtuoso e, portanto, ndo tem causa
para controlar-se, por outro lado, a pessoa que deseja 0 mau e, racionalmente, domina
seu desejo € a que pode ser denominada autocontrolada. Desse modo, se é a razdo que

predomina para determinar o autocontrole, o que determinaria o descontrole?

[...] é possivel e facultado a um individuo humano, num certo sentido,
tanto ter conhecimento como nédo o ter; por exemplo, quando um
homem se acha adormecido, insano ou embriagado. Contudo, pessoas
sob a influéncia da paixdo estdo em condicdo idéntica, pois salta aos
olhos que a ira, o desejo sexual e certas outras paixGes alteram
efetivamente o estado somatico e, em determinados casos, inclusive
causam insanidade. Esta claro, portanto, que temos que declarar que o
descontrolado “detém conhecimento” somente da mesma maneira que
0 dettm homens que estdo adormecidos, enlouguecidos ou
embriagados. O fato de utilizarem a linguagem [ou jargdo] do
conhecimento ndo constitui prova de que [efetivamente] o possuem.
Pessoas nos estados indicados acima repetem proposices de
geometria e versos de Empédocles; estudantes que simplesmente
principiaram uma matéria de estudo enfileiram palavras e conceitos,
mas ndo conhecem ainda o sentido deles, pois 0 conhecimento precisa
se tornar parte da sua estrutura mental e isso leva tempo. Por
conseguinte, somos obrigados a reconhecer que homens que nao
conseguem ter autocontrole falam do mesmo modo que atores que
interpretam uma fala no palco. (ARISTOTELES, Etica, liv. VII, 3,
1147a1l, grifo nosso).

E importante destacar que essa passagem é fundamental para nossa tese. Aqui,

Aristoteles comeca a se conduzir para a conclusdo socratica de que o conhecimento

"8 Conforme Avrist6teles a virtude sobre-humana seria a virtude divina, inexistente entre os homens. A
bestialidade, ou ferocidade, é rara e mais frequente, segundo o filésofo, entre os barbaros e aqueles que
sofrem de alguma doenga.

79 «[...] vbs mesmos concordastes que quem erra na escolha dos prazeres e dos sofrimentos, isto ¢, dos
bens e dos males, erra por falta de conhecimento, ndo de conhecimento em geral, mas daquele que
admitistes como sendo o conhecimento da medida. Toda acdo errada por falta de conhecimento, bem
como o sabeis, decorre da ignorancia, de forma que ser vencido pelo prazer ¢ a maior ignorancia.”
(PLATAO. Protagoras, XXXVII, 357d-e). Em Protagoras, Socrates defende que ndo ha virtude sem
conhecimento, por isso os vicios sdo cometidos pelos que ignoram, que sdo incapazes de ‘calcular’ e
deliberar. Assim, a ignorancia é o contrario da razdo, ou do conhecimento, do mesmo modo que o vicio é
0 contréario da virtude.
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auténtico estd presente na pessoa descontrolada do mesmo modo que em alguém que
estd embriagado ou adormecido, ou seja, ndo esta vinculado a consciéncia. Aquele que
se deixa conduzir pelas paix0es ou desejos ndo possui, de fato, o conhecimento
adquirido por meio do intelecto e que se torna parte da ‘estrutura mental’, por isso, ele
pode até repetir 0 que leu ou ouviu, mas ndo age de acordo com o contetdo daquilo que
adquiriu por meio dos sentidos. Por esse motivo, o filosofo, ao admitir as consideragdes
de Socrates, atenta para o conhecimento dos universais que s6 pode ocorrer no intelecto
e se manifesta na consciéncia. Aristoteles afirma que, por esse motivo, ndo
denominamos 0s outros animais de descontrolados, pois 0s animais que ndo possuem
alma intelectiva ndo tém condicGes de formar conceitos universais. Enquanto o intelecto
ndo fornece sentido (universal) as coisas particulares que aprendemos, é possivel
afirmar que ignoramos. O conhecimento auténtico, do qual somente os homens sdo
capazes por possuirem intelecto, ndo ocorre sem que este (0 intelecto) processe as
aprendizagens ocorridas por meio dos sentidos. Quando somente repetimos o que lemos
e ouvimos é como se atuassemos num palco sem ter a posse efetiva do conhecimento™.
Portanto, é possivel dizer que se o conhecimento passa a fazer parte da estrutura mental
ele se explicitara nas acdes do sujeito.

Em relagdo ao intelecto, conforme ja abordamos, além de ser a Unica parte da
alma que, conforme Aristdteles, ndo depende de um érgdo especifico para funcionar, € o
que da forma a totalidade do ser humano, pois o distingue como ser racional,
potencialmente capaz de exercer virtudes intelectuais e morais. Por esse motivo, sempre
que trata de um estado moral, o fildsofo ressalta a potencialidade e a atualidade
propiciada pelo modo como funciona a inteligéncia, uma vez que, conforme vimos na
passagem anterior, é facultado ao homem ter ou ndo conhecimento. Nesse sentido, ao
observar as caracteristicas da natureza e, especialmente, do agir humano, Aristételes
considera que o intelecto, assim como tudo o que existe, pode também ser caracterizado
por potencialidade e atualidade. Pode ser tanto passivo (dynamis — poténcia) quanto
ativo (energeia — movimento, atualidade, pleno exercicio do que antes era poténcia) e
este Ultimo determinara ou revelara, em Gltima instancia, a personalidade do sujeito.

As nocgOes de potencialidade e atualidade s&o determinantes para a compreenséo

das funcdes da alma e, portanto, para compreender como o homem apreende todas as

8 por este motivo, como veremos adiante, Tomas de Aquino afirmara que o homem que néo faz o uso de
seu intelecto ndo pode ser denominado homem, pois prescinde daquilo que o designa como ser humano: a
razéo.
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formas de conhecimento. Contudo, como vimos, deter conhecimentos nem sempre
significa transformar em ato uma poténcia de toda e qualquer parte da alma. Aristoteles
salienta que ndo sdo os sentidos os responsaveis pelo conhecimento auténtico, pois a
sensacdo jamais gera acio, mas reacéo (como ocorre com os demais animais)®. Elenca
a sensacdo como um dos trés elementos que controlam a acdo juntamente com o
intelecto e o desejo. Os dois ultimos elementos sdo responsaveis respectivamente pela
verdade e pela inteligéncia pratica (prudéncia). “O atingir da verdade ¢é, efetivamente, a
funcdo de toda parte do intelecto, mas a da inteligéncia pratica é o atingimento da
verdade correspondente ao correto desejo” (ARISTC)TELES, Etica, liv VI, 2, 1139a30).
A inteligéncia pratica € aquela que determina diretamente a escolha de como agir e é
resultado, portanto, da acdo do intelecto e do desejo, é a deliberacdo para o controle dos
desejos por meio da razdo. Esse ¢ o fundamento para a acdo no homem, segundo
Aristoteles, uma vez que a escolha é proveniente do desejo vinculado ao intelecto em
relagdo a uma determinada finalidade. Assim, quanto mais bem desenvolvido o
intelecto, maior a chance de que influencie diretamente nos desejos e, por conseguinte,
nas escolhas. “Consequentemente, a escolha envolve necessariamente tanto o intelecto e
o pensamento quanto uma certa disposi¢do de carater” (ARISTOTELES, Etica, liv. VI,
2, 1139a35). No entanto, o pensamento por si mesmo, como funcdo do intelecto, s6
causa movimento quando é direcionado a um objetivo e vinculado diretamente a acdo
efetiva; ao atuar recorrentemente de uma determinada forma, o homem desenvolve uma
‘disposicdo de carater’ relativa a esta forma. Isso significa que, ao considerar
autocontrole e intelecto segundo Aristételes, o desenvolvimento intelectual somente
pode ser constatado nas agdes do sujeito. Quando a a¢do ndo denota conhecimento, mas
somente o discurso, pressupde-se que o conhecimento ndo foi efetivamente assimilado e
gue a ignorancia predomina.

Na analise aristotélica sobre 0 movimento no De anima, a razdo é ressaltada por
meio da comparagdo com 0 movimento da parte nutritiva e reprodutiva, comum a tudo o
que ¢ vivo, pois a nutri¢cdo e a reproducdo nao dependem de um ‘intermedidrio’ anterior
a atualidade/efetividade. Assim, o crescimento e decaimento nas plantas, por exemplo,

ocorrem sem que estas precisem da percepcao, ou da intelecgéo.

81 Nesse aspecto é possivel identificar o conceito de praxis, pois a agdo humana expressa a razao que
representa o comportamento (BINI, 2009, p. 178, N.R.).
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Mas agora é preciso investigar, no que concerne aoc movimento local,
0 que é gue faz o animal se mover no sentido de poder se transportar.
Que ndo é a poténcia nutritiva, esti claro: pois o movimento em
questdo é sempre em vista de algo e acompanhado de imaginagédo e
desejo, pois nada que ndo deseja ou evita algo se move, exceto por
coercdo. Do contrério, as plantas seriam capazes de se mover e teriam
alguma parte organica para esse movimento. (ARISTOTELES, De
anima, liv. I11, 432b13).

Em todas as suas consideracdes, Aristoteles procura respeitar aquilo que ele
observa de maneira geral na natureza, pois esta ndo cria nada inutilmente, sem uma
causa. Se as plantas ndo possuem partes organicas que permitam que elas se movam, no
sentido de se transferir de um lugar para outro, ndo havera uma parte da alma para
comandar esses movimentos. Nos animais ndo sedentérios, é preciso entender quais sdo
as condic¢0es reunidas pela natureza para que tenham a possibilidade e a necessidade de
se locomoverem. Como todo movimento ocorre porque 0s animais desejam ou evitam
algo, ou sdo coagidos, Aristteles busca explicitar algumas distincGes entre o0s
deslocamentos realizados pela maioria dos animais e agéo propriamente humana.

E assim, tampouco €é a poténcia perceptiva: pois, dentre os animais, ha
muitos que dispdem de sensacdo, mas que sdo sedentérios e
completamente iméveis. Se a natureza efetivamente ndo faz nada em
vao e nem omite algo que é necessario, exceto no caso dos seres
mutilados e imperfeitos, enquanto que tais animais sdo perfeitos e ndo
mutilados (sinal disso é que podem se reproduzir e tém maturidade e

decaimento), entdo eles também teriam as partes organicas para o
caminhar. (ARISTOTELES, De anima, liv. 111, 432b19).

Os movimentos ndo podem, portanto, ser atribuidos unicamente as partes
nutritiva ou sensitiva da alma, visto que as plantas possuem a parte nutritiva e nao se
locomovem e ha animais sedentarios que ndo precisam se deslocar nem para assegurar
seu alimento®. Arist6teles prossegue, investigando se é o intelecto o responséavel por

comandar a agao:

E também ndo € a parte que pode calcular e denominada de intelecto a
que faz mover; pois o contemplativo nada contempla de praticavel e
nada diz a respeito do que deve ser evitado e buscado, ao passo que 0
movimento sempre é daquele que evita ou busca algo, pelo contrério:
mesmo guando contempla algo desse tipo, ele ndo manda ja evitar ou
buscar. O intelecto, por exemplo, frequentemente reflete sobre algo
temivel ou agradavel sem, contudo, comandar o temer, embora o
coracdo seja movido (ou alguma outra parte, no caso do agradavel).

8 E importante destacar, nesse ponto, a relevancia do conhecimento biolégico do filésofo nas suas
formulacBes sobre a alma que, como parte da natureza, funciona em harmonia com esta e com o corpo
para o qual da forma.
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Além disso, mesmo que o intelecto ordene e o raciocinio diga que se
evite ou busque algo, o individuo ndo se move, mas age de acordo
com 0 apetite, como no caso dos incontinentes. Em suma, vemos que
aquele que dispde da arte de curar ndo cura, de modo que é algo
diverso o responsavel pelo agir de acordo com a ciéncia, € ndo a
prépria ciéncia. Tampouco o0 desejo € responsavel por esse
movimento, pois 0s que sdo continentes, mesmo desejando e tendo
apetite, ndo fazem essas coisas pelas quais tém desejo, mas seguem o
intelecto. (ARISTOTELES, De anima, liv. 111, 432b26, 433al. Grifo
N0sso).

Essas passagens sdo fundamentais, pois nelas Aristoteles passa a discutir
movimentos que ndo podem ser confundidos meramente com a locomocao, sao as acoes
especificamente humanas. Entretanto, uma vez que ha partes da alma comuns entre
homens e animais e ambos se movem, ele ndo poderia atribuir ao intelecto
contemplativo os movimentos. Assim, por um lado, as acfes ndo sdo atribuiveis ao
pensamento racional, pois muitos homens o desconsideram e escolhem agir de acordo
com os apetites, por outro, ndo se pode atribuir o movimento somente ao desejo, pois ha

os homens ‘continentes’, que possuem autocontrole e agem de acordo com a razdo.

Mostra-se, entdo, que ha dois fatores que fazem mover: o desejo ou o
intelecto, contanto que se considere a imaginacdo um certo
pensamento. Pois muitos seguem as suas imaginacdes em vez da
ciéncia, mas nos outros animais hd nem pensamento, nem raciocinio, e
sim imaginacdo. Logo, sdo estes os dois capazes de fazer mover
segundo o lugar: o intelecto e o desejo, mas o intelecto que raciocina
em vista de algo e que é pratico, o qual difere do intelecto
contemplativo quanto ao fim. E todo desejo, por sua vez, é em vista de
algo; pois aquilo de que ha desejo é o principio do intelecto pratico, ao
passo que o Ultimo item pensado é o principio da acéo.
(ARISTOTELES, De anima, liv. 111, 433a9).

A conclusdo do filésofo é de que o movimento ndo pode ser governado por um
unico principio e de que ele € motivado pelas partes superiores da alma, seja nos
homens ou nos demais animais. No caso do homem, possuidor de intelecto, seus
movimentos podem ser motivados por este. Conforme mencionamos, ja no inicio do
capitulo que trata do movimento, Aristételes aponta a complexidade do assunto, retoma
brevemente as explicagbes sobre as almas nutritiva, perceptiva, imaginativa,
desiderativa e calculativa. De fato, todas essas partes constardo em suas consideragoes
sobre 0 movimento, porém, sua conclusao é de que € a parte desiderativa que tem uma
funcdo determinante no estimulo dos movimentos. Junto com a parte imaginativa e a
calculativa, € o desejavel que determinara, em primeira instancia, a existéncia do

movimento.
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[...] o objeto desejavel move e por isso o raciocinio também move:
porque o desejavel é o seu principio. E a imaginac¢do, quando move,
ndo move sem desejo. H& algo Unico, de fato, que faz mover: o
desejavel. Pois se dois movessem quanto ao lugar — intelecto e o
desejo —, moveriam de acordo com uma forma comum. Na verdade,
mostra-se que o intelecto ndo faz mover sem o desejo (pois a vontade
é desejo, e quando se € movido de acordo com o raciocinio, também
se é movido de acordo com a vontade), mas o desejo move deixando
de lado o raciocinio, pois 0 apetite € um tipo de desejo. Intelecto,
entdo, é sempre correto; ao passo que o desejo e a imaginagdo, ora
corretos, ora ndo corretos. Por isso, é sempre o desejavel que move,
embora este seja tanto o bem como o bem aparente; mas ndo todo o
bem, e sim o bem pratico apenas. E o praticavel é o que admite ser de
outro modo. (ARISTOTELES, De anima, liv. 111, 433a17).

O ‘objeto desejavel’ €, assim, o principio do movimento, pois ele & que
provocard a acdo. Nessa passagem, Aristoteles também descreve a diferenca entre
vontade e desejo: sendo a primeira, também, desejo, porém, deliberativo, resultante do
raciocinio, possivel somente ao homem e o segundo é apetitivo e impulsivo, comum a
todos os animais. Essa diferenca determina que ndo € a razdo que move, sendo somente
os homens teriam essa capacidade. O que também explica o fato de o homem ter
dificuldades em fazer escolhas somente com base no que é racional. Com isso, 0
movimento é um resultado das capacidades de desejar, imaginar e deliberar (no caso do
desejo ser vontade, ou seja, ocorre somente no homem). “[...] na medida em que o
animal é capaz de desejar, por isso mesmo ele € capaz de se mover; e ele ndo é capaz de

desejar sem imaginacdo, e toda imaginacdo ou é raciocinativa ou perceptiva. E desta

também compartilham os outros animais.” (ARISTOTELES, De anima, liv. 111, 433b21.
Grifo nosso).

Vemos, portanto, de acordo com Aristételes, que a natureza tem como finalidade
que todos os seres e suas partes cumpram as fungdes para as quais foram gerados. Tudo
0 que possui anima precisa de nutricdo para existir, mas toda vida ndo sedentaria
necessita, além da alma nutritiva, da percepcdo sensivel até mesmo para obter o
alimento. Nesse sentido, € possivel afirmar que o homem, para atingir a finalidade das
potencialidades inerentemente humanas, precisa desenvolver todas as partes da alma
que possui, pois todas elas lhe propiciardo condi¢fes para aprimorar a parte superior

relativa a razdo. A animalidade do homem €, assim, muito especifica, uma vez que ao
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desenvolvé-la em relacdo as caracteristicas naturais superiores (racionais), ele

. 83
desenvolve uma ‘segunda natureza’ que o torna efetivamente humano™".

2.4 Habito como potencialidade, disposi¢cdo e movimento

Com esses entendimentos a respeito da alma e, especificamente, sobre o
intelecto, o autocontrole e 0 movimento, destacamos dessas consideragdes as seguintes
dimensGes: a dynamis (poténcia), a hexis (disposic¢ao) e a energeia (movimento). Trata-
se de trés fendmenos simultaneos de apreensdo de um objeto que podem ser
compreendidos por meio do préprio conceito de habito. Como dynamis, tem-se a
possibilidade de apreender algo, as condi¢fes bioldgicas permitem a pessoa assimilar
determinado objeto que ainda ndo se apresentou aos sentidos; como hexis quando ha os
primeiros contatos com uma determinada acgdo, ficando o ser bem ou mal disposto a
realizé-la novamente quando necessario; como energeia quando ja houve apropriacdo
efetiva a ponto de uma forma de agir se tornar parte do carater e predominar nos
movimentos do sujeito. Na infancia, por exemplo, a linguagem escrita é tdo somente
uma poténcia enguanto a crianga nao tem nocdo alguma do que sdo as letras. No
momento em que comeca a entrar em contato com o significado das letras, essa poténcia
passa a se desenvolver como hexis, uma disposicao para a leitura e a escrita que pode
ainda ndo ter se efetivado. Quando a crianga se apropria dos simbolos da escrita, as
palavras adquirem sentido e sdo utilizadas e assimiladas conforme o codigo socialmente
aceito, é possivel dizer que a acdo efetiva esta estabelecida (ainda que possa sempre se
aprimorar, a poténcia foi transformada em atualidade). Com apropriagéo, a linguagem
escrita passa a ocupar o estagio de hexis quando ndo esta sendo utilizada e de energeia
enquanto esta em pleno uso. Contudo, é importante salientar que, de acordo com
Aristoteles, as poténcias sdo recebidas da natureza, as atualidades sO podem ser
desenvolvidas pelo habito e pela instrucdo. Desse modo, dependem diretamente de uma
forma de vida coletiva inerentemente humana.

A hexis pode ser interpretada por meio da relagdo entre sentidos e intelecto, ou

entre a matéria e a esséncia. Nesse sentido, a capacidade sensitiva permite distinguir,

8 Na aula online A ética na formacdo da pessoa e do governante, a professora Terezinha Oliveira
sintetiza a ideia implicita no termo homem, afirmando que nomeamos ‘homem’ o ser que possui
humanidade em potencial. Desse modo, é um termo relevante para a concepcao de humanitas e para a
formacdo e desenvolvimento da ‘pessoa’ que é o vocabulo que expressa, efetivamente, o homem em
exercicio de sua humanidade.
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por exemplo, 0 quente e o frio, “[...] bem como aquilo de que a carne constitui uma
certa razao; mas € por outra capacidade — ou separada, ou como a linha dobrada disp6e
de si mesma quando estendida — que se discerne o que ¢ ser para a carne.”
(ARISTC)TELES, De anima, liv. III, 429b10). Para o fildsofo, o intelecto ¢ esta ‘outra
capacidade’ que, nesta passagem, ele ndo decreta ser algo separado ou sobreposto que
poderia assumir um mesmo plano. Segundo Reis (2012, p. 299), Aristoteles sempre
demonstra certa hostilidade em considerar que a alma pode ser dividida em vérias partes
e sO estabelece a divisdo como método de compreensdo, como uma hipdtese para
discernir as motivacdes dos movimentos, mas a unidade da alma é sempre salientada.
Assim, a hexis pode ser considerada como 0 momento em que ja de posse do objeto por
meio dos sentidos, ou seja, de sua materialidade, o homem assimila a esséncia do objeto
por meio do intelecto e forma uma boa ou ma disposicdo em relacdo a ele, constituindo
0 desejo ou a vontade. Mas €é necessario ressaltar a unidade de todo esse processo que s
se divide para ser mais bem entendido®*.

Dessa maneira, ao refletirmos sobre as diferentes maneiras de manifestacdo do
habito, como poténcia, disposicdo e acdo, observamos que ao assimilar um objeto de
conhecimento, o homem se dispbe bem ou mal a esse conhecimento. Assim, a
disposi¢cdo qualificada em termos de ‘bem ou mal’ € proveniente da apreensdo pelas
poténcias sensitiva, raciocinativa e apetitiva, uma vez que os sentidos assimilam, o
raciocinio define e representa a imagem do objeto assimilado (como algo bom ou néo) e
0 apetite se forma com o acolhimento ou rejeicdo desta representacdo. Com isso, ndo é
possivel ao homem desejar 0 que esse mesmo homem assimilou como algo mau e, nesse
sentido, ele sé quer o que reconhece como bem. Isso ndo significa, necessariamente, que
esteja correto em sua avaliacdo, ou na formulacdo de seus desejos, mas sim que o
movimento dos homens, em geral, é motivado pelo desejo ou pela vontade. O mais
importante nesse processo é que a dynamis se mantém, num permanente movimento de
aprendizagem que permite modificar as disposi¢des e, por conseguinte, a acao.

Dessa maneira, se a acdo depende do direcionamento das poténcias apetitivas, €
necessario refletir sobre a possibilidade de educa-las para formar o cidado. E preciso

indagar também se o0 habito ja estabilizado pode ser modificado, especialmente, se nao é

8 Especialmente em nosso tempo, essa adverténcia deve estar sempre em nossas mentes quando lemos o
texto aristotélico. Isso porque precisamos ter clareza de que temos o habito de acessar o conhecimento por
meio de divisbes e compartimentag@es, a estudar em nivel exclusivamente micro objetos que possuem
como esséncia o pertencimento a um nivel macro. Assim, para ler Aristoteles é necessario fazer o
trabalho consciente de evitar este habito.
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direcionado a uma virtude. Com essas questdes em mente, é importante buscar entender
0 que motiva o desejo. Essa é a proposta aristotélica na Etica a Nicomaco, quando o
filésofo busca conceituar a felicidade. Aristoteles tem o objetivo de esmiucar a conduta
humana individual, para identificar o que pode ser o conceito mais universal da
felicidade e aponta-lo como algo necessario para a formagdo do governante. Em seu
entendimento, a ética ndo estd desvinculada da politica, ambas sdo ciéncias praticas que
versam, a primeira sobre o individuo e a segunda sobre a sociedade. Como o bem maior
do ‘animal politico’ que ¢ o homem consiste na existéncia coletiva — uma vez que
ontologicamente o homem sO exerce sua humanidade na vida social —, o fildsofo
considera que somente a ciéncia politica é capaz de analisar e identificar o que viria a
ser o ‘bem mais excelente’. “E ndo sera entdo 0 conhecimento desse bem mais excelente
muito importante do ponto de vista pratico para a conduta da vida? N&o nos tornara ele
melhor capacitados para atingir o que € adequado, como arqueiros que tém um alvo no
qual mirar?” (ARISTOTELES, Etica..., liv. I, 2). O bem maior é aquele que atinge a
nacdo e ndo somente a um Unico individuo, no entanto, como é a acdo humana® que da
existéncia e forma a sociedade, ¢ necessario definir a ‘fungao’ do homem ¢ o que o
move a agir de uma forma ou outra, pois isso podera determinar o funcionamento da

sociedade, dar-lhe um rumo.

[...] posto que toda acéo de conhecer e toda intengdo deliberada estéo
dirigidas a consecucdo de algum bem, examinemos 0 que cumpre
declararmos como sendo a meta da politica, ou seja, qual o mais
elevado entre todos os bens cuja obtencdo pode ser realizada pela
acdo. Verbalmente, é-nos possivel quase afirmar que a maioria
esmagadora da espécie humana esta de acordo no que tange a isso,
pois tanto a multiddo quanto as pessoas refinadas a ele se referem
como a felicidade e identificam o viver bem ou o dar-se bem com o
ser feliz. Mas no que consiste a felicidade é uma matéria polémica, e 0
gue entende por ela a multiddo ndo corresponde ao entendimento do
sébio e sua avaliagdo. As pessoas ordinarias a identificam com algum
bem Gbvio e visivel, tais como o prazer, ou a riqueza ou a honra, uma
dizendo uma coisa e outras algo diferente; na verdade, com muita
frequéncia, o mesmo individuo diz coisas diferentes em ocasides
diferentes: quanto fica doente, pensa ser a sade a felicidade; quando é
pobre, julga ser a riqueza a felicidade. (ARISTOTELES, Etica, liv. I,
4).

8 Sobre a agdo como elemento central da ética aristotélica indicamos a leitura do capitulo 1 da tese de
doutorado de Meire A. Léde Nunes, intitulada E o logos se fez carne...: uma analise dos afrescos de
Giotto na Cappela Degli Scrovegni. Disponivel em: http://www.ppe.uem.br/teses/2015%20-
%20Meire.pdf. Consulta em 01/08/2016.
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Vé-se que na Etica a preocupacio ja ndo é de definir as faculdades da alma, mas
sim, verificar formas de estimular essas faculdades para o bem do préprio Estado, ou
seja, € a educacgdo propriamente dita dos homens com a finalidade de tornar as virtudes
parte da ‘estrutura mental’ do individuo em beneficio da estrutura social. Por esse
motivo, Aristoteles busca definir, por meio da politica, 0 bem maior que pode ser obtido
pela acdo. A felicidade é o objeto de desejo que ele verifica em todos os homens. No
entanto, nem todos os homens serdo capazes, ou mesmo desejardo, definir de modo
universal a felicidade. As explicacdes circunstanciais serdo sempre mais frequentes
entre 0s homens e, por isso, 0 governante deve buscar desenvolver a razdo para além
das contingéncias. Nesse sentido, a felicidade a qual Aristoteles se refere tem o sentido
de ‘eudemonia’, ou seja, ¢ um estado pleno de bem-estar proveniente das acdes
virtuosas®, sendo a finalidade de todas as acdes. Com isso, o filésofo evoca a nogéo de
exceléncia, afinal, se 0 bem mais excelente é a felicidade, ela s6 pode ser alcancada ao
se exercer com perfeicédo e eficiéncia a fungéo principal para a qual existimos. Torna-se

essencial para a ciéncia politica identificar qual seria essa funcao.

N&o devemos, nds, ao contrario, supor que, como o olho, a méo, o pé
e cada um dos varios membros do corpo tem conspicuamente uma
funcdo propria, do mesmo modo um ser humano tem, igualmente,
uma certa funcdo que supera todas as funcbes de seus membros
particulares? Qual, entdo, poderia ser essa funcdo precisamente? O
mero ato de viver parece ser compartilhado mesmo pelas plantas e
estamos buscando a fungdo peculiar do ser humano. Diante disso,
devemos por de lado a atividade vital da nutricdo e crescimento. A
seguir na escala vemos alguma forma de vida sensitiva, porém esta,
igualmente, parece ser compartilhada por cavalos, bois e animais em
geral. Resta, assim, o que pode ser denominado a vida ativa da parte
racional do ser humano. (Essa parte apresenta duas divisdes: uma
submetida ao principio racional, outra detentora desse principio e que
exerce a inteligéncia). [...] se declaramos que a funcdo do ser humano
é uma certa forma de vida e definimos essa forma de vida como o
exercicio das faculdades e atividades da alma em associacdo com o
principio racional e dizemos que a fungdo de um ser humano bom é
executar essas atividades bem e corretamente, e se uma funcéo é bem
executada quando é executada de acordo com a propria exceléncia — a
partir dessas premissas se conclui que o bem humano é o exercicio
ativo das faculdades da alma humana em conformidade com a virtude,
ou se houver diversas virtudes, em conformidade com a melhor e mais
perfeita delas. Ademais, essa atividade deve ocupar uma existéncia
completa, pois uma andorinha ndo faz verdo, nem produz um belo dia;

8 0 ‘eudemonismo’ pode ser entendido como toda tendéncia ética segundo a qual a felicidade ¢ o bem
supremo. A felicidade, nessa concepgéo, é o resultado do exercicio das virtudes. (FERRATER MORA,
2005, p. 943).
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e, analogamente, um dia ou um efémero periodo de feIicigiade nao
torna alguém excelsamente abencoado e feliz. (ARISTOTELES,
Etica, liv. I, 7).

Para Aristoteles, hd uma funcdo comum a todos os homens, pois todos possuem
a poténcia raciocinativa que os distingue na natureza, ou seja, a natureza fez o homem
possuidor desta poténcia com uma causa, com a finalidade de que se torne atualidade.
Assim, ndo se pode atribuir a outra poténcia a felicidade humana, a exceléncia do
homem sé pode ser alcangcada por meio do ‘exercicio ativo das faculdades da alma
humana’ em conformidade com a mais perfeita das virtudes. De acordo com o filésofo,
“[...] na natureza as coisas t€ém uma tendéncia natural a estarem ordenadas da melhor
forma possivel [...]” (ARISTOTELES, Etica a Nicémaco, liv. 1, 9, 1099b20) e, portanto,
a ‘melhor das coisas’ s6 pode ser resultado do esforco da propria alma humana®’. Nesse
sentido € que o governante do Estado precisa conhecer o homem, suas condutas e
motivagdes. E fundamental para a nogdo de politica aristotélica, na qual os homens sio
0s principais agentes e condutores das atividades publicas, que o lider conheca
minimamente o funcionamento da alma humana, uma vez que esse sera 0 modelo de
funcionamento da prépria sociedade, especialmente no que concerne ao exercicio do
bem.

Assim, a concepcdo aristotélica de habito estd vinculada tanto ao seu
entendimento do que é a felicidade humana, quanto ao seu entendimento das funcGes da

alma.

E que se acresca que a vida da virtude ativa é essencialmente
prazerosa, Visto que a sensacao de prazer € uma experiéncia da alma, e
uma coisa proporciona prazer a um homem na medida em que se diz
que aquilo de que ele gosta é prazeroso; exemplificando, um cavalo
proporciona prazer a alguém aficionado a cavalos, uma peca, a quem
gosta de teatro e, de maneira semelhante, acdes justas sdo prazerosas a
quem ama a justica, e atos que se conformam a virtude, geralmente,
aquele que ama a virtude (ARISTOTELES, Etica, liv. I, 8, 1099a10).

87« isso que d4 origem a questdo de se a felicidade ¢ algo que possa ser aprendido ou adquirido através
do treinamento, ou cultivado de alguma outra maneira, ou se é conferida por algum favor divino ou
mesmo pela sorte. Ora se qualquer coisa possuida pela humanidade é uma dadiva dos deuses, é razoavel
supor que a felicidade seja uma concessdo divina — com efeito, de todas as posses humanas é a que maior
probabilidade apresenta de o ser, porquanto ¢ a mais excelente de todas elas. Entretanto, esse assunto
talvez diga respeito mais propriamente a um outro ramo de estudo. “ (ARISTOTELES, Etica a Nicdmaco,
liv. 1, 9, 1099b10). Aristdteles afirma, em seguida, que de qualquer modo, a felicidade conquistada por
meio da virtude é algo, também, divino.
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Destaca-se, assim, que Se 0 prazer é uma experiéncia da alma® e é decorrente
daquilo que o homem gosta, exercer a virtude sO serd aprazivel para aquele que a
‘ama’®®. A ideia de prazer, nessa passagem, esta associada ao que é apetecivel, ao que é
objeto da vontade daquele que gosta dos efeitos de determinada forma de agir. E
necessario compreender que termos como prazer, gostar, amar ou desejar, assim como
outros, sdo tratados por Aristdteles em seus sentidos naturais, ou seja, considerando o
ente que esta sob exame. O desejo ou 0 prazer em fazer algo estd vinculado a poténcia
raciocinativa de forma potencial, 0 homem ndo nasce com esse vinculo pronto, mas
pode aprender a subordinar seus desejos ao intelecto pelo héabito.

No livro Il da Etica, o filosofo destacara a importancia de compreender a
diferenca entre os estados da alma: paixdo, capacidade e disposi¢do. A paixao € o desejo
e todos os sentimentos acompanhados de prazer e dor (ira, medo, ciime, amizade etc); a
capacidade ¢ a faculdade que temos, por exemplo, de sentir as paixdes; e a disposicdo €
relativa ao carater que nos permite estar bem ou mal dispostos as paixdes. “[...] por
exemplo, estamos mal dispostos para a ira se estivermos predispostos a nos enraivecer
com demasiada violéncia ou sem violéncia suficiente; estamos bem dispostos para a ira
se habitualmente sentimos uma raiva moderada [...]” (ARISTOTELES, Etica a
Nicémaco, liv. Il, 5, 1105b25). Todos n6s estamos suscetiveis a sentir as paixdes e
sermos movidos por elas como primeira natureza, mas somente estaremos ‘bem ou mal
dispostos’ para elas quando adquirimos o habito de controla-las ou deixa-las dominar

nossas agdes. “Dai a importancia, salientada por Platdo, de ter sido decididamente

8 0O entendimento de prazer e felicidade de Arist6teles ndo deve ser confundido com a nocéo epicurista
de vida feliz, na qual o prazer é inicio e fim. Para Aristételes, intelecto pratico e sentidos séo partes de um
todo, no qual o primeiro atua para moderar os segundos e proporcionar felicidade; para Epicuro a
felicidade seria uma espécie de juncdo entre o intelecto contemplativo, hierarquicamente superior, e 0s
sentidos: “Na tua opinido, sera que pode existir alguém mais feliz do que 0 sdbio, que tem um juizo
reverente acerca dos deuses, que se comporta de modo absolutamente indiferente perante a morte, que
bem compreende a finalidade da natureza, que discerne que o bem supremo estd nas coisas simples e
faceis de obter, e que 0 mal supremo ou dura pouco, ou s6 nos causa sofrimentos leves?” (EPICURO,
Carta sobre a felicidade a Meneceu). Esse alheamento das coisas mundanas em dire¢do a uma vida que é
feliz mais préxima da contemplagdo do que da agdo ndo condiz com o entendimento aristotélico de prazer
e felicidade, uma vez que para Aristoteles sentidos e intelecto compdem uma unidade. Ainda que Epicuro
ressalte em sua Carta que haverd momentos em que uma dor sera escolhida por causar um prazer futuro,
afirma, também, que a felicidade esta ‘nas coisas simples e faceis de obter’. Aristoteles, por sua vez, tem
ciéncia de que o caminho para a felicidade da alma pode ser arduo, mas recompensador.

% No capitulo 3 da dissertagdo O amor como principio educativo na Suma Teolégica de Tomas de
Aquino, Santin (2012) aborda o amor como o sentimento que motiva o individuo a obter um fim. Assim
como Aristoteles, Tomas de Aquino considera que o amor busca o bem, porém, este é relativo ao que o
homem aprendeu ser o bem e, portanto, as virtudes serdo amadas por aquele que as entende como algo
bom.
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treinado desde a infancia a gostar e ndo gostar das coisas apropriadas: este é o
significado da boa educagdo.” (ARISTOTELES, liv. II, 3, 1104b10). Esse principio
educacional se harmoniza com a percepcao de bem do proprio filésofo, ou seja, consiste
em moderar os desejos e paixdes por meio da razdo. E importante salientar que
Aristoteles ndo fala em se livrar das paixfes e desejos, muito menos cogita o seu
descarte, como se ao adquirir a virtude o homem removesse de si 0s desejos e paixdes
contrérios a virtude. A virtude é justamente a mediania entre dois vicios, um do excesso
e outro da falta e esse equilibrio s6 pode ser alcancado mediante a condicdo de
existéncia natural do homem. Essa condicdo € relativa a poténcia do conhecimento e,
portanto, depende do desenvolvimento progressivo da capacidade de identificar as acfes
provenientes dos desejos e colocd-las em perspectiva racional, avaliando suas
consequéncias.

Podemos considerar que essa € uma percep¢do muito realista sobre 0 homem e
suas potencialidades, pois Aristételes ndo idealiza uma figura de homem desprovida de
paixdes e orientada exclusivamente pela razdo, nem o contrario. As poténcias e 0s
estados da alma sdo definidos conforme a observacdo da conduta humana e, por isso,
Aristoteles adverte que a ética ndo pode ser uma ciéncia exata, pois 0s principais
aspectos que todos os homens tém em comum, além das poténcias e dos estados da
alma, sdo a mudanca e a diferenca. Do nascimento até a morte, Nnosso COrpo e nossa
alma passam por inUmeras mudancas, 0 que torna a experiéncia da vida, a existéncia,
Unica para cada individuo. Portanto, ndo ha como formular um sistema no qual essas
condutas e escolhas sejam matematicamente organizadas e sirvam para todos em todas
as situacbes. Conforme o filésofo, o intelecto de cada um possui as potencialidades
necessarias para buscar o bem, ou a felicidade. A questdo que se estabelece € que para o
desenvolvimento da ética, precisamos estar atentos ao que cada um de nds aprende
como sendo o bem e a felicidade, pois depende disso o direcionamento dos nossos
desejos e o proprio desenvolvimento do nosso intelecto. E uma tarefa complexa e que,
dificilmente, serd objeto de consenso especialmente se considerarmos a area da
educacdo. Mas é uma reflexdo a qual precisamos dedicar atengdo e, nesse sentido, €
importante que o consenso de fato ndo exista, pois as divergéncias é que podem nos
estimular a manter a reflexdo em fluxo continuo.

Se aprendermos que o estudo ndo é um bem, mas um imenso sacrificio com
pouco ou nenhum retorno, ou ainda que ele estd completamente desvinculado da vida

pratica, nosso desenvolvimento intelectual estard certamente comprometido, uma vez
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que ndo havera prazer algum em buscar conhecimento por meio do estudo. E de suma
Importancia ressaltar que essa ideia ndo se confunde com a nogéo de aprender somente
aquilo que agrada aos sentidos, ou com o que Hannah Arendt denominou de
substituicdo do ‘aprender pelo fazer’ e do ‘trabalho pelo brinquedo’. Em Entre o
passado e o futuro, a autora faz uma critica aos métodos de ensino que passaram a
desvalorizar o conhecimento por parte do professor — que deveria praticar ‘o exercicio
continuo de aprendizagem’, em vez de transmitir ‘conhecimento petrificado’. A esse
processo se vincularia a no¢do de que para que a crianca tenha prazer na aprendizagem,
o professor deveria imergir no universo infantil e estimular a brincadeira como meio e

meta do ensino e da aprendizagem.

A intima conexdo entre essas duas coisas — a substituicdo da
aprendizagem pelo fazer e do trabalho pelo brincar — pode ser
ilustrada diretamente pelo ensino de linguas: a crianca deve aprender
falando, isto é, fazendo, e ndo pelo estudo da gramética e da sintaxe;
em outras palavras, deve aprender uma lingua estranha da mesma
maneira como, quando criancinha, aprendeu sua prépria lingua: como
gue ao brincar e na continuidade ininterrupta da mera existéncia. Sem
mencionar a questdo de saber se isso é possivel ou ndo — é possivel,
em escala limitada, somente quando se pode manter a crianca o dia
todo no ambiente de lingua estrangeira —, é perfeitamente claro que
esse processo tenta conscientemente manter a crianga mais velha o
mais possivel ao nivel da primeira infancia. Aquilo que, por
exceléncia, deveria preparar a crianca para 0 mundo dos adultos, o
habito gradualmente adquirido de trabalhar e de ndo brincar, é extinto
em favor da autonomia do mundo da infancia. (ARENDT, 2011a, p.
232-233).

Portanto, a esséncia do principio educativo aristotélico ndo esta, certamente, nas
formas de ensino que mantém o homem em um estado permanente de imaturidade,
tendo em vista que o maior objetivo ¢ o ‘movimento’ de atualizacdo da alma. Tornar o
homem capaz de pensar e agir de forma virtuosa significa, a nosso ver, um
aprimoramento continuo, por toda a vida humana, dessas potencialidades. Podemos
inferir que a educacdo, dessa maneira, ndo visaria a um estagio especifico, ainda que
deva considera-lo para a elaboracéo de técnicas adequadas, € 0 homem como um todo
que se pretende educar. Assim, educa-se a crianca ndo pela infancia em si mesma, mas
para prepara-la para a autonomia requerida para a vida adulta. As potencialidades de
aprendizagem do ser humano tém seu grau mais elevado justamente na infancia, quando
os sentidos ‘alimentam’ a imaginacdo com informagdes das mais diversas ordens. Por

muitos anos, a crianga possui um conhecimento muito reduzido de si mesma e tem
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pouca compreensdo dos lacos que esta estabelecendo com a coletividade. E possivel
pensar sobre a inocéncia ou ingenuidade atribuida a essa fase como desconhecimento de
si mesmo que serd amenizado justamente com o fortalecimento das intera¢fes sociais da
crianca. Nesse sentido, é incompreensivel que qualquer forma de educar priorize a
manutencdo da infancia por ela mesma. Aristoteles contribui para entendermos uma
nocdo de prazer que tem relacdo com a gradual substituicdo do prazer alcancado
unicamente por meio dos sentidos, pelo equilibrio destes com a poténcia raciocinativa.
Trata-se, portanto, ndo de uma extin¢do ou desprezo pelas potencialidades perceptivas,
afinal elas sdo absolutamente necessarias para a harmonizacao com a razdo. Para tanto,
treina-se 0 desejo para que se torne deliberativo, ou seja, para que tome a forma de
vontade, pois esta é o fundamento principal da acdo e da prudéncia. Outra forma de
considerar essa relacdo ¢ pensar na prudéncia e, também, na vontade como ‘resultados’
do desenvolvimento do intelecto e, especificamente, do intelecto pratico.

H& uma extensa estrutura de conceitos filos6ficos da qual o habito faz parte,
procuramos tratar nesse capitulo de uma parte dessa estrutura que nos permitisse
compreender de que maneira, na educacdo, podemos refletir sobre o conceito para
compreender 0 homem. Observamos que Aristoteles se propde a investigar a natureza
da virtude humana e identifica a felicidade como uma atividade da alma em
conformidade com a virtude perfeita (Etica, liv. I, 13). Assim, 0 bom governante precisa
conhecer, ainda que de modo elementar, a alma humana e as virtudes, uma vez que para
exercer suas funcbes na administracdo do Estado precisa contar com um nivel minimo
de cooperacéo e harmonia entre os cidaddos. Com isso, um dos principais objetivos do
governante é pedagdgico, € educar os cidaddos para torna-los virtuosos e respeitadores
da lei. Contudo, Aristételes adverte que o estudo, no campo da ciéncia ética, ndo segue
0 mesmo procedimento da filosofia natural e, ao final do livro primeiro da Etica, ele
aponta que, ao contrario do ‘psicologo’ (dedicado a se especializar no estudo
aprofundado da psyché), o governante precisa conhecer alguns aspectos gerais sobre a
alma. Ele podera recorrer a filosofia natural®® para se instruir e conhecer melhor os
homens, pois seu trabalho inclui orientar a vida de pessoas para o bom funcionamento
do Estado.

% Esta é mais uma distingdo entre Platdo e Aristoteles, pois a figura ideal do governante platonico era o
préprio filésofo. Para Aristételes, o estadista ndo precisa se tornar um filésofo, mas conhecer a filosofia
para exercer sua condicdo e seu papel de governante.
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Entre os aspectos gerais necessarios para que o governante conheca, salienta a
biparticdo da alma em uma parte irracional e outra racional. Indica, assim, a possivel
relagcdo do apetite (desejo) com as duas partes, pois tanto pode ser irracional, quando os
impulsos atuam contrariamente ao principio da razdo; como ser racional e, nesse caso,
h& o controle desses impulsos em conformidade com o principio. Aristoteles destaca
que ndo estd tratando da razdo utilizada para as matematicas, mas da capacidade
racional que poderiamos denominar de autocontrole, ou continéncia. Portanto, assim
como a alma toda, a parte racional também pode ser dividida em duas partes, uma que
detém seu principio (o intelecto contemplativo) e outra que obedece a esse principio (o

intelecto pratico).

Ora, a virtude também é diferenciada em consonancia com essa
divisdo da alma. Algumas formas de virtude sdo chamadas de virtudes
intelectuais e outras de virtudes morais. A sabedoria e o entendimento
e a prudéncia séo virtudes intelectuais; a generosidade e a temperanca
sdo virtudes morais. Ao descrever o carater moral de alguém, nao
dizemos que se trata de alguém sabio ou capaz de entendimento, mas
gue é uma pessoa moderada ou s6bria. Mas um homem sébio também
é louvado por sua disposi¢do e chamamos de virtudes as disposi¢es
dignas de louvor (ARISTOTELES, Etica, liv. I, 13).

A coeréncia presente nas definicdes aristotélicas sobre a alma é de que sempre
existe uma parte em poténcia e outra em ato (ou atualidade). Em relacdo as virtudes €
possivel verificar essa divisdo em duas perspectivas. Na primeira, a nogdo de que ha
virtudes intelectuais que podem se manifestar em ‘disposicoes dignas de louvor’,
tornando o homem apto para atuar virtuosamente. Na segunda, as proprias virtudes
morais estdo em poténcia e devem passar pela pratica/experiéncia para serem
aprimoradas e realmente qualificarem a pessoa. Assim, para ser denominado justo, o
homem precisa praticar acfes justas, para ser considerado injusto, acdes contrarias a
justica. Aristoteles salienta a relagdo entre a pratica e o conhecimento, pois ndo vem a
ser virtude a acdo aleatoria ou casual; 0 homem justo além de praticar acles justas,
conhece a justica e, por isso, deseja pratica-la.

A biparticdo da alma, portanto, é a condicdo natural do homem que Ihe torna
suscetivel a corrupcdo ou ao aprimoramento de suas faculdades. Para que o homem
tenha condicGes de pensar e exercer sua vontade (deliberativa) é necessario que possa

escolher diferentes formas de agdo.
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Por exemplo, é da natureza da pedra mover-se para baixo, sendo
impossivel treind-la para que se mova para cima, ainda que nos
dispuséssemos a tentar treind-la a fazé-lo lancando-a para cima ao ar
dez mil vezes; nem pode o fogo ser treinado a mover-se para baixo e
tampouco qualquer outra coisa que naturalmente se comporta de uma
maneira ser treinada de modo a adquirir um habito para comportar-se
de uma outra maneira. As virtudes, portanto, ndo sdo geradas em nos
nem através da natureza nem contra a natureza. A natureza nos
confere a capacidade de recebé-las, e essa capacidade é aprimorada e
amadurecida pelo hébito. (ARISTOTELES, Etica..., liv. 1l, 1,
1103a20).

A natureza nos d& a poténcia da virtude que s6 pode ser adquirida em ato por
meio do habito. Esse é o valor moral da virtude, a escolha do agir em relacdo as
poténcias naturais e ao conjunto de conhecimentos que possuimos por sermos da
espécie humana. O autocontrole, a felicidade e o desejo ou a vontade fazem parte desse
conjunto como, respectivamente, meio, motivagdo/consequéncia e causas. Possibilitam
realizar escolhas que podem nos aperfeicoar como seres humanos, no sentido de nos
aproximar da razdo, ou ndo. A nocdo de movimento/acao de Aristdteles explica porque
0 habito é a acdo repetida que forma o carater. Se pensarmos na a¢cdo como reacao, ou
algo aleatorio e casual, ou mesmo ‘automatico’, ndo alcangaremos esse conceito de
habito em seu nivel mais refinado. E necessario compreender que, para ser considerada
virtuosa, é essencial que a agdo seja ‘esclarecida’, é por considera-la um bem que o
homem a escolhe. Contudo, isso ndo significa que estejamos suscetiveis a essa
concepcdo mais refinada de h&bito somente por termos nascido como seres pertencentes
a espécie humana. E na interagdo com o outro que cada homem tem a oportunidade de
apreender esse sentido, produzindo as representacdes que compdem a imaginacdo. Por
isso, é tdo fundamental que o governante (ou toda e qualquer figura de lideranca) se
preocupe com essas questdes, pois é na politica® que essas relagdes sio estabelecidas e
0s homens tém contato com experiéncias que podem representar o prazer e a dor. O que
néo significa que mesmo em uma sociedade corrompida, 0 homem ndo possa escolher o

aprimoramento de sua prépria alma, em vez da corrupcéo.

Ha trés coisas que constituem os motivos da escolha, e trés que
constituem os motivos do evitar, a saber, 0 nobre, o Util e 0 prazeroso

%1 £ importante salientar, diante das circunstancias que vivenciamos atualmente, que a politica ndo é
meramente uma habilidade de negociacdo ou ‘coalizdo’ de interesses, realizada somente por aqueles que
ocupam cargos de lideranca no governo. Politica é o conjunto de relagGes éticas entre pessoas que vivem
e compartilham de um mesmo espago e que se submetem, dentro de um acordo implicito ou explicito, a
leis e regras para estabelecer um bom convivio.
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e seus opostos: o vil, 0 nocivo e o doloroso. Ora, com respeito a todos
eles, é provavel que o0 homem bom aja corretamente, e 0 homem mau,
incorretamente, contudo, especialmente, com respeito ao prazer, pois
este € comum ao ser humano e aos animais inferiores e também
acompanha todos os objetos de escolha, visto que tanto o nobre quanto
o Util nos parecem prazerosos.

Por outro lado, [é de se notar] que a suscetibilidade ao prazer se
desenvolve em todos nds desde o berco, de sorte que essa paixdo é
dificil de ser erradicada, estando enraizada na estrutura de nossas
vidas.

Outrossim, o prazer e a dor constituem também os padrdes por meio
dos guais em todos nds, num maior ou menor grau, regulamos nossas
acOes. Em razdo disso, o prazer e a dor sdo necessariamente a nossa
maior preocupagdo, uma vez que sentir prazer e dor correta ou
incorretamente exerce um grande efeito sobre a conduta.

[...] avirtude, como a arte, se ocupa constantemente com 0 gue é mais
dificil, uma vez que quanto mais dificil a tarefa, melhor é o éxito.
(ARISTOTELES, Etica..., liv. I, 3, 1105a1).

Esse excerto contém dois dos principios que, a nosso ver, sdo fundamentais para
finalizarmos o capitulo, sobretudo no que concerne a educacdo. Primeiramente, o prazer
e a dor regulam nossas agoes, pois, especialmente aquilo que entendemos como prazer,
que foi assimilado como o bem, fica enraizado em nossas mentes. Somos, segundo
Aristételes, suscetiveis ao prazer e € muito dificil modificar condutas que, desde a
infancia, aprendemos como sendo fonte de prazer. Por outro lado, é com a dificuldade
que a virtude se ocupa, pois é dela que tira 0 maior éxito. Os habitos, mesmo aqueles
firmados desde a mais tenra infancia, ndo sdo uma condicdo biolégica com a qual o
homem precisara aprender a conviver para sempre. Por serem habitos sdo dificeis de
serem modificados e podem expressar 0s nossos maiores obstaculos no decorrer da
vida, mas a natureza nos conferiu a possibilidade de adquiri-los tanto quanto de altera-
los. Assim, podem se modificar justamente porque na alma humana sempre estarad
presente a condicdo do habito em poténcia (dynamis). E necessario que a razdo se
mantenha atenta para avaliar quais habitos foram adquiridos por fazerem sentido e
estarem coerentes com nossos valores morais, ou foram adquiridos, por exemplo,
porque ‘todos fazem’.

E possivel, ao refletirmos sobre a educacio formal no presente, considerar que o
professor possui algumas das atribuicdes que Aristételes indicava como sendo do
governante. A tarefa de educar os homens é penosa e passa por essa compreensdo do
gue em nos € natural/biolégico e do que é possivel de ser modificado, ainda que com
dificuldade. Seu éxito consiste em aprimorar as faculdades, torna-las disposi¢es que

podem se transformar em virtudes; a acdo no sentido aristotélico € o controle das
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paix0es, dos prazeres e dores, com o intuito de dar condi¢des ao homem para que suas
poténcias se desenvolvam, especialmente no que concerne a razdo. Essa finalidade
pedagégica ndo pode ser compreendida fora da nogdo de indissociabilidade entre
bioldgico e cultural, individuo e sociedade. E importante observar que, em Avristoteles,
assim como em Platdo, ha sempre presente a clareza de que o homem é naturalmente
um animal conduzido pelos seus desejos, mas que, também naturalmente, possui a
poténcia da razdo que pode exercer dominio sobre todas as outras poténcias (sensitiva,
desiderativa, nutritiva e locomotiva). A possibilidade ndo se constitui como algo
preciso, pois o desenvolvimento intelectual € inerente a cada pessoa. No proximo
capitulo, desenvolveremos essas nogles aristotélicas principalmente em relagdo a
formagdo da pessoa. Buscaremos enfatizar a ideia de que € necessario, para o
desenvolvimento moral, que as virtudes ndo sejam inatas, mas consequéncias da
interacdo entre individuo — e suas escolhas — e sociedade, ou seja, produtos da

aprendizagem com o outro.



3. O HOMEM E O SENHOR DE SUAS ACOES: HABITO E INTELECTO EM
TOMAS DE AQUINO

“A alma, como podemos ver em todos os seres
humanaos, vivifica com sua presenca este corpo terreno e
mortal, ela o unifica, e 0 mantém organizado como
corpo Vvivo, e ndo permite que se dissolva nos elementos
de sua composicdo organica.” (Santo Agostinho).

Conforme observamos no primeiro capitulo, fundamentando-se em Aristoteles e
Tomas de Aquino, Maclntyre considera que é o exercicio das virtudes proprias dos
animais racionais que faculta ao homem se constituir como ser independente e que 0
desenvolvimento dessa condicdo se da nas relacdes reciprocas. E possivel refletir que,
sendo o hébito o meio de desenvolver as virtudes, porque a exceléncia s € adquirida
pela acdo constante, a formacdo moral do homem s6 poderia ocorrer vinculada a
formacdo de habitos. E mais, se a exceléncia do que é proprio do homem (virtudes) é o
principal causador da felicidade, o hébito também seria um meio de experimentar a
felicidade.

Nesse mesmo sentido, no segundo capitulo, vimos que Aristételes indicava que
0 agir virtuoso seria 0 melhor caminho para alcancar a felicidade, ndo por ser o mais
facil, pelo contrério, é justamente a dificuldade que realiza 0 movimento que da forma
ao homem como ser racional e, portanto, capaz de possuir virtude. Por meio das
concepcdes aristotélicas de habito e movimento, bem como o0s conceitos a elas
relacionados, entendemos o homem como ser naturalmente mutavel. Cada pessoa, por
meio de suas experiéncias com o mundo, tem a possibilidade de aprender e se
desenvolver intelectual e moralmente, adquirindo o que seria sua ‘segunda natureza’.

Destacamos que tanto a nogédo aristotélica de homem, quanto a de Tomas de
Aquino, consideram que a alma é a forma do corpo e, como tal, expressa a esséncia da
matéria. O ser humano, portanto, possui como principal caracteristica da alma, a razao,
ndo porque nasce fazendo uso dela como o faz com os sentidos externos. O uso é
potencial, pois as a¢gbes humanas néo séo predeterminadas, o que seria contraproducente
para 0 desenvolvimento do intelecto e das virtudes morais — estas, reforgamos,
consideradas por Aristoteles como causa maxima da felicidade humana e provenientes
da aprendizagem. Para o aprimoramento desta poténcia € necessario educar todo o
‘organismo’, controlar desejos e paixdes, ser prudente e tornar as virtudes (intelectuais e

morais) uma segunda natureza por meio do habito de exercé-las. Como veremos, Tomas
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de Aquino, assim como Aristételes, ndo parte de uma percepcdo predeterminada da
pessoa, mas da potencialidade que a alma humana possui para a ‘sublimagdo’®.
Encontramos nesses autores, muito presente, a nogao socréatica, expressa por Platdo no
Fédon, de que é um erro tratar com 0s homens sem conhecer 0s assuntos humanos; sem
perceber as coisas como realmente sdo, podemos desenvolver o que Platdo considera

duas ‘desgracas’:

[...] o maior de todos os males é detestar a razdo, e a misologia possui
a mesma origem da misantropia. De onde vem, com efeito, a
misantropia? Do fato de alguém haver confiado em um homem sem
nenhuma analise prévia e apds havé-lo considerado sempre honesto,
sincero e fiel, descobre que é mentiroso e mau; depois de numerosas
experiéncias semelhantes, ao se ver enganado pelos que acreditava
serem seus melhores amigos e os mais intimos, cansado, enfim, de
haver sido lesado durante tanto tempo, odeia da mesma maneira a
todos os homens e esta convencido de que ndo existe ninguém que
seja sincero. (PLATAO, Fédon, p. 156).

Na sequéncia, Socrates reforca que algumas pessoas se tornam ‘inimigas da
razao’ por aceitarem como verdadeiro um raciocinio sem aprender a arte de raciocinar.
Depois, quando esse raciocinio se mostra falso € como se a razdo fosse o problema e
ndo a maneira com que o homem a aplica. Mas, afirma Sdcrates, se temos o habito de
pensar, de julgar os prés e contras e desenvolver nossa habilidade de entendimento,
percebemos “[...] que tudo esta num fluxo e refluxo continuo, como o Euripo, € nada
permanece um s6 momento no mesmo estado. [...] Pensemos antes que somos nos que
ndo possuimos firmeza e esforcemo-nos para té-la.” (PLATAO, Fédon, p. 157). Platdo
salienta, assim, que ao homem ¢ possivel conhecer a verdade, mesmo em meio as
incertezas e davidas e mesmo que a maioria opte por ndo fazé-lo, desde que haja o
esforco por desenvolver a razéo.

Consideramos essencial iniciar esse capitulo com essa ideia, pois,
primeiramente, ela nos remete a assimetria presente na educagédo e no habito que visam
por um lado a conservacéo e, por outro, a transformacéo, ou aprimoramento do que se
conserva. Mas sobretudo, é importante observar que Platdo chama a atencdo para o fato
de que, ao lidar com os homens, é necessario compreender os assuntos humanos e, em

relacdo a eles, a0 menos trés aspectos sdo essenciais: 0 uso da razéo € potencial e grande

%2 Utilizamos esse termo por analogia com a nogao de que, por meio de suas agdes/movimento (energeia),
0 homem pode alcangar um estado de afastamento da matéria e progressiva aproximacao dos objetos do
intelecto.
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parte dos homens ndo fard o uso que se espera; o fato de que muitos homens ndo usarao
a razdo deve ser de dominio daqueles que a usam, ou seja, daqueles que devem lidar
com 0s assuntos humanos; a misologia e a misantropia sdo conexas porque a razao é
inerente ao homem. Com efeito, o professor certamente necessita compreender 0s
assuntos humanos e, por ser aquele que em suas atribuicdes faz uso da razdo, deve
ensinar seus alunos a também desenvolvé-la.

Como nosso propdsito é assimilar o que é o homem, por meio do conceito de
habito, Tomas de Aquino nos ajudara a reforcar dois aspectos fundamentais para nossa
abordagem: a necessidade de que o homem aprenda e seja ensinado para fazer uso da
razdo; e o esforco incomensuravel que € para cada homem assimilar e assumir sua
condicdo como pessoa (mesmo quando é ensinado e inserido num meio civilizado). O
intelecto, que assegura nossa subjetividade, ndo se desenvolve fora da natureza social e
politica do homem, todavia, é internamente que 0 homem se torna pessoa — ndo basta a
convivéncia espontdnea em um grupo social, sdo necessarias agdes intencionais e
finalidades destinadas ao desenvolvimento individual. O desenvolvimento singular,
unico e intransferivel ocorre em cada alma, no interior de cada individuo participe da
sociedade e, por meio do movimento pessoal da razdo, o homem se manifesta
coletivamente. Todavia, cada individuo retira do conjunto dessas manifestacfes o seu
desenvolvimento pessoal, 0 que torna 0os homens ndo s6 dependentes uns dos outros,
mas responsaveis especialmente por aqueles que se encontram em estado de
vulnerabilidade, como vimos com Maclintyre.

O fato de estarmos em constante mudanga nos conduz a uma permanente busca
pela estabilidade e pela seguranca, ou seja, pela regularidade e acomodagédo. A busca
instintiva por sobrevivéncia, pelo atendimento das necessidades priméarias de nosso
corpo sem a preocupacdo do desenvolvimento intelectual e moral é muito mais
espontanea, pois nosso contato com o mundo se da por meio dos sentidos, de forma
semelhante a de outros animais. O pensamento intelectivo, por outro lado, ndo é
espontaneo, na maioria das vezes precisa ser estimulado e orientado para se tornar
autbnomo, posse da propria pessoa. Para perceber os estados de dependéncia e
vulnerabilidade, sdo necessarios movimentos intencionais e refletidos que, na maioria
das vezes, precisam ser aprendidos com o outro. Essa aprendizagem pode ocorrer pela
intencdo do outro em nos ensinar, mas é muito mais comum que ocorra pela reproducao

do que vivenciamos no meio social. E importante termos ciéncia disso para
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observarmos se ha coeréncia entre o que pretendemos ensinar e a forma como agimos
socialmente, principalmente se escolhemos a profissdo docente.

Para compreendermos o modo como Tomas de Aquino trata das poténcias
intelectivas e do habito na formacdo da pessoa, apresentaremos, inicialmente, algumas
no¢Oes de seu mestre Alberto Magno que, certamente, contribuiram para as formulacoes
tomasianas. Entre os mais importantes intérpretes de Aristoteles, Alberto Magno
abordou as questdes bioldgicas de maneira mais detalhada do que seu aluno e, desse
modo, sua sintese pode ser observada na maneira como Tomas de Aquino considerou as

poténcias humanas.

3.1 Alberto Magno: influéncia da sintese do Doutor Universal na formacéo de

Tomas de Aquino

A obra de Alberto Magno é relevante para compreendermos a elaboracdo de
Tomaés de Aquino sobre o conceito de habito como algo inerente a segunda natureza do
homem. Para entender como é possivel adquirir esta segunda natureza, € essencial
conhecer as potencialidades inatas que oferecem as condicbes para a
aprendizagem/assimilacdo desses habitos. O mestre de Tomas de Aquino foi quem
promoveu, no século XIII, a sintese dos conhecimentos bioldgicos provenientes das
traducbes de Avicena (980-1037) e, nesse, outros conjuntos de conhecimento estavam
presentes.

Avicena da continuidade ao esquema tripartido dos ventriculos cerebrais de
Galeno (129 — 200 d.C.) que também se dedicou a realizar um trabalho abrangente que
incluia experimentos com simios, a ciéncia hipocratica, bem como elementos das
filosofias platbnica (as trés almas: vegetativa, sensitiva e raciocinativa), estoica
(concepcdo de pneuma) e aristotélica (relagdo da imaginacdo e memaoria com a razao).
“Galeno foi célebre como autoridade da medicina na cultura ocidental, paralela a outras
autoridades como Avristoteles ou Cicero. Isto se deveu a sua genialidade e seu trabalho
de sintese do saber médico antigo, além de seu impulso experimental”®
(SANGUINETI, 2014, p. 39, traducdo nossa). Conforme Sanguineti, a autoridade de

Galeno foi, inicialmente, aceita no medievo como indiscutivel, tal como aconteceu com

% “Galeno tuvo una extraordinaria celebridad como autoridad de la medicina en la cultura occidental,
paralela a otras autoridades como Aristételes o Ciceron. Esto debi6 a su genialidad y a su labor de sintesis
del saber médico antiguo, ademas de su empuje experimental.” (SANGUINET]I, 2014, p. 39).
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Aristoteles em algumas situacdes. Como saber definitivo e incontestavel, segundo o
autor, pode ter se transformado em um obstéculo para o progresso da medicina que, por
muitos séculos, manteve-se radicada aos mesmos principios. Em nosso entendimento,
dois aspectos sdo importantes de serem destacados em relacdo a essa afirmacéo: o
primeiro € que Galeno trabalhou com a arte médica conforme a tradicdo de seu tempo,
assimilando o que ja havia sido registrado sobre o tema; o segundo é que ele se tornou
uma autoridade justamente por sintetizar todo esse conhecimento com a filosofia e,
especialmente, a experimentacdo. Portanto, por um lado é plenamente compreensivel
que sua obra tenha sido assumida como saber incontestavel pela qualidade que
apresentava, mas por outro é incompativel com a prépria conduta de Galeno em seus
estudos®.

O trabalho realizado por Alberto Magno possui relevancia no sentido de abrir
caminhos para estabelecer questionamentos e, especialmente, por destacar o papel do

cérebro em sua concepcao de homem.

[Os peripatéticos] colocam o senso comum na parte anterior do
cérebro, um lugar imido e medular [macio], onde 0s nervos sensoriais
dos cinco sentidos [externos] concorrem em direcdo ao centro. Em
seguida, hd uma é&rea cerebral mais dura, por causa do frio,
considerada como o armazém das formas, em que as formas sao
retidas e estabilizadas, por isso foi chamada de armazém (thesaurus)
de formas ou imaginacdo. Na primeira metade da célula cerebral
[ventriculo], quente por causa do fluxo de numerosos espiritos
animais, hd a estimativa, que seleciona e ativa as intencGes
[significados das imagens]. O armazém onde essas intencBes sdo
preservadas é chamado de memdria, situada na parte de tras do
cérebro, um lugar seco por causa dos nervos motores que saem dali.
Um sinal disso é que uma lesdo nesta parte implica uma perda ou dano
de memoria em todos os animais. A fantasia, por outro lado, inclui
intengdes e formas. Dispuseram-na no meio da célula cerebral, como
um centro entre imaginacdo e memoria. Um sinal disso é que a lesdo
da célula central perturba o regime ordenado da vida animal, porque,
assim, os animais ndo podem usar formas e intencdes sensiveis,
conforme apropriado, por isso se tornam furiosos e raivosos.
(ALBERTO MAGNO, De anima, liv. I, trat. IV, cap. 7 apud
SANGUINETI, 2014, p. 41).

Alberto Magno segue, assim, a divisdo galénica do cérebro em trés grandes areas

correspondentes: ao senso comum que recebe dos sentidos as formas e armazena na

% Como afirmamos anteriormente, em nosso entendimento, esse paradoxo é um dos motivos que tornam
0 conceito de habito tdo importante. Afinal, é relevante que se busque a estabilidade dos principios e
saberes que nos possibilitam pensar e agir, por outro lado, essa estabilidade muitas vezes pode nos
impedir de reconhecer que uma teoria esta ultrapassada e que nosso raciocinio pode estar embotado.
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imaginacdo; razao ou estimativa, onde ha o célculo e selecdo das imagens e sdo ativadas
as intencBes; e a memoria que preserva as intenc@es e é o ponto de partida dos nervos
motores. A area central trabalha com as formas recebidas pelos sentidos, atribuindo-lhes
significado e possibilitando a capacidade de estimar, calcular e formular intencbes que
serdo armazenadas na memoria. Para Alberto Magno, ao contrario de Tomas de Aquino,
a fantasia, também localizada no centro, é distinta da estimativa, funciona como uma
‘imaginacado criadora’, processando novos sentidos para os significados das imagens em
unido com as intencBes ja existentes na memoria. A submissdo dessas capacidades a
razdo permite que o homem tenha discernimento para atribuir significados as
imagens/formas e estabilidade na formagéo dos conceitos (SANGUINET]I, 2014, p. 40).
Em sintese, o cérebro, conforme Alberto Magno, € o responsavel pelas faculdades
diretamente vinculadas a acao e, portanto, aos particulares e contingéncias. Imaginacao,
fantasia, estimativa, criatividade, as intencGes sdo percebidas como intermediarias em
relacdo as operagdes do intelecto.

Conforme Pierpauli (2010, p. 73-74), Alberto Magno sintetizou a filosofia
aristotélica com outras correntes de pensamento, especialmente o neoplatonismo e as
ideias provenientes de Cicero (106-43 a.C.), Boécio (480-524 d.C.) e Isidoro de Sevilha
(560-636 d.C.). “A influéncia significativa exercida por Boécio sobre Alberto tornou
possivel duas coisas, a saber, a primeira foi a integracdo da Filosofia de Aristoteles
dentro de um marco onto-teoldgico, a segunda foi a transmissao desta sintese a Tomas
de Aquino.”®® (PIERPAULLI, 2010, p. 73-74, traducdo nossa). A maneira como Alberto
Magno recepcionou 0s textos aristotélicos, conjugando-os a Platdo e Boécio, foi
essencial para a formulacdo de uma teoria na qual a razdo humana era participe e
originada da Inteligéncia Divina, o que fundamentou a formacdo de Tomas de Aquino e,
por conseguinte, 0 coroamento da escolastica.

Para Gilson (2006), o dilema enfrentado pelos pensadores cristdos entre a
filosofia platbnica e a aristotélica vincula-se a nocdo de salvagcdo. Para muitos, o
cristianismo, desde o principio, apregoava a salvacéo e a imortalidade das almas, sendo
esta sua principal caracteristica. No entanto, Gilson considera que o pensamento cristdo
é fundamentado essencialmente na ressurreicdo do Homem, o que demanda a salvagéao

de corpo e alma. Por esse motivo, 0 objeto da filosofia crista vincula-se muito mais a

% “La influencia significativa ejercida por Boecio sobre Alberto hizo posible dos cosas a saber, la primera
fue la integracién de la Filosofia de Aristoteles dentro de un marco onto-teologico, la segunda fue la
transmision de esta sintesis a Tomas de Aquino.” (PIERPAULI, 2010, p. 73-74).
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confrontacdo e sintese entre Platdo e Aristételes do que a necessidade de torna-los
dispares. Porém, para que fosse possivel esta tarefa era necessario muito empenho para
solucionar problemas que ambas as teorias suscitavam. Ao acompanhar Platdo e sua
substancialidade da alma, colocava-se em risco a unidade do homem; com Aristoteles e
sua demonstracdo da unidade do homem, havia o risco de negligenciar a sua
imortalidade (GILSON, 2006, p. 239). Segundo o autor, Alberto Magno procurou a
solucgéo dessas dificuldades principalmente em Avicena, segundo o qual a alma pode ser
considerada em si mesma e, portanto, de acordo com o platonismo como substancia
indestrutivel, ou considerada a partir do corpo que ela anima, exercendo a funcdo de

forma como defendia Aristételes.

Embora se recuse a admitir essa composicdo hilemoérfica da alma,
Alberto Magno sustenta que sua verdadeira definicdo é a que Avicena
deu; ninguém compreende melhor que ele o carater composito dela
nem que ela representa um esforco desesperado para conciliar os
inconciliaveis: “Se se trata de definir a alma em si”, escreve ele,
“daremos razdo a Platdo; se, ao contrario, se trata de defini-la como
forma do corpo, daremos razao a Aristoteles.” O pensamento cristdo
inclina-se aqui para um ecletismo facil, mas os ecletismos sempre sdo
faceis apenas em aparéncia; eles duram o tempo de compreender a
diferenca entre proporcionar-se 0s principios de que se necessita para
justificar as conclusdes e proporcionar-se tdo-s6 as justificativas que
decorrem necessariamente dos principios. Aqui como alhures, foi o
tomismo que veio perturbar a quietude das solucdes preguicosas e
determinar novos progressos (GILSON, 2006, p. 243).

Embora pareca uma solucdo facil para o dilema, o autor destaca que o0s
ecletismos geralmente séo a origem do progresso. Afinal, é possivel refletir que também
o aristotelismo e o platonismo buscaram aproximar-se dos conhecimentos ja disponiveis
para formular seus ‘sistemas’ de pensamento. Nao ha o abandono do que ja existe em
termos de conhecimento, ou uma brusca ruptura em termos de ideias ou de condutas,
mas a incorporacdo e confrontagdo necessarias para que as transformacgdes ocorram.
Isso ndo se traduz, evidentemente, em um processo meramente cumulativo, mas de
readequacdo, de tentativas de aprimoramento, mudancas que ndo necessariamente
precisam ser analisadas de forma qualitativa, como boas ou méas. Vemos que Alberto
Magno examina as obras platénicas e aristotélicas de uma perspectiva que € apresentada
por Gilson como ecletismo, pois o Doutor Universal enxerga a coeréncia entre essas

duas grandes escolas.
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Por isto que a alma, que sé atinge a perfeicdo da imagem da
inteligéncia por sua parte comparada as virtudes dos elementos
sensiveis e vegetais, reduz-se da diversidade deles para a unidade, e
ndo o contrario, como o imaginado por alguns. Toda andorinha faz seu
ninho de um mesmo modo, mas nem todo homem, em suas operagoes,
imita o outro. Homens constroem diferentes casas e cosem diversas
roupas. Sendo assim, o intelecto humano possui a natureza da alma
organica, possuida e adaptada pela natureza do ente superior. Quanto
mais 0 homem se desvia da virtude dos inferiores, presentes nos
6rgdos [corpdreos], mais assegura, adquire e possui 0 seu proprio
intelecto, e direcionar-se por tais érgdos significa romper e decair —
rebaixar-se ao estado das bestas e das arvores, perdendo o intelecto, e
declinando da natureza humana.

Aristoteles explica que, “pela prudéncia, ndo se pode ver um Unico
intelecto pertencer igualmente aos animais e aos homens”. Os
peripatéticos disseram que a raiz da imortalidade é justamente esta
aquisicao, qualidade de todos os homens, pelas quais podem transpor
as bestas e transformarem-se em deuses. Tais herdis, homens que
superaram as paixdes bestiais, foram chamados de semideuses na
filosofia de Platdo. (ALBERTO MAGNO, 2017, p. 75-76).

Caracterizar a alma humana, em sua porcdo intelectual, como imortal e
transcendental €, tal como afirma Gilson, essencial para a coeréncia da filosofia crista.
No entanto, € importante ressaltar, na passagem acima, que Alberto Magno atribui ao
homem (corpo e alma) que faz uso de seu intelecto a posse de caracteristicas divinas e
imortais. A alma racional, como forma do homem, possui a parte nutritiva, sensitiva,
desiderativa e locomotiva, mas se diferencia pela porcéo intelectual que tem como
operacdo a abstracdo, mas também a condensacdo, pois parte de diversos elementos
sensiveis para formar a unidade que é o intelecto pertencente a cada ser humano. E o
que permite que cada membro da mesma espécie se diferencie em suas acdes dos
demais. Pode-se afirmar que outro modo de adensar o multiplo é, por meio da alma
sensitiva e vegetativa, buscar, na diversidade de elementos e circunstancias, a unidade
denominada de ‘universal’. Esse poder de discernir, distinguir as coisas e procurar a
harmonia e a sintese do que ¢ apreensivel, formulando conceitos e teorias é a quididade
do intelecto. Assim, “[...] ‘inteligir é viver’, como nos diz Aristoteles. Logo, perceber os
elementos inteligiveis por meio de consideracdes teoréticas ¢ viver pelo intelecto”
(ALBERTO MAGNO, 2017, p. 72). E possivel refletir que a agdo de inteligir ndo é
realizada independentemente dos sentidos e do préprio corpo, no entanto, é

fundamentalmente imaterial em sua operagdo que € relativa ao pensamento
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especulativo®™. Conforme Gilson, esse principio imaterial em Arist6teles ndo tem uma
origem divina, é a observacdo racional do proprio filésofo que o leva a concluséo de que
0 homem nédo é como 0s outros animais e possui em si algo além da alma racional que
lhe da& forma®. Com efeito, “[...] h4 na alma humana um principio de operacdes
independente do corpo em seu exercicio e, por conseguinte, superior ao que seria uma
simples forma substancial: ¢ o intelecto.” (GILSON, 2006, p. 240).

A discusséo aristotélica sobre a imaterialidade do intelecto estd vinculada, em
Alberto Magno, a eternidade da alma e, é possivel considerar que este € um elemento de
convergéncia entre Platdo e Aristoteles na leitura de Alberto Magno. Esse é um aspecto
essencial para nossa compreensao, uma vez que nossas proprias leituras desses (e de
outros) autores passam por esse processo de combinacéo, fusdo e, por vezes, cisdo, sem
gue necessariamente 0s proprios autores possam sequer imaginar quais movimentos
mentais suas teorias e discussdes poderiam causar®®. A relevancia desse entendimento
passa — mais uma vez salientamos isso — pela no¢cdo de humanidade do conhecimento
que é elaborado, disseminado e desenvolvido pelos homens.

Alberto Magno (Comentario a Fisica de Aristoteles, liv. VIII, cap. XIV), ao
comentar a Fisica de Aristoteles, trata do primeiro motor imovel e da nocdo de criacdo
do universo. Afirma que os peripatéticos se enganaram ao considerar que 0s principios
de matéria e forma e as coisas perfeitas da natureza tivessem um mesmo comeco, com a
poténcia precedendo todas as coisas. A seu ver, a poténcia nao era preexistente, mas sim
produzida junto com o ente e, dessa maneira, as coisas perfeitas da natureza passariam
pelos processos de geracao e corrupgdo, mas os principios de matéria e forma, dos seres
que se modificam e movimentam surgiriam do nada. “E aquele que produz do nada,
produz com toda a diversidade que ha nele”®® (ALBERTO MAGNO, Comentario &
Fisica de Aristoteles, liv. VIII, cap. XIV, 1629, traducdo nossa). O Criador de todas as

% Hannah Arendt (2011), com base em Kant, aponta uma importante reflexdo sobre a distingo entre a
razao e o intelecto, responsaveis por duas atividades distintas do espirito. A primeira tem por operacdo o
pensar e a demanda por sentido; o segundo tem por finalidade o conhecimento e sua operacéo é cognitiva.
%7 Essa mesma conduta sera observada na obra Unidade do intelecto contra os averroistas, na qual Tomés
de Aquino (cap. Il1, 78) ressalta que a defesa da unidade do intelecto como forma do homem néo consiste
em uma revelacdo de fé, mas em evidéncias racionais.

% Na introducdo da tese ressaltamos esse aspecto em relagéo a histéria, pois, fundamentalmente, as fontes
histéricas ndo sdo produzidas como fontes, mas como representacdo das relacBes estabelecidas num
determinado tempo e espago. Ao acessar um registro do passado no presente, 0os homens ja ndo serdo o0s
mesmos e ainda que possam se aproximar dos fatos, pensamentos, experiéncias de outros homens em
outros tempos, jamais poderdo reproduzi-los ou revivé-los.

% Y lo que produjo de la nada, lo produjo con toda la diversidad que hay en é1.” (ALBERTO MAGNO,
Comentario a Fisica de Aristoteles, liv. VIII, cap. X1V, 1629).
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coisas possuiria em si todas as caracteristicas formais criadas e produziria cada ente
composto em sua unidade que compreende corpo e alma. Salienta ainda que em um
tema como esse a argumentacdo convincente substitui a demonstragdo, pois ndo haveria
como provar fisicamente a origem das coisas criadas e, portanto, bastava a exposi¢do

para que se provasse a probabilidade.

Alguns dirdo que ndo entendemos Aristdteles e que por isso ndo
estamos de acordo com ele; ou que talvez tenhamos distorcido sua
exposicdo ou pensamento pessoal, mas ndo a verdade.

A isso respondemos que aquele que cré gque Aristoteles foi um deus,
esse deve crer que Aristoteles nunca errou. Mas, se cré que foi
homem, entdo sem divida pode ter errado o mesmo que nos.'®
(ALBERTO MAGNO, Comentéario a Fisica de Aristételes, liv. VIII,
cap. X1V, 1630, traducdo nossa).

Alberto Magno expressa seu entendimento do conhecimento e da busca pela
verdade, humanizando uma faculdade que ele préprio considera divina. Se o uso da
razdo e, especificamente, do intelecto aproxima o homem da divindade, por outro lado,
€ necessario supor que o homem esta sujeito ao erro e, principalmente, ndo possui
acesso a todas as provas materiais para explicar com exatiddo a origem de tudo o que

existe®?,

Portanto, a exposicdo aristotélica formulada por meio de argumentagdo
poderia ser refutada por outra argumentacdo considerada mais convincente. Ambos,
Aristoteles e Alberto Magno, compreendem a inteligéncia e a razdo humana como

meios pelos quais 0 homem busca a verdade e o bem, justamente por néo possui-los'®%.

100 «Dira tal vez alguno que nosotros no hemos entendido a Aristdteles y que por eso no estamos de
acuerdo con él; o que tal vez destruimos su exposicion o pensamiento personal, pero no la verdad misma.
A eso respondemos que el que crea que Aristoteles fue un dios, ése debe creer que Aristdteles nunca erro.
Pero si cree que fue hombre, entonces sin duda pudo errar lo mismo que nosotros.” (ALBERTO
MAGNO, Comentario a Fisica de Aristoteles, liv. VIII, cap. X1V, 1630).

101 Estar préximo ou participar do intelecto divino néo significa, evidentemente, possuir a perfeicdo do
conhecimento.

192 <0 que eu chamei a ‘demanda’ do sentido aparece na linguagem de Sécrates como amor, isto &, amor
na sua significacdo grega de Eros, ndo o agape cristdo. O amor como Eros é primariamente uma
necessidade; deseja o0 que ndo tem. Os homens amam a sabedoria e por isso comecam a filosofar porque
ndo sdo sébios, e amam a beleza, e produzem beleza, por assim dizer — philokaloumen, como Péricles lhe
chamou na Oracdo Funebre — porque ndo sdo belos. [...] Desejando aquilo que ndo tem, o amor estabelece
uma relacdo com o que ndo estd presente.” (ARENDT, 2011, p. 197). Hannah Arendt apresenta a raiz
socratica do pensar como atividade que busca a perfeicdo do bem, ainda que jamais a alcance na prética.
Esse é o motivo para que as atividades do espirito (como a autora denomina o pensamento e a vontade)
parecam desvinculadas da realidade concreta, pois lidam com o que nédo esta presente. Mas € justamente
nesse aspecto que reside a potencialidade de que aquilo que somente existe no pensamento humano possa
adquirir materialidade.
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Tal atitude é propria da dedicacéo a ciéncia comprometida com a verdade e ndo com a
certeza™®.

E importante, nesse ponto, ressaltar que Alberto Magno foi proclamado como
padroeiro dos cientistas em 1941, devido a seu interesse pelo conhecimento em geral.
Seus estudos sobre a natureza o levaram a dedicar seu tempo a pesquisas sobre biologia,
quimica, fisica, boténica, astrologia. A abrangéncia de suas obras lhe deu o titulo de
Doutor Universal. O cognome Magno, segundo Kono (2015, p. 51), é proveniente de
sua competéncia em tratar a vida contemplativa e ativa como uma unidade e da
exceléncia de sua doutrina e ciéncia universal. “Vale dizer que Alberto ‘¢ o Unico
cientista a quem se atribuiu a alcunha de Magno, reservada a reis e papas’ (DE BONI,
2005, p. 171)” (KONO, 2015, p. 52). Essas informacdes sdo relevantes no sentido de
esclarecer que o mestre de Tomas de Aquino era um homem dedicado as ciéncias, as
demonstracdes, mas sobretudo, aos argumentos, ao silogismo e a logica, pois, a seu ver,
o0 entendimento se estende para muito além do que ja estd na imaginacdo e do que os
sentidos podem apreender. Portanto, aquele que sO aceita 0 que é matematicamente
demonstravel, ou o que os sentidos podem experimentar, ndo estd disposto a
especulacdo sobre a verdade, na qual o intelecto tem a oportunidade de processar 0s
conhecimentos, elaborar conceitos e avaliar sua aplicagdo nas situagcdes particulares. A
aceitacdo da certeza desprovida da intelecgéo estaria limitada pela imaginacéo e pelos
sentidos para aqueles que ndo aprenderam a pensar filosoficamente, pois aceitam o que
outros dizem sem a preocupacdo de elaborar um raciocinio proprio sobre o que esta
sendo dito'®. Alberto Magno indica como ‘remédio’ para essas pessoas o modo de

pensar proprio das ciéncias l6gicas:

[...] com elas estaremos capacitados para argumentar silogisticamente
sobre qualquer problema e, ao manter uma disputa, ndo diremos nada
inadmissivel, sabendo distinguir em tudo o provavel do que € aceito
como verdadeiro por todos, ou 0 que se encontra em muitos do que é
préprio e essencial dos particulares; gracas a elas seremos capazes de

103 \/erdade e certeza podem, em nossa lingua, assumir significados quase sindnimos. Contudo, nesse
caso, a verdade esté relacionada com a busca do correspondente ao real, trata-se de uma adequacao da
subjetividade, com todos os seus matizes e imagens, a realidade, aos acontecimentos presentes que
exigem pensamento e agdo. A certeza seria uma parte dessa subjetividade, pois inclui as convicgdes, 0s
elementos que consideramos corretos ou incorretos. Com efeito, na busca pela verdade, muitas vezes,
nosso pensamento precisa questionar, julgar e, até mesmo, corrigir algumas de nossas maiores certezas.
104 Um exemplo dessa conduta é a ideia aristotélica, mencionada no capitulo anterior, de que ao fazer uso
de uma informagdo que nao faz parte de sua estrutura mental e que ndo é objeto de seu prdprio
pensamento, é como se 0 homem fosse um ator que interpreta um papel ficticio em um palco.
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discernir a verdade da retérica e da poética.'® (ALBERTO MAGNO,
Metafisica, liv. Il, cap. XIlI, 1669, traducdo nossa).

Para Alberto Magno, as ciéncias légicas nos permitiriam o discernimento, que é
algo pessoal assim como a alma (em Os quinze problemas ele faz uma veemente defesa
da pessoalidade do intelecto). Do seu ponto de vista, sem esse procedimento estariamos
enganando a n6s mesmos por meio de nossos sentidos e imaginacao que assumiriam
como verdadeiro ou provavel o que antes nao foi analisado. O entendimento sé poderia
ocorrer por meio da poténcia intelectual, capaz de discernir, distinguir, categorizar e,
acima de tudo, reordenar, associar tudo o que recebemos pelos sentidos e, assim,
elaborar um encadeamento proprio de ideias coerentes que expliquem o fenbmeno da
melhor forma possivel. O procedimento filoséfico seria, portanto, adequado para que o
homem néo se deixasse arrastar por outras for¢cas que ndo fossem a de sua propria razao
em qualquer que fosse o assunto.

Entender, portanto, o que € a alma e 0os mecanismos que levam as formulagdes
filoséficas € um meio de aprimora-las. A substancia (o composto de corpo e alma)
possui uma unidade, mas na relacdo de interdependéncia, a alma é superior no sentido
de possibilitar o pensamento. Por isso, € necessario considerar também a distin¢do entre
a substancia e o acidente, para perceber em qual género se encontra a alma. Conforme
Aristoteles, o acidente ndo é objeto de estudo de nenhuma ciéncia — especulativa,
pratica ou produtiva'®, concordando com Platdo, afirma na Metafisica que os
argumentos dos sofistas tratam justamente de tudo o que € acidental, ou seja, ocupam-se

1 . . , . .
0 “[...] con ellas estaremos capacitados para razonar silogisticamente sobre cualquier problema y, al

mantener una disputa, no diremos nada inadmisible, sabiendo distinguir en todo lo probable de lo
aceptado como cierto por todos, o lo que se ha encontrado en muchos de lo que es propio y esencial de los
particulares; gracias a ellas seremos capaces de discernir lo cierto de retorico y lo poético.” (ALBERTO
MAGNO, Metafisica, liv. I, cap. XIlII, 1669).

108 «Iss0 & confirmado pelo fato de nenhuma ciéncia — pratica, produtiva ou especulativa — ocupar-se dele
[do acidente]; aquele que produz uma casa nao produz todos os atributos que sdo acidentais a casa em sua
construcdo, uma vez que estes sdo inumeraveis. A casa assim produzida pode ser agradavel a uns, penosa
a outros, Util para outros e talvez diferente, para resumirmos, de qualquer outra coisa existente; entretanto,
0 ato de construir ndo produz nenhum desses resultados.” (ARISTOTELES, Metafisica, liv. VI, 2,
1026b5). Aristoteles considera que, apesar de ndo ser o objeto de estudo das ciéncias, 0 reconhecimento
do acidental € relevante na medida em que atinge ou é inerente ao que se constitui objeto. Tomas de
Aquino responderd essa afirmativa na Suma Teoldgica, ao tratar das circunstancias como acidentes dos
atos humanos, que elas devem ser objeto de estudo da moral, da politica, da oratéria e, especialmente, da
teologia, justamente por afetar as agdes do homem. “[...] deve-se dizer que 0s acidentes puramente
acidentais sdo abandonados por todas as artes devido a sua incerteza ou multiplicidade infinita. Mas tais
acidentes ndo tém raz&o de circunstancias, pois, embora as circunstancias sejam exteriores ao ato, como
se disse, o atingem de algum modo e se ordenam para ele. S&o os acidentes propriamente ditos os aceitos
pela arte.” (TOMAS DE AQUINO, Suma, la llae, g. 7).
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do “ndlo ser’ — do que ndo existe por si mesmo (ARISTOTELES, Metafisica, liv. VI, 2).
E importante identificar o que é o acidente e, na medida do possivel, verificar suas
causas para ter claro o que faz parte do ser em si mesmo — é relativo a esséncia — e 0
que é a ele adicionado. Alberto Magno, ao definir a alma, considerou que ela pertencia
ao género da substancia e ndo do acidente, pois um acidente ndo possibilitaria

aperfeigoar a substancia.

Digamos, entdo, que existe um género do ente, que € a substancia;
deste género, um é como a matéria, em si mesma nao determinada,
composto individual substancial, uma vez que nao lhe d4 0 nome nem
0 ser, mas é o primeiro sujeito. Outro, dentro desse mesmo género de
substancia, ¢ a forma e a espécie, pelas quais a coisa natural ja
formada se diz determinada, porque dando-lhe forma e especificando-
a, confere o ser e a natureza definitiva. E o terceiro dentro desse
mesmo género € o que se compde de ambos, que é o ser natural
produzido, e € o termo pretendido pela natureza. Destes, a matéria é
poténcia, sujeito na geragdo e da forma, e a espécie € gvieleyeln
[enteléquia], que em latim é actus ou perfectio, que confere o ser
especifico e substancial, pelo qual algo se diz ‘homem’ ou ‘asno’. E
de duas classes, das quais uma segue a outra: uma € o0 ato primeiro que
€ 0 ser (esse), e outro é o ato segundo, que é a a¢do essencial na ordem
desse ser. Por exemplo, quando se diz que a luz do objeto que brilha é
0 ser e 0 ato primeiro, e o brilho é seu ato essencial segundo, porque
esta é sua acdo propria [...].""” (ALBERTO MAGNO, Sobre a alma,
liv. 11, cap. I, 1639, tradugdo nossa).

Um ente possui substancia de trés formas: pela indeterminacdo da matéria que o
constitui (€ um objeto); pela especificacdo propiciada pela forma essencial (que brilha);
e pela unidade que se compde de matéria e forma (objeto que brilha), capaz de alcancar
a finalidade pretendida pela natureza (o brilho). Ao tratar da alma, portanto, busca-se
compreender essa especificacdo do ser, sua finalidade natural e essencial. A forma que
caracteriza o ente é autossuficiente e ndo precisa ser adicionada para que, a0 menos

potencialmente, faca parte de suas a¢es. Conforme Alberto Magno, a substancia existe

97 “Digamos, pues, que se da un género del ente, que es la sustancia; de ese género, uno es como la

materia, que en si misma no es esto determinado, compuesto individual sustancial, ya que no le da el
nombre ni el ser, sino que es el primer sujeto. Otro, dentro de ese mismo género de sustancia, es la forma
y especie, por la cual la cosa natural ya formada se dice esto determinado, porque dandole forma y
especificandolo, le confiere el ser y la naturaleza definitiva. Y lo tercero dentro de ese mismo género es lo
que se compone de ambos, que es el ser natural producido, y es el término pretendido por la naturaleza.
De esos, la materia es potencia, sujeto en la generacion y de la forma, y la especie es evteleyeia, que en
latin se dice actus o perfectio, que confiere el ser especifico y sustancial, por el cual algo se dice que es
hombre o asno. Es de dos clases, de las cuales una sigue a la otra: uno es el acto primero que es el ser
(esse), y el otro es el acto segundo, que es la accion esencial en el orden de ese ser. Por ejemplo, si se
dijese que la luz del objeto que luce es el ser y el acto primero y el lucir es su acto esencial segundo,
porque ésa es su accion propia [...]” (ALBERTO MAGNO, Sobre a alma, liv. II, cap. |, 1639).
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por si mesma e o acidente nao, pois somente se realiza em relacdo a substancia. A alma,
portanto, causa a ‘substancialidade’ da matéria, pois esta ndo ¢ nem mesmo
determindvel sem a forma que lhe da esséncia. O acidente tem relagdo com a
casualidade, com o indeterminavel e, por isso, sO pode ser reconhecido apos ter
ocorrido. Também € instdvel e ndo é permanente o que impossibilita identificar sua
causa e principios que o definam, mas nem por isso é irracional ou predeterminado’®.

A alma racional é que da forma ao homem e, portanto, entendé-la em sua
substancialidade significa distinguir o porqué dessa forma, quais sdo as poténcias,
faculdades e disposicdes inerentemente humanas. Para Alberto Magno, uma gquestdo
importante em relacdo a razdo € como categorizar o intelecto, uma vez que a acao de

inteligir, segundo o Doutor Universal, parece ndo depender de nenhuma parte do corpo.

Na verdade, embora o entendimento ndo seja realizado pelo
movimento ou paixdo de qualquer membro do corpo, ndo ocorre sem
receber uma forma sensivel e imaginavel pela fantasia, que se
comunica com o corpo pelo fato de que sua operagdo nédo é verificada
sem 0 movimento e a paixdo de um membro do corpo, o érgdo da
fantasia. As formas de imaginacdo e fantasia devem surgir pelo
movimento produzido pelo sentido no espirito animal que possui tais
formas e deve ser recebido na parte do cérebro que é o 6rgdo da
poténcia imaginativa.'® (ALBERTO MAGNO, Sobre a alma, liv. |,
cap. VI, 1636, tradugéo nossa).

E necessario, portanto, que haja uma espécie de intermediario entre as
faculdades intelectuais (imateriais) e o corpo, pois, afinal, € por meio do corpo que o
intelecto pode operar. Esse ‘intermediario’ reside no cérebro que, para Alberto Magno,
diferentemente de Aristdteles, é o 6rgdo responsavel pela razdo, pelos sentidos e pela
memoria. Essas capacidades sdo fundamentais para as operagdes intelectuais, o que

indica que a divisdo das partes da alma e a intencdo de compreender como o intelecto

108 Acaso e acidente tBm por caracteristicas em comum n&o serem necessarios e serem contingenciais,
porém, compreendemos que uma diferenca é o fato de que o acidente é relativo a uma qualidade que pode
ser derivada do acaso. Acidente é algo que pode existir ou ndo, é imprevisivel, ndo designa a esséncia,
ndo se origina da natureza essencial, mas conforme Avristoteles, pertence ao ente (ARISTOTELES,
Metafisica, liv. V, 30, 1025a15). Tomas de Aquino abordara o acidente como qualidade que ndo define o
objeto, porém, pode definir sua espécie.

109 «En efecto, aunque el entender no se realiza por el movimiento o pasion de algan miembro del cuerpo,
sin embargo, no tiene lugar sin la recepcion de una forma sensible e imaginable por la fantasia, que
comunica con el cuerpo por el hecho de que su operacidn no se verifica sin el movimiento y pasion de un
miembro corporal, el 6rgano de la fantasia. Pues las formas de la imaginacion y de la fantasia tienen que
surgir por el movimiento producido por el sentido en el espiritu animal que presenta tales formas y tienen
que ser recibidas en la parte del cerebro, que es el 6rgano de la potencia imaginativa.” (ALBERTO
MAGNO, Sobre a alma, liv. I, cap. VI, 1636).
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funciona, necessariamente, ndo estdo desvinculadas do movimento e da efetiva agédo
humana™.

E preciso destacar a funcdo da imaginacio e da fantasia nesse quadro, pois s&o
elas que orientam o ‘querer’ que, estando proximo do comando da razao, pode se tornar
vontade. Para Alberto Magno, a fantasia ndo é somente parte da imaginacdo, mas uma
capacidade superior vinculada as inten¢Ges do sujeito e & memoria, esta tem a funcéo
essencial de armazenar o ‘querer’, na forma de intengdes de como agir em relagdo a
determinados fatos particulares. Esse € um aspecto essencial para compreendermos
como o0s habitos podem ser adquiridos, uma vez que a a¢do é comandada pelo intelecto
pratico que, por sua vez, esta ligado aos desejos.

Para a apreensdo por meio do habito vale a mesma °‘regra’, quando o
consideramos como meio de se desenvolver as virtudes. A vontade do sujeito
predomina, pois as virtudes ndo sdo desenvolvidas por meio de reproducbes
automaticas, pois isso descaracterizaria sua propria esséncia. E importante destacar que
a alma como um todo é a forma do ente, mas a parte superior comanda as partes
inferiores. No caso do homem a porc¢édo superior da alma é a racional e, portanto, todas
as outras (nutritiva, perceptiva, desiderativa, locomotiva) estariam a ela submetidas. No
entanto, a razdo possui caracteristicas que impedem o determinismo, o homem é o
senhor de suas proprias acdes'™ e o desejo ndo esta ausente mesmo na ignorancia™.
Nesse complexo conjunto de potencialidades, capacidades e acbes efetivas é que se
materializam as virtudes, adquiridas por meio do habito estabelecido pela escolha

esclarecida e constante.

119 Nossa leitura desses autores, muitas vezes, tem o foco voltado para 0 homem, no entanto, é importante
salientar que Aristételes e Alberto Magno sdo, a principio, estudiosos da biologia, ou seja, analisam a
alma, cada qual com noc0es filosoficas e teoldgicas distintas, da perspectiva da natureza, e o homem
como parte dessa natureza.

11 No artigo O homem é o senhor de suas acdes: a concepcéo de escolha em Tomas de Aquino e Jean-
Paul Sartre (BOVETO; OLIVEIRA, 2012), estabelecemos aproximacdes entre as concepgdes de escolha
de Tomas de Aquino (1224-1274) e de Jean-Paul Sartre (1905-1980), com a finalidade de refletir sobre a
permanéncia da no¢do de responsabilidade do individuo em relagdo as proprias acBes em condicBes
histéricas e tedricas tdo distintas.

2 No inicio do Livro 111 da Etica a Nicomaco, Aristoteles realiza uma reflexéo sobre os atos voluntarios
e involuntérios e, para distingui-los nas mais diferentes situagdes, determina que um ato voluntério tem
origem no movimento daquele que atua como agente, ou seja, quando esta no poder do sujeito realizar ou
ndo a acdo. Quanto aos atos involuntarios, inicialmente Aristoteles afirma que podem ser realizados sob
compulsdo ou ignorancia, mas reforca que é muito dificil determina-los, pois 0s casos particulares variam
largamente (Etica a Nicomaco, liv. 111, 1). De qualquer modo, é sempre da perspectiva de que o agente
possui vontade (mesmo potencialmente) que todas as a¢des sdo avaliadas.
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3.2 Tomas de Aquino: poténcias intelectivas e habito

O hébito, compreendido como o meio de aquisicdo e posse das virtudes,
desenvolve-se em consonancia com o conhecimento e a inteligéncia. Dessa maneira, 0
entendimento de Alberto Magno sobre as faculdades cerebrais em relacdo ao intelecto
apontam para a necessidade de inteligir para apreendermos além das impressdes
acessiveis aos sentidos externos e internos. Ao acessarmos as obras desses autores
realizamos, ou temos a intencdo de realizar, esse movimento de inteleccdo sobre os
assuntos relativos ao homem. A nosso ver, a fragmentacdo do conhecimento com a qual
fomos educados e habituados, leva-nos, de certo modo, a buscar compreender
pensamentos em que o saber é desenvolvido pelo principio da unidade, no qual as
distingdes sdo necessarias na medida em que permitem a melhor compreensao do todo.
Com isso, procuramos incorporar também novos habitos de estudo e de apropriacdo do
conhecimento, pois sdo esses habitos que poderdo modificar nossas condutas como
professores.

A assimilacdo de Aristoteles pelo pensamento cristdo € um exemplo de como
acessamos 0 conhecimento e as teorias ja constituidas no passado. O entrecruzamento
inicial entre as filosofias helénica e cristd principiou com hostilidade, como afirma
Jaeger (2014). Para o autor, humanistas classicos e cristdos tém dificuldade em
compreender como essa unido pdde ocorrer, pois tendem a olhar para essas duas
correntes a partir de um puritanismo que ndo corresponde ao desenrolar das relacdes
humanas. “Na realidade, as ideias culturais gregas e a fé cristd se misturaram, nao
obstante nossa ansiedade em manter cada um deles imaculados. Houve, de ambos os
lados, um forte desejo por se misturar [...]” (JAEGER, 2014, p. 53)*3, Essa mistura ndo
é unilateral, imposta por um grupo em detrimento do outro, mas sim, o produto das
relagOes politicas estabelecidas entre os homens. E, é importante destacar, essas relagdes
ndo ocorrem num clima harmonico e estavel, mas em meio a embates, oposicoes,
divergéncias e conflitos.

A busca pela compreensdo da alma humana assume, nesse contexto, a fungéo de
convencimento e provar a sua imortalidade passa a ter uma relevancia estratégica para o
cristianismo. Isso porque a imortalidade da alma ndo se constituia, no cristianismo

primitivo, em algo superior a ressurreicdo do corpo. Conforme Gilson (2006), os

13 Segundo Jaeger, seria, portanto, equivocada a tese defendida pela reforma protestante no século XVI
de que a ‘helenizagdo’ prejudicou a pureza da fé crista primitiva.
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primeiros padres cristdos ndo apresentavam uma crenca profunda na imortalidade da
alma e o dualismo corpo e alma ndo era visto com naturalidade™*. O pensamento cristio

precisava:

[...] encontrar uma idéia do homem tal que a imortalidade da sua alma
fosse concebivel ao mesmo tempo que o destino futuro do seu corpo
fosse garantido. A tradicdo filosofica grega oferecia a opcéo entre tdo-
sO duas solugdes possiveis do problema: a de Platdo e a de Aristdteles.
Os pensadores cristdos experimentaram sucessivamente uma e outra, e
foi s6 depois de doze séculos de hesitagdes que a questdo encontrou
sua resposta quando, superando ao mesmo tempo Platdo e Aristdteles,
a filosofia medieval revelou sua originalidade criadora no sistema de
sdo Tomas de Aquino. (GILSON, 2006, p. 234-235).

Gilson revela o grau de abstracdo necessario aos fundamentos do cristianismo, a
necessidade da construcdo de uma concepcao de homem que fosse coerente tanto com a
natureza humana, quanto com os principios cristdos basicos. Segundo o autor, a base
para essa construcdo s6 poderia ser extraida de Platdo e Aristdteles que ofereciam as
teorias consistentes e cuja estabilidade poderia trazer equilibrio a ideia de homem. O
modo original como Tomas de Aquino realiza sua abordagem no século XIII ndo é o
mesmo dos primeiros autores cristdos, assim como se diferencia do tratamento atribuido
aos autores/tradutores orientais na baixa idade média. Ha diferencas nas leituras,
também, dos contemporaneos de Tomas de Aquino e até mesmo em relacdo ao seu
mestre Alberto Magno; o que, de certo modo, evidencia que a sintese tomasiana se
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constitui em um aprimoramento~, ou o0 apice, de todo esse processo de assimilacdo da

cultura grega pelos cristdos. Quando refletimos sobre as palavras de Gilson, é

14 A propria Biblia tratava da salvacdo do homem por completo por meio da ressurreicdo. A existéncia
como alma/espirito/corpo é a base na qual 0 homem se constitui como a expressdo maxima do poder
criador de Deus. O homem possui assim ‘afinidade’ tanto com o céu quanto com a terra, sendo a sintese
dos elementos de ambos. “Os Padres, porém, rejeitardo a concepgdo da alma como parte ou emanagao da
divindade e a da unido corpo-alma como resultado de uma espécie de punicao; para eles, 0 homem todo,
alma e corpo, ¢ destinado a gléria futura.” (SALVATI, Lexicon..., 2003, p. 15).

15 Esse “aprimoramento’ realizado por Tomés de Aquino, com base no pensamento grego e nos escritos
cristdos salienta o entendimento de histdria que defendemos nessa tese. Conforme mencionamos no
primeiro capitulo, a no¢do de Mendes (2011) de que os pesquisadores acessam documentos e textos do
passado, transformando-os em fontes, de acordo com determinadas caracteristicas mentais relativas a um
tempo, espaco e a intengdes politicas mais ou menos evidentes, revela coeréncia entre os entendimentos
de homem e de histéria. Ainda que Tomas de Aquino considerasse o passado de maneira muito peculiar e
ndo estivesse cumprindo o oficio que hoje atribuimos ao historiador é possivel identificar em sua
abordagem esses principios, pois eles sdo relativos a uma esséncia de entendimento do que é o homem e o
conhecimento, bem como a uma intencdo educativa.
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importante considerar o0 empenho na busca pela construcdo de um pensamento coerente
que respondesse as questdes humanas com base num conhecimento ja elaborado.
Arendt (2000, p. 126), com base na interpretacdo de Gilson, salientou essa caracteristica
dos autores escolasticos, especialmente Tomas de Aquino, de sustentar seus argumentos
em autoridades, “[...] nada podia ser mais prejudicial para uma nova doutrina do que
uma admissdo franca de que ela era nova [...]”. Mesmo para discordar, era necessario
citar os autores reconhecidos, os livros possuiam relevancia, uma vez que a propria
palavra de Deus havia sido registrada em um Livro. A autora compara com a forma de
escrita de Agostinho que registrou suas experiéncias sem que, provavelmente, jamais

lhe ocorresse citar as opinides de um ‘exército’ de eruditos.

Os autores escolasticos usam a experiéncia apenas para dar um
exemplo que suporte 0 seu argumento; a experiéncia em si ndo sugere
0 argumento. O que realmente resulta dos exemplos € uma curiosa
espécie de casuistica, uma técnica de levar principios gerais a
aplicarem-se a casos particulares. O Ultimo autor que ainda escreveu
claramente sobre as perplexidades do seu espirito ou alma,
inteiramente imperturbado por preocupagdes literarias, foi Anselmo de
Cantuaria, e isso foi duzentos anos antes de Tomas. Isto, é claro, ndo é
dizer que os autores escolasticos ndo estavam preocupados com 0s
problemas reais e eram inspirados meramente por argumentos, mas é
dizer que estamos agora a entrar numa “era de comentadores”
(Gilson), cujos pensamentos eram sempre guiados por alguma
autoridade escrita, e que seria um grave erro acreditar que essa
autoridade era necessariamente ou mesmo primariamente eclesiastica
ou das Escrituras. (ARENDT, 2000, p. 126-127).

Tomas de Aquino elabora um sistema, principalmente com a Suma teoldgica, em
que um todo coerente de conhecimentos é destinado ao ensino nas universidades.
Arendt afirma que desconhece qualquer outro sistema semelhante e tdo livre de
contradi¢des. De fato, a citacdo de autoridade é sempre acompanhada do que a autora
chama de ‘pura demonstracdo racional’. “Nao ¢ usada nenhuma retorica, nenhuma
espécie de persuasdo; o leitor ¢ compelido como s6 a verdade pode compelir”
(ARENDT, 2000, p. 128). A ‘verdade compulsiva’ é que comanda, ou seja, as
faculdades apreensivas, o intelecto e a razdo, exercem o dominio sobre o todo que é
cada sujeito. Essa totalidade que é cada homem, composto de corpo e alma, caracteriza
a pessoa que, segundo Oliveira (2005), em Tomas de Aquino € 0 nome apropriado para
designar o ser mais perfeito da natureza, subsistente por meio de uma natureza racional
e indivisivel. A alma e a matéria corporal constituem um ser total que, sem uma ou sem

a outra, perde sua natureza. “Arriscamos a afirmar que este ¢ um dos fundamentos da
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ressurreicdo: a necessidade de que o corpo e matéria se unam no juizo final para que o
ser tenha a sua natureza novamente.” (OLIVEIRA, 2005, p. 38-39).

A abordagem de Toméas de Aquino é inovadora em Vvarios sentidos, seja pela
forma de construir sua argumentacdo, ou pelo modo como sistematiza e sintetiza o
conhecimento a que tinha acesso. Como ja mencionado, era menos detalhista que seu
mestre, Alberto Magno, no que concerne as questdes bioldgicas, concentrava-se nas
questBes teoldgicas, antropoldgicas e psicologicas, em funcdo das quais aborda a
constituicdo e disposicdo corporea do homem. Na passagem seguinte, € possivel

observar que as dimensdes corporais e mentais sdo tratadas da perspectiva de unidade:

[...] deve-se dizer que o tato, fundamento dos outros sentidos, é mais
perfeito no homem que em qualquer outro animal, e por isso 0 homem
devia ter entre todos os animais a compleicdo mais equilibrada. O
homem é superior também a todos os outros animais, como foi visto
acima, em relacdo aos sentidos internos. — Alids, € por necessidade
gue o homem é inferior a outros animais com respeito a alguns
sentidos externos. Por exemplo, o homem é de todos os animais
aquele que tem o pior olfato, porque era necessario que, entre todos 0s
animais, o homem tivesse o cérebro maior, proporcionalmente ao
corpo, seja para que nele fossem cumpridas mais livremente as
operacdes dos sentidos internos necessarias as atividades do intelecto,
como acima tratamos; seja para que a temperatura fria do cérebro
temperasse o calor do coracdo que deve ser abundante no homem para
permitir a posicao vertical. O grande volume do cérebro, porém, em
razdo de sua umidade, é um empecilho para o olfato, que exige um
estado seco. — Pode-se determinar igualmente a razdo pela qual certos
animais tém uma visdo mais penetrante e uma audi¢do mais sutil que o
homem, a saber, o impedimento desses sentidos no homem resulta
necessariamente do perfeito equilibrio de sua compleicdo. (TOMAS
DE AQUINO, Suma Teoldgica, la, g. 91, Resp. 1).

A unido com uma alma racional, segundo Tomas de Aquino, s6 poderia ocorrer
com um corpo que possui uma ‘combina¢do’ perfeita de elementos. Toda a constituicdo
corporal € criada para atender ao fim da racionalidade e, portanto, embora 0 homem
tenha, por exemplo, um sentido como o olfato menos perfeito do que outros animais,
para 0 mestre, isso se deve a priorizacdo de um cérebro mais apto a razdo. Tomas de
Aquino compara a criacdo do homem ao trabalho de um artesdo que escolhe o ferro para
fabricar uma serra, pois a finalidade da serra é cortar, assim, embora o vidro seja mais
belo, com ele a serra ndo cumpriria a sua fungdo. A relagdo entre poténcias como a
imaginacgdo, a memoria e o raciocinio dependem das boas condig¢Ges cerebrais e estas
determinam a qualidade das operages intelectuais. O mestre atribui a isso o fato de o

homem ter, proporcionalmente, 0 maior cérebro entre os animais, a cabe¢a no alto e o
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corpo ereto (TOMAS DE AQUINO, Questdes disputadas sobre a alma, g. V1II, Resp.).
Dessa maneira, considera que todas as caracteristicas da matéria possuem uma causa
relativa a forma, nisso consiste a perfeicdo que nao é absoluta, mas relativa ao fim da
substancia. No homem, a perfeicdo é o intelecto que constitui sua parte imaterial, ampla
e, embora necessaria e essencialmente vinculada a parte material, ndo se restringe a ela,
pelo contrario.

Conforme Rousselot (1999, p. 33-34), a intelecgdo na doutrina de Tomas de
Aquino ndo ¢ algo ‘univoco’, mas intrinsecamente diferente, segundo os diferentes seres
inteligentes. Sua intensidade varia conforme o crescimento da vida imanente aprimora a
assimilacdo do exterior. “Sua extensdo superior ndo ¢ ‘uma dispersdo no multiplo,
porque o intelecto, quando atinge muitos objetos, permanece mais concentrado que o
sentido quando atinge poucos’”. Os sentidos assimilam dentro de suas limitagdes,
percebem objetos relativos a sua capacidade, assim, o tato ndo experimenta os objetos
da mesma maneira que o olfato. Entretanto, o intelecto pode apreender as percepgoes
dos sentidos de forma irrestrita, promovendo um incomensuravel nimero de interacdes
entre os objetos. Todo esse processo ocorre dentro do corpo e da mente de cada ser
inteligente. Segundo Rousselot, em Tomas de Aquino a relagdo entre corpo e alma,
intelecto e sentidos, € posse de cada individuo, pois formam a identidade de cada ser

humano.

Contrariamente a uma concepgdo hoje vulgarizada, que faz da
inteleccdo um “epifendmeno” a superficie da “vida” verdadeira, Sto.
Toméas a considera a acdo vital por exceléncia, a acdo mais
fundamental e mais intensa dos seres inteligentes. Ao contrario dos
gue véem na inteligéncia uma faculdade essencialmente egoista, Sto.
Toméds faz dela a poténcia essencialmente libertadora da
subjetividade, se se pode assim falar, a “faculdade do outro”. [...] Ela
reline a intensidade subjetiva e a extensdo objetiva no mais alto grau,
porque, se atinge o ser, € tornando-se o ser de certa maneira; e nisto
precisamente consiste sua natureza. (ROUSSELOT, 1999, p. 35-36).

Em nosso entendimento, Rousselot apresenta um motivo muito claro para a
leitura de Toméas de Aquino em nossos tempos. A nocdo de que a inteligéncia s é
necessaria na medida em que € Util para alguma tarefa especifica, ou 0 pensamento com
0 qual iniciamos esse trabalho de que a teoria é algo que dificilmente se aplica na
pratica, € muito difundida na sociedade em geral, mas € ainda mais preocupante no
campo da educacdo. Tomas de Aquino propicia outro modo de refletir sobre o intelecto

e sobre o conhecimento. Rousselot (1999, p. 38) prossegue, salientando que para o
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mestre medieval a principal atividade do intelecto ¢ a ‘condensacdo’ € ndo a abstracao,
isso porque inteligir é se aproximar da unidade do ser universal, perfeito e bom (Deus) e
a dispersdo em multiplos pensamentos ndo permite que isso ocorra. O autor define a

inteligéncia como uma faculdade de ‘inmssuscep(;ﬁo’116

, COMoO a unido do espirito com
as coisas ¢ nao uma adequacao destas ao espirito; ndo se trata de “[...] encadear, de
ordenar, de deduzir, de apontar as ‘causas’ ou ‘razdes’ dos seres. Sua obra ndo ¢ isola-
los de seus entornos, mas diretamente captar seu em-si, assimilar o intimo das coisas,
que ¢ naturalmente suposto, diafano e translucido ao espirito.” (ROUSSELOT, 1999, p.
44). Vemos assim, bem evidente, a diferenca entre a inteligéncia e a ciéncia; os objetos
da ciéncia, quando apreendidos pela inteligéncia passam por esse processo de
condensagdo, no qual se busca um sentido de ‘todo’ e, principalmente, o pertencimento
ao espirito que intelige. O que ndo significa conhecer ‘totalmente’, pois, ainda segundo

0 autor, Tomas de Aquino nos define como seres progressivos e finitos, para os quais

ndo ha nogdes definitivas ou exaustivas.

3.2.1 O hébito e a posse das virtudes

Todas as caracteristicas humanas, relativas tanto a forma quanto a matéria, sdo
consideradas da perspectiva do intelecto que é a porgdo excelsa da alma. Na questdo 79
da primeira parte da Suma Teol6gica, Tomas de Aquino apresenta treze questdes
relativas as poténcias intelectivas e que sdo essenciais para compreender seu conceito de
habito. A questdo é parte do Tratado do Homem que inicia na questdo 75, sob o titulo O
homem composto de substancia espiritual e corporal. A esséncia da alma. No decorrer
dos artigos, uma importante definicdo explica porque o homem ndo pode ser
considerado somente por sua alma: “Fica, pois, claro que a alma sensitiva ndo tem
operagdo propria por si mesma, mas que toda operacao da alma sensitiva € do conjunto”
(TOMAS DE AQUINO, Suma teoldgica, la, g. 75, art. 3, Resp.). E, no artigo seguinte
afirmara que o sentir depende do corpo e € uma operacdo do homem, o que permite
entender que o homem ndo ¢ s6 alma, mas o composto ‘alma e corpo’. Embora nao seja
a operacao que define a humanidade do homem, o sentir é a origem para as operagdes

racionais, € a principal forma de apreensdo dos inteligiveis (Suma teoldgica, la, g. 85,

18 Do latim, intus (interiormente) + susceptio (mudanca). Na Biologia, trata-se da penetracéo de novas
moléculas entre as ja existentes no decurso do crescimento. O termo € utilizado por Rousselot (1999, p.
44), em oposigao a abstragdo.
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art. 3, Resp.). A materialidade do homem € relativa tanto a apreensdo, quanto a
aplicacdo do que foi inteligido, por isso a razdo superior (sabedoria) e inferior (ciéncia)
pertencem a uma mesma poténcia. Portanto, 0 homem adquire a sabedoria e a ciéncia
apreendendo as obras de Deus por meio dos sentidos e nas obras humanas, em suas
acOes, € que se expressa a finalidade da sua existéncia. Com efeito, a finalidade da
poténcia é a atualidade, a acdo propriamente dita é que materializara a forma humana.
Na secdo da Suma dedicada aos habitos e virtudes (Suma teoldgica, la, llae, g. 49-67),
Tomas de Aquino afirma que essa atualidade € a virtude que designa certa perfeicdo da
poténcia. Como “[...] as poténcias racionais, proprias do homem, ndo sdo determinadas
a uma coisa sd, antes se prestam, indeterminadamente, a muitas coisas”, ¢ pelos habitos
que elas se ordenardo aos atos e, por conseguinte, as virtudes (TOMAS DE AQUINO,
Suma teoldgica, la llae, g. 55, a. 1, Resp.). O habito é o caminho da atualizacdo das
poténcias e, por isso, entender o mecanismo do intelecto, que se refere a poténcia
superior do homem, torna mais significativo estudar o conceito de habito.

Ao retomarmos a questao 79, a relacdo entre habito e poténcia intelectiva é mais
explicita nos dois ultimos artigos da questdo, mas a estrutura do intelecto como poténcia
a ser atualizada é esmiucada por Tomas de Aquino, com a distin¢do de conceitos como
poténcias passivas e ativas, razdo, memoria, intelecto especulativo e préatico, sindérese e
consciéncia. Principia indagando se o intelecto € uma poténcia da alma e conclui que
sim, pois como esséncia o intelecto s6 pertence a Deus. “Ora, somente em Deus
conhecer € a mesma coisa que seu ser. Portanto, s6 em Deus o intelecto é sua esséncia;
nas outras criaturas dotadas de intelecto, ele ¢ uma poténcia do que conhece” (TOMAS
DE AQUINO, Suma Teoldgica, lae, g. 79, a. 1, Resp.). Assim, Tomas de Aquino
delimita a poténcia, o conhecimento e o0 ato, 0 homem por ser racional possui o intelecto
(ou participa do intelecto supremo, que é Deus) como poténcia que somente se
atualizara na medida em que suas a¢Oes forem movidas pela inteleccdo. E, para que isso
ocorra, 0 aprendizado é necessario, pois a alma humana sé chega ao conhecimento por
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meio dos movimentos discursivos, raciocinando Trata-se de uma inteligéncia

imperfeita, pois mesmo quando conhece parte da poténcia para o ato.

Y7 Ao contrario dos homens, os anjos ndo necessitam do raciocinio para conhecer (TOMAS DE
AQUINO, Suma teoldgica, q. 58, art. 4). A hierarquia, em termos de posse do intelecto, apresenta os
anjos como intermediarios entre Deus, que é o proprio ato intelectual absoluto, e 0 homem que precisa da
linguagem e da raz&o para desenvolver o intelecto.
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Mas o intelecto humano, o Ultimo na ordem dos intelectos e
muitissimo afastado da perfeicdo do intelecto divino, esta em poténcia
em relac@o aos inteligiveis, e no comego ele ¢ como “uma tabula rasa
em que nada esta escrito”, segundo diz o Fildsofo no livro IIT da Alma.
Isso fica claro pelo fato de que estamos primeiramente em poténcia de
conhecer, e s6 depois estamos em ato. — E, portanto, evidente que
nosso conhecer é padecer, segundo a terceira maneira [0 que estid em
poténcia recebe aquilo para o qual estd em poténcia sem que nada lhe
seja tirado]. Por conseguinte, o intelecto é uma poténcia passiva.
(TOMAS DE AQUINO, Suma Teoldgica, lae, g. 79, a. 2, Resp.).

No artigo 2 da questdo 79, Tomas de Aquino questiona se o intelecto € uma
poténcia passiva. Consideramos importante observar dois aspectos nessa indagagdo: o
sentido do termo ‘passivo’ € a nogao aristotélica de ‘tdbula rasa’ retomada por Tomas de
Aquino. A passividade tem o sentido de auséncia da ‘posse’ dos inteligiveis que ndo
pertencem ao homem ou dependem dele para existir. O homem tem a poténcia de
adquirir o conhecimento que ndo preexiste em seu intelecto. Portanto, reunimos as
condicBes necessarias para conhecer e a passividade, nessa perspectiva, ndo é falta de
atividade e sim a poténcia de receber — ou padecer (no sentido de admitir) — os
inteligiveis. Considerar o intelecto como algo ativo seria considera-lo pronto, ja em
posse da verdade, ou seja, ja teriamos nascido com o conhecimento em ato e nao
precisariamos da poténcia para apreendé-lo — teriamos outra natureza. E muito
relevante, por conseguinte, observar que a tabula rasa aristotélica e tomasiana ndo
desconsidera a atividade da inteligéncia, pelo contrario, expressa justamente sua
necessaria atuacdo para que o homem conheca, para que ndo se mantenha passiva.
Destacaremos esse importante conceito mais adiante, relacionando-o a aprendizagem.

Os artigos 3, 4 e 5 tratam do intelecto agente que assegura a autonomia da alma
de cada individuo, pois é um principio que participa da iluminacdo proveniente do
intelecto superior. Ele ilumina as imagens para que o intelecto possivel possa recorrer a
elas para a constituicdo do conhecimento em ato. No artigo 5, questiona-se se o intelecto
agente € um s6 em todos, o que Tomas de Aquino considera impossivel, pois uma
mesma poténcia ndo atua em diferentes substancias, Assim cada alma pertence a um
corpo particular e, necessariamente, possui em si 0s principios e poténcias necessarios

para subsistir.

Ora, nenhuma acdo pode ser atribuida a alguma coisa, a ndo ser por
um principio que lhe seja formalmente inerente, como foi dito a
propdsito do intelecto possivel. E necessario, portanto, que a poténcia,
que é o principio dessa acdo, seja parte da alma. — Por isso, Aristoteles
compara o intelecto agente a luz que é algo difundido no ar. Platéo, ao
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contrario, comparou o intelecto separado ao sol que imprime sua luz
em nossas almas [...].

Mas, o intelecto separado, conforme o ensino de nossa fé, é o proprio
Deus, criador da alma, e em quem unicamente ela € bem-aventurada,
como se dira adiante. E portanto por ele que a alma humana participa
da luz intelectualllg...].(TOMAS DE AQUINO, Suma Teoldgica, lae, g.
79, a. 4, Resp.).

O intelecto superior (Deus) é o intelecto separado e dele participam as almas
intelectivas de forma independente. E, nesse sentido, o intelecto agente assegura a
autonomia da alma de cada individuo, pois é um principio que participa da iluminagéo
proveniente do intelecto superior. Ele ilumina as imagens para que o intelecto possivel
possa recorrer a elas para a constituicdo do conhecimento em ato. Desse modo, cada
homem possui poténcia intelectiva e ainda que ela ndo seja dependente de nenhum
orgdo corporal, a sua atualidade depende do composto alma e corpo, de toda a
substancia.

Nas questdes 6 e 7 Toméas de Aquino trata da conservagdo das imagens,
indagando se a memoria esta na parte intelectiva da alma e se é uma poténcia distinta do
intelecto. Logo no inicio, considera que as imagens inteligiveis podem ser conservadas
no intelecto, uma vez que a memaria conserva as imagens das coisas, 0 que contraria a
concepgdo de Avicena, segundo a qual somente na parte sensitiva seria possivel
armazenar imagens nao apreendidas em ato, ou seja, na parte intelectiva nada poderia
ser armazenado a ndo ser em ato. Esta concepcdo é contraria a de Aristoteles e a propria
razdo, segundo o mestre, pois ap0Os receber as imagens inteligiveis o intelecto pode
operar sempre, embora, em alguns momentos, ndo o faca. A estabilidade do intelecto
também é maior do que a dos sentidos, portanto, € necessario que, assim como 0 corpo
armazena as imagens que recebe dos sentidos, o intelecto tenha condicGes de conservar
as imagens inteligiveis. Somente a memdria que tem por objeto o passado como tal ndo
estd no intelecto, pois lida com dados particulares, com o que existiu em determinado
tempo. A memodria intelectiva conserva, assim, tudo o que conhece, mas ¢ acidental que

0 homem conheca no passado, no presente ou no futuro.

18 Em A unidade do intelecto contra os averroistas, Tomas de Aquino chega a considerar que seria
possivel discutir se o intelecto agente poderia ser Unico para todos os homens (cap. 1V, 83), porém, como
observamos, nesta questdo da Suma ele sustentard a impossibilidade de que isto ocorra. A defesa que
realiza na Unidade refere-se especificamente ao intelecto possivel que, necessariamente precisa formar
uma unidade com cada pessoa, pois, caso fosse o contrario, 0 homem nem poderia ser o senhor de seus
atos, uma vez que a vontade reside no intelecto. “Sé nos resta, pois, fora de qualquer davida, sustentar
esta tese, ndo por causa de uma revelacao da fé como eles dizem, mas porque nega-la seria ir contra toda
a evidéncia.” (cap. I, 78).
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QUANTO AO 2° deve-se dizer que a condicdo de passado pode ser
referida quer ao objeto que se conhece, quer ao ato de conhecer. [...]
Mas, com respeito a parte intelectiva, a condicdo de passado é
acidental e ndo convém por si, no que se refere ao objeto conhecido. O
intelecto conhece 0 homem enquanto tal; mas ao homem enquanto tal
é acidental estar no presente, no passado ou no futuro. Todavia, no
que se refere ao ato de conhecer, a condicdo de passado pode
encontrar-se por si tanto no intelecto como nos sentidos. Pois 0
conhecer de nossa alma € um ato particular, que se realiza em tal ou
gual momento, e em conformidade com isso se diz que o homem
conhece agora, ontem ou amanh&. E isso ndo vai contra a natureza do
intelecto, porque esse ato de conhecer, embora particular, é contudo
um ato imaterial, como foi dito acima a respeito do intelecto. Em
conseqiiéncia, como o intelecto se conhece a si mesmo, embora seja
um intelecto singular, da mesma forma conhece sua intelec¢do, que é
um ato singular, ou no passado, ou no presente ou no futuro. — Assim
fica salva a razdo da memdria, com relacdo aos atos passados, no
intelecto, enquanto conhece que conheceu anteriormente, mas néo
enquanto conhece o passado, em determinado tempo, aqui e agora.
(TOMAS DE AQUINO, Suma Teol6gica, lae, g. 79, a. 6, Resp. 2).

Como ¢é possivel observar nessa passagem, a memdaria intelectiva vincula-se ao
tempo, porém ndo do objeto a ser conhecido, mas do ato de conhecer do proprio
individuo que esté inserido, acidentalmente, em um determinado tempo. Compreende-
se, desse modo, que o conhecimento é pessoal e atemporal, uma vez que ndo depende de
pertencer ao passado, ao presente ou ao futuro para se constituir como verdade. Tomas
de Aquino compreende o intelecto humano na perspectiva da eternidade, como
participante do intelecto supremo, portanto, o que se assimila intelectualmente é
imaterial, incorruptivel, imortal™'®. Possivelmente, esse entendimento do passado é uma
explicacdo para a maneira como 0s autores medievais abordam as obras,
principalmente, da Antiguidade. Por exemplo, no caso da abordagem das obras
aristotélicas por Toméas de Aquino, é possivel observar que o mestre medieval atribui
autoridade intelectual a Aristoteles, mas ndo deixa de examinar todo o contetido do que
o Filésofo escreveu (assim como fez seu mestre, Alberto Magno). No processo de
interpretacdo e analise (especialmente nos diversos Comentarios), procura considerar

cuidadosa e detalhadamente cada sentenca aristotélica, buscando explicar e, também,

19 E possivel considerar essa forma de lidar com o passado um desafio para nossa leitura no presente,
afinal o valor que atribuimos a histéria tem, muitas vezes, uma proporcdo de certezas, como se 0S
modelos e padrdes do passado pudessem ser assumidos no presente sem passar pelo ‘escrutinio’ do
intelecto, sem os conhecermos de fato. Um exemplo é o proprio conceito de tabula rasa, mencionado
anteriormente. Se assimilarmos esse conceito tal como é disseminado, principalmente desde o século
XVII, poderemos entender que Aristoteles e Tomas de Aquino tratavam de um intelecto inicialmente
vazio que, somente pelos sentidos poderia apreender.
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compreender os temas tratados. Nas formulacdes do proprio mestre, observamos a
aplicacdo intelectual, pessoal e Unica de Tomas de Aquino na distin¢do, ampliacdo e
producdo de uma nova sintese que ndo se confunde com a de nenhum outro autor, mas
sorveu todo o saber que possuia até entdo. As obras do passado, portanto, ndo sdo
tratadas dogmaticamente, mas como um processo de construcdo e transformacao do
conhecimento, pois € a verdade que se busca e as circunstancias temporais ndo sdo mais
relevantes do que o contetido produzido pelas pessoas que se dedicavam as ciéncias'?.
A memoria atua para conservar as intencées e o conhecimento recebido tanto
nos sentidos quanto no intelecto; para Tomas de Aquino a inteligéncia depende dessa
conservacao e, portanto, memoria e intelecto sdo poténcias que ndo se distinguem. Com
isso, “[...] deve-se dizer que a inteligéncia procede da memoria, como o ato do habitus.
E de certa forma elas s@o iguais entre si, mas ndo como uma poténcia ¢ igual a outra”
(TOMAS DE AQUINO, Suma Teoldgica, lae, g. 79, a. 7, Resp.3). Tomas de Aquino
sugere que o habito é uma forma de conservacdo das acdes e, desse modo, assim como a
inteligéncia procede daquilo que se armazena na memoria, o ato procede dos héabitos
que desenvolvemos e conservamos. No Comentario sobre A memoria e a reminiscéncia
de Aristoteles, Tomas de Aquino observa que Aristoteles atribui a meméria a poténcia

intelectiva como acidente.

Ora, a memoria ndo é apenas dos sensiveis, como quando alguém
memoriza 0 que sentiu, mas também dos inteligiveis, como quando
alguém memoriza o que inteligiu. Isto ndo é, porém, sem uma
imagem. De fato, os sensiveis, depois que passaram, ndo Sao
percebidos pelos sentidos, a ndo ser em uma imagem. O inteligir
também ndo é possivel sem uma imagem, como anteriormente foi
dito. Por isso, conclui que a memoria pertence a parte intelectiva da
alma, mas apenas acidentalmente, pois pertence essencialmente
primeiro & parte sensitiva, ou seja, ao sentido comum. De fato, foi dito
anteriormente que o intelecto propde na imagem uma determinada
guantidade, embora o intelecto, em si, considere a coisa ausente. Mas
convém a memoria a apreensdo de tempo, de acordo com certa
determinacdo, ou seja, uma distancia do passado, a partir do instante
no presente. Por isso, convém essencialmente & memoria a
apresentacdo da imagem, mas acidentalmente ao juizo do intelecto.
(TOMAS DE AQUINO, Comentario sobre A memoria..., ligdo 2, 10).

Por conseguinte, apesar de a memodria ser fundamental para o intelecto, tanto

para Aristoteles quanto para Tomas de Aquino, ela ndo pode ser atribuida unicamente a

120 Talvez, isso explique a afirmacio de Albert Garreau de que “A idade média ignora nossas curiosidades
biograficas. Seus escritores relatam atos exemplares ou extraordinarios, sem ter cuidado da cronologia
[...” (GARREAU, 1944, p. 21 apud KONO... , tradug@o da autora).
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poténcia intelectiva, uma vez que outros animais também a possuem. Portanto,
necessariamente, a memoria € uma das poténcias sensitivas interiores — que incluem,
além da meméria, o sentido comum*#, a imaginacéo e a estimativa. Outra caracteristica
da memoria ¢ a distancia do tempo presente, uma vez que ele é apreendido diretamente
pelos sentidos e, portanto, ndo ha como determinar se a memoria atua em relacdo aos
objetos do presente. Com efeito, o texto aristotélico explicita que hd a sensacdo do
presente, a expectativa do futuro e a meméria do passado e, portanto, esta implica um

lapso de tempo.

[...] no progresso dos animais aos homens sdo encontradas algumas
coisas, nas quais aparece alguma semelhanga com a razdo. Como,
pois, a prudéncia é uma virtude prépria do homem (a prudéncia é a
reta razdo das acBes, como se diz no Livro VI da Etica), s&o
encontrados alguns animais que participam da prudéncia, ndo pelo
fato de possuirem razdo, mas por serem movidos pelo instinto natural,
mediante as apreensdes da parte sensivel, para fazerem algumas acdes,
como se operassem pela razdo. Ora, convém a prudéncia que o
prudente se conduza por ela nas coisas iminentes a serem realizadas
por ele, mediante a consideracdo ndao sé das coisas do presente, mas
também das coisas do passado. Por isso, Cicero, em sua Retorica, pos
como partes da prudéncia, ndo sé a providéncia, pela qual dispde as
coisas futuras, mas, também, a inteligéncia para que se considerem as
coisas presentes, e a memoria para que se apreendam as coisas
passadas. Dai, também, nos outros animais, nos gquais se encontra uma
similitude da prudéncia participada, é necessario haver ndo s6 o
sentido da presenca, mas também a memoria das coisas passadas
(TOMAS DE AQUINO, Comentario sobre A memoria..., licdo 1, 1).

Tomés de Aquino explica que, conforme Aristoteles, os animais também
possuem uma similitude da prudéncia, uma vez que precisam considerar a sensacao
presente e sua memoria do passado para agir em determinadas circunstancias. Os
instintos naturais dos animais os levam a buscar o alimento e a seguranga e, para isso,
precisam também conservar na memoria sensitiva o0 que representa perigo, por exemplo.
Apesar de ndo possuirem a razdo, possuem a memoria, a imaginacao e a estimativa. Na
passagem acima, observamos que a memoria é considerada realmente como uma
conservacdo de experiéncias, ou seja, é necessario relembrar experiéncias, langar o
pensamento ao passado, para colocar em agdo a inteligéncia e a providéncia. Outro
aspecto a ser destacado é o fato de que outros animais possuem essa memoria das

experiéncias passadas e procuram estimar suas agdes presentes com base nela. No

121 No diagrama do cérebro elaborado por Alberto Magno, o sentido (ou senso) comum aparece na porgio
frontal do cérebro. Essa poténcia é o elo entre os sentidos exteriores e interiores.
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entanto, a prudéncia que cabe ao homem € diretamente dependente do desenvolvimento
do intelecto que permite estimar as circunstancias do presente. Para 0 homem, a razéo
oferece um nimero muito superior de possibilidades de escolha e de acéo e, portanto, a
prudéncia dos animais € sé similar, mas ndo alcanga a complexidade de uma virtude.

No artigo seguinte, Tomas de Aquino, apés tratar da memoria, questionara se a

razdo pode ser uma poténcia distinta do intelecto.

RESPONDO. A razdo e o intelecto ndo podem ser no homem
poténcias diferentes. E o que claramente se V&, se consideramos o ato
de uma e da outra. Conhecer é simplesmente apreender a verdade
inteligivel. Raciocinar € ir de um objeto conhecido a um outro, em
vista de conhecer a verdade inteligivel. Por isso, os anjos, que, por sua
natureza, possuem perfeitamente esse conhecimento, ndo tém
necessidade de ir de um a um outro, mas apreendem simplesmente a
verdade das coisas sem discurso algum, como explica Dionisio. Os
homens, ao contrario, como ele mesmo diz, chegam ao conhecimento
da verdade inteligivel, procedendo de um elemento a outro, e por isso,
sdo chamados racionais. O raciocinio esta, portanto, para a intelecgdo
COMO 0 movimento esta para 0 repouso, OuU a aquisicao para a posse;
desses, um € proprio do que é perfeito, outro do imperfeito. Mas pelo
fato de sempre um movimento proceder do que é imdvel e terminar no
repouso, o raciocinio humano procede, pelo método de pesquisa ou de
invencdo, de alguns conhecimentos tidos de modo absoluto, os
primeiros principios; depois pelo método de deducéo, volta a esses
primeiros principios, a luz dos quais examina o que descobriu.

Ora, € evidente que o0 repouso e o movimento ndo se referem a
poténcias diversas, mas a uma Unica e mesma poténcia, mesmo nas
coisas naturais, porque é pela mesma natureza que algo se pde em
movimento rumo um lugar e ai repousa. Com maior razdo
conhecemos e raciocinamos pela mesma poténcia. Fica claro assim
que, no homem, razéo e intelecto s&0 uma mesma poténcia. (TOMAS
DE AQUINO, Suma Teoldgica, lae, g. 79, a. 8, Resp.).

Ser a mesma poténcia ndo significa possuir as mesmas funcdes. A razdo é o
movimento realizado para conhecer e o intelecto € o conhecer propriamente dito,
portanto, pertencem a mesma poténcia que tem por finalidade o ‘conhecer’. A
necessidade que temos de raciocinar para inteligir nos leva a necessitar da pesquisa e da
linguagem para alcancar a verdade. Pelos sentidos, apreendemos as imagens e
informagdes que possibilitardo a formulagcdo dos conceitos, das regularidades e
causalidades determinados e explicados pela linguagem, depois inteligimos sobre eles,
tornando-os parte de nds mesmos (de nossos espiritos). Nas Questdes disputadas sobre
a verdade (questdo 15), Tomas de Aquino salienta que a razdo pode ser considerada
poténcia distinta do intelecto, quando denominamos a poténcia cogitativa (que atua

entre a imaginacdo e a memoria) como razao, porque ela atua por meio da comparagéo
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tal como a razdo intelectiva. “E a cogitativa tem um o6rgdo determinado, a saber, a célula
mediana do cérebro. E por causa dessa razdo, sem ddvida, € uma poténcia distinta do
intelecto” (TOMAS DE AQUINO, A razao superior e inferior, art. 1, resp.). A operacao
da razdo vincula-se a poténcia da alma sensitiva e ndo da alma intelectiva, portanto, ndo
podem ser consideradas a mesma poténcia. O mesmo ocorre em relacdo a razéo superior

e a razdo inferior, sdo a mesma poténcia, porém com finalidades distintas.

Diz [Agostinho], com efeito, que a razdo superior é aquela que é
“ordenada a considerar e¢ a deliberar sobre as coisas eternas’:
considerar enquanto as contempla em si mesmas; deliberar, enquanto
delas tira regra para a agdo. A razado inferior, contudo, € aquela que “¢
ordenada as coisas temporais”. Ora, as coisas temporais ¢ eternas
estdo para 0 nosso conhecimento como sendo uma delas um meio de
conhecer a outra. No método de pesquisa, chegamos ao conhecimento
das eternas pelas coisas temporais, como diz 0 Apostolo na Carta aos
Romanos: “As perfeicdes invisiveis de Deus se tornaram visiveis a
inteligéncia por meio de suas obras”. Mas, no método de dedugdo,
julgamos as coisas temporais pelas eternas ja conhecidas, e segundo
estas, ordenamos as temporais.

Pode acontecer que 0 meio e 0 termo ao qual se chega por esse meio
pertencem a habitus diferentes; por exemplo, os primeiros principios
indemonstraveis pertencem ao habitus do intelecto, mas as conclusdes
deduzidas desses principios, ao habitus da ciéncia. Assim, dos
principios da geometria, podem ser formadas conclusdes em outra
ciéncia, como a perspectiva. — Mas é a mesma poténcia da razdo que
pertencem 0 meio e 0 termo. O ato da razdo é, pois, como O
movimento que vai de um para o outro; com efeito, é a mesma coisa a
que se move percorrendo 0 meio e alcanga o fim. Por consequéncia,
razdo superior e razdo inferior sdéo uma s6 e mesma poténcia. Mas,
conforme Agostinho, elas se distinguem pelas fungdes dos atos e pelos
habitos diversos; atribui-se, com efeito, a razdo superior, a sabedoria,
e & razdo inferior, a ciéncia. (TOMAS DE AQUINO, Suma Teoldgica,
lag, g. 79, a. 9, Resp.).

Novamente Toméas de Aquino destaca que ainda que por meio de diferentes
funcoes, a razéo e o intelecto buscam o conhecimento. Merece destaque a nogdo de que
pelas coisas temporais, contingentes, chega-se ao conhecimento das coisas eternas e
destas ordenamos as temporais. Esse movimento da inteligéncia humana expressa a
materializacdo do pensamento, da intelecgdo sobre o que € universal, no cotidiano dos
acontecimentos. E pela obra, pelo que é material, que a inteligéncia de cada pessoa pode
operar, tanto no sentido de obter dados, quanto no sentido de retornar e aplicar as regras
obtidas pela razdo. Assim a razdo superior possui habitos diferentes da razao inferior, a

primeira vinculada aos conhecimentos universais e supremos, a sabedoria; a segunda, ao
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que é temporal e necessério, a ciéncia'®®. Com efeito, a ciéncia é um caminho para a
sabedoria, mas nédo a sabedoria em si, ambas s&o partes distintas da mesma poténcia.
Trata-se, portanto, de distinguir quais sdo 0s atos provenientes da poténcia intelectiva —
no caso, a inteligéncia — e nao de diferentes poténcias. De fato, ao tratar dos habitos,
Tomas de Aquino esclarecera que a mesma poténcia pode originar diferentes acoes e,

por isso, 0 habito é importante para conservar as virtudes como ac¢des naturais.

Ela [poténcia intelectiva], primeiro, apreende de modo absoluto algo e
esse ato se chama inteligéncia. Depois, ordena o que ela apreendeu
para conhecer ou operar alguma outra coisa, e é a intencdo. Enquanto
persiste na investigacdo daquilo que intenciona, é a reflexdo. Quando
examina o que refletiu em funcdo de principios certos, isso se chama
conhecer ou saber; € a phronesis ou sabedoria, porque, diz o livro | da
Metafisica que é proprio da sabedoria julgar. Quando possui alguma
coisa de certo, porque foi examinada, pensa na maneira de comunica-
la aos outros: e é a disposi¢do da palavra interior, donde procede a
linguagem. (TOMAS DE AQUINO, Suma Teoldgica, lae, g. 79, a. 10,
Resp.3)

Vé-se que a razdo € o movimento da poténcia intelectiva que resulta no ato que é
denominado inteligéncia. Outros movimentos s&o originados da inteligéncia: a intencao,
a reflexdo, o julgamento e a prépria linguagem. Tomas de Aquino expressa todo o
procedimento de formulacdo dos conhecimentos universais, destaca a relevancia e
superioridade das poténcias intelectivas, pois delas provém os hébitos, as virtudes. No

artigo 11, a indagacéo é sobre a diferenca entre o intelecto especulativo e o pratico.

RESPONDO. O intelecto préatico e o especulativo ndo sdo poténcias
diferentes. Eis a razdo, j& acima exposta: o que é acidental em relagéo
a razdo do objeto a que se refere uma poténcia ndo a diversifica. E
acidental ao objeto colorido ser um homem, que seja grande ou
pequeno; pois que tudo isso é apreendido pela mesma poténcia de ver.
Ora é acidental a um objeto apreendido pelo intelecto ser ordenado ou
ndo para a acdo. E tal é a diferenca entre o intelecto especulativo e o
intelecto pratico. O intelecto especulativo é aquele que ndo ordena o
gue apreende para a acdo, mas somente para a consideracdo da
verdade. Ao contrario, o intelecto pratico ordena para a acdo aquilo

122 Uma impressdo que se pode ter nas primeiras leituras da obra de Tomas de Aquino, bem como de
Aristdteles, é a de que a hierarquia estabelecida entre 0 que é temporal e universal — ou material e
espiritual, ou ainda entre razdo inferior e superior — significa uma depreciacdo do primeiro em relagdo ao
segundo. Entretanto, essa percep¢do ndo se sustenta no texto tomasiano, pois 0 que se V& nas questdes
tratadas pelo mestre é sempre a totalidade e a insistente nocdo de unidade. O intelecto ndo se justificaria
ou manteria como algo superior sem todas as outras faculdades, exatamente por esse motivo Tomas de
Aquino o atribui a substancia humana por inteiro, ou seja, cada parte € relevante no sentido de participar
do intelecto.
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que apreende. E isso o que diz o Filésofo no livro Il da Alma: “O
intelecto especulativo ¢ diferente do pratico por seu fim”. Por isso, um
e outro sdo denominados segundo seu fim, um especulativo, e o outro
pratico, isto é operativo. (TOMAS DE AQUINO, Suma Teoldgica,
lae, g. 79, a. 11, Resp.).

No intelecto diferenciam-se o intelecto especulativo e o pratico pelas finalidades
a serem atingidas. Ambos apreendem os inteligiveis, porém, o primeiro tem a finalidade
de considerar a verdade e o segundo de conhecer a verdade e ordenar a acdo, como um
motor, ndo porque executa, mas por orientar a acdo. E possivel, nesse sentido, destacar
dois aspectos fundamentais para a compreensdo da relevancia dos habitos: os
movimentos da poténcia intelectiva ndo sdo naturais, hd principios naturais que
possibilitam esses movimentos, mas ndo a acdo propriamente dita; do exercicio
constante e intencional desses movimentos (internos ou externos) € que procedem as
virtudes intelectuais e morais.

Em relacdo as virtudes morais, o principio natural ¢ denominado sindérese e, no

artigo 12, Tomas de Aquino questiona se € uma poténcia na parte intelectiva da alma.

[...] é preciso considerar que, como acima foi dito, o raciocinio
humano, sendo uma espécie de movimento, procede da inteleccao de
algumas coisas, a saber de coisas naturalmente conhecidas sem
pesquisa racional, como de um principio imével, e termina igualmente
em uma inteleccdo, na medida em que, mediante principios
naturalmente conhecidos por si mesmos, julgamos as conclusdes que
encontramos raciocinando. Com efeito, consta que assim como a
razao especulativa raciocina sobre coisas especulativas, a razdo pratica
raciocina sobre coisas que tém relacdo com a agdo. Portanto, uma vez
que somos dotados naturalmente de principios da ordem especulativa,
é preciso também que sejamos também dotados de principios da
ordem da acdo.

Ora, os primeiros principios da ordem especulativa, de que somos
dotados naturalmente, ndo pertencem a uma poténcia especial, mas a
um habitus especial que é chamado no livro VI da Etica de intelecto
dos principios. Por conseguinte, os principios da ordem da agdo, de
gue somos dotados naturalmente, ndo pertencem a uma poténcia
especial, mas a um habito natural especial, que chamamos sindérese.
Por isso se diz que a sindérese incita ao bem, e condena o mal, na
medida em que nods, mediante os primeiros principios, buscamos
descobrir e julgamos o que encontramos. A sindérese ndo é pois uma
poténcia, mas um habitus natural (TOMAS DE AQUINO, Suma
Teologica, lae, g. 79, a. 12, Resp.).

A sindérese é habito natural, inato, € o motor que serve de principio para a
retiddo do intelecto pratico. Tomas de Aquino denomina de semente a partir da qual

germina a natureza do ente, ou seja, germinam as ac¢des que levam ao bem. E o primeiro
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motor para 0s habitos virtuosos, sem o qual a natureza humana ndo tenderia ao bem.
Assim como nos principios de ordem especulativa, h4 o principio da acdo, pois é
necessario que haja uma origem a partir da qual as opera¢des sdo iniciadas. O primeiro
habito natural é, conforme afirma Tomas de Aquino, o impulso necessario para o bem.
E importante destacar que para o mestre medieval esse principio ndo determina
previamente quem serdo 0s homens, mas permite uma inclinacdo natural que é
semelhante em toda a espécie. O homem possui, naturalmente, o habito de saber o que é
0 bem, assim como a poténcia de receber o conhecimento e buscar a verdade.

A sabedoria divina une os fins dos primeiros principios com os fins dos
segundos principios. Dessa maneira que o homem, naquilo que tem de mais perfeito,
liga-se a alma angélica e a Deus, “[...] sdo como corpos contiguos, em que o inferior em
seu cume toca o superior em seu infimo. Por isso, a natureza inferior também toca, em
seu cume, em algo que € préprio da natureza superior, na medida em que participa dele,
de modo imperfeito (TOMAS DE AQUINO, A sindérese [Questdes disputadas sobre a
verdade], g. 16, art. 1, Resp.). H4 um ponto de unido entre a forma de conhecer do anjo
e a do homem, um conhecimento com o qual o homem j& nasce, que dispensa a
investigacao e, por isso, € o principio de toda a verdade e todo o bem. Alojada na parte
prética do intelecto, a sindérese é o principio do direito natural e é preciso que ela seja
um habito para que esteja pronta para ser usada quando necessario.

A sindérese é um principio muito importante para compreendermos que na
doutrina tomasiana o0 bem e a verdade se incluem mutuamente, sdo parte da
natureza/biologia do homem e constituem a razdo e a moral como sua finalidade. O fato
de possuirmos as sementes do bem e da verdade € que nos impulsiona a acdo e a
inteleccdo. Assim, gquem busca — ou ensina a buscar — a verdade, por meio do
conhecimento, estd no ‘caminho do bem’. “Pois a verdade ¢ um bem, sem o que ndo
seria apetecivel; e 0 bem é uma verdade, sem o que néo seria inteligivel. [...] O intelecto
pratico, com efeito, conhece a verdade, como o intelecto especulativo, mas ordena a
acdo essa verdade conhecida” (TOMAS DE AQUINO, Suma Teoldgica, lae, g. 79, a.
11, Resp.2). Na alma intelectiva ndo ha poténcias que ndo sejam operativas, seja de
forma passiva ou ativa, no intelecto especulativo ou préatico, a diferenga € como o objeto
se apresenta a poténcia. Portanto, o objeto recebido que atua como agente e motor,
vincula-se a poténcia passiva, como ocorre com todas as poténcias sensitivas. Se 0

objeto sofre modificacdo e é passivo diante da poténcia, vincula-se & poténcia ativa,
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como ocorre na alma vegetativa que recebe o alimento e o transforma em nutri¢éo,
crescimento e geracao.
Por ser inato, o habito da sindérese ndo € resultante da acdo repetida, portanto, o

conhecimento em ato ndo € pressuposto para sua existéncia.

Ora, 0 ato deste habito natural, que é denominado sindérese, é
protestar contra 0 mal e inclinar para o bem. Portanto, este ato é
naturalmente possivel para o homem. Contudo, ndo se segue disso que
0 homem possa realizar a¢cbes meritorias apenas por suas forcas
naturais, pois atribuir isto s6 a faculdade natural é proprio da
impiedade pelagiana® (TOMAS DE AQUINO, A sindérese
[Questdes disputadas sobre a verdade], g. 16, art. 1, Resp.12)

A nosso ver, nessa breve passagem, Tomas de Aquino sintetiza o que é o
homem: naturalmente é possivel que o homem faca o bem, pois possui essa inclinacdo
em sua constituicdo; mas nao € naturalmente que o homem age de acordo com o bem.
Possuir a inclinacdo ndo € possuir o habito e, tdo pouco, o ato; € possivel considerar que
a inclinacéo faz parte da primeira natureza e a posse é a segunda natureza humana. Nem
a verdade, nem o bem sdo posses humanas, mas sdo possiveis para 0 homem devido a
inclinacdo, ou aos principios naturais inatos. E importante frisar esse aspecto, pois a
constituicdo humana demanda a aprendizagem e a vida em comunidade para a
efetivacdo dessas inclinagdes que se constituirdo em habitos. Se a inclinacdo para o bem
é 0 que ha de mais perfeito na alma humana, s6 pode pertencer a parte superior e 0 seu
contrario, o mal, s6 pode resultar da parte inferior.

A sindérese nao € ato de virtude, mas o predmbulo para ele, um principio estavel
e imutavel que inclina o homem a virtude. Tomas de Aquino verificara, portanto, se

pode haver pecado na sindérese:

Respondo dizendo que quando em algum silogismo se deduz uma
falsa conclusdo com duas proposic@es, das quais uma é verdadeira e a
outra é falsa, o erro da conclusdo ndo é atribuido a proposicao
verdadeira, mas a falsa. E, por isso, naquele juizo em que o0s
assassinos dos apostolos atribuiam prestar um obséquio a Deus, 0
pecado ndo provinha do juizo universal da sindérese, que € servir a
Deus, mas do falso juizo da razdo superior, que arbitraram que a morte

123 «O termo pelagiana refere-se a doutrina a Pel4gio [350-423] que, como visto em nota anterior, afirma
gue 0 homem, apenas com as suas forcas naturais — razao, vontade e liberdade — é capaz de se inclinar e
fazer o bem, sem o auxilio da Graga de Deus introduzida pelo Batismo. Esta doutrina foi condenada ja
como heresia em 417. Teve em Agostinho de Hipona o seu grande opositor” (FAITANIN; VEIGA, 2015,
p. 38).
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dos apdstolos seria agradavel a Deus. E, por isso, ndo é necessario
conceder que pelo ato da sindérese eles se inclinassem ao pecado.
(TOMAS DE AQUINO, A sindérese [Questdes disputadas sobre a
verdade], g. 16, art. 2, Resp.2)

Tomaés de Aquino conclui que ndo ha pecado na sindérese, pois € um principio
de retiddo que se vincula aos universais. Contudo, na aplicacdo do universal ao
particular o erro podera ocorrer ndo na sindérese, mas na consciéncia que aplica o juizo
universal da sindérese ao particular. Os atos humanos, evidentemente, sdo conduzidos
por outros elementos além da sindérese e, ainda que, segundo Toméas de Aquino, ela
esteja presente como um habito que torna 0 homem naturalmente disposto para o bem,
ela ndo é ativada automaticamente. Assim como o0s outros habitos (naturais ou
adquiridos) e faculdades da alma, ela depende da aplicacdo dos conhecimentos
universais, provenientes da razdo substancial, as situacdes particulares. No caso do
exemplo do assassino dos apdstolos, o mestre medieval aponta que o erro ndo era no
conhecimento universal de que é necessario agradar a Deus, mas na aplicacdo deste
juizo na escolha do caminho para isso. A propria definicdo de pecado (Suma Teoldgica,
la llae, g. 72-76) €é o afastar-se da ordem racional e ndo saber avaliar as circunstancias
para a aplicacdo da razdo. Tomas de Aquino considera que ha muitas variacbes de
escolhas, circunstancias e a¢bes e que o pecado é justamente o0 exercicio da vontade sem
a aplicacdo correta da razéo e da lei universal (divina) em toda essa diversidade de
possibilidades. E importante salientar que, para 0 mestre, pecado se constitui somente
na acao, pois ainda que tenhamos um julgamento equivocado sobre algo, isso néo torna
obrigatdrio o erro, assim como temos a sindérese e mesmo habitos virtuosos adquiridos
que ndo necessariamente se concretizaréo nas agoes.

Vincula-se a nocdo de sindérese, portanto, o conhecimento e, também, a
ignorancia. Para aplicacdo da sindérese que é um habito inato, € necessario 0
desenvolvimento do conhecimento dos universais e particulares, afinal, ao contrario dos
anjos, os homens ndo aprendem ou aplicam de forma direta o conhecimento. Por esse
motivo, a ignorancia representa um elemento essencial para a caracterizacdo da acao.
Tomas de Aquino, no tratado dos vicios e 0s pecados da Suma teologica (la llae, g. 71 —
89), aponta a ignorancia como causa do ato involuntario e, nesse sentido, poderia servir
de escusa ao pecado. No entanto, ndo ¢ todo tipo de ignorancia que pode ‘eliminar’ ou
escusar o pecado, mas a ignorancia que ele denomina de invencivel (ndo esta ao alcance
do homem compreender) e aquela que o impede, de algum modo, ter ciéncia de que o
ato é pecado. Com efeito, a ignoréncia proveniente da negligéncia, que leva o homem a
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desconhecer aquilo que é possivel e necessario, como as verdades da fé e os preceitos
universais da lei e tudo o que for concernente a funcdo particular de cada pessoa na

sociedade, ndo elimina e ndo escusa o pecado.

Evidentemente todo aquele que negligencia ter ou fazer o que é
obrigado ter ou fazer, peca por omissdo. Portanto, por causa de uma
negligéncia, a ignorancia das coisas que se deveria saber é um pecado.
Mas ndo se pode imputar a alguém como negligéncia o ndo saber o
gue ndo se pode saber. Por isso, essa ignorancia € chamada invencivel,
porque nenhum estudo a pode vencer. Como tal ignorancia ndo é
voluntéria, porque ndo estd em nosso poder rechassa-la [sic], por isso
ela ndo é um pecado. Por ai se vé& que a ignorancia invencivel nunca é
um pecado. Mas a ignoréncia vencivel é, se ela se refere ao que se
deve saber. Mas, ela ndo o é, se se refere ao que ndo se € obrigado a
saber. (TOMAS DE AQUINO, Suma Teol6gica, la llae, gq. 76, a. 2,
Resp.).

A nocgdo de pecar por ignorancia tem relagdo com a vontade por quaisquer
perspectivas que se analise, pois 0 pecado (assim como a virtude) é proveniente da acdo
voluntaria e quanto maior o grau de involuntariedade do ato, maior a possibilidade de
diminuicdo do pecado. Por isso, segundo Tomas de Aquino, o ébrio peca pela
embriaguez que o tira de seu juizo perfeito, porém, os pecados cometidos que tém como
causa a condicdo da embriaguez sao menores do que se tivessem sido cometidos pelo
homem sobrio. “Assim, o homicidio € mais grave se cometido em estado de sobriedade
do que se ele o é em estado de embriaguez, se bem que haja neste ultimo caso, dois
pecados” (TOMAS DE AQUINO, Suma Teoldgica, la, llae, g. 76, a. 4, Resp.2). Essa
maneira de considerar é coerente com a no¢do de que o pecado maior é aquele que
denota a maior voluntariedade do homem. Os atenuantes, evidentemente, existem e
devem ser analisados circunstancialmente, porém, a no¢do universal de que o homem
ndo deve negligenciar sua condicdo de ser racional e sua consciéncia é que conduz a
avaliacdo e a escolha da forma de agir. Isso porque a inclinagdo do homem € o agir
conforme sua esséncia e seus principios constitutivos'®*, assim como de todas as
criaturas. A participacdo do homem no intelecto supremo se confirma pelas agoes
voluntarias, esclarecidas pela alma intelectiva que, para operar, necessita do

conhecimento proveniente tanto da razao superior, quanto da razéo inferior. Essas a¢des

124 Toméas de Aquino considera a acdo como a finalizagdo da ordenagéo do ser. Assim, como criatura de
Deus, 0 homem esta capacitado a retornar ao seu criador pela mogdo divina da graca. Esse movimento s
pode ser realizado por aquilo que, no homem, é superior, ou seja, o intelecto (TOMAS DE AQUINO,
Suma Teoldgica, g. 110, a. 2).
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voluntérias, para serem virtuosas e, portanto, adequadas para inclinagdo do homem ao
bem, necessitam, além da sindérese e da graca divina, da pratica habitual que firmara a
vontade (inten¢bes) na memoria para que possam ser utilizadas em diferentes situagdes.

O que podemos depreender, ao analisarmos um quadro mais amplo de conceitos
que estdo relacionados ao habito é que a principal dificuldade humana é lidar com a
aplicacdo do universal aos particulares. Por esse motivo, também, a prudéncia aparece
constantemente como uma virtude de grande valor, pois, propicia 0 agir virtuoso em
relacdo as diferentes circunstancias, é a virtude em que convergem varios habitos que
formulardo o julgamento e a escolha de como agir. Assim, 0 homem como senhor de
suas acgoes, tem dupla responsabilidade: de aprender o que ignora para poder agir e de
arcar com as consequéncias de seus atos. Por esse motivo todos os homens estéo
sujeitos ao erro, por terem uma natureza incompleta, cuja efetivacdo ocorre por meio do
desenvolvimento de sua humanidade. E desenvolver habitos significa estabelecer uma
nova natureza em nosso Ser, ou seja, tornar certas escolhas constantes e estaveis a ponto
de ndo precisarmos realizar um grande esforco para torna-las atualidades. Por um lado,
como ja afirmamos, essa estabilidade propiciada pelo habito é plenamente desejavel,
especialmente em relacdo as acfes que sao fruto da razédo; por outro, a estabilidade pode
ser o elemento que dificulta a andlise adequada das circunstancias e, por conseguinte,
abre mais um espaco para o julgamento equivocado. De fato, como afirmou Aristételes,
0 habito é necessario para encaminharmos as acdes para 0 bem, pois 0s caminhos que
levam aos vicios e aos pecados sao muitos.

Com isso, vemos que 0 movimento que transforma as poténcias do homem em
ato parte do prdéprio homem que, ao se reconhecer como ser em poténcia para 0
conhecimento, pode buscar conhecer. Ainda que as interferéncias externas atuem, como
por exemplo, por meio do ensino, 0 movimento de conhecer e tornar o conhecimento
ato é proprio de cada pessoa; 0 ensinar € promover esse movimento. Trata-se de
desenvolver a consciéncia para as acles inerentes a aprendizagem: a atengdo, a
disciplina, o estudo. No ultimo artigo da questdo 79, o conceito de consciéncia é
explicitado por Tomas de Aquino em uma sintese entre o conceito grego [suneidesis -

sindérese] e a formulagao cristd [conscientia].

Segundo o sentido préprio da palavra, consciéncia implica a relacdo
do conhecimento com alguma coisa. De fato, consciéncia quer dizer
conhecimento com um outro. Ora a aplicacdo de um conhecimento a
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alguma coisa se realiza por meio de um ato. Logo segundo a
etimologia, € evidente gque a consciéncia é um ato.

A mesma concluséo se impde a partir do que se atribui a consciéncia.
Diz-se que a consciéncia atesta, obriga ou incita, e ainda acusa ou
reprova ou repreende. Ora, tudo isso resulta da aplicacdo de algum
conhecimento ou ciéncia que temos do que fazemos. O que se realiza
de trés maneiras: 1. Quando reconhecemos que fizemos ou néo tal
acdo. Como diz o Eclesiastes: “Tua consciéncia sabe que tu
maldisseste muitas vezes os outros”. E nesse sentido diz-se que a
consciéncia atesta. 2. Quando, por nossa consciéncia, julgamos que é
preciso fazer ou ndo fazer tal acdo. Diz-se entdo que a consciéncia
incita ou obriga. 3. Quando julgamos, pela consciéncia, que o que foi
feito, foi bem feito ou ndo. E entdo se diz que a consciéncia escusa,
acusa ou reprova. E claro que tudo isso resulta da aplicacdo atual de
nosso conhecimento a nossa agdo. (TOMAS DE AQUINO, Suma
Teoldgica, la, llae, g. 76, a. 4, Resp.2)

A diferenca no emprego das faculdades racionais é ordenada de maneira a
separar 0 que € a causa e o efeito. Por esse motivo, Tomas de Aquino considera que a
consciéncia ndo € o principio do conhecimento, mas sim, da aplicacdo do conhecimento
as situacdes. O conhecimento ja tornado atualidade é empregado na agdo e, por isso,
diz-se que e realizada conscientemente. Os autores cristdos, como Jer6nimo, Basilio e
Damasceno, que atribuiam ao primeiro habito natural o nome de consciéncia, tratavam a
causa (sindérese) como se fosse o efeito (consciéncia). Tomas de Aquino passou a
distinguir a consciéncia da sindérese, caracterizando a primeira conforme a tradi¢do

125 Assim, a consciéncia vincula-se

crista e a segunda pela tradicdo intelectualista grega
ao exercicio da vontade, a situacdo efetiva de inclinacdo a obediéncia ou ndo da lei
divina e a efetivacdo da capacidade de autojulgamento. A sindérese é, justamente, a
capacidade de julgamento interno de nossas acgdes, ou seja, 0 motor que possibilita o
desenvolvimento das virtudes.

Retomamos a esséncia das virtudes como atualizacdo das poténcias humanas e,
com isso, uma caracteristica na passagem acima se sobressai em relacdo aos nossos
objetivos: a singularidade do agir da pessoa em meio a diversidade de acOes relativas a
uma mesma poténcia, 0 que torna, segundo Tomas de Aquino, 0 habito necessario. A
consciéncia como aplicagdo do conhecimento as circunstancias é uma qualidade interna,

pessoal, que lida com as condi¢Oes externas, mas principalmente a partir de uma

125 Em Crise e verdade da consciéncia moral, Vaz (1998) sintetiza essa histéria do termo consciéncia e
trata da necessidade de se retomar o nucleo deste conceito como norma subjetiva Ultima para o agir
moral. O autor destaca a necessidade de evitar a dispersdo contemporanea que, ao considerar inimeros
adjetivos para a consciéncia (critica, social, politica, religiosa, ambiental etc.), destitui o seu sentido ético,
relativizando o papel do individuo frente a si mesmo e a sua propria conduta.
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reflexdo interior da pessoa que se reconhece em relacdo ao mundo. Se toda a
constituicdo humana é voltada para o aperfeicoamento do que h& de superior e mais
perfeito no homem — ou seja, o intelecto —, toda acdo humana é a exteriorizacdo desse

aperfeicoamento da poténcia intelectiva de um ser unico.

Por “pessoa”, Sto. Tomas entende “todo subsistente de natureza
racional”. [...] A pessoa ¢ capaz de refletir sobre si e de tomar suas
responsabilidades. A reflexividade dos atos caracteriza assim a
unicidade e a incomunicabilidade da pessoa. Sem contudo encerrar a
substancia nela mesma. Ela pertence, com efeito, aquele que, no
principio de si, é responsavel de si. Para Sto. Tomas, essa
responsabilidade resulta de um ato intelectual. Porque a pessoa é per
se subsistens in natura intellectuali, seu ato depende de sua natureza
intelectual que é reflexiva. A origem intelectual das operacdes
pertence, com efeito, aos subsistentes que “sabem dominar seus atos,
que ndo somente sdo ‘agidos’ como as outras substancias mas que
agem por eles mesmos”. A incomunicabilidade da pessoa € assim
manifestada por sua dominacéo sobre seus atos (GILBERT, 2004, p.
220-221).

Gilbert apresenta uma analise que, a nosso ver, sintetiza as explicacdes de
Tomas de Aquino sobre as poténcias intelectivas. O intelecto possibilita ao homem a
subsisténcia como pessoa livre, 0 que determina que a liberdade é exercida na medida
em que o homem domina os proprios atos — e, portanto, responsabiliza-se por eles — por
meio da atividade intelectual. Na medida em que a razdo domina o desejo, 0 homem
tem a possibilidade de se libertar do dominio dos sentidos e dos instintos e depender
apenas de si mesmo para pensar e agir. De modo algum, esse autodominio e
autoconhecimento € egoista, ou significa viver somente para si mesmo. Pelo contrario,
na medida em que o homem reflete sobre sua natureza, reconhece-se como pessoa e
domina as proprias agles, desenvolve o conhecimento do seu semelhante e,
principalmente, a noc¢do de pertencimento a uma espécie que tem uma natureza comum.
O homem aprende com o outro sobre si mesmo e, simultaneamente, compreende melhor
0 outro na medida em que se conhece. O que Gilbert denomina incomunicabilidade da
pessoa &, de fato, a origem da intersubjetividade, ndo significa um encerramento em si
mesmo, mas sim que ela ndo se separa de si ao interagir com o outro. “A soliddo
provinda da incomunicabilidade da pessoa vem de que seu ato ndo pode ser delegado,
embora se realize efetivamente fora dela” (GILBERT, 2004, p. 221). O autor afirma

que, embora o ato seja ‘meu’, ocorre ‘fora de mim’. O objetivo da poténcia ¢ a
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transformacdo em ato e a atualizacdo das poténcias humanas se realiza interiormente,
em cada pessoa, mas se manifesta na vida em comum.

Poténcia intelectiva, habitos e virtudes — dynamis, hexis e energeia — sdo 0s
elementos fundamentais do agir humano que convergem para a formacdo da segunda
natureza humana, ou seja, a efetivacdo das poténcias e habitos inatos — que sdo a
primeira natureza. Tomas de Aquino aborda o habito ndo como categoria ou
predicamento, mas como qualidade que dispde bem ou mal dependentemente da
harmonia ou desarmonia com a natureza ‘da coisa’. No entanto, o habito ndo consiste na

prépria disposicao:

[A disposicdo] estd inerente ao sujeito imperfeitamente, e por isso,
facilmente se perde; enquanto o habito esta inerente perfeitamente, de
modo que ndo se perde com facilidade. Assim, as disposicdes se
tornam habitos, como a crianca em adulto. — De outro modo podem
distinguir-se como espécies diversas de um género subalterno, de sorte
que chamaremos disposi¢Oes as qualidade [sic] das primeiras espécies
gue, por natureza, podem se perder facilmente, porque tém causas
mutaveis, como a doenca e a salde, enquanto reservamos 0 nome de
habitos as qualidades que, por natureza, ndo podem ser facilmente
mutdveis, por teres [sic] causas inamoviveis, como as ciéncias e as
virtudes e, nesse sentido, a disposi¢do ndo pode vir a ser um habito. E
isso parece estar mais de acordo com o pensamento de Aristoteles. E
por esse motivo que ele, para provar essa distingdo, invoca o linguajar
comum, segundo o qual as qualidades que por sua razdo sao
facilmente maveis, se por algum acidente se tornam dificilmente
moveis, se chamam habitos. O contrario sucede com as qualidades que
sdo por natureza dificilmente moveis: pois se alguém domina
imperfeitamente uma ciéncia, a ponto de poder perdé-la com
facilidade, diz-se antes estar disposto a ciéncia do que ter a ciéncia.
Donde se vé que o nome de habito implica uma certa durabilidade,
mas a disposicdo, ndo. (TOMAS DE AQUINO, Suma teoldgica, la
llae, g. 49, art. 2, Resp. 3).

A caracteristica principal do habito em relacdo a disposicdo € a durabilidade, é
mais dificil que as qualidades que se tornaram habito sejam perdidas e se séo perdidas
facilmente ndo sdo habitos. Assim, é relevante que as virtudes e a ciéncia se tornem
habitos e, portanto, adquiram estabilidade no agir dos homens, uma vez que sdo o
principio da operagdo. Tomas de Aquino salienta a necessidade dos habitos porque a
verdade e 0 bem néo séo forgas naturais no homem, ndo sdo predeterminagdes, mas
poténcias. “E este o motivo por que as forcas naturais nio exercem suas acdes por meio
de hébitos, j& que por si mesmas estdo determinadas a uma s6 coisa.” (TOMAS DE
AQUINO, Suma teoldgica, la llae, g. 49, art. 4, Resp. 2). A necessidade do habito, para
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Tomas de Aquino, esta vinculada ao fato de que a poténcia é indeterminada, ndo impde
ao sujeito um ou outro caminho. “Por isso sdo necessarios habitos para que as poténcias
sejam determinadas para o bem.” (TOMAS DE AQUINO, Suma teoldgica, la Ilae, q.
49, art. 4, Resp. 3). Assim como faz com outras caracteristicas ou faculdades, Tomas de
Aquino estabelece o habito como ordenamento para o bem, porque considera que deve

estar em conformidade com as inclina¢Ges naturais da razao.

E assim se distinguem especificamente o bom habito e o mau, pois
chama-se bom o habito que dispde a atos convenientes a natureza do
agente e mau o que dispde a atos ndo convenientes a essa natureza,
como o0s atos das virtudes convém a natureza humana quando
conformes a razao, ao passo que 0s atos viciosos, sendo contra a razao
estdo em desarmonia com essa natureza. (TOMAS DE AQUINO,
Suma teoldgica, la llae, g. 54, art. 3, Resp.).

A harmonia ou desarmonia em relacdo a natureza racional é que define o habito
como ordenado ao bem ou ao mal, Toméas de Aquino trata do habito como a perfeicéo
da poténcia e, portanto, em harmonia com a natureza. No entanto, para entendermos
porque o homem, apesar da inclinacdo para o bem, procede, na maioria das vezes, em
desarmonia com sua natureza é necessario recorrer ao tratado dos vicios e dos pecados,
no qual o mestre estabelece, em concordancia com Aristételes, que a malicia é o habito
mau e a virtude € o habito bom. Isso porque assim como a virtude é a eleicdo do bem, a
malicia é a eleicdo do mal. Na questdo 78 (Suma teoldgica, la llae), as quatro
indagacdes vinculam-se ao habito e a vontade, assim, Tomas de Aquino parte do
principio de que o homem esta propenso ao bem e quando seu apetite volta-se para o
mal é porque h& alguma desordem nos principios.

Os principios da a¢do humana sdo o intelecto e o apetite, tanto o
apetite racional cujo nome é a vontade, como o apetite sensitivo.
Assim, o pecado acontece nos atos humanos, as vezes, por deficiéncia
do intelecto, por exemplo, quando alguém peca por ignorancia.
Também pela deficiéncia do apetite sensitivo, como alguém que peca
por paixdo. Do mesmo modo, também por uma deficiéncia da
vontade, que é a desordem propria desta faculdade.

A desordem da vontade consiste em amar mais o bem menor. [...]
Deste modo, quando uma vontade desordenada ama um bem
temporal, como as riquezas ou 0 prazer, mais do que a ordem racional
ou 0 mandamento divino, ou 0 amor a Deus ou outra coisa do mesmo
género, segue-se que ela quer sofrer prejuizo em algum dos bens
espirituais, para poder usufruir de um bem temporal. Ora, o mal nada
mais € sendo a privacao de um bem. E assim alguém conscientemente
quer um mal espiritual, o que é um mal absoluto, pelo qual se priva do
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bem espiritual , para poder usufruir de um bem temporal. Eis porque
se diz que se peca por uma verdadeira malicia, ou de propdésito, como
que escolhendo conscientemente um mal. (TOMAS DE AQUINO,
Suma teologica, la llae, g. 78, art. 1, Resp.).

Vé-se, portanto, que em relacdo a desordem da faculdade da vontade, 0 homem
peca por malicia ao escolher um bem temporal em detrimento de um bem espiritual.
Para Tomas de Aquino, ninguem quer o mal por ele mesmo, a ndo ser quando € para
evitar um mal maior (a pessoa escolhe perder um membro do corpo, a perder a propria
vida). Como ja apontamos, o pecado é medido pela voluntariedade do ato, portanto,
como o pecado da malicia é a escolha do mal, o habito é o seu motor, como ocorre com
a virtude. Com efeito, a escolha de um bem temporal como algo superior ao bem
espiritual decorre do habito de agradar somente aos sentidos. Mas é preciso salientar
que ainda que o habito esteja estabelecido, ordenado ao bem ou ao mal, sera sempre
submetido a vontade da pessoa; o habito ndo ‘obriga’ a a¢do, pois, conforme a passagem

acima, os principios da acdo sdo o intelecto e o apetite.

[...] pode acontecer a quem tem um habito vicioso de praticar um ato
de virtude, porque o habito mau ndo corrompe totalmente a razdo, mas
permanece nela algo integro, permitindo assim ao pecador fazer ainda
coisas boas. Do mesmo modo pode acontecer que alguém tendo um
habito aja de tempos em tempos nao pelo habito, mas pela pressao da
paixao ou mesmo por ignorancia. Mas, toda vez que se serve do habito
vicioso, necessariamente ele peca por verdadeira malicia. Porque
guem possui um habito acha preferivel por si o que esta conforme ao
seu proprio héabito: isto torna-se para ele de certo modo conatural, na
medida em que o costume e o habito convertem-se em uma segunda
natureza. (TOMAS DE AQUINO, Suma teoldgica, la llae, q. 78, art.
2, Resp.)

Assim como o0 bom héabito ndo condiciona, necessariamente, a pratica da virtude,
0 mau habito ndo condiciona ao vicio em todos os atos. O fato de o habito constituir
uma segunda natureza possibilita que 0 homem aja facilmente de acordo com o héabito,
torna-se uma escolha natural, portanto, se 0 habito € mau, o0 mau se torna uma opg¢éo
natural e desejavel. Por isso, Toméas de Aquino afirma que quem peca por habito age
por verdadeira malicia. No entanto, nem toda forma de pecar por malicia esta vinculada
ao habito, pois, peca-se por malicia quando a vontade por si mesma se orienta para o
mal e isso pode ocorrer, também, nos estados doentios e em casos nos quais 0 homem é
impedido de pecar ndo porque o pecado lhe desagrade, mas porque o medo do inferno

ou a esperanca da vida eterna servem de impeditivos. “Se o desespero lhe tira esta
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esperanga, ou a presuncdo este temor, segue-se que, por verdadeira malicia, ndo tendo
nenhum freio, chegue a pecar” (TOMAS DE AQUINO, Suma teoldgica, la llae, q. 78,
art. 3, Resp.). Portanto, nem sempre o pecado por malicia € um habito, o que também
tem relacdo com o fato de a vontade para o bem e para o mal ndo possuirem a mesma
natureza, afinal, a vontade para o bem é natural, enquanto o mal tem multiplas causas.

O hébito para ser desenvolvido depende da acdo repetida, ou seja, depende da
escolha de cada pessoa em agir sistematicamente de uma mesma forma. E importante
salientar que “[...] um habito na alma nao produz necessariamente seu ato. O homem se
serve dele quando quer. [...]. E é assim que mesmo tendo a virtude pode-se fazer um ato
de pecado.” (TOMAS DE AQUINO, Suma teoldgica, la llae, g. 71, art. 4, Resp.). Esse
€ um aspecto importante, vinculado ao livre-arbitrio, que nos permite refletir sobre o
habito como um ‘facilitador’ de nossas acfes, caso essa seja nossa opgao. Por isso,
também é possivel evitar o habito quando necessario, quando julgamos que uma
determinada circunstancia exige uma acdo contrdria ao modo como usualmente
procedemos. A prudéncia, novamente, apresenta-se como maior virtude, pois o0 habito
de avaliar as circunstancias para escolher como agir, esta acima de todos os outros. I1sso
ndo significa considerar que os habitos sdo adquiridos ou perdidos com facilidade, pelo
contrario, Tomas de Aquino, assim como Aristdteles, caracteriza o habito por ser, de
fato, dificilmente removivel — difficile mobile. E, sendo uma segunda natureza,
adquirida pelos nossos esforcos racionais, certamente nao poderia ser facilmente
assimilado. No entanto, se retomarmos a no¢ao de ‘incomunicabilidade’ de Gilbert
(2004), observamos que a responsabilidade pelo agir é pessoal e 0 que nos torna seres
moralmente viaveis é o fato de possuirmos intelecto. Por meio dele, conhecemos 0s
principios universais que nos permitem julgar corretamente e agir com a ‘reta razdo’ —
importante ressaltar que ‘permitem’, ndo obrigam ou condicionam. Para Tomas de
Aquino, a virtude moral pode até existir sem algumas virtudes intelectuais, “[...] como a
sabedoria, a ciéncia e a arte. N&o, porém, sem o intelecto e a prudéncia.” (TOMAS DE
AQUINO, Suma teoldgica, la llae, g. 58, art. 4, Resp.). Como a prudéncia é a reta razdo
para o agir, o intelecto é essencialmente o que permite ao homem a virtude moral, pois a
virtude, como ja mencionado, é o ‘habito eletivo’, a escolha do bem; e 0 bem e a
verdade s6 podem ser conhecidos pela alma intelectiva.

Segundo Tomas de Aquino, 0 habito ¢ dependente do intelecto, pois € 0 meio
principal do desenvolvimento das virtudes morais. No entanto, ele ndo deixa de

considerar 0 mau héabito que é uma desarmonia em relacdo a natureza racional do
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homem. E importante ressaltar o carater voluntario do habito que conduz a virtude
moral, principalmente para compreender que as virtudes ndo sdo inatas, mas adquiridas
no decorrer de nosso desenvolvimento. Essa maneira de entender o habito possibilita
que o pensemos de uma perspectiva distinta da ideia de ‘agdo mecanica’ ou irrefletida,
ou ainda, da nocdo de condicionamento como se 0 que dominasse a acéo fosse 0 habito
e ndo a razéo e a vontade do sujeito. Por possuir intelecto, por possuir as poténcias
inatas da razdo, a finalidade da existéncia do homem s6 poderia estar vinculada ao
desenvolvimento e atualizacdo dessas poténcias e, nesse caso, 0 habito pode até existir
de forma irrefletida, mas serd contrario a finalidade natural para a qual o homem foi

criado.

3.2.2 Tabula rasa: ensino e aprendizagem

De maneira geral, 0 método e toda a mobilizacdo de recursos humanos e
materiais para educar estdo vinculados a nossa concep¢do do que sdo 0s homens e, por
conseguinte, de suas potencialidades e atualidades. O que cabe questionar é se temos
clareza de qual concepcdo nos orienta, de como ela esta inserida na histéria e se, de fato,
essa concepcao é coerente com a constituicdo humana biolégica e psicossocial. Refletir,
realizar aproximacdes e inteligir sobre estas questdes sdo atividades que consideramos
inerentes a formacdo do professor. Por esse motivo, optamos por abordar a nogdo de
tabula rasa de modo mais pontual, uma vez que no campo da educacdo, muitas vezes, o
termo tem sido utilizado somente com o significado atribuido a partir do século XV11*%°.

O vinculo entre o termo tabula rasa e aprendizagem € importante para nossa
reflexdo sobre o conceito de habito como algo que podemos possuir a partir de nossas
inclinagcdes naturais. Ao vincularmos a nog¢ao tomasiana de sindérese a de tabula rasa,
observamos que ndo ¢ possivel considerar o homem como algo inicialmente ‘vazio’,
pelo contrério, ele participa do intelecto superior/divino e ndo poderia ser criado por
Deus sem uma semente do bem e da verdade. Mesmo em Aristoteles, para o qual a
questdo teoldgica ndo se fundamentava na criacdo, a nocéo de poténcia-ato demandava

que alguns principios ja estivessem estabelecidos pela natureza, afinal, somente o

126 Em alguns casos, a nogio de “vazio’ absoluto é estendida a Aristteles, bem como a sua inser¢io em
concepgdes como a empirista ou ambientalista, 0 que consideramos uma delimitacdo inadequada para o
entendimento da teoria aristotélica sobre a alma e o intelecto (FREITAS, 2008, p. 19-31)..
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primeiro motor imdvel ndo precisava de um ponto de origem que lhe fornecesse o
impulso, ou sopro vital.

Em A unidade do intelecto contra os averroistas, Toméas de Aquino afirma que a
doutrina aristotélica é a de que antes da aprendizagem ou da descoberta, o intelecto (ele
se refere especificamente ao intelecto possivel) estd em poténcia, como uma tabula na
qual nada foi ainda escrito. Entretanto, “[...] depois de aprender ou de encontrar passa a
estar em acto segundo o habito da ciéncia gracas ao qual pode operar por si mesmo [...]”
(TOMAS DE AQUINO, A unidade do intelecto..., cap.l, 89). Em seguida, complementa

essa ideia:

Por conseguinte, é evidente que as espécies se conservam no intelecto
que é o lugar das espécies, como Aristoteles dissera antes; além disso,
a ciéncia é um habito permanente. Portanto, se gragas a algum dos
homens que nos precederam, o intelecto se actualizou em relacdo a
certas espécies inteligiveis, e se aperfeicoou segundo um habito da
ciéncia, quer esse habito quer essa espécie permanecem nele. Mas,
como ‘qualquer recipiente se encontra desprovido daquilo que
recebe’, é impossivel que pela minha aprendizagem ou com as minhas
descobertas essas espécies sejam adquiridas pelo intelecto possivel.
Ainda que alguém diga que é gracas as minhas descobertas que o
intelecto possivel se actualiza pela primeira vez — por exemplo, se
encontro um inteligivel que ninguém antes de mim tinha encontrado —
isso ndo pode acontecer pela aprendizagem, porque s6 posso aprender
aquilo que quem ensina j& sabe (TOMAS DE AQUINO, A unidade
do intelecto..., cap.l, 89).

Tomas de Aquino ressalta o habito da ciéncia como permanente na humanidade
e atribui aos homens do passado o aperfeicoamento do intelecto humano. Esse é um
argumento para que o intelecto ndo seja 0 mesmo para todos, pois a ciéncia se
estagnaria e ndo promoveria esse aperfeicoamento. O mestre também explica que 0s
objetos ja apreendidos por um intelecto, s6 podem ser assimilados por outro em um
novo processo de aprendizagem ou descoberta. Para tanto, no caso da aprendizagem,
quem ensina deve possuir 0 conhecimento em ato, mas a poténcia de recep¢do dos
inteligiveis s6 pode existir naqueles em que os inteligiveis ndo séo ato, ou ndo haveria
razdo de ser para a poténcia. Por esse motivo, o intelecto possivel pode até apreender
um objeto de maneira inovadora pela descoberta, mas jamais pela aprendizagem, pois,
para se tornar ato, o conhecimento por aprendizagem depende estritamente da posse em
ato do conhecimento por parte de quem ensina. No De magistro, essa questdo €

esclarecida, quando o mestre expressa que o “[...] ensino pressupde um perfeito ato de



165

conhecimento no professor; dai que seja necessario que 0 mestre ou quem ensina possua
de modo explicito e perfeito o conhecimento cuja aquisi¢do quer causar no aluno pelo
ensino.” (TOMAS DE AQUINO, De magistro, art.2, sol.). Assim, ainda que Tomas de
Aquino considere que a aprendizagem por descoberta tenha um valor maior para aquele
que recebe 0 conhecimento — mesmo que a este ndo se possa oferecer a denominacdo de
mestre ou professor —, da perspectiva de quem causa o conhecimento, é mais perfeito o
conhecimento adquirido pelo ensino. “O professor, portanto, estimula o intelecto a
conhecer aquelas coisas que ensina como um motor essencial, que faz surgir o ato da
poténcia [...]” (TOMAS DE AQUINO, De magistro, art.1, resp.12). O professor € um
motor essencial e ndo acidental, pois ele ndo somente mostra algo para o aluno, mas
estimula 0 movimento natural que leva a poténcia ao ato. Ele pode conduzir o aluno de
modo mais &gil e diligente a conhecer o que antes ignorava. E importante salientar que
Tomas de Aquino considera que o professor (que pode, de fato, receber essa
denominagdo) possui em ato o conhecimento que no aluno é potencial, portanto, o
professor conhece a verdade e pode, por meio de proposi¢des, levar o aluno a também
conhecé-la. Isso ndo significa que o professor pode causar a verdade, pois a verdade nédo
depende dos homens, mas da existéncia das coisas (TOMAS DE AQUINO, De
magistro, art.3, resp.6).

Se um professor sé ensina o conhecimento que possui em ato, no De modo
studendi Tomas de Aquino expressa como 0 seu préprio conhecimento pode ser
aplicado em sua funcdo como mestre. Nessa breve missiva, em resposta a Frei Jodo,
estdo estabelecidos principios basicos que indicam como este deve proceder em sua vida
para assegurar seus estudos, mas fundamentalmente, cada um desses principios sintetiza
0 modo de conduta do proprio mestre Tomas de Aquino. Sua primeira indicacdo para
quem pretende conhecer € “[...] optar pelos riachos e ndo por entrar imediatamente no
mar, pois o dificil deve ser atingido a partir do facil”, a ideia € que o intelecto ndo pode
apreender o todo sem conhecer minuciosamente as partes. Indicagdo complementar a
esta aparece na orientacdo de numero 12: “ndo busques o que estd acima de teu
alcance”. Seguem outros aconselhamentos: cuidado ao falar; pureza da consciéncia;
orar; manter-se em seu local de estudo; esforcar-se por ser amavel com todos sem
excesso de familiaridades que podem atrasar o estudo; ndo se envolver em questdes
mundanas; evitar a disperséo intelectual; seguir exemplos de homens honrados e santos;
atentar-se ao conteldo do que dizem e ndo a quem diz; e entender o que se Ié. Todos
esses procedimentos, conforme Oliveira (2009), ndo fazem parte de um plano de
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estudos, sdo um caminho de vida que deve ser trilhado por aquele que pretende adquirir
o ‘tesouro do conhecimento’. “O mestre Dominicano aconselha o estudante a Ser uma
pessoa: esse € 0 aspecto que mais nos interessa” (OLIVEIRA, 2009).

Nota-se que o papel que Tomas de Aquino atribui ao professor € o de ensinar o
aluno a buscar o conhecimento, a aprender. Assim, pela observacdo e inteleccdo o
mestre medieval formulou ao menos trés principios basicos da aprendizagem que se
mantém coerentes atualmente: a aprendizagem ocorre do mais facil para o mais dificil;
0 aprendiz deve ter contato com problemas com um grau de dificuldade compativel com
seu estagio de desenvolvimento; o melhor aprendizado para o aluno é aquele que se
assemelha a descoberta (mais evidente no De magistro, porém, possivel de ser
percebido no De modo studendi). De acordo com as orientagdes de Tomas de Aquino, é
possivel refletir que o ensino consiste mais em constituir comportamentos que
disponham bem o aluno para o aprendizado, do que diretamente prové-lo dos
conhecimentos; ainda mais importante, o professor deve estar de posse de ambos: do
comportamento e do conhecimento que ira ensinar. Para que Frei Jodo pudesse se
dedicar a aquisi¢cdo do tesouro do conhecimento, Tomas de Aquino ndo lhe orienta a
buscar um ou outro conhecimento, ou a ler uma ou outra obra, mas aponta varias
condutas que devem ser treinadas para manter, principalmente, a atencdo e a disciplina.
O objetivo ndo ¢ escolher uma parte do saber para que se dedique somente a ela, mas ao
buscar o conhecimento, comecar pelas partes acessiveis e esforcar-se sempre para

compreender o todo.

[...] o professor deve conduzir o aluno ao conhecimento do que ele
ignorava, seguindo o caminho trilhado por alguém que chega por si
mesmo a descoberta do que ndo conhecia.

Ora, 0 processo pelo qual a razéo chega ao conhecimento mediante a
descoberta de coisas desconhecidas consiste em aplicar principios
gerais evidentes a determinadas matérias e dai chegar a algumas
conclusdes particulares, e destas, por sua vez, chegar a outras etc. E é
por isto que se diz que o professor ensina o aluno: porque este
processo da razdo — que a razao natural faz em si — € proposto de fora
pelo professor por meio de sinais, e assim a razdo do aluno — por meio
do que Ihe é proposto como certos instrumentos de ajuda — atinge o
conhecimento do que ignorava (TOMAS DE AQUINO, De magistro,
art.1, sol.).

Destaca-se a necessidade do autoconhecimento por parte do professor, pois, ele €
a autoridade capaz de identificar entre todos os objetos ignorados pelo aluno, qual é

relevante para sua formagdo e qual o proprio professor pode de fato ensinar. E o0 ensino
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deve seguir o caminho de quem descobre sozinho um saber, ou seja, 0 professor precisa
ter dominio sobre o caminho a ser percorrido, bem como sobre os obstaculos que podem
surgir, avaliando quais devem fazer parte da aprendizagem do aluno e quais podem ser
amenizados. No De magistro, Tomas de Aquino destaca que ndo ha relacao de ensino,
ou ndo pode ser chamado mestre de si mesmo, aquele que aprende sozinho, sem a
orientagdo de outro. No entanto, quanto mais a orientacdo do professor se aproxima do
processo da razdo natural, melhor é o aprendizado.

Como vemos na passagem acima, Tomas de Aquino considera que as relacdes
estabelecidas entre o0 que se sabe e 0 que se aprende dependem de um conhecimento
prévio. Primeiramente por meio das razdes seminais (0s principios intelectuais que se
assemelham a sindérese em relacdo as virtudes morais), que sdo como sementes dos
primeiros conceitos que o intelecto abstrai dos sentidos. Se quem ensina desconsidera
esses principios, ou ndo os deixa evidentes, ndo esta produzindo no aluno o saber, mas
provavelmente, opinido ou fé (TOMAS DE AQUINO, De magistro, art. 1, Sol.). “Dupla
é a sabedoria do homem: a criada e a incriada; de ambas se diz que sdo infusas no
homem e que com a sua infusio o homem muda para melhor, progredindo” (TOMAS
DE AQUINO, De magistro, art. 1, resp. 10). Mesmo que as razdes seminais sejam
imutaveis, a sabedoria criada é acidentalmente mutavel no sentido de que transforma o
que antes era poténcia em ato — modificando, portanto, o sujeito que conhece. O
conhecimento prévio consiste, também, na atualidade do que antes era poténcia o que
mantém, em potencial, novos conhecimentos a serem transformados em ato. Nesse
sentido, a mente de cada pessoa é uma tabula rasa, pois estad sempre apta a receber
conhecimentos, desde o nascimento estd em poténcia para a apreensao da verdade e do
bem. Essa aptiddo inata ndo representa, nem em Aristoteles nem em Tomas de Aquino,
uma lacuna que pode ser arbitraria ou aleatoriamente preenchida. Por outro lado,
também néo representa uma predeterminacdo, pois 0 homem é o senhor de seus atos™?’.
Com efeito, em nosso entendimento, ndo ha em ambos a preocupacdo de fixar uma

concepgdo que priorize 0 que € inato ou o que é adquirido no desenvolvimento do

127 Todos esses aspectos convergem para a compreensdo de que a escoléastica tomasiana, quando
considerada como método educativo, envolve prioritariamente o entendimento do homem em sua parte
mais elevada que é a alma racional. Em Tomas de Aquino, cada conceito é coerente com uma ordem
hierarquica na qual o intelecto é o que mais se aproxima da perfeicdo, porém, o ato, a acdo propriamente
dita, € que predomina como principal resultado das operagdes intelectivas. Desse modo, ndo é uma
questdo espiritualista, no sentido imaterial do termo, que conduz o pensamento, mas sim a materialidade
do aprimoramento das faculdades naturais, que sdo, de fato, nossos Unicos instrumentos estaveis e
permanentes por meio dos quais asseguramos nossa existéncia como humanos.
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homem, h& a consideracdo de ambas as caracteristicas para a formulacdo de uma
antropologia na qual aspectos bioldgicos e interagfes sociais sdo abordados como
relacfes de causa e efeito. Afinal, é a natureza que propicia condi¢cBes ao homem para
desenvolver sua humanidade de maneira unica, pessoal, exercendo-a no meio social.
Pelo fato de termos condicGes de inteligir sobre isso e entender, ainda que parcialmente,
nossa constituicdo bioldgica, € que somos responsaveis tanto pelo que ignoramos
quanto pela forma como aplicamos nosso conhecimento.

A segunda natureza formada pelos habitos adquiridos precisa ter por fundamento
uma primeira natureza que a sustente. Em meio as contingéncias, acidentes e a
imprevisibilidade, o homem possui poténcias inatas que lhe permitem buscar
regularidades por um lado e entender que essas regularidades podem ndo servir a todas
as situacOes particulares, por outro. Como afirmamos no inicio do capitulo, dependemos
do movimento para desenvolver nosso intelecto, mas paradoxalmente, procuramos
nesse movimento alguma estabilidade e seguranca em meio a tantas incertezas. O
desafio que se estabelece, a nosso ver, é desenvolver e manter o habito do pensamento,
da reflex@o, que nos proporciona, inclusive, a capacidade de rever nossos habitos de
acordo com a faculdade cogitativa dos sentidos e com a inteligéncia. Concordamos com
Hannah Arendt (2011), portanto, quando diz que aparentemente 0 pensamento pode
jamais alterar a realidade, mas os principios e critérios segundo os quais agimos, a
forma como conduzimos nossas vidas, dependem em Ultima instancia da vida do
espirito, ou seja, do pensamento.

Observamos que Aristételes e Tomas de Aquino ndo partem de uma nogdo
predeterminada da pessoa, mas de uma esséncia da alma como potencialmente capaz de
desenvolver uma ‘segunda natureza’ na qual a razdo pode exercer o dominio. Da
formagdo de habitos, depende essa ‘segunda natureza’, pois, basicamente, aquilo que o
homem faz frequentemente € que o torna excelente, seja em relagcdo a uma habilidade ou
a uma virtude. No proximo capitulo, pretendemos partir dessa no¢do de que 0 homem
necessita dos habitos porque necessita das virtudes para se constituir como humano.
Refletiremos sobre essa questdo com o auxilio das pesquisas neurocientificas sobre a
memoria e a consciéncia, pensando o habito como memdria pratica e buscando apontar

elementos de coesdo entre estas pesquisas e 0s pensamentos aristotelico e tomasiano.



4. MEMORIA E CONSCIENCIA: A HARMONIA ENTRE RAZAO E EMOCAO
NA NEUROCIENCIA

“Efetivamente, da memoria nasce a inteligéncia, que ¢
como sua filha, porque entendemos sé quando a
imagem do objeto conservado pela memdria se reflete
na inteligéncia. Esta imagem torna-se entéo verbo. Da
memoria e da inteligéncia é espirado 0 amor como nexo
que unifica as duas.” (Boaventura de Bagnoregio).

Nesse capitulo, abordaremos elementos provenientes de nossas leituras na area
da neurociéncia’®®. A finalidade é compreender como o habito possibilita uma
concepgdo do homem em sua totalidade, principalmente no que concerne a congregagdo
do conhecimento e da acdo, vinculados as ideias discutidas no primeiro capitulo, sobre
conservacao e renovacao do saber humano (ABBAGNANO; VISALBERGHI, 1992).
Em Aristoteles e Tomas de Aquino a condi¢do animal, bioldgica, é a base na qual se
sustentam potencialidades inatas que poderdo ou ndo se tornar atualidades. Ambos
tecem suas analises considerando a natureza e a animalidade como ponto de partida,
ressaltando que ao tornar ato as poténcias maximas adquiridas, o homem pode ser
denominado humano. O habito adquirido determina essa humanidade e, portanto, ndo é
independente do desenvolvimento da inteligéncia que, por sua vez, depende do
autocontrole. Este, tal como definido por Aristételes, € o resultado de uma
aprendizagem que se torna arraigada a estrutura mental da pessoa que, mesmo
desejando agir de uma forma determinada, opta deliberativamente pelo dominio da
razdo. Entretanto, esse dominio s6 pode ser exercido por meio das diferentes formas de
memoria, que propiciam o ‘enraizamento’ do que foi aprendido na prdpria estrutura
organica do ser.

A historiadora britdnica Frances Yates (1899-1981) publicou no ano de 1966 a
obra Arte da memoria. No texto, percorreu a histéria da memdria e dos sistemas

mnemonicos desde Simonides (556-468 a.C.) até o renascentista Giordano Bruno e o

128 Tratamos sobre isso na Introducdo, acrescentamos nesse momento que apesar de se tratarem de leituras
que temos realizado h& pouco mais de 4 anos, nas consideracBes aqui realizadas buscamos seguir o0s
passos, ou 0 espirito de estudo dos autores principais presentes nessa tese — conscientes de nossas
limitagOes. Aristdteles e Tomas de Aquino ndo se furtaram a buscar a esséncia em todo o conhecimento a
que tiveram acesso para refletir sobre o0 homem, especialmente tudo o que dizia respeito a inteligéncia e
sua aplicacdo na vida em sociedade. Buscamos seguir esse caminho, pois entendemos, como ja
afirmamos, que somente compreendendo o homem, ou seja, a n0s mesmos, podemos entrever solucGes
para educar.
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posterior desenvolvimento do método cientifico no século XVII. A autora descreve a
obra Ad Herennium, um manual prético de retdrica produzido por um professor romano
por volta de 86-82 a.C. Na ldade Média chegou a ser considerado que Cicero seria seu
autor, porém, ndo ha precisdo sobre essa informacdo. Yates (2007, p. 21) indica que o
manual apresenta a definicdo de dois tipos de memoria: a natural e a artificial. “A
natural é aquela inserida em nossas mentes, que nasce a0 mesmo tempo que O
pensamento. A memoria artificial é aquela refor¢ada e consolidada pelo treinamento”. O
objetivo do autor desconhecido era tratar das regras em relacdo aos lugares e imagens
que fundamentam a memodria artificial. Assim, ele descreveu todos os elementos da Ars
memorativa que esteve presente nos tratados de retdrica na antiguidade e,

posteriormente, foram utilizados pelos autores medievais.

A arte da memdria é como uma escrita interior. Os que conhecem as
letras do alfabeto podem escrever o que lhes é ditado e ler o que
escreveram. Do mesmo modo, aqueles que aprenderam a mnemaonica
podem colocar em lugares especificos aquilo que ouviram e falar de
memoria. “Porque os lugares sdo como tdbuas de cera ou como
papiros, as imagens sdo como letras, o arranjo e a disposicdo das
imagens sd30 como a escrita, e o fato de pronunciar ¢ como a leitura.”
(YATES, 2007, p. 23).

O poder das imagens e, portanto, a relevancia da imaginacao, € evidenciado em
toda a obra de Yates como a base fundamental da técnica de memorizagdo. Para uma
memoria que era treinada por esses métodos, a criacdo mental dos locais e de cada
ponto especifico para ali situar uma imagem possuia uma precisdo que a autora
considera ‘assombrosa’, pois fossem lugares reais ou ficticios, tudo aquilo que fosse
necessario lembrar estaria disposto nessa criacdo. A reproducdo mental de tudo o que se
aprendia era o exercicio a ser realizado. As imagens poderiam ser das coisas
(argumentos e temas) ou das palavras (cada palavra a ser reproduzida no discurso), sua
disposicdo contava com um local ja pré-imaginado. Para isso, o autor do manual

ressaltava que essa construcdo deveria obedecer a natureza:

Quando vemos em nosso cotidiano coisas triviais, comuns, banais,
geralmente falhamos em nos lembrar delas, porque a mente ndo é
estimulada por algo novo ou excepcional. Mas se vemos ou ouvimos
algo indigno, desonroso, incomum, grande, inacreditavel, ou ridiculo,
disso conseguimos nos lembrar por muito tempo. Assim, coisas
préximas de nossos olhos e ouvidos tendemos a esquecer; € freqlente
nos lembrarmos melhor, por exemplo, de incidentes de nossa infancia.
Isso acontece porque coisas comuns facilmente fogem da memoria, ao
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passo que as coisas surpreendentes e novas permanecem por mais
tempo nela. O Sol nascente, seu curso ou o pbr do sol ndo
impressionam porque acontecem diariamente. Mas os eclipses solares
sdo fonte de admiracdo porque ocorrem raramente. E sdo ainda mais
espetaculares do que os eclipses da Lua, pois esses ultimos ocorrem
com mais frequéncia. Portanto, a natureza mostra que ela ndo é
afetada pelo acontecimento comum, mas é movida por uma nova ou
surpreendente ocorréncia. Deixemos, entdo, a arte imitar a natureza,
encontrar 0 que deseja, e seguir suas proprias instrucdes. Porque, no
que diz respeito a invencdo, a natureza nunca vem em ultimo lugar e
nem a educacdo em primeiro; ao contrario, o inicio das coisas provém
do talento natural e os fins sdo atingidos por meio da educacéo.
Devemos, entdo, criar imagens capazes de permanecer por mais tempo
na memoria. (Ad Herenninum apud YATES, 2007, p. 26-27).

Nessa passagem do Ad Herennium, citada por Yates, alem da conex&o da arte da
memoria com a natureza, aparecem dois elementos implicitos: a emocdo e a atengdo. A
memoria artificial é aprendida, ndo é engendrada pela natureza e, desse modo, precisa
ser motivada com imagens que comovam, que despertem a atencdo em relacdo as
imagens comuns e rotineiras. A imagem marca, assim, o que deve ser aprendido e o
autor prossegue com suas orientacfes para que ndo sejam criadas muitas imagens ou
que sejam vagas, a beleza ou a falta dela devem ser exageradas, singulares e efeitos
comicos, tragicos e ornamentais podem ser utilizados. “As coisas das quais facilmente
lembramos quando séo reais, também as lembraremos sem dificuldade quando ficticias.
Mas uma condicdo é essencial — percorrer mentalmente varias vezes todos os lugares
originais para reavivar as imagens.” (Ad Herenninum apud YATES, 2007, p. 27). Desse
modo, a nocdo da pratica constante fica evidenciada para quaisquer formas de
aprendizagem, cujo conteldo deva ser armazenado na memdria afim de que esteja
disponivel para a evocacao.

A memoria, dessa maneira, € descrita no Ad Herennium com a finalidade de ser
uma importante parte da retdrica, como era comum na antiguidade. Cicero, em sua
primeira obra sobre a retorica, 0 De inventione, abrange a definicdo de virtude e, ao
tratar da prudéncia, coloca a memoria artificial como uma de suas partes. Segundo
Yates, foi justamente essa obra de Cicero que influenciou uma mudanca significativa na
histéria da memdria. No medievo, Alberto Magno e Tomas de Aquino, com base no De
inventiones, passam a tratar da pratica da memdria artificial como meio de desenvolver
a prudéncia. Conforme a autora, a memoria artificial ‘alcanga um triunfo moral’ no
medievo e a escolastica a transfere do dominio da retdrica para o da ética. Para nosso

intento, consideramos essa mudanca significativa por dois motivos: primeiramente,
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porque conduz a aproximacdo da retérica com as virtudes, ou seja, com a propria acao;
segundo, por reforcar o carater educativo da prética repetitiva das acbes e do
treinamento das aptidfes, pois é por meio da pratica que se adquire tanto um
comportamento quanto uma habilidade™?.

Sob esta perspectiva, enfatizamos que o habito, também adquirido pela pratica
repetida, pode suscitar relacbes entre aspectos que, a primeira vista, parecem
antagbnicos. Como entre renovagéo e conservagdo do conhecimento, bem como entre o
que é biologicamente predeterminado, em termos de poténcia, e a acdo efetiva do
homem. Mas, embora parecam contraditorios, quando analisados por meio da nocgdo de
totalidade, apresentam-se como manifestacGes diferentes de um mesmo fenémeno,
como Yates aponta em relacdo a retdrica que passa a constituir a ética, por meio das
mesmas técnicas mnemonicas. E possivel transferir essa compreensdo para outras
relacBes que, num primeiro momento, apresentam-se como antagdnicas, como, por
exemplo, as virtudes e vicios, razdo e emocao, corpo e mente, entre outros aspectos que,
de fato, representam formas distintas de expressdo do fenomeno ‘homem’. E, nesse
sentido, ao optar por analisar esse fenbmeno por uma unica perspectiva, ou por um
raciocinio dialético™® em que somente a contradigdo é viavel, a compreensdo sobre o
homem desintegra-se em partes, muitas vezes, incomunicaveis. 1sso ndo sugere a
eliminacdo da divergéncia e do confronto de ideias, 0 que aniquilaria a propria ciéncia,
mas a percepcdo de que ha uma unidade da qual partimos e em relacdo a qual
realizamos inferéncias e elaboramos premissas e hipéteses passiveis de refutacao.

Ao abordamos uma concepcao de homem, tratamos de n6s mesmos e, como
afirmamos no decorrer dos capitulos anteriores, a nossa subjetividade ndo pode ser

anulada em nome de uma precisdo que s6 poderia ser requerida se fossemos capazes de

129 pode-se considerar, portanto, que a prudéncia se constitua no resultado mais esperado da educagao,
pois €é a virtude que melhor conjuga os resultados das nossas atividades mentais e sua aplicacdo em nossas
acoes.

130 Ha diferentes manifestagdes da dialética como forma de pensar sobre o homem e a sociedade. Nos
estudos da educacdo, muitas vezes, a dialética utilizada é a marxista que oferece uma interpretacdo na
qual, em geral, as relagcdes sociais e materiais antagbnicas produzem e, por vezes, determinam a
consciéncia humana. Segundo a analise de Vaz (2012, p. 121-161), esse modo de entender o ‘processo’
dialético apresenta um problema légico que é o da limitacdo das condi¢cGes materiais objetivas em relagdo
as possibilidades ilimitadas da consciéncia. Subordinar estas aquelas suprime o préprio sentido de
dialética como movimento da consciéncia que possui 0 logos. Conforme Vaz (2012, p. 48), “A exclusio
mutua dos contrarios é subordinada a sintese do uno e do multiplo no ser, pois é sempre condicionada
pela refutacdo do ndo-ser absoluto [...]”. Assim, em relagdo & esséncia do ser, a unidade, é possivel pensar
em alteridade ndo contrariedade. Somente os logoi particulares estariam sujeitos a contradicéo, para evitar
gue se negue o logos e a prépria existéncia do ser.
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considerar todos os aspectos humanos — o que seria, ademais, contraditorio. A esséncia
maltipla e mutavel da subjetividade parece se manifestar com intensidade suficiente
para que, ao buscar compreendé-la, tenhamos o cuidado de ndo encerrd-la em
percepcOes restritas que impecam o movimento de apreensdo do intelecto. As pesquisas
na neurociéncia tém demonstrado essa abertura, especialmente porque verificam que
elementos como a consciéncia e as emogdes sdo fundamentais para a compreensdo do
cerebro.

O filésofo da mente, John Searle salienta esse entendimento e afirma que a
filosofia ndo pode ignorar os atuais conhecimentos da biologia, pois, de acordo com o
conhecimento atual, ndo é possivel negar que os fendmenos mentais sdo causados por
processos neurofisioloégicos no cérebro. “Os processos ¢ fatos mentais fazem parte de
nossa historia natural biologica tanto quanto a digestdo, a mitose, a meiose ou a
secrecdo enzimatica.” (SEARLE, 2006, p. 7). Mas a complexidade dos fendmenos
mentais ndo permite que todas as questdes sejam suscitadas somente pelas
neurociéncias. A filosofia, a psicologia e a ciéncia cognitiva também se ocupam do
entendimento de como eles sdo produzidos. A aceitacdo de que emergem como
qualquer outra funcdo bioldgica ndo da conta de explicar a grande variedade de nossa
vida mental. E nesse sentido que, na obra A redescoberta da mente, ele argumenta que
as duas correntes filoséficas predominantes que buscam explicar a mente, o
materialismo e o dualismo, estdo equivocadas ao desconsiderar as descobertas
cientificas e manter um vocabulario historicamente datado, incompativel com “[...] o
que conhecemos a respeito do mundo, tanto a partir de nossas proprias experiéncias
quanto das ciéncias especificas” (SEARLE, 2006, p. 11).

O que esses enfoques tém em comum € uma hostilidade em relagéo a
existéncia e ao carater mental de nossa vida mental ordinaria. De uma
maneira ou de outra, todos eles tentam depreciar fenbmenos mentais
ordinérios como crengas, desejos e intencles, e colocar em duvida a
existéncia de caracteristicas gerais do mental, como a consciéncia e a
subjetividade. (SEARLE, 2006, p. 13).

Conforme o autor, isso contraria 0 conhecimento ja consolidado pelas
neurociéncias e mantém a discussdo sobre a consciéncia limitada ou mesmo inexistente.
Dessa maneira, abre-se a possibilidade de, a partir de teses como a do funcionalismo ou
da inteligéncia artificial, atribuir equivaléncia entre a mente o0s sistemas de

processamento de informagdes. Reduz-se a complexidade ilimitada do conhecimento a
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manipulacdo, classificacdo e organizacao de dados, ou seja, a uma parte das faculdades

cerebrais.

Quando vocé apresenta uma refutacdo da IA (inteligéncia artificial)
forte ou da tese da indeterminabilidade ou do funcionalismo, os
defensores ndo consideram necessario tentar rebater seus argumentos
reais, porque sabem de antemdo que vocé deve estar errado. Eles
sabem que a tradicdo materialista — que muitas vezes chamam
erradamente de “ciéncia” — estd do lado deles. E a tradi¢do ndo é
somente parte da filosofia académica. Se vocé assistir a conferéncias
sobre a ciéncia cognitiva ou ler artigos populares sobre inteligéncia
artificial, vai se deparar com a mesma tradigdo. (SEARLE, 2006, p.
19).

O autor prossegue apresentando os fundamentos do materialismo moderno,
explica que a ‘tradicdo’ a qual se refere € o conjunto de concepgdes e pressuposicdes
que se concentram em torno de algumas teses, muitas vezes, subjacentes: a primeira
seria a de que a importancia da consciéncia e da subjetividade nos estudos da mente é
muito reduzida, mais importante é descrever a linguagem e os estados mentais em geral;
a segunda proclama a objetividade da ciéncia, ndo porque é independente dos pontos de
vista pessoais, mas porque considera a realidade como objetiva; sendo assim, a terceira
tese, com base na segunda, aponta que o que deve ser estudado no caso da ciéncia
cognitiva € o comportamento observavel, pois é necessaria uma perspectiva também
objetiva, de terceira pessoa; desse ponto de vista objetivo, no quarto topico, a “[...] Ginica
resposta a pergunta epistemologica ‘Como conheceriamos os fendmenos mentais de
outro sistema?’ ¢: conhecemos pela observacdo de seu comportamento.” (SEARLE,
2006, p. 20); a quinta tese vincula os estados mentais diretamente ao comportamento
como se esse fosse a esséncia da mente; a sexta indica que todos os fendmenos do
universo sdo conheciveis e inteligiveis por nés, uma vez que toda a realidade é fisica e
ndo ha limites para nosso entendimento dessa realidade; a tese seguinte afirma que toda
realidade é fisica em oposicdo ao que conhecemos como mental, o que significa que

uma realidade mental é inexistente.

Ja deve estar claro que essas concepgdes se sustentam mutuamente;
porque a realidade é objetiva (tdpico 2), deve ser essencialmente fisica
(tépico 7). E a ontologia hbjnna objetivista dos tépicos 2 e 7
leva naturalmente & metodologia objetivista dos topicos 3 e 4. Mas, se
a mente realmente existe e tem uma ontologia objetiva, entdo parece
gue sua ontologia deve ser, em certo sentido, comportamental e causal
(tépico 5). Isto, entretanto, impele a epistemologia para o primeiro
plano (tépico 4), porque agora torna-se crucialmente importante poder
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distinguir o comportamento dos sistemas em que ndo ha estados
mentais daqueles que realmente tém estados mentais. A partir do fato
de que a realidade é essencialmente fisica (topico 7), e do fato de que
ela é completamente objetiva (topico 2), é natural admitir que, na
realidade, tudo é conhecivel por noés (topico 6). Por fim, uma coisa é
6bvia: ndo ha lugar — ou existe, de qualquer maneira, muito pouco
espaco — para a consciéncia nesse quadro geral (topico 1). (SEARLE,
2006, p. 22).

Para o autor, todos esses topicos sdo incoerentes com o conhecimento cientifico
atual, sdo afirmagdes que desconsideram ‘fatos 6bvios’ e se apoiam em teorias que ja
ndo déo conta de abranger o que sabemos atualmente. Assim, Searle afirma que “[...] a
tradicdo histdrica esta nos tornando cegos para os fatos 6bvios de nossas experiéncias,
dando-nos uma metodologia e um vocabulario que faz hipéteses obviamente falsas
parecerem aceitaveis.” (SEARLE, 2006, p. 23). O autor declara que ndo possui
condicdes de fazer uma analise histérica completa, mas sim de apontar alguns
elementos que considera responsaveis por essa ‘cegueira’. O primeiro ¢ o medo de cair
no dualismo cartesiano, demonstrar aceitacdo de que pode haver duas realidades, uma
fisica e uma mental, é tdo desprezivel para muitos estudiosos que a solugdo € desprezar
todos os aspectos da teoria, até mesmo aqueles que podem ser validos para nossa
compreensdo da consciéncia. Qualquer elemento que pareca se referir a algo que nédo

seja fisico, concreto e objetivo é evitado ou mesmo desconsiderado.

No limite extremo, alguns fil6sofos relutam em admitir a existéncia da
consciéncia porque ndo conseguem enxergar que o estado mental da
consciéncia é apenas uma caracteristica biol6gica ordinéria, isto é,
fisica, do cérebro. De um modo talvez mais exasperante ainda, eles
sdo auxiliados nesse erro por aqueles filésofos que de bom grado
reconhecem a existéncia da consciéncia e, assim fazendo, supdem
estar afirmando a existéncia de algo néo-fisico.

A concepcéo de que a consciéncia, os estados mentais etc. existem, no
sentido mais singelo e 6bvio, e desempenham um efetivo papel causal
em nosso comportamento ndo tem nada de especial a ver com 0
dualismo cartesiano. Além do mais, ninguém precisa ler as
Meditacdes para estar conscio de que somos conscientes, ou de que
nossos desejos, como fendmenos mentais, conscientes ou
inconscientes, sdo fendbmenos causais reais. (SEARLE, 2006, p. 23-
24).

Para entender a consciéncia e os fenbmenos mentais, Searle defende que é
necessario compreender que se originam de nossas caracteristicas fisicas, bioldgicas. E

a nossa constituicdo fisica que possibilita esses fendmenos que, por sua vez, sdo

inerentes a ela. Isso ndo significa enveredar pelo dualismo que concebia duas
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constituicbes distintas, pelo contrario, € assimilar que um mesmo fenémeno pode
apresentar multiplos aspectos concomitantes que, inicialmente podem ser percebidos
como contraditorios, mas sob um exame atento, apresentam complementaridade. O
entendimento de que a constituicdo bioldgica é que possibilita a subjetividade também
pode causar o receio de resvalarmos no determinismo. Searle (2007) aborda essa
questdo no texto Liberdade e neurobiologia, ao examinar o livre-arbitrio na perspectiva
de sua nocéo de consciéncia como caracteristica fisica do cérebro. Sdo levantadas duas
hipdteses sobre a relacdo da consciéncia e do livre-arbitrio como o funcionamento
neurobioldgico: a primeira € de que os estados neuronais atuais de um individuo seriam
causas suficientes para realizar uma escolha que s6 aparentemente seria livre, gerando a
iluséo da liberdade; na segunda, supde-se que as condi¢cBes neuronais participam, mas

ndo sdo suficientes para a livre escolha.

O estado dos neurdnios determina o estado da consciéncia. Todavia,
todo estado determinado dos neurdnios/da consciéncia ndo é
causalmente suficiente para transportar ao estado seguinte. Os
processos racionais de pensamento préprio ao estado inicial dos
neurdnios/da consciéncia explicam a passagem de um estado a outro.
A qualguer momento, o estado total da consciéncia é fixado pelo
comportamento dos neurdnios, mas, de um momento a outro, o estado
total do sistema ndo é causalmente suficiente para determinar o estado
seguinte (SEARLE, 2007, p. 50-51).

Segundo o autor, a passagem de um estado a outro da consciéncia — 0 antes e 0
depois da tomada de uma decisdo — pode ser representada por intervalos nos quais o
individuo escolhe livremente no interior de um estado determinado. As condi¢cdes em
gue a consciéncia se encontra e as circunstancias as quais ela precisa responder sdo
parte da elaboracdo de uma escolha e da acdo livre. Para Searle, 0s processos da
racionalidade consciente sdo uma parte tdo importante da vida humana que considera-
los indteis, seria 0 mesmo que refutar todo o0 nosso conhecimento sobre a evolucdo. A
dependéncia matua da vida fisica e mental é a base para a compreensao do livre-arbitrio
como um fenémeno que se realiza no amago de um sistema neurobiologico que €
determinista (SEARLE, 2007, p. 45). Dessa maneira, enfatizamos que & importante
perceber estas relacGes que parecem antagbnicas como formas distintas de manifestacdo
de um mesmo fendmeno. Sob esta perspectiva, o receio do determinismo, da ilusdo ou
inexisténcia do livre-arbitrio, torna-se inconsistente diante da interferéncia da

racionalidade.
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Os processos mentais sdo causados por processos neurobioldgicos e, portanto,
segundo o autor devemos nos livrar das falsas pressuposi¢cfes do materialismo e do
dualismo e avancar utilizando as ciéncias especificas para langar luzes sobre as
necessarias questdes filosoficas. Assim, o problema filosofico da mente e do corpo
tornou-se um problema também neurobioldgico — o que, definitivamente, ndo significa
que deixou de ser filosofico. A questdo despertada pela filosofia pode ser sintetizada,
atualmente, na busca por compreender como 0s processos mentais ocorrem no cérebro.
No entanto, para Searle, 0 que ndo € possivel é dado o conhecimento que temos
atualmente sobre o cérebro, continuarmos a tratar a mente como algo imaterial e
contraposto ou agregado ao corpo — e menos ainda como um mistério impossivel de ser
compreendido.

Com essa premissa, de que a consciéncia é um estado inerente ao cérebro e,
portanto, as faculdades mentais séo atributos do organismo, abordaremos a memoria e a
consciéncia segundo os neurocientistas Eric Kandel e Anténio Daméasio. Ambos buscam
elementos mais simples e elementares que possam explicar a complexidade do
comportamento humano. Desse modo, ndo 0 veem como origem, mas como resultado
das capacidades psiquicas humanas. Caminham na contraméo da tradicdo criticada por
Searle e ressaltam em suas pesquisas aspectos dificeis de mensurar, como as emogdes e
0s mecanismos ndo conscientes, retomando, a nosso ver, o principio filoséfico
aristotélico de que a inexatiddo ndo pode nos impedir de buscar compreender o homem

em sua totalidade, pois s assim € possivel governar e educar.

4.1 Memoéria segundo Eric Kandel: a consolidacdo em longo prazo**

Na arte da memoria, conforme descrita por Yates, a imagem tem preponderancia
na consolidacdo dos objetos a serem memorizados e recordados. O grau de manutencao
da imagem na memdria e o potencial de que ela seja lembrada sdo diretamente
proporcionais a atencdo e a emocgdo provocadas pelo objeto apreendido. Portanto,
ensinava-se a construcdo mental de imagens fortes, impactantes, com o objetivo de

simular situacbes que, se ocorressem naturalmente, seriam memorizadas. No que

131 No decorrer da pesquisa, apresentamos parte das consideracdes e levantamentos sobre a relagdo entre
0s conceitos de habito e memdria no Semindrio de pesquisa do PPE. Disponivel em:
http://www.ppe.uem.br/publicacoes/seminario_ppe 2015/trabalhos/co_03/54.pdf. Consulta em:
01/12/2017.
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concerne a esse aspecto, a obra Em busca da memoria, de Eric Kandel (2009), possui
importancia para além de seu conteudo expressamente cientifico. Nela, Kandel
menciona fatos de sua vida em Viena no final da década de 1930 (pouco antes de iniciar
a Segunda Guerra Mundial) que permaneceram impressos em sua memoria e foram
decisivos para que ele constituisse sua personalidade e direcionasse seus interesses.
Produz, assim, uma espécie de anamnese amarrando sua historia pessoal a historia das
ciéncias, descreve as experiéncias sentimentais e emocionais que o fizeram se voltar
para a psicanalise e depois para a biologia para compreender os mecanismos cerebrais
envolvidos na memoria. Trata-se de um texto no qual o trabalho ndo esta desligado da
prépria existéncia, pelo contrario, todos os obstaculos e adversidades que surgiram na
vida de Kandel foram, de certo modo, assimilados como parte integrante do seu ‘eu’
unico e indivisivel.

Os questionamentos sobre o comportamento humano sob o regime nazista foram
motivacdo para muitos pesquisadores buscarem explicagdes para compreender a
agressividade e a degeneragdo. “Como foi possivel que uma sociedade esclarecida
abragasse politicas punitivas e agdes enraizadas no desprezo por todo um povo?”
(KANDEL, 2009, p. 44). A conclusdo ‘perturbadora’ a qual Kandel chega ¢ que o
avanco cultural ndo é um elemento capaz de liberar as pessoas de preconceitos e
pensamentos baseados em necessidades primitivas de destruir quem ndo pertence a seu
grupo. Evidentemente, essa predisposicdo da espécie humana ndo ocorre sem um
conjunto de circunstancias favoraveis — no caso do nazismo, segundo Kandel, o
oportunismo daqueles que ndo suportavam o0 sucesso financeiro dos judeus e o
antissemitismo racial que ocupou o lugar do antissemitismo cultural, ou seja, ndo havia
possibilidade de ‘converter’ os judeus em ‘verdadeiros austriacos’; eles precisavam ser
eliminados para a purificacdo da raca.

Todos esses fatos, ocorridos quando Kandel tinha 9 anos, determinaram sua
formacgéo e seus interesses nos estudos. Entender como o homem lembra, torna-se seu
principal objetivo e, para tanto, conjuga estudos na psicandlise, na psicologia e na
biologia. A base biol6gica da memoria e da aprendizagem passa a ser mais bem
compreendida a partir de suas conclusdes. Primeiramente, suas pesquisas concentram-se
na memoria inconsciente, implicita, que resulta das formas mais simples de
aprendizagem: a habituacdo, a sensibilizacdo e o condicionamento classico. Essas
aprendizagens geram uma memoria que ndo é recuperada conscientemente e €

responsavel por habilidades motoras simples e rotineiras, mas também, por movimentos
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precisos como aqueles envolvidos na maioria dos esportes. A memoria explicita, por
sua vez, é mais complexa, é evocada conscientemente e expressa por meio da
linguagem, por imagens ou palavras. Segundo Kandel, ela é extremamente individual
(2009, p. 308), uma vez que para algumas pessoas ela esta sempre presente, para outras,
nem tanto. Assim, “[...] a memoria explicita torna possivel que nos lancemos no espago
e no tempo e evoquemos eventos e estados emocionais que desapareceram no passado,
mas continuam de algum modo a viver em nossas mentes.” (KANDEL, 2009, p. 309).
Compreender a memoria explicita passa a ser a finalidade do trabalho do pesquisador
que alcanca o feito de explicar 0s mecanismos neurais responsaveis pela aprendizagem
e consolidacdo da memoria de longo prazo — o que lhe rendeu o prémio Nobel em
Medicina em 2000.

Até o final do século XIX o estudo da mente humana era praticamente uma
exclusividade da filosofia. Conforme Kandel, o sucesso da ciéncia experimental na
astronomia, fisica e quimica impulsionou o uso dos métodos experimentais para o
estudo do comportamento, especialmente, com o uso de animais como modelos que

poderiam explicar o comportamento humano.

O fisiologista russo Ivan Pavlov e o psicologo americano Edward
Thorndike testaram em animais uma extensdo da ideia filosoéfica,
enunciada pela primeira vez por Aristoteles e mais tarde retomada por
John Locke, de que aprendemos por meio da associagdo de ideias.
Pavlov descobriu o condicionamento classico, uma forma de
aprendizagem em que o animal aprende a associar dois estimulos.
Thorndike descobriu o condicionamento instrumental, uma forma de
aprendizagem em que o animal aprende a associar uma resposta
comportamental as consequéncias dessa resposta. Esses dois processos
de aprendizagem forneceram os alicerces para o estudo cientifico da
aprendizagem e da memoria ndo apenas em animais simples, mas
também nos seres humanos. (KANDEL, 2009, p. 55).

Conforme Kandel, as consideracOes filosoficas de Aristoteles e Locke sobre a
aprendizagem ocorrer por meio da associacdo de ideias foram substituidas pelo fato
empirico de que a aprendizagem ocorre por meio da relacdo entre estimulos ou entre
estimulos e respostas. O desenvolvimento dos estudos na psicologia e na psicanalise
transformaram questdes filoséficas e especulativas em estudos empiricos, observaveis e
mensuraveis. Isso coincide com o desenvolvimento da fisiologia, especialmente do
cérebro. No entanto, esse processo se deve justamente ao pensamento especulativo,
afinal, as questdes levantadas sobre a dualidade corpo e alma € que suscitaram a

possibilidade de que essa dualidade pudesse existir ou ndo. Como 0s mecanismos
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mentais atuam de forma a sempre dispor de um conhecimento em relacdo ao outro,
geralmente entre aspectos contrarios e complementares, das questbes especulativas
resultou a especializacdo das ciéncias para que cada parte da totalidade fosse conhecida,
analisada, esmiucada. O que ocorre com teorias como a behaviorista € que, muitas
vezes, para se concentrar no possivel e mensuravel, os homens precisavam deixar de
lado a subjetividade e isso criava distor¢cBes que impediam até mesmo a empiria.
Analisar empiricamente 0 comportamento humano é uma tarefa que demanda o
cruzamento de informacdes de diferentes areas e, como veremos no decorrer desse
capitulo, desconsiderar ou negligenciar a subjetividade significa retirar da equagédo o
préprio homem que se quer compreender.

Kandel teve seu primeiro contato com o behaviorismo na universidade de
Harvard por intermédio de colegas que foram alunos de B. F. Skinner (1904-1990).
Afirma que o behaviorismo foi essencial para o desenvolvimento da psicologia
experimental, pois sustentava enfaticamente que o comportamento humano deveria ser

estudado com o mesmo rigor das ciéncias naturais.

Consequentemente, Skinner e os behavioristas tomaram como foco
exclusivamente o comportamento observavel e excluiram do seu
trabalho todas as referéncias a vida mental e todos os esforcos de
introspecgdo, uma vez que essas coisas ndo podiam ser observadas,
medidas ou empregadas para desenvolver regras gerais sobre o
comportamento humano. Sentimentos, pensamentos, planos, desejos,
motivacOes e valores — 0s estados internos e as experiéncias pessoais
gue nos fazem humanos e que a psicanalise colocou em primeiro
plano — foram considerados inacessiveis a ciéncia experimental e
desnecessarios no que diz respeito a ciéncia do comportamento. Os
behavioristas se convenceram de que todas as nossas atividades
psicolégicas podem ser adequadamente explicadas sem o recurso a
esses processos mentais. (KANDEL, 2009, p. 56)

E importante ressaltar que Skinner, assim como Kandel, aponta como motivag&o
para o estudo do comportamento as duas guerras mundiais. Era, de fato, um desafio para
muitos pesquisadores no inicio do século XX compreender porque o homem, apesar de
ter construido um universo material que lhe oferecia certa condi¢cdo de comodidade e
seguranca, apesar de ter desenvolvido a ciéncia e a tecnologia, ndo se tornou sébio o
suficiente para estabelecer uma sociedade pacifica. Na obra Ciéncia e comportamento
humano, Skinner (1976) apresenta as finalidades de se estudar o comportamento de
modo cientifico, atendo-se aos fatos e, sempre que possivel, buscando criar situacfes

que permitissem isolar eventos e motivacGes para as condutas. Expde muitos dos
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problemas que isso pode acarretar, assume que em laboratorio jamais se repetird a
realidade, porém, isso ndo pode servir de impedimento para que se verifique
racionalmente o comportamento. Afirma que a ciéncia consiste justamente nessa atitude
diante da realidade, ater-se aos fatos e refutar toda forma de interferéncia que néo
permita a compreensdo progressiva do que se pesquisa.

O behaviorismo tem um papel fundamental na identificacdo das possibilidades
de manipulagdo do comportamento humano. Por meio de experiéncias principalmente
com animais, as formas de condicionamento foram delineadas e contribuem para
entendermos que ha formas de prever consequéncias sociais de determinados
comportamentos individuais. Skinner afirma que os individuos é que se comportam e €
por meio da compreensdo do comportamento individual que se pode ter a explicacdo
para os fenbmenos ocorridos nos grupos sociais. Entretanto, por evitar a subjetividade
no exame do comportamento humano, o behaviorismo nao oferecia um quadro de toda a
complexidade e, para Kandel, a psicanalise, também com énfase na objetividade e
empiria, oferecia uma percepcdo mais ampliada dos processos externos e internos.
“Freud também valorizava as evidéncias experimentais observaveis, mas acreditava que
0 comportamento manifesto ndo era sendo uma das muitas maneiras de se examinar 0s
estados internos, fossem estes conscientes ou inconscientes.” (KANDEL, 2009, p. 56).
Um aspecto importante na obra de Kandel sdo os vinculos que ele prdprio estabelece
entre suas descobertas sobre a memdria e sua propria subjetividade. Admite, por
exemplo, que sua atracdo pela psicanalise também tinha relacdo com a identificacdo
com o fato de que Freud (1856-1939) era vienense e judeu e, assim como sua familia,
também precisou abandonar Viena. As emocBGes que 0 motivaram a seguir por
determinados caminhos em seu estudo sdo relatadas e, com isso, expressa a
indissociabilidade da sua vida, sua individualidade e suas escolhas profissionais. Ao
revelar que sua memdria conduz essas escolhas, retine todos os fios que compdem sua
vida (familia, amizades, profissdo) em suas proprias maos, sob o seu préprio dominio.
“Recordar o passado ¢ uma forma de viagem mental no tempo. Ela nos liberta dos
limites temporais e espaciais e permite que nos movamos livremente ao longo de
dimensdes completamente outras.” (KANDEL, 2009, p. 17). Vivenciamos ndo somente
0 presente, pois, em meio ao desempenho de tantas funcdes, nosso cerebro é capaz de
memorizar e evocar memarias, proporcionando ao nosso organismo continuidade na
existéncia que congrega passado, presente e futuro, bem como um sentimento de

pertencimento ao tempo e ao espago no qual atuamos. Uma observagdo de Kandel
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(2009, p. 168-169) nesse sentido € que se ele préprio tivesse considerado somente o
presente e os fatos como suficientes, jamais teria persistido no caminho de pesquisa que
escolheu para explicar a mente.

Kandel faz varias referéncias a Freud em sua obra: a relacdo entre consciente e
inconsciente e o fato de que hoje grande parte dos neurocientistas concorda que a maior
parte da nossa vida mental é inconsciente, sdo temas pelos quais o autor tem grande
fascinio. Freud afirmava que o consciente era somente a superficie da vida psiquica e a
maior parte da funcdo mental se encontraria submersa abaixo dessa superficie, quanto
mais profunda, menos acessivel ao consciente’®. Em O mal-estar na civilizagéo, ele
descreve uma situagdo em que enviara uma obra a Romain Rolland, seu amigo, na qual
tratava da religido como ilusdo. Rolland lamentou que Freud ndo apreciasse

corretamente a fonte da religiosidade.

Esta seria um sentimento peculiar, que a ele préprio jamais abandona,
gue ele viu confirmado por muitas pessoas e pode supor existente em
milhGes de outras. Um sentimento que ele gostaria de denominar
sensacdo de ‘eternidade’, um sentimento de algo ilimitado, sem
barreiras, como que ‘oceanico’. [...] Eu proprio ndo consigo divisar
em mim esse ‘sentimento ocednico’. Nao ¢ facil trabalhar
cientificamente os sentimentos. Pode-se tentar descrever os seus sinais
fisiologicos. Quando isso ndo ocorre — e receio que também o
sentimento oceénico se furte a uma caracterizagdo assim —, nada resta
sendo ater-se ao conteldo ideativo que primeiro se junta
associativamente a sentimento. Se compreendi bem o0 meu amigo, ele
guer dizer o mesmo que um dramaturgo original e um tanto
excéntrico, ao brindar com este consolo o her6i que vai se matar:
‘Para fora deste mundo ndo podemos cair’. Um sentimento de
vinculagdo indissolvel, de comunh&o com todo o mundo exterior.
(FREUD, 2011, p. 7-8).

Freud questionou a natureza primaria de tal sentimento, pensava que o homem
adquirir um vinculo com o mundo de forma tdo imediata, como se fosse orientado para
1sso, seria contrario ‘a trama da nossa psicologia’. Sua tese era de que a religiosidade
seria despertada pelo que ele considerava a necessidade infantil mais basica e forte: a
protecdo paterna. O sentimento ocednico poderia ter se vinculado posteriormente a

religido (FREUD, 2011, p. 16). Esse sentimento de ligacdo com o todo, com o mundo

132 E importante fazer uma ressalva sobre esse aspecto. Costuma-se tratar as funcdes ndo conscientes, ou o
inconsciente, como algo inacessivel em quaisquer situacdes. O que Freud buscava com seus pacientes era
justamente fazé-los acessar esse inconsciente para a recuperagdo das doengas mentais. Kandel salientara o
papel da atengdo e da linguagem nesse sentido. Portanto, conhecer o inconsciente, como veremos com
Damasio, torna nossas mentes mais capazes de controla-lo pela consciéncia e, definitivamente, ndo nos
torna menos responsaveis pelas nossas agdes.
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de forma abrangente, foi explicado por Freud como o sentimento primario do Eu
conservado na vida psiquica dos homens, em maior ou menor medida. Para explicar
esse pensamento, estabeleceu uma analogia entre a conservacgdo psiquica e a da cidade
de Roma. Delineou a evolucdo da cidade desde a Roma quadrata (povoamento no
Monte Palatino), até o seu tempo. “Perguntemo-nos agora o que um visitante da Roma
atual, munido dos mais completos conhecimentos historicos e topogréficos, ainda
encontraria desses velhos estagios.” (FREUD, 2011, p. 13). Todos os residuos do
passado de Roma ndo se comparam ao que de fato existiu em cada tempo, ainda que
possamos imaginar e nos aproximar dos vestigios e muito haja ainda para ser
descoberto, muita coisa foi destruida e se perdeu definitivamente com o passar dos
séculos, ndo é possivel encontrar todas as pecas necessarias para completar o quadro —
e, mesmo que fosse, o quadro recente ndo corresponderia ao passado. Freud propde,
entdo, um exercicio, procurar pensar em Roma como uma “[...] entidade psiquica com
um passado igualmente longo e rico, na qual nada que veio a existir chegou a perecer,
na qual juntamente com a Gltima fase de desenvolvimento, todas as anteriores
continuam a viver.” (FREUD, 2011, p. 13). Apo6s exemplificar com uma sucessdo de
construcdes justapostas a outras, Freud afirma que esse exercicio tem uma justificativa:
demonstrar que “[...] estamos longe de dominar as peculiaridades da vida psiquica por
meio da representac¢ao visual.” (FREUD, 2011, p. 14). Mesmo uma cidade que tenha
tido um desenvolvimento mais pacifico do que Roma, passou certamente por
demolicgdes, substituicdes, 0 que torna essa comparacdo inviavel. Para o autor, de fato,
ndo ha como representar visualmente — e, portanto, a linguagem é insuficiente — a

conservacao dos estagios anteriores que ocorre somente no &mbito psiquico.

Talvez devéssemos nos contentar em afirmar que o que passou pode
ficar conservado na vida psiquica, ndo tem necessariamente que ser
destruido. De toda maneira é possivel que também na psique
elementos antigos sejam apagados ou consumidos — via de regra ou
excepcionalmente — a tal ponto que ndo mais possam ser reanimados e
restabelecidos, ou que em geral a conservacdo dependa de certas
condicdes favoraveis. E possivel, mas nada sabemos a respeito.
Podemos tdo sé nos ater ao fato de que a conservagdo do passado na
vida psiquica é antes a regra do que a surpreendente excecdo.
(FREUD, 2011, p. 15).

Dessa maneira, a memoria freudiana esta vinculada a existéncia ndo so do
individuo em seu tempo, mas da espécie humana em todos os tempos e espagos. Essa

memoria primitiva ultrapassa certamente as condi¢Ges de civilizagdo, remetendo as
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origens mais elementares da propria vida. Provavelmente, € uma memodria
profundamente enraizada e submersa no inconsciente. Assim, ndo teriamos somente a
memoria individual, autobiogréafica, mas seriamos parte da memoria da espécie, ainda
que ndo consigamos acessar 0 conteddo dessa memoria pelo consciente. Conforme
Kandel, uma premissa central na teoria psicanalitica freudiana ¢ que “[...] as
experiéncias sdo registradas e recordadas ndo apenas como lembrancas conscientes, mas

também como lembrangas inconscientes.” (KANDEL, 2009, p. 152).

Em seus Ultimos escritos, Freud usou o termo ‘“inconsciente” de
diferentes formas. Algumas vezes, ele usou o termo em um sentido
estrito para se referir ao inconsciente reprimimido ou dindmico. Nesse
inconsciente dindmico, a informacdo sobre conflito e impulso a agir
ndo atinge a consciéncia, gracas a poderosos mecanismos de defesa,
como a repressdo. Esse inconsciente dindmico é o que a literatura
psicanalitica classica refere simplesmente como inconsciente.

Ao mesmo tempo, Freud propds outro componente da atividade
inconsciente, que envolve habitos e habilidades motoras e perceptuais.
Esse componente encaixa-se no entendimento atual de memoria
implicita. De acordo com Freud, um individuo ndo esta consciente da
maior parte dos processos mentais por tras de seus habitos e,
consequentemente, por trds dos aspectos subjacentes de sua
personalidade. Essa ideia € consistente com o0 pensamento
neurobioldgico atual de que muito do processamento mental humano é
inconsciente. (KANDEL et al., 2014, p. 1295).

Conforme Kandel, o uso do termo inconsciente pela psicanalise orienta-se pela
nocdo de inacessibilidade a consciéncia e da predominancia de mecanismos de defesa
que poderiam ser trazidos a tona por meio do tratamento psicanalitico. Contudo, o que a
neurobiologia atualmente pode verificar € o outro uso do termo, que se refere a
processos que nao estdo na maior parte do tempo sob o dominio da consciéncia e que
sdo consistentes com o entendimento de memoria implicita, ou seja, memorias que
podem ser evocadas sem 0 pensamento consciente. Como veremos mais adiante, essa
forma de memdria é necessaria para o organismo humano e pode ser constituida pelas
atividades conscientes — assemelhando-se, a nosso ver, ao conceito de habito. A
complexidade desses mecanismos, ainda ndo totalmente compreendidos, permite
perceber o trabalho conjunto realizado pelos processos conscientes e inconscientes do
cérebro. Nesse sentido, Freud alcangou um grande feito ao identificar o poder do
inconsciente em nosso comportamento e suas conclusdes podem hoje ser exploradas de
maneira experimental. E preciso também ressaltar que, ainda que ele tenha iniciado seus

estudos como anatomista, seu caminho profissional foi clinico. Suas conclusbes se
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fundamentaram na observacdo dos casos de doenca mental que atendia e sua obra é
considerada de grande valor em termos de interpretagdo introspectiva, fazendo emergir
as emocOes e a personalidade como fundamentos importantes no entendimento do
comportamento humano. Entretanto, ha muitas ressalvas em algumas de suas
conclusdes relativas ao inconsciente reprimido, por exemplo, os ciumes dos filhos em
relacdo as maes ou a inveja das mulheres do 6rgdo sexual masculino, para os quais 0s
cientistas encontraram poucas e fracas evidéncias.

A forma de compreender o inconsciente atualmente esta muito mais vinculada a
vida saudavel do que as doencas mentais para as quais Freud buscava um tratamento. O
inconsciente ¢ “[...] um legado da evolugdo crucial para nossa sobrevivéncia como
espécie.” (MLODINOW, 2013, p. 24). Assim, para assegurar um funcionamento
perfeito do organismo humano, tanto no mundo fisico quanto no social, a natureza
delegou a estruturas cerebrais separadas da percepc¢do consciente, muitos processos de
percepcdo, memodria, atencdo, aprendizado e julgamento. Para Mlodinow, o consciente é
essencial “[...] para projetar um automdvel ou decifrar as leis matematicas na natureza,
mas s a velocidade e a eficiéncia do inconsciente podem nos salvar na hora de evitar
picadas de cobra, carros que entram no nosso caminho ou pessoas que nos fazem mal.”
(MLODINOW, 2013, p. 24-25). Nesta perspectiva, também a neurociéncia vem
analisando as faculdades humanas a partir da ideia de equilibrio e perfeicdo. No entanto,
essa nogdo, certamente, passou por transformagGes em seu conteudo, na linguagem
utilizada e nas evidéncias alcancadas.

Com esse espirito, Kandel propds-se o desafio de identificar em que regido do
cérebro poderiam ser identificadas as estruturas definidas por Freud como id, ego e
superego. Diante da afirmacdo desencorajadora de que se quisesse entender a mente
precisaria estudar célula por célula do cérebro, procurou escolher um animal de
comportamentos simples, mas modificaveis, com um pequeno numero de ceélulas
nervosas. Dessa maneira poderia, a partir de um caso bem elementar, rastrear o fluxo de
informacdo desde o impulso sensorial até a resposta motora. A escolha de animais com

0 sistema nervoso téo distinto dos mamiferos também havia sido questionada.

Embora isso significasse nadar contra a corrente em relacdo ao
pensamento da época, eu ansiava por uma abordagem reducionista,
mais radical, da biologia da aprendizagem e do armazenamento da
memoria. Estava convencido de que a base bioldgica da aprendizagem
deveria ser estudada primeiramente no nivel da célula individual e,
além disso, que era mais provavel que essa abordagem tivesse sucesso
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se ela fosse direcionada para 0 comportamento mais simples possivel
de um animal simples. (KANDEL, 2009, p. 163).

A escolha da aplysia, um molusco invertebrado marinho gigante (pode chegar a
30 cm), deveu-se a seu pequeno numero de células no cérebro, aproximadamente 20 mil
—um mamifero possui cerca de 100 bilhdes — e ao tamanho dessas células que poderiam
ser vistas a olho nu. Kandel buscou, entdo, observar o animal até identificar um
comportamento simples que pudesse ser utilizado para analisar a aprendizagem. O
reflexo de retracdo da guelra foi o comportamento escolhido, pois poderia ser
modificado por duas formas de aprendizagem: a habituacdo e a sensibilizacdo. Para
proteger a guelra, 6rgao de respiracdo, 0 molusco a retraia quando recebia um toque que
representasse perigo, assim, depois de varios toques leves, ocorria a habituacdo, o
reflexo diminuia, pois o animal comecava a reconhecer o estimulo como algo comum e
ndo perigoso. Para a sensibilizacdo, junto com o toque leve, um choque forte foi
introduzido, o que aumentou o reflexo de retracdo, mesmo na presenca somente do
mesmo toque leve anterior. Ap6s 15 anos de trabalho, Kandel e a equipe de
pesquisadores envolvidos conseguiram provar que um comportamento simples da
aplysia poderia ser modificado por varias formas de aprendizagem, o que fortaleceu a
hipbtese de que algumas dessas formas de aprendizagem tivessem sido conservadas pela
evolucdo e estivessem presentes até mesmo em sistemas neurais muito simples. O
prosseguimento da pesquisa passava a enfatizar a relacdo entre memoria e
aprendizagem em nivel celular. Nos testes, verificaram, por exemplo, que a memdria de
longo prazo do animal era estabelecida com treinamento repetido, intercalado com
periodos de descanso. “A pratica leva a perfeicao, até mesmo nas lesmas” (KANDEL,
2009, p. 216), com isso, a quantidade e frequéncia dos estimulos faziam diferenca na
consolidacdo da memoria de longo prazo — intercalar os treinamentos com periodos de
descanso mostrou-se uma técnica mais eficiente do que os treinamentos intensivos. “A
pergunta especifica a que eu almejava responder era: ‘Como a memoria de curto prazo
se converte em memoria de longo prazo no cérebro?’” (KANDEL, 2009, p. 216). Dessa
maneira, passaram a mapear as conexdes sinapticas para descobrir o circuito neural que
controlava o comportamento, “[...] descobrimos que a aprendizagem leva a uma
mudanca na forca das conexdes sinapticas — e, portanto, na efetividade da comunicagéo
— entre células especificas no circuito neural que medeia o comportamento.”
(KANDEL, 2009, p. 224). Essa conclusdo abria a possibilidade de refletir sobre a

relacdo entre processos genéticos, de desenvolvimento e a experiéncia na determinacao
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da estrutura mental. Segundo Kandel, a genética e o desenvolvimento formam as
conexdes sinapticas, mas ndo determinam sua forca, ou seja, sua efetividade em longo

prazo. E a experiéncia que regula essa ‘forga’.

Essa visdo implica que o potencial para muitos dos comportamentos
do organismo é pré-formado na mente e, nessa medida, encontra-se
sob o controle genético e desenvolvimental. Entretanto, o ambiente e a
aprendizagem de uma criatura alteram a eficacia dos caminhos
preexistentes, levando, dessa maneira, a manifestacdo de novos
padrdes de comportamento. (KANDEL, 2009, p. 226)'*.

Kandel prossegue com uma reflexao filosofica:

Ao escolher entre uma carreira na psicanalise e uma carreira na
biologia, eu me decidira pela biologia porque a psicanalise, assim
como sua disciplina predecessora, a filosofia, tratavam a mente como
uma caixa-preta, como algo desconhecido. Nenhum desses campos
tinha meios de resolver o conflito entre as visdes empirista [John
Locke] e racionalista [Immanuel Kant], uma vez que isso requeria um
exame direto do cérebro. Mas examinar o cérebro era exatamente
aquilo que haviamos comecado a fazer. No reflexo de retracdo da
guelra na Aplysia, que figura entre 0s organismos mais simples, vimos
gue as duas visbes tinham mérito — na verdade, elas se
complementavam. A anatomia do circuito neural é um exemplo
simples do conhecimento a priori kantiano, ao passo que as mudancgas
na forca de conexdes especificas no circuito neural refletem a
influéncia da experiéncia. Além disso, em consonancia com a ideia de
Locke de que a pratica leva a perfeicdo, a persisténcia dessas
mudangas forma a base da memoria. (KANDEL, 20009, p. 227).

Assim, a complementaridade entre as teorias aparentemente antagdnicas explica

134

0 homem com muito mais exatiddo do que uma teoria isoladamente™". A expressiva

capacidade de remodelagdo neuropléstica do cérebro™®® vincula-se tanto as condicdes

133 Como n&o aproximar essa conclusdo de Kandel as nogdes de poténcia e ato de Aristételes e Tomas de
Aquino?

134 E possivel apontar uma analogia com a assimilagdo de Platdo e Aristoteles pelos pensadores crist&os.
Conforme vimos no capitulo anterior, Gilson (2006) salienta que o cristianismo buscava muito mais uma
sintese do que a contraposicdo das teorias dos dois filésofos — o0 que ndo significa que os pensadores
cristdos ndo identificassem os aspectos divergentes.

135 Kandel explicita que a memoria de longa duracdo requer a alteracdo anatdmica nas sinapses,
modificando a arquitetura cerebral: “O processo pelo qual a experiéncia altera 0 mapa somatossensorial
no cortex é ilustrado em um experimento no qual macacos adultos foram treinados para usar apenas 0s
trés dedos médios para obter comida. Depois de milhares de tentativas, a area cortical que representava 0s
dedos médios expandiu de maneira expressiva. Portanto, a pratica pode expandir as conexdes sinapticas
pelo aumento da efetividade de conexdes existentes.” (KANDEL et al., 2014, p. 1293). Izquierdo (2011,
p. 59)) define a plasticidade como “[...] o conjunto de processos fisiologicos, em nivel celular e
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genéticas pré-estabelecidas quanto aos estimulos ambientais ou experiéncias
vivenciadas pelo organismo. Ao estudar o mais simples e elementar comportamento de
um animal pouco complexo, o cientista pode, ap6s anos de estudo, verificar que a
consolidacdo de uma aprendizagem na memoria de longo prazo depende de uma
modificacdo quimica dos neurbnios no momento em que ocorre a aprendizagem.
Vemos, assim, que Kandel, de certo modo e ndo intencionalmente, descreve — com mais
precisdo — a nocdo de tabula rasa aristotélica, a qual Tomas de Aquino também
desenvolveu, partindo basicamente de dois principios que também podemos encontrar
no filésofo antigo e no mestre medieval: € necessario considerar primeiro 0s
componentes mais simples para entender algo complexo; e as poténcias que séo
preexistentes podem se tornar ato com a pratica, no ambito social. Com efeito, a
memoOria possui atribuicdes pertencentes a cada individuo e compreendé-la significa

compreender a base na qual sdo realizadas nossas escolhas e acGes.

Devido ao fato de cada individuo ser criado em um ambiente de certo
modo diferente, ter vivenciado combinag@es diferentes de estimulos e
ter desenvolvido habilidades motoras de diferentes modos, cada
encéfalo é modificado de maneira Unica. Essas modificagcBes impares
na arquitetura encefalica, juntamente com a composi¢do genética
Unica, constituem a base bioldgica da individualidade. (KANDEL et
al., 2014, p. 1293).

Em nivel consciente ou ndo consciente, a memoria é formada, elaborada, muitas
vezes independentemente de nosso desejo de que ela se estabeleca. No entanto,
especialmente 0s processos inconscientes, ao constituir a esséncia da individualidade,
ndo sdo relevantes por si mesmos e ndo podem ser considerados isoladamente. A
complexidade de todos 0s mecanismos envolvidos no armazenamento e evocagdo de
tudo o que memorizamos pode ser compreendida por vias distintas de memoria que
atuam em conjunto. Ndo h& uma forma unica de memoria e ela ndo é responsavel
somente pelas coisas que lembramos conscientemente, pelo contrario, como ja
abordamos, muitas das nossas agdes tém origem na memoria implicita, cujo processo é
ndo consciente. “Muitas experiéncias de aprendizagem convocam tanto a memoria
explicita quanto a memoria implicita. Na verdade, a repeticdo constante pode
transformar a memoria explicita em memoria implicita.” (KANDEL, 2009, p. 152). Um

exemplo é aprender a andar de bicicleta, depois de aprendido, treinado e consolidado, a

molecular, que explica a capacidade das células nervosas de mudar suas respostas a determinados
estimulos como fun¢@o da experiéncia”.
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atencdo demandada para a atividade é praticamente desnecessaria. Podemos passar
muito tempo sem subir em uma bicicleta que, quando o fizermos, a aprendizagem estara

em nossa memoria implicita.

O que usualmente entendemos como memoria consciente €
chamada, hoje em dia, seguindo a proposi¢do de Squire e
Shacter, de memoria explicita (ou declarativa). A memoria
explicita é a recordacdo consciente de pessoas, lugares, objetos,
fatos e eventos [..]. A memoria inconsciente é chamada
atualmente de memdria implicita (ou procedural). Essa é a
memoria que subjaz a habituacdo, a sensibilizacdo e ao
condicionamento classico, assim como as habilidades motoras e
perceptuais, como andar de bicicleta [...]. (KANDEL, 2009, p.
151).

Segundo Kandel, os héabitos sdo resultantes de uma forma distinta de
aprendizado implicito, sdo comportamentos cuja aquisicdo ocorre pela repeticdo e se
manifestam sem o pensamento consciente. Assim, desde as habilidades motoras como
escovar os dentes, colocar uma roupa, andar de bicicleta, até as perceptivas como saber
identificar aromas, sons, sabores e objetos, sdo aprendidas com o uso da atencdo, mas
apos consolidadas, requerem pouca ou nenhuma atencdo para serem executadas. Ivan
Izquierdo (2011), nessa mesma direcdo, especifica que os habitos sdo memorias de
procedimento, ou ndo declarativas, pois corresponderiam as habilidades motoras e
sensoriais, cujas aquisi¢oes temos dificuldade em ‘declarar’, ou explicitar. Segundo o
autor, a aquisicdo da lingua materna e muitas das memorias semanticas, por exemplo,
sdo adquiridas sem que o processo seja totalmente percebido pela consciéncia, ou de
maneira que ela ndo consiga retoma-lo por completo. Com isso, memorias implicitas
geralmente sdo permanentes e as explicitas podem durar desde alguns minutos até
muitas décadas. As memdrias explicitas de longa duracdo, conforme Izquierdo (2011),
envolvem muitos processos e fases diversas, levando de 3 a 8 horas para serem
consolidadas. No decorrer do processo de consolidacdo muitos fatores podem interferir
na agilidade ou, até mesmo, impedir a gravacdo da memdria. Com efeito, esse autor
salienta que, embora a distincdo entre os tipos de memoria seja importante para a
ciéncia e mesmo para a clinica médica, é importante compreender que a evocacao, por
exemplo, demanda varias formas de memdria ao mesmo tempo.

A questdo que se estabelece, em nossa analise, ao distinguir memarias implicitas

e explicitas, de curta ou longa duracéo, € em qual grupo o habito, conforme definido por
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Aristoteles e Tomas de Aquino, se enquadraria. Para Aristoteles e para Tomas de
Aquino, o habito se configura como meio de desenvolver e manter as virtudes como
forma de acdo e sO pode ser efetivado com a prética intencional e repetitiva, ou seja,
consciente, e constante. Todavia, isso ndo significa que as memorias fixadas por meio
do habito jamais sejam viciosas ou inconscientes. O que Aristdteles e Tomas de Aquino
reforcam é que, certamente, desenvolveremos formas de agir provenientes dos habitos,
da prética cotidiana de comportamentos especificos e que, portanto, esse meio pode ser
intencionalmente direcionado para a pratica das virtudes. Esse modo de analisar o
habito se aproxima da nocdo atual de memoria de longa duracdo, adquirida de maneira
explicita, mas que pode se tornar memoria implicita (cuja manifestacdo no
comportamento € ndo consciente) pela repeticdo. No entanto, € preciso salientar que
para a neurociéncia, bem como para a psicologia, o termo habito, muitas vezes, é
utilizado para denominar uma forma de memdria implicita procedural.

Quando se fala em ‘direcionamento intencional para a pratica de virtudes’,
muitas outras questBes podem ser levantadas e, entre elas, esta a arbitrariedade em se
impor praticas de padronizacdo de comportamentos, ou de uniformizacdo de
pensamentos. Por esse motivo, a leitura de Aristoteles e Tomas de Aquino, a nosso Ver,
inspira a perceber toda forma de educagdo, ou ‘direcionamento de comportamentos’,
como meio de alcancar o bem que esta implicito na natureza humana; mais, a entender o
bem e o conhecimento como indissociaveis. Dessa maneira, com o conhecimento como
fundamento, o risco das formas de arbitrariedade é radicalmente amenizado. O que é
necessario compreender, como afirmamos no segundo capitulo, é que educar é uma
forma de coagir em beneficio do préprio individuo que depende da coletividade para
sobreviver, aprender e tornar-se pessoa. A autonomia e a liberdade’®* ndo sdo
caracteristicas inatas, ndo € por nascermos como seres pertencentes a espécie humana
que, automaticamente, podemos ser considerados livres. A liberdade, de certo modo, € 0
resultado do desenvolvimento da segunda natureza humana, que € ‘esculpida’ em uma
base bioldgica que possibilita diferentes formas de aprendizagem e a capacidade de
memorizar; todos 0s complexos processos e mecanismos envolvidos somente na
memorizacdo desenvolvem ‘organismos’ Unicos, que lembram, esquecem, reprimem e
misturam memorias de formas Unicas, respondendo ao meio em que vivem também de

maneira impar. Se pensarmos que cada ser humano &, praticamente, ‘um pequeno

136 Nao aprofundaremos o conceito de liberdade nesse trabalho, porém, é importante esclarecer que
pensamos em liberdade como resultado do desenvolvimento das capacidades superiores.
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universo’, a reunido, em uma sociedade, de um nimero tdo extenso de individuos ndo
seria algo possivel sem entendimentos em torno dos quais haja concordéncia, a0 menos
de uma parte consideravel de pessoas.

Assim, além de ser determinante em relacdo ao senso que a pessoa tem de si
mesma e a identidade individual, a memdria também nos torna capazes de produzir e

transmitir cultura e assegurar a continuidade e desenvolvimento das sociedades.

Embora o tamanho e a estrutura do cérebro humano ndo tenham
mudado desde o surgimento do Homo sapiens no leste da Africa ha
aproximadamente 150 mil anos, a capacidade de aprendizagem dos
seres humanos e sua memoria histérica cresceram ao longo desse
periodo por meio da aprendizagem partilhada — isto ¢, da transmissdo
da cultura. A evolucéo cultural, um modo de adaptagdo ndo bioldgico,
atua paralelamente a evolugdo bioldgica como o meio de transmitir o
conhecimento do passado e o comportamento adaptativo de geracéo
em geracdo. Todas as conquistas humanas, desde a Antiguidade até os
dias de hoje, sdo produtos de uma memoria partilhada acumulada
durante séculos, seja por intermédio dos registros escritos ou de uma
tradicéo oral cuidadosamente preservada. (KANDEL, 2009, p. 25).

E importante ressaltar esse aspecto: a estrutura corpérea do homem sofreu
poucas alteracGes e o cérebro é o mesmo ha pelo menos 150 mil anos. O que mudou
drasticamente foram as formas do homem existir, interagir e aprender, ou seja, as
funcBes cognitivas do cérebro se desenvolveram, especialmente em relacdo aos modelos
de sociedades construidas pelos homens. Com isso, a demanda por conhecimento é
progressivamente superior no decorrer da histéria e, por conseguinte, também a
demanda por educacéo.

A capacidade do cérebro de armazenar informacdes, acontecimentos e emogdes
estd diretamente vinculada a cada pessoa. O modo como sdo armazenados e evocados
esses entre outros aspectos é que delineia 0 modo de agir e sentir de cada um. A
memoria propicia uma imagem coerente do passado que nos permite estimar, avaliar e
comparar as experiéncias no presente. “A imagem pode ndo ser racional ou exata, mas €
persistente. Sem a forca coesiva da memoria, a experiéncia se estilhacaria numa
quantidade de fragmentos tdo elevada quanto o nimero de momentos de uma vida”
(KANDEL, 2009, p. 24). Nossas aprendizagens sdo realizadas por comparacdo e
aproximacdo em relacdo ao que armazenamos na mente, assim, habilidades motoras,
emocdes, técnicas, a arte, entre outros conhecimentos ndo ocorrem de maneira isolada

em Nnosso organismo.
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Como vimos no segundo capitulo, Aristoteles atribui as faculdades que nos
tornam humanos a condicdo potencial e cada aprendizagem assimilada a ponto de
constituir nossa memdaria abre as portas para uma nova poténcia a ser atualizada. A
poténcia, nesse sentido, é o principio que torna o ato possivel, “[...] do potencial o atual
é sempre gerado por alguma coisa existente em ato, por exemplo, o homem pelo
homem, o instruido pelo instruido: hd sempre um primeiro motor e aquilo que
desencadeia o movimento ja existe em ato.” (ARISTOTELES, Metafisica, liv. IX, cap.
8, 1049b25). Para o filosofo, a alma é esse motor que torna o corpo potencialmente
aquilo que é e, nesse sentido, ao estudar a natureza, deve-se dedicar atencdo a esséncia:
“[...] tanto mais que a palavra ‘natureza’ pode ter duas acepgdes, a de ‘matéria’ e a de
‘esséncia’; quanto a esta ultima, comporta o principio motor ¢ a finalidade. [...] Dai que,
no estudo da natureza, se devia falar mais de alma do que de matéria [...].
(ARISTOTELES, Partes dos animais, liv. I, cap. |, 641a). Aristoteles afirmava que a
matéria se torna natureza por possuir alma e ndo o contrario e que mesmo a madeira
somente € uma cama ou uma tripode, porque o € em poténcia. A alma define o objeto
material e da significado a sua existéncia, por isso a ho¢do de que essa complexa rede
de poténcias e atualidades pode ser menosprezada se for apresentada e compreendida
por meio da biologia, ou dos principios organicos, ndo era procedente para Aristoteles,
no século 1V a.C., e ndo pode nos intimidar no presente. Kandel afirma que muitas
pessoas ainda consideram dificil acreditar que o cérebro é o local onde as manifestaces
mentais e a espiritualidade sdo processadas. A nocéo de que o poder do cérebro advém
de sua complexidade — e ndo de um incontorndvel mistério — ainda é embaragosa para
muitas pessoas. No entanto, Kandel ressalta que ndo € por defender nenhum tipo de
reducionismo que a maioria dos cientistas na biologia, na psicologia ou na neurociéncia
busca descrever o cérebro e suas atividades. Pelo contrério, tanto quanto os filésofos,
esses estudiosos desejam compreender a mente humana e partem das questdes

metafisicas para realizar suas analises™®.

137 Alinda que sejam refratérios, principalmente, as questdes tratadas pelos autores medievais, grande parte
dos cientistas que estudam a consciéncia e a cognicdo possui muita afinidade com a filosofia. Kandel, por
exemplo, cita alguns pensadores antigos e medievais, entre eles, Tomas de Aquino. E possivel notar que
seu conhecimento sobre o mestre medieval ndo foi formulado a partir da obra do Aquinate: “A ideia de
alma imortal foi subsequentemente incorporada ao pensamento cristdo e elaborada em mais profundidade
por sdéo Tomas de Aquino, no século XIIl. Ele e outros pensadores religiosos que vieram depois
sustentavam que a alma — o gerador da consciéncia — nao apenas é distinta do corpo, como tem também
uma origem divina.” (KANDEL, 2009, p. 408). O autor prossegue com uma breve abordagem do
dualismo cartesiano e apresenta filosofos que no século XX ainda aderiam ao dualismo e afirma: “Eles
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O fato de o cérebro ndo ter se modificado em termos de tamanho e estrutura em
milénios indica que nossas memorias ainda sofrem interferéncias muito primitivas,

ainda que as sociedades sejam muito distintas**®

. As transformacoes culturais, portanto,
criaram novas formas de vida em grupo, mas é necessario compreender que, para serem
bem-sucedidos, os humanos precisam ter seus cérebros ‘treinados’ para a vida social.
Em muitas das situacbes em que vemos homens agindo de maneira selvagem,
extravasando formas diferentes de crueldade e ferocidade, é possivel procurar razdes
justamente nesses mecanismos de memoria. Kandel afirma que muitas das doencas
psiquiatricas tém sua causa marcadamente nas deficiéncias da memdria. Portanto,
ressalta-se, com isso, a memoria como meio de desenvolver a personalidade, mas
sobretudo, da forma como as personalidades sdo exteriorizadas. Um exemplo dessa
exteriorizacdo é o proprio Kandel, afinal, seria possivel que ele se tornasse o
pesquisador que desvendou parte dos mecanismos do aprendizado, sem as memdrias
que armazenou no decorrer da vida? Assim, suas experiéncias geraram memorias,
imagens, que foram parcialmente formuladas pela violéncia do nazismo. Entretanto, sua
existéncia foi dedicada a buscar conhecimentos sobre o homem que, atualmente,
beneficiam a toda a humanidade. Certamente, esse é apenas um entre inimeros

exemplos da relacdo entre a memoria pessoal e a memdria da coletividade. Uma

concordavam com Tomas de Aquino na visdo de que a alma é imortal ¢ independente do cérebro.”
(KANDEL, 2009, p. 408). Como apresentamos no capitulo anterior, Tomas de Aquino ndo concebia a
alma sem a matéria, mesmo o intelecto que ndo poderia ser atribuicdo de nenhum 6rgéo especifico, ndo é
apresentado como separado da matéria (o Unico intelecto separado é Deus). Em relagdo ao cérebro, aderiu
a Galeno e Avicena e compreendia que a boa constituicdo do 6rgdo era essencial para as atividades
intelectuais, bem como atribuia ao 6rgdo as faculdades da memdria, do raciocinio e da imaginacéo,
essenciais para que a alma humana atualizasse sua poténcia intelectiva.

38 Uma possivel aproximagdo seria com a nogdo de arquétipos, ou ideias primordiais presentes no
conceito de inconsciente de Carl Jung (1875-1961). Para Jung, os arquétipos sdo a manifestacdo mais
profunda do inconsciente que gera fantasias que ndo se vinculam as reminiscéncias pessoais, mas a
imaginagdo humana universal e originaria. “Muitas vezes ja me perguntaram de onde provém esses
arquétipos ou imagens primordiais. Suponho que sejam sedimentos de experiéncias constantemente
revividas pela humanidade. Parece que a explicacdo ndo pode ser outra. Uma das experiéncias mais
comuns e a0 mesmo tempo mais impressionantes é o trajeto que o sol parece percorrer todos os dias.
Enquanto o encararmos como esse processo fisico conhecido, 0 nosso inconsciente nada nos revela a
respeito. No entanto, encontramos o mito heroico do sol nas suas mais variadas versdes. E este mito e ndo
0 processo fisico que configura o arquétipo solar. O mesmo podemos dizer das fases da lua. O arquétipo é
uma espécie de aptiddo para reproduzir constantemente as mesmas idéias miticas; se ndo as mesmas, pelo
menos parecidas. Parece, portanto, que aquilo que se impregna no inconsciente é exclusivamente a idéia
da fantasia subjetiva provocada pelo processo fisico. Logo, é possivel supor que os arquétipos sejam as
impressdes gravadas pela repeticio de reacdes subjetivas. E obvio que tal suposicio s6 posterga a solugio
do problema. Nada nos impede de supor que certos arquétipos ja estejam presentes nos animais,
pertengam ao sistema da vida, cujo modo de ser dispensa qualquer outra explicagdo.” (JUNG, 1987, p. 61,
Cap. V, §109).
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importante andlise nesse sentido € a do sociologo francés Maurice Halbwachs (1877-
1945) que atentou para a relacdo entre a memaria autobiografica e a meméria historica,

a primeira pessoal e a segunda coletiva.

E mais comum considerar-se a memaria uma faculdade propriamente
individual — ou seja, que aparece numa consciéncia reduzida a seus
Unicos recursos, isolada dos outros, e capaz de evocar, por vontade ou
por acaso, os estados pelos quais passou antes. No entanto, como ndo
é possivel questionar o fato de que frequentemente reintegramos
nossas lembrangas em um espaco e em um tempo sobre cujas divisdes
nos entendemos com 0s outros, de que nos situamos também entre
datas que ndo tém sentido sendo em relacdo aos grupos de que
faziamos parte, admitimos que seja assim mesmo. Entretanto, esta é
uma espécie de minima concessdo que, no espirito daqueles que a
consentem, ndo poderia atingir a especificidade da memdria
individual. (HALBWACHS, 2006, p. 76).

Memo@ria autobiografica e coletiva estdo atreladas uma a outra, ndo teria sentido
possuirmos uma memoria pessoal sem que esta estivesse ligada a historia do grupo.
Para o autor, os acontecimentos s6 adquirem o carater historico apds algum tempo
decorrido, por isso, demoramos em associar cada fase de nossa vida aos acontecimentos
sociais. Basicamente, o tempo coletivo se impde a todas as memorias individuais, “[...]
precisamente porque nao tém origem em nenhuma delas.” (HALBWACHS, 2006, p.
75). Cada individuo em sua finitude, pode se tornar infinito por meio da
memoria/historia, o que depende de sua acdo em relacdo ao coletivo. Assim, a histéria
da humanidade se apresenta como algo dindmico que depende da acdo de cada
individuo, porém, a existéncia e a histéria/memdria de cada pessoa sé possui sentido na

medida em que esta contribui para a vida em comum.

E bem verdade que em cada consciéncia individual as imagens e os
pensamentos que resultam dos diversos ambientes que atravessamos
se sucedem segundo uma ordem nova e que, neste sentido, cada um de
nés tem uma histéria. Nessa fieira de estados, embora em separado
cada um esteja ligado a um ou a muitos ambientes cujos pontos de
encontro de alguma forma eles indicam, sua sucessdo em si ndo é
explicada por nenhum desses ambientes. Ela se apresenta para nés
como uma série Unica em seu género. Desde entdo esses estados nos
parecem ligados um ao outro em nossa consciéncia. (HALBWACHS,
2006, p. 57).

Halbwachs salienta que toda essa rede coletiva de histdrias pessoais parece
ocorrer segundo uma ordem que, na verdade, ocorre na imaginacdo de cada pessoa.

Cada um de nds, em nossa historia pessoal, busca um ponto de perspectiva do qual
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partir ¢ ‘construir’ um enredo no qual, aparentemente, essa série de estados esta
conectada como se cada estado emanasse do anterior e fosse o germe dos que 0 seguem.
Essa unidade que corresponde a cada consciéncia ndo se encontra diretamente ligada a
um ou outro ambiente coletivo, mas resulta do cotejamento de varios ambientes pelos
quais passamos. Nossa percepc¢do € ativada principalmente quando ha o cruzamento de
muitas correntes sociais, porém, geralmente, ndo buscamos compreender suas raizes,

procurar as causas mais profundas desses intercruzamentos.

Toda nossa atencdo se concentra nos estados em si, no contraste entre
sua vivacidade e a banalidade de impressdes ou pensamentos
anteriores, na riqueza que eles subitamente desvendam em nosso eu,
porque representam uma combinacao original de elementos de origens
variadas. Também ndo é menos verdade que esta combinacdo ou
associacdo se explique pelo encontro, em nos, de correntes que tém
uma realidade objetiva fora de nés — nem tanto por nossa
espontaneidade interna. Esse encontro é em si um fato objetivo, ndo
apenas um jogo de imagens, mas o encontro efetivo de representacoes
e sentimentos objetivos que séo os objetos da natureza, observaveis de
fora, como as coisas materiais. Assim, a intui¢do sensivel e a ligacdo
que ela estabelece no momento e por um momento em nossa
consciéncia se explica pela associagdo que existe ou se estabelece
entre objetos fora de nds. (HALBWACHS, 2006, p. 58-59).

Dessa maneira, a percep¢ado é proporcional a profundidade com que empregamos
a atencdo, a analise e a comparacdo em relacdo a esses estados. De qualquer modo, a
subjetividade sera original, posse de cada sujeito, e resultante da combinacdo objetiva
entre intuicdo sensivel e forma de apreensdo da realidade objetiva. Assim, nossas
memorias serdo formadas nessa interagdo, com todas as falhas que esse processo pode
ocasionar, mas em relacdo de dependéncia com o0s vinculos sociais que estabelecemos
no decorrer da vida. Ainda que o acesso dos sentidos a esses meios ja ndo exista
materialmente, em nossa mente eles poderdo permanecer mesmo dispersos,
possibilitando que facamos uma espécie de recriagdo do quadro geral no momento da
lembranga. Halbwachs considera que nossa ldgica de percepgdo é compartilhada pelo
grupo, pela coletividade da qual fazemos parte e, nesse sentido, as combinacdes e
associacOes que realizamos em nivel pessoal estdo vinculadas e conformadas a essa
logica.

Portanto, a coeréncia de nossos pensamentos e, por conseguinte, de nossas
acbes, € buscada e formulada no interior do corpo social, pela combinacdo e

comparacdo individual/pessoal dessas percepcdes. Esta ideia se coaduna com o
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principio da incomunicabilidade de Gilbert (2004), segundo o qual, como vimos no
capitulo anterior, a pessoa ndo se separa de si ao interagir com o outro e a atualiza¢do
das poténcias interiores, pertencentes a cada ser, da-se somente no exterior, ou seja, no
ambito da coletividade. O exercicio de ser Unico é indissociavel das experiéncias com o

meio social e, portanto, da unicidade de cada pessoa que compde a sociedade.

Estamos em tal harmonia com os que nos circundam, que vibramos
em unissono e ja ndo sabemos onde estd o ponto de partida das
vibragfes, se em nos ou nos outros. [...] Toda a arte do orador talvez
consista em passar aos que o escutam a ilusdo de que as convicgdes e
as sensacOes que neles desperta ndo lhes foram sugeridas de fora, mas
surgiram neles mesmos [...] cada grupo social se empenha em manter
semelhante persuasdo em seus membros. Quantas pessoas tém o
espirito critico suficiente para discernir no que pensam a participagdo
de outros, e para confessar para si mesmas que o0 mais das vezes nada
acrescentam de seu? As vezes ampliamos o circulo de nossas
amizades e de nossas leituras, reconhecemos o mérito de um ecletismo
gue nos permite ver e conciliar os diferentes aspectos das questdes e
das coisas; mesmo assim, muitas vezes a dosagem de nossas opinides,
a complexidade dos nossos sentimentos e gostos é apenas a expressao
dos acasos que nos puseram em contato com grupos diversos ou
opostos, e nossa parte em cada modo de ver é determinada pela
intensidade desigual das influéncias que eles exerceram em separado
sobre no6s. De qualquer maneira, a medida que cedemos sem
resisténcia a uma sugestdo externa, acreditamos pensar e sentir
livremente. (HALBWACHS, 2006, p. 64-65).

Essa passagem merece uma atencdo especial, pois aborda 3 aspectos que
consideramos essenciais. O primeiro € a harmonia, a vibracdo em unissono a qual
Halbwachs se refere € o conjunto estavel de certas padroniza¢Ges fundamentais para a
vida em sociedade, os entendimentos em torno dos quais nos reunimos. Sem eles
provavelmente ndo seriamos capazes de formar sociedades ou mesmo pequenos grupos
sociais com um numero tao elevado de pessoas (tal como Harari também afirma). Mas,
sobretudo, a harmonia sé ocorre num contexto em que existam elementos distintos,
dissonantes, forgas contraditdrias que, na maior parte do tempo, precisam conviver em
um estado de estabilidade. E, nesse sentido, o segundo aspecto ¢é a forca da persuasdo
que nos faz compartilhar modos de pensar e agir, que propicia a oportunidade de nos
reconhecer como uma parte Unica e inigualavel desse conjunto harménico. Mesmo que
isso implique em um grande numero de pessoas que ndo percebam de maneira imediata
ou exata a influéncia dos outros em seus pensamentos e acgoes, este, possivelmente,

também é um dos componentes que torna as sociedades humanas viaveis. Como
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afirmou Platdo no Fédon, é provavel que a maioria opte por ndo exercer a possibilidade
de buscar a verdade. Assim, o terceiro aspecto que se destaca € a relacdo entre a
sensacdo de liberdade e a liberdade de fato. O que, a nosso ver, distingue ambas é o que
o autor denomina ‘espirito critico’, pois por meio dele adquirimos a dimensdo que a
‘sugestdo externa’ assume em nossos pensamentos e sentimentos. Assim, a liberdade de
fato ndo consiste em tdo somente resistir ou ndo ceder as influéncias externas, mas no
esclarecimento que podemos desenvolver em relagdo a elas e, sobretudo, na aplicacéo
da consciéncia (pessoal) para escolher quando ceder ou quando resistir.

E importante, nesse ponto, alinhavar algumas ideias que podem parecer
dispersas no trabalho. O modo como Aristdteles apresenta a alma como forma
indissociavel do corpo que da sentido, significado e razdo de ser a matéria relaciona-se a
nocdo de habito, uma vez que € pela aquisicdo de virtudes que o homem pde em pratica
todo o seu processo de aperfeicoamento do intelecto. A sabedoria leva tempo, nédo se
adquire somente pela repeticdo frequente de determinadas agdes, mas do numero e
diversidade de experiéncias vivenciadas, pois € na interacdo com outro, na sociedade,
qgue o homem aprende a aplicar os conhecimentos que adquire e a realizar escolhas que
sejam adequadas para as circunstancias. Estas ndo estdo sob o dominio de um Unico
homem e, portanto, ndo podem ser previstas e determinadas. Aparentemente, a virtude
fundamental € a prudéncia, que exercida constantemente determinard o
desenvolvimento de todas as outras virtudes, pois consiste justamente na avaliacdo das
situacbes para a escolha de como agir. Tomas de Aquino, fundamentando-se nessas
nogdes aristotélicas, também atribui a acdo a efetividade tanto das virtudes quanto dos
pecados. O habito, por conseguinte, é o elemento que determina, de qualquer maneira, a
acdo do homem, por esse motivo é necessario educar para que o habito desenvolvido
seja compativel com a existéncia, com a manutencao da sociedade e do bem comum.

Kandel, em sua pesquisa com a Aplysia, demonstra algumas aproximacgdes com
as questdes impostas pela filosofia que surgem, especialmente, quando o cientista
aborda a teoria freudiana. No entanto, é possivel encontrar a manutencdo de nogdes
como a prética frequente, a experiéncia, interacdo entre inato e adquirido — todos
também tratados por Tomas de Aquino — em muitas de suas conclusdes. Com
Halbwachs esses mesmos temas surgem em uma perspectiva essencialmente
sociologica, na qual homem e sociedade sdo faces da mesma moeda — tal como Francois
Guizot também entendeu. Prosseguiremos com uma andlise que representard o

fechamento desse quadro, a do neurocientista Antonio Damasio. Nela, as emocgoes
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surgem vinculadas a razdo e a no¢do da felicidade aristotélica se faz presente, na medida

em que é a subjetividade que emerge como principio e fim das a¢des humanas.

4.2 Antonio Damasio e a emocao: objetivamente subjetivos?

A correlacdo entre a anatomia do cérebro e 0 comportamento tem sido objeto de
estudo da neurociéncia cognitiva e une filosofia, psicologia, biologia e neurociéncias em
torno da compreensdo das atividades de determinadas areas do cérebro com
comportamentos especificos, encadeando essas correlagdes com experimentos que
estudam as atividades moleculares no interior das células nervosas. Esses estudos,
quando analisados em conjunto, propiciam um detalhamento sobre a relagdo entre a
mente privada do organismo, o comportamento publico desse mesmo organismo e 0 seu
cérebro. Para Damasio, a neurobiologia podera, no futuro, desvendar os fenémenos da
consciéncia, assim como anatomicamente compreende os fendmenos da memdria e da
linguagem.

Damasio (2015) defende a no¢do de unidade entre mente e corpo, sendo a
consciéncia inerente a essa unidade. Sua abordagem biolégica da mente € vinculada a
uma percepcdo filosofica das questBes relativas as capacidades dos seres vivos de
sobreviver, ter um grau superior ou inferior de consciéncia e assegurar a existéncia da
espécie. Para o autor, o principio essencial para o desenvolvimento de organismos
conscientes seria a homeostase®®, isto ¢, a busca pelo equilibrio em relagdo ao meio ao
qual eles pertencem. Quanto mais desenvolvidas as formas de consciéncia, mais chance

teria 0 organismo de sobreviver e evoluir. Assim como Kandel em relacdo a memoria,

139 E importante ressaltar que Damésio (2011; 2015) n&o parte de consensos ou da nogdo de que 0s
mistérios da mente ou da consciéncia foram ‘solucionados’; assim como ndo considera que o fato de
compreendermos, biologicamente, as caracteristicas que nos permitem ter uma mente capaz de cognicéo e
consciéncia possa desabilitar nossos valores morais e abrir caminho para determinismos e reducionismos
no entendimento do homem. Pelo contrério, recorrentemente, o autor atenta para o fato de que ainda ha
muito que se aprender em relacdo a essas questdes e que a juncdo da biologia com as ciéncias humanas
poderia contribuir para o desenvolvimento do conhecimento. Conhecer alguns dos ‘enigmas’ que
envolvem a mente também ndo nos torna menos responsaveis pelas nossas agfes, por isso, Damasio
considera que a neurobiologia pode contribuir para aprimorar nossas acdes no que concerne a justica e,
especialmente, & educagdo, tornando nossos planejamentos e leis mais realistas (2011, p. 345). Os
principios biolégicos nao estdo afastados do modo de vida social e ndo sdo menos complexos do que as
relagdes sociais, portanto, quando se busca explicar o cérebro para entender os processos cognitivos,
comportamentais e conscientes ndo significa reduzir esses processos as atividades eletroquimicas do
cérebro, mas verificar como essas atividades originam nosso potencial uso da razéo.
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Damasio percebeu que a compreensao da consciéncia pelos seus niveis mais elevados
(relativos a cogni¢do humana), ndo a explicaria de maneira satisfatoria, uma vez que a
neurociéncia ja& demonstrou que a base da consciéncia ndo estd somente no coértex
cerebral (regido responsavel pelas atividades cognitivas mais complexas), mas vincula-
se diretamente ao tronco cerebral, responsavel principalmente pelo funcionamento e
pela manutencdo dos 6érgdos internos. Trata-se, portanto, de entender a origem mais
rudimentar de consciéncia, buscar um principio que se adeque a natureza tanto de seres
que possuem memdaria e autoconhecimento, quanto de seres que somente tém percepc¢éo
minima do que acontece a sua volta. Assim, a consciéncia pode ser compreendida, para

esse autor, a partir de dois problemas:

[...] considero o problema da consciéncia uma combinagdo de dois
problemas intimamente relacionados. O primeiro é entender como o
cérebro no organismo humano engendra os padrdes mentais que
denominamos, por falta de um termo melhor, as imagens de um
objeto. Objeto designa aqui entidades tdo diversas quanto uma pessoa,
um lugar, uma melodia, uma dor de dente, um estado de éxtase;
imagem designa um padrao mental em qualquer modalidade sensorial,
como, por exemplo, uma imagem sonora, uma imagem tatil, a imagem
de um estado de bem-estar. Essas imagens comunicam aspectos das
caracteristicas fisicas do objeto e podem comunicar também a reacéo
de gostar ou ndo gostar que podemos ter em relacdo a um objeto, os
planos referentes a ele que podemos ter ou a rede de relagBes desse
objeto em meio a outros objetos. Falando de um modo mais direto,
esse primeiro problema da consciéncia é o problema de como obtemos
um “filme no cérebro”, devendo-se entender, nessa metafora tosca,
que o filme tem tantas trilhas sensoriais quantos sdo 0s portais
sensoriais de nosso sistema nervoso — visdo, audicdo, paladar, olfato,
tato, sensagdes viscerais etc. (DAMASIO, 2015, p. 19-20).

Resolver esse primeiro problema requer a abordagem do conceito filoséfico de
qualia que se refere as qualidades subjetivas dos objetos, como o tom do som do
violoncelo, o azulado da cor azul. E necessério, segundo o autor, descobrir como o
cérebro produz padrdes neurais e como esses sdo convertidos em padrGes mentais
explicitos, ou seja, imagens. O segundo problema refere-se a entender o sentido do self
no conhecimento. De que maneira estamos presentes em cada acdo e aprendizagem,
como a mente se mantém o tempo todo enviando sinais que situam a pessoa em Si
mesma para que saiba que a aprendizagem e a agdo lhe correspondem. Damasio (2015,
p. 21) afirma que “[...] a presenca de vocé & 0 sentimento do que acontece quando seu

ser ¢ modificado pelas ag¢des de apreender alguma coisa”. Essa presenca ¢
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absolutamente necessaria para a existéncia e constitui também uma imagem, relativa a

um sentimento.

A solucdo desse segundo problema requer que se entenda como,
enquanto escrevo, tenho um senso de mim, e como, enquanto |é, vocé
tem um senso de si; como nos damos conta de que o conhecimento
particular que vocé e eu contemplamos em nossa mente, neste exato
momento, € moldado de uma perspectiva especifica, a do individuo
dentro do qual esse conhecimento se forma, e ndo de uma perspectiva
candnica de tipo Unico para todos. A solucdo também requer que se
compreenda como as imagens de um objeto e da complexa matriz de
relaces, reacfes e planos ligados a ele sdo percebidas como a
inconfundivel propriedade mental de um proprietario que, para todos
os efeitos, é quem automaticamente observa, percebe, toma
conhecimento, pensa e potencialmente age. [...] Em outras palavras,
resolver o segundo problema da consciéncia consiste em descobrir os
alicerces biologicos da curiosa capacidade que noés, humanos,
possuimos de construir ndo s6 os padrdes mentais de um objeto — as
imagens de pessoas, lugares, melodias e de suas relacBes; em suma, as
imagens mentais, integradas no tempo e no espaco, de algo a ser
conhecido —, mas também os padrdes mentais que transmitem, de
maneira automatica e natural, o sentido de um self no ato de conhecer.
A consciéncia, como usualmente a concebemos, de seus niveis
elementares aos mais complexos, é o padrdo mental unificado que
redine o objeto e o self. (DAMASIO, 2015, p. 21).

Damasio salienta que o problema consiste em conceber, na neurobiologia, como
o filme que formulamos no cérebro é gerado e como o senso de que esse filme nos
pertence é desenvolvido. Depreende-se que o aprendizado pode ser conjunto, ainda que
se leve em consideracdo caracteristicas individuais, mas um grupo de pessoas atentas a
um mesmo ensino certamente ndo aprenderd do mesmo modo um mesmo
conhecimento. Ao inserir um novo conhecimento no filme pessoal de cada um a
modificacdo € pessoal, as agdes mentais para apreender também sdo pessoais, pois a
consciéncia que mantém o sujeito atento faz parte do conceito de self que se une ao
objeto a ser apreendido. Essa unido, entre o0 mundo interior e 0 mundo exterior, é que
possibilita que um conhecimento realmente seja posse de uma pessoa, entranhado em
sua estrutura mental. Retoma-se a ideia aristotélica de que se o aprendizado nao for
assimilado pela mente do individuo ndo fara parte de sua ac¢do, caso ndo se vincule aos
demais aprendizados dificilmente fara parte da estrutura mental da pessoa. O filme
pessoal, Unico, de cada individuo é produzido por meio dos vinculos entre todos 0s
conhecimentos aprendidos e memorizados em longo prazo e, sobretudo, € o suporte da

personalidade original de cada um.
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Damasio baseia suas ideias sobre a consciéncia em cinco fatos: a relacdo da
consciéncia com regides especificas da anatomia cerebral; as distingBes entre
consciéncia, estado de vigilia e atencdo basica; o fato mais importante, segundo o autor,
que € a indissociabilidade entre emogdo e consciéncia; a consciéncia ndo € um monolito
e pode ser separada em tipos complexos (consciéncia ampliada que situa a pessoa no
tempo, com um passado vivido e um futuro antevisto) e simples (consciéncia central
que € o sentido do self no presente); o quinto fato é que a consciéncia ndo pode ser
explicada em termos de outras fun¢Ges como linguagem, memoria, razao, atencéo e
memoria operacional, pois sdo funcdes necessarias aos niveis superiores de consciéncia
ampliada, mas ndo sdo necessarias para a consciéncia central. Desse modo, “[...] uma
teoria da consciéncia ndo deve ser apenas uma teoria de como a memoria, o raciocinio e
a linguagem ajudam a construir, de cima para baixo, uma interpretacdo do que se passa
no cérebro e na mente.” (DAMASIO, 2015, p. 26). O cientista pretende formular uma
teoria da consciéncia em sua origem mais primitiva e fundamental, que sustenta todo o
‘espetaculo’ do desenvolvimento da identidade e da pessoa. Outro elemento para o qual
ele chama a atencdo € que a singularidade do organismo é essencial para essa teoria,
pois ndo existe subjetividade sem sujeito, é preciso estudar essas questdes de uma
perspectiva em que se entenda que a consciéncia existe em beneficio de cada organismo

unico, ou ela ndo teria o sentido do self, da identidade e da pessoa.

Em suma, a consciéncia central € um fenémeno bioldgico simples;
possui apenas um nivel de organizagéo, é estavel no decorrer da vida
do organismo, ndo é exclusivamente humana e ndo depende da
memoria convencional, da memoria operacional, do raciocinio ou da
linguagem. Por outro lado, a consciéncia ampliada é um fenémeno
bioldgico complexo, conta com vérios niveis de organizacao e evolui
no decorrer da vida do organismo. Embora eu acredite que, em niveis
simples, ela também estd presente em alguns ndo humanos, a
consciéncia ampliada s6 atinge um nivel mais elevado nos seres
humanos. Ela depende da memoria convencional e da memdria
operacional. Quando atinge seu apice humano, também é intensificada
pela linguagem.

O sentido superposto a consciéncia central € apenas 0 primeiro passo
para sair & luz do conhecimento; ele ndo ilumina todo um ser. Por sua
vez, 0 sentido superposto a consciéncia ampliada finalmente traz a luz
a construcgdo integral do ser. Na consciéncia ampliada, o passado e o
futuro antevisto sdo sentidos juntamente com o aqui e agora, em um
vastissimo panorama, tdo abrangente quanto o de um romance épico.
(DAMASIO, 2015, p. 25).
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A consciéncia ampliada ndo é independente da central, mas se constréi em seu
alicerce. O comprometimento da primeira por alguma doenca, por exemplo, pode néo
afetar a segunda. No entanto, quando a consciéncia central é afetada todo o edificio da
consciéncia é destruido. Segundo Damasio, toda a admiravel capacidade da consciéncia
ampliada ndo poderia existir sem a consciéncia central, para elucidar a combinagéo
entre ambas ¢ necessario comegar por ela. “Assim, o que temos nessa situagdo ¢ uma
curiosa assimetria que pode ser expressa desta maneira: algumas partes do cérebro séo
livres para perambular pelo mundo e, ao fazé-lo, mapear qualquer objeto que a estrutura
do organismo lhes permita mapear.” (DAMASIO, 2015, p. 29). No entanto, outras
partes permanecem presas ao proprio corpo, podendo mapear somente a dinamica do

organismo com mapas preestabelecidos.

H4& varias razbes por tras dessa assimetria. Primeiro, a composicao e
as funcBes gerais do corpo vivo permanecem as mesmas,
qualitativamente, durante toda a vida. Segundo, as mudancas fisicas
gue ocorrem continuamente sdo reduzidas, quantitativamente falando.
Tém um alcance dinamico restrito porque o corpo precisa operar com
uma gama limitada de pardmetros para sobreviver; o estado interno do
corpo tem de ser relativamente estavel em comparacdo com o
ambiente que o cerca. Terceiro, esse estado de equilibrio é governado
a partir do cérebro por meio de um mecanismo neural complexo,
projetado para detectar variagbes minimas nos parametros da
composic¢do quimica do meio interno do corpo para comandar acdes
destinadas a corrigir as variagOes detectadas, direta ou indiretamente.
[...] Em suma, o organismo, na operagdo de relacionar da consciéncia,
é toda a unidade de nosso ser vivo — nosso corpo, por assim dizer —, e,
no entanto, a parte do organismo chamada cérebro contém dentro de si
uma espécie de modelo do todo. Esse é um fato estranho, que recebe
pouca atencdo mas € digno de nota, sendo talvez a pista mais
importante para o possivel fundamento da consciéncia. (DAMASIO,
2015, p. 29-30).

Damasio considera que o estado interno do corpo precisa de estabilidade no
sentido de que suas funcOes gerais permanecem qualitativamente as mesmas e as
mudancas fisicas sdo quantitativamente reduzidas no decorrer da vida. O estado de
equilibrio, necessario para assegurar a sobrevivéncia € governado pelo cérebro que
detecta variagdes minimas na composi¢do quimica do organismo e trabalha para corrigi-
las. Assim, o comando exercido pelo cérebro € realizado por meio de um padrdo, um
modelo de todo o organismo que permite ao cerebro controlar o bom funcionamento
geral. Damasio salienta que essa no¢ao nao deve ser confundida com a do ‘homunculo’

que seria como um pequeno governante atuando no interior dos homens. A ‘gestdo
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automatizada’ da vida do organismo ¢ realizada pelo cérebro a partir de mecanismos
que levam em consideracao todas as funcgdes a serem realizadas, portanto, precisa de um
modelo em que as acdes regulatorias sejam preestabelecidas (secre¢do de hormonios,
movimentos das visceras e membros) num mapa neural capaz de constantemente

informar o estado de todo o organismo.

[...] a sobrevivéncia depende de encontrar e incorporar fontes de
energia e de prevenir todos os tipos de situagfes que ameagam a
integridade dos tecidos vivos. Por certo é verdade que, sem ac0es,
organismos como 0 nosso hdo sobreviveriam, pois as fontes de
energia necessarias para renovar a estrutura do organismo e manter a
vida ndo seriam encontradas e postas a servigo do organismo, e muito
menos seriam evitados 0s perigos do ambiente. Mas, por conta
prépria, sem a orientagcdo das imagens, as acGes ndo nos levariam
muito longe. Acles eficazes requerem a companhia de imagens
eficazes. As imagens permitem-nos escolher entre repertérios de
padrGes de acdo previamente disponiveis e otimizar a execucgdo da
acao escolhida — podemos, de modo mais ou menos deliberado, mais
OU menos automatico, passar em revista mentalmente as imagens que
representam diferentes opcdes envolvidas em uma acdo, diferentes
cenarios, diferentes resultados da acdo. Podemos selecionar a mais
apropriada e rejeitar as inconvenientes. As imagens também nos
permitem inventar novas agdes a serem aplicadas a situagdes ineditas
e fazer planos para acdes futuras — a capacidade de transformar e
combinar imagens de acOes e cenarios € a fonte da criatividade.

Se as acdes estdo no cerne da sobrevivéncia e seu poder vincula-se &
disponibilidade de imagens orientadoras, entdo um mecanismo capaz
de maximizar a manipulacdo eficaz de imagens a servico dos
interesses de um organismo especifico conferiria uma enorme
vantagem aos 0rganismos que O possuissem, e esse mecanismo
provavelmente teria prevalecido na evolugdo. A consciéncia é
precisamente esse mecanismo. (DAMASIO, 2015, p. 31).

Nessa passagem Damaésio explica como as imagens sdo essenciais para a
producdo dos mapas mentais que auxiliam o cérebro a processar nossas acdes. E
importante salientar que ele trata das a¢cdes num contexto amplo e profundo em termos
de um organismo possuidor de consciéncia ampliada em um grau elevado como o
homem. Portanto, desde as acGes mais basicas referentes a sobrevivéncia, promovidas
interiormente pelo cérebro para assegurar que o corpo funcione, até as funcgdes
cognitivas mais refinadas, sdo percebidas como vantagem evolutiva que nos permite
prosseguir na natureza.

As descricdes de Damasio sobre a consciéncia estdo relacionadas a concepgéo de

memoria de Kandel, pois elas abrangem as emocdes como representagcdo (imagens e
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mapas) de ordem superior persistente e estavel. Desse modo, sdo investigadas a partir

do inconsciente e das atividades mentais primarias e fundamentais.

Minha teoria € que nos tornamos conscientes quando 0s mecanismos
de representagdo do organismo exibem um tipo especifico de
conhecimento sem palavras — o conhecimento de que o préprio estado
do organismo foi alterado por um objeto — e quando esse
conhecimento ocorre juntamente com a representacdo realcada de um
objeto. O sentido do self no ato de conhecer um objeto é uma infuséo
de conhecimento novo, criado continuamente dentro do cérebro
contanto que os “objetos”, realmente presentes ou evocados, interajam
com o organismo e o levem a mudar. (DAMASIO, 2015, p. 32).

140 vincula-

O entendimento de que a consciéncia é a expressao do conhecimento
se a0 modo como esse conhecimento passa a fazer parte do self, entremeado em todo o
organismo a ponto de fazé-lo se modificar. Essa transformacdo ndo é somente em um
nivel abstrato do comportamento, mas em nivel fisioldgico, pois, conforme explicitou
Kandel, a aprendizagem que gera memoria de longa duracdo modifica a estrutura
sinaptica e, portanto, a relacdo anatdbmica entre os neurdnios. Para Damasio, a mente
humana requer consciéncia do mesmo modo que requer vida e todos 0s processos
fisicos e quimicos realizados pelo corpo. Todas as complexas atividades nas quais a
consciéncia estd envolvida ndo dependem dela diretamente, mas sdo consequéncia de
todo o sistema nervoso capaz de consciéncia, memoria e de todas as habilidades como
classificacdo, codificacdo e manipulacdo de conhecimentos. Assim, a consciéncia € uma
revelacdo parcial da existéncia e “Em algum ponto de seu desenvolvimento, com a
ajuda da memodria, do raciocinio e, mais tarde, da linguagem, a consciéncia também se
torna um meio de modificar a existéncia.” (DAMASIO, 2015, p. 252). Em sua busca
pelo equilibrio com o meio, 0 homem possui como principal instrumento esse
progressivo desenvolvimento das faculdades cognitivas, em relacdo as quais a

consciéncia pode ser percebida como causa e consequéncia.

Toda criacdo humana remonta aquele momento de transicdo em que
comegamos a manipular a existéncia guiados pela revelagdo parcial
dessa propria existéncia. [...] Curiosamente, tudo o que inventamos,
seja 0 que for, de normas éticas e juridicas a musica e literatura,
ciéncia e tecnologia, é diretamente determinado ou inspirado pelas
revelagcdes da existéncia que a consciéncia nos proporciona. Ademais,
de um modo ou de outro, em um grau maior ou menor, as invengoes

10 Tomas de Aquino considerava a consciéncia a capacidade de demonstrar a posse efetiva do
conhecimento, implicito e explicito nas aces.
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exercem um efeito sobre a existéncia assim revelada; alteram-na, para
melhor ou para pior. Existe um circulo de influéncia — existéncia,
consciéncia, criatividade —, e o circulo se fecha. (DAMASIO, 2015, p.
252-253).

O circulo no qual a consciéncia se aprimora é dependente do conhecimento e,
portanto, a existéncia humana sé se aprimora por meio dele. Quando retomamos 0s
capitulos anteriores, podemos refletir que a natureza racional € potencial e 0 homem sé
pode desenvolvé-la por meio do conhecimento. E possivel indagar o que ocorre se a
razdo ndo € desenvolvida? A existéncia depende dela? Damésio afirma que a
consciéncia é a fonte do drama da condi¢do humana, uma vez que a0 mesmo tempo em
que percorre um caminho para melhorar a existéncia, paga um preco alto para ter essa
prerrogativa. Para o autor, conhecer e ter consciéncia significa saber o que € a dor e sua
presenca e 0 que € o0 prazer e sua auséncia (ou inacessibilidade), bem como ser
responsavel, ou deixar de ser inocente, sobre a existéncia. “O sentimento do que
acontece € a resposta a uma pergunta que nunca fizemos, e é também a moeda de uma
troca faustiana que nunca poderiamos ter negociado. A natureza fez isso por nos.”
(DAMASIO, 2015, p. 253). O que Damasio salienta ¢ que, em seu entendimento, a
melhoria das condicGes de existéncia é precisamente a finalidade da civilizacao, pois € a
principal consequéncia da consciéncia. Ainda que esta signifiqgue um drama, ndo precisa
necessariamente significar uma tragédia e, para o autor, é a dedicacdo ao conhecimento
que serd capaz de nos permitir avancar, individual e coletivamente, para melhores
condicdes de consciéncia e, portanto, de civilizagéo.

No capitulo 3, observamos que Tomas de Aquino define a consciéncia como ato
e ndo poténcia, uma vez que se constitui na aplicacdo do conhecimento ja possuido,
manifestando-o em ato. Desse modo, ndo € a consciéncia que apreende o conhecimento,
pois ela é o meio pelo qual atestamos, incitamos ou reprovamos esse conhecimento na
forma de acdo. Para Tomas de Aquino, trata-se da efetivagdo da capacidade de
autojulgamento e da liberdade de avaliar as circunstancias e escolher o modo de agir
(TOMAS DE AQUINO, Suma Teoldgica, la, llae, g. 76, a. 4, Resp.2). Conforme
Damasio a consciéncia constitui-se em uma vantagem até mesmo para as mentes nao
humanas, tendo em vista que a regulacdo automatica da sobrevivéncia ganha uma
poderosa aliada, pois o self incipiente passa a representar o organismo empenhado em
sobreviver. Nos humanos essa capacidade é muito ampliada pela memoaria e pela razéo
que permitem planejamento, deliberacdo e regulacdo externa que ‘imita’ a interna. A

regulacdo pelo self coexiste com a atividade regulatéria automatizada que ocorre
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inconscientemente e assegura o funcionamento do corpo. Damasio afirma que por isso
ndo precisamos administrar, por exemplo, nosso sistema enddcrino e controlar as
oscilagdes com a devida agilidade, o que seria equivalente a pilotar manualmente um
avido a jato (DAMASIO, 2011, p. 80).

Evoluimos para nos adaptar a um grande nimero de nichos e somos
capazes de aprender a nos adaptar a um nimero ainda maior. Nao
ganhamos asas ou guelras, mas inventamos maquinas que tém asas ou
que podem nos impulsionar até a estratosfera, que navegam pelo
oceano ou viajam por 20 mil léguas submarinas. Inventamos as
condigdes materiais para viver onde bem entendermos. A ameba néo é
capaz disso; tampouco o verme, 0 peixe, a ra, 0 passaro, o esquilo, 0
gato, o cdo, e nem mesmo nosso espertissimo primo chimpanzé.
(DAMASIO, 2011, p. 81).

A consciéncia aumentou a adaptabilidade dos seres e permite a solucdo de
problemas em qualquer ambiente. Damasio entende, assim como vimos em Aristoteles e
Tomas, que ha principios validos para todos 0s seres vivos na natureza e é preciso
entendé-los a partir de suas distingbes. O modo como nosso sistema nervoso é
organizado permite ndo s a adaptacdo de nosso proprio organismo, mas a criacao de
instrumentos externos que possibilitam atividades que complementam nossos atributos
fisicos. Com isso, adaptamos nosso corpo, mas também o ambiente. Essa adaptacdo
deve-se, em grande medida, a capacidade do cérebro de criar imagens e mapas. Segundo
Damasio, 0 mapeamento e a gestdo da vida andam juntos, pois € do mapeamento que 0
ceérebro elabora e armazena 0s recursos necessarios a gestdo. “As informagdes contidas
nos mapas podem ser usadas de modo ndo consciente para guiar com eficacia o
comportamento motor, uma consequéncia muito conveniente, uma vez que a

sobrevivéncia depende de executar a acdo certa.” (DAMASIO, 2011, p. 87. Grifo

nosso). Junto com 0s mapas, as imagens sdo criadas e permitem a mente e a consciéncia
o0 controle e o raciocinio sobre essas imagens. Os proprios mapas tornam-se imagens
com as quais a consciéncia pode trabalhar. Portanto, levando em conta essa nocao de
adaptag@o do organismo e do ambiente, é possivel considerar que a ‘execucao da agdo
certa’, no caso do homem, ¢ relativa tanto a condi¢do bioldgica quanto social. A
homeostase, segundo Damasio, ocorre em relacdo a todo o organismo e abrange todas
as suas faculdades e func¢des, 0 mundo interior e o exterior. A constru¢do dos mapas que
conduzem a mente depende das experiéncias vivenciadas, assim, ocorre de fora para

dentro, na interagdo com objetos, pessoas, espacos.
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Quero frisar aqui a ideia da interac&o. Ela nos lembra que a producédo
de mapas, que como dito acima é essencial para melhorar as acdes,
com frequéncia ocorre em um contexto em que ja existe acdo. Acao e
mapas, movimentos e mente sdo parte de um ciclo sem fim, [...].
Mapas também sdo construidos quando evocamos objetos que estdo
nos bancos de memaria dentro do cérebro. A construcdo de mapas nao
cessa nem mesmo durante o sono, como demonstram os sonhos. O
cérebro humano mapeia qualquer objeto que esteja fora dele, qualquer
acdo que ocorra fora dele e todas as relacGes que os objetos e as acdes
assumem no tempo e no espago, relativamente uns aos outros e
também em relacdo a nave-mae que chamamos de organismo, o
proprietario exclusivo de nosso corpo, cérebro e mente. O cérebro
humano é um cartografo nato, e a cartografia comegcou com o
mapeamento do corpo que contém o cérebro. (DAMASIO, 2011,
p.88).

O cérebro possui a habilidade de mapear objetos diversos que ndo fazem parte
de sua propria constituicdo e os primeiros espacos mapeados sdo 0s do préprio corpo ao
qual o cérebro pertence. Essas informagdes, ao serem assimiladas, passam a constituir
relacGes ndo somente entre 0s mapas internos, mas também em relacdo ao mapeamento
do meio ao qual o organismo pertence. Damasio afirma que o cérebro humano é um
‘imitador inveterado’, pois, desde a pele, as visceras até todo o mundo externo (homens,
animais, lugares, temperaturas, texturas, sons, sabores etc), tudo é imitado nas redes
cerebrais. A representacdo de todos esses aspectos é o que o autor denomina de
mapeamento e ele salienta que ndo se trata de uma cdpia, ou uma transferéncia passiva
do objeto para o interior do cérebro, por isso a explicacdo para a forma como ocorre
esse processo ainda ¢ dificil. “A montagem conjurada pelos sentidos envolve uma
contribuicdo ativa vinda de dentro do cérebro, disponivel desde cedo no
desenvolvimento, e a ideia de que o cérebro é uma tabula rasa ja perdeu credibilidade ha
um bom tempo.” (DAMASIO, 2011, p. 89). Damasio afirma que ja existe uma estrutura
preparada e capaz para fazer esse mapeamento e que as informagGes séo provenientes
dos sentidos, ou seja, ndo ha um trabalho unilateral destes, mas uma reunido de

condicdes que possibilitam a apreenséo™*.

141 Como é possivel observar, é natural para o cérebro humano mapear, classificar, comparar e formular
imagens, é a base da criatividade, da inteligéncia e do desenvolvimento das formas de interacdo social.
Nessa perspectiva, seria importante refletir sobre essas faculdades em relacdo a formacao dos estereétipos
que se formam com a estagnacdo dessas faculdades em formas unilaterais e fixas de pensamento. Quando
0 pensamento se vincula, atentamente, a realidade, a existéncia, os estere6tipos tendem a diluicdo, uma
vez que 0 movimento constante da existéncia restringe a estagnacéo.
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E importante frisar que, como tratamos no capitulo anterior, essa nog&o de tabula
rasa é distinta da nogdo aristotélica e tomasiana. Como vemos, a ideia descrita por
Damasio de que as imagens (e mapas) sdo geradas como ‘reproducgdes’ nao idénticas,
processadas por uma mente que, por meio dessas imagens, produzird movimento,
assemelha-se as descricdes de Aristoteles e Tomas de Aquino, mas principalmente, as
consideragdes sobre o cérebro de Alberto Magno. A nocéo de que o homem possui uma
base natural na qual se desenvolve as capacidades intelectivas (Aristoteles) e de que o
cérebro é o responsavel pela assimilagdo e processamento de imagens que
desenvolverdo as intengdes e, por conseguinte, as acdes (Alberto Magno e Tomas de
Aquino) possui, atualmente, inevitaveis reconfiguragdes com o conhecimento empirico
do funcionamento cerebral. Essas aproximagdes, em nosso entendimento, sdo relevantes
no sentido de percebermos dois aspectos fundamentais: a compreensdo do homem parte,
em grande medida, da observacao de seu comportamento; quanto mais essa observagédo
une empiria e raciocinio (sentidos e intelecto), mais completas sdo as conclusdes. Desse
modo, mesmo que Aristoteles ndo considere o cérebro como o 6rgdo responsavel pela
imaginacdo, suas consideracdes sobre o homem podem ser, ainda hoje, testadas e
avaliadas a luz da ciéncia — ndo que seja esta a intencdo de Damaésio. Alberto Magno e
Tomas de Aquino que assumiram o cérebro como 6rgdo essencial para as atividades
intelectivas e compreenderam de modo rudimentar o processo de formacdo de imagens,
fundamentam-se prioritariamente em Aristoteles para formular seu entendimento da
alma humana. E importante notar que Damasio fundamenta suas consideracdes
filosoficas em Espinoza. Sabemos que este, também, sofre influéncia de Aristoteles e,
portanto, ainda que indiretamente, é possivel considerar que encontramos Aristoteles em
Anténio Damésio. E uma digressdo importante para nossos objetivos, pois entendemos
gue é a maneira de constatar o fundo permanente de Bloch, ou ainda, as profundezas do
oceano de Braudel e, ainda, entender esse fundamento como producdo, reproducao e
movimento humanos. E, tanto o ‘fundo permanente’ quanto as ‘profundezas do oceano’,
podem ser relacionados ao inconsciente primitivo freudiano — conforme descrito por
Kandel —, bem como na figura das sobreposic¢Oes das construgdes romanas.

E importante, nesse sentido, retomar a afirmacdo de Alberto Magno que, ao
discordar de Aristoteles, ndo reduz sua autoridade, pelo contrario, sustenta que é preciso
considerar que ele € um homem e, portanto, pode errar como qualquer homem. Isso
pode significar, também, que os fundamentos do conhecimento que possuimos

atualmente precisam tanto ser conhecidos, quanto questionados, passando
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constantemente por um processo de depuragdo. Mas, sobretudo, é necessario abrir 0
caminho em nossas mentes para que os questionamentos iluminem e ndo obscurecam.
Damésio (2011; 2015) trata de algumas interpretacGes errbneas em relacdo as
descobertas sobre o cérebro. Uma delas diz respeito, especificamente, as acdes nédo
conscientes. A consciéncia ndo é um atributo exclusivamente humano, porém, como se
desenvolveu, nos homens, em relagdo de coexisténcia com as funcdes cognitivas
(memodria, raciocinio, linguagem), representa “[...] uma gestdo mais refinada da
homeostase basica e, em ultima analise, ensejou o principio da homeostase cultural [...]”
(DAMASIO, 2011, p. 326). Assim, tornou-se possivel, por exemplo, a estimativa e a
deliberacdo, somos capazes de avaliar dores e prazeres em relacdo as consequéncias
futuras e evitar, assim, respostas automaticas prejudiciais, ou automatizar respostas que
verificamos serem benéficas. Entretanto, € preciso considerar as evidéncias sobre as
nossas acOes controladas por processos ndo conscientes o que, segundo 0 autor, gera
interpretacBes equivocadas sobre o autocontrole e as questdes morais. E como se, ao
constatar que agimos de forma néo consciente em muitas a¢des cotidianas, isso pudesse
reduzir a responsabilidade sobre nossas proprias acdes, ou ainda, que nossas acoes sao

conduzidas por forcas internas desconhecidas que ndo podemos controlar.

[...] esse controle ndo consciente é uma bem-vinda realidade que nos
traz vantagens palpaveis, como veremos. Segundo, 0S processos nao
conscientes estdo, em boa medida e de varios modos, sob o0 governo
consciente. Em outras palavras, existem dois tipos de controle das
acles, 0 consciente e 0 ndo consciente, mas o controle ndo consciente
pode ser parcialmente moldado pelo consciente. A infdncia e a
adolescéncia humana duram um tempo incomum porgue é muito
demorado educar 0s processos nao conscientes do nosso cérebro e
criar, nesse espaco cerebral ndo consciente, uma forma de controle
gue possa funcionar, com mais ou menos fidelidade, sequndo nossas
intencBes e objetivos conscientes. Podemos descrever essa lenta
educacdo como um processo de transferir parte do controle consciente
para um servidor inconsciente, e ndo como uma desisténcia do
controle consciente em favor de forgas inconscientes que com certeza
podem causar uma devastacdo no comportamento humano.
(DAMASIO, 2011, p. 328, grifo nosso).

Essa € uma nocdo fundamental para nosso trabalho. Damaésio trata aqui, ainda
que ndo faca mengdo alguma, do conceito de habito que é objeto de nossa pesquisa. O
modo como Aristoteles e Tomas de Aquino concebem o habito é essencialmente
descrito pelo neurobidlogo. Podemos depreender, nessa passagem, que NOSS0S Processos

inconscientes existem, nNosso corpo exerce muitas acfes internamente, sobre as quais
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ndo temos dominio algum, porém, nossas acfes externas podem ser controladas,
justamente por possuirmos a consciéncia, ou seja, uma forma de aplicar o conhecimento
que equilibra 0 mundo interior e o exterior. E necessario apontar uma distingdo
importante: 0 homem € senhor de suas acdes nao, necessariamente, por possuir
intelecto, mas por possuir consciéncia. O que a inteligéncia faz é aprimorar a
consciéncia e permitir que intencdes e acdes sejam mais refinadas e precisas, conforme
ja afirmava Toméas de Aquino. O agir consciente é préprio de quem conhece e 0
processo de desenvolvimento da consciéncia humana se da, também, com o fato de que
0 conhecimento torna-se, cada vez mais, imprescindivel na vida humana. A educacao é,
propriamente, como afirma Damasio, ensinar os jovens a desenvolver sua propria
consciéncia, tornando possivel para eles o autocontrole desses processos. E possivel

afirmar, de maneira radical*

, que desistir desse controle é desistir, de certo modo, da
humanizacdo e da civilizacéo.

Os hébitos, portanto, sdo meios que o homem possui para desenvolver esse
autocontrole. Nao é necessario haver receio em relacdo ao fato de possuirmos processos
ndo conscientes. Esta é uma forma essencial para que nossos cérebros e, especialmente,
nossa consciéncia possa atuar de modo progressivo e ndo tenhamos que despender
energia para cada acgdo trivial, mas também, é uma maneira de, intencionalmente,
tornarmos certas acfes 0 nosso modus operandi. O fato de conhecermos o héabito como
meio de efetivar e aprimorar acBes contribui para que nos tornemos capazes de
manipuléa-lo favoravelmente a nossa consciéncia €, no ambito da filosofia aristotélica e
tomasiana, permite-nos o agir virtuoso. Um exemplo de agéo trivial, cotidiana, que
Damasio cita é a direcdo de um veiculo no trajeto do trabalho para a casa, no qual se
pode, paralelamente, pensar na solucdo de um problema complicado e ainda assim
chegar seguro ao destino. A consciéncia s6 precisou monitorar o objetivo geral da
viagem, todos o0s outros processos (0 trajeto, a conducdo do veiculo) ja haviam sido

praticados e assimilados o suficiente para que se tornassem nédo conscientes.

Isso, em boa medida, também se aplica ao comportamento
profissional dos musicos e atletas. Seu processamento consciente
concentra-se em atingir objetivos, alcancar certas marcas em
determinadas épocas, evitar alguns perigos da execucdo e detectar
circunstancias imprevistas. O resto € prética, pratica, prética, a
segunda natureza que pode conduzir ao Carnegie Hall.

142 | embrando que a palavra se refere tanto a uma conduta extremada, quanto & raiz ou origem de algo.
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Por fim, a interagdo cooperativa entre 0 consciente e o inconsciente
também se aplica integralmente aos comportamentos morais. Estes
sdo um conjunto de habilidades que adquirimos com praticas repetidas
no decorrer de um longo tempo, baseadas em principios e razdes
conscientemente articulados, mas que também figuram como uma
“segunda natureza” no nosso inconsciente cognitivo. (DAMASIO,
2011, p. 329-330. Grifo nosso).

Compreendemos o uso da expressdo ‘segunda natureza’ como uma confirmagao
de que é da nocdo de habito, desenvolvida nos capitulos anteriores, que Damasio esta
tratando quando atenta para o fato de podermos tornar agdes que demandam consciéncia
em acbes ndo conscientes. Mais, pela préatica, € possivel adquirir tanto habilidades
motoras quanto morais. O autor ressalta que essas habilidades dependem de longos
periodos de prética e, desse modo, € necessario ndo confundir a deliberacéo consciente
com a capacidade de controlar a acdo imediata, corrente. Assim, pode parecer que
tomamos uma decisdo rapida e impensada em determinadas circunstancias, mas de fato,
elas sdo frutos de experiéncias ja vividas. A reflexdo sobre o conhecimento também é
uma conduta a ser exercitada e que, quando realizada frequentemente, transforma-se em
habito, podendo, entdo, ser aplicada com rapidez em diferentes circunstancias. Damasio
salienta que, geralmente, as decisdes relativas ao comportamento moral sdo deliberadas
conscientemente no decorrer de longos periodos, prevalecendo a percepgao externa. “O
sujeito no centro das deliberacdes conscientes, o self encarregado de sondar o futuro,
com frequéncia € distraido da percepcdo do exterior e deixa de atentar para as
imprevisibilidades.” (DAMASIO, 2011, p. 330). A razio para que isso ocorra, segundo
0 autor, € que na fisiologia do cérebro ha um espaco para o processamento de imagens
no qual a percepgdo direta e a reflexdo consciente precisam disputar espago, assim uma

sempre prevalecera sobre a outra.

A deliberacdo consciente, sob a regéncia de um self robusto
construido a partir de uma autobiografia organizada e de uma
identidade definida, é uma consequéncia fundamental da consciéncia,
precisamente o tipo de conquista que desmente a ideia de que a
consciéncia € um epifenébmeno inatil, um ornamento sem o qual 0s
cérebros dariam conta da tarefa de gerir a vida com a mesma eficacia e
sem todo o incOmodo. Néo temos capacidade de gerir o tipo de vida
que levamos, nos ambientes fisicos e sociais que se tornaram o habitat
[sic] humano, sem uma deliberacdo consciente e reflexiva. Mas
acontece, além disso, que os produtos da deliberacdo consciente sdo
limitados em um grau significativo por um vasto conjunto de
predisposi¢bes ndo conscientes, algumas determinadas pela biologia,
outras culturalmente adquiridas, e o controle ndo consciente da acao
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também é um problema que devemos enfrentar. (DAMASIO, 2011, p.
331. Grifo nosso).

O tipo de vida que levamos, conforme afirma Damasio, exige a deliberacéo
consciente e reflexiva, mesmo em meio as limitacbes impostas biologica e
culturalmente e pelo controle ndo consciente da acdo. Essas limitacGes, inclusive, sdo
problemas com os quais precisamos lidar constantemente e podemos considerar que sao

um bom motivo para desenvolvermos a consciéncia e a inteligéncia'*®

. A relacgéo entre
habito, consciéncia, inteligéncia e sociedade é diretamente proporcional no que
concerne a complexidade, assim, habitos bem treinados e uma consciéncia refinada é
resultado, também, da inteligéncia e ambos interferem nas relacdes humanas, tornando-
as cada vez mais dependentes do desenvolvimento da inteligéncia. Mas é a combina¢édo
entre acdo consciente e ndo consciente que possibilitou ao nosso cérebro desempenhar
conscientemente operagfes que ndo poderiam ser executadas sem o auxilio das tarefas
estabelecidas no inconsciente. Damasio (2011, p. 332-334) cita pesquisas que
demonstram que o exercicio do raciocinio pode ser treinado com as experiéncias pelas
quais um sujeito passa no decorrer da vida e passar a fazer parte do inconsciente
cognitivo, oferecendo atalhos por meio dos quais uma decisdo rapida, aparentemente
ndo refletida, pode ser tomada com base em todos os registros armazenados. Toda a
experiéncia prévia do individuo, portanto, estabelece acBes que, muitas vezes,
consideramos desprovidas de um processamento consciente, mas que, na verdade,
foram calculadas e formuladas antes de fazer parte do inconsciente cognitivo. Assim,
“[...] o que leva ao éxito ¢ a feliz sinergia dos niveis ndo aparentes e aparentes. Servimo-
nos do inconsciente cognitivo com regularidade, o dia todo, e discretamente delegamos
a ele varias tarefas, entre elas a execugio de reagdes.” (DAMASIO, 2011, p. 335). A
experiéncia emocional vivenciada em relacdo a qualquer objeto (pessoas, coisas,
acontecimentos etc.) é parte essencial do conhecimento entremeado nos processos ndo

conscientes*,

3 0 conceito de liberdade esta estreitamente relacionado com esse fato, pois se 0 homem nao possuisse
limitagdes a serem superadas, ndo haveria porque falar de conquista da liberdade e autonomia.

1 Em seu livro A estranha ordem das coisas, lancado em lingua portuguesa recentemente (em novembro
de 2017) em Lisboa, Damasio aborda o papel dos sentimentos (pessoais) e emocdes (publicas) na razéo e
nas relagGes sociais. Desenvolve essa ideia vinculada ao conceito de homeostase, aplicando-o0 ao modo de
vida humano, e afirma que a ciéncia, para compreender o homem, deve incluir na equacéo as formas de
subjetividade. Para o autor, os sentidos de prazer e dor conduzem a agdes humanas e é o controle deles
que possibilitam desenvolvimento emocional. Dessa maneira, a educacéo é, justamente, 0 meio mais
eficiente de ensinar o conhecimento necessario para a apreensao desse controle.
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Ainda assim, a maioria das decisGes importantes é tomada muito antes
do momento de sua execucdo, na mente consciente, onde podem ser
simuladas e testadas e onde, potencialmente, o controle consciente
tem como minimizar o efeito das predisposi¢fes ndo conscientes. Por
fim, o exercicio das decisfes pode ser aprimorado e se transformar em
uma habilidade com a ajuda do processamento mental ndo consciente,
aquelas operacGes mentais submersas envolvendo conhecimentos
gerais e raciocinio as quais frequentemente chamamos de inconsciente
cognitivo. As decisdes conscientes comecam com reflexdo, simulacao
e teste na mente consciente; esse processo pode ser completado e
ensaiado na mente ndo consciente, a partir dai as acbes recém-
selecionadas podem ser executadas. Os componentes conscientes e
ndo conscientes desse complexo e o fragil mecanismo de deciséo e
execucdo podem ser desencaminhados pelo maquinario dos apetites e
desejos, e nesse caso provavelmente ndo serd eficaz um veto em
Gltima instancia. Vetos que nos surgem num atimo fazem lembrar uma
conhecida recomendagdo sobre o uso de drogas: “Diga ndo”. Essa
estratégia pode ser adequada quando precisamos impedir um in6cuo
movimento dos dedos, mas ndo quando precisamos deter uma agdo
impelida por um desejo ou apetite urgente, justamente do tipo a que
somos arrastados pela dependéncia de drogas, alcool, comidas
sedutoras ou sexo. Dizer ndo com éxito requer uma demorada
preparacdo consciente. (DAMASIO, 2011, p. 331-332. Grifo nosso).

Os processos ndo conscientes abrangem uma série de acdes e decisbes que
tomamos com base em predisposi¢des. E importante que existam esses processos, no
entanto, estamos sempre suscetiveis a ndo processar conscientemente as circunstancias
nas quais estamos aplicando as experiéncias ja vividas. Nao é um problema deixar que
emoc0Oes passadas guiem nossas escolhas, contanto que paremos para refletir diante de
decisdes importantes para conferir se aquela € a melhor opcdo para aquele momento.
Damasio destaca que o fato de os elementos ndo conscientes terem tanto poder sobre as
decisbes dos eleitores é tdo reconhecido que h& uma area profissional totalmente
dedicada a manipula-los: o marketing eleitoral. E, ao saber disso, salienta que cabe aos
eleitores refletir sobre a decisdo tomada, pois reconhecer que nosso controle consciente
ndo é perfeito ndo significa negar ou abrir mao de nossas capacidades deliberativas e
ndo nos exime da responsabilidade sobre nossas escolhas (DAMASIO, 2011, p. 338).
Embora o processamento nao consciente seja cada dia mais evidenciado pela ciéncia, o
fato € que o que nos torna realmente capazes de tratar desse assunto e produzir, por
exemplo, a propria ciéncia, é a participacdo do consciente. Mas para que ele seja
desenvolvido, a educacdo formal, intencional e orientada para o conhecimento é
indispensavel. Conforme destacamos nas ultimas passagens citadas acima, o treino, a

constancia e a repeticdo de determinadas praticas nos torna realmente melhores em
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relacdo as acOes necessarias para a vida em comum. Em todas as nossas atividades e
comportamentos, o habito se faz presente e comeca a ser desenvolvido desde cedo.
Damasio indica que o periodo de infancia e adolescéncia dura tanto justamente para que
esse preparo ocorra, para que 0S processos ndo conscientes sejam desenvolvidos com
base nos exercicios conscientes, para que ndo se mantenham somente fundamentados
em reacdes rudimentares ou sob o exclusivo dominio dos sentidos'**.

Ao tratar do ‘inconsciente gendmico’, Damasio destaca a potencialidade humana
de desbravar e ultrapassar todas as formas de ‘determinismos’ impostas pelos padroes
bioldgicos. Aponta os padrGes de comportamento gerados pelos genes que, também,
caracterizam nosso organismo como pertencente a espécie humana. Por exemplo,
algumas preferéncias que manifestamos muito cedo por determinados tipos de
alimentos sdo movidas por esse inconsciente. No entanto, o cientista destaca que
também podem sofrer modulacdes e ajustes no decorrer das experiéncias vividas pelo
individuo. Alguns dos mecanismos dessa memoria genética sdo denominados de
instintos, ou impulsos pela psicologia, porém, atualmente a constatacdo de que sdo

resultantes da influéncia genética é cada vez mais evidente.

Podemos notar esse fato especialmente no caso de algumas
disposicOes sobre as quais foram construidas as estruturas culturais. O
inconsciente genético influenciou a configuragdo inicial das artes,
como a masica, a pintura e a poesia. [...] Foi importantissimo para as
narrativas fundamentais das religibes e para os enredos classicos de
pecas teatrais e romances, que em grande medida giram em torno da
forca dos programas emocionais inspirados pelo nosso genoma. O
ciume cego, impermeavel ao bom senso, aos fatos comprovados e a
razdo, impele Otelo a matar a inocente Desdémona e Karenin a punir
duramente a adultera Ana Karenina. A monumental malevoléncia de
lago provavelmente ndo teria éxito ndo fosse a vulnerabilidade natural
de Otelo ao ciime. A assimetria cognitiva da sexualidade em homens
e mulheres, que tem muitos pardmetros gravados em nosso genoma,
espreita sob o comportamento desses personagens e 0s mantém
eternamente modernos. A intensa agressdo masculina de Aquiles,
Heitor e Ulisses também tem raizes profundas no inconsciente
genético. [...] O teatro e o0 romance, assim como O cinema, Seu
herdeiro do século XX, sdo grandes beneficiarios do inconsciente
gendémico. (DAMASIO, 2011, p. 339-340).

As emocOes que se originam no inconsciente gendémico estdo presentes na arte,

na religido, tornando-as classicas justamente por tratarem dessa esséncia humana — a

%5 Atualmente, com um ndmero tdo expressivo de criancas e jovens que frequentam as instituicdes
educacionais, seria admissivel pensar que este preparo poderia se realizar de forma intencional e
planejada.
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qual, talvez, pudéssemos denominar de ‘primeira natureza’. A relagao de identificagdo
que criamos com essas narrativas, com modos de pensar, sentir e agir, seja em relagéo
as religides ou as artes, € que também possibilita 0 sentido de pertencimento a uma
mesma espécie, a uma mesma sociedade. Damasio considera todo esse quadro
assimétrico, afinal, como é possivel sair dessas similitudes de comportamentos e
conseguir criar novas formas de nos expressar e sentir na relagdo com o outro? Dessa
interacdo constante, ambigua e, na maior parte do tempo imperceptivel, de elementos
que parecem opostos — razdo e emocdo, sentidos e intelecto, consciente e inconsciente,
genética e cultura etc. — € que a personalidade individual e a criatividade emergem. Para
Damasio (2011, p. 340) é importante refletir sobre a frequéncia com que nos guiamos
por “[...] um inconsciente cognitivo bem ensaiado, treinado sob a supervisao da reflexao
consciente para observar ideias, necessidades e planos conscientemente concebidos
[...]”, bem como compreender quando sdo as predisposigdes, apetites e desejos
inconscientes arraigados e biologicamente muito antigos que nos orientam. “Desconfio
que a maioria de nés, fracos mas bem-intencionados pecadores, funciona em ambos os
modos, ora mais em um, ora mais em outro, dependendo da situacao ¢ do momento.”
(DAMASIO, 2011, p. 340).

Ao refletirmos sobre essas questdes voltados para a educacéo, podemos levantar
uma serie de outras questdes. Afinal, quantas de nossas ac¢Ges, direcionadas a educagao
formal, sdo guiadas pela consciéncia e por um inconsciente cognitivo bem treinado e
guantas sdo negligenciadas em nosso inconsciente mais primitivo? Essa reflexao,
presente também em Aristoteles e Tomas de Aquino, tem relacdo principalmente com a
noc¢do de prudéncia, pois é a aplicacdo da inteligéncia a pratica. Em relacdo ao héabito, é
possivel considerar que em Damasio podemos compreendé-lo, também, como o
controle racional, intencional, consciente e constante das paixdes e apetites. A pratica
desse controle pode transformar todo o processo em movimento ndo consciente,
transferindo esse modo de conduta para o inconsciente. E dessa maneira que, para
Aristoteles e Tomas de Aquino, desenvolver-se-iam as virtudes, ainda que a linguagem
conceitual fosse distinta e o conhecimento cientifico sobre os mecanismos cerebrais
fosse praticamente inexistente — ao menos em relagdo ao que hoje é possivel se
observar.

Outra aproximacao a ser destacada € a motivacdo da acdo: o que move o0 homem
é, como afirmava Avristoteles, relativo a prazeres e dores e a boa educagéo € ensinar a

‘gostar e desgostar’ das coisas adequadas. E preciso educar o modo como o homem lida



216

com os desejos, com aquilo que Ihe causa prazer ou pode ocasionar dor, para que
desenvolva a capacidade de estimar que, muitas vezes, € necessario abrir mdo de um
prazer ou sofrer uma dor, em nome de um objetivo futuro. Sobre este aspecto, Damasio
afirma que tanto os apetites e desejos quanto a vontade consciente®*® causam a
impressdo, quando agimos instantaneamente, de que tivemos total controle das nossas
acOes. “Essa impressdo ¢ um Sentimento, o sentimento que surge quando noSSO
organismo se vé as voltas com uma nova percepg¢do ou inicia uma nova agdo — aquele
sentimento de conhecer que ja examinamos como parte integrante do self congregado”

(DAMASIO, 2011, p. 341). Esse sentimento é o de autoria da acdo que gera a sensagao
consciente da vontade ligada a acéo.

Em outras palavras, ndo somos meros ‘“autdbmatos conscientes”,
incapazes de controlar nossa existéncia, como pensava T. H. Huxley
um século atrds. Quando a mente é informada sobre as acOes
executadas pelo nosso organismo, 0 sentimento associado a
informacéo indica que as a¢fes foram engendradas pelo self. Tanto a
informacdo como a autenticacdo das acfes correntes sdo essenciais
para motivar a deliberacdo sobre as a¢des futuras. Sem esse tipo de
informacdo validada e sentida, ndo seriamos capazes de assumir a
responsabilidade moral pelas a¢Ges que nosso organismo executa.
(DAMASIO, 2011, p. 341).

Desse modo, o sentimento ligado a vontade interfere nas acdes futuras e,
sobretudo, quanto mais repetimos uma acdo, mais a reforcamos como parte de nosso

self'4’.

Toda essa rede de movimentos € realizada pela forma como captamos,
processamos e armazenamos imagens em nossas mentes. A quantidade de processos
envolvidos em cada acdo é complexa e, por isso, o esforco por realizar o controle
consciente das imprevisibilidades (os acidentes) passa pela educacdo, pois depende de
acumulacdo de conhecimento, experiéncias e do exercicio da reflexdo. Aprendemos a
deliberar com base na sabedoria a0 mesmo tempo em que aprendemos a dominar nossos
apetites, a seguir regras éticas, convencdes e a nortear as acOes com base no
conhecimento. “Também podemos reagir a essas convengdes e regras, enfrentar os

conflitos decorrentes de discordar com elas e até mesmo tentar modifica-las.”

(DAMASIO, 2011, p. 341). Assim, ainda que as a¢Bes humanas sejam provenientes,

148 Nocao muito préxima da vontade de Aristételes e Tomas de Aquino, ou seja, o apetite ou desejo
depurados e controlados pela razéo.

147 Se transportarmos essa nocdo para a educacdo infantil, é possivel compreender que quanto mais as
criancas sao submetidas a repeticdo de determinadas acdes dos adultos a sua volta, mais essas agdes se
constituirdo como base para sua propria personalidade.
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originalmente, do desejo e da memdria individual, podemos aprender a regular nosso
desejo, transforma-lo em vontade e modular nosso comportamento para as agbes que

consideramos justas e prudentes.

Igualmente importante é nossa necessidade de estar alertas para uma
singular barreira com que deparam as decisdes que sdo fruto de uma
deliberacdo consciente: elas tém de encontrar um caminho para o
inconsciente cognitivo a fim de permear o maquinario da agdo — e
precisamos facilitar essa influéncia. Um modo de transpor a barreira
seria um intenso ensaio consciente dos procedimentos e acGes que
desejamos que 0 nosso inconsciente execute, um processo de pratica
repetida que nos leve a dominar uma habilidade de execu¢do — um
programa de acdo psicolégica composto conscientemente que
mandamos para a esfera ndo consciente. (DAMASIO, 2011, p. 341-
342).

Damaésio trata aqui de um movimento pessoal de desenvolvimento do que ele
denomina habilidades de execucdo. O dominio de uma habilidade pode ser realizado por
meio da pratica de procedimentos e acGes que desejamos que nOSSO inconsciente
execute. A aplicagdo dessa técnica € milenar e sempre foi muito utilizada
principalmente em rituais religiosos ou por lideres ‘sagazes’ que criam emogdes
intensificadas de dor ou prazer com a finalidade de gravar um comportamento desejado
na mente humana. Para Damasio, essa mesma técnica pode ser utilizada, por exemplo,
na area da salde e comportamento social, em matéria de alimentag8o e exercicios. Ele
chama atenc¢do para o fato de que nossa constituicdo bioldgica nos inclina a consumir
mais do que devemos e a industria da publicidade explora bem este fato.

E importante esclarecer que a intencdo de Damasio ndo é propor um programa
educativo, nem mesmo estabelecer uma analise definitiva sobre o tema. Suas
consideracOes direcionam-se as relacbes entre seu conhecimento nas areas de
neurobiologia, filosofia e antropologia e suas reflexdes sobre o comportamento social
humano. Tanto Kandel quanto Damasio verificaram que 0 meio mais preciso para se
compreender nossas atividades cognitivas mais complexas seria recorrer as formas mais
primitivas de aprendizagem e consciéncia. Os principios para as analises desses dois
cientistas sdo importantes para nossos objetivos porgue seguem a mesma conduta que
procuramos destacar em Aristoteles, Alberto Magno e Tomas de Aquino: a totalidade.
Para compreender o que o homem possui de mais elevado é necessario recorrer a sua
animalidade e sua humanidade. Kandel e Damasio concebem o homem como um todo

em gue mente e corpo, consciente e inconsciente, razdo e emocdo, biologia e cultura,
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estdo integrados e indissociaveis. A distincdo somente ocorre para a melhor
compreensdo de cada componente, mas 0 homem ndo é reduzido a nenhum desses
aspectos em particular. Com isso, suas considera¢Ges convergem para a relevancia do
conhecimento na existéncia humana, como meio de aprimorar a consciéncia da qual

cada um de nds depende para participar da coletividade.



CONCLUSAO

As explicagdes sobre o homem séo da ordem tanto do inexato, como afirmou
Aristoteles, quanto do ilimitado. Sempre havera o que acrescentar, novos pontos de
vista a serem considerados, novas pesquisas realizadas, 0 movimento da inteligéncia se
mantém adjacente a0 homem. Encerrar um trabalho que analisa questbes relativas a
definicdo do homem, certamente — e sem receio da arbitrariedade ao utilizar termo téo
categorico —, ndo significa ter vencido todas as possibilidades, contradi¢Ges e vinculos,
pois, trata-se de um empreendimento sempre atual e incessante. Entretanto, 0 mais
importante é que, ao dedicar atencdo a essa analise imprescindivel na educacéo,
captamos elementos estaveis nas definicbes e nos conceitos, que propiciam um
fundamento consistente para nossas reflexdes e que se mantém no decorrer da histéria
como esséncia da constituicdo humana integral. Nessas consideracdes finais,
buscaremos apontar 0s aspectos dessa esséncia abordados no decorrer do trabalho. Com
isso, pretendemos sintetizar a argumentacdo de que o habito estd implicito nesses
aspectos e que € harménico e inerente a natureza humana.

Durante a producdo da tese, deparamo-nos com alguns desafios e
guestionamentos sobre varios aspectos que, de fato, ainda ndo estavam claros, alguns
deles ainda permanecem como questdes a serem estudadas com maior profundidade.
Por isso, a primeira consideracdo que precisamos nos impor ao final deste trabalho é a
necessidade de decompé-lo, seguir as recomendacGes metodologicas de Aristoteles e
Tomas de Aquino e buscar os elementos mais simples para apreender de maneira 0 mais
precisa possivel alguns conceitos. Mas sempre recuperando a filosofia antiga e medieval
e mantendo o dialogo com a ciéncia contemporanea, buscando também a psicologia,
pois muitos dos termos utilizados sdo conceitualmente distintos antes e depois do
desenvolvimento da psicologia como ciéncia especifica. O mais importante, a nosso ver,
é ndo perder a nogdo do todo, pois ha muita verdade na maxima do general romano
Pompeu (106-148 a.C.), citada no poema de Fernando Pessoa, de que ‘navegar ¢
preciso, viver ndo é preciso’. Ainda que por meio de pesquisas especificas, tenha-se a
possibilidade de alcancar exatiddo — ou quase — em alguns temas ou areas, € necessario
que a nogdo de todo esteja sempre ativa, para que se mantenha a dimensédo do que ainda

é ignorado. A busca humana pela precisdo nos permite sobreviver, existir e Ser numa
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vida que é inexata e ambigua, justamente este € um dos principais motivos para que a
razdo seja tdo importante para a vida humana. Por conseguinte, a formagéo do professor
ndo pode prescindir desse movimento que entretece a parte e o todo.

Ao estudar o conceito de habito segundo Aristoteles e Tomas de Aquino e
estabelecer um dialogo com o tempo presente por meio da neurociéncia,
compreendemos que ao menos trés percepcbes se tornam mais claras no campo da
educacdo. A primeira é o entendimento da prépria educagdo, como formacdo integral da
pessoa; a segunda € o homem, como ser que possui razdo em poténcia; e a terceira é a
percepcao de historia, como fonte para apreensdo do que Marc Bloch denominou como
‘fundo permanente’*®. S&o trés entendimentos indissociéveis e que determinam a
conducdo da nossa acdo na sociedade, sobretudo, como professores. A perspectiva
historica de totalidade se conjuga as perspectivas de Aristdteles e Toméas de Aquino do
homem como um todo, formado por corpo e alma e que, potencialmente, pode
desenvolver razéo.

Buscar assimilar a complexidade do todo néo significa, evidentemente, abrange-
la por completo, mas sobretudo, evitar a simplificacdo e a delimitacdo que podem
transformar nossa percepcao de humanidade em algo unidimensional. A especificacdo, a
categorizacdo e a delimitacdo sdo importantes para assimilar de maneira mais elaborada
alguns aspectos, porém, € necessario que a noc¢do de todo seja o ponto de partida e de
retorno, pois 0 homem ndo é somente um organismo biologicamente organizado, ou um
ser determinado pela cultura predominante na sociedade; seu aprendizado ndo ocorre
somente pelas capacidades inatas, mas também, pelas experiéncias com o meio. Com
isso, ainda que seja impossivel uma definicdo precisa que considere todos 0s aspectos
da vida humana, pensamos que nos aproximamos mais de um entendimento de
humanitas ao pensarmos nas teorias, categorias e conceitos como complementares e ndo
excludentes.

Nessa perspectiva, no primeiro capitulo ressaltamos a nocdo aristotélica de
‘animal politico’, na qual se integram o animal com poténcia intelectual e o politico que
expressa a atualidade de suas poténcias no convivio social. Trata-se de perceber a
animalidade e a humanidade simultaneamente e ndo em uma relacdo de oposicéo.

Conforme Maclintyre, esse aspecto pode ser pensado por meio das ideias de

48 Qutras analogias seriam a de Freud sobre o que restou da cidade de Roma, ou a de Braudel e as
camadas intermediarias e profundas do oceano. A ideia principal é perceber que ha permanéncias
essenciais para a civilizacdo e, por conseguinte, imprescindiveis para a educagdo.
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vulnerabilidade e dependéncia, pois como animais politicos, os homens dependem da
vida social, do contato com o outro e dos cuidados, desde que nascem. O autor aponta
varias situacdes de vulnerabilidade e dependéncia entre outros animais e destaca que
somente 0 homem pode escolher retribuir os cuidados que recebeu. Na natureza,
normalmente, os animais, como os golfinhos, por exemplo, automaticamente cuidarao
dos animais mais jovens — a infancia é uma das situacdes de vulnerabilidade, na qual a
sobrevivéncia depende predominantemente da ateng¢do do adulto. A condicdo de ‘agente
racional independente’ precisa ser desenvolvida, nesse sentido, Nndo somente para que o
adulto cuide de si mesmo, mas para que tenha capacidade de cuidar de outros seres
humanos em situagdo de vulnerabilidade. O ‘cuidar’ de si mesmo, sob essa perspectiva,
é pensar e agir de acordo com seus proprios recursos mentais e ser responsavel pelos
préprios atos, ao se reconhecer como participe de uma sociedade na qual outras pessoas
compartilham as mesmas condicbes — de vulnerabilidade, dependéncia e
responsabilidade.

Maclntyre destaca que esse é o principio para compreender-se de que modo
animais com a nossa constituicdo podem ser capazes de virtude: perceber-se como ser
vulneravel e dependente que precisa aprender a desenvolver a razao para Si e para 0
outro. A animalidade e a racionalidade sdo caracteristicas naturais do homem e
necessarias tanto para a sobrevivéncia da espécie, quanto para o desenvolvimento da
virtude, pois, € para conter a animalidade que a razdo se transforma, por exemplo, na
virtude da prudéncia. Se 0 homem fosse como os demais animais, que ja possuem uma
‘programacdo’ automatica de como atuar para sobreviver no mundo com suas
faculdades naturais, 0 uso da razao ndo seria tdo necessario. E importante, desse modo,
entender a poténcia da razdo como algo substancialmente animal, como o aparato
natural da espécie humana para assegurar sua subsisténcia. Como poténcia faz parte da
primeira natureza e como atualidade constitui a segunda natureza do homem e,
conforme Maclintyre, é ingenuidade pensar que com a racionalidade suplantamos ou
superamos a animalidade ou a propria natureza.

As consideracdes de Maclntyre sdo fundamentadas em Aristoteles e Tomés de
Aquino e expressam o predominio da nogdo de totalidade na visdo desses autores.
Caracteristicas normalmente consideradas contrarias sdo apresentadas em relacdo de
complementaridade, ndo por serem iguais ou semelhantes, mas justamente por néo
serem. Com efeito, a razdo e o intelecto sdo inerentes a espécie de animal que é o

homem, a subjetividade ndo é tratada como algo incorpéreo. No capitulo quatro
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observamos essa relacdo explicada por Kandel em sua anéalise do sistema nervoso da
Aplysia. Seu objetivo era comecar pelo animal mais simples possivel para conseguir
desvendar como se consolidava a memdria de longo prazo. E, entre suas conclus@es, o
cientista observou que as visdes filosoficas de Kant e Locke, ou o racionalismo e o
empirismo, poderiam ser considerados complementares em relagdo a memodria e a
aprendizagem. Processos genéticos, o desenvolvimento e a experiéncia determinam a
estrutura mental e, segundo Kandel, embora o0s processos genéticos e o
desenvolvimento formem conexdes sinapticas, eles ndo determinam sozinhos a forca
dessas conexdes, que serdo efetivadas por meio da experiéncia. Dessa maneira, a
experiéncia executada muitas vezes podera predominar sobre as conexdes formadas
geneticamente, o que néo significa que estas deixem de exercer influéncia. Por este
motivo, analisar o homem somente como produto de suas experiéncias na sociedade, ou
por outro lado, exclusivamente como um organismo com caracteristicas
preestabelecidas, é limitar as inimeras possibilidades e potencialidades que a prdpria
natureza conferiu ao ser humano.

Apresentamos também a nocdo de complementaridade ao tratarmos de nosso
caminho tedrico e metodoldgico, reforcando a ideia de que a ciéncia dos homens no
tempo, ou seja, a historia, demanda um esforco para compreender que 0s aspectos
subjetivos ndo se separam da objetividade e materialidade da existéncia, tal como
Guizot afirmou. N&do somente a capacidade de produzir histéria se desenvolveu com o
desenvolvimento da consciéncia, mas também a necessidade de recorrermos a historia
ndo s6 como narrativa de feitos e acontecimentos, mas como forma de reflexdo sobre
permanéncias, transformacdes e movimentos mentais que, muitas vezes, manifestam-se
de maneira imperceptivel em nossas escolhas e acdes. Este € um dos pontos no qual
reside a importancia da historia para a ciéncia da educacdo, pois, a educacdo com base
na nocao de humanitas, promove justamente a conservacdo do conhecimento,
fundamental para seu continuo desenvolvimento.

A relagédo entre conservacdo e transformagdo do conhecimento, apontada por
Abbagnano e Visalberghi (1992), era inerente a filosofia desde a Antiguidade Classica,
bem como constituiu o termo grego paideia, designado em latim pela palavra
humanitas. A formagdo plena de uma cultura intelectual s6 poderia ocorrer com base
nos elementos culturais ja estabelecidos, mas com a necessaria abertura as inovagoes e
retificacbes. Assim, entendemos que Aristoteles e Tomés de Aquino, ao tratarem o

conhecimento como a possibilidade de 0 homem unir seu mundo interior com o0 mundo
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exterior, explicitam que a aprendizagem jamais cessa no decorrer da historia humana.
Isso ocorre ndo porque o homem sofre grandes mudangas em sua estrutura bioldgica,
afinal, Kandel salientou que o cérebro humano ndo sofreu alteracdes em milhares de
anos, o que se modificou foi a capacidade cognitiva, com a transmissao de cultura, a
aprendizagem partilhada e a dependéncia crescente da linguagem — a interacdo entre
mundo interno e externo. Harari também aborda a Revolugdo Cognitiva e, se pensarmos
nos pequenos agrupamentos humanos primitivos descritos por ele e sobre a importancia
da imaginacéo para o sucessivo aumento dessas comunidades, é possivel considerar que
a unido do mundo externo e interno € indissociavel do desenvolvimento da
subjetividade. A transmissdo de conhecimentos deixa de ser baseada nas necessidades
bioldgicas de sobrevivéncia, como ocorre com 0s animais de outras espécies, e passa a
se concentrar também na insercdo das geracGes mais jovens nesse universo unico,
humano, resultante da incorporacdo entre mundo interior e exterior. Apesar de muitas
vezes denominarmos esse mundo de artificial em oposicdo ao mundo natural, ao
refletirmos nessa perspectiva de complementaridade, entendemos que é artificial na
medida em que é produto da arte, da atividade humana, ou seja, esta contido na natureza
e dela depende.

Ao perceber a educacdo formal, atualmente, somente como um processo de
apresentacdo de conhecimentos cientificamente elaborados que, na maior parte do
tempo, dispensam a correlacdo com a vida préatica, incorremos em Sérios equivocos.
Além do esvaziamento do potencial de ensino intencional, uma vez que separamos 0
conhecimento das potencialidades biol6gicas, tornamos a atividade humana
eminentemente artificial, mas no sentido de oposta a0 mundo natural. Esse desencontro
entre duas dimensdes de um mesmo ser fragmenta o homem, como se o0
desenvolvimento cognitivo ndo estivesse entrelagado ao desenvolvimento emocional e
ambos ndo sustentassem e orientassem a acdo humana. E como a experiéncia pode
predominar em relacdo as capacidades inatas, aprendemos por repeticéo,
desenvolvemos o habito de entender o conhecimento aprendido nas institui¢fes
educativas como algo de pouca relevancia para a vida pratica. Esse € um dos fatores que
contribuem para um fenbmeno muito perceptivel e que ha algumas décadas vem se
fortalecendo nas instituicdes: o diploma tornou-se mais relevante do que o aprendizado
efetivo. Isso explica, por exemplo, os dados do Inaf, apresentados no primeiro capitulo,
gue apontam apenas 9% de alunos no ensino médio e 22% no ensino superior com

proficiéncia em leitura. Alcangar niveis superiores de ensino sem desenvolver a leitura e
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uma demonstracdo de que a propria instituicdo ndo considera este um valor
fundamental. Essa situacao repercute em toda a sociedade, sendo um dos motivos para a
exigéncia por diplomagdo cada vez mais elevada mesmo em atividades profissionais
que ndo demandariam, por exemplo, nivel superior de formagéo.

Essa rede de responsabilidades exprime a materialidade do conhecimento que
assimilamos e transmitimos como professores. A educagdo formal — bem como a néo
formal — é o ato de transmitir as geracBes mais jovens condi¢bes de desenvolver
autonomia, sair da condicdo de inimputabilidade e assumir as relacdes sociais como um
agente racional responsavel que, minimamente, entenda sua propria dependéncia da
sociedade e 0 modo como suas a¢fes podem repercutir nesse conjunto. Portanto, néo
deveria ser opcional que o professor possuisse essas caracteristicas, uma vez que
somente podemos ensinar 0 que sabemos. Por esse motivo, consideramos relevante
estabelecer nossas reflexdes por meio da leitura de Aristoteles e Tomas de Aquino, pois,
em suas obras esta expresso 0 compromisso que tanto o governante quanto o mestre
possuem com a sociedade. A necessidade de compreender a alma humana para governar
e educar é algo inerente a essas duas atividades e aumenta na medida em que se
desenvolve na sociedade nosso grau de dependéncia em relacdo ao universo artificial,
no sentido de universo resultante da subjetividade e atividade humana.

Também buscamos destacar o mito platénico da caverna, pois ele apresenta
varios caminhos para reflexdo sobre essas interacdes. Assim, temos a imaginacao
criadora do mito, a imaginacdo que acessa 0 mito e é por ele sensibilizada e o proprio
conteido do mito criado. Em todas essas dimensdes, ha a possibilidade de que o0 homem
fique na caverna, ou saia €, num primeiro momento, deseje voltar, ou ao retornar a
caverna, ja ndo seja mais 0 mesmo homem e ndo queira mais permanecer. Percebe-se,
assim, que a transformacéo proveniente do conhecimento ndo é a mesma para todos 0s
seres humanos, pois a imaginagdo ndo funciona do mesmo modo para todos os
individuos. Aliada @ memoria, € a imaginacao que proporciona a resisténcia em buscar a
vida fora da caverna, bem como a resisténcia em retornar apés ter incorporado 0 mundo
exterior.

Com isso, sdo as imagens que formamos e memorizamos como sendo ‘o bem’
que, em ultima instancia, movem, motivam e orientam nossas escolhas e agbes. A
acomodacdo e, muitas vezes, percebida por nossas mentes como um bem, pois traz a
sensacdo de controle e de estabilidade, ainda que a situacdo seja adversa e requeira o

movimento e a transformacgdo. Assim, € possivel que as imagens sejam formadas pelas
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caracteristicas do proprio individuo que, por suas proprias percepcdes e experiéncias,
verifica a necessidade de mudanca. No entanto, para algumas pessoas, a motivagédo
externa pode ser fundamental, pode representar o acesso a imagens que elas jamais
formariam sozinhas. As instituicGes dedicadas a educagdo seriam espacos apropriados
para promover este acesso, principalmente porque transmitem a base para o0
aprimoramento da linguagem e da leitura. O que torna ainda mais grave a progressao de
série sem o dominio adequado da leitura e da escrita, pois, além de o aluno ndo aprender
0 necessario, ocorre, progressivamente, 0 processo de naturalizacdo dessa condicéo e,
por conseguinte, o habito da rejeicdo a qualquer movimento contrario a essa
estabilidade que passa a aparentar ser ‘o bem’.

Com a leitura de Aristoteles, € possivel refletir sobre o bem como algo
diretamente vinculado a caracteristica mais elevada de um ser. No caso do homem, o
bem mais elevado ndo poderia depender somente dos sentidos ou da sorte. E necessario
que seja proveniente da razdo, pois foi a poténcia mais perfeita que a natureza nos
proporcionou. A nocdo de exceléncia aristotélica abarca a virtude, em especial a virtude
da prudéncia que efetiva a acdo. E 0 meio apropriado para desenvolver a virtude é o
habito, que possibilita para os homens a formacao de uma segunda natureza consolidada
da razdo. O habito ndo é uma condic¢do inata, mas adquirida e, mesmo apés adquirido,
ndo se torna uma predeterminacdo com a qual a pessoa € obrigada a conviver por toda a
vida. Sua principal qualidade, conforme Aristoteles e Tomas de Aquino, é ser dificil de
modificar, mas ndo impossivel, uma vez que 0 homem pode decidir ndo agir de acordo
com o habito.

Conforme Toméas de Aquino, isso ocorre porque o principio da acéo reside no
apetite e no intelecto e ndo no habito. Assim, quem tem um habito vicioso pode agir
conforme a virtude, pois o habito ndo condiciona nem a pratica da virtude, nem do
vicio. A memoria do habito auxilia a tornar as acbes mais faceis e acessiveis, reduzem o
esforco e a energia empenhados em atividades que precisam de respostas rapidas,
contudo, assim como para outras formas de memoria, a ‘informacdo’ pode ser
reelaborada e até mesmo substituida. I1sso pode ocorrer porque a poténcia da razao
nunca cessa, esta sempre ativa e possibilita a operacdo da inteligéncia e do
conhecimento. Aristoteles salientou que o conhecimento, quando ndo adere a estrutura
mental, torna a pessoa uma personagem que discursa sobre o conhecimento, mas nao
consegue atuar de acordo com ele. A mudanca de habito ocorre, portanto, com essa

aderéncia de novos conhecimentos a mente, e um dos caminhos para que iSso ocorra € a
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repeticdo, a persisténcia em uma determinada forma de agir — o ‘inconsciente treinado
conscientemente’, conforme Damasio.

E importante salientar que assim como Aristoteles considera que o
conhecimento abrange o ser como um todo (pensamento e ac¢do), Damasio ressalta essa
abrangéncia em relacdo a consciéncia, ao afirmar que a mente humana requer
consciéncia como requer a vida. No capitulo trés, observamos que Tomas de Aquino
considera a razdo pratica como o conteddo da consciéncia e, nesse sentido, a
consciéncia aplica 0 que a pessoa conhece, efetiva a atualidade da poténcia racional. Ao
aproximarmos essas trés percepcOes da ideia de que o habito nos permite o agir
inconsciente, ou nao consciente, ¢ possivel compreender a ideia de ‘inconsciente bem
treinado’ de Damésio como o vinculo indissolivel entre inconsciente e consciente. E
possivel que o homem, conscientemente, decida desenvolver uma caracteristica por
meio do habito, para consolidar uma habilidade ou um comportamento a ponto de se
tornarem inconscientes. Nesse sentido, 0 homem é o senhor de suas agfes, pois pode
escolher como agir em relagdo a si mesmo e ao outro.

Pensar no homem como senhor de suas ac¢Ges significa, portanto, pensar huma
consciéncia fortalecida pelo exercicio do conhecimento. Gilbert ao descrever a
incomunicabilidade da pessoa segundo Tomas de Aquino, reflete sobre o fato de que os
homens agem por eles mesmos e ‘ndo sdo agidos’. O predominio da razdo sobre os
desejos e sentidos pode dar condi¢cdes ao homem de agir livremente, depender somente
dele mesmo para pensar. O que, conforme afirmamos no capitulo trés, ndo significa uma
vida para si mesmo, pelo contrério, ao predominar a razao, o0 homem necessariamente
compreende a vulnerabilidade e a dependéncia entre os seus semelhantes, compreende-
se como parte de uma espécie que compartilha um modo de existéncia social e politico.
Gilbert destaca que o ato humano propriamente dito provém de uma pessoa que
reconhece que sua agéo repercute fora dela e, portanto, interfere — e sofre interferéncia —
na acdo do outro. Somente na auséncia do uso da razdo, um homem é dominado pelo
habito de agradar os sentidos e mesmo assim tem sempre a poténcia de submeter esse
habito a razéo.

Em sintese, no decorrer do texto expomos 0 pensamento de autores que veem o
homem como uma totalidade, com uma esséncia formada por poténcias e capacidades
inerentes & humanidade e a civilidade. Embora existam entre eles diferengcas no que
concerne as fundamentagdes teoricas, finalidades e aos procedimentos, o que buscamos

foram as aproximacg6es. Constatamos que 0 que 0s une € a busca pela esséncia humana
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como algo que, simultaneamente, possibilita e impde ao animal uma existéncia
subjetiva. A educacdo formal pode atuar nessa existéncia como meio de aprimorar essas
capacidades, desenvolver poténcias e oferecer condi¢des as geracdes mais jovens de se
tornarem pessoas no sentido pleno do termo. Se, por um lado, o habito pode ser um
meio de manter praticas indesejaveis, na educacdo € necessario pensa-lo como um
caminho para desenvolver condutas racionais, tal como fez Aristoteles e Tomas de
Aquino. O habito é uma forma de controlarmos nossas agdes, torna-las mais eficientes e
efetivas, por meio dele conservamos e memorizamos praticas que nos permitem tanto
desenvolver habilidades, quanto virtudes, tornando-as operacdes ageis, que ndo
precisam ser longamente pensadas. Encerramos com uma reflexdo de C. S. Lewis
(2012) que, em A abolicdo do homem, afirmou que pelo intelecto o homem é s6 espirito
e pelos apetites € somente animal. O héabito treinado possibilita a harmonizacao dos
apetites e do intelecto, concedendo humanidade e uma consciéncia fortalecida,

moderando a vida objetiva e subjetiva, pois dependemos simultaneamente de ambas.



REFERENCIAS

ABBAGNANO, Nicola; VISALBERGHI, Aldo. Histéria de la Pedagogia. Madrid:
Fondo de cultura econdémica, 1992,

ALBERTO MAGNO. De anima; Libros Physicorum; Libros Metaphysicorum. In:
FERNANDEZ, Clemente. Los filosofos medievales: seleccién de textos. Madrid:

Biblioteca de autores cristianos, 1980. v. Il.

ALBERTO MAGNO. Sobre a alma. In: SANGUINETI, Juan José. Neurociencia y
filosofia del hombre. Madrid: Palabra, 2014.

ALBERTO MAGNO. Sobre o destino e Os quinze problemas. Campinas, SP:
Ecclesiae, 2017.

ARENDT, Hannah. A vida do espirito: querer. Lisboa: Instituto Piaget, 2000.
ARENDT, Hannah. A vida do espirito: pensar. Lisboa: Instituto Piaget, 2011.
ARENDT, Hannah. Entre o passado e o futuro. Sdo Paulo: Perspectiva, 2011a.
ARISTOTELES. Etica a Nicomaco. Bauru, SP: Edipro, 2009.
ARISTOTELES. Metafisica. Sdo Paulo: Edipro, 2012.

ARISTOTELES. Partes dos animais. Lisboa: Imprensa Nacional, 2010. Biblioteca de

autores classicos.

ARISTOTELES. Parva Naturalia. Sdo Paulo: Edipro, 2012.
ARISTOTELES. Politica. Sdo Paulo: Nova Cultural, 1999. (Os pensadores).
ARITOTELES. De anima: livros I, 11 e 111. 2. ed. S&o Paulo: Ed. 34, 2012.

BENNET, M. R.; HACKER, P. M. S. Fundamentos filoséficos da neurociéncia.
Lisboa: Instituto Piaget, 2003.

BINI, Edson. Tradugdo e textos adicionais. In: ARISTOTELES. Parva Naturalia. Sdo



229

Paulo: Edipro, 2012.

BLOCH, Marc. Apologia da historia, ou, o oficio do historiador. Rio de Janeiro:
Jorge Zahar, 2001.

BOBBIO, Norberto. Compreende antes de julgar. In: Elogio da serenidade e outros
escritos morais. S&o Paulo: UNESP, 2011.

BOVETO, Lais. Os “filhos dos planetas’ no Medieval Housebook: anélise do conceito
de héabito na histéria da educacdo. 143 f. Dissertacdo (Mestrado em Educacdo),
Universidade Estadual de Maringd, Programa de PoOs-Graduacdo em Educacdo,
Maringa, 2013.

BOVETO, Lais; OLIVEIRA, Terezinha. O homem é o senhor de suas acles: a
concepgdo de escolha em Tomas de Aquino e Jean-Paul Sartre. Filosofia Unisinos, v.
13, n. 3, p. 422-431, set./dez. 2012.

BOVETO, Lais; OLIVEIRA, Terezinha. Reflexdes sobre a funcéo social do professor
na universidade. Revista Educacdo em questdo, Natal, v. 55, n. 43, p. 211-239,
jan./mar. 2017.

BRASIL. Lei n. 8.069, de 13 de julho de 1990. Dispdes sobre o Estatuto da Crianca e

do Adolescente e da outras providéncias. Brasilia: Casa Civil, 1990.

BRASIL. Resolugdo n. 1, de 15 de maio de 2006. Institui Diretrizes Curriculares
Nacionais para o Curso de Graduacdo em Pedagogia, licenciatura. Brasilia: CNE/MEC,
2006.

BRASIL. Resolugéo n. 2, de 1 de julho de 2015. Define as Diretrizes curriculares
nacionais para formagéo inicial em nivel superior (cursos de licenciatura, cursos de
formacgdo pedagdgica para graduados e cursos de segunda licenciatura) e para a
formacdo continuada. Brasilia: CNE/MEC, 2015.

BRAUDEL, Fernand. Escritos sobre a historia. Sdo Paulo: Perspectiva, 1978.

CAIRUS, Henrique F.; RIBEIRO Jr., Wilson A. Textos hipocraticos: o doente, 0

médico e a doenca. Rio de Janeiro: Fiocruz, 2005.



230

CONSENZA, Ramon; GUERRA, Leonor. Neurociéncia e educacdo: como o cerebro

aprende. Porto Alegre: Artmed, 2011.

DAMASIO, Antonio. E o cérebro criou o homem. S&o Paulo: Companhia das letras,
2011,

DAMASIO, Antonio. O mistério da consciéncia: do corpo e das emocdes ao

conhecimento de si. Sdo Paulo: Companhia das letras, 2015.
DURKHEIM, Emile. A evolugdo pedagdgica. Porto Alegre: Artes Médicas, 2002.

EPICURO. Carta sobre a felicidade: a Meneceu. Disponivel em:
http://abdet.com.br/site/wp-content/uploads/2014/11/Carta-Sobre-a-Felicidade.pdf.

Acesso em: 25 mai 2017.

FAITANIN, Paulo; VEIGA, Bernardo. Traduc&o e notas. In: TOMAS DE AQUINO. A
sindérese e a consciéncia. Questdes disputadas sobre a Verdade (16 e 17). Campinas,
SP: Ecclesiae, 2015

FARRINGTON, Benjamin. A ciéncia grega e o que significa para nos. Sdo Paulo:

Ibrasa, 1961.

FCV (Fundacéo Victor Civita). Estudos e pesquisas educacionais: 2007, 2008 e 2009.
Sédo Paulo: Victor Civita, 2010.

FERRATER MORA, José. Dicionario de filosofia. Sdo Paulo: Loyola, 2005. T. I1.

FREITAS, Ana Lucia Souza de et.al. Por que o professor faz o que faz na sala de aula?
In: FREITAS, Ana Lucia Souza de et.al. A gestdo da aula universitaria na PUCRS.
Porto Alegre: EDIPUCRS, 2008. p. 19-31.

FREUD, Sigmund. O mal-estar na civilizacdo. S&o Paulo: Penguin Classics

Companhia das Letras, 2011.

GALENO. Da utilidade das partes do corpo. In: BENNET, M. R.; HACKER, P. M. S.
Fundamentos filosoficos da neurociéncia. Lisboa: Instituto Piaget, 2003.

GARDENFORS, Peter. De homo a sapiens: sobre a evolugdo do pensamento. Porto
Alegre, RS: Edipucrs, 2014.

GARREAU, Albert. San Alberto Magno. In: KONO, Divania L. Rodrigues. O conceito


http://abdet.com.br/site/wp-content/uploads/2014/11/Carta-Sobre-a-Felicidade.pdf

231

de memoria na obra filosofica de Alberto Magno e seus significado para a
educacdo. 154 f. Tese (Doutorado em Educacdo), Universidade Estadual de Maringé,
Programa de Pds-Graduagdo em Educacgdo, Maringd, 2015.

GILSON, Etienne. O espirito da filosofia medieval. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2006.

GUIZOT, Francois. Histéria da civilizacdo na Europa. 2 ed. Lisboa: Parceria Antonio
Maria Pereira, 1907. Tomo 1.

HALBWACHS, Maurice. A memoria coletiva. Sdo Paulo: Centauro, 2006.

HARARI, Yuval Noah. Sapiens: uma breve historia da humanidade. Porto Alegre, RS:
L&PM, 2015.

HEINE, Heinrich. Contribuicdo a historia da religido e filosofia na Alemanha. S&o
Paulo: lluminuras, 1991.

HUGO DE SAO VITOR. Didascélicon da arte de ler. Campinas, SP: Vide Editorial,
2015.

IOSCHPE, Gustavo. O que o Brasil quer ser quando crescer? Rio de Janeiro:
Objetiva, 2014.

IZQUIERDO, Ivan. Memoria. Porto Alegre, RS: Artmed, 2011.

JAEGER, Werner W. Paidéia: a formacdo do homem grego. Sdo Paulo: Martins
Fontes, 2013.

JAEGER, Werner. Cristianismo primitivo e paideia grega. Santo André/SP:
Academia Cristd, 2014.

JUNG, Carl Gustav. Psicologia do inconsciente. Petropolis: VVozes, 1987.

KANDEL, Eric R. Em busca da memoria: o nascimento de uma nova ciéncia da
mente. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2009.

KANDEL, Eric et al. Principios de Neurociéncias. Porto Alegre, RS: AMGH, 2014.

KONO, Divania L. Rodrigues. O conceito de memdria na obra filoséfica de Alberto



232

Magno e seus significado para a educacdo. 154 f. Tese (Doutorado em Educacéo),
Universidade Estadual de Maring4, Programa de Pdés-Graduacdo em Educacéo,
Maringa, 2015.

LEWIS, Clive S. A aboli¢cdo do homem. Séo Paulo: Martins Fontes, 2012.

MACINTYRE, Alasdair. Animales racionales y dependientes: por quée los seres

humanos necesitamos las virtudes. Barcelona: Paidés, 2016.

MENDES, Claudinei Magno Magre. Reflexfes acerca do marxismo. A propdsito das
comemoracdes dos cento e cinquenta anos do Manifesto do Partido Comunista. In:
. Politica e historia em Caio Prado Junior. Sdo Luis: UEMA, 2008.

MENDES, Claudinei Magno Magre. Histdria e literatura: os escritos coloniais de fins
do século XVI e inicio do XVII. Diélogos, v. 14, n. 3, p. 469-489, 2010.

MENDES, Claudinei Magno Magre. A importancia da pesquisa de fontes para 0s
estudos historicos. Revista Acta, Assis, SP, v. 1, 2011,

MIALARET, Gaston. Ciéncias da educacgéo. Sao Paulo: Martins Fontes, 2013.

MLODINOW, Leonard. O andar do bébado: como o acaso determina nossas vidas.
Rio de Janeiro: Zahar, 2011.

MLODINOW, Leonard. Subliminar: como o inconsciente influencia nossas vidas. Rio
de Janeiro: Zahar, 2013.

MORIN, Edgar; CYRULNIK, Boris. Dialogo sobre a natureza humana. Lisboa:
Instituto Piaget, 2004. Colecdo Epistemologia e Sociedade.

MORIN, Edgar. A cabeca bem-feita: repensar a reforma, reformar o pensamento. Rio
de Janeiro: Bertrand Brasil, 2015.

MORIN, Edgar. O método 1: a natureza da natureza. Porto Alegre: Sulina, 2016.

NUNES, Meire A. Ldde. E o logos se fez carne...: uma analise dos afrescos de Giotto
na Cappella degli Scrovegni. 247 f. Tese (Doutorado em Educagdo). Universidade

Estadual de Maringé, Programa de Pos-Graduacdo em Educacao, Maringa, 2015.



233

OLIVEIRA, Terezinha. Escolastica. Sdo Paulo: Mandruva, 2005.

OLIVEIRA, Terezinha. A importancia da leitura de escritos tomasianos para a formacao
docente. Notandum, n.21, p. 75-83, set./dez. 20009.

OLIVEIRA, Terezinha. A ética na formacdo da pessoa e do governante. Aula
Unicesumar, 16/06/2016. Disponivel em: https://vimeo.com/169277068/cb67424af1.
Consulta em: 12/2017.

PIERPAULLI, José Ricardo. Ordo naturae-ordo politicus et ordo iuridicus: la funcion
ordenadora de la razdn practica en las filosofias practicas de Alberto Magno y de Tomas

de Aquino. Agora Filos6fica, Recife, ano 10, n. 1, p.55-79, jan./jun. 2010.

PLATAO. Diélogos: Eutifron; Apologia de Socrates; Criton; Fédon. Sdo Paulo: Nova
Cultural, 1999. Os pensadores.

PLATAO. A Republica. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 2014.

PLATAO. Protagoras. Disponivel em:
https://edisciplinas.usp.br/pluginfile.php/270800/mod resource/content/1/plataoc%20pro

tagoras.pdf. Acesso em: 05/2017.

REIS, Maria Cecilia Gomes dos. Apresentacdo, traducdo e notas. In: ARITOTELES. De
anima: livros I, 1l e I11. 2. ed. S&o Paulo: Ed. 34, 2012,

ROUSSELOT, Pierre. A teoria da inteligéncia segundo Tomas de Aquino. S&o
Paulo: Loyola, 1999.

RUSSEL, Bertrand. Historia da filosofia ocidental: a filosofia antiga. Rio de Janeiro:
Nova Fronteira, 2015.

SALVATI, Giuseppe Marco. Alma e corpo. In: LEXICON: dicionario teoldgico
enciclopédico. Séo Paulo: Loyola, 2003. p. 14-15.

SANGUINETI, Juan José. Neurociencia y filosofia del hombre. Madrid: Palabra,
2014.

SANTIN, Rafael Henrique. O amor como principio educativo na Suma Teologica de


https://vimeo.com/169277068/cb67424af1
https://edisciplinas.usp.br/pluginfile.php/270800/mod_resource/content/1/platao%20protagoras.pdf
https://edisciplinas.usp.br/pluginfile.php/270800/mod_resource/content/1/platao%20protagoras.pdf

234

Tomas de Aquino. 115 f. Dissertacdo (Mestrado em Educacdo). Universidade Estadual

de Maringé, Programa de Pds-Graduacgdo em Educacgdo, Maringé, 2012.

SANTIN, Rafael Henrique. A proposta tomasiana para a formacéo do educador no
Ocidente medieval do século XIII: o intelecto como o principio essencial da
sabedoria magistral. 186 f. Tese (Doutorado em Educacdo). Universidade Estadual de

Maringd, Programa de P6s-Graduacéo em Educacao, Maringa, 2018.

SAVIANI, Dermeval; DUARTE, Newton. A formagdo humana na perspectiva
historico-ontoldgica. Revista Brasileira de Educacdo, v. 15, n. 45, p. 422-590,
set./dez. 2010.

SEARLE, John R. A redescoberta da mente. 2. ed. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2006.

SEARLE, John R. Liberdade e neurobiologia: reflexées sobre o livre-arbitrio, a

linguagem e o poder politico. Sdo Paulo: UNESP, 2007.

SEVERINO, Anténio Joaquim. Educacdo, sujeito e histdria. Sdo Paulo: Olho d’agua,
2012.

SKINNER, B. F. Ciéncia e comportamento humano. 3. ed. S&o Paulo: Edart, 1976.

TOMAS DE AQUINO. De modo studendi. In: LAUND, Jean. Sobre o modo de
estudar: o De modo studendi de Santo Tomas de Aquino. Disponivel em:

http://www.hottopos.com/mp3/de modo studendi.htm. Consulta em: 12/2017.

TOMAS DE AQUINO. A unidade do intelecto contra os averroistas. Lisboa: Edices
70, 1999.

TOMAS DE AQUINO. Suma Teoldgica. | parte. Sio Paulo: Loyola, 2002. v. 2.

TOMAS DE AQUINO. Suma Teol6gica. | secdo da Il parte. Sdo Paulo: Loyola, 2005.
V. 4.

TOMAS DE AQUINO. De magistro. S&o Paulo: Martins Fontes, 2004.

TOMAS DE AQUINO. Questdes disputadas sobre a alma. S&o Paulo: E Realizacdes,
2014.


http://www.hottopos.com/mp3/de_modo_studendi.htm

235

TOMAS DE AQUINO. A sindérese e a consciéncia. Questdes disputadas sobre a
Verdade (16 e 17). Campinas, SP: Ecclesiae, 2015.

TOMAS DE AQUINO. Comentirio sobre “A meméria e a reminiscéncia” de

Aristételes. Sdo Paulo: Edipro, 2016.

TOMAS DE AQUINO. A imortalidade da alma e A razdo superior e inferior.
Campinas, SP: Ecclesiae, 2017.

VAZ, Henrique C. de Lima. Crise e verdade da consciéncia moral. Sintese, Belo
Horizonte, v. 25, n. 83, 1998.

VAZ, Henrique C. de Lima. Raizes da modernidade: escritos de filosofia VII. Sao
Paulo: Loyola, 2012.

VOEGELIN, Eric. Anamnese: da teoria da historia e da politica. Sdo Paulo: E

Realizacgdes, 2009.

WILLINGHAM, Daniel. Three problems in the marriage of neuroscience and
education. Cortex Journal, n. 45, p. 544-545, 20009.

WOLFF, Francis. Nossa humanidade: de Aristételes as Neurociéncias. Sdo Paulo:
Unesp, 2012.

YATES, Frances A. A arte da memoria. Campinas, SP: Unicamp, 2007.



Anexo 1

O INCONSCIENTE SOCIAL - EXPECTATIVAS

Um dos estudos mais reveladores da comunicacdo humana ndo verbal foi
realizado usando um animal com que os humanos raramente dividem suas casas, pelo
menos intencionalmente: o rato. Nesse estudo, alunos de uma turma de psicologia
experimental receberam cinco dessas criaturas, um labirinto em forma de T e uma tarefa
aparentemente simples. Um dos bragos do T era branco e o outro cinza. O trabalho de
cada rato era aprender a correr para o braco cinza, onde seria gratificado com comida. O
trabalho dos alunos era dar a cada rato dez chances por dia para aprender que o lado
cinza do labirinto levava a comida e registrar de forma objetiva o progresso de
aprendizado de cada rato. Mas na verdade eram os alunos, nao os ratos, as cobaias do
experimento.

Os estudantes foram informados de que, por meio de um minuCioSO Processo
reprodutivo, era possivel criar cepas de ratos génios de labirintos e ratos imbecis de
labirintos. Metade dos alunos foi informada de que seus ratos eram o Vasco da Gama
dos exploradores de labirintos, enquanto os outros achavam que seus ratos tinham sido
selecionados por ndo ter nenhum senso de direcdo. Na verdade, nada disso havia sido
feito, e os animais eram indistinguiveis, a ndo ser talvez para suas maes. O verdadeiro
objetivo do experimento era comparar os resultados obtidos pelos dois grupos diferentes
de seres humanos, para ver se suas expectativas direcionariam os resultados alcancados
pelos ratos.

Os pesquisadores descobriram que o0s ratos que os alunos consideravam
brilhantes se sairam significativamente melhor do que aqueles tidos como burros. Os
pesquisadores depois pediram que cada aluno descrevesse seu comportamento em
relacdo aos ratos; uma analise mostrou diferengas na forma como os alunos de cada
grupo se relacionavam com o0s animais. Por exemplo, a julgar pelos relatos, os que
acreditavam que seus ratos eram mais aptos lidavam com eles de forma mais delicada,
comunicando uma atitude diferente. Claro que isso pode ter sido intencional, e as pistas

em que estamos interessados sao justamente as ndo intencionais e dificeis de controle.
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Por sorte, outra dupla de pesquisadores teve essa mesma curiosidade. Eles
repetiram o experimento, mas disseram aos alunos que uma parte crucial do trabalho era
tratar cada rato como se ndo conhecessem previamente 0 processo reprodutivo
favoravel. Foram alertados de que as diferencas na maneira como lidavam com o0s
animais poderiam distorcer os resultados e, em consequéncia, também suas notas.
Apesar dessas adverténcias, 0s pesquisadores também relataram desempenho superior
entre os ratos que esperavam ter melhores desempenhos. Os alunos tentaram agir de
forma imparcial, mas ndo conseguiram. Eles forneciam pistas inconscientes, baseadas
em suas expectativas, e 0s ratos respondiam.

E facil fazer analogias de como expectativas comunicadas de modo inconsciente
podem também afetar o comportamento humano, mas seréo elas exatas? [...]

A licdo aprendida tem aplicacdes 6bvias na nossa vida pessoal e profissional, em
relacdo a nossa familia, aos nossos amigos, empregados e empregadores, e até a pessoas
entrevistadas em grupos de pesquisa de marketing; queiramos ou ndo, comunicamos
nossas expectativas aos outros, que em geral respondem de acordo com essas
expectativas. A respeito das expectativas, vocé pode pensar que, sejam ou nhdo
declaradas, elas vigoram na maioria das interagdes entre pessoas. Os outros tém
expectativas em relagcdo a vocé. Esse foi um dos presentes que recebi dos meus pais: ser
tratado como os ratos Vasco da Gama, ser levado a achar que poderia navegar com
sucesso fosse qual fosse o meu destino. Ndo que meus pais tenham me falado que
acreditavam em mim, porém, de alguma forma, eu senti, e isso sempre foi uma fonte de
forca.

[Robert] Rosenthal continuou a estudar justamente isso — 0 que as expectativas
representam para os nossos filhos. Uma de suas pesquisas mostrou que a expectativa
dos professores afeta bastante o desempenho académico dos alunos, mesmo quando 0s
professores tentam tratar todos com imparcialidade. Por exemplo, Rosenthal e um
colega pediram que alunos de dezoito salas de aula preenchessem um teste de QI. Os
professores receberam os resultados, os alunos, ndo. Os pesquisadores disseram aos
professores que o teste indicaria quais criangas tinham um potencial intelectual
incomumente alto. O que os professores ndo sabiam era que 0s garotos citados como
mais brilhantes na verdade ndo tinham se saido melhor que a media no teste de QI —
haviam ficado apenas na média. Pouco depois, os professores classificaram os que nao
foram considerados mais bem-dotados como menos curiosos e menos interessados do

gue os estudantes mais bem-dotados — e as notas subsequentes refletiram isso.
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Mas o que € realmente chocante — e nos faz pensar — é o resultado de outro teste
de QI, feito oito meses depois. Quando se aplica um teste de QI pela segunda vez,
espera-se que o desempenho de cada crianga varie um pouco. Em geral, cerca de metade
do desempenho das criancas deve melhorar e metade piorar, como consequéncia de
mudancgas no desenvolvimento intelectual do individuo em relacdo a seus pares, ou
simplesmente por variagdes aleatorias.

Quando aplicou o segundo teste, Rosenthal na verdade constatou que metade dos
garotos considerados “normais” mostrou um aumento no QI. Contudo, entre os que
foram destacados como brilhantes, o resultado obtido foi diferente: cerca de 80%
tiveram um aumento de pelo menos dez pontos. Mais ainda, cerca de 20% do grupo
“mais talentoso” ganhou trinta ou mais pontos no QIl, enquanto apenas 5% dos outros
garotos tiveram esse desempenho. Classificar criangas como mais inteligentes se provou
uma poderosa profecia autorrealizavel. Agindo com sabedoria, Rosenthal ndo tinha
classificado falsamente nenhum garoto abaixo da média. O triste é que essa
classificacdo acontece, e é razodvel supor que a profecia autorrealizdvel funciona
também no sentido contrario: marcar uma crian¢a como fraca no aprendizado contribui

para fazer com que ela se torne exatamente isso. (MLODINOW, 2013, p. 133-137).



