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EDITORIAL

. HUMANISMO, ONTEM E HOJE

Estd aberto o debate sobre a evolugo futura da espécie
(antropotecnologia) no contexto de um humanismo que naufragou
como escola da domesticagdo humana e de que ninguém sai ileso.
O humanismo estd a ser profundamente abalado, por um lado,
pelas biotecnologias, por outro pelas tecnologias da informacao.
Na origem estao as consequéncias daquilo que se comega a evocar
sob os termos de “revolugdo do ser vivo”, revolugéo ‘biolégica’ ou
‘genética’. As formas de vida abarcam, simultaneamente, formas
de vida naturais e biolégicas e formas de vida sociais e culturais. A
histéria do Ocidente ¢é a histéria da tecnicidade. O que o Ocidente
procura no seu desenvolvimento técnico é a conquista do espirito
e nao apenas o dominio da matéria e dos corpos. A questdo é a
dos limites da representacdo. A estranha forma de racionalidade
que inaugura a tecnologia radica na capacidade para transformar as
nossas percepgdes e valores ao tempo que transforma a natureza. Por
isso, os sistemas de controlo a que deve estar sujeita a tecnologia néao
sao independentes do préprio desenvolvimento tecnolégico, sem que
isso nos leve a conclusao pessimista de Winner de que a tecnologia se
converteu num processo auténomo.

O processo de globalizagdo (sociedade de controle) tem como
premissa a nossa dessingularizacdo: somos senhas, conexdes no
regime da cibercultura: eu sou na medida das minhas conexdes - é
isso que define a nossa subjectividade. A ordem mundial nao depende
mais do homem, nem sequer no que toca & reprodugéo. Ao contrério:
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Nietzsche (Assim falou Zaratrusta, 12 parte, 4): “O que é grande no
homem é que ele é uma ponte e ndo um fim, o que pode ser amado
no homem é que ele é um passar e um sucumbir”.

A tese da “péshumanidade” é brandida quer pela direita
conservadora americana — Francis Fukuyama - quer pela esquerda
radical alema — Peter Sloterdijk ou por Slavoj Zizek. Em nome da
recusa a instrumentalizacio e & transformagéo do ser humano em
mercadoria, estaremos a ser condenados a reexaminar as conquistas
centrais do liberalismo cultural? A questdao: que faremos do nosso
planeta? acrescenta-se uma outra: que faremos da nossa espécie?

II. A VIDA E A RESTANTE VIDA

A vida nao se explica: A vida é sem razéo. Viver bem sera
funcionar bem em todos os pontos de vista (sexual, intelectual,
fisiolégico, psicolégico)? A doenga estd no principio e no fim de
tudo. A técnica promete o fim das deficiéncias - por onde se infiltra
uma forma de eugenismo técnico. Assim se evitaria o sofrimento.
Ora, “viver em verdade é sofrer por causa da mentira que impede
que homem nasca da palavra” (Denis Vasse). A eutanésia, a “boa
morte” pode evitar-nos esse sofrimento? Poderd a racionalizagao
levar a melhor sobre a razéo da vida? A pergunta do escravo “Quem
sou eu”? deve sobrepor-se esta outra: “Quem / o qué me chama?”
(a pergunta do homem livre). Haverd um espago onde néo héa
resignacdo nem morte, um espaco de vida sob o signo dos afectos,
no seu triplo registo: o Belo, o Pensamento e o Vivo? Havera um lugar
onde se exerce a liberdade de consciéncia (que permite a cada um
reconhecer-se direito e ser inteiro? Desde 1794, com Robespierre,
que o Terror é visto como exercicio da virtude — “sem o terror a
virtude é impotente” - e da legalidade do Estado. O espectro do
Terror mundializou-se: que nomes dar entdo a esta peste?

O tempo é para repensar o j& sempre pensado. O que obriga a ler.
Aqui estdo alguns fragmentos de duas vastas questées. Em aberto,

com o devem estar todas as questoes.

Frei José Augusto Mourdo, OP
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“ALGUMAS CONSIDERACOES
SOBRE A PAIDEIA GREGA™!

Joaquim Pinheiro
UNIVERSIDADE DA MADEIRA

Na cultura grega, um dos conceitos mais transversais é, sem
divida, o de paideia, tendo em conta a forma como condiciona
o destino de cada ser humano. O conceito de paideia nao se
circunscreve ao fenémeno literario, pois, ao traduzir o conhecimento
e a tentativa de interpretar as contingéncias humanas, tem subjacente
uma importante vertente filoséfica, como expressao da integridade do
eu e de tudo o que o rodeia. Além disso, a paideia traduz o processo
educativo institucionalizado que um individuo deve trilhar para a sua
plena formagéo cultural e moral, e dafl resulta o facto de ela estar
omnipresente nas actividades politicas e sociais. Consciente dessa
abrangéncia, W. Jaeger (t2001) entendeu a paideia como a formacéo
integral do homem, identificando dois processos transformativos por
ela gerados: um a nivel interior, que diz respeito ao préprio homem, e
outro que aponta para a sociedade em geral. Nesse sentido, a paideia
{trans)forma e educa o individuo, que tem depois o dever e a missao
de contagiar a polis com a sua curiosidade, os seus conhecimentos e
os seus valores, participando também nesse processo a familia, quer
pelas funcbes que exerce na educagdo, quer pelas consequéncias
positivas que sofrerd com a formagao dos membros que fazem parte
dela.

Identificam-se, assim, trés elementos fundamentais na definicdo
de paideia: individuo, familia e polis2. Estes espelham o caracter
intelectual, ético e politico da aprendizagem e do crescimento integral
do homem. Por conseguinte, a paideia tem como objectivo, sequndo
Plutarco, a educagao dos cidadaos com vista a garantir a estes uma
vida digna e feliz, devidamente integrada na sociedade. Uma vez que
a vida é praxis3, outro objectivo da paideia é ensinar o cidadao a
agir.
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Nao se trata apenas de viver, pois também as plantas e os animais
vivem, mas de atingir uma vida com qualidade, usando a inteligéncia
e a razéo, que a paideia ajuda a modelar?. Para se atingirem as coisas
mais nobres e excelentes, é preciso cultivar o conhecimento e exercitar
as faculdades intelectuais. Encontraremos em Plutarco — autor das
Vidas Paralelas e de uma extensa coleccao de Tratados Morais — este
nivel e ainda outro, o da educacdo moral, que forma o ethos, evitando
que os excessos e as paixdes dominem a praxis.

Se o poeta Siménides de Ceos entendia que “a cidade é mestra do
homem”, ou seja, que a cidade-estado moldava o individuo, Plutarco
é, essencialmente, herdeiro de uma tradigdo em que compete ao
homem consolidar e renovar a sua formacéo, de modo a servir a
polis. Note-se que nao havia na Grécia Antiga uma paideia uniforme:
recordem-se os modelos educativos de Esparta e Atenas®, as propostas
de Platdo, Is6crates ou Aristételes, que defendem perspectivas e
objectos diferentes para o acto educativo, além de nem sempre se
repetirem de autor para autor as competéncias dos que guiam a
educagao dos jovens, nem o conteiido das matérias que ensinam.

Embora ndo haja muitas davidas de que na época classica se
assistia a um interessante incremento da literacia® e da cultura, para
o qual os Sofistas terdo dado um assinalével contributo com a sua
cultura itinerante, torna-se complexo reconstituir com exactiddo o
processo pedagdgico, uma vez que a educacéo ndo se baseava na
palavra escrita, mas sobretudo na oralidade. Pela voz do Raciocinio
Justo (Kreitton Logos), na comédia As Nuvens (v. 961 ss.) de
Aristéfanes, sabemos que a educacdo antiga (archaia paideia) se
reduzia a aprender musica com o kitharistes e a praticar ginastica,
o que, no fundo, demonstra a divisdo habitual entre uma educacéo
destinada a beleza ou & estética corporal e outra mais voltada para a
componente intelectual e para os principios morais. Como adverte T.
Morgan (2000r: 10 ss.), a mousike, que visava também a formagao
ética, deveria incluir danga, canto e poesia, ou seja, as criangas
aprendiam literatura, mas de forma oral. Significa isso que néo se
aprendia por meio da leitura de livros? Julgamos que néo, atendendo,
por exemplo, ao facto de o coro da comédia aristofanica As Rds (v.
1113) dizer que os homens aprendiam as manobras da guerra lendo

8



“Algumas consideragées sobre a Paideia Grega” - Joaquim Pinheiro

o biblion. Deste modo, dominam a paideia do século V a. C., por um
lado, a oralidade e a leitura (maioritariamente de poesia, tendo em
conta o que Platao escreve em Protdgoras 325e: “(...) Os mestres
seguem a prescricio [dos pais] e, entdo, assim que as criangas
aprenderem as letras e estiverem prontas para compreenderem os
textos escritos do mesmo modo que, até af, compreenderam os sons,
colocam-lhes sobre os bancos poemas de bons poetas, para que
os leiam, e obrigam-nas a aprendé-los de cor, pois neles ha muitas
adverténcias, muitas histérias e elogios dos heréis de outrora”?), e
por outro, a préatica da ginastica. A mousike e & gymnastike juntaram-
se, gradualmente, os grammata, ou seja, o ensino das letras ou da
literatura8. O contetido das ligdes de mousike e de grammata ter-se-ao
distinguido, com a gradual valorizagéo do contetdo cultural da tltima.
Acredita-se, por isso, que, no final da época classica, o contraste seria
mais entre a gymnastike e os grammata e nao entre a mousike e os
grammatad. Pelas informagdes que podemos colher, por exemplo, de
alguns textos de Platao, a paideia na época cléssica baseava-se na
complementaridade entre o exercicio corporal e o treino intelectual:
escreve o filésofo, na Reptiblica (376e), que a melhor paideia é aquela
que visa “a ginastica para o corpo e a misica para a alma”; no Ménon
(94b), refere que Péricles ensinou aos dois filhos, Péralo e Xantipo,
a arte de montar a cavalo (hippeas), a musica (mousike), a luta
(agonia) e outras artes (technai). Também Isécrates (Antidosis 180-1)
e Aristételes (Politica 1337a 34) reconheceram que a paideia deveria
incidir no corpo e na mente. Ao contrario de Platéo e Aristételes, os
discursos de Isécrates nao descrevermn com pormenor as metodologias
que preconizava para a educagéo E possivel, no entanto, afirmar que,
para o orador ateniense, a paideia podia beneficiar a physis, sendo
necessario que o discipulo tivesse uma predisposi¢do natural para a
virtude. Os pais, por sua vez, sendo afectuosos com os filhos, deveriam
ensinar-lhes a obediéncia, com o recurso a exemplos praticos. Como
era habitual entre os Gregos, Isécrates defendia a educagéo corporal
e a filosofia para a alma. Por valorizar o papel da retérica, considerava
que saber falar era uma prova de inteligéncia que nenhum politikos
devia desprezar. Segundo Isécrates, o homem jamais poderia
alcancar a verdade sem o apoio da paideia por causa de esta ser (til
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especialmente pela forma como prepara o individuo para o uso da
palavra (logos), relacionando-a com as leis e a vida em comunidade.
Assim, a formagao moral precede a retérica e o agente da educacéo é
aquele que governa, o homem culto e os que ensinam a eloquéncia,
usando como método de ensino o recurso a modelos do passado ou,
em alternativa, o préprio didacta — assim acontece com Isécrates —
afirma-se como um exemplo para os seus discipulos.

Convém referir que, num primeiro momento, a educacéo decorria
no ambito civico — recorde-se, a este propésito e a titulo de exemplo,
o papel preponderante do teatro na formacdo da consciéncia de
cidadania— para, gradualmente e com a Academia de Platdo, a
escola de Isdcrates e o Liceu de Aristételes, passar a ter um local
determinado, onde se aprofundavam as matérias que deveriam
levar ao conhecimento e & reflexdo. Nao quer isto dizer que nao se
responsabilizassem os pais, uma vez que estes deveriam ser diligentes
nas escolhas dos mestres para os filhos.

Especialmente com Aristételes e Isécrates, a paideia passa a
valorizar a formagao cultural, na sua vertente literaria e escrita, como
uma preparagao para a politeial0. Para Is6crates, orador que sonhava
com uma construcao pan-helénica que fosse capaz de enfrentar os
Barbaros, Atenas é um centro difusor de cultura e o local privilegiado
para os que aspiram aprender a oratériall:

Convém que vés nunca esquegais que a nossa cidade é vista
como a educadora de todos os que falam com autoridade e dos que
ensinam.

Platao, por sua vez, assume que o conhecimento e a virtude sao
importantes para o exercicio do poder, mas é mais selectivo e elitista
do que Aristételes e Isécrates, pois o acesso & Academia nao seria livre.
Estes autores marcam decisivamente a histéria da paideia, pelo facto
de considerarem que a literacia e a formacao cultural e intelectual séo
pré-requisitos para a politeia. Ainda em relagéo a Platdo, parece-nos
relevante a forma como define, pela voz da personagem Ateniense, a
paideia e a sua eficcia (dynamis)12:

Com efeito, digo e defendo que, para um homem chegar a atingir
a exceléncia em alguma coisa, é necesséario aplicar-se logo desde a
infancia, por meio de jogos ou de matérias sérias, em todas as acgbes.
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“Algumas consideragcdes sobre a Paideia Grega” - Joaquim Pinheiro

(...) Afirmamos, certamente, que o mais importante da educagéao é
a correcta disciplina, que conduza, sobretudo, a alma do educando
para o amor daquilo que, logo que chegue a idade adulta, devera
tornar-se mais perfeito com a virtude da sua actividade.

O cuidado com a educagéo, desde tenra idadel3, visa formar
bons cidadaos!4, que saibam viver com justiga, independentemente
de exercerem o poder ou nao. Esse é o papel que a paideia, em linhas
gerais, exerce na vida das personagens de Plutarco, embora o sentido
de paideia, enquanto cultura, assuma nas Vidas Paralelas especial
significado.

O percurso pedagégico em trés etapas que Plutarco, de forma pouco
sistematica, apresenta na sua obra, reproduz o curriculo proposto
por Platdo: uma primeira fase, onde se entra em contacto com os
grammata, a mousike e a gymnastikeld; uma segunda, dedicada a
matérias relacionadas com a matemética, as ciéncias e também a
literatura; e a tltima em que se ensina a retérica ou dialéctica e a
filosofia. Para este percurso ser consequente e proveitoso, Plutarco
apela a dedicacdo dos jovens para conseguirem ter sucesso nas suas
carreiras politicas, sem nunca se esquecerem de continuar a cultivar os
ensinamentos e a melhorar a sua arete.

Existe na cultura grega, desde os primérdios, a reflexdo sobre o
papel do homem no seu devir ou, por outras palavras, sobre o que
pode o homem fazer para alterar a sua physis ou aquilo que herda
no nascimento. Hesiodo, por exemplo, ndo se cansa, no poema
didactico Trabalhos e Dias, de fazer a apologia do esforgo, do trabalho
e do empenho do homem na prosperidade, na sua felicidade e na
do oikos, mesmo em condigdes adversas para a condigdo humana.
Numa perspectiva mais aristocratica, contudo, outros autores parecem
nao acreditar na educagéo como forma de alterar a physis. E o caso
de Pindaro, que apenas admite a paideia para os aristoi, aqueles que
ja tém a nascenga a arete, uma vez que “aquele que apenas tem
o que aprendeu é um homem obscuro” (Nemeia 3.41). J. Ribeiro
Ferreira (1977-78: 25) recorda a este propésito um texto de Tucidides
(1.121.4), onde o historiador da Guerra do Peloponeso reproduz um
discurso de oradores que defendem as qualidades impregnadas nas
suas physeis, as quais os habitantes de Atenas n&o possuem e que s6
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podem atingir pela paideia, exemplificando-se, desse modo, a antitese
entre physis e didache, e as oposiges, tao presentes no século V a.
C., entre physis e nomos e phuysis e techne:

De facto, as boas qualidades que nés possuimos por natureza
nao as podem eles adquirir pela aprendizagem e o que, gragas aos
seus conhecimentos, os superioriza podemo-lo nés eliminar pelo
exercicio.

Outro texto que aborda esta questdo é o drama Fildctetes de
Séfoclesl®, uma vez que a acgéo das personagens, particularmente
a de Filoctetes e Neoptélemo, ora parece condicionada pela sua
physis, ora influenciada pelo contacto humano (relagbes sociais) e
pela paideia.

O debate que Platao desenvolve no Protdgoras sobre se a virtude
pode ser ensinada ou se é adquirida pela pratica (asketon), questao
que também aborda no inicio do Ménon (70a)17, isto &, se é possivel
a paideia intervir na physis, é recuperado, em parte, por Plutarco,
no tratado Pode a virtude ser ensinada?, com uma resposta que nao
deixa grande margem de divida: a paideia, por intermédio do logos e
do ethos, é possivel ser ensinada, como é possivel 0 homem aprender
e formar a sua physis para atingir as aretai.

Esta formacdo da alma e da mente deve ser complementada,
segundo a tradigéo, com o exercicio do corpo, conselho que Plutarco
transmite no tratado Conselhos para Se Manter Sdo, em particular
sobre os cuidados a ter com a sadde e a alimentag&o18. Mesmo aqueles
que tém conhecimentos na &rea da satide podem ser chamados
philosophoi, sem se transgredir os limites do vocabulo (122E). No
fundo, a educagéo é necesséria porque, como ja havia dito Aristételes
(Politica 1337a 1-3): “em verdade, toda a arte e educagdo desejam
suprir o que falta na natureza”.

Sem duvida que a paideia, na correcgdo do caracter (ethos), é
capaz de transformar a akosmia em kosmos, ou seja, proporcionar
a cada individuo o equilibrio necessario para direccionar o impulso
(horme) para o bem. Por oposicéo a paideia, a amathia e a apaideusia
apenas fragilizam a alma fazendo com que ela se deixe seduzir pelo
erro, pela desmesura, pela gléria frivola ou por julgamentos erréneos.
Tal como a paideia, também a phronesis (prudentia, em Latim) — para
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Plutarco é, ao mesmo tempo, uma virtude teorétical® e uma virtude
da parte deliberativa da alma20, equiparada as virtudes éticas, como
a dikaiosyne, a sophrosyne ou a andreia —, por reflectir o caracter
racional da sabedoria, ela é uma qualidade que contribui para a justa
medida ou a moderacéo, ajudando a equilibrar as emogbes com a
racionalidade, pois como ja Aristételes afirmava, a phronesis determina
o equilibrio nas paixdes e nas acgdes2l. Esta capacidade de dominio
dos seus impulsos esta intimamente relacionada com a paideia, pois
aquele que exerce fungbes puiblicas ou comanda homens em combate
devera manter o discernimento necessario para, em cada momento,
tomar a melhor decisdo em prol do colectivo, sem recusar a opiniao
daqueles que o seguem por serem confrarias ou eventualmente
melhores Na sua arquitectura ética, Plutarco, por exemplo, além dos
valores que toma como referéncia primordial, alicerca as suas ideias
na evidéncia da mutabilidade e diversidade das acgbes humanas,
que tém de ser, por um lado, objecto de auto-conhecimento e de
estudo e, por outro, de correcgdo, ou seja, tem muito presente, tal
como Platao e Aristételes, o binémio prética e teoria, havendo no
caso das Vidas Paralelas uma maior predominio da componente
pratica. Por conseguinte, mediante a paideia 0 homem tornar-se-a
mais equilibrado, mais consciente dos seus limites e menos susceptivel
ao excesso. Combinando a paideia com o exercicio corporal, estard
em condicdes de atingir a tranquilidade (euthymia) e a felicidade
(eudaimonia), até porque, especialmente para Plutarco, a verdadeira
felicidade depende do caracter e da disposicao do espirito (diathesis),
cabendo a cada individuo a responsabilidade pessoal pelos seus
actos. Além disso, a paideia representa um esfor¢o22 intelectual e de
formagéo do caracter que capacitard o homem a distinguir as kakiai
das aretai, preferindo estas por conduzirem a uma vida feliz. No tratado
Sobre a Virtude e o Vicio (100C), Plutarco refere, claramente, que a
eudaimonia nao se consegue por meio da riqueza ou do poder, mas
é no seu interior que o homem deve encontrar a alegria, cultivando a
arete. Assim, a paideia tem um nfvel de interiorizacdo e outro em que
pode e deve condicionar, de forma positiva, as decisdes. A paideia
nao exige apenas uma predisposigdo moral ou racional, mas entrega
a um continuo exercicio (askesis), de forma a adquirir a virtude pelo
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hébito (ethos), até porque o caracter é substancialmente determinado
por este23,

Em relagéo a arete (virtude, qualidade, exceléncia), ela implica um
processo continuo de aprendizagem, a prokope, que para Plutarco,
ao contrdrio dos estéicos24, traduz um fenémeno consciente e
racional25, conducente & correcgio do caracter, além de a prokope
ajudar a superar os excessos e a intensidade das paixoes. Aliado a
isto, a paideia, na sua vertente filoséfica, surge, por vezes, como um
farmaco capaz de suster os pathe e o excesso, preservando a razéo
e o discernimento26, até porque: “toda a forma de virtude nasce da
razdo e da aprendizagem”, significando isto que a conexdo entre
paideia-logos-arete surge como o alicerce fundamental para a vida
de qualquer individuo. Apesar disso, o préprio Plutarco estabelecia a
diferenga entre as virtudes da physis de um individuo e aquelas que se
desenvolvem por meio do contacto com os mestres, com a sociedade
ou por influéncia de algum acontecimento particular.

A verdade é que o homem prescinde muitas vezes da paideia e
dos valores que ela gera, ficando, dessa forma, sujeito aos excessos
do thymos ou da psyche. Por causa das exigéncias naturais da politeia,
substitui em muitas ocasides a mesura, o equilibrio e a reflexao
por acgbes que expressam a ira (orge). Para Plutarco, um pouco a
semelhanca dos esticos, alguns individuos seguem mais a natureza
e outros o hébito, uns a parte racional e outros a parte irracional,
ndo advogando — neste caso indo contra os preceitos estdicos,
que pretendiam banir todos os elementos da parte irracional, por
constituirem um erro — que se deva eliminar a parte mais irracional,
mas que ela merece ser cultivada e potenciada para aquilo que é (til
e bom27;

Na verdade, controla-se com o hébito, alimenta-se com a natureza
e serve-se da razao e da inteligéncia. Também esta presente nele o
irracional e possui, de forma inata, o principio da paixao, que nao é
acessério mas necessério, nem deve ser completamente suprimido,
mas precisa de cuidado e educacao.

Defende, deste modo, a unidade da parte irracional da alma,
tal como se constata na concepcdo aristotélica, ao contrario do
filésofo do Liceu que distingue nela o espirito (thymos) e os instintos

14



“Algumas consideragdes sobre a Paideia Grega” - Joaquim Pinheiro

(epithymiai), onde se encontra a emogao, que para os estéicos é um
erro. Além disso, essa parte irracional tem de ser, segundo Plutarco,
usada e modelada da melhor forma possivel, sendo a paideia um
apoio vital para esse controlo e para a aquisicao das virtudes éticas.
Refira-se que na concepgao ética dos Tratados Morais e das Vidas
Paralelas prevalece o principio da metriopatheia, ou seja, o dominio e
o equilibrio das paix6es mediante a razao.

Em suma, a paideia exerce em cada ser humano um efeito positivo,
uma vez que desperta 0 homem para o conhecimento de si préprio,
alerta-o para a meméria colectiva e dota-o das virtudes necesséarias
para ser um cidadao consciente das suas responsabilidades, ou seja,
o processo da paideia, como Dante escreverd uns séculos depois
na Divina Comédia (1.15.84-5), ndo apenas valoriza e “eterniza” o
homem, mas humaniza-o. Isto resulta, em grande medida, do facto
de a natureza necessitar de adquirir e comunicar conhecimento,
criando-se, deste modo, uma transmissao reciproca entre didaskalos e
discipulo. No ambito da paideia, ndo interessa apenas perseguir o bem
pessoal, mas sobretudo o colectivo, até porque é sempre muito dificil
dissociar o individuo da sua pétria ou da polis. De facto, a paideia
tem beneficios pessoais que quase obrigatoriamente se estenderao ao
colectivo, aplicando-se semelhante raciocinio &s acgoes ou vicios. Pelo
facto de o homem congregar o homem o nous, a psyche e o soma,
pode dizer-se que a paideia tem a virtude de equilibrar estes elementos,
com a sua intervencdo psicossomética. N&o é apenas considerar,
como o faziam os Espartanos, que o mais belo dos ensinamentos é
saber mandar e obedecerZ8, de modo a preparar os jovens para a
actividade militar, mas incluir na paideia preceitos de ordem moral
e filoséfica, tteis para o exercicio da politeia e para as relagdes do
individuo com a familia, os companheiros e a sociedade, em geral.

Recorremos, por fim, a Fernando Savater, que na sua obra O
Valor de Educar afirma que “através da educagéo nao nascemos
para o mundo, mas para o tempo”, ideia que se aplica, grosso modo,
a paideia na Antiguidade, uma vez que existe uma continuidade
temporal e espacial na sua valorizagao.A paideia é, assim, reflexo de
uma memédria, mas, simultaneamente, adapta-se as circunstancias
politicas e sociais, num processo dindmico de formacao identitaria.
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(NOTAS)

1 Platdo, em Protagoras 325c¢ ss., expressa que a familia, a escola e os seus mestres, e a
cidade, com as suas leis, 530, se quisermos, instituicdes educativas, que participam,
em diferentes etapas da vida, no crescimento moral, intelectual e politico do
homem.

2 Cf. Aristételes, Politica 1254a7.

3 Hesfodo, no poema didéctico Trabalhos e Dias, serve-se do ap6logo do falcio e do
rouxinol para demonstrar que o homem, ao contrério dos animais, conhece a dike
e pode usufruir dela. Uns séculos depois, Isécrates prefere afirmar que o homem se
superioriza aos animais pela capacidade de usar o logos (cf. Nicocles. 5-9).

4 Vide J. Ribeiro Ferreira (2006: 13-34). Sobre 0 modelo educacional espartano
remetemos para os estudos de N. Kennel {1995), E. Warren (2005) e J. Ducat
(2006), onde também se debatem as diferengas em relagdo ao modelo que se
praticava em Atenas.

5 Cf. R. Thomas (1989). O facto de, a partir do final do século V a. C., se usar
preferencialmente o vocébulo didaslaleion para indicar o local onde se aprende,
pode indiciar que a literacia e o ensino da literatura se assume como o mais
importante; vide mais elementos em K. Robb (1994).

6 Trad. de Ana E. Pinheiro, Lisboa, 1999.

7 Cf. Platao, Protagoras 312a-b.

8 Cf. T. Morcan (2000r: 13).

9 Y Too (1995: 114) considera que “Isocrates is the ancient author who more than
any other establishes writing as a medium of political expression and activity”.

10 Antidosis 296; Tucidides (2.41.1), por sua vez, apresenta Atenas, a cidade de
Péricles, como a “escola da Hélade".

11 Leis 643a ss.

12 Cf. ibid. 789, onde se coloca a hipétese de fazer aprovar uma lei que obrigue a
gravida a passear para modelar o filho que carrega dentro de si.

13 Cf. ibid. 643e.

14 Aristdteles (Politica 1337b23), por sua vez, refere, além destas disciplinas, a
graphike; T. MorGan (1999: 51) nota que, no século IV a. C., as grammata e a
mousike formarem um grupo separado da gymnastike (cf., por exemplo, Platao,
Protdgoras 326¢ ss., Reptiblica 376e e Is6crates, Antidosis 266-7).

15 O artigo de J. RiBeiRO FERREIRA (1977-78: 21-50) analisa, de forma exaustiva, esse
drama e a problemética da educagao que ele coloca.

16 Sobre outros elementos da paideia grega em Platao, vide C. Pancera (2006: 47-
186).

17 Note-se que Plutarco neste tratado aborda questées relacionadas com a satide, as
dietas e os exercicios, mas fa-lo de uma perpectiva filoséfica. i

18 Sobre a virtude moral 440D; para esse tipo de virtudes, Aristételes, em Etica a
Nicémaco, por exemplo, usa a designagdo dianoética para as virtudes da parte
racional da alma; tendo o vocabulo phronesis sofrido algumas alteragdes seménticas,
com tendéncia para significar uma virtude ética, em sentido geral, Aristételes tanto
Ihe atribui o sentido de conhecimento tedrico da verdade como o de inteligéncia
moral e sabedoria prética, ou seja, uma razio especulativa (cf. Politica 1289a), que
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por vezes se confunde com a nogéo de episteme, sendo que esta se relaciona mais
com a imutabilidade e o caracter cientifico (cf. Etica a Nicémaco 1143b, 1140b
e 1144a); em geral, a sophia entende-se sobretudo como a sabedoria tedrica,
enquanto a phronesis como a sabedoria prética.

Cf. Sobre a virtude moral 443E.

Etica a Nicomaco 1106b.

Este esforgo é bem ilustrado pela imagem dos dois caminhos em Hesiodo, Trabalhos
e Dias 289 ss., que Plutarco considera a mais antiga declaragdo de progressao
{prokope).

Cf. S. SwaiN (1989:62-68).

No tratado Sobre a progressdo na virtude, Plutarco critica a concepgio estéica de
prokope, por estes acreditarem que sé6 um homem s&bio poderia ser virtuoso e por
ndo considerarem os vérios graus de um defeito ou de uma virtude, ao contrario
de Plutarco que acredita poder, por exemplo, a injustica variar de individuo
para individuo. Além disso, recusa, como os estdicos faziam, adaptar os actos as
doutrinas, violentando-se a natureza.

Vida de Demétrio 1.4.

Plutarco, Vida de Coriolano 15.4 (paideia e logos).

Sobre a virtude moral 451C.

Cf. Plutarco, Vida de Agesilau 20.2.
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CIENCIA E HUMANISMO
DOS PRIMORDIOS A GRECIA CLASSICA

Maria do Sameiro Barroso

Pensa-se que, desde os primérdios da humanidade, o homem se
ter4d comportado instintivamente como os animais, que lambemn as
suas feridas, cocam a pele, para aliviar algum prurido e enxotam os
seus parasitas ou os trituram com os dentes, evitam servir-se de um
membro lesionado ou ingerem ervas purgativas!.

Um estudo de ossos fossilizados de hominideos dos finais do
Neandertal (70 000 a 35 000 a. C.), Zagreb, encontrados na gruta
de Krapina, perto da cidade de Krapina, a 50 km de Zagreb, actual
Croécia visitados, pela primeira vez, em 23 de Agosto de 1899 por
Gorjanovié-Kramberger, Professor de Geologia e Paleontologia da
Universidade de Zagreb e por ele escavados, revelaram, entre oufros
achados de interesse, ossos com fracturas consolidadas, o que implica
que, mesmo essas populagdes anteriores ao homo sapiens, sabiam
tratar, de forma eficaz, alguns problemas de satde?.

Na patologia humana, excepto nos casos, resultante, tais como
hemorragias, fracturas ou arrancamentos provocados por dentadas de
feras, nas quais a origem das lesOes era clara, nas restantes situagoes
de doenca, a sua causa era habitualmente atribuida a intervencao
de forgas ou seres sobre-humanos: deuses, espiritos ou deménios,
uns maléficos, outros benéficos, dos quais dependeriam a saide e a
doenga.

Na mentalidade primitiva, imperavam os deuses. Os prdprios
astros ou os outros seres da natureza podiam ser personificados.
Os meios de acgao da medicina religiosa consistiam em preces ou
sacrificios, em honra das divindades3. A magia e religido sobrepde-
se, mas existe uma diferenca fundamental em cada atitude. A religido
leva a uma aceitagdo da relacdo do homem com o mundo. A magia
leva a uma tentativa de manipulagéo das poténcias?.
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Nas civilizagdes primitivas, existe uma tendéncia no ser humano
para interpretar e manipular a realidade segundo alguns esteriotipos ou
categorias universais. Estes contribuem para configurar a sociedade e
a cultura dos povos primitivos e encontram-se, com ligeiras variantes,
em culturas muito distintas e independentes entre si.

O pensamento magico pressupbe a existéncia de forcas
sobrenaturais, acredita na existéncia de mundos sobrepostos ou
paralelos. Tudo o que acontece neste mundo é resultado de forgas
sobrenaturais ou que é regulado por poderes que vivem noutro mundo.
A certos individuos é atribuida a capacidade de entrar em contacto
com os mundos superiores e de manipular as forcas sobrenaturais,
mediante determinados rituais ou procedimentos. Estes sdo bruxos,
feiticeiros, magos, ou xamasd.

A eficacia dosrituais magicos pode ser maior oumenor, dependendo
de quem os exerce e controla, do local e do momento em que se realiza.
O poder das palavras é uma vasta gama de simbolismos magicos que
eram os recursos utilizados. Nao deve esquecer-se que os elementos
maégicos podem contribuir para reforcar inconscientemente algumas
préticas da medicina cientifica®.

As doengas podem ser consideradas como tendo causas naturais,
tais como a fome, o excesso de trabalho, a idade avancada, os
acidentes, as perturbagées intestinais, associadas a factores externos.
As variagdes do considerado normal, sao diferentes, conforme as
culturas, mas, existe sempre um vasto leque de perturbagées que nao
estdo relacionadas com causas naturais.

Frequentemente, mesmo quando se invocavam causas naturais,
estas sdo consideradas apenas como causa préxima, pensando-se
que existe uma causa mais profunda que vem do sobrenatural.

Cada povo recorre, preferencialmente, a uma causa sobrenatural,
embora todas se possam agrupar em cinco categorias:

1 - Intrus&o no corpo de um objecto-doenca.

De acordo com este conceito, cré-se que existe um objecto
estranho que se introduz magicamente no corpo do doente,
constituindo o tratamento na extracgdo ritual do objecto-doencga. A
teoria difusionista (que tem sido alvo de objecgbes), defende que esta
interpretacéo existiria desde o inicio do Paleolitico e seria prépria dos
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cagadores colectores némadas, a partir de uma origem geogréfica
que se difundiu posteriormente. existéncia de arquétipos mégicos que
aparecem em culturas independentes tém sido postulada.

2 - Perda, extravio ou roubo da alma.

E outro conceito segundo o qual o corpo adoece porque a alma
que o anima deixa de ter a relagdo habitual com ele. O tratamento
procura recuperar e reintroduzir no corpo a alma perdida. Esta forma
de interpretar existiria desde os finais do Paleolitico e seria prépria de
cacadores e pastores semi-némadas.

3 - Possesséo de espiritos malignos.

Segundo esta interpretagédo, os espiritos penetram e apoderam-
se do corpo. Os tratamentos possiveis s&o o exorcismo, a extracgao
mecanica do espirito estranho e a transferéncia do espirito estranho
para um ser vivo. Esta explicacéo ter-se-ia difundido desde o Neaolitico,
sendo mais prépria de agricultores sedentérios.

4 - A bruxaria e os feitigos nocivos.

Estes ddo como causa da doenca a accdo de pessoas dotadas de
poderes sobrenaturais. O tratamento realiza-se através de rituais de
contra-magia. Esta crenga é muito antiga e encontra-se difundida de
forma universal.

5 - Transgressao de um tabu.

E outro factor, cuja violacéo acarreta a doenca automaticamente.
O tratamento realiza-se por confisséo, reparagéo ou propiciagao. A
cronologia desta categoria etioldgica é incerta e a sua presenga quase
universal?.

O conceito de doenga como castigo ou punicao divina insere-se
neste ambito, persistindo como um dos mais enraizados no espirito
humano desde os tempos ancestrais. Estes conceitos estdo presentes
nas culturas de todo o mundo, desde a América, Asia, Oceania, Africa e
Europa, desde as civilizagbes mais antigas até as civilizagdes primitivas
que ainda sobrevivem. No século XVI, Martinho Lutero dizia:

«Sobre esse aspecto, ndo ha divida que a pestiléncia, a febre e
outras doencgas graves, nao sio senéo obra do deménio.»8

No diagnéstico primitivo, procura-se descobrir a causa e nao a
natureza da doenga, sendo costume recorrer a adivinhacdo para
obter uma resposta dos préprios seres sobrenaturais. Supde-se que
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estes seres conhecem a causa da doenga, porque foi no seu plano
sobrenatural da existéncia que se desencadearam as forcas nocivas.

Este segundo sistema tem como pressuposto que os seres
sobrenaturais podem utilizar os érgaos vocais de um ser humano,
sendo verdadeiros e infaliveis e que s6 os intérpretes humanos se
podem equivocar, 0 que permite explicar os fracassos - nem que
diminua a crenca no sistema.

A adivinhacéo é outra forma de diagndstico, através da qual
se recorre a ajuda de algum instrumento divinatério, no qual se
interpretam certos sinais. Para o efeito, podem utilizar-se ossos,
sementes, conchas, figuras na areia, visceras de animais, voo das aves.
Ou é efectuada através da possessao ou transe de um medium.

Os tratamentos primitivos possuem uma componente psicolégica
importante de sugestdo, influéncia psicolégica, catarse. As suas
formas de tratamento incluem medicamentos, nos quais predominam
as ervas. Estes podem ser ténicos, para fortalecer o paciente ou
venenos, para debilitar o agressor. Na sua escolha, sao tidos em conta
os atributos simbdlicos dos medicamentos, mais que os seus efeitos
empiricos. Por isso, é importante a forma, o lugar, onde crescem ou o
momento da recolha. Outras medidas incluem rituais que costumam
ser publicos e colectivos.

Pode dizer-se que a medicina primitiva, com os seus curandeiros,
cumpre os seus propésitos bastante satisfatoriamente, entendendo-se
que os seus propositos nao sao os da medicina cientifica actual.

E certo que conseguem alguns resultados com a sua farmacopeia
e os seus tratamentos empiricos, mas deixando de parte a sua
eficdcia objectiva, possuem um éxito indubitdvel no que se refere
a psicoterapia, a integracao social e a satisfagdo das necessidades
metafisico-religiosas do ser humano9.

Para Ernst Cassirer: «A fé na magia é uma das mais antigas e mais
notéveis expressdes da nascente autoconfianga do homem, uma
vez que, através dela, j& nao se sente & mercé de forcas naturais ou
sobrenaturais e comega a desempenhar o seu préprio papel, torna-se
um actor no espectaculo da natureza.

Toda pratica mégica baseia-se na conviccdo de que os feitos
naturais dependem, em grande medida, de feitos humanos. A vida
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da natureza depende da correcta distribuicio e cooperacéo de forgas
humanas e sobre-humanas.»10

Para o homem primitivo, a medicina comportou sempre, de
alguma forma, dados de observacéo empirica, quer relativamente ao
conhecimento do corpo humano, quer relativamente a tratamentos e
em relagao a utilizagdo de farmacos. A observagdo empirica limita-
se a verificagdo dos factos, sem procurar saber as causas, ou uma
explicagcéo para o modo como teriam sido produzidos os efeitos.

Uma observacéo que foi ttil e que levou a procedimentos que
deram resultados positivos incita a repetir o seu uso em casos
semelhantes, ou julgados tais. Quando sucede o inverso, ou melhor,
se o resultado obtido nao é eficaz, ou é nefasto, o processo utilizado é
posto de parte. Este tipo de conhecimento pode ter grande importancia
prética e, frequentemente, esta na origem do conhecimento cientifico,
embora nao possa ainda ser considerado como talll.

Convém também ter presente que uma medicina puramente
empirica, que se propusesse acumular os factos, sem os interpretar,
nunca existiu, em nenhuma época histérica, acontecendo que a
interpretacéo precede sempre a constatagao dos factos12,

Na civilizacao gregal3, verifica-se, desde muito cedo, uma tendéncia
para a observacéo empirica e para o pensamento racionall4,

Sobre a medicina na civilizagdo minoica, sabe-se muito pouco. A
sua escrita Linar A ainda néo foi decifrada. Um achado interessante,
proveniente deste periodo, é ex-voto de cerca de 2000 a. C,
representando uma mulher nua, sentada. Os membros inferiores sao
simétricos, mas a anca, a coxa e a perna esquerda apresentam grande
aumento de volume, elefantiase, devida, provavelmente a filarfase. O
pé faltals,

A civilizaggo micénica durou de 1600 a 1200 a. C., desenvolveu-
se no Peloponeso, nos palacios de Micenas, Tirinto e Pilo, tendo
submetido Creta e a civilizagdo minoica. Os micénicos utilizavam
uma escrita silabica, que foi conservada em tabuinhas, e decifrada
por Chadwick, em 1953. Trata-se da escrita Linear B, que é j& uma
forma de gregol6.

A guerra de Tréia situa-se por volta de 1 200 a. C.. No final do
segundo milénio, invasores vindos do Norte, os Dérios, que falavam
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outro dialecto grego espalharam-se por todo o lado e incendiaram
os palécios do continente. Apds esse periodo, até ao século VIII a.
C., reina uma idade das trevas, durante a qual se perdeu o habito
da escrita, se praticou o trabalho do ferro. Durante este perfodo, os
Gregos, os Edlios a Norte e os Jénios a sul, ocuparam também a
Asia Menor, tendo retomado o comércio e criado uma nova escrita,
adaptando um alfabeto recebido dos Fenicios. Neste periodo, criou-se
uma arte geoméirica e a vida era rude. E nesta época de renovacao
que se situa a composicdo da lliada e da Odisseiq, resultantes de
quatro ou cinco séculos de recordagéo oral.

E pelo final da civilizagdo micénica que se situa a expedicao a Tréia,
comandada por Agamémnon, rei de Micenas e é sobre o seu reino que
a decifracdo das tabuinhas nos informa. Na escavagao de Tréia, foi
identificada uma cidade, Tréia VII que seria a da Iliada. Supée-se que
a lenda que originou a narrativa de Homero, se terad desenvolvido,
em torno de uma recordagao muito imprecisa, lembrando a gléria dos
dltimos tempos micénicosl?.

Num elmo de bronze datado por volta do século IX-VIII, um
guerreiro apoiando-se sobre duas serpentes entrelagadas, indica
a protecgdo médica e a ligagdo entre pensamento magico e a
medicinal8.

A profissdo de médico estd documentada na Europa a partir do
século Xl a. C.., tendo sido mencionada, juntamente com as outras
que eram exercidas no Palacio de Pilos. O médico era o i-a-te, palavra
gue em grego classico, na sua forma poética, ou na mais corrente com
outro sufixo, significara “tratar”, “curar”19.

No entanto, antes de Homero, existiram outros cantos épicos,
aludidos por ele préprio. No Canto XII da Odisseia, alude ao navio
Argo «de que todos se ocupam», remetendo para os poemas sobre
os Argonautas. Homero refere também heréis que supde serem
conhecidos, como Edipo e os seus, que sao referidos nos dois poemas.
Uma referéncia a Meléagro, na Iliada, vv 543-599, remete para algum
poema, entdo conhecido sobre este heréi.

Depois de Homero, sabe-se que se formaram outras grande
epopeias que se perderam mas das quais podemos fazer ideia, a partir
de resumos antigos, citagbes, imitagdes e ilustragdes. Estas epopeias,
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que remontam a narrativas orais, anteriores a Homero, tratavam
os temas dos Titas, de Héracles, da familia de Edipo, a Tebaida, a
Edipodia e os Epigonos. Mas, a maior parte agrupava lendas troianas
que néo figuravam em Homero. A Etiépida e a Iliada Menor eram
sequéncias da [liada, tal como a Destruicdo de Tréia de Arctino de
Mileto (século VIII?).

Outros cantos, os Poemas Ciprios de Estasino ou Egésias (?),
contavam, em onze cantos, os acontecimentos que precederam a
Iliada. Havia ainda os Regressos, que narravam o regresso de outros
heréis, para além de Ulisses?20.

Os poemas homéricos continham a simula de todo o saber
grego. Segundo E. Havelock: «constitufam o instrumento principal
da formagéo e da integracdo do individuo no contexto socialy,
fornecendo-nos um testemunho sobre as regras que governavam
a sociedade acaia e a matéria que os filésofos e tragediégrafos do
século V desenvolveram?21,

O antropomorfismo dos deuses e a proximidade entre os deuses e
os homens é algo que desde logo, nos chama a atengéo.

Para Homero, os deuses sdo homens que se excedem. Tanto a
forma, como toda a ambiéncia que os envolve é humana. No entanto,
as diferengas entre os homens e os deuses grandes, esses que vivem,
mas nédo conhecem a morte.

Nas suas veias ndo corre o sangue, mas o ichor, ao qual vao
buscar a forca e a eternidade. Alimentam-se de néctar e ambrésia,
o que lhes confere a eterna juventude. A existéncia dos deuses, é
na sua aparéncia, semelhante a dos homens. Tudo neles é faustoso,
magnificente e maravilhoso. Sao seres que vivem sem peso «die
leichthin Lebenden», ou os «rheia zoontes», a que se refere o Poeta. Os
deuses também possuem, no entanto, sentimentos humanos: também
se zangam, se enfurecem, lutam, urdem intrigas, s&o sensiveis a dor e
tém sentimentos de vinganga22,

Outro aspecto de que nos apercebemos, nas epopeias, é que,
segundo Jacqueline Romilly « (...) ndo sé os deuses se assemelham
aos homens como se apaixonam por eles. O afinco que colocam nas
suas lutas vem da sua afeigdo por alguns mortais. Por vezes, esses
mortais séo seus filhos. Por vezes, séo-lhes extremamente caros, por
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causa dos seus méritos ou da sua piedade para com eles. De facto, Em
Homero, assistimos a uma batalha de deuses {e sé Apolo se ofende) a
uma batalha de deuses que se batem pelos homens.»23

Mas, as epopeias homéricas, néo sdo os homens comuns que
contam, pois estas destinam-se a cantar e imortalizar os feitos
dos sao herdis. Estes, impelidos até ao limite, pela sua coragem e
generosidade, estao prontos para encarar a morte. Aquiles sabe que
morrera se matar Heitor. O préprio Heitor aceita, ao ver-se perdido, e
assim aproxima-se de Aquiles, dizendo mesmo que faz esse sacrificio
para conseguir aquilo a que todos aspiram: o renome e a gléria24.

Ao nivel da medicina, os deuses continuavam a ter um papel
importante no conceito de doenca. Quase todos os deuses tinham a
capacidade de causar doengas. Apolo e Artemis, filhos de Leto e de
Zeus, podiam langar dardos a fim de provocar epidemias. Os gregos
tentavam descobrir a ofensa ao deus em questéo, através de um
adivinho, para depois lhe oferecer sacrificios, para o aplacar2>.

Segundo Werner Jaeger, néo é facil delimitar a fronteira temporal
em que teria surgido o pensamento racional, mas, segundo o autor,
tera ja passado pelas epopeias homéricas?6.

E importante comegar pela Iliada, porque este primeiro poema
épico nos fornece indicagbes concretas e precisas sobre ideias e
préticas médicas, muito antes comecarem a surgir escritos e estudos
estritamente médicos. Homero descreve de forma precisa os
ferimentos provocados pelos golpes de guerra, bem como sofisticados
tratamentos.

A descricdo detalhada das feridas de guerra levou Fréhlich, em
1879, a formular a hipétese que Homero teria sido supervisor médico,
durante a guerra2?. Entre os autores antigos, também Plutarco (Acerca
de Homero 200-11) encontrara os principios da medicina moderna
nos poemas homéricos28.

Ha referéncia a intimeros ferimentos (141 a 147, segundo os
investigadores), mais ou menos graves, alguns dos quais imediatamente
mortais, resultantes de feridas na cabeca, pescogo, térax ou abdémen.
Sao descritas fracturas de membros ou esmagamentos &sseos,
provocados por langas, flechas, punhais ou pedras de todos os
tamanhos. Por vezes, sao descritos os tratamentos efectuados: incisao
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da ferida para extrair a flecha, lavagem com &gua tépida, aplicacéo de
raizes de ervas com fungéo hemostética, sobre a ferida e a aplicagao
de unguentos para alivio das dores29.

Os proprios guerreiros se socorriam uns aos outros, como mostra
o tratamento da ferida de Péatroco por Aquiles, na lliada, representado
num vaso do século V a. C. do Altes Museum de Berlim30. E dada
atencdo especial & morte de Sarpédon, cujo corpo é retirado do
campo de batalha por Tanatos e Hupnos31.

A medicina é apresentada como uma arte natural, sem caracter
maégico ou sacerdotal, sendo exercida por pessoas reconhecias pelo
seu saber32,

Na lliada, os médicos ocupavam lugares de destaque. Macéon é
apresentado como médico (iatros) e valorizado, em relacio aos outros
homens:

«(...)Jum médico é homem que vale
por muitos outros, quando se trata de retirar setas
e aplicar farmacos apaziguadores.»

(Canto XI, wv. 514-515, tradugéo de Frederico Lourengo).

Macéon e Podalirio séo filhos de Asclépio, entao heréi, mais tarde
elevado a deus, contavam-se entre os aliados de Agamémnon, rei
de Micenas e combatiam com ele, no cerco de Tréia. Estes médicos
curam sem recorrer aos deuses. Macdon aplica ligaduras. Podalirio
diagnostica a loucura incipiente de Ajax, sem recorrer aos deuses33.

Na Odisseia, que é posterior a Iliada, a medicina egipcia é louvada.
Telémaco, na Odisseia, Durante a visita que faz a corte de Menelau,
Telémaco afirma:

«...) L4 cada homem é médico;
seus conhecimentos superam os dos outros homens,

porque todos sao da raga de Péon.».

(Canto IV, vv. 31-33, tradugao de Frederico Lourengo).
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A medicina egipcia proporcionara aos gregos o conhecimento
de drogas e préticas mégicas. Na Iliada, ha objectos mégicos, mas
muito discretos e reservados apenas aos deuses, tais como o cinto que
Afrodite d4 a Hera, para seduzir Zeus, no Canto XIV ou o éleo divino
com o qual Afrodite unta o corpo de Heitor, a fim de o preservar.

Na Odisseia, as drogas multiplicam-se34. Polidamna, a esposa
egipcia de Ton proporciona a Helena o conhecimento e o manejo
de drogas poderosas que provocavam «a anulacédo da dor, da ira
e o olvido de todos os males.» (Canto IV, v. 181-230, tradugéo de
Frederico Lourengo.)

O l6tus, no Canto IX é outra droga que tira o desejo de nunca
voltar a partir e Circe possui uma pogao que transforma os homens
em porcos. Contra os seus encantos, Hermes da a Ulissse o mélu,
planta de raiz negra e flor branca, dificil de arrancar, por ser muito
dura (fibrosa?) e que o preserva de todos os sortilégios (Canto X, vv.
302-306). Esta planta tem sido comparada & mandrégora.

Esta magia estd mais préxima da farmacopeia do que do
sobrenatural. Na Odisseia, corresponde a um mundo longinquo, onde
tudo é possivel35.

E na lliada que surge Asclépio, originario da Tessalia, mencionado,
como médico de extraordinario saber que teria aprendido a sua arte
inigualavel, com outro médico, Quiron, eximio conhecedor das ervas
medicinais e que também ensinara Aquiles.

Todavia, a lenda, em breve, se apoderou destas figuras. Quiron foi
transformado em Centauro, ser mitolégico, com cabega e tronco de
homem e o resto do corpo e patas, em forma de cavalo36.

Apolo, ao matar uma cobra venenosa simbolo da doenga, tornara-
se o deus da satide. Foi ele que transmitiu os seus segredos e os seus
poderes de cura ao centauro Quiron. Asclépio, mais tarde, em Roma,
Esculépio, cujo culto cresceu. O tratamento que preconizava consistia
num ritual, durante o qual o paciente, chegado ao templo, em busca
da cura, fazia um sacrificio ao deus e se purificava através de um
banho lustral. Depois adormecia, num corredor aberto.

O préprio deus lhe poderia surgir, em sonhos, para o aconselhar, as
suas serpentes sagradas podiam cura-lo, lambendo-lhe as feridas. Mais
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tarde, o sono mégico foi reforgado com exercicio, dieta, massagem e
banho. O tratamento poderia durar semanas ou meses37.

No periodo arcaico, na Teogonia de Hesiodo, Prometeu, filho de
um Tita, Japeto (tal como Zeus era filho de Crono, outro Tita), surgira
como benfeitor da humanidade. Por amor aos homens, enganou
Zeus, deixando para os homens a melhor parte do boi sacrificado em
Mecone.

Quando Zeus descobriu, castigou os homens e deixou de lhes
enviar o fogo. Prometeu voltar a ajudar os homens, tirando o fogo da
forja de Hefesto. Entao, Zeus puniu os mortais e o seu benfeitor. Aos
primeiros enviou uma mulher, Pandora, bela como uma deusa mas
que trazia uma caixa que, quando aberta, s6 continha desgracas e
uma sé coisa boa, a esperanga.

Prometeu foi preso com grilhées ao cimo do Céucaso e Zeus
determinou que uma &guia lhe devorasse o figado, que se ia
renovando incessantemente, tendo jurado, pelo Estige, que jamais
libertaria o traidor. No entanto, Prometeu foi libertado por Hércules
que trespassou a aguia de Prometeu com uma flecha e o libertou38.

No periodo cléssico, o tema de Prometeu volta a ser tratado por
Esquilo (século VI-V a. C.), definindo como trouxe o progresso a
humanidade:

Prometeu

«(...) Mas ouvi as desgragas

dos mortais, como os tirei da cegueira anterior,

para lhes dar entendimento e os dotar de razao.
Dir-vo-lo—ei, nao por ressentimento contra os homens,
mas para mostrar a benevoléncia dos meus dons.

A principio, olhavam sem ver,

ouviam sem escutar, mas, semelhantes

as formas dos sonhos, confundiam quanto havia,

ao longo da existéncia. Nao havia casas soalheiras
construidas de tijolos, nem trabalho em madeira,
mas habitavam em cavernas, quais 4geis formigas
nos recessos das grutas privadas de sol.

i
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Nao possuiam sinais certos para conhecerem o Inverno
nem a primavera florida, ou o frutifero estio,

mas faziam tudo sem reflexao,

até que eu lhes indiquei o nascimento

dos astros e o seu ocaso, dificil de conhecer.

Para eles inventei o niimero, ctipula do saber,

e as combinagdes com as letras,

meméria de tudo, trabalho criador das Musas.

Fui o primeiro a impor o jogo aos animais selvagens,
para obedecerem ao freio e ao homem,

e sucederemn aos mortais nos trabalhos

mais pesados, e atrelei aos carros os cavalos

que aceitam as rédeas, apanégio do luxo opulento.
Ninguém mais, sendo eu, inventou os veiculos
nauticos, de velas aladas, que correm os mares.
Desgracado! Eu, que descobri tamanhas técnicas
para os mortais, nao tenho ciéncia

que me liberte da presente miséria.»

Prometeu Agrilhoado, vv. 459-47139.

Prometeu trouxe a civilizacio aos homens, dotando-os de
habilidades uteis, de oficios produtivos e de um saber prético
generalizado que se traduz numa aplicagéo da sua inteligéncia e ao
aperfeicoamento dos vérios campos da actividade humana?0.

O sentido deste mito é claro: todo o progresso resulta da rejeigdo
de ideias feitas, ou da rejeicdo da ordem estabelecida. Todo o
avanco de conhecimentos é fundamentalmente sacrilego. De inicio, é
recusado ou contestado. Antes de ser aceite, provoca tumultos e custa
perseguicoes ao seu autor. A multiddo que beneficia dos trabalhos
do herdi, nao se reconhece nele, que esta s, até a descoberta ser
banalizada e o herdi libertado (e reconhecido). O mito de Prometeu é
paradigmatico da atitude do homem, que se revolta e nao aceita algo
tao natural como a doenca e a morte41.
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O periodo arcaico marcara uma nova relacao do homem com o
mundo. Na relagao do homem com os deuses acentuaram-se algumas
tendéncias que ja eram visiveis nas epopeias homéricas.

As actividades fisicas de que é exemplo aluta, estdo documentadas,
desde o periodo minoico. Uma pintura mural de cerca de 1500 a.
C., proveniente de Thera, actual ilha de Santorini, e que se encontra
no Museu Arqueoldgica Nacional de Atenas, representa dois rapazes,
numa luta de boxe.42

Esta pratica manteve-se constante. Durante o periodo micénico,
também hé representacées de luta.

Em 776, foram fundados os jogos Olimpicos, realizados, de quatro
em quatro em quatro anos e duraram até 395 d. C..

Havia vérias modalidades, as mais importantes eram a corrida e a
luta, o pancrécio e a corrida de carros. Os jogos tinham um caracter
religioso. Os Jogos Olimpicos eram dedicados a Zeus e atraiam os
jovens da mais nobre aristocracia. Ser vencedor olimpico era uma
grande gléria.

Sobre os vencedores, disse Platdo (Atenas, 428-346 a. C.): «{...)
a sua vitéria é a mais bela, e o sustento que lhe da o Estado mais
completo. A vitéria que eles alcangam é a salvagéo de toda a cidade;
eles mesmos e os seus filhos recebem, como coroa (de oliveira
brava), a alimentagéo e todas as demais coisas necessarias para a
vida; recebem honrarias da sua cidade, enquanto vivos, e, depois de
mortos, cabe-lhes a sorte de uma sepultura condigna.»43

Alguns atletas chegaram mesmo a ser objecto de culto na sua
cidade de origem.44

O ideal de beleza e equilibrio dos gregos, de manter uma alma sa,
num corpo equilibrado e harmonioso, fundiu-se com o ideal médico.

Figuras de kouros (rapaz) de jovens atletas, de porte quase
hieratico, dedicados aos deuses, eram a representacéo intemporal da
beleza beleza viril, tal como era observada nos jogos. Estas figuras
representam os atletas, que no seu melhor esforco e harmonia. O
gigantismo das primeiras criages evidencia uma certa ambiguidade
quanto ao modelo, que se mais se aproxima do divino que do humano.
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O que os gregos pretendiam oferecer aos deuses era um agalma, um
«objecto belo», imagem da beleza absoluta, que recriava, na ideia de
homem, simultaneamente a ideia de deus.

A filosofia pré-socratico caracteriza-se pelo estudo da natureza
(physis), mas o estudo do homem e das suas capacidades também ja
se comecava a desenvolver:

Para Xenéfanes (século VIV a. C.):

«Nao foi logo de inicio que os deuses revelaram
tudo aos mortais, mas, com o tempo, eles acabaram por
descobrir o que era melhor.»46

Neste periodo, o culto de Asclépio espalhara-se j& por toda a
Grécia, podendo-se contar mais de duzentos templos a ele dedicados.
O mais célebre era o Asklepeion do Epidauro, o maior e o mais belo,
edificado, segundo a lenda, sobre a sepultura do préprio Asclépio.
Os Asklepeieia eram habitualmente edificados em lugares saudéveis,
apraziveis e de grande beleza.

Para além do santuério, dedicado a Asclépio, havia a fonte, o
bosque sagrado e o abaton, local onde os doentes mergulhavam num
sono, incubatio, espécie de sonho profético, que actuava, curando,
através da intervencéo dos sacerdotes ou do préprio deus.

Esta fase era precedida de uma preparagdo prévia, durante a
qual o doente passava por uma purificagdo preliminar, mais ou
menos longa, que requeria sacrificios, ablugdes e jejuns. A crenca
no valor dos sonhos é muito antiga, tendo possivelmente origem
na Assfria e no Egipto. Acreditava-se que durante o sono, a alma
temporariamente liberta do corpo, podia entrar nas regides divinas e
receber, directamente dos deuses, avisos, conselhos e ordens.

Numerosas pedras votivas, nas imediagdes dos templos, agradecem
a intervencao e a cura. Asclépio é o patrono dos médicos.

A medicina que se praticava, nos templos de Asclépio, em Roma,
Esculépio, era de carécter religioso e sacerdotal.
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Uma inscricao de Epidauro diz o seguinte:

“Quando entrares no templo do deus,
perfumado de incenso, deves estar puro
e o teu pensamento sera puro

quando pensares piamente.”

Outras construgdes, tais como estadios, hipddromos, balneérios e
espléndidos teatros foram sendo acrescentados, tornando estes lugares
em estancias ndo sé de cura, mas também de repouso e lazer.

Ficaram também famosos os templos de Pérgamo, Cés, Corinto
e Atenas.47

Os santuarios estavam interditos a parturientes, em vias de dar a
luz e moribundos. Segundo a descricdo de Pausénias (século 11 d. C.),
referindo-se ao santuario de Asclépio, em Epidauro:

«A toda a volta se encontra delimitado o bosque sagrado de
Asclépios. Dentro da sua érea, ndo é licito morrer, nem as mulheres
podem dar & luz, segundo o rito observado também em Delos...»8

A semelhanca do que passava no periodo micénico, tanto a préatica
médica religiosa como a secular continuaram a ser exercidas em
conjunto. Os médicos iam frequentemente aos templos de Asclépio,
em cujas colunas estdo inscritos os nomes dos seus representantes
mais famosos. Os templos de Asclépio eram o principal centro de
medicina religiosa, congregavam uma longa heranga mitica, ligada
aos antigos deuses da terra e do mundo subterraneo, que exerciam
as suas forcas curadoras, através dos seus agentes animais (toupeiras,
serpentes), dos quais Asclépio é talvez a tltima personificacio.49

Ao nivel da mitologia, mantiveram-se lagos antigos entre a
adivinhagéao e a medicina. Melampo, filho de Amitdon, um dos eélios,
era adivinho e efectuou uma das mais famosas curas da Mitologia.
Curou a impoténcia de Ificlos, filho do rei Filaco, da Tessélia, depois
de descobrir o tratamento necesséario pela conversa das aves.50

Curou também a loucura das prétides, filhas de Preto, rei de Tirinto,
que haviam fugido da cidade, tomadas por um furor dionisfaco
continuo. O seu método consistia em provocar nas mulheres um
comportamento ainda mais agitado, baseado nos mistérios dionisfacos
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e com os seus ritos orgidsticos. Para tal, teria usado uma planta
medicinal, o heléboro negro®l, planta que produz efeitos narcéticos e
diuréticos e catarticos.

Tonfrénio foi outro médico sobrenatural, proveniente do mundo
subterréneo. Para obter os seus servigos, era preciso ir as suas cavernas.
Enviava os seus poderes curadores através de serpentes (simbolo da
regeneragao e da cura)52.

No entanto, junto & medicina religiosa e independentemente
dela, havia ja, na Grécia antiga, desde os tempos de Homero, uma
medicina laica, exercida por auténticos profissionais.

Havia os periodeutas, médicos que iam de terra em terra,
praticando a sua arte, preparando e vendendo os seus préprios
remédios. Estes também podiam exercer o seu oficio na Palestra,
lugar onde se exercitavam os atletas, ou no Gindsio, lugar onde se
fazia o ensino e o e a educagéo fisica dos jovens e no Latreion, lugar
de tratamento de doentes e possivelmente, também de aprendizagem
médica. Algumas cidades gregas tinham o seu médico préprio que
era também o chefe dos médicos da cidade, o arquiatra (palavra de
onde provém a palavra alema para designar o médico: Artz).

Ha& noticia de outras profissdes ligadas a medicina, tais como
o rizétomo, literalmente «o que corta raizes», antepassado do
farmacéutico, que se ocupava da colheita e da preparagéo das
ervas medicinais e as parteiras, uma das mais conhecidas foi a mae
de Sécrates, cuja profissédo lhe inspirou o conceito de Maiéutica.
Qutra profissao ligada a medicina era a das parteiras, uma das mais
conhecidas foi a propria mae de Sdcrates53,

Entre 650 e 330 a. C., desenvolveram-se novas teorias novas e novas
descobertas que fundaram a base das ciéncias actuais. Na medicina,
a observagao e a e as novas teorias substituiram velhas supersticoes e
panaceias. No inicio desse “milagre”, estao os fildsofos pré-socréticos.
Estes procuraram explicagbes naturais para o mundo fisico. A filosofia
estd na base deste novo conceito de descoberta do cosmos.

Segundo Werner Jaeger, a relagao estabelecida entre o pensamento
mitico e 0 pensamento racional é tao estreita, que nao é possivel
separa-las. Uma anélise da epopeia mostraria como o pensamento
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racional penetra no mito e comega a influir nele. A filosofia jénica,
sobre a natureza, segue a epopeia, sem solucéo de continuidade.

Segundo este autor, esta relacdo orgénica estreita confere a
histéria do espirito grego uma unidade arquitecténica, assemelhando-
se a concepgao homérica segundo a qual o oceano seria a origem de
todas as coisas & concepgdo de Tales de Mileto (nascido na segqunda
metade do século VIl a. C.), fundador da Escola Jénica e considerado,
o primeiro filésofo da “physis” (natureza), que considera a &gua o
principio originério do mundo54.

Outros, depois dele, seguiram seu caminho, buscando o principio
natural das coisas. Os seus seguidores, embora discordassem quanto
a “substéncia primordial” (que constituia a esséncia do universo),
concordavam com ele, quanto a existéncia de um “principio tinico”
para essa natureza primordial.

Entre os principais discipulos de Tales de Mileto merecem destaque
Anaximandro (c. 611-547), autor do mais antigo livro cientifico «Sobre
a Natureza», foi um matematico e astrénomo notavel. Para ele, ndo
era a dgua a substancia primordial (arche), mas sim uma substancia
ilimitada e inextinguivel, indeterminada e diferente de qualquer coisa
em particular, a que chama apereion.

Anaximenes {(século VI a. C.), seu discipulo, admitia que a
substancia primordial era una e infinita, negando, todavia, que fosse
indeterminada. Dizia ser o “ar” a substancia primaéria.

Em qualquer destas tentativas de explicacdo do mundo, o que
interessa sublinhar é o esforgo destes pensadores para estabelecer,
pela primeira vez, na histéria da humanidade, uma cosmogonia sem
caracter mitolégico, inspirada unicamente na observagéo da natureza
e na reflexao55.

O mito é algo especifico e concreto que explica os fenémenos
humanos e naturais, por referéncia a acontecimentos ou accbes
sobrenaturais, nao explicaveis em si mesmas. A revolugao jénica
consistiu no facto de Tales e os seus sucessores terem colocado
questdes gerais, procurando respostas racionais e impessoaisSé.

Pitdgoras de Samos (c. 570-489 a. C.), é o primeiro filésofo que
se admite ter sido também médico, embora quase nada pode ser
afirmado com certeza, ja que ele foi objecto de uma série de relatos
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tardios e fantasiosos, referentes a suas viagens e a seus contactos
com as culturas orientais, apés as quais fundou uma escola mistica e
filoséfica em Crotona, na Magna Grécia, no sul da peninsula italica.

Ali fundou uma espécie de seita ou irmandade religiosa que
propunha a «purificagao da alma e do espirito». A purificacio do corpo
era realizada através da austeridade do viver, enquanto a purificagdo
do espirito se conseguia pelo cultivo da ciéncia pura e desinteressada,
no esforgo para alcangar a sabedoria. A sociedade pitagérica tornou-
se assim uma sociedade cientifica eivada de misticismo. Defendiam
a doutrina da transmigragdo das almas e doutrinas exotéricas, que
podiam ser livremente divulgadas e doutrinas esotéricas, reservadas
exclusivamente a iniciados.

Para Pitagoras e seus seguidores, os nlimeros eram a esséncia de
todas as coisas, nada podendo ser concebido sem o niimero. Para
ele «o universo inteiro era a harmonia e o niimero». Foi o primeiro a
designar o universo pela palavra Cosmos.

Também a vida e a satide dependem da harmonia das qualidades
ou componentes do corpo (doutrina da enanziose). Para os pitagéricos,
a doenga resultava da quebra ou da perturbagio desta harmonia. Os
meios mais adequados para restabelecer a salide eram os jogos e
os exercicios de gindstica, passeios ao ar livre, a audicdo de musica
suave, a alimentacao frugal e a vida austera.

Antes da chegada de Pitdgoras a Crotona, cidade da Sicilia, existia
ja uma escola médica que se tornou famosa e de onde provinham os
mais reputados médicos da Antiguidade. Um deles foi Demécedes,
arquiatra de Atenas e Alemeon de Crotona (VI a.C.), considerado o
chefe da escola, que se dedicou as ciéncias naturais & medicina57.

O seu livro Acerca da Natureza perdeu-se. Fez disseccdes e
experiéncias fisiol6gicas em animais e reconheceu duas qualidades de
«veias» no cadaver: as que se encontram vazias (as artérias) e as que
contém sangue (as veias), tendo registado a distingdo entre ambas,
pela primeira vez. Considerou o cérebro o centro das sensagdes e o
centro da vida intelectual. Estudou os nervos épticos e propés uma
teoria da visao, sequndo a qual existiria, no olho, um «fogo interno»
que a tornava possivel. Para Alcman, a vida era essencialmente
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movimento, subordinado ac movimento do sangue dentro dos vasos,
que é constante, embora nem sempre regular58.

As principais fontes para se conhecer o contelido das doutrinas
de Alcmeén sao as obras de autores posteriores, particularmente
Aristételes. Tinha, como pressuposto geral, que a satide é a harmonia
e a doenca uma perturbagdo desta. Acreditava que a experiéncia,
incluindo a dissecacao, era necesséria para conhecer o corpo. A sua
combinagéo de observagéo e de comprovagao experimental € Gnica,
no seu tempo99.

O legado de Alcméon néo se restringe as doutrinas médicast0,

Como filésofo, elaborara uma doutrina da alma, que nos foi
transmitida por Aristételes e por Ecio, sequndo a qual a alma
era imortal, devido & sua semelhanga com os imortais e tem esta
qualidade por estar sempre em movimento; tudo o que é divino esta
em movimento continuo - o sol e a lua, os astros e todo o firmamento.
Para Alcméon, a alma é uma substincia que se move a si mesma,
num eterno movimento e que, por isso, é imortal e semelhante aos
deusesbl.

No século seguinte, Pindaro (518-438 a. C.), o poeta dos epikia
(odes vitoriosas), que cantou o triunfo dos campedes dos jogos,
também conferia a homens e deuses uma origem comum:

Uma, uma s6 raga dos homens e dos deuses. E respiramos,

vindos de mé&e tnica, ambos. Separa-nos todavia, em tudo
[distinto,

o poder, ja que uma nada é, enquanto,

sede sempre segura, o brénzeo céu perdura.»52

Nemeia VI, w. 1-4.

Empédocles {Agrigento, 483 a.C. — Peloponeso, 430 a.C.) foi
poeta brilhante, filésofo, médico, mistico e politico. Do seu Poema
sobre a Natureza chegaram-nos apenas alguns fragmentos.

A maior parte dos historiadores atribui-lhe a introducao da doutrina
dos quatro elementos. Tendo abandonado a ideia, clara para os seus
predecessores, de uma matéria primitiva Gnica, para ele, o mundo
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era constituido por quatro principios: agua, ar, fogo e terra, aos quais
chamaria as «raizes», a origem de todas as coisas. Da mistura desses
quatro elementos, adviria 0 que de imutével e indestrutivel existiria
no mundo.

Empédocles designou os elementos com os nomes das divindades.
Assim, Zeus que brilha era o fogo, Hera era a terra, Aidoneus o ar
invisivel e Nestis a deusa cujas lagrimas sao dgua. Definiu ainda duas
forgas, mais ou menos materializadas, que actuam sobre os quatro
principios: uma que une, o Amor, e outra que separa, a Discérdia63:

«lodos estes elementos estdo em harmonia,

o sol, a terra, o céu e o mar, — nas suas partes,

que sao lancadas bem longe em coisas mortais.

E assim todas as coisas mais préprias se misturarem

se buscam umas as outras e harmonizam em Afrodite.

Mas séo hostis as coisas que mais diferem umas das outras,
em origem e mistura e nas formas nelas calculadas,

nao habituadas a unirem-se, e com muita relutancia,

por sugestdo da Discérdia, que causou a sua formagao.»64

A obra médica de Empédocles, embora tenha recebido menos
atengéo do que a sua obra filoséfica, constitui um dos principais
legados, transmitidos a cultura ocidental pela Grécia antiga.

Empédocles provou, pela primeira vez, a existéncia do ar, a partir
de experiéncias com a clepsidra e explicou a teoria da respiragéo,
constituindo o seu duplo mecanismo, na entrada e saida do ar, através
das vias aéreas superiores {inspiracao e expiragao)65:

«Tudo pois inspira e expira. Todos tém tubos

de carne, sem sangue, estendidos & superficie do corpo,

que nas suas aberturas esté toda perfurada de poros,

bem apertados na superficie extrema da pele, de modo

a ocultar o sangue, mas a talhar uma saida para a passagem do ar.
Depois, quando de 14 se retira o sangue fino,

o ar que fervilha precipita-se com um surto impetuoso.
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Quando se retira do sangue, ele é de novo expirado, como quando
uma menina, ao brincar com uma clepsidra de ouro refulgente:

(...)
Empédocles, A natureza, frg. 100 Diels66.

Outro fragmento merece referéncia:

Similia similubus (curantur — O semelhante cura-se através do
semelhante) «Assim, o doce apossa-se do doce, o amargo chama o
amargo, a acido caminha para o acido, o calor cavalga o calor.»67

E ja visivel a tentativa de explicagio do mundo, pela filosofia.
As correspondéncias da medicina mégica tendem a deixar de ser
arbitrarias e comecam analisadas e explicadas. Este é o elemento que
distingue o pensamento dos mégicos antigos do pensamento racional
emergente, do qual nasceram as premissas do pensamento médico
cientifico que se desenvolveu, no século V.

DemécritodeAbdera(cercade460a.C.-370a.C.)étradicionalmente
considerado um filésofo pré-socrético. Cronologicamente é um erro,
jé& que foi contemporéneo de Sécrates.

De acordo com a sua teoria, tudo o que existe & composto por
elementos indivisiveis chamados atomos (e é dai que vem a palavra
atomo).

E dele a frase: “Tudo que existe no universo é fruto do acaso e da
necessidade”.

Durante todo o século VI a. C. e grande parte do século seguinte,
uma crescente producdo de teorias, produzidas pelos filésofos da
Jénia e da Magna Grécia, substituiram o mito pela explicacdo dos
fenémenos do universo. O objecto da reflexao filoséfica era a natureza
(phisis)68.

No periodo classico (séculos V e [V), a democracia consolidara-se
como regime politico, na Grécia. As cidades-estado eram auténomas,
as questoes politicas eram decididas em assembleias populares. Neste
contexto histérico, surgiu a sofistica, como primeiro movimento que
revolucionou toda a cultura grega e influenciou toda a produgao
filoséfica e «cientifica» posterior. Protdgoras, um dos sofistas mais
célebres, expressara que «o homem é a medida de todas as coisas».
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A partir da sofistica, o interesse pela filosofia foi substituido pelo
estudo do homem e da natureza humana. Sécrates, mestre de Platao,
inaugura esta forma de pensamento. Neste contexto, surge a arte
de curar. a pratica médica encontra na racionalidade filoséfica, o
instrumento necessério para elaborar as suas teorias sobre a natureza
humana69.

No século V, Platao, na Republica, refere-se & medicina, que
«expulsa as suas enfermidades por meio de remédios e incisdes» e
actua por meio de dietas?0.

Na realidade, a medicina hipocrética empregava certos recursos
terapéuticos, tais como a dieta e os exercicios fisicos, como meios
de diagnéstico, e ndo apenas com fins imediatos de cura. Intervindo
sobre o corpo, de forma controlada, com o objectivo de produzir
sinais, tornava possivel a abordagem causal das doengas internas.

Esse método de descodificagdo do invisivel, difere do método
analdgico, que, mediante uma transposicdo do visivel, reconstitui o
invisivel, tal como propds Anaxégoras, ao afirmar que «as aparéncias
sdo um vislumbre do obscuro», isto é, que o visivel é o olho do
invisivel71,

Na Republica, depreende-se também que a terminologia médica
estava em formagao, sendo referidas «flatuléncias» e «catarros», como
«nomes de doengas que sao novos e estranhos»72,

O alargamento dos conhecimentos, em relagdo ao homem e ao
mundo pusera em causa antigas concepgbes miticas e levara a uma
tomada de consciéncia da infinita diversidade do género humano,
mas também a homogeneidade da mesma humanidade?3.

Um fragmento de Demdcrito ficara célebre, pelo gosto e pelo
empenho total que os filésofos de entéo colocavam na investigacéo:

«Preferiria descobrir uma Gnica certeza causal do que tornar-me
Rei dos Persas.»74
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Estas concepgbes sao visiveis no discurso dos poetas:

«Muitas séo decerto as maravilhas; porventura a fala
dos mortais excede o discurso da verdade:
adornados com variegadas mentiras

os mitos enganam.»

Pindaro, Ode Olimpica I, vv.27-2975,

Dai que comece a haveruma concepcéorelativista daverdade, tendo
surgido também uma nogao da existéncia de uma natureza humana
que se sobrepde a diversidade de costumes, leis e convengées.

Uma antropologia optimista do progresso substituira o pessimismo
da época arcaica, expresso por Hesiodo, na obra Os Trabalhos e os
Dias, que concebia a humanidade, como um declinio, em cinco
idades, a ultima das quais era a do ferro, correspondente ao seu
tempo, a partir da primeira idade do ouro primordial76.

No século V a. C., em Atenas, no centro cultural da Grécia, o
racionalismo sobrepunha-se cada vez mais as praticas antigas de
magia e adivinhagao:

Segundo Pindaro:

«Nenhum habitante da terra encontrou ainda seguro
sinal dos deuses sobre accéo ainda por acontecer:
cegas quanto ao futuro sdo as premonigdes humanas.»

Ode Olimpica XII, vv 8-1077,

Atenas vivia entdo o seu século de ouro. Péricles tornara-a numa
das cidades mais magnificas do mundo de entdo. Na arquitectura,
na escultura, na pintura, atingia as suas mais perfeitas realizacoes.
A Acrépole dominava a cidade, com o Partenon, o Erecteion e o
templo de Nike, deusa da vitdria. Nas festas em honra de Dioniso, na
Primavera, os poetas trégicos e os comediégrafos como Aristéfanes,
levavam a cena as suas pegas de teatro78.
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A crenca nos valores humanos, num espirito de iluminismo
avant la lettre, para Séfocles, em Atenas, no século V a. C., era uma
constante:

«Muitos prodigios hé; porém nenhum
maior que o homem.»

Séfocles, Antigona, vv. 333-33479.

O homem ja tudo aprende sozinho e ja aprendeu a dominar a
doenga, que é simultaneamente ciéncia (epistéme) e arte (téchne):

«A fala e o alado pensamento,

as normas que regulam as cidades
sozinho aprendeu;

da geada do céu, da chuva inclemente
e sem refugio os dardos evita,

de tudo capaz.

Na vida nao avanga sem recursos.

Ao Hades somente néo pode fugir.

De doengas invenciveis os meios

de escapar ja com outros meditou.»

Séfocles,
Antigona, vv. 352-36480

Os limites da medicina, oscilando entre a necessidade de progresso,
expresso no mito de Prometeu e a contingéncia das capacidades
humanas, é expressa por Pindaro. Na Ill Ode Pitica, o poeta conta o
nascimento de Asclépio e, no desenvolvimento do poema, podemos
ter uma percepgao da prética da medicina de entdo:

«[Estr. 3]

Vinham até ele os aflitos por males congénitos ou os que
tinham os membros feridos pelo bronze cinzento ou por

uma pedra lancada a distancia ou, ainda, com os seus corpos
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esgotados pelo calor do Verao ou pelo frio do Inverno.
Asclépio libertava-os. Expulsava toda a espécie de mal de
quem quer que fosse, cuidando de uns com litanias ternas,
de outros com pogbdes calmantes, ou entdo aplicava-lhes
remédios em redor dos membros. A outros endireitava-os
com a cirurgia apropriada.

[Ant. 3]

Mas também a pericia esta refém do lucro.

O ouro a brilhar nas méos como recompensa sumptuosa
persuadiu-o a ir resgatar um homem & morte. O filho

de Cronos massajou-lhe, entdo o peito com as maos,
recuperando-lhe a respiracao por breves instantes.
Um raio incandescente cravou a morte de ambos.

E preciso procurar junto das divindades o que é apropriado

ao coracéo dos mortais, sabendo o que esta perto de nés

e que destino é o nosso.»

vv. 48-6281,

Asclépio, exercendo uma medicina ainda religiosa, ainda actua
por meio de litanias. Mas isso nao o impede de usar remédios e de
recorrer a cirurgia, tal como os praticantes laicos da medicina. O
que caracteriza a medicina deste periodo é uma grande abertura. E
de notar que, em relagdo a medicina mégica antiga, esta medicina,
baseada na observacao e numa abordagem racional da fisiologia e da
patologia humana, deve ter trazido avangos consideraveis, em termos
de uma maior eficicia terapéutica.

Nos versos 56-57, por nés assinalados, a bold, temos, penso, a
primeira descricdo de uma tentativa de ressuscitagéo, por massagem
cardiaca, realizada com sucesso, embora por alguns instantes.

Os avangos da medicina de entao colocam o problema dos limites
da intervengdo médica. No poema, pela ousadia da transgressao,
ambos, médico e doente, sao fulminados com um raio, tendo Asclépio
ascendido aos céus, tornado deus.
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Outro dos perigos do exercicio da medicina, iludir a morte, como
Sisifo, também ja tinha sido enunciado, por Teégnis de Mégara, no
século VIV a. C.:

«Para a maioria dos homens, ha s6 um mérito:
ser rico; o resto de nada vale,

nem que tivesses a sensatez do préprio Radamento,
ou soubesses mais do que Sisifo Eélida,

que com a sua habilidade regressou do Hades,
convencendo Perséfona com palavras astuciosas...»82,

Mas Atenas nao era, de forma alguma, nem nunca viria a ser,
um centro de investigacdo médica. Foi das cidades da Asia Menor e
das ilhas do Egeu, C6s e Cnido, que Atenas recebeu os estimulos do
progresso médico. A sua figura mais importante é Hipcrates.

Nascido por volta do ano 460, Hipdcrates de Cds era filho de um
Asclepiade de nome Heréclides do qual recebeu a formagao médica.
Foi contemporaneo de Péricles, Sécrates e Platao que se lhe referiram
de forma elogiosa. Hip6crates abriu o caminho para a medicina
moderna, ao procurar explicagdes racionais para as doencgas. Morreu
em 370 a.C.

Asfontes maisfidveis sobre Hipicrates sao Patao, Aristételes e Meno,
aluno de Aristételes e historiador da medicina. E dele a informagao
de que Hipdcrates ensinava medicina, mediante pagamento, mas nao
nos fornece informacéo suficiente sobre as suas doutrinas e métodos,
nem nos esclarece sobre a autoria dos textos, quase todos anénimos.
Um dos tratados A Natureza do Homem foi escrito, pelo menos a
maior parte, por Polibio, genro de Hipdcrates.

E atribuida a Hipécrates uma vasta obra constituida por cerca de
60 livros, reunidos em Alexandria, no século Ill a. C.. No seu conjunto
formam o Corpus Hippocraticum.

Sabe-se que s6 uma parte dessa obra foi escrita por Hipécrates.
Os restantes livros sdo oriundos das escolas de Cnido, Cés e e
Crotona83,

As obras mais importantes do Corpus Hippocraticum, em
portugués, Coleccdo Hipocratica, | séo: Aforismos, Da Medicina

44



“Ciéncia e Humanismo” - Maria do Sameiro Barroso

Antiga, Da Doenga Sagrada, Epidemias, Da Cirurgia, Das Fracturas,
Das Articulagées, Dos Instrumentos de Reducdo, Dos Ferimentos
na Cabeca, Prognésticos, Dos Ares, Aguas e Lugares, Do Regime
nas Doengas Agudas, Das Ulceras, Das Fistulas, Das Hemorréidas,
Juramento, Lei.

Nas obras hipocraticas hd uma série de descricdes clinicas
pelas quais se pode diagnosticar doengas como maléria, papeira,
pneumonia e tuberculose.

Para o estudioso grego, muitas epidemias relacionavam-se com
factores climaticos, raciais, dietéticos e do meio em que as pessoas
viviam.

Muitos de seus comentérios nos Aforismos sao ainda hoje validos.
Os seus escritos sobre anatomia contém descri¢es claras, tanto sobre
instrumentos de dissecagao como sobre procedimentos préticos.

Hipécrates fundamentou a sua pratica, e a sua forma de
compreender o organismo humano, incluindo a personaiidade, na
teoria dos quatro humores corporais: sangue, fleugma ou pituita, bilis
amarela e bilis negra.

A teoria surgira da concepgao do universo, como sendo constituido
por quatro elementos basicos: 4gua, ar, fogo e terra.

Estes, consoante as quantidades relativas presentes no corpo,
levariam a estados de equilibrio (eucrasia) ou de doenca e dor
(discrasia).

Todos os fluidos orgénicos eram compostos por sangue (quente e
hamido), fleuma (fria e hiimida), bilis amarela (quente e seca) e bilis
negra (fria e seca). Para que existisse satide, era necesséria que estes
humores se encontrassem em equilibrio. Na instalagéo e progressao da
doenga, eram consideradas trés etapas: a alteragido dos humores, que
podia ser provocada por factores externos ou internos, e a reac¢éo do
organismo que se manifestava por febre e outros tipos de alteragées.

Quando estas acabavam por expulsar o humor em excesso,
restabeleciam o equilibrio e a cura. Quando ndo o conseguiam, a
doenga terminava na morte. Galeno, no século Il d. C., desenvolveu
esta teoria que dominou o pensamento médico, até o século XVIII.

A constituicao fisica e a hereditariedade eram tidas em conta. A
observacéo clinica eraminuciosae metddica, procurando compreender
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a causa dos sintomas. Era avaliado o aspecto do doente, a sua posicéo
no leito, a agitagéo, o torpor, a temperatura do corpo, a sudagéo, os
vémitos, a expectoracgio, as hemorragias, as caracteristicas da urina e
das fezes, o ritmo da respiragao, a insénia ou o delirio. As queixas do
doente, os sintomas subjectivos eram cuidadosamente registados e a
anamnese do doente era cuidadosamente detalhada.

Cada caso era considerado individualmente. Era estabelecido
um progndstico e procurava-se intervir no kairos (momento em a
intervengdo médica podia obter melhores resultados). Tentava-se
estabelecer um prognéstico, seguindo o curso da doenga até a “crise”
(resolugao da situacao), favordvel ou desfavoréavel.

A terapéutica seguia o principio do “primum non nocere”.
Dispondo de poucos meios, os médicos hipocraticos procuravam
intervir, ajudando a natureza84.

Um dos livros da colecgdo (Peri ieres nousou) é inteiramente
dedicado & epilepsia, chamada na época de doenca sagrada. O
autor combateu a ideia de uma causa sobrenatural para a epilepsia,
considerando-a uma doenca de causa natural, como as demais
enfermidades. Na introdugéo do livro 1é-se o seguinte:

“A doenga sagrada ndo é mais sagrada do que as outras
doencas”...”Aqueles que afribuem o carécter sobrenatural a esta
doenga igualam-se aos magos, encantadores, charlataes e impostores,
que assumem ares de piedade e muito saber, lancando a culpa na
divindade como pretexto para ocultar a sua ignorancia”

Ao longo deste livro, a localizagao cerebral, a atribuicédo da sua
causa a distirbio do funcionamento do mesmo, bem como a atencéo
prestada as suas caracteristicas, e factores desencadeantes, conforme
a idade e as circunstncias em que aparece, é feita num raciocinio
absolutamente légico e racional, estando sempre presente a refutagéo
da causa sobrenatural.

E curioso o argumento, absolutamente cientifico de que se os
magos sao capazes de combater as crises, através de exorcismos e
purificacdes, também deveriam ter a capacidade de as provocar. E
de notar também a parte final, na qual é salientado que é necessério
ao médico conhecer o regime adequado para tratar a doenga e saber
escolher o momento adequado para dar os remédios. Termina,
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afirmando peremptoriamente que nao haveré necessidade de recorrer
a purificagdes e encantamentos85.

Este texto constitui uma demonstracdo da cientificidade e a
dismistificagio da sacralidade da epilepsia86.

No periodo cléassico, tinha ocorrido uma mudanga de radical de
paradigma na interpretacéio da religido. A magia, que, até entao, era
parte integrante da tradicdo religiosa, passou a ser vista a parte e
valorizada negativamente.

Houve dois factores fundamentais que operaram esta mudanga.
Uma foi o nascimento da filosofia critica, outro foi o nascimento da
medicina cientifica.

Nas Leis, Platdo condenou a existéncia dos magos87. O médico
ordenara a actividade médica dos seus adversérios. Os magos podem,
através dos seus rituais magicos, ir buscar a lua, escurecer o sol, ou
provocar tempestades ou acalmar os ventos, trazer a chuva e o tempo
seco, tornar o mar inavegavel e tornar a terra estéril. Podem, em suma,
com o seu saber e capacidade, influenciar as leis da natureza, mas,
ao fazé-lo estdo a manipular forcas que sdo do dominio dos deuses,
querem sobrepor o seu poder ao dos deuses88,

Segundo Frazer, os magicos partem de falsas premissas, decorrentes
de uma falsa cosmologia. No periodo classico, os magos (do persa
magoi, sacerdotes) passaram a ser mal vistos enquanto médicos e
fil6sofos gregos desse periodo, n&o por razoes politicas (a guerra com
os persas), mas pela qualidade duvidosa das crengas e préticas, por
eles levadas a cabo89.

A nivel religioso, a ligagdo com os deuses foi sempre mantida,
isto é, os homens tinham sempre a possibilidade de alcancar os
deuses com rituais, sacrificios e oferendas. O que os distingue nao
¢ a racionalidade mas a cosmologia. Tanto o sacerdote como o
médico observavam os primeiros sintomas. O que os distinguia
era a terapéutica. Enquanto o sacerdote procurava perceber qual a
divindade que estava na origem dos sintomas, o médico procurava
encontrar a etiologia da disfungao, correspondente aos sintomas que
analisava e prescrevia um tratamento que visava corrigi-la%0,

No livro Doengas |, é claramente definido o que é correcto, em
medicina: «reconhecer o que sdo as doengas e as suas causas; as que
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s&o de curta ou de longa duragéo; as que séo letais e as que nao sao;
as que estdo em vias de se tornarem noutras; as que estio a progredir
e as que estdo a regredir; as que sdo major e as que séo minor; tratar
as doencas que podem ser tratadas, mas reconhecer as que nao tém
tratamento e por que motivo; tratar as primeiras e, as outras, dar um
tratamento, o mais benéfico possivel»91.

O método hipocrético determinara a forma de proceder ao exame
clinico, de elaborar o diagnéstico e conduzir a terapéutica, de forma
muito semelhante ao método utilizado na medicina actual. Nos casos
clinicos descritos nas Epidemias, é possivel acs médicos de hoje
reconhecer sinais, sintomas e sindromes que ainda existem No século
XIX, Laennec, ao estudar a auscultagao pulmonar, ficou surpreendido,
ao ler os dados de auscultagio, contidos nos textos hipocraticos92,

Na prética, os métodos de tratamento, mencionados no Corpus
Hippocraticus, consistem em: cirurgia, especialmente o tratamento
de fracturas e luxacbes, mas incluindo também o uso da faca, da
trepanagao93 e do cautério. Os métodos referidos sao as sangrias
e a administragdo de purgantes, eméticos e supositérios, banhos
e aplicacdo de linimentos e emplastros e ventosas. O controlo da
dieta e do exercicio fisico era fundamental. As nogdes de higiene
eram primitivas. A maior parte dos doentes era tratada em casa,
pelos familiares. Em determinadas condigbes, pensa-se que os
tratamentos hipocréticos eram adequados e eficazes. No caso de
fracturas e luxagdes, os tratados cirtirgicos s&o, no seu conjunto,
muito adequados. Quanto as outras queixas, especialmente as
doengas agudas, os médicos hipocréticos nao faziam mais do que
deixar a Natureza seguir o seu curso., mantendo o doente o mais
confortavelmente possivel, ndo fazendo nada que pudesse agravar o
seu estado, mantendo alguma esperanca de que a dieta ou as drogas
prescritas pudessem trazer a cura94.

Os médicos dos séculos VI e V pertenciam a classe dos artesaos,
embora a sua posigao social se tivesse elevado, devido a importancia
crescente que os gregos davam & medicina. Os médicos das classes
livres mais altas prestavam assisténcia as pessoas do seu nivel social.
Os ajudantes e escravos assistiam os metecos e os escravos.

48



“Ciéncia e Humanismo” - Maria do Sameiro Barroso

Em linhas gerais, os médicos relacionavam-se com o doente,
segundo uma perspectiva mais clinica do que politica ou econémica
e os tratamentos que prescreviam eram os mesmos, tanto para pobres
€omo para ricos.

O ensino, tinha por base a aprendizagem, transmitida,
possivelmente, em rituais de iniciagéo, frequentes na Antiguidade. A
consulta (iatreion) de um médico grego do periodo classico, fazia-se
frequentemente nas imediag¢ées de um templo (de Asclépio). Grande
parte dos médicos eram itinerantes e faziam consultas, no domicilio,
incluindo intervengdes cirtirgicas®5,

Duas estelas do século IV a. C., a estela de Oropo e a estela do
Pireu ilustram a medicina praticada. A estela de Oropo mostra uma
intervencéo cirtirgica. A estela de marmore do Pireu esta dividida em
duas partes. Ao centro, uma mulher adormecida, num leito baixo,
voltada para o espectador. Por tras, de pé, Higeia e Asclépio, inclinado
para a frente, estende as maos sobre a cabeca e o pescoco da doente,
numa espécie de pose magica. Do outro lado esquerdo do leito, quatro
figuras, uma das quais uma crianga, expressam o agradecimento96,

No entanto, os médicos gregos ndo possuiam qualificacdes,
reconhecidas legalmente. Qualquer pessoa, que tratasse doentes:
fabricantes de ervas medicinais, vendedores de medicamentos ou
parteiras, podiam reclamar o estatuto de médico97.

Por isso, a medicina hipocrética tivera necessidade de marcar uma
norma de conduta a seguir, em relagéo & formagao médica. Segundo
Werner Jaeger: <Mesmo que néo tivesse chegado até nés nada da antiga
literatura médica dos gregos, seriam suficientes os juizos laudatérios
de Platao sobre os médicos e a sua arte, para chegar a concluséo de
que o final do século V e o século IV a. C. representaram, na histéria
da profissdo médica, um momento culminante de realizacio social e
espiritual .»98

O juramento de Hipécrates demarca-se da tradigdo médica
secretista anterior. E um texto publico. No segundo parégrafo, o
médico passa a ser obrigado a transmitir o seu saber, numa altura em
que as «escolas técnicas» ainda néao existiam.

Embora, no Cénon, pequeno texto sobre as caracteristicas
desejéveis para um estudante de medicina termine com uma alusao
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ao método de transmissao de conhecimentos, por via iniciatica:« As
coisas sagradas sé sao reveladas aos homens piedosos. Essas coisas
nao devem ser conhecidas pelos profanos até que sejam iniciados nos
mistérios da ciéncia.»%2. O médico, como detentor de conhecimentos
ou préticas benéficas deveria transmiti-las as geracdes seguintes100.
Um papiro grego mostra uma serpente hieratica, vestigio perdido
desse mundo mégico dos gregosiOl,

Juramento de Hipdcrates:

«Juro por Apolo e Asclépios, Por Higeia e Panaceia e por todos
os deuses e deusas, tomando-os por testemunhas, que cumprirei
este juramento e compromisso, conforme as minhas forgas e o meu
entendimento.

Terei pelo meu mestre nesta arte consideragao igual a que tributo
aos meus pais; compartilharei da sua vida; quando estiver falto de
meios, eu lhos porei & disposicao; estimarei a sua familia, como
se meus irméaos foram; e lhes ensinarei esta arte, se carecerem de
aprendé-la, sem salario nem contrato; proporcionarei ensinamentos
escritos, orais e de toda a espécie, aos meus filhos e aos do meu
mestre e aos alunos inscritos, que prestarem juramento segundo a lei
médica, e a mais ninguém.

Usarei tratamentos para ajudar os que sofrem, sequndo as minhas
forgas e o meu entendimento, afastando a possibilidade de injtria ou
de injustica. Nao darei veneno mortal algum a quem mo pedir, nem
fornecerei tal conselho. Igualmente me absterei de dar a uma mulher
um pessario abortivo, Mas conservarei pura e santa a minha vida e a
minha arte.

Nao operarei calculosos, mas cederei o lugar aos especialistas na
matéria.

Em quantas casas entrar, irei para auxiliar os doentes, longe de
qualquer injustica ou maleficio voluntério, especialmente abusar dos
corpos de mulheres ou homens, livres ou escravos. Aquilo que eu
vir e ouvir no exercicio da minha profissdo, ou mesmo fora dela, na
vida corrente, que néao convier divulgar, calé-lo-ei, entendendo que
néo se deve dizer.
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Se cumprir com rigor este juramento, e ndo o violar, seja-me
concedido que eu ganhe para sempre fama, entre os homens, pela
minha vida e pela minha arte.

Se o transgredir e for perjuro, o contréario me suceda.»102

Anexo I

Civilizizagédo minoica

4000 a.C. ou 3000 a.C. - 2200 a.C.
Civilizagdo minoica média

2200 a.C. - 1580 a.C.

Civilizagdo minoica recente

1580 a.C. - 1200 a.C.

Grécia Micénica

antes de 1600 a.C. - ¢. 1600-1200 a.C.
Idade das Trevas - c. 1200-800 a.C.
Periodo Arcaico - 776 - 500 a. C.
Periodo Classico — 500 - 323 a.C.
Periodo Helenistico - 323 a.C. - 146 a.C.
Periodo Greco-Romano - 146 a.C. - 330 AD
Império Bizantino 330 AD - 1453 AD
Periodo Otomano 1453-1832

Notas

1 A Tavares de Sousa, Curso de Histéria da Medicina, Das Origens ao Século XVI,
Fundagéo Calouste Gulbenkian, Lisboa, 1996, p. 20.

2 Morrie Kricum, Janet Monge, Alan Mann, Gerald Finkel, Michelle Lamp, Jakov

Radov i, The Krapina Homonids, A Radiographic Atlas of the Skeletal Collection,

Croatian Natural History Museum, Zagreb, 1999.

Cfr. A. Tavares de Sousa, Curso de Histéria da Medicina, p-22.

Cfr. A. Tavares de Sousa, Curso de Histéria da Medicina, p-22.

Miguel Angel Sénchez Gonzélez, Histéria, Teoria y Método de la Medicina:

Introduccion al Pensamiento Medico, Masson, Barcelona, 1998, reimpressao, 2003,

pp. 84-85.

6  Pelos simbolismos mégicos, era atribuido um poder especifico a cada uma das cores,
a cada um dos niimeros, bem como a desenhos ou figuras (estas crengas estéo
na base da cromoterapia, da numeralogia e ao uso de talismas). As associagdes
mégicas atribufa-se a forca de tudo o que era natural (a terra, a 4gua, o sol}, uma
vez que estas despertavam a electricidade e o magnetismo, a poténcia, a forga e a
energia. A certas matérias, tais como pérolas, pedras preciosas, dos metais, também
era atribuido um poder especial (a gematerapia actual também tem por base estes
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10

11
12

13
14

15

conceitos). As analogias méagicas, a partir das quais este tipo de pensamento opera,
tém por base a semelhanga entre o meio utilizado e o fim a prosseguir. Assim, pelo
facto de as plantas serem amarelas acredita-se que podem ser Uteis na ictericia
ou que raizes semelhantes a pernas, podem ser titeis titeis para aliviar o cansago.
Certos lugares, tais como: cavernas, santudrios ou locais de peregrinacéo, tornavam
o ritual mais propicio. Certos momentos, tais como a meia-noite, os solsticios, os
equinécios, as festas comemorativas também favoreciam os rituais (Miguel Angel
Séncheg Gonzélez, Histéria, Teoria y Método, ibidem).

Miguel Angel Sanchez Gonzélez, Histéria, Teoria y Método, pp. 90-91).

Max Bartels, Medizin der Naturvélker, Beitrage zur Geschichte der Medizin, Reprint-
Verlag Leipzig, 1983, Max Bartels, p. 9.

Por vezes, pretende-se curar toda a comunidade. Os rituais consistem em dangas,
recitagbes, canticos ou encenagbes draméaticas nas quais participa o paciente.
As formas primitivas de prevengdo incluem a realizagio de ceriménias ou rituais
de purificagdo, respeitando proibigdes ou tabus, ou possuindo objectos, dotados
de um poder mégico. Estes podem ser: fetiches, objectos dotados de um poder
maégico activo, que actuam por propiciagao e costumam representar divindades. Os
amuletos exercem um papel protector passivo, frequentemente por analogia da sua
forma ou da sua matéria com o fim perseguido. Os talismas protegem a boa sorte,
sendo entendidos como veiculo de forgas, em virtude dos seus signos gravados
ou de palavras escritas, ou as pela acgéo das substancias de que séo feitas. Sao
exemplos de talismas, tatuagens, pérolas, pedras ou metais preciosos (Miguel Angel
Sénchez Gonzélez, Histéria, Teoria y Método, p. 88).

Ernst Cassirer, Ensaio sobre 0 Homem, Introdugdo a uma Filosofia da Cultura
Humana, Tradugéo de Tomas Rosa Bueno, Martins Fontes, Sao Paulo, 2001, pp.
152-153.

A. Tavares de Sousa, Curso de Histéria da Medicing, p. 21.

A. Thivel, La Médicine Hippocratique et Pensée ionienne, p. 120, apud Ivan Frias,
Doenga do Corpo, Doenga da alma: Medicina e Filosofia na Grécia Cléssica, Edigdes
PUC, Rio de Janeiro, 2004, p. 47.

Ver cronologia, Apéndice 1.

Na histéria do pensamento médico, Maurice Tubiana distingue trés periodos:
o primeiro periodo é dominado pela referéncia ao sobrenatural, vai da alta
Antiguidade a Idade Média.'E o periodo do fetichismo, no qual a doenga é atribuida
a possessdes por espiritos malignos ou a castigo dos deuses. O segundo periodo
substitui as poténcias divinas pela «naturezan, isto é, pelas qualidades intrinsecas
aos objectos e aos seres vivos. Esta visdo da origem & medicina dos humores de
Hipécrates. A eficacia desta medicina especulativa ndo é maior que a da medicina
de base teolégica. A busca das causas da doenga é tdo va como a anterior, s6
que esta fase metafisica obriga a reflectir e a raciocinar. As entidades intelectuais
criadas obrigam a desenvolver o espirito cientifico. Esta fase vai até ao fim do século
XVIIL. As suas construgdes tedricas desenvolveram o espirito critico. Apés a etapa
metafisica, a inteligéncia, segundo Auguste Comte, «atinge o estado de positividade
racional, durante a qual se substitui o quimérico pelo real, o exacto pelo vago, o
absoluto estatico e dogmético pelo que é relativo mas capaz de evoluir (Maurice
Tubiana, Histéria da Medicina e do Pensamento médico (Les chemins D’Esculape),
tradugéo de Telma Costa, Teorema, Lisboa, 1995, pg. 22).

Mirko Gremek, Danielle Gourevich, Les Maladies dans I'Art Antique, Fayard, Lyon,
1998, p. 293.
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Cfr. Jacqueline de Romilly, Homero, Introdugdo aos Poemas Homéricos, Edigoes
70, Lisboa, 200, p. 12.

Jacqueline de Romilly, Homero, p. 13.

Lyons/Petrucelli, Histéria da Medicina Il (V Volumes), tradugio Maria Jodo da Costa
Pereira, Farmapress Edigdes, Lda., Lisboa, 1995, p. 166.

Maria Helena da Rocha Pereira, in Papel social do médico na Antiguidade, Revista
da Ordem dos Médicos, Abril/Junho, 2001, p. 20.

dJacqueline de Romilly, Homero, p. 16. J

Claude Mossé, A Grécia Arcaica de Homero a Esquilo, Edigées 70, 1989, Lisboa, p.
4].

Cfr. Herbert Bannert, Homer, Rowohlt, Hamburg, 1979, pp. 15 e 88.

Jacqueline de Romilly, Homero, p. 73.

Jacqueline de Romilly, Homero, p. 89.

Lyons/Petrucelli, Histéria da Medicina I, p. 159.

Sobre este assunto ver Werner Jaegger, Paideia, los ideales de la cultura grega,
tradugao para o castelhano do original aleméao de Joaquin Xirau, Wenceslau Roces,
Madrid, 1993, pp. 150-151.

Vivian Nutton, Ancient Medicine, Routledge, London, 2004, p. 37.

Vivian Nutton, Ancient Medicine, p. 328.

A. Tavares de Sousa, Curso de Histéria da Medicina, pp. 26-27.

Brigitte Knittlmayer e Wolf-Dieter Heilmeyer (Org.), Die Antikensammlung Altes
Museum, Pergamonmuseum, Staatliche Museen zu Berlin, 1998.

Taga de cerca de 515 a. C., proveniente do Museu Metropolitano de Arte, in in
Goran Burenhult, Estados e Sociedades, Civilizagbes da Europa e da Asia (The
Hlustrated History of Mankind, Weldon Owen, 1993), Circulo de Leitores, Lisboa,
1996, p 53.

A. Tavares de Sousa, Curso de Histéria da Medicina, pp. 26-28.

Vivian Nutton, Ancient Medicine, pp. 37- 38.

dJacqueline de Romilly, Homero, p. 82.

Jacqueline de Romilly, Homero, pp. 82-83.

A. Tavares de Sousa, Curso de Histéria da Medicina, p. 29.

Frederick E Cartwrigh e Michael Bidiss, As Doencas e a Histéria, Publicagées
Europa-América, Lisboa, 2003, pg. 24.

Pierre Grimal, Diciondrio da Mitologia Grega e Romana, Difel, Lisboa, 1992,
Entrada Prometeu, pp. 396-397.

Tradugdo de Maria Helena da Rocha Pereira, in Helade, Instituto de Estudos
Classicos, Coimbra, 1990, p. 191.

Maria Luisa Couto Soares, O"Tridngulo Hipocrdtico”, Notas para o Estatuto da
Medicina, in Hipdcrates e a Arte da Medicina, Organizagic Maria Luisa Couto
Soares, Colibri, Lisboa, 1999, p. 73.

Maurice Tubiana, Histéria da Medicing, p. 37.

Lyons/Petrucelli, Histéria da Medicina, 11, p. 189.

Platéo A Republica, traduggo de Maria Helena da Rocha Pereira, Fundagéo Calouste
Gulbenkian, 7° Edigao, Lisboa, 1993, p. 238.

Claude Mossé, A Grécia Arcaica de Homero a Esquilo, Edigées 70, Lisboa, 1989, p.
206.

Albert Chételet, Bernard Philippe Groslier, Histéria da Arte Larousse em trés
volumes (Histoire de I'Art, Librairie Larousse, 1985), 1, Circulo de Leitores, Lisboa,
p. 95.
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Tradugdo de Maria Helena da Rocha Pereira, in Helade, p. 121.

A. Tavares de Sousa, Curso de Histéria da Medicina, p. 29-32.

Tradugdo de Maria Helena da Rocha Pereira, in Helade, p. 475.

Lyons/ Petrucelli, p. 165.

http//greciantiga.org/ciel/cie02e.asp.

Aulo Cornélio Celso, no século I d. C., define o emprego do heléboro branco para
os estados de mania e do heléboro negro para os casos de depressdo (Celsus, De
Medicina, tradugao de W.G. Spencer, Loeb Classical Library, London, 1987, 111, 32,
p. 322).

Lyons/Petrucelli, Histéria da Medicina 11, p. 165.

Cfr. A. Tavares de Sousa, Curso de Histéria da Medicina, p. 35.

Sobre este assunto ver Werner Jaeger, Paideia, pp. 150-180.

A. Tavares de Sousa, Curso de Histéria da Medicina, p. 39.

M. 1. Finley, Os Gregos Antigos, Edigdes 70, Lisboa, 1998, pp. 101-102.

A. Tavares de Sousa, Curso de Histéria da Medicina, pp. 39-42.

A. Tavares de Sousa, Curso de Histéria da Medicina, p. 43.

Lyons/Petrucelli, Histéria da Medicina Il, pp. 186-187.

Littré definiu as doutrinas médicas como o conjunto de nogdes filoséficas que
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acidentais ou mérbidos (Littré, Dictionaire de Medicine, apud lvan Frias, Doenca do
Corpo, p. 13.

Apud Aristételes, De Anima, A 2, 405 a 29, in Ivan Frias, lvan Frias, Doenga do
Corpo, p. 26.

Tradugdo de José Ribeiro Ferreira, in Ensaios sobre Pindaro, Organizagéo de
Frederico Lourenco, Cotovia, Lisboa, 2006, p. 247.

A. Tavares de Sousa, Curso de Histéria da Medicina, pp. 44-46.

Tradugéo de Maria Helena da Rocha Pereira, in Helade, p. 211.

Ivan Frias, Doenga do Corpo, p. 28.

Tradugéo de Maria Helena da Rocha Pereira, in Helade, p. 213.

Tradugdo de Maria Helena da Rocha Pereira, in Helade, p. 212.

lvan Frias, Doenga do Corpo, p. 20.

Ivan Frias, Doenga do Corpo, p. 21.

Platéo, A Republica, p. 144.

Cfr. lvan Frias, Doenga do Corpo, p. 63.

Platdo, A Republica, p. 140.

José Ribeiro Ferreira, A Grécia Antiga, Edi¢bes 70, Lisboa, 1992, p. 156.

Apud Dionisio de Alexandria, Da Natureza, citado por Eusébio, Preparagdo
evangélica, XIV, xxvii, 4, in Paulo Tunhas, Hipécrates e o Pensamento de Passagem,
in Maria Luisa Couto Soares, Hipdcrates e a Arte da Medicina, pp. 37-38.
Frederico Lourengo, Organizacdo, Tradugdo e notas, Poesia Grega de Alcman a
Tedcrito, Cotovia, Lisboa, 2006, p. 98.

José Ribeiro Ferreira, ibidem. i

Frederico Lourengo, Poesia Grega de Alcman a Teécrito, p. 140.

Henry Siegrist, Der Artz in der Grieschiche Kultur, Europa Verlag A. G., Ziirich,
1963, p. 9.
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Pindaro, Odes Piticas para os Vencedores, Tradugao de Anténio de Castro Caeiro,
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Hippocrates, English Translation by Paul Potter, Harvard University Press, London,
1988, p. p. 11.
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100 J-C Sournia, Histéria da Medicina, Histéria da Medicing, Instituto Piaget, Lisboa,
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Ciclo de Palestras no Convento dos
Dominicanos (2007)

O SECULO XVII E A SABEDORIA DOS
ANTIGOS

Maria do Rosdrio Themudo Barata

o«

Apbs os temas sobre “a humanidade de Deus”, “a paideia grega”,
“humanismo renascentista”, “ciéncia e humanismo”, foi-me sugerido
que falasse acerca da “sabedoria dos antigos”, prosseguindo o ciclo
com exposicOes sobre “As objeccoes a condigio humana”, “André

Malraux e Sarire”, e “A desumanizacio da arte”.

Neste contexto, no lugar que esta palestra ocuparia no conjunto
e perante os especialistas convidados para tratar dos outros temas,
considerei ser menos interessante para o publico voltar atras ou focar
a questéo da transmissdo da cultura antiga aos autores medievais.

Procurei, entdo, outra justificagdo para o titulo que me fora
sugerido (a sabedoria dos antigos), colocando-o em relagdo com
a cultura do século XVII, com a avaliagdo que este tempo fez de
tempos anteriores e com a forma como esta cultura foi vista pelos
enciclopedistas no século XVIII, e procurei verificar qual o lugar
dado as ciéncias humanas, as interrogacoes filoséficas e metafisicas,
no século XVIL. Tinha, portanto, como pressuposto que a sabedoria
dos antigos ndo descurara estes aspectos, antes os constituira como
matrizes do seu legado. Na sequéncia, poderia também interrogar-me
sobre a forma como o século XVIII encarou esse legado constante da
cultura europeia.

Aliés, o titulo que me fora sugerido coincidia com o préprio titulo
dado a uma das querelas culturais do tempo, a célebre Querela
“des Anciens et des Modernes”que animou o meio cultural francés
de 1687 a 1694 e em que Charles Perrault (1628-1703), adepto da
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filosofia mecanicista, autor dos Contes de Fées, de que a tradicao
celebrizou o “Peau d’ane”, ou “Ma meére I'oye”, o autor das Fdbulas,
dava a preeminéncia aos modernos, na obra Paralléle des anciens
et des modernes, a que respondiam Boileau e Racine, os seus mais
duros adversarios, defendendo os antigos. Mas se o tempo apoiava
Perrault, depressa se compreendeu que ambos os grupos defendiam
as qualidades intemporais e intrinsecas da obra de arte. Os opositores
fizeram as pazes e o “Grand Siécle” da literatura francesa demonstrou
as qualidades estéticas intemporais do seu classicismo e educou o
gosto, nao sem que a cultura do tempo fosse caracterizada por formas
de abordagem e objecto de interesse diversos.

No século XVII, como lembrava Jorge Borges de Macedo no seu

r ltura Moderna na Faculdade de Letras da Universi
de Lisboa, os mal entendidos na avaliacdo da época deviam-se,
em grande medida, ao facto de os autores que tratavam da cultura
seiscentista esquecerem que a cultura se define por vérias componentes
e perspectivas, e que para esse tempo ja (e para todos) se deveria
falar de cultura cientifica, de cultura humanistica e de cultura popular,
cada uma com problemas e linguagens especificos. Seria necessario
estabelecer a relacdo entre os varios interesses e perspectivas antes
de ensaiar qualquer tentativa de compreensao do conjunto. E nao se
deveria ceder ao aparente triunfo de uma das leituras em detrimento
das outras.

Para se conhecer a cultura do século XVII o teatro foi
fundamental, pois traduziu plenamente o didlogo estabelecido entre
os representantes destes varios patamares, sectores, ou vertentes
culturais. Borges de Macedo lembrava o teatro de Shakespeare,
que explicava a sua universalidade, como o de Moliére, ambos
exemplo das melhores manifestaces dessa realidade. Por isso, se no
campo artistico se definiu na sociedade francesa do século XVII o
que foi considerado o gosto classico, ndao poderemos dizer que as
obras-primas da literatura francesa devam o apreco que merecem
pelo respeito estrito dos cénones cléassicos. O melhor de Moliére,
Racine, Bossuet, Corneille, Fénelon, etc., etc., estd na sua qualidade
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intrinseca, para além do gosto, ou moda do tempo. As interrogagdes
do dominio cientifico vinham a par do conhecimento do homem e
da sociedade. E se o combate pelos cléssicos era resolvido, afinal,
pela vitéria dos modernos, o facto é que o gosto francés impunha um
sentido de comedimento, de medida, de clareza, que sempre serdo
caracteristicas da arte classica. O combate resolvia-se sem vencidos
nem vencedores, a arte seguia o seu caminho, como o gosto. A nova
época proporia o romantismo, a filosofia com Kant iria propor outros
valores universais, o transcendente, a arte nao se tornaria académica.
E estes aspectos superavam a tentacdo de predominio da leitura
mecanicista ou da construcéo enciclopédica, tentacdo apoiada pelo
prestigio que o sector cientifico recebia no meio cultural do tempo.

Prestigio, avaliacdo, tradicdo e inovagao, sdo aspectos que
caracterizaram a histéria das preocupaces intelectuais do século
XVII e que explicam muitas das suas contradi¢ées e incongruéncias.
Nessa histéria, a cultura francesa avaliou negativamente alguns dos
seus proprios autores, optando pela leitura cientifica de Galileu no
século XVII e por Newton no século XVIII. E se manteve o apreco
pelas formas do classicismo seiscentista, nao desenvolveu as questdes
ontolégicas ou metafisicas que foram tratadas por Descartes, Pascal
ou Malebranche. Por esta razdo, poderia parecer que o legado
humanistico dos antigos se perderia, quer no préprio século XVII,
quer na leitura que o século XVIII fez do século anterior. Ao lermos
Voltaire, por exemplo, se o estilo continua a claridade cartesiana, o
filésofo seiscentista poderia ser entendido tnica e exclusivamente
como o proponente de um método racional e légico. Pascal estd
ausente e o ocasionalismo de Malebranche seria refutado da mesma
forma que o optimismo wolfiano ou leibniziano. No entanto, essas
posigdes dos autores de seiscentos, que o século seguinte esqueceu e
substituiu, podem hoje ser considerados pontos altos na interrogacéo
cultural e filoséfica, na senda das indagagdes perenes do pensamento
humano.

Quanto as preocupagdes intelectuais, assistia - se, em Franga, a
recepcao do pensamento de Galileu Galilei, por via da publicagao
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das suas obras pelo seu discipulo Borelli. E por Borelli que o Padre
Mersenne acolhe a obra de Galileu, traduz, em francés as Mecdnicas
em 1639 (passo importante em comparagédo com o qual se recorda
que a tradugdo de varias das suas obras, em italiano, em ltdlia, sé
se d& em 1849), promove reunibes cientificas, redige informacées
publicadas e comentadas pela Gazette e pelo Mercure. Mersenne
é ele préprio autor de uma obra de 1627, o Traité de I’'Harmonie
Universelle ou est contenue la Musique théorique et pratique des
anciens et des modernes, que, em 1636/7, desenvolvia na obra
Harmonie Universelle. Era, ao mesmo tempo, mentor dos debates
da Academia das Ciéncias e este dinamismo que rodeava, em
Paris, personalidades como Mersenne, Dupuy, Renaudot, Montmor,
estendia-se as academias de provincia.

Este meio intelectual que acolheu o pensamento de Galileu foi o
mesmo que expandiu o cartesianismo, logo apds a morte de Descartes,
abrindo, em Paris e noutras cidades, escolas de fisica cartesiana
em que o ensino visava, sobretudo, os aspectos mateméticos. Mas
logo comegaram as resisténcias: a Sorbonne denuncia as escolas
cartesianas por causa do conceito de “homem maquina” e por razdes
filoséficas, enquanto outras universidades cultivavam, ao mesmo
tempo, o aristotelismo e o cartesianismo. As divergéncias e os debates
continuavam no século seguinte, a propdsito da concepgao de
Enciclopédia. No entanto, o racionalismo que caracterizou o século
XVII continuava o seu caminho préprio até porque era e é patriménio
da cultura europeia, nomeadamente nos aspectos teolégicos, médicos
e do plano do direito e suas consequéncias.

Para se poder avaliar a importancia relativa dos vérios temas da
cultura do tempo, pode-se citar Robert Mandrou e a forma como
apresentou, para o século XVIIl, uma sintese ou visao global da
importancia dos temas das obras impressas, idéntica & que Jorge
Borges de Macedo elaborou para o mundo das publicagbes em
Portugal no século XVI. Desse quadro se colhe que, de 1723 a 1727,
predominam os temas religiosos, de 1750 a 1754, os temas das Belas
Artes, e de 1784 a 1788, os temas das ciéncias e das artes, surgindo
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as obras sobre termas religiosos depois das de temas de Histéria e de
Direito.

Nao obstante, no século XVII, como famos dizendo, as grandes
polémicas surgiam em redor de Descartes e Pascal, e os temas da
predestinacao e da graga, como no século XVIII surgirdo em redor
de Voltaire e de Rousseau, e os debates crescem sobre ciéncia,
técnica, e sobre o regime politico. Se Descartes escreveu, em 1636,
o seu Discurso do Método, que foi entendido ser a descricdo do
método cientifico, esta obra revelara-se outra coisa, ou algo mais,
incluindo consideragbes que Descartes desenvolvera nas Meditaces
Metafisicas. Mas os seus préprios compatriotas irdo escolher, no
século XVIII, ndo uma reflexdo ou método sobre a ciéncia, mas sim
a visao sistematica e preconizadora das leis cientificas do inglés Isaac
Newton. As academias tinham-se tornado, entretanto, copernicianas
ou newtonianas. Descartes era atacado de 1675 a 1690, em 1691,
de 1704 a 1705. A Sorbonne reclamava o regresso do aristotelismo
e as véarias ordens religiosas submeteram-se. E Voltaire, que tanto
influenciaré o gosto no século seguinte, manifestava, no que escrevia
no Dictionnaire Philosophique e nas demais obras, a sua antipatia
por alguns dos pensadores franceses do século XVII, entre eles Pascal.
Malebranche era esquecido e Descartes referido com reticéncias,
apontando-se 0s seus erros e nao as suas virtudes.

Bem podemos recordar o percurso de Descartes no exterior da
Franga: ensinando na Holanda, tendo obra publicada, com tradugéo,
de 1657 a 1660, por Cleselier, iniciando as conferéncias cartesianas
nas residéncias de Principes de Sangue, sendo acolhido também
por oratorianos, beneditinos, agostinhos, que se interessam pelo
cartesianismo, e sendo recebido em Cambridge e Oxford, Genebra,
na [talia, na Alemanha e na Suécia onde é a prépria Rainha Cristina
quem o acolhe.

Mas mal conhecido e criticado continuaria a ser. A critica da
Igreja era motivada pela dificuldade de conciliagio do pensamento
cartesiano e da Transubstanciacio, pelo que era entendido como a
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concepcao mecanicista de Deus, pela inexisténcia de referéncias a Jesus
Cristo, pela proximidade ao Deismo, pelo individualismo considerado
exacerbado e de que falou Jacques Maritain. E, entretanto, o debate
de ideias seguia o seu curso diverso com Espinoza e Malebranche,
Em 1691 e em 1704, o Rei de Franga obriga os professores de
filosofia dos colégios da Universidade de Paris a tomar, por escrito, o
compromisso de nao ensinarem os principios cartesianos. As obras de
Malebranche sao colocadas no Index em 1709 — mas o Rei nada faz
contra os mundanos que se reclamavam de Descartes e o chanceler
de Franca d& uma reprimenda ao autor do Mercure Galant, em 1692,
por ter impresso algo contra a honra do filésofo.

Houve muita controvérsia acerca do pensamento de Descartes
no meio francés nos séculos XVII e XVIII e deformagbes do seu
pensamento pelos préprios cartesianos que se definiram, mais tarde,
como defensores de principios néo coincidentes com os do Autor. Por
outro lado, os estudos de fisica ndo confirmaram posigdes cartesianas.
Leibniz refuta as leis cartesianas de conservacéo do movimento. Pascal
contraria as teses cartesianas apresentando uma teoria experimental
e probabilistica da hipdtese. E Isaac Newton (1642-1727) em 1687
publicava os seus Philosophiae Naturalis Principia Mathematica em
que apresentava um sistema puramente mecanicista e defendia as
suas teorias.

O que era mal entendido ou esquecido? Convém recordar a andlise
do Professor Newton de Macedo que acompanha a publica¢do do
Discurso do Método levada a efeito pela Livraria Sa da Costa ha mais
de meio século, e com que concordam os especialistas da histéria do
pensamento europeu e da cultura. O pensamento cartesiano é um
percurso filoséfico, no qual, a dada altura, e respondendo inclusive a
visao cientifica e mecanicista do seu tempo, René Descartes explicita o
seu préprio método “pour bien conduire sa raison et chercher la verité
dans les sciences”, tendo por atitude nado se apegar tanto as posigoes
a que fosse chegando que néo tivesse em consideragao as objecgbes
dos interlocutores, fossem eles homens de ciéncia ou tedlogos e
homens de Igreja, incluindo a prépria Igreja como instituigdo. Alids
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essa posigao estd de acordo com a primeira asser¢ao que apresenta
no seu Discurso do Método: se discurso individual e pessoal, ele abre
com a afirmagao de que “o bom senso é a cousa do mundo mais
bem distribuida, porque cada qual pensa ser tdo bem provido dele,
que mesmo os que sdo mais dificeis de contentar noutras cousas,
nao costumam desejar mais do que o que tém. E nao é verosimil que
todos se enganem a tal respeito; antes isso mostra que o poder de bem
julgar e distinguir o verdadeiro do falso, que é propriamente o que
se chama o bom-senso ou razao, é naturalmente igual em todos os
homens; e que assim a diversidade das opinides nao resulta de serem
uns mais racionais do que outros, mas sdbmente de que conduzimos
0s nosso pensamentos por caminhos diversos, e nao consideramos as
mesmas cousas”.

Trata-se de uma obra que, mencionando a posicdo do Autor
perante as ciéncias, enuncia outras preocupagbes, que a maior parte
das vezes nem sao mencionadas pelos que falam sobre Descartes:
regras da moral, as provas da existéncia de Deus e da alma humana,
bases da metafisica. E estes aspectos remetem para outras obras que
ilustram um questionario mais amplo que sempre constituiu o centro
de preocupacéo da sabedoria dos Antigos: o0 homem e o seu destino,
individual e colectivo. Como homem da época moderna, partindo
da consideragao da sua individualidade, a que poderemos chamar
consciéncia, Descartes dialoga com asociedade do seutempo e procura
“ilustrar-se” ou esclarecer-se, corrigindo ou avaliando percursos de
experiéncia, numa atitude de “confissac” pessoal, de diario intelectual
onde, obviamente, regista os comentdrios ao trivium e quadrivium
tradicionais e as diferencas entre antigos e modernos, mas também
o seu contacto com a guerra europeia, as suas consideracées sobre a
comparagao de conceitos sociais e o Direito Natural, as regras que vai
forjando para a condugao do espirito, o seu conhecimento da corrente
cultural dos libertinos e a nogao de moral proviséria, a avaliacao da
sua propria assungao dos valores da sociedade francesa, passo entre
vérios que nos lembram Montesquieu, a interrogagao que considera
pouco vulgar, do dominio da metafisica, a que se segue o “Penso,
logo existo”, e o reconhecimento da existéncia de Deus e da alma,

63



CADERNOS (573

o didlogo com as ciéncias fisicas e Galileu, com a fisiologia humana
e animal (e talvez do ponto de vista da cultura seja mais importante
referir que conhece as posigdes de William Harvey, mesmo que queira
contrapor outra argumentacdo) e com o mundo das experiéncias
possiveis, perante o qual Descartes manifesta (p. 77) serem “tais e
em tdo grande nimero que nem as minhas m&os nem as minhas
posses, embora tivesse mil vezes mais do que tenho, bastaria para
todas”; quereria tao s6 mostrar “claramente” a utilidade de tudo o
que empreendera aos “que desejam em geral o bem dos homens, isto
é, todos os que sao na verdade, e nao apenas na aparéncia ou por
profisséo, virtuosos”. E o genuino e a honestidade desta posigao revela-
se mais para a frente, nas péaginas do Discurso do Método, quando
exprime a sua admiragéo pelos grandes pensadores do passado (p.
82) inclusive Aristételes, criticando, sim, os que assemelhava a “hera,
que néao tende a subir mais alto que as &rvores que a sustentam e que
muitas vezes mesmo torna a descer depois de ter chegado ao cimo”.

Estes comentérios brevissimos podem, pelo menos, indicar o que
a obra de René Descartes reflecte sobre a cultura do seu tempo, sobre
a relagdo com a cultura de outros tempos e lugares, como pode ter
importancia para a avaliacio do conjunto das ciéncias humanas,
ontem como hoje.

E néo poderia terminar sem fazer referéncia a uma obra recente
que trata da recepcio do cartesianismo em Portugal, a propésito
da personalidade de Manuel de Azevedo Fortes. Trata-se do livro O
Projecto Cultural de Manuel de Azevedo Fortes. Um caso de recepgdo
do cartesianismo na Ilustragdo Portuguesa. E seu autor Luis Manuel A.
V. Bernardo e vem prefaciado pelo Prof. Doutor Anténio Braz Teixeira
(Imprensa Nacional — Casa da Moeda, Lisboa, 2005). Com Azevedo
Fortes d&-se o regresso a Descartes como complemento da interpretacéo
jansenista, valorizando-se o cogito e a vontade, sendo o cartesianismo
um meio, ndo um fim, e conciliando-se com a Escolastica.

Azevedo Fortes (1660-1749) estudou em Espanha, no Colégio
Imperial, cursou ciéncia e filosofia na Universidade de Alcala de
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Henares, frequentou, em Franca, no Colégio de Plessis, que fora
reorganizado por Richelieu e adstrito & Sorbonne, filosofia moderna
(l6gica, fisica e matemaética). Veio a leccionar na Universidade de
Siena antes de regressar a Portugal. D. Pedro Il nomeia-o, em 1706,
substituto da cadeira de mateméatica da Academia de Fortificacio
fundada por D. Jo&o IV. Em 1719, era promovido, por D. Jo&o V,
a Engenheiro-Mor do Reino. Serd Cavaleiro da Ordem de Cristo,
Académico da Real Academia Portuguesa da Histéria, tendo deixado
obra publicada.

Como o prefaciador esclarece, a importancia de Azevedo Fortes
é tal que devemos considerar, como modelos de modernidade do
lluminismo em Portugal, para além das véarias matrizes de Locke,
Aristételes, Leibniz, e das do pessimismo antropolégico, a presenga
do cartesianismo de que é representante Manuel de Azevedo Fortes,
cujo nome deve ser citado ao lado de outros nomes como Isaac
Cardoso, Matias Aires, Martinho de Mendonga, Verney, Teodoro de
Almeida, Sousa Nunes, Ribeiro Sanches e Silvestre Pinheiro Ferreira
no século XIX. Segundo o autor, Azevedo Fortes, no seu pensamento,
forga a flexibilizagéo da dicotomia “Antigos — Modernos” e, se Roma,
na Congregagao Romana do fndex, condenara o cartesianismo em
1663, o Rei de Portugal sé proibe o seu ensino no século XVIII, mas a
verdade é que as proibi¢es ndo impediram nem a leitura nem a sua
defesa. Agora, na obra de Azevedo Fortes, Descartes é aliado a Santo
Agostinho, a filosofia de Pascal, ao ideéario de Port Royal. Natureza
e graga estdo presentes. A duvida estd presente para manifestar o
pendor erréneo do pensamento. E a este respeito poder-se-ia lembrar
que Descartes fala na correcgdo do juizo anterior, pelo que nao é
adepto da duvida total. E, no que correspondia & procura de uma
vis&o de cultura integral, no seu tempo, relacionou religido, ciéncia e
técnica.

Terei, de alguma forma, correspondido ao que me fora proposto?
Na divida, aqui ficam estas reflexes & vossa disposicdo, como
testemunho da minha procura pessoal para estimular o perene debate
das ciéncias humanas sobre os temas que lhes s&o préprios.

65



CADERNOS {s¥3

Nota bibliografica resumida
Para além das obras citadas integralmente no texto, indicam-se:
Ferdinand Alquié, A Filosofia de Descartes, 22 ed. Presenca, Lisboa, 1986;
Jacques Chevalier, Histoire de la pensée. lll La pensée moderne. De Descartes a
Kant, Flammarion, Paris, 1947,
Georges Gusdorf, Les Sciences Humaines et la pensée occidentale, Vols. I-V, Payot,
Paris, 1966-1971;
Jorge Borges de Macedo, Livros Impressos em Portugal no século XVI. Interesses
e formas de mentalidade. Arquivos do Centro Cultural Portugués, IX, Separata,
Fundagéo Calouste Gulbenkian, Paris, 1975;
Robert Mandrou, De la culture populaire aux XVII et XVIII siécles. La Bibliothéque
Bleue de Troyes, pref. Philippe Joutard, Ed. IMAGO, Paris, 1985;
Maria do Rosario Themudo Barata, “Metamorfoses da Virtude”, Revista da
Faculdade de Letras da Universidade de Lisboa, n° 13-14, 52 Série, Homenagem a
José Vitorino de Pina Martins, 1992, pp. 409-412

66



I
SEMANA DE VERAO DE TEOLOGIA 2007
A VIDA E A RESTANTE VIDA

67



68




A VIDA E A MORTE NO ANTIGO
TESTAMENTO

Francolino J. Gongalves
Ecole Biblique et Archéologique Francaise, Jerusalém

ISTA, Lisboa

INTRODUCAO

A vida e a morte sdo as realidades mais fundamentais para os
seres humanos. Talvez por isso mesmo, sido as que mais dificilmente
apreendemos e expressamos intelectualmente. A morte é também a
realidade com que mais dificilmente nos relacionamos, pelo menos
no mundo ocidental.

As concepgoes da vida e da morte assim como as expressdes do
relacionamento com essas realidades relevam em boa parte da cultura,
variando conforme o lugar e o tempo. Ora o Antigo Testamento (AT)
¢ o produto de vérios mundos culturais diferentes, alguns dos quais
coexistiram e os outros se sucederam dentro dum periodo de cerca
dum miléniol. Por isso, é natural que no préprio AT se expressem
diferentes concepcdes da vida e da morte. Na impossibilidade
de uma exploragéo exaustiva dos escritos vetero-testamentérios,
limitar-nos-emos a algumas sondagens que nos permitam discernir
os principais aspectos das concepgbes da vida e da morte expressas
no AT. E possivel que essas concepgdes ndo correspondam as que
teve a maioria das populagbes do reino de Israel, do reino de Juda
e da Judeia. Com efeito, os livros do AT nao sao crénicas histéricas,
mas obras teoldgicas escritas por intelectuais, membros das elites. Por
vezes elas descrevem, nao a realidade, mas o que os seus autores
pensam que ela era ou devia ser. No caso da vida e da morte, o AT
dé-nos acesso directo as concepgOes que os seus autores delas tinham
e queriam inculcar.

Avida e a morte sdo as duas faces da mesma moeda. Melhor dito,
a morte como acontecimento faz parte da vida de cada individuo. E
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o termo da vida como o nascimento é o seu comego. Para a maioria
dos autores do AT, vida e morte estdo imbricadas ou enleadas uma
na outfra e interpenetram-se de maneira mais natural do que para nés
hoje.

Seguindo a ordem légica, trataremos primeiro da vida e depois
da morte2. A morte tem sido estudada com alguma insisténcia nos
Gltimos tempos. Podem assinalar-se vérias monografias sobre a morte
em geral ou sobre um ou outro dos seus aspectos3. Pelo contrério,
a vida tem sido objecto de menor atengéo, talvez por ela ser um
tema demasiado genérico, que abarca tudo, inclusivamente a prépria
morte4. A titulo de exemplo, menciono o caso de The Anchor Bible
Dictionnary5, que ndo tem uma entrada genérica intitulada Vida.
No seu lugar encontram-se dois reenviosé: um a Autor da Vida7 e o
outro a Arvore do Conhecimento e Arvore da Vida8. Pelo contrério, a
mesma Enciclopédia tem um artigo genérico sobre a Morte? e cinco
sobre aspectos particulares do tema: Morada dos Mortos10, Culto
dos Mortos!1, Morte de Cristol2, Impureza da Mortel3 e Segunda
Mortel4,

A VIDA NO ANTIGO TESTAMENTO

I. VOCABULARIO

Em hebraico, o conceito de vida expressa-se sobretudo pelo grupo
lexical hdyald. Por ora restringimo-nos a ele. A seu tempo, referiremos
também alguns dos numerosos outros termos do campo semantico
da vida.

O sentido fundamental do verbo hdyé é “viver, estar vivo,
conservar a vida”, contrapondo-se & ideia de “morrer, estar morto”.
Essa oposicao ora fica implicita ora é afirmada com maior ou menor
énfasel6. O grupo lexical hdyd é susceptivel de muitos sentidos,
que correspondemn com frequéncia aos sentidos de viver/vida em
portugués. Assim, o sentido do verbo hdyéa atenua-se quando tem um
complemento de lugar ou de tempo: viver num determinado lugar e/
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ou tempol7. Hayé tem as vezes o sentido de reviver apds ter estado
morto (1R 17,21-22; 2R 13,21); de animar-se (Jz 15,19); de sarar
de um ferimento (21,8-9; Js 5,8); de curar de uma doenca ou ferida,
nomeadamente mediante um tratamentol8. Se curar é (re)viver,
estar doente néo é estar vivo. De facto, para o AT, sé quem goza de
perfeita satide e de prosperidade estd plenamente vivo. Existe, por
assim dizer, uma gradacéo na vida, que vai da simples sobrevivéncia
a vida humana feliz. Noutros contextos, o verbo hdyd esta associado
aos meios do sustento, sublinhando em geral as dificuldades na sua
obtengaol9. Nalguns textos a forma intensiva do verbo significa
criar gado (2S 12,3; Is 7,21), cultivar trigo (Os 14,8) e, num sentido
claramente metaférico, restaurar uma cidade20. Hayé pode ter como
sujeito realidades que nédo sé@o pessoas: lébdb (coracao), tido pelo
6rgao ou a sede da inteligéncia, do bom senso, do pensamento, do
discernimento, das intengbes (Sl 22,27; 69,33); néfexe, respiracao,
garganta, goela, pescogo (lugares da respiracéo, do desejo, da avidez
e do ardor), o facto de estar vivo, pessoa, individuo, ser?l; ruah,
vento, sopro e espirito (Gn 45,27); ‘acdmét, ossos que voltam a
viver, estando ja ressequidos (Ez 37,3.5). Hay (vivo, vivente, vida)
pode ser adjectivo ou substantivo. Aplica-se aos animais, aos seres
humanos e a Deus, mas n&o as plantas. Pode ser atributo de néfexe22
e de bdsdr (“carne viva”, isto é, carne crua, 1S 2,15). Em sentido
metafdrico, diz-se viva a dgua corrente23 e até se diz vivo o tempo
presente no momento em que se fala24. O feminino hayya designa os
seres vivos, em particular os animais selvagens. O campo seméntico
do substantivo hayyim, vida, coincide com o do verbo hdya. Esta,
as vezes, construido com ruah, em relagdo com os seres humanos
e com os animais. Finalmente, o substantivo mihyd designa tanto a
conservacgao da vida (Gn 45,5) como os meios de subsisténcia (Jz
6,4; 17,10; Pr 27,27).

II. DEUS FONTE, AUTOR E SENHOR DA VIDA

No mundo do AT era ébvio que Deus é o autor, a fonte e o senhor
da vida. E o que ressalta, por exemplo, do relato da cura de Naama,
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o chefe do exército do rei de Aram (2R 5). Tendo ouvido dizer que
o profeta de Samaria o poderia curar da lepra, Naama informa o
seu senhor. Este envia-o a Samaria com uma carta de recomendagao
para o rei de Israel, pedindo-lhe que o cure da lepra. O rei de Israel
vé nesse pedido uma provocagéo: «Ao terminar de ler a carta, o rei
de Israel rasgou as suas vestes e exclamou: “Sou eu, porventura, um
deus para fazer viver e morrer, de modo que me enviem alguém para
eu o livrar da lepra? Reparai e vede como ele busca pretextos contra
mim.”» (2R 5,7).

A resposta do rei de Israel presssupde, por um lado, que sé Deus
pode fazer viver e, por outro lado, que curar da lepra é sinénimo de
fazer viver. Isso significa que um leproso néo vive, ou, pelo menos,
nao vive plenamente. A afirmagéo segundo a qual sé Deus pode fazer
viver e morrer lé-se com frequéncia no AT. Dt 32,39 sublinha o facto
de que esse poder é exclusivo de lavé (cf também 1S 2,6). Gn 2,7
conta que a vida de que a humanidade goza é, de facto, o efeito
duma acgdo de lavé. A convicgéo de que a vida depende da acgao
de lavé expressa-se também noutros termos: lavé da (ndtan) a vida
(M1 2,5), resgata-a (gd’al) (Sl 103,4), ordena-a (¢cdwd) (S1 133,3), fa-la
(‘Gsé) (Jb 10,12); lavé é fonte da vida (meqér hayyim)25.

Talvez pelo facto de ter como uma evidéncia que Deus é a fonte e 0
autor da vida, o AT nao insiste no caracter vivente/vivo do préprio lavé/
Deus. Essa qualificagdo de lavé/Deus usa-se sobretudo nas férmulas
de juramento. A maioria desses juramentos é feita por seres humanos,
que invocam a vida de lavé/Deus como garantia da veracidade do
que afirmam. Esses juramentos séo frequentes na chamada Histéria
deuteronomista (Juizes-2 Reis) assim como no livro de Jeremias, que
lhe é aparentado. A férmula mais frequente é «pela vida de lavé»
(hay yhwh), que se 1& 43 vezes no AT26 e estd documentada em duas
inscrigGes de ostraca encontradas em Tell ed-Duwer, provavelmente a
antiga cidade de Laquis, no territério de Juda. Em vez do nome préprio
lavé, usam-se raramente os nomes comuns ‘'él (Jb 27,2) e ’élohim
{Deus)27, Qutros juramentos sao postos na boca do préprio lavé. 16
das suas 23 ocorréncias no AT encontram-se no livro de Ezequiel28,

Por fim, em 15 passagens do AT, Deus {’é/29, ’élohim30, ’élaha’31)
é qualificado de vivo32, Na sua maioria, esses textos sdao também
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deuteronomistas ou aparentados e tém por contexto a polémica contra
os deuses dos outros povos, considerados como idolos: objectos de
madeira, metal ou pedra, sem vida.

[Il. A VIDA HUMANA, OBRA E DOM DE DEus

A afirmacé&o classica da origem divina da vida humana é Gn 2,7. O
texto reza assim: «Entao lavé Deus modelou o homem (’dddém) com o
p6 da terra (‘adéma) e insuflou-lhe nas narinas uma respiraco de vida
{nixemat hayyim), e o homem tornou-se um ser vivo (néfexe hayyd)».
Como um oleiro, Deus comegou assim por modelar um homem. A
representagdo da criagdo da humanidade como modelagem esta
documentada noutros textos do AT33 e é corrente nas civilizacoes
da Mesopotamia e do Egipto34. Segundo Gn 2,7, o homem que
Deus modelou néo tinha vida. Ele sé se tornou um ser vivo gragas
a uma segunda intervengéo de Deus. Este insuflou-lhe nas narinas a
respirag¢do/o sopro de vida. A ideia de que a vida humana vem dum
sopro divino é corrente no AT, Assim 1é-se em Jb 33,4:

«O vento/sopro/espirito (ruah) de Deus me fez,

e a respiracao de Xaday (nixemat Xadday) me fez viver»35.

Como ¢é Deus que insufla a respiracdo da vida, também é Ele
que a retira, voltando o0 homem ao pé da terra36. Esta representacéo
da vida humana apoia-se na observagao empirica. Com efeito, é na
respiracdo que a vida se manifesta da maneira mais clara. Expirar é
sinénimo de morrer, também em portugués.

O AT distingue no homem um elemento térreo e um elemento
divino. Por um lado, o homem provém da terra, facto que expressa
o termo que o designa Adao {’ddam, térreo), aparentado a ‘addma
(terra). Por outro lado, 0 homem sé é ser vivo gragas a respiragio que
o préprio Deus lhe insufla nas narinas. A crenga de que o homem
integra um elemento térreo e um elemento divino néo é exclusiva
do AT. Era partilhada por outros povos do Préximo Oriente antigo,
nomeadamente da Mesopotamia. Essa antropologia expressa-se de
maneiras diferentes. Menciono a versdo do Atramhasis («O excelente
em sabedoria»}37, que pode remontar ao primeiro quartel do
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segundo milénio a.C. Segundo esse mito, o homem foi formado com
uma mistura de argila — o elemento térreo — e da carne e do sangue
dum deus inocente, sacrificado para o efeito — o elemento divino38,
Segundo o Enuma Elixe {«Quando no Alto»)39, o poema babilénico
da criacdo, o homem é exclusivamente de origem divina, tendo sido
formado s6 com o sangue de Quingu, o deus culpado pela revolta de
Tiamat40,

IV. GRANDEZA E PEQUENEZ DOS SERES HUMANOS

O AT esboga um quadro muito contrastado dos seres humanos, da
sua vida e da condigdo humana, sublinhando, as vezes, a grandeza
do homem é, com mais frequéncia, a sua pequenez, assim como a
fragilidade e a precariedade da existéncia humana.

1. Grandeza dos seres humanos

a. O homem pouco menos do que um deus (Sl 8,4-8)
«4 Quando vejo os céus, obra dos teus dedos,

a lua e as estrelas que fixaste,

5 que é 0 homem para te lembrares dele,

o filho do homem para dele cuidares?

6 fizeste-o pouco menos do que um deus,

de gléria e de honra o coroaste.

7 Deste-lhe dominio sobre a obra das tuas méaos,
puseste tudo sob os seus pés:

8 ovelhas e bois, todos eles,

e até mesmo os animais selvagens,

as aves do céu e os peixes do mar,

que percorrem as sendas dos mares.»

O Sl 8 esta estruturado pela palavra hebraica md, nos vv. 2, 5
e 10. Nos vv. 2 e 10, que enquadram o salmo, md tem o sentido
exclamativo/admirativo de «quéo, comol»: «Quéo poderoso é o teu
nomel!», referindo-se a lavé. No v. 5, mé tem o sentido interrogativo
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de «que?»: «que é o homem...?». A resposta a essa pergunta, que é
o objecto dos vv. 6-9, constitui o centro do salmo. O v. 5 designa os
seres humanos pelos termos ‘enéxe e ben-"dddm. O primeiro expressa
o carécter finito e mortal do homem; o segundo aponta para a sua
origem térrea. Ambos sublinham, assim, a pequenez e a humildade
humanas. A esta qualificagdo do homem contrape-se o que lavé
dele fez. Dando-lhe o poder sobre toda a criagao, lavé fez do homem
«pouco menos do que um deus (’élohim)», isto €, um dos seres divinos
da sua corte celeste41, O governo da criagdo era fungao régia. O Deus
criador, o verdadeiro rei universal, confiava o governo da criagao ao
rei humano, seu representante. Governando com justica, o rei fazia
com que a criagdo se mantivesse42. No S| 8, como em Gn 1,26-28, a
humanidade toma, assim, o lugar tradicionalmente reservado ao rei.
E a ela que lavé confia a fungao régia. O homem goza do estatuto
e da funcgéo régios. E rei. Apesar da sua fraqueza e da sua pequenez
congénitas, os seres humanos sdo os agentes de lavé no governo
da criagdo e, por conseguinte, na preservagdo da mesma criagio.
Desempenham uma fun¢do que é por natureza divina. Por isso sdo
um pouco menos do que deus®3.

b. O ser humano, obra maravilhosa de Iavé (Sl 139,13-16)

«13 Sim, tu formaste os meus rins

e teceste-me no ventre da minha mae.

14 Dar-te-ei gragas porque fui prodigiosamente distinguido,

maravilhosas séo as tuas obras,

e a minha alma sabe-o bem.

15 A minha ossatura néo estava escondida de ti

quando fui feito em segredo,

bordado nas profundezas da terra.

16 Os teus olhos viam o meu embrido.

No teu livro estao todos inscritos

os dias que foram modelados,

ainda antes que um sé deles existisse44.»

O orante celebra a omnisciéncia e a solicitude de que é objecto
da parte de lavé. Estas estendem-se ao que hé de mais misterioso
no homem, isto é, a sua formagao no seio materno. Os préprios rins
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— como o coragao, sede da consciéncia moral4S — sao obra de lavé.
O orante reconhece que essa obra, concretamente em relagdo a sua
pessoa, é admiravel; o homem é um ser prodigioso46. Repare-se que
o ser humano é formado no ventre da mée, segundo o v. 13; nas
profundezas da terra, segundo o v. 15. Como 0 81139, Jb 1,21 e Eclo
40,1 assimilam, de algum modo, o seio da mae, donde o homem sai,
e o seio da terra, donde sai e onde regressa?’.

2. Pequenez, fragilidade, precariedade e efemeridade do ser
humano.

Abundam no AT as afirmagbes da humildade, da fragilidade, da
precariedade e da efemeridade humanas, expressas com imagens de
origens variadas.

a. Humildade, fragilidade e precariedade do ser humano

Ao fio do texto biblico, a primeira metéfora que sublinha a
humildade e a precariedade humanas é a do homem pé (‘dfar) que
volta ao pé (Gn 2,7; 3,19). Fora o relato da criagao de Gn 2,4b-
3,24, essa metéfora lé-se sobretudo nos escritos sapienciais ou
aparentados48.

Afragilidade e a precariedade humanas sdo igualmente sublinhadas
na afirmagéo de que o homem é carne (bdsér). A carne refere-se a dois
aspectos do ser humano. Por um lado, ela denota 0 homem no seu
aspecto corpdreo, aquilo que o torna visivel e lhe permite comunicar
com os outros. Por outro lado, ela evoca a fragilidade, a fraqueza e a
mortalidade humanas. E o que afirma o Sl 78, 39: «Lembrou-se de
que eles sdo carne, um sopro que passa e ndo volta.» Gn 6,3 afirma
outro tanto, de maneira mais concreta: «Entao lavé disse: “O meu
Sopro nao permanecerd indefinidamente no homem, pois o homem é
carne, e os seus dias nao ultrapassaréo os cento e vinte anos.”»

No S1 22,7, o orante evoca a sua situagéo, de maneira hiperbélica,
nos seguintes termos:

«Eu, porém, sou um verme (t6la‘at) e ndo um homem (’ixe),

o oprébrio dos homens (’dddm) e o desprezo do povon.

A imagem do verme evoca a humildade do homem (Jb 25,6; Is
41,14), assim como a sua decomposigdo depois da morte (Is 14,11;
cf. Jb 21,26). O her6i da epopeia de Guilgamexe sé se convenceu de
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que o seu amigo Enquidu estava morto quando viu que do nariz lhe
cafam vermes, em vez de sair a expiracao49.

b. Efemeridade da existéncia humana (Sl 89,48).

O AT expressa a ideia da efemeridade do ser humano, cujos dias
estao contados (Jb 14,5-6), mediante varias metéforas e comparacgoes.
Assim, o homem é comparado a erva ou a flor que de manha esta
vicosa ou desabrocha e a tarde murcha50, Vimos ja que o Sl 78,39
qualifica o homem de sopro/vento que passa e nao volta. Esta imagem
da efemeridade da existéncia humana lé-se noutros textos do AT1. A
vida humana também é comparada a uma sombra que passad2 ou a
uma nuvem que se dissipa (Jb 7,9).

c. Esperanca de vida no mundo do AT

O que os textos biblicos dizem da brevidade da vida humana é
vélido em absoluto, em todos os tempos e lugares. Era-o de maneira
particular no mundo em que o AT foi escrito53. E verdade que Gn
5,1-32 e 9,18-29 atribuem aos antepassados da humanidade uma
longevidade extraordinaria que vai dos 969 anos de Matusalém (Gn
5,27) aos 365 anos - tantos como os dias dum ano solar — que Henoc
tinha quando Deus o arrebatou (Gn 5,23). Essa longevidade faz
parte duma concepgéo das origens da humanidade que era corrente
no Préximo Oriente antigo. Segundo essa concepgao, que esta nos
antipodas da ideologia moderna do progresso, a perfeigao do mundo
e da humanidade sdo uma coisa do passado, néo do futuro. O mundo
e a humanidade conheceram uma perfei¢éo original — uma idade de
ouro — que se perdeu, sendo a longevidade extraordinéria um dos
seus aspectos.

Embora sejam ainda demasiado elevadas, as idades afribuidas
aos antepassados do povo judaico, descendentes de Terd, sao ja
mais modestas, situando-se entre os 180 anos de Isaac {Gn 35,28)
e 0s 110 de José (Gn 50,26) e de Josué (Js 24,29; Jz 2,8). Estas
idades correspondem, n&o a realidades cronoldgicas, mas sim aos
méritos e a importancia que os autores dos textos reconhecem a essas
personagens. Pode dizer-se outro tanto dos 146 anos de Matatias
(IMc 2,70), dos 140 que Job viveu depois da sua provagao (Jb

77



CADERNOS (¢73

42 16), dos 117 de Tobias (Tb 14,14), dos 112 de Tobite (Tb 14,2)
e dos 105 de Judite (Jdt 16,23). Para o autor de Gn 6,3, o méximo
que um ser humano pode esperar viver neste mundo pés-diluviano,
manifestamente decaido, sdo 120 anos54. Ben Sird contentar-
se-ia com 100 (Eclo 18,9) e o autor do Sl 90,10 acha que 80 ja é
excepcionald5. Is 65,20 anuncia o tempo em que, em Jerusalém, os
mais novos morreréo aos 100 anos.

O estudo das ossadas humanas encontradas na Palestina mostra
que a realidade era muito diferente das esperangas expressas nos
textos referidos. Nao abundam os estudos dos restos humanos
encontrados na Palestina remontando ao periodo em que o AT foi
escrito56. Assinalo trés amostras®?. Uma provém de uma necrépole
situada em Aczive, a Norte de S. Jodo de Acre, e é anterior ao séc. VI
a.C. A duragéo média da vida das pessoas que ai foram enterradas
é de 32 anos : 28 % morreram até aos cinco anos de idade; 20%
morreram entre os seis e os dezanove anos; 43 % morreram entre os
vinte e 0s 49 anos. S6 9 % viveram 50 anos ou mais. A outra amostra
¢é constituida por trinta e trés esqueletos encontrados num timulo
de Jerusalém e que datam do fim do periodo helenistico: 24 % das
pessoas morreram antes dos cinco anos; 49 % morreram entre os 30 e
0s 49 anos; 9 % morrreram com mais de 49 anos. A terceira amostra
é constituida por um nimero mais elevado de esqueletos encontrados
em Jericé e que datam do mesmo periodo helenistico tardio: 13,5 %
morreram antes dos 5 anos; 32,8 % morreram entre os 30 e os 45
anos; 25,7 % morreram acima dos 50 anos.

Numa palavra, no mundo em que se escreveu o AT, a esperanga
de vida era muito curta, comparada com a média da longevidade das
nossas sociedades ocidentais actuais. Sé uma percentagem infima da
populacéo chegava ao que hoje se chama a terceira idade. Os velhos
deviam pertencer quase s6 as classes economicamente privilegiadas.

d. Velhice

O AT documenta uma atitude ambivalente em relagao a velhice.
Por um lado, a velhice é fruto do temor de Deus (Pr 10,27) e coroa
duma vida conforme a justica (Pr 16,31). Ela é também a depositéria
da sabedoria (Jb 12,12; Eclo 8,9). A Lei de Santidade ordena o
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respeito pela velhice (Lv 19,32). No entanto, outros textos do AT
reconhecem que a velhice no é sempre sinénimo de sabedoria, nem
a juventude de insensatez. Assim, Ecl 4,13 contrapde um jovem pobre
e sdbio a um rei velho e insensato. 2Mc 4,40 menciona um tal Aurano
que era «avangado em idade, mas n&o menos em insensatez». Além
disso, o AT assinala os estragos provocados pela velhice, que deixam
a pessoa humana diminuida e invadida pela morte (2S5 19,32-40; 1R
1,1-5; Ecl 12.1-7)58.

e. Conclusoes

O AT esboga um retrato da vida humana marcado pelo contraste.
Criatura admirédvel, de algum modo um ser divino, que representa na
terra o préprio Deus criador, o homem é, ao mesmo tempo, um ser
muito pequeno, fragil e dotado duma existéncia muito efémera. Deve
reconhecer-se que este refrato da condigdo humana corresponde
bastante bem a experiéncia que dela temos.

V. IDEAIS DE VIDA EXPRESSOS NO ANTIGO TESTAMENTO

Nao se pode falar do ideal de vida do AT, pois este apresenta mais
do que um. Simplificando muito, podem distinguir-se no AT dois ideais
de vida principais. Um expressa-se nos livros sapienciais mais antigos
— Provérbios, Job, Eclesiastes — e em escritos afins, nomeadamente
Amés e Isaias. O outro expressa-se no Deuteronémio e em escritos
que lhe séo aparentados.

Os dois ideais de vida mencionados correspondem a dois sisternas
religiosos, concretamente a dois iaveismos. Cada ideal de vida faz
parte do seu iaveismo. Os escritos sapienciais e afins sdo expressbes
do iaveismo que tem por matriz, bergo e horizonte a criagdo. O
Deuteronémio e escritos aparentados sao expressoes do iaveismo que
tem por matriz, ber¢o e horizonte as relagbes de “Israel” com o seu
Deus.

1. O ideal de vida do iaveismo fundadado na criagéo
O iaveismo fundado na criagdo representa Deus sob a imagem
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do reid9. A visdo que serve de quadro ao envio de Isafas (Is 6,1-9) é
uma excelente ilustragdo dessa imagem divina. lavé é o rei universal
gracas a sua obra criadora. Esta é concebida como a vitéria de lavé
contra o Caos e a consequente instauracdo da ordem do mundo.
Expressa-se no mito do combate primordial de lavé contra o Caos, a
que se referem frequentemente os Salmos e as literaturas sapiencial
e profética. O relato sacerdotal da criagdo, em Gn 1,1-2,42, é uma
vers&o muito atenuada e descolorida desse mito. Na Biblia, a ordem
do mundo instaurada por lavé na criagdo expressa-se em termos de
justica, sobretudo mediante o grupo lexical hebraico sddaq (ser justo,
reconhecer ou declarar justo, justificar). Esta justica tem duas faces,
uma césmica e outra social.

E através da criagéo do cosmos e da sociedade que lavé se revela.
A Sua revelagéo dirige-se a cada um dos seres humanos e, por
conseguinte, a toda a humanidade, sem distingdo de povo, nagéo ou
religiao. Todos os seres humanos tém acesso a revelagéo de lavé, o
criador, mediante a observagao da sociedade e da natureza.

Concretamente, é a partir dos comportamentos humanos e dos
fenémenos naturais que se induzem as normas morais. A constatagiao
de que tal ou tal tipo de comportamento tem habitualmente boas ou
maés consequéncias permite formular normas de conduta fundadas
numa espécie de lei natural. A ordem moral é assim a expressao
da ordem do mundo — do mundo social e do mundo césmico - tal
como lavé a estabeleceu. As normas morais séo, a0 mesmo tempo,
conclusdes da observagao e da experiéncia humanas e expressoes dos
designios do Criador. Melhor dito, mediante as suas observagées e a
sua experiéncia, os seres humanos tém acesso ao conhecimento dos
designios do Criador que estao, por assim dizer, inscritos na criacéo.

Os sébios nao se contentavam com a formulacio das normas
morais. Procuravam inculcar a sua pratica, com a certeza de que dela
dependia a felicidade ou a infelicidade dos seres humanos. Assim, Pr
13,21 declara:

«Q infortinio persegue os pecadores,

a felicidade recompensa os justos60.»
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Faz parte da ordem do mundo que uma vida conforme as normas
morais seja feliz e uma vida em desacordo com elas seja infeliz. A este
respeito, cito Pr 16,4:

«lavé fez tudo, tendo em vista um fim,

até mesmo o mau, para o dia do infortGnio.»

Para os antigos sébios, a infelicidade do justo/sabio e a felicidade
do insensato/mau contradizia a criagio ou a ordem do mundo.

Sendo o livro dos Provérbios o melhor representante do ideal
de vida proposto pelo iaveismo fundado na criagdo, vamos toma-
lo como amostra. Nos Provérbios ¢ o pai, o mestre, ou a prépria
sabedoria personificada, que se dirigem, individualmente, ao filho ou
ao discipulo. Um dos tragos caracteristicos da retérica dos Provérbios
consiste no facto de o pai ou o mestre pér o filho ou o discipulo
perante a escolha entre a vida e a morte. Assim, 1é-se em Pr 19,16:

«Quem observa o mandamento {micwd) conserva a sua vida
(néfexe),

quem despreza os seus caminhos (isto é, do mandamento)
morrera.»

A compreenséo deste provérbio levanta algumas dificuldades em
que n&o nos deteremos. A palavra mandamento (micwd) designa
com frequéncia uma lei positiva. No entanto, o contexto aconselha o
sentido colectivo de normas de vida em sociedade.

Outros provérbios falam do “caminho da vida” e das suas
vantagens. E o caso de Pr 15,24

«Para 0 homem inteligente/sabio, o caminho da vida passa por
cima, a fim de evitar o Xeol, em baixo».

Segundo Pr 12,28, o caminho da vida ¢ a pratica da justica:

«A vida esta nas sendas da justica,

porém, o caminho tortuoso conduz & morte.»

Os Provérbios associam o caminho da vida a aquisi¢do da
sabedoria. Assim, lé-se em Pr 6,23: «... a correcgao é o caminho da
vida.» De modo semelhante, Pr 10,17 reza assim:

«O que guarda a instrugéo esté no caminho da vida,

mas o que despreza a repreensao anda errado.»

Esta associagéo entre o “caminho da vida” e a sabedoria esta
igualmente documentada no Egipto, onde o “caminho da vida”
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designava a formagao técnica e moral que as escolas dispensavam
aos aprendizes de escribas e aos futuros sébios. As escolas eram
“casas de vida”61.

Sao frequentes nos Provérbios outras expresses relativas a vida.
E o caso de “arvore da vida”62 e de “fonte da vida”. Assim, Pr 13,14
diz:

«O ensinamento do sébio é fonte de vida,

para evitar os lagos da morte»53.

Este provérbio apresenta a morte sob a metéfora do cagador que
deita mao de lagos para capturar as suas presas.

Vérios destes provérbios parecem prometer a imortalidade aos
justos, mas nao é o caso. Prometer a vida, no sentido que a palavra
tem no livro dos Provérbios e de uma maneira geral no AT, nao
significa prometer a imortalidade individual. Ecl 9,7-9 é uma boa
expressao do que os sébios esperavam da vida:

«7 Vai, come com alegria o teu pao,

bebe contente o teu vinho,

porque Deus se comprazeu nas tuas obras.

8 Em todo o tempo estejam as tuas vestes brancas

e nao falte o perfume na tua cabega.

9 Disfruta a vida com a mulher que amas todos os dias da tua
vida va,

(...)

pois é essa a tua parte na vida

e no trabalho em que te afadigas debaixo do sol.»64

Viver, no sentido pleno da palavra, nao é s6 estar vivo. E viver
uma vida longa, feliz, préspera, obJecto do respeito, da honra e da
admiracdo dos contemporéneos. E também garantir a sobrevivéncia
mediante uma prole numerosa e o renome aos olhos das gerages
vindouras65. A vida que ndo comporta todos estes elementos esta
afectada pela morte de maneira mais ou menos generalizada. A sua
pior agressdo era uma morte prematura, isto é, na juventude e sem
descendéncia.

Resumindo, as normas por que se pauta o ideal de vida expresso
nos Provérbios s&o induzidas racionalmente a partir da observagao
da sociedade e do cosmos. Embora qualquer ser humano a possa
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realizar, a tarefa de induzir essas normas cabe sobretudo aos sabios.
Sendo o cosmos e a sociedade considerados como obra de lavé, o
Criador, as normas morais s&o a expressao da ordem — a justica — que
lavé imprimiu na criagéo. Apesar de n&o se apresentarem como uma
revelacao divina directa, essas normas tém lavé como fonte e autor.
Sao teolégicas. Os seres humanos, em particular os sabios, ndo fazem
sendo descobri-las na criagéo, que é o lugar da revelacao de Deus/
lavé..

O sujeito do ideal de vida proposto pelos Provérbios é o individuo,
nao o grupo de que faz parte, seja este a familia, o povo ou a nagéo. Os
destinatérios dos Provérbios sao pessoas individuais. E para elas que
as maximas, adverténcias e exortagdes contidas nos Provérbios sao
pertinentes. E a cada uma das pessoas individuais que os Provérbios
prometem a vida, isto é, uma vida longa e feliz, continuada, depois
da morte, pela prole e pelo renome, que asseguram uma certa
imortalidade. A imortalidade do préprio individuo estad fora do
horizonte do livro dos Provérbios. Este individualismo nao significa
que os Provérbios se dirigem a um individuo a-social. Pelo contrério,
o ideal de vida proposto pelos Provérbios pressupde que os seus
destinatérios vivem em sociedade. Toda a sua pedagogia procura
precisamente preparar os jovens para viverem ajuizada e felizmente
na sociedade. Com efeito, a maioria dos provérbios formula normas
de conduta relativas ao trato do educando com os seus semelhantes.

Sendo a expressdo da ordem do mundo, acessivel a todos os
seres humanos, e tendo cada pessoa por destinataria, o ideal de
vida proposto pelos Provérbios vale para todos os seres humanos,
independentemente da sua pertenga étnica ou religiosa. E um ideal
de vida universal.

A vida encarregou-se de contradizer a teologia do livro dos
Provérbios, e de lhe mostrar os limites. O livro de Job é a testemunha
cléssica dessa constatagéo, e também a mais dramatica. Apesar da sua
perfeita conformidade com a justica, ou a sabedoria, Job é atingido por
todos os infortiinios imaginaveis. O destino de Job contradiz o ensino
dos Provérbios. Na perspectiva do livro dos Provérbios, o destino de
Job é incompreensivel. Apesar disso, lavé nao renega o ensino dos
Provérbios. Os discursos que o livro de Job pée na boca de lavé tém
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como horizonte unicamente a criagao, cuja justica reafirmam. O autor
desses discursos continua a crer que a criagdo é justa e é o lugar da
revelagéo divina.

Do seio da tempestade (Jb 38,1), lavé confirma que Ele criou o
mundo com sabedoria e justica, mas acrescenta que o homem nao
pode desvendar plenamente os mistérios da Sua obra criadora, e
muito menos os mistérios da Sua pessoa. O facto de os amigos de Job,
sébios reconhecidos, serem incapazes de falar de lavé acertadamente
é a prova disso. lavé, os Seus designios e a Sua obra séo insondéaveis
(Jb 38,1-41,26). Declarando-se convencido pelas razées de lavé, o
préprio Job se retractou:

«1 E Job respondeu a lavé e disse:

2 “Sei que podes tudo:

o que concebes, podes realiza-lo.

3 Quem é que obscurece assim os teus planos,

com palavras sem sentido?

Sim, eu falei de obras grandiosas que nao compreendo,

De maravilhas que me ultrapassam e que desconheco.

4(...)

5 Os meus ouvidos tinham ouvido falar de fi,

mas agora véem-te os meus préprios olhos.

6 Por isso, refracto-me e fago peniténcia,

cobrindo-me de pé e de cinza.» (Jb 42,1-6).

Os sabios biblicos nao foram os tnicos a enfrentar a aporia
da existéncia do mal sem razdo aparente. Conhecem-se escritos
comparéaveis a Job, muito anteriores, sobretudo no Egipto e na
Mesopotamia. A obra mesopotamica citada com mais frequéncia
neste contexto é Ludlul bél-Némegi (« Quero louvar o Senhor da
Sabedoria »), que remonta provavelmente aos séc. XIII-XII a.C.66

2. Ideal de vida do iaveismo fundado na histéria de “Israel” com
o seu Deus

Oiaveismofundadonasrelagdesde Israel com o seu Deusrepresenta
lavé sob a imagem do esposo, do pai ou do aliado de Israel67. As
duas primeiras metéforas provém do mundo da familia. A terceira é
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oriunda do mundo das relagdes internacionais, concretamente dos
tratados entre reis de poder desigual. A ideia de alian¢a tem também
uma conotagao familiar. Com efeito, o rei mais poderoso apresentava-
se muitas vezes como o pai do rei mais fraco a quem concedia a
alianga. Correlativamente, o rei mais fraco apresentava-se como filho
do rei mais poderoso. Segundo o iaveismo fundado nas relagées de
Israel com o seu Deus, existe entre lavé e Israel uma histéria de amor
que comegou no Egipto, donde lavé chamou o seu filho (Os 11,1)
ou donde o fez subir (Os 12,14). Mediante essas acgoes, lavé fez de
Israel o seu povo e, correlativamente, tornou-se o Deus de Israel (Os
12,10; 13,4). A lenda das origens egipcias de Israel é longamente
contada nos livros do Pentateuco. A maioria dos especialistas actuais
pensa que os relatos do Pentateuco sao posteriores aos fins do séc.
VIII a.C. Por isso, as mengdes mais antigas das origens egipcias de
Israel datéveis sao as que se léem nos livros de Amés (Am 9,7) e
de Oseias. Datam da segunda parte do séc. VIII a.C. e situam-se no
reino de Israel. Repare-se que Amés e Oseias tém apreciacdes opostas
do alcance da subida de Israel do Egipto. Enquanto para Amés ela
nao passa de uma simples migracdo entre outras, sem qualquer
significado religioso especial (Am 9,7), para Oseias ela é o acto de
fundaga@o de Israel como povo, concretamente como povo de lavé.
Por conseguinte, Amés rejeita o iaveismo fundado na histéria de
Israel com o seu Deus. Pelo contrério, Oseias é seu zeloso propagador,
tratando o outro iaveismo de baalismo e os seus fiéis de adoradores
de Baal que nada tém a ver com lavé.

No iaveismo fundado nas relagdes de Israel com o seu Deus, lavé
revela-se exclusivamente a Israel, em geral, por meio de Moisés. Entre
os objectos dessa revelagao contam-se as leis positivas que lavé dita
a Israel e a ele unicamente. Assim, o Decélogo, que ocupa um lugar
especial entre essas leis, é posto na boca de lavé (Ex 20,1-17 // Dt
5,6-21). Dt 4,13 e 10,4 acrescentam que o préprio lavé o escreveu
em duas tadbuas de pedra.

Tanto quanto se sabe, Oseias é o primeiro representante do
iavefsmo fundado nas relages de Israel com o seu Deus. No
entanto, a sua formulagéo classica encontra-se no Deuteronémio.
Por isso, vamos toma-lo como amostra do ideal de vida do iaveismo
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fundado na histéria de lavé com o seu povo. Como os sébios pdem
os seus discipulos perante a escolha entre a vida e a morte no livro
dos Provérbios, no livro do Deuteronémio lavé pde o povo de
Israel personificado, ou todos os Israelitas, perante a escolha entre
a vida e a morte. A titulo de exemplo, vejamos Dt 30,15-20: «15
Repara que coloco hoje diante de ti a vida e a felicidade, a morte
e a infelicidade. 16 Se escutas os mandamentos de lavé teu Deus
que hoje te ordeno — amando a lavé teu Deus68, andando nos seus
caminhos e observando os seus mandamentos, os seus estatutos e
normas — viveras, multiplicar-te-as e lavé, o teu Deus, te abengoaré
na terra em que vais entrar para dela tomar posse. 17 Mas se o teu
coracao se desviar e ndo ouvires, e te deixares extraviar e adorares
outros deuses e os servires, 18 declaro-vos hoje que, sem duvida,
perecereis; os vossos dias ndo se prolongaréo sobre o solo em que,
atravessando o Jordao, ides entrar para dele tomar posse. 19 Tomo
hoje por testemunhas contra vés o céu e a terra; coloco diante de ti a
vida e a morte, a béncao e a maldigdo. Escolhe a vida para viveres,
tu e a tua descendéncia, 20 amando lavé, o teu Deus, escutando a
sua voz e apegando-te a Ele. Porque disto depende a tua vida e o
prolongamento dos teus dias. E assim poderéas habitar sobre este solo
que lavé jurara dar a teus pais, Abrado, Isaac e Jacob.»

lavé dirige-se directamente ao povo de Israel e coloca-o perante
a escolha entre a vida e a morte. O sujeito da vida e da morte néo é
uma pessoa individual, mas o povo tomado colectivamente. A vida
de Israel consiste na sua permanéncia como povo no pafs que lavé
lhe deu, no seu crescimento numérico e na sua prosperidade (cf. Dt
4.40). Pelo contrério, a morte de Israel consiste na sua destruicao
como povo e na perda do pais que lavé lhe deu. A vida ou a morte de
Israel dependem da observéncia das leis que lavé deu positivamente
a Israel e 56 a ele.

Embora ambos ponham os seus destinatarios perante a escolha
entre a vida e a morte, os Provérbios e o Deuteronémio nao falam
da mesma coisa. Representam dois sistemas morais diferentes, que
decorrem de dois sistemas religiosos diferentes. Numa perspectiva
individualista, os Provérbios dirigem-se a cada uma das pessoas
humanas e, por conseguinte, a todas elas, independentemente
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da sua pertenga étnica ou religiosa. Com efeito, ao individualismo
corresponde o universalismo, como os dois pélos da mesma realidade.
Os Provérbios exortam cada uma das pessoas e todas elas a optar
por uma vida feliz e indicam-lhes os meios para a obter. Esses meios
assentam nas normas que lavé, o Criador, inscreveu no cosmos e na
sociedade, e que os seres humanos podem decifrar.

Pelo contrario, o Deuteronémio situa-se numa perspectiva
colectiva, que hoje se chamaria “comunitarista”. Dirige-se a Israel
tomado colectivamente. E o povo que vive ou morre. Os Israelitas
sao simples membros desse corpo, cujo destino partilham. Por outro
lado, lavé revela-se directamente a Israel. Dita-lhe leis positivas que
s6 a ele dizem respeito. Sendo “comunitarista”, o sistema moral do
Deuteronémio é particularista.

3. Conclusdes

Durante muito tempo os dois sistemas religiosos e morais estiveram
em concorréncia. Com o decorrer do tempo, néo faltou quem visse
os limites de um e outro. O optimismo do iaveismo fundado na
criagao foi posto em questdo, nomeadamente, pelos autores de Job e
do Eclesiastes. Por seu lado, Ez 18 nega a ideia da responsabilidade
colectiva, que era central no javeismo fundado nas relagoes de Israel
com o seu Deus. Opde-lhe a ideia da responsabilidade individual,
elemento essencial do iaveismo fundado na criagado. No entanto, Ez
18 dirige-se s6 a israelitas, na linha do iaveismo fundado nas relagées
de lavé com o seu povo.

As normas de conduta que os sébios ensinavam aos seus discipulos
coincidiam, de facto, muitas vezes com os preceitos da Lei. Mas, ao
passo que a Lei impunha os seus preceitos em nome duma relagao
especial entre lavé e Israel, os sabios propunham as suas normas de
conduta em nome da ordem do universo estabelecida pelo criador.
Chegou um tempo em que os s&bios se voltaram também para a
histéria das relagdes de Israel com lavé e puseram-se a procurar-lhe
sentido69. Ao voltarem-se para a histéria de Israel, necessariamente
particularista, os sébios n&o renunciaram & sua perspectiva
universalista, mas procuraram na histéria principios de alcance
universal. O Eclesidstico (ca 180 a.C.) é o primeiro testemunho dessa
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mudanca. Eclo 24,23 identifica explicitamente a Lei que lavé deu a
Israel por meio de Moisés com a sabedoria.

A MORTE NO ANTIGO TESTAMENTO

I. INTRODUCAO

Se nao se pode falar duma concepgdo vetero-testamentéria da
vida, da morte ainda menos. Com efeito, o AT expressa concepgdes
diferentes da morte e do além-morte. Proponho-lhes abordara questao
da morte no AT através das duas perguntas seguintes: Porque é que
se morre? Que é morrer? Tentaremos ver quais foram as respostas que
os autores do AT deram — ou sugeriram — a essas perguntas’0.

II. POR QUE £ QUE SE MORRE?

O AT dé duas respostas a esta pergunta. Segundo uma, de longe
a mais corrente, a morte é o desfecho natural da existéncia humana;
segundo a outra, relativamente marginal, a morte é a consequéncia
da desobediéncia da humanidade ao Criador.

1. A morte fim natural da existéncia humana

Segundo a concepgao largamente predominante, que se expressa
em todas as principais correntes do AT, a morte é o fim natural
da existéncia humana. Esta é um processo vital que comporta
o nascimento, o crescimento, a estabilizagdo, o decrescimento e,
finalmente, a morte. Ha «um tempo para nascer e um tempo para
morrer» (Ecl 3,2). Dirigindo-se a Deus, Job diz-lhe o seguinte a
respeito do homem:

«Se 0s seus dias ja estdo determinados

e sabes o nimero dos seus meses,

se fixaste um limite que ele nao pode ultrapassar...» (Jb 14,5).
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E ainda:

«Bem vejo que me devolves a morte,

ao lugar de encontro de todos os vivos.» (Jb 30,23).

Os escritos deuteronomistas expressam a mesma concepgao.
Assim, estando para morrer, Josué declara: «Eis que me vou hoje
pelo caminho de toda a gente (literalmente, “de toda a terra” » (Js
23,14). Pouco antes de morrer, David declara outro tanto ao seu filho
Saloméao (1R 2,2).

Segundo esta concepgdo, o homem é naturalmente mortal. A
morte faz parte da condigdo humana. Ela distingue o homem de Deus.
A oposicéo entre a mortalidade dos seres humanos e a imortalidade
dos deuses é afirmada de maneira muito enfética pela epopeia de
Guilgamexe71,

No AT, a morte é, de um modo geral, um acontecimento pacifico,
contanto que venha coroar uma vida longa e feliz, com numerosa
prole que, de algum modo, continuaré e prolongara a vida que o
individuo perdeu. A morte que ocorre nessas circunstancias pode
chamar-se uma boa morte. Assim, lavé promete a Abrado: «Quanto a
ti, em paz, irds para os teus pais, seras sepultado numa velhice feliz»
(Gn 15,15). Jz 8, 32 conclui os relatos sobre Gededo com a seguinte
informagéo: «Gedeao, filho de Joas, morreu numa velhice feliz, e
foi sepultado no timulo de Joéas, seu pai, em Ofra de Abiézer». 1Cr
29,28 menciona a morte de David em termos ainda mais positivos:
«Morrreu numa velhice feliz72, saciado de dias, de riqueza e de
gléria...» Era esse o ideal de vida e de morte. A morte m4, a tnica
que era considerada como um mal e uma desgraga, era a que ocorria
de maneira prematura, violenta, ou sem deixar descendéncia?3.

2. A morte consequéncia da desobediéncia do homem a Deus

Esta concepgao da origem da morte expressa-se em Gn 2,4b-
3,24. O relato parece pressupor duas razdes da existéncia da morte.
Segundo uma, a morte é o fim natural da vida humana. Segundo a
outra, a morte é o resultado da desobediéncia a Deus, que levou o
homem a perder a ocasido de ser imortal.

Gn 3,16-19 anuncia o castigo da desobediéncia do homem a Deus.
Esse castigo consiste nas dificuldades da existéncia humana. A morte
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nao faz parte do castigo. Pelo contrério, pée-lhe fim, assim como a
existéncia humana: «até que voltes & terra de onde foste tirado; porque
tu és pé e ao pé voltaras» (v. 19). O homem volta ao pé de onde saiu
(Gn 2,7), fechando-se assim o ciclo da sua existéncia. Nesta perspectiva,
a morte € o fim natural do homem, e este é mortal por natureza. Ela
tem a vantagemn de pér termo aos males da existéncia humana.

No entanto, Gn 2,4b-3,24 d& outra razdo da morte. Em Gn
2,16-17, Deus ordena o seguinte ao homem: «Podes comer do
fruto de todas as &rvores do jardim; mas néo comas o da arvore do
conhecimento do bem e do mal, porque, no dia em que o comeres,
certamente morreras». Esta afirmagdo poderia pressupor que o
homem era imortal no momento em que Deus se lhe dirige. Dito
isto, a mencéo da arvore da vida ao lado da arvore do conhecimento
do bem e do mal (Gn 2,9) sugere que o seu fruto tem a ver com a
imortalidade. O homem néo seria imortal por natureza. Tornar-se-
ia imortal, se comesse o fruto da &rvore da vida. De facto, Gn 3,22
diz explicitamente que Deus expulsou o homem do jardim para que
ele ndo comesse o fruto da arvore da vida e vivesse para sempre.
Tudo indica que estes versiculos apresentam, assim, a imortalidade,
ndo como uma qualidade da natureza humana, mas como uma
possibilidade que o homem perdeu por sua culpa, por causa da sua
desobediéncia a Deus.

A este propésito convém citar mais uma vez a epopeia de
Guilgamexe. Esta comega por contar as proezas de Guilgamexe e do
seu amigo Enquidu. A desmedida dos heréis prepara a sua queda.
Enquidu morre. Angustiado pela morte de Enqidu, Guilgamexe pde-
se a procura de Uta-Napixetim, um dos heréis mesopotamicos do
diltvio, a quem os deuses concederam o privilégio da imortalidade,
assim como a sua mulher. A taberneira divina Siduri tenta dissudir
Guilgamexe de prosseguir a viagem dizendo-lhe que ela é inutil, pois
os deuses guardam a vida nas suas m&os e aos homens s6 confiaram
a morte. Guilgamexe nao desiste e chega finalmente junto de Uta-
Napixetim. Este contou-lhe o dilGvio e o seu acesso a imortalidade.
Disse-lhe também que a &rvore da vida se encontra nas profundezas
do abismo. Sem hesitar, Guilgamexe mergulha e apanha a arvore.
PGe-se entéo a caminho de Uruque. Tendo chegado perto dum pogo
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com &guas frescas, banha-se nelas. Enquanto ele se banhava uma
serpente apanhou a arvore da vida e comeu-a, mudando logo de
pele74. Guilgamexe perdeu assim a imortalidade depois de a ter
tido nas maos. Foi-lhe roubada a traigdo pela serpente. Séo ébvios
os elementos que a epopeia de Guilgamexe e Gn 2,4b-3,24 tém
em comum: a arvore da vida e o papel da serpente na perda da
imortalidade por parte dos seres humanos.

Apesar de fazer parte dos relatos que encabegam o AT, precisamente
do relato destinado a explicar a condi¢do humana, a ideia de que a
morte é uma consequéncia do pecado néo tem praticamente ecos
no resto do AT. A ideia s6 volta a aparecer em Eclo 25,24 e Sb 2,24,
textos que datam, respectivamente, do séc. Il e do séc. | a.C. Apesar
de ser muito minoritaria no AT, esta razdo das origens da morte foi
a unica que o Novo Testamento (NT) retomou. Foi desenvolvida e
consagrada por S. Paulo na Epistola aos Romanos (Rm 5,12-21). Ha
também ecos dela noutros escritos do NT.

3. O suicidio no AT

O suicidio néo figura nas leis do AT. Nao existe, aliés, uma palavra
hebraica para o designar. Esses factos podem ser indicios de que o
fenémeno era raro ou entdo que os autores do AT né&o lhe afribuiam
muita importancia. Os livros histéricos do AT mencionam sete
suicidios. O suicida encontra-se quase sempre frente ao inimigo e age
por razdes de honra. Ferido por uma mulher, Abimelec pede ao seu
escudeiro que lhe ponha termo & vida para que nao digam dele: «Foi
uma mulher que o matoul» (Jz 9,54). Sansao morre num “atentado
suicida” que ele préprio comete, ap6s ter pedido o auxilio de lavé,
para se vingar dos Filisteus de Gaza por o terem cegado (Jz 16,25-
30). Gravemente ferido em combate, Saul suicida-se, para evitar o
escarnio dos “incircuncisos”. O seu escudeiro faz o mesmo (1S 31,3-
5). Ahitofel enforca-se por David nao ter seguido o seu conselho (25
17,23). Vendo-se perdido no combate, Zimri refugia-se no palécio real
e langa-lhe fogo. O suicidio ilustra o infortinio que se abateu sobre
Zimri devido ao seu pecado (1R 16,18). Suicidando-se por causa da
sua fidelidade 2 religido judaica, Razis é martir (2Mc 14,37-46; cf.
também 2Mc 6,19).
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Nenhum dos suicidios é explicitamente reprovado. O atentado
suicida de Sanséo e o suicidio de Razis sao claramente louvados. O
NT s6 relata o suicidio de Judas (Mt 27,5 e Act 1,18), apresentando-o
mais como um castigo do que como um acto condenavel. Para nés, as
atitudes dos autores do AT em relagdo ao suicidio sao surpreendentes,
pois ndo vemos como se conciliam com as afirmagées segundo as
quais Deus é a fonte e o autor da vida, sé Ele faz viver e morrer. Os
autores do AT nao tiram as conclusdes que nos parecem ébvias.

[Il. QUE £ MORRER?

1. Introducao

O AT néo da uma resposta univoca a pergunta “Que é morrer?”
Alguns textos apresentam a morte como uma espécie de fim absoluto
ou de aniquilamento. Por exemplo, o Sl 39,14 diz:

«Desvia de mim os olhos para que possa respirar,

antes que eu me va e nao exista mais!»

Ecl 3,19-21 nao vé qualquer vantagem do homem sobre os
animais em relacdo & morte: «19 Pois o destino dos filhos dos homens
e o destino dos animais é o mesmo. Como a morte de um assim
¢ a morte do outro. Ambos tém o mesmo sopro, e o homem nao
tem vantagem sobre o animal, pois tudo é vaidade/ilusao. 20 Todos
caminham para um mesmo lugar. Todos sairam do pé e ao p6 hao-de
voltar todos. 21 Quem sabe se o sopro (ruah) dos filhos dos homens
sobe para o alto e se o sopro (ruah) do animal desce para baixo,
para a terra». Sendo assim, tudo acabaria com a morte, nio havendo
mais nada a fazer nem a esperar para além dela. Por conseguinte,
também né&o deveria haver mais nada a dizer sobre a realidade ou
0 destino dos seres humanos que morreram. No entanto, algumas
préticas funerérias, a necromancia e o poder taumatirgico dos ossos
do “Homem de Deus” Eliseu (2R 13,20-21) implicam que a morte
ndo ¢, de modo algum, o fim absoluto da pessoa humana, o seu
aniquilamento.
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2. Designac6es dos mortos

Quando se fala dum morto concreto, sobretudo no contexto da
sua morte e dos ritos finebres, chama-se pelo seu nome préprio ou
designa-se por um termo de parentesco, como se a pessoa ainda
estivesse viva. Em portugués, fazemos o mesmo, dizendo: “enterramos
fulano de tal” ou “sepultdmos o nosso filho”. Em rigor de termos, esta
linguagem pressupde que os mortos néo deixam de existir, conservam
as suas identidades e as suas relagbes de parentesco, continuando
a pertencer as respectivas familias. E diferente quando se fala dos
mortos em geral. Os dois principais termos hebraicos que designam
entdo os mortos sdo refaim e ’élohim. Documentada também em
fenicio e ugaritico, a palavra refaim deriva do radical rdpd’ (curar)
e significa etimologicamente “os que curam”. Em hebraico refaim
tem, no entanto, dois sentidos. E o nome dum antigo povo de
Canaa’5 e designa os mortos76. A maioria pensa que os refaim
eram os antepassados divinizados e considerados como padroeiros e
protectores. Por ignorancia ou para eliminar possiveis rivais de lavé,
os autores biblicos fizeram deles um antigo povo de Canaa. Uma
vez bem estabelecido o culto exclusivo de lavé, o termo teria sido
aceite para designar os mortos. Seja como for, o retrato dos refaim
que os textos do AT permitem esbogar é o seguinte: é uma espécie
de assembleia cujos membros estao em descanso (Pr 21,16), sendo
necessario acordé-los para acolherem os novos habitantes do Xeol (Is
14,9-10); tremem diante de lavé (Jb 26,5), mas néo o podem louvar
(S188,11).

’Elohim é o termo genérico para designar os deuses. Embora seja
um plural, aplica-se com frequéncia a lavé, sendo entao tratado como
se fosse singular. Quando se refere aos outros deuses é considerado
como um plural. Nalguns textos, ’élohim designa um morto. O caso
mais claro é 1S 28,13, onde ’élohim se refere ao defunto Samuel.
’Elohim designa também um morto ou mortos, em Is 8,19, igualmente
num contexto de necromancia??. Pouco menos do que um deus em
vida (Sl 8,6), o ser humano parece tornar-se mesmo um deus depois
da morte.
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3. Ritos funerarios

As préticas funerdrias ocupam um lugar importante no AT78.
Segundo a apresentacdo que delas da& o AT, essas praticas nao
pertencem a religido publica, ao mundo do templo e do sacerdécio.
O seu ambito é a familia. Talvez por isso mesmo, ndo existe no AT
um ritual que descreva ou regulamente essas praticas. Conhecem-se
por relatos sobre a morte e o funeral das personagens do AT. Pode
até respigar-se nesses relatos uma longa lista de préticas funeréarias.
As honras flinebres que se prestam aos seres humanos séo o que
mais claramente os distingue dos animais. Depois de ter denunciado
as grandes injusticas do rei Joaquim, Jeremias anuncia, como
consequéncia, a pior das desgragas, nos seguintes termos:

«Por isso, assim fala lavé

a respeito de Joaquim, filho de Josias, rei de Juda:

“Nao o lamentarao, dizendo:

‘Ai, meu irmao! Ai minha irma!’

Nao o chorarao, dizendo:

Ai, senhor! Ai majestade!’

A sua sepultura sera4 como a dum burro;

serd arrastado e lancado para fora das portas de Jerusalém”» (Jr
22,18-19).

A falta de funeral com os devidos ritos era uma maldicdo (1R
14,10-13; Jr 16,4; Ez 29,5). Am 2,1-3 pressupée que o respeito pelos
restos mortais humanos é uma obrigagéo universal, vélida para todos
o0s povos. Profanar um cadéver humano é um pecado. O préprio lavé
pune o culpado. No caso de Am 2,1-3, o culpado era o reino de
Moab, que queimou os ossos do rei de Edom. Por isso lavé destruira
Moab.

O parente mais préximo do defunto fechava-lhe os olhos,
preparando-o assim para o sono da morte (Gn 46,4). O cadaver
era sepultado vestido, sem caixdo. Nao era embalsamado. Jacob e
José séo excepgoes. Tendo a sua morte como quadro o Egipto, sao
embalsamados segundo a tradigdo local (Gn 50,1-3.26). Também
nao se incinerava o cadéver, prética fenicia, documentada nalguns
tdmulos do reino de Israel. A sepultura tinha lugar pouco tempo
depois da morte. O cadaver era normalmente colocado numa espécie
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de prateleira, situada nos lados de compartimentos subterraneos, total
ou parcialmente escavados na rocha. Os tiimulos situavam-se fora das
zonas habitadas. Eram propriedades familiares. A sua sumptuosidade
dependia das posses e da importéancia social dos proprietérios (Is
22.15-18). Jr 26,23 menciona a existéncia duma vala comum em
Jerusalém, para onde eram atirados provavelmente os cadaveres dos
justicados e dos pobres.

Em muitos timulos palestinenses, encontraram-se junto as ossadas
pratos e copos, que devem ter contido comida e bebida. Vérios textos
do AT mencionam oferendas de comida feitas aos mortos. Assim, o Sl
106,28 acusa os Israelitas de terem comido dos sacrificios oferecidos
aos mortos em Baal-Peor (cf. Nm 25,2). Em Dt 26,14, Israel declara
que nada deu a um morto, o que pressupde que era corrente fazé-lo.
Em contexto de polémica contra os idolos, Ba 6,26 declara que as
oferendas que se lhes fazem é como se fossem feitas a um morto. A
comparagao pressupde, por um lado, que se faziam oferendas aos
mortos e, por outro lado, que elas eram intiteis. O texto grego de
Eclo 30,18, texto contemporaneo ou pouco anterior ao de Baruc,
menciona a inutilidade das oferendas postas sobre um timulo7°.

A morte era assinalada por um perfodo de luto. Os textos falam
de um dia (2S 1,12; 3,35), de sete dias (Gn 50,10; 1S 31,13; Eclo
22.,12), de trinta dias80 e até de setenta dias, no caso de Jacob, cujo
luto tem por quadro o Egipto (Gn 50,3). O luto comportava vérias
manifestacdes: chorar (25 1,12), rasgar a roupadl, descalcar-se (25
15,30; Mi 1,8), vestir-se de saco (25 3,31; Ez 27,31), cobrir o rosto
(2S 19,5), cobrir a cabega de poeira ou de cinza (Is 22,12; Ez 27,30),
cortar o cabelo (Ez 27,31), entoar lamentag6es82, observar jejuns (1S
31,13) ou ter refei¢bes especiais83.

4. Culto dos mortos

A maioria das préticas funerarias poderia compreender-se como
simples expressao do respeito pelo finado ou de dor pela sua perda.
As oferendas alimentares, pelo contrario, pressupdem que os mortos
continuam de algum modo a viver. Quer sejam feitas aos deuses
quer sejam feitas aos mortos, as ditas oferendas tém um sentido
ambivalente. Pressupdem, por um lado, que os deuses ou os mortos
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precisam de comer e, por outro lado, que eles podem ser benéficos
para os seres humanos vivos. Estes alimentam os deuses ou os mortos
na esperanca de obter a sua protecgo ou outros beneficios. O culto
era em parte uma troca de servigos.

A importéncia atribuida aos tdmulos pressupe igualmente que os
seus moradores continuavam a existir sob uma forma ou outra.

5. Consulta dos mortos

A necromancia n&o ocupa um lugar de relevo no AT. Todas as
suas mengdes estdo num contexto negativo. Is 29,4 compara a voz de
dJerusalém, sitiada pelo préprio lavé, ao sussurro dum espirito/espectro
(’6b) que sai do pé da terra. Apesar do seu contexto negativo, este
texto ndo condena explicitamente a necromancia. Os outros textos
tratam da proibigdo da necromancia, da sua supressdo ou, pelo
menos, da sua ilegitimidade (Is 8,19; 19,3). A necromancia é proibida
pela chamada Lei de Santidade (Lv 19,31; 20,27) e pelo chamado
Cédigo Deuteronémico, que a declara uma prética estrangeira (Dt
18,10-11). 2R 21,6 condena Manassés por a ter praticado e 2R 23,24
louva Josias por a ter suprimido.

1528 é o tnico relato de consulta a um morto. O autor da consulta é
a personagem de Saul, sob a sua forma mais trégica. Aterrado perante
a ameaga dos Filisteus, Saul consulta [avé, que néo lhe responde nem
pelos sonhos, nem pelas sortes, nem pelos profetas, as trés maneiras
de consultar lavé que o texto considera legitimas. Perante o siléncio
de lavé, Saul, a quem o relato atribui a supressao dos adivinhos e dos
necromantes, volta-se para o defunto Samuel. Consulta-o mediante
uma necromante de En-Dor. A resposta de Samuel nao fara senio
confirmar a rejeicao de Saul por parte de lavé, que vai dar a realeza
a David.

A necromancia pressupde que os mortos tém acesso a
conhecimentos que escapam aos vivos, privilégio esse que os situa
do lado dos deuses. Como vimos, os mortos sao chamados, de facto,
‘élohim no contexto da necromancia. Assim, a mulher de En-Dor
diz a Saul, referindo-se ao defunto Samuel: {ejo um deus (’élohim)
subindo da terra» (1S 28,13).
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6. Um morto ressuscita ao tocar os ossos do “Homem de Deus”
Eliseu (2R 13,20-21)

Os ossos do “Homem de Deus” Eliseu tém o mesmo poder
taumatirgico que a sua pessoa tinha em vida (2R 4,8-37). O texto
pressupde assim que existe pelo menos uma certa continuidade entre
0s 0ssos e 0 “Homem de Deus” de que fizeram parte em vida. Como
o “Homem de Deus” em vida, depois da morte dele, os seus ossos
gozam duma relagéo especial com Deus de que deriva o seu poder
taumattirgico84.

7. O mundo dos mortos

Comparado com as literaturas dos outros povos do antigo
Préximo Oriente, o AT é muito sébrio nas suas representagdes do
mundo dos mortos: modo de existéncia, destino e morada. Nao tem
correspondente, por exemplo, ao Livro dos Mortos egipcio, & Descida
de Ixetar ao Mundo Inferior mesopotamica e & epopeia ugaritica de
Baal e Mot.

O termo hebraico mais corrente para designar a morada dos
mortos é Xeol, usado 66x no AT. O seu correspondente aramaico lé-
se num texto do séc. V a.C., proveniente de Elefantina (Alto Egipto).
A etimologia do nome é incerta. Ha quem veja nele um derivado do
radical xd&’al (perguntar) e o refira & consulta dos mortos. Trata-se
porventura do nome duma divindade do mundo dos mortos, cuja
existéncia estd documentada em Emar (Siria do Norte) no séc. XlII
a.C., sob o nome de 4u-wa-lu. O nome da divindade tera sido dado
ao seu dominio.

Desce-se ao Xeol e sobe-se de la. Isso implica que ele fica sob a
terra. Para os homens da Biblia, como para os seus contemporéneos
do Préximo Oriente, o mundo tem trés andares: os céus, a terra e
o mundo inferior. Os céus sdo a morada dos seres divinos, a terra
a morada dos seres humanos vivos e o mundo inferior a morada
dos mortos. O Sl 115,16-18 expressa esta concepgdo de forma
particularmente clara:

«16 Os céus sao os céus de lavé,

mas a terra, Ele a deu aos filhos de Adao.
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17 Nao s&o os mortos que louvam a lavé,

nem os que descem ao Siléncio.

18 Mas nés, os vivos, bendiremos lavé,

desde agora e para sempre.»

Este texto chama & morada dos mortos “Siléncio’, que é uma
das suas caracteristicas. O AT déa-lhe ainda outros nomes, que séo
praticamente sinénimos de Xeol. E o caso de bor e be'er (pogo),
$6hat (dum radical que significa destruir, corromper, exterminar) e de
‘abaddén (destruicao).

O Xeol é apresentado as vezes sob os tragos dum ser vivo — humano
ou bestial (Os 13,14) — que se agita (Is 14,9), abre desmedidamente
a goela (Is 5,14; Ha 2,5} e ¢ insaciavel (Pr 30,15-16); dum cagador
que langa o lago e arma ciladas (2S 22,6 / Sl 18,6). Na maioria dos
casos, ele aparece como um lugar. O AT n&o o descreve. Mediante
as numerosas pinceladas que se encontram dispersas no AT, pode
esbogar-se o seguinte quadro. A morada dos mortos era concebida
como uma espécie de caverna escura, donde néo se sai (Jb 10,21;
16,22)85. O seu chao estd coberto de pé ou de bichos (Jb 17,16;
Is 14,11). O Xeol é um lugar de inactividade. L4 se dorme o sono
eterno. S dois textos, ambos proféticos, mencionam alguma forma
de actividade no Xeol. Consiste na recepgao que os antigos fazem a
duas personalidades ilustres recém-chegadas: o rei da Babilénia (Is
14,9-10) e o Faraé (Ez 32,21). Os habitantes do Xeol séo fracos, nada
possuem, néo tém prazer.

Ez 32,17-32 apresenta o Xeol como uma imensa necrépole,
dividida numa espécie de cemitérios nacionais, mas todos os povos
tém o mesmo destino. Supde-se que, tal como os individuos, os
povos conservam a sua identidade no Xeol (cf. Is 14,9-21). De modo
semelhante, a expressdo “juntar-se aos (ou adormecer com os) seus
antepassados”, empregada sobretudo em relagdo com os patriarcas,
implica que as familias e os clas subsistem para além da morte86,

A morte e o Xeol sdo os grandes niveladores sociais (Jb 3,13-19).
Para os aflitos, os oprimidos e os explorados deste mundo, a ida para
o Xeol representa a libertagao. Os habitantes do Xeol estao separados
de Deus. Nao podem comunicar com Ele, louvé-lo ou dirigir-lhe as
suas stplicas87. Nos S| 30,10 e 88, 11-13, os orantes invocam esse
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facto para pedir a Deus que os livre da morte. lavé sé tem a perder
com a morte dos seus figis. O Sl 88,6 afirma que o préprio lavé se
esqueceu dos mortos. Job deseja ficar esquecido no Xeol enquanto
durar a célera de Deus (Jb 14,13). Pelo contrario, numerosos textos
afirmam que o préprio Xeol néo escapa ao poder de Deus88,

Numa palavra, a existéncia dos mortos aparece como uma vida
esvaziada do seu contetido e diminuida, a tal ponto que ja nao se pode
chamar vida. Nao hé actividade. Pior ainda, ndo ha comunicagao
com Deus. Para os homens do AT, esse era o maior inforttinio que
podiam imaginar, pois os privava do acesso a fonte da vida.

8. Conclusées

O AT néo expressa uma concepgao clara e uniforme da morte
e do além-morte. De facto, documenta diversas concepcdes muito
contrastantes. Por conseguinte, ndo fornece elementos para esbocar
o retrato-tipo dum morto, nem para descrever a sua condigao ou o
seu mundo. Duma maneira geral, pode dizer-se que os autores do AT
imaginam a morte e o além-morte como o avesso da vida e do mundo
dos vivos, ou talvez melhor dito, como a vida e o mundo dos vivos,
mas esvaziados das suas respectivas substancias. Os mortos séo, por
assim dizer, sombras que, de algum modo, prolongam a realidade que
foram em vida. A exclusdo da comunicagdo com Deus é, em geral,
uma das caracteristicas da existéncia no além-morte. Pelo contrério, a
necromancia pressupde que os mortos, pelo menos alguns entre eles,
tém acesso a conhecimentos que escapam aos vivos, 0 que parece
situé-los de certa maneira no mundo divino. De facto, no contexto da
necromancia, os mortos sdo chamados deuses. De modo semelhante,
a ossada do “Homem de Deus’ Eliseu continua em comunicagdo com
Deus, pois conserva o poder taumattirgico de que gozara a pessoa de
Eliseu durante a vida.
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IV. RESSURREICAO E IMORTALIDADE 8°

1. Ressurreigcéo

a. Metéfora da restauragao de “Israel” apds o “exilio”

As primeiras manifestagbes da esperanca de uma verdadeira vida
para além da morte nao se referem aos individuos, mas ao povo de
lavé. Expressam a esperanga na restauracao de Israel apés a conquista
babilénica do reino de Judéa (597-587 a.C.), interpretada como tendo
sido a morte do povo de lavé. O texto classico é a visdo dos ossos
que se reanimam (Ez 37,1-14). Quem formula esta esperanga é um
representante dos judeus que foram exilados para a Babilénia. Esse
grupo é o objecto da ressurrei¢éo e o beneficidrio da restauracéo que
ela significa e anuncia. E porventura também no sentido colectivo
que deve entender-se a ressurreicdo anunciada em Is 26,19.

b. Ressurreigao individual

As primeiras atestagbes biblicas da esperanga na ressurreigao
individual encontram-se em Dn 12,1-3 e em vérias passagens de 2
Macabeus, livros que foram escritos, respectivamente, cerca de 165
e algum tempo depois de 124 a.C. Daniel é um livro de género
apocaliptico. Dn 12,1-3 faz parte de Dn 11,40-12,13, que contém
uma visdo dos tempos do fim. Em Dn 12,1-3 lé-se o seguinte: «1
Nesse tempo, levantar-se-4 Miguel, o grande Principe, que protege
os filhos do teu povo. Serd um tempo de angistia tal que nao terd
havido outro desde que existern nagdes, até aquele tempo. Mas nesse
tempo o teu povo escapara, isto é, todos aqueles que se encontram
inscritos no livro. 2 Muitos dos que dormem no pé da terra acordarao,
uns para a vida perpétua e outros para a ignominia perpétua. 3 Os
sensatos brilhardo como o brilho do firmamento e os que tiverem
tornado justos a muitos (brilhardo) como estrelas para sempre. »

Sob a imagem do acordar, o v. 2 anuncia a ressurreigéo de muitos
judeus, mas néo de todos eles. Esta ressurreicao tem lugar no fim dos
tempos. Estende-se a justos e a malvados. O texto reserva porventura
a ressurreicdo aos judeus que morreram durante a perseguigao de
Antioco IV Epifanio. A ressurreigdo estd ao servico da justica. A
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ressurreicdo para a vida perpétua é a recompensa pela resisténcia
a helenizacdo promovida por Antioco IV Epifanio. Pelo contrario,
a ressurreicdo para a ignominia perpétua é o castigo pela adesao
a helenizagdo. Numa palavra, Dn 12,1-3 anuncia a ressurrei¢io
individual no fim dos tempos. Nao se trata, no entanto, da ressurreicio
de todos os seres humanos, mas sé6 dum grupo de judeus, que
corresponde porventura a uma geracao.

2 Macabeus, um livro que foi escrito directamente em grego e faz
parte dos livros que sé os catdlicos e os ortodoxos reconhecem como
canénicos, conta a guerra de libertagao chefiada por Judas Macabeu
contra o dominio seléucida. O seu autor tem mais de pregador do que
de historiador. O seu objectivo é edificar. O cap. 7 conta o martirio
de sete irmaos e da sua méae, um apds outro, no mesmo dia, por
se recusarem a abandonar as leis da religido judaica e a aderirem
aos costumes helenistas. No momento de expirar, o sequndo dos
sete irmaos martires, diz ao rei (Antioco IV Epifanio) o seguinte: «Tu
malvado, tiras-nos desta vida presente, mas o rei do mundo ha-de
ressuscitar-nos para uma vida perpétua, a nés que morremos por suas
leis» (v. 9). O terceiro declara: «Do céu recebi estes membros, mas
por causa das suas leis os menosprezo, pois espero dele recebé-los
novamente» (v. 11). A afirmagéo da ressurreigdo é repetida nos vv.
14,2329 e 36. A esperanca na ressurreicdo é igualmente expressa
por Razis no relato do seu suicidio em 2Mc 14,46. Em 2Mc 12,43-
45, a esperanca da ressurrei¢do motiva a pratica das oferendas feitas
pelos mortos. Em 2 Macabeus, a ressurreicio parece estar reservada
aos martires, que morreram na defesa das leis da religiao judaica.
2Mc 7,14 declara que o rei estd excluido da ressurreicio para a
vida. As primeiras expressdes vetero-testamentérias da esperancga
da ressurrrei¢do individual datam, assim, da segunda metade do
séc. Il a.C. e apresentam-se como a resposta teoldgica a perseguicao
de Antioco IV Epifanio e ao martirio dos judeus que resistiram a
helenizacao.

A doutrina da retribuigdo individual era um dos aspectos
fundamentais do iaveismo fundado na criacdo. Ez 18 atesta a sua
integracdo no iaveismo fundado nas relacbes de Israel com o seu
Deus. A justiga, nomeadamente a sua fungéo distributiva, era um dos
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pilares da sabedoria. Ora a experiéncia contradizia constantemente
esse principio. O conto de Job é a ilustracdo cléssica desse facto,
mas existem muitas outras. Por exemplo, no Sl 73,3-5, o suplicante
queixa-se de que o malvado prospera, nao lhe acontecendo nenhum
mal. O caso dos judeus mortos por causa da fidelidade as leis do seu
Deus era sobremaneira chocante. Como seria possivel continuar a
confessar a justica divina?

Os autores do AT sempre haviam confessado que lavé era a fonte
e o autor da vida. Por outro lado, também confessavam que o mundo
dos mortos nao estava fora do alcance de lavé. 2S5 2,6 celebra lavé
dizendo: «lavé é que faz morrer e viver, descer ao Xeol e subir de l&».
Sendo mais forte do que a morte, lavé nao esté limitado por ela. Pode
adiar a retribuigado para depois da morte, realizando entao a justica.
Numa palavra, a auséncia de justica no mundo esta na origem da fé
na ressurreicao.

Como os Provérbios e Job, Dn 12,1-3 e 2 Macabeus dirigem-se
a individuos. Mas, contrariamente aos Provérbios e a Job, que tém a
humanidade como horizonte e se dirigem a todos os seres humanos,
Dn 12,2 e 2 Macabeus tém como horizonte o povo judaico e dirigem-
se s6 a judeus. Desse ponto de vista, Dn 12,1-3 e 2 Macabeus sao
comparaveis ao Deuteronémio. No entanto, Dn 12,1-3 e 2 Macabeus
dirigem-se a um grupo ainda mais restrito do que o Deuteronémio.
Dn 12,1-3 e 2 Macabeus sao duplamente exclusivistas, Dizem respeito
s6 a alguns judeus.

A ideia da ressurreicdo nao era inaudita no antigo Préximo
Oriente. De facto, falava-se da ressurreicdo nao de seres humanos,
mas de deuses. Assim, a epopeia ugaritica de Baal e Mot (séc. XIII-
XII a.C.) conta como o deus Baal morreu, mas ressuscitou e voltou a
ocupar o seu trono real90,

Mais préxima no tempo e também nos conceitos esté a ressurreigao
universal confessada pelo zoroastrismo ou mazdeismo91, religidao que
se propagou no Médio Oriente e na India na época persa (VI-IV séc.
a.C.). Os judeus devem té-la conhecido na Média e na Pérsia. Admite-
se geralmente que ela influenciou vérios aspectos do judaismo,
nomeadamente as suas concepcdes da escatologia?2.
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2. Imortalidade

Escrito em grego cerca de 50 a.C., provavelmente em Alexandria,
o livro da Sabedoria de Salomao, um dos livros préprios aos canones
catdlico e ortodoxo, afirma a imortalidade dos justos (Sb 3,1-5).
Nao fala dos maus. O livro da Sabedoria foi influenciado por uma
antropologia dualista de tipo platénico, segundo a qual o ser humano é
composto de corpo e alma. Esta concepgéao foi, no entanto, preparada
pelos binémios da antropologia hebraica: basar-néfexe; basar-ruah,
assim como pelos dois elementos de que é constituido 0 homem, um
térreo e o outro divino. Como a esperancga da ressurreicao, a crenga
na imortalidade da alma deve-se & exigéncia de justica divina.

3. Conclusbdes

Sao raras as expressbes vetero-testamentérias da esperanca de
uma verdadeira vida individual para além da morte. Nenhuma delas
é anterior a meados do séc. Il a.C. Léem-se sobretudo em textos
escritos em grego, pertencendo aos livros deutero-canénicos, assim
chamados pela tradigao catdlica. Numa linha judaica tradicional, os
livros de Daniel e 2 Macabeus expressam a dita esperanga em termos
de ressurreicao. Marcada pela cultura grega, a Sabedoria de Salomao
expressa-a em termos de imortalidade.

Notas

1 Francolino J. Gongaives, «Mundos Biblicos», Cadernos ISTA 18 (2005) 7-34.

2 Alain MARCHADOUR, Mort et vie dans la Bible (Cahiers Evangile 29), Paris, Les
Editions du Cerf, 1979; Michael A. Kngg, «Life and Death in the Old Testaments,
in R.E. CLements (ed.), The World of Ancient Israel: Sociological, Anthropological
and Political Perspectives, Cambridge, University Press, 1989, pp. 395-415; Daniel
Faivee, Vivre et mourir dans I'Ancien Testament. Anthropologie biblique de la vie
et de la mort, Paris / Montréal, LHarmattan, 1998; Edwin YamaucH, «Life, Death,
and the Afterlife in the Ancient Near East», in Richard N. LONGENECKER (ed.), Life in
the Face of Death: The Resurrection Message of the New Testament, Grand Rapids,
Michigan / Cambridge, U.K., William B. Eerdmans, 1998, pp. 21-50; Jean-Marie
Husser, «Vie et Non-vie dans I' Ancien Testament», Recherches de Science Religieuse
73 (1999) 425-444; James A. LoaDER, «Emptied Life — Death as the reverse of life
in ancient Israel», Old Testament Essays 18 (2005) 681-702.

3 Shannon Burkes, Death in Qoheleth and the Egyptian Biographers of the Late
Period (Society of Biblical Literature. Dissertation Series 170), Atlanta, Georgia,
Society of Biblical Literature 1999; A.J. Avery-Peck and J. NEUSNER (eds), Judaism
in Late Antiquity. 4. Death, Life-After Death, Resurrection and the World-to-Come
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(Supplements to Vetus Testamentum 66), Leiden-New York-Kéln, Brill, 1997, pp.
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108



O QUE E UMA MORTE BOA?

Mateus Cardoso Peres

1. Generalidades. O titulo que atribuiram & minha intervencao
é uma pergunta a que, honestamente, nao sei responder. E nao sei,
assim como a maioria dos mortais - para nao dizer totalidade- porque
nao sei de que se fala quando se fala de morte: é uma realidade
que, em larga medida, nos escapa. Ja Epicuro disse: «<Enquanto nés
existimos, nao existe a morte; quando a morte existe, nao existimos
nés». A vinte e quatro séculos de distancia, Wittgenstein retoma a
ideia, dizendo: «A morte n&o é um acontecimento da vida, pois nao
vivernos a morte». Sera isto exactamente assim? N&o se pode concluir,
penso eu, que se trata de um falso problema, muito longe disso, mas
convém néo perder inteiramente de vista esta dificuldade de reflectir
sobre o que escapa & experiéncia.

Dizem-nos, além disso, historiadores e socilogos que as
nossas sociedades industrializadas, marcadas pelos parametros da
rentabilidade e da eficiéncia, tém enorme dificuldade em admitir e
considerar a morte e escamoteiam tanto quanto podem o préprio
facto. Ao que se deve acrescentar o que, a meus olhos, pesa muito
mais num plano mais pessoal: cada um de nés - salvo raras e honrosas
excepgOes - se esforga por néo enfrentar e assumir a sua prépria
mortalidade, o facto de a sua vida tnica ser um inexoravel aproximar
da morte pessoal. A morte, a nossa prépria morte que se avizinha,
mesmo se «Nao existe», é causa de medo! e de repulsa ou asco, como
o episédio da agonia de Jesus no horto manifesta2. Se tentarmos
ser verdadeiros, temos de admitir que a morte é a ameaca maior,
o inimigo por exceléncia, e que, apesar de toda a nossa angtistia,
somos, em Ultima anélise, perfeitamente impotentes perante ela.

E, no entanto, muito da dignidade humana passa por esse assumir.

«fudo tem um prego porque é meio. O homem, porque é fim em
si mesmo, tem dignidade. Na progressiva tomada de consciéncia
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desta dignidade, foi decisivo o conceito de pessoa, que é um legado
fundamental do cristianismo ao mundo. Este legado da dignidade
inviolavel da pessoa tornou-se patriménio colectivo da humanidade, e
assumiu garantias juridicas nas vérias geragoes dos direitos humanos.
Nao é a morte que é digna. Quem é digno é sempre o ser humano,
que, por amor, é capaz de sacrificar a prépria vida, e cuja dignidade
fragil e sempre ameagada requer o nosso cuidado permanente.
Precisamente porque sabe antecipadamente da sua morte, o0 homem
ouve 0 apelo a uma existéncia na dignidade, e é na configuragao ética
da vida que sabe que nao morre como gado»3.

Hé excepgbes, é certo. HA4 quem assuma e viva o préprio acto de
morrer com lucidez e serenidade, o que é admiravel. Dessa admiragéo
se fez eco S. Francisco de Assis, no Cantico das Criaturas, ao louvar
a Deus «pelos que passaram os tormentos do mundo dolorosos/ e,
contentes, sorrindo, perdoaram;/ pela alegria dos que trabalharam,/
pela morte serena dos bondosos». A serenidade de que fala S.
Francisco tem a ver com o aceitar a naturalidade da morte tanto
quanto o vé-la, na perspectiva da esperanga cristd, como passagem
para Deus. Por isso o poema conclui, dizendo «Louvado seja Deus na
mée querida/ a natureza, que fez bela e forte:/ Louvado seja pela irma
Vida,/ louvado seja pela irma morte».

Ha&, contudo um sentido mais restrito, quase técnico, de «morte
boa», de que nos iremos ocupar, sem esquecer inteiramente o que
fica dito. Morte boa seria aqui sinénimo e tradugao do francés «mort
douce», do alemao «[der] Gnadentod», do inglés «mercy killing,
numa palavra, de eutanésia.

Nocao e Tipos. Eutanasia significa morte suave, répida, bela
e mais precisamente significa accdo ou omissdo para provocar a
morte de quem se encontra em estado considerado irreversivel da
doenga, com grande sofrimento e que pede que, por piedade, lhe
acabem com esse sofrimento, o que néo estd em condigoes de fazer
por si mesmo. Francis Bacon, no Novum Organum [1620], inventa a
palavra, dizendo que a fungéo do médico é dar a satide e suavizar os
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