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Noés, estudantes da filosofia, convivemos com a diferenca de opinides.
Somos “pluralistas” e isso néo nos perturba. A beleza foi noutros tempos
contada entre os dltimos principios, com a bondade, a verdade e a justica. E
um tema frequente entre os antigos filésofos gregos, helenisticos e medievais.
E que voltou a ser central para o pensamento dos séculos XVIII e XIX, mas
Jjd ndo como principio tltimo: uma mera questido de padrdes de gosto, quer
dizer, um problema estético.

E que a beleza é “subjetiva”, como qualquer estudante de filosofia hoje em
dia sabe. Os argumentos sdo os usuais: a “sociologia” da beleza mostra que
as opinides variam: eu gosto de Bach, tu gostas de Pink Floyd; eu gosto de
John Keats, tu gostas de novelas policiais; eu gosto de Caravaggio, tu gostas
de “instalacées”. Todas estas coisas sao talvez belas a sua maneira (ou assim
consideradas), resta-nos concordar em discordar.

Do0s VARIADOS PADROES DO GOSTO

David Hume exprimiu isto melhor que ninguém na sua dissertacéo “Sobre
o padrao do gosto™:

A grande variedade de gostos, bem como de opinides, que
prevalecem no mundo, é demasiado ébvia para nio ser constatada
pela observacido de todos. Até homens com o mais limitado
conhecimento sio capazes de notar as diferencas no estreito circulo
das suas relacgées, mesmo quando as pessoas foram educadas sob o
mesmo governo e cedo absorveram os mesmos preconceitos.

Dizer que algo é belo é pronunciar uma férmula de encantamento, como
“é virtuoso” ou “é sublime”, nada mais. Um exame cuidadoso mostra que a

16 «“A heleza é verdade, a verdade beleza: O gosto em Hume e o belo em Aquino”. In Gongalo
Silva, Anténio Morais e Miguel Oliveira, ed. Da Inquietagdo Filoséfica. Conversas sobre
Questoes de Vida ou de Morte. Carcavelos: Editorial Aster, 2022, pp. 117-131.
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variedade é ainda maior do que parece a primeira vista se examinamos casos
particulares, como as narrativas de Homero a as fabulas de Fénelon, pois

(...) aqueles que podem ampliar sua visdo para contemplar nacées
distantes e eras remotas, ficam ainda mais surpresos com a grande
inconsisténcia e contradicdo. Estamos propensos a chamar barbaro
a tudo o que se afasta amplamente de nosso préprio gosto e
apreensio: mas imediatamente descobrimos que a reprovacio nos é
devolvida. E finalmente a maior arrogancia e presuncio acaba por
se surpreender, ao observar uma igual seguranca por todos os lados,
e escrupulos, em tal disputa de sentimentos, a pronunciar-se
positivamente em nosso préprio favor.

E assim para mim, agora, para ti pode néo ser, amanhd. Em “nagoes
distantes e eras remotas” pode ser ao contrario. Por isso a beleza ¢é
contingente (claro, tudo é contingente, uma trivialidade, exceto talvez o
mundo como um todo e Deus se existisse, pois nada dura para sempre, nem
o planeta: ndo ha planeta B). Mas quando declaramos em especial que a
beleza é “contingente”, queremos dizer que agora é assim, amanha pode néo
ser.

As coisas sdo talvez como sdo, mas nés temos um ponto de vista sobre elas
e este ponto de vista pode alterar-se. Mais, altera-se constantemente.

David Hume achava que ndo. Haja bom senso. Realmente “existe um tipo
de filosofia que (...) [nega] que seja possivel estabelecer um padrio de gosto
qualquer” por haver uma diferen¢a muito grande entre o juizo e o sentimento.
E “esse axioma tornou-se num provérbio e, portanto, parece ter a sancao do
senso comum”, mas ha um senso comum oposto a “igualdade natural dos
gostos”.

Com efeito, um ou outro estudante de filosofia observa que as vezes ha
coisas belas que nfo se apreciam porque nao se tem o gosto educado (por
exemplo, ndo se percebe a musica rap, ou Beethoven, cubistas ou Botticell,
porque nao se foi assim educado).

David Hume (apesar de detestar a arrogancia) diz que nio se deve dar
Importancia aos que tém opinides excéntricas porque julgam que tudo é
igualmente belo. E um “paradoxo extravagante” que se torna evidente
quando comparamos objetos muito desiguais: é como dizer que “o monte feito
por uma toupeira é mais alto que o rochedo de TENERIFE ou que um charco
é maior que o oceano”. Goste-se ou ndo do cubismo de Picasso, ndo é igual ao
cubismo da minha sobrinha quando tinha quatro anos (embora ela seja
encantadora).

Talvez néo seja facil explicar a diferenca com razdes, porque “as emogoes
mais sutis do espirito sdo de natureza extremamente fragil”. O bom juizo do
gosto exige “[a] serenidade perfeita do espirito, a concentragdo do
pensamento, a atencéo devida ao objeto”.

E tdo dificil que na pratica é preferivel formar os juizos do gosto a partir
do que sobrevive aos caprichos da moda: “O mesmo Homero, que agradou em
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Atenas e Roma h4 dois mil anos, ainda é admirado em Paris e em Londres.
Todas as mudancas de clima, governo, religido e linguagem nio foram
capazes de obscurecer sua gloria. A autoridade ou o preconceito pode dar uma
moda temporaria a um mau poeta ou orador; mas sua reputacio nunca sera
duravel ou geral”. Os modernos como Home queriam ter certezas e férmulas
universais sobre o bom gosto.

Hume achava que “entre toda a variedade e caprichos do gosto, ha certos
principios gerais de aprovacdo ou censura, cuja influéncia um olhar atento
pode tracar em todas as operacdes da mente”. E uma questdo organica. Uns
tém um ouvido mais apurado, outros menos; se nem todos tém bom gosto é
porque deve haver algum “defeito ou imperfei¢do aparente no érgéo”. A
prova: “o mesmo Homero, que agradou em Atenas e Roma ha dois mil anos,
ainda é admirado em Paris e em Londres. Todas as mudancas de clima,
governo, religido e linguagem néo foram capazes de obscurecer sua gléria”.
Pelos nossos padrées, Hume pode parecer dogmatico, mas Kant mesmo assim
achava-o injustificadamente cético.

Para nos é claro que o gosto de Atenas nao é o mesmo que o de Paris. O
“bom gosto” é tao subjetivo e contingente como a beleza.

Os modernos inventaram a estética: a beleza estd no olho que vé e na
natureza humana; o ser é fixo, a beleza é um juizo, admite variacdo. Mas nés
somos pdés-modernos: desistimos. A apesar de um recente revivalismo (as
belas-artes sdo definidas por canones institucionais, é a expressido de
sentimentos, e por ai fora, mas hd uma certeza: a beleza néo se encontra nas
coisas. Temos muito a dizer sobre a estética (a sociologia do gosto, a psicologia
da estética) mas quase nada a dizer sobre o belo e o sublime. Nio temos muito
mais a dizer sobre a beleza. Algo nos paralisa.

O 10N DE PLATAO E A POETICA DE ARISTOTELES.

Em compensacio, os antigos filésofos tinham muito a dizer do belo, mas
pareciam cegos a arte. Ndo distinguiam as belas-artes (fine artes) da vulgar
carpintaria.

Diz-se que a filosofia ndo é mais que um conjunto de notas de rodapé a
filosofia de Platdo. Platdo, contudo, nao tinha boa opinido nem dos poetas,
nem da pintura porque estas sfo imitativas (e a realidade é melhor; a
representacio ideal ainda melhor). Ou pelo menos é o que parece, pois na
Repuiblica os seus personagens queriam expurgar Homero de todos os maus
exemplos que os deuses davam; e no fim do livro queriam expulsar os poetas
e artistas (Platédo, claro, era um grande poeta, o que adensa o mistério, mas
néo nos d4 muitas respostas).

E um lugar-comum dizer que a Iliada e a Odisseia de Homero, tinham na
Grécia classica a mesma autoridade que a Biblia teve durante milénios no
Ocidente: é ndo s6 a obra-prima da literatura, mas a fonte da religido, o
retrato dos herdis e o modelo dos comportamentos, o repositério de
referéncias culturais, sendo uma enciclopédia do saber tradicional (entre
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muitas outras coisas). Esta comparacio ajuda a perceber a enormidade que
é a censura ou expurgacio dos poemas e, finalmente, a expulsdo de Homero
e dos poetas tragicos na Reptblica, enormidade que s6 nfo nos espanta
porque nessa cidade desenhada com palavras se fala de muitas outras
enormidades, como a partilha das mulheres e dos filhos, a ignorancia do
incesto, a igualdade das mulheres em relagdo aos homens no combate e na
filosofia, o fim da educac¢édo familiar, o comunismo dos bens, a proibi¢do do
ouro, a expulsao de todos os habitantes com mais de dez anos, o governo dos
“Intateis” filésofos que nem sabem o caminho para a praga — para sé
mencionar algumas das suas propostas ultrajantes.1?

Obviamente, os filésofos dos didlogos de Platdo ndo acreditavam nas
histérias de Homero sobre os deuses. Alguns pré-socratico faziam uma
interpretacdo alegérica da Biblia grega, mas esta é evidentemente, uma
interpretacao impia, quer dizer uma elaboracgdo daqueles que nao acreditam
na verdade dos mitos e da religido grega, uma interpretacio que é propria
dos filésofos e ndo dos poetas.

A poesia de Homero estd muito longe de ser um assunto privado, a
expressio dos sentimentos do poeta. E antes algo cujo papel social se
aproxima da épera em oitocentos, do cinema nos anos trinta, da televisio nos
anos setenta (que Karl Popper sugere que deve ter um controlo politico) ou
das redes sociais de hoje (que controlam os politicos e os factos). A poesia
grega é um assunto publico, como hoje a instrugio nas escolas.

Ao contrario da poesia romantica, com efeito, ndo foi concebida para ser
lida silenciosamente, ou até para ficar registada em papéis intimos para ser
depois revelada (ou nunca publicada). Os discursos na obra de Platao acerca
da poesia e das artes sdo uma doutrina moral e politica, que insiste na
necessidade da regulacdo e controlo politico devido a influéncia sobre as
almas dos jovens.

O que os gregos esperavam dos poetas é um ensino publico e nio
reconheciam a poesia, como ndés desde os romanticos pelo menos
reconhecemos, uma autonomia “estética” e uma dignidade superior a dos

17 Os contemporaneos de Platdo, contudo, ndo tinham davidas de que se tratava de propostas
cémicas. As mesmas propostas tinham sido objeto de troca em A assembleia das mulheres de
Aristéfanes, representada em Atenas em 392, ou seja, entre uma duzia e vinte anos antes da
publicagdo da Republica que se julga composta entre 380 e 369 a. C. Na comédia, Praxdgoras
fala longamente do comunismo da propriedade, depois da comunidade das mulheres, da
impossibilidade de os pais reconhecerem os filhos e, portanto, evitarem o incesto, da classe de
escravos separada que faz o trabalho pesado. Uma grande parte do discurso de Praxdgoras
louva as vantagens de evitar as querelas e os processos judiciais e, finalmente, estabelecem-se
os regulamentos sobre a recitagdo de Homero. Nao deixariam de rir. Os paralelismos com o
paraiso primitivo, a igualdade e comunismo das mulheres e filhos, o fim dos processos dos
sicofantas e a expurgagido de Homero na Republica sdo mais que coincidéncias, pois alguns
paralelos sdo quase verbais em grego, o que exclui a possibilidade de ambos partilharem ideias
que andavam no ar do tempo. Os vitorianos e os eruditos alemaes levaram tudo a letra apesar
das adverténcias de Cicero a Pascal.
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outros artifices ou peritos (sophos), como os médicos, os engenheiros, os
marceneiros, etc.

E junto dos “peritos” numa arte que Sécrates na Apologia busca em vio
conselho e respostas na sua demanda sobre o que é justo, ndo é de modo
nenhum junto dos poetas. O fon de Platdo é o tnico didlogo em que em vez
de falar dos artistas fala com um artista, mas a intencdo parece ser fazer
uma critica devastadora a teoria de que a “inspiracéo poética” (e artistica em
geral) é superior a pericia — mesmo se ha algo perverso na argumentacio que
faz desaparecer a obra de arte, desfeita em mil saberes. A poesia é, quando
muito, um saber popular que substitui um saber mais sério, uma autoridade
falsa que segue as opinides da comunidade, pois o poeta esforga-se por
agradar a sua audiéncia e é somente a vox populi das suas crengas e gostos.

Com efeito, fon era um rapsodo, pertencia a uma corporacido de musicos
que se dedicava a recitar os poemas musicais de Homero pelas cidades
gregas. Mas era pedestre, terra-a-terra, e dizia que se a audiéncia ria, ele
chorava porque receberia menos dinheiro e, se a audiéncia chorava, ele ria
porque podia contar com a generosidade da audiéncia comovida.

Sécrates pergunta-lhe qual a arte (techné) em que ele é perito, e ele
responde que é perito em todas as coisas, pois Homero fala do amor, da
coragem, da ordem nas batalhas, do fabrico do ferro. Sécrates, todavia, faz
notar que ele nfo tem experiéncia real de nada. E um filistino.

Toda a peca é um jogo malicioso, cheio de paradoxos. O rapsodo, o mais
estupido dos homens, reclama as capacidades de interpretacdo que os
“fisicos”, quer dizer, os filésofos do cosmos, usavam nas suas leituras
alegoricas; o éxtase dos poetas é assimilado ao das ébrias bacantes. Socrates
inaugura a segunda parte do diidlogo, que é composta por dois longos
discursos (separados por um interlidio), com a defesa da teoria da “possessio
divina” em pleno palco, com inegavel efeito cémico, e uma fantéstica
explicacdo da teoria do efeito magnético, em que tanto o poeta como o
Iintérprete aparecem como meros transmissores.

Platao parece mais uma vez desejar contrariar a extravagante presuncgao
dos poetas de conhecer todas as artes e oficios, melhor até que os diversos
especialistas de cada oficio.

Mas fon nfo fica convencido de que o seu sucesso dependa da loucura
divina, pelo que, no fim do didlogo, Sécrates repete os argumentos que tinha
antes usado para criticar fon, desta vez de forma mais geral, mostrando que
para cada matéria ha sempre um “perito” cuja techné é superior a do poeta.
fon faz uma série de concessdes sucessivas, embora insistindo sempre que o
poeta sabe dizer melhor ou tdo bem como o técnico, seja ele médico, piloto ou
escravo. SO resiste quando se trata da posi¢ao do “estratega” (uma espécie de
general), sustentando que os rapsodos sido os melhores comandantes, porque
aprenderam com Homero.

Neste dialogo, Platao poe, contudo, na boca de Sécrates dois discursos
aparentemente sérios que afirmam a superioridade da inspiracdo sobre a
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arte, com o poeta a colher como abelha a sua inspiracio de flor em flor; e fala
das pedras magnéticas que transmitem a beleza das musas a audiéncia. Ha
uma polaridade entre razio e inspiracido. O que se escreve com loucura
(enthousiasmos) e inspiracdo (pneuma) é o mais belo? Ou o que se escreve
com mais pericia? Ha também uma polaridade entre a inspiracgdo do artista
nas coisas e o efeito do que contempla na producio de coisas belas. Platio
usa talvez estas metaforas para negar a sabedoria (sophoi) dos poetas e
atribuir as suas criacoes ao dom natural (phisei tini).

Mas nao devemos ler este didlogo platbénico (e talvez nenhum outro
dialogo) como um texto de Aristdteles, onde a andlise filos6fica da poesia
toma uma forma semelhante a um tratado classico do que chamamos
“estética”, que no minimo nos fala do seguinte: as caracteristicas que definem
a arte; as diferencas entre os seus géneros (no caso da Poética, do lirico, épico,
etc.), em que sentido a arte é ficcdo, se exploram as diferencas e relacdo entre
as formas artisticas como a pintura ou a musica, ou se a arte esta ou nio
ligada a representacgio, imitacao, expressdo. Nao ha nenhum dos extensos
textos que Platéo dedicou a poesia que néo frustre estas expectativas, embora
teimemos em procurar neles as migalhas de uma teoria da poesia.

Mas parece que para além da forma dialogada a diferenca entre Platéo e
Aristételes é esta: para Platdo a férmula de encantamento que diz o que é
belo ndo é um saber auténtico, as artes sio imitativas em quarto grau; para
Aristételes a poética nao é um saber tedrico, mas é uma pericia pratica, cujas
regras podem ser estudadas e felizmente ele sabe como instruir os poetas
nesse saber produtivo.

Quando estes mestres da filosofia ndo dizem as mesmas coisas sobre os
mesmos temas, somos obrigados a interpretar as suas discordancias. Pode
haver comparacdo ou juizo da poesia, ou estamos no terreno do
incomensuravel e indizivel, sobre o qual sé resta o siléncio? Podemos dizer
que Homero é inferior ou superior a Séfocles?

Nos, pés-modernos tendemos a pensar que, no que toca a arte e a beleza,
nao ha superior nem inferior, mas Platdo e Aristételes ndo hesitavam em
julgar e até aconselhar os poetas a fazer melhor poesia, porque se a poesia é
a tradicdo, a filosofia é um novo comeco. Eram “absolutistas” e néo
“relativistas”. Achavam que havia boa e m4 arte.

O HIATO ENTRE O SER E 0 BELO

E, contudo, tudo muito estranho porque se é uma propriedade das coisas,
diz-se de coisas ontologicamente muito variadas (“ontolégico” é o que diz
respeito ao ser). Pois nao se aplica s6 a coisas criadas pelo homem, ideias
abstratas e objetos concretos, mas também a obras da natureza, animais e
pessoas, faces, corpos, maos (e perversamente, pés). Ha belos corpos, belas
flores — mas também belos teoremas e belas estatuas.

Nao dependem de uma sé propriedade fisica ou sensorial, pois ha beleza
na forma, na cor, nos sons, e por ai fora. Sera que um adjetivo (belo) se pode
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aplicar a tantas coisas (“ontologicamente”) diferentes? Nio serda antes uma
“metafora” para falar das coisas que nos agradam (ou até um equivoco, uma
palavra oca, flatus voccis)?

Nao é impossivel que um predicado se diga de muitas coisas sem ser vazio
de conteddo. Uma propriedade como o cor de laranja, pode dizer-se de muitas
coisas (um por-do-sol e uma laranja, uma tela de Monet) de muitos modos
(um ente ou substancia, um acidente, um efeito visual, uma representacio).
Claro que a cor também é subjetiva, mas todos os seres humanos veem de
modo parecido (exceto os 5% dos membros do sexo masculino que sdo
excéntricos e por isso se chamam dalténicos). Mas a beleza néo é s6 subjetiva,
mas indefinivel.

Parece que temos cinco pe¢as de um enigma que nem os filésofos modernos
e a estética, nem o os antigos e a sua teoria da contemplacdo do belo
conseguiram relacionar.

Em primeiro lugar, parece que a beleza é algo que se diz das coisas, mas
de coisas muito variadas e aponta para algo “indefinivel”.

Em segundo lugar, a beleza é “subjetiva” ou reconhecida de maneiras
diferentes, mas ndo sabemos bem porqué, visto que é uma propriedade das
coisas.

Depois, parece que a beleza é subjetiva, mas admite comparacoes, regras,
uma técnica, quer dizer coisas objetivas.

Em quarto lugar, se a beleza por todo o lado, porque é que ha gente que
diz que sdo especialmente sensiveis e apreciam mais o que é belo (e até
criticos de arte)?

E, por ultimo, ha artistas. Alguns produzem musica, ou pintura, ou poesia
e literatura que nos afeta. O que é manifestamente impossivel, pois néo
podem penetrar na nossa mente. Alguns artistas estdo convencidos que para
nos tocar na alma, a espontaneidade basta; outros que é preciso dominar uma
técnica e saber tocar violino, outros ainda que o verdadeiro jazz ndo tem
pautas.

E estranho que uma das respostas mais consistentes tenha vindo néo de
um filésofo, mas de um tedlogo, que s6 se dedicava a “filosofia” quando néo a
encontrava ja feita por outros: Tomas de Aquino.

AQUINO E A POSSIBILIDADE DO INQUERITO SOBRE O BELO.

A arte estd varios niveis afastada da realidade, diz-se nos didlogos de
Platao. A arte é mimesis, diz-se nos tratados de Aristételes. Mas os discipulos
medievais de Platdo e Aristoteles negaram esse afastamento: o belo é o bem,
a verdade e a unidade. Tomas de Aquino é, mutas vezes, apresentado como
uma espécie de “discipulo cristdo” de Aristételes: os conceitos que usa, as
questdes que debate, as solugdes que sugere, e por ai fora sdo uma constante
referéncia a — ou estdo em dialogo com — Aristételes.
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Afirmar isto nfo significa, naturalmente, que a relacdo entre Aristoteles
e Tomas de Aquino seja de uma pura continuidade: é consensual — e até quase
um truismo — que tal relacio envolve descontinuidades, que se refletem nio
s6 nas diferentes visdes sobre o cosmos e Deus, mas também que essa fissura
é tdo profunda que Aquino teve que vencer a “resisténcia” a adogio da
filosofia nas universidades medievais dadas as evidentes diferencas entre “O
Filésofo” pagéo e o cristianismo

Né&o era s6 o problema da tensio entre as ideias gregas com as ideias
biblicas. As indagacées de Aquino estdo marcadas por uma outra ordem de
tensdo: a tensdo entre “razao” e “fé”.

Tal tensdo decorria, antes do mais, da interpretacio “candnica” de
Aristételes que vinha dos filésofos medievais sobretudo mugulmanos e
judeus, que sustentavam a incompatibilidade entre as verdades da razao e
da fé: ou o mundo era eterno, ou tinha tido o inicio na Criacgao ex-nihilo; ou a
virtude mais elevada era a magnanimidade ou a caridade. Finalmente, néo
é preciso pensar muito para constatar que o “motor imével” de Aristoteles
néo é o Deus providencial cristdo que vé o coracdo dos homens.

Entre a humilde obediéncia cega da Fé ao que a Razio ndo consegue
provar (e as vezes nem consegue sequer desvendar), e os argumentos da
filosofia e da ciéncia que afastam todas as verdades ndo-racionais, era preciso
escolher. Este era o sentimento prevalecente até Aquino.

Face a esta tensdo, a solucdo de muitos discipulos medievais de
Aristételes, era defender que havia “duas verdades”, uma espiritual e
mistica, outra a verdade racional, que correspondiam a duas atitudes
inconciliaveis. Mas o proprio Aristoteles era conhecido no ocidente apenas
indiretamente até que Aquino se resolveu a encomendar a William de
Moerbeke a tradugio para o latim do texto a partir das melhores versoes
gregas conservadas no mundo mugulmano.

Seriam os ensinamentos da filosofia aristotélica incompativeis com a fé e,
portanto, deviam ser rejeitados como heréticos, como sustentavam a maioria
dos professores de Paris? O destino da cultura ocidental esteve suspenso
enquanto Moerbeke fazia as suas tradugoes.

A resposta foi favoravel a Aristételes e o “otimismo” de Toméas de Aquino
no que toca a confianca na razio, otimismo que anima o seu inquérito
filoséfico e teoldgico, traduziu-se na sua filosofia. Em vez de haver
incompatibilidade, a razdo pode até ser uma espécie de “escada” que
aproxima das verdades reveladas por Deus e permite constatar a verdade dos
ensinamentos da fé; mas a razio também tem origem em Deus e nio se deve
temer o inquérito racional da filosofia.

O resultado paradoxal desta visdo, é a relativa ousadia e liberdade do
inquérito racional face a teologia (bem como do governo politico em relagio a
fé e moral), que doravante definem o ocidente; ousadia que se deve sobretudo
a obra de Aquino. E que contrasta com uma desconfian¢a profunda face a
razdo que continuara durante séculos a definir a cultura do oriente.
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Umberto Eco apresentou uma leitura da teoria psicolégica de Aquino
sobre a beleza. A primeira ideia é que a beleza é um reflexo do poder e
bondade do Criador sobre a criacio e por isso o mundo é essencialmente bom
e belo. A beleza é até um dos transcendentais com o Ser, o Uno, o Bem, e a
Verdade. O belo e 0 bem ou a verdade em Deus sdo a mesma coisa vista de
aspetos diferentes. E na mesma medida em que toda a criacio participa do
ser do Criador, toda a criacido existe, tem certa unidade, verdade e beleza.
Nao ha deuses malignos, nem uma matéria ma que resiste ao criador.

Mas Aquino apresenta também uma certa psicologia ou epistemologia da
beleza: o belo na medida em que é apreciado pelo homem consiste em certas
propriedades das coisas: uma certa harmonia de formas, proporcio e ritmo.
A beleza é amiga do homem. Salvo talvez os anjos invisiveis, 0 homem mais
que qualquer criatura participa da beleza do criador, mas como é inteligente
e livre, fa-lo racional e voluntariamente.

Mas como todo o conhecimento, as formas das coisas chegam-nos pelos
sentidos. Como John Keats escreveu num dos mais belos poemas sobre a
beleza (e quasi-tomista):

E doce ouvir-se a melodia, inda mais doce

A que nao foi ouvida; assim, 6 suaves frautas,
Plangei; ndo para o ouvido sensorial, mais caras
Tocai para a nossa alma as musicas sem som:
(...) Amaras para sempre essa beleza eterna!
Ditosos ramos, sim, ditosos porque nunca
Ireis secar, nem dar adeus a Primavera;

E tu, afortunado melodista, isone

Has de entoar cangées eternamente novas.
Amor, feliz amor! Feliz mais do que tudo!

(...) Qual faz a eternidade: 6 fria Pastoral!
Quando esta geragao o tempo houver tragado,
Tu permaneceras em meio de outras queixas,
Amiga do homem, a quem diras: “A beleza

E verdade, a verdade beleza” — isto é tudo
Que sabemos na terra e que importa saber.

O belo é a verdade e até o proprio ser das coisas. Assim h4 belas melodias
como h4 belas montanhas.

A “PSICOLOGIA” E “EPISTEMOLOGIA” DA BELEZA

Para compreender adequadamente a explicacdo que Tomas de Aquino d4,
tentativamente, do processo de “experimentar” a beleza, devemos ter em
conta, primeiro, que somos apresentados a um objeto que possui “certas
qualidades sensoriais”, qualidades que revelam certas caracteristicas
formais subjacentes (que ele descreve vagamente: a saber, proporc¢io, clareza
e integridade).
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Essas caracteristicas formais traduzem-se por certas informacoes
sensoriais, que Interagem com o0s nossos Orgdos dos sentidos
(arquetipicamente, o olho ou o ouvido). O intelecto faz com que a informag&o
sensorial se torne inteligivel através de um processo de abstracio, que produz
um “universal”’. A imaginagdo liga esse universal abstrato a informacéo
sensorial guardada na memodria que foi usada para “produzir’ o universal
que corresponde a esse ser particular, com o qual pode ser comparado.

Inerente a tal comparacao est4 uma nocéo de “adequacio” entre a imagem
desse particular e a espécie sob a qual ele cai (ou o arquétipo do qual se
aproxima). Quanto mais préxima a aproximacdo do arquétipo, melhor a
[13 ~ % [13 ~ : . ’ .

adequacao”. Quanto melhor a “adequacgao”, mais belo o objeto. Além disso,
podemos dizer que quanto mais belo o objeto ou quanto maior o “amor” do
observador pelo objeto, maior o prazer produzido no observador ao apreender

o belo objeto.

N3o esta totalmente claro se o prazer experimentado se relaciona com o
ato cognitivo do juizo estético. Pois pode-se julgar que um objeto é belo apenas
pelas suas caracteristicas formais (como dirdo Hume e Kant), ou seja, em
termos de proporcao, integridade e clareza. Mas ha uma experiéncia afetiva
que acompanha o juizo estético. O homem n&o é sé intelectual, é corporal. O
prazer que se sente face a um objeto relaciona-se com o carater de alguém e,
portanto, esse carater nido é uma caracteristica desprezivel n compreensio
da experiéncia do belo.

Além disso, é perfeitamente possivel que alguém seja despertado para a
presenca de um belo objeto por uma experiéncia de prazer, e somente apos a
reflexdo se captem os tracos formais que definem a experiéncia do belo. A
experiéncia de prazer pode ser um sinal da presenca da beleza.

E ao estimular o amor por objetos nobres, aumenta-se o prazer
experimentado na sua presenca. Isso, por sua vez, refor¢ca o amor por esses
objetos nobres, o que estimula a nobreza de alma ou a virtude de carater. Nao
precisamos pensar que as experiéncias afetivas e cognitivas envolvidas num
episddio estético sejam distintas, pois o sujeito estda inclinado a avaliar
favoravelmente um objeto que lhe da prazer (existe, portanto, uma espécie
de mecanismo de feedback psicolégico para o juizo, e ndo apenas para incitar
o desejo). Dessa forma, o observador é capaz de fazer um juizo sobre a beleza
de objetos individuais.

OS TRANSCENDENTAIS

Como Aquino diz na IV parte do seu livro Sobre os Nomes divinos, na
medida em que cada objeto participa do ser das coisas é visto como um bem
(ou, pelo menos, na medida em que a sua bondade é aparente para o
observador como beleza) e nesse exato grau é o desejo pelo objeto incitado no
observador, uma vez que um objeto é amado pelo observador porque é belo e
bom. E por causa da adequagio entre a bondade real do objeto e o desejo pelo
objeto por parte de quem o percebe, que o observador pode ser julgado como
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virtuoso ou nio, uma vez que um signo da virtude é amar o bem (e um sinal
de vicio é, por outro lado, amar o seu oposto, que é a falta do bem devido). E
também por causa de sua relacdo com o bem que a beleza é considerada por
alguns como um conceito transcendental.

Transcendental é uma maneira de predicar que nio é usual. Embora a
maioria dos predicados ou propriedades das coias possa ser verdadeiramente
atribuido apenas a alguns seres, existem outros que parecem aplicar-se a
todos os seres. O préprio termo “ser” parece ser um deles, mas também

”»”

existem outros. Entre os mais comumente notados estdao “um”, “verdadeiro”,
“bom”, “algo”.

Esta é a razdo da designacdo “transcendental: eles transcendem as
categorias normais de classificacéo, como o esquema familiar introduzido por
Aristételes na sua légica. A teoria medieval dos transcendentais tem trés
componentes: em primeiro lugar, afirma que “o ser enquanto ser tem certos
atributos”; em segundo lugar afirma que “o ser enquanto ser e os seus
atributos sdo transcendentais”; e finalmente, que “os atributos do ser
enquanto ser sdo conversiveis entre si” — a tese mais controversa e mais
importante para compreender o que é a beleza. Os tradicionais
transcendentais medievais sdo Ser, Uno, Verdadeiro e Bom.

Destes, o Ser é primario e fundamental, como afirma Tomas de Aquino,
seguindo Avicena, um filésofo arabe, “pois ser é o que primeiro é concebido
pelo intelecto”; todos os outros substantivos devem ser sinénimo de ser ou
acrescentar algo pelo menos conceptualmente a um ser. Isto é, cada um dos
transcendentais secundérios deve ser idéntico, adicionar ou qualificar o Ser
de alguma forma.

LOGICA DAS PROPRIEDADES DO SER

De facto, Tomas de Aquino, no seu texto Sobre a Verdade, define trés
maneiras diferentes segundo as quais uma propriedade dizer-se ou
especificar algo: acrescentando algo alheio (como a pintura branca de uma
casa); acrescentando uma concretizacdo (como racional para dizer que
espécie de animal é um homem); ou enfim, de modo puramente conceptual
(como a cegueira se atribui a um homem: a cegueira é algo humano, mas nio
é uma especificacdo de género a espécie, é uma privacao).

Aquino diz que o modo como a existéncia de uma coisa aperfeicoa outra se
relaciona com o que ela aperfeicoa como fim. E por isso, recorda, que
Aristételes afirma: “o bem é bem definido por aqueles que dizem que é o que
todos desejam”, um fim como um meio para esse fim.

Aquino diz ainda que o Verdadeiro e o Bem sio conversiveis quanto ao
objeto, embora sejam logicamente diferentes. Pois “o verdadeiro considerado
na sua dimensao propria, como perfeicio do intelecto, € um bem particular,
porque é algo desejavel; e do mesmo modo, o bem considerado na sua
dimensdo prépria, como objeto do desejo, é algo verdadeiro, porque é
inteligivel.”
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E a beleza? Tomas de Aquino considera-a um transcendental? A incluséo
da beleza entre os transcendentais fol uma inovacio do século XIII, mas ja
estava firmada na época de Tomés de Aquino.!® A beleza acrescenta algo
conceptualmente ao Ser? Estritamente falando, Aquino em nenhum lugar diz
que sim.

No entanto, afirmou que o Belo e 0 Bom sdo mutuamente conversiveis,
diferindo apenas na razio (ratio), isto é, no significado. Na Suma Teoldgica
explica a diferenca:

Beleza e bondade em uma coisa sdo fundamentalmente idénticas;
pois eles sdo baseados na mesma coisa, a saber, a forma; e
consequentemente a bondade é louvada como beleza. Mas eles
diferem logicamente, pois a bondade se relaciona propriamente com
o apetite (bondade sendo o que todas as coisas desejam); e, portanto,
tem o aspeto de um fim (sendo o apetite uma espécie de movimento
em dire¢do a uma coisa). Por outro lado, a beleza se relaciona com a
faculdade cognitiva; pois coisas belas sdo aquelas que agradam
quando vistas.

A beleza é um transcendental, mas de forma qualificada, ou seja, como um
acréscimo conceptual ao Bem transcendental secundario, que é conversivel
com a Verdade e a Unidade.

A beleza pode ser tomada, portanto, como uma espécie de transcendental
“supranumerario”’, qualificando de alguma forma o Bem transcendental
secundario. O Ser e o Bem é conversivel com a Beleza (ou seja, ou sao
sinénimos ou a “beleza” acrescenta algo ao “bem”. O belo é conversivel com o
bem e acrescenta-lhe algo.

Alguns intérpretes recentes discordam, mas nio faz nenhuma diferencga
pratica quanto a “extensido” do conceito de Beleza. Como tudo o que existe é
bom, pela conversibilidade do Ser e do Bem, e tudo o que é bom também é
belo, pela conversibilidade do Bem e do Belo, logo tudo o que existe também
é belo.

A nocio de beleza estende-se a todas as coisas que existem. Isso é
suficiente para justificar a “objetividade” da Beleza (para falar na linguagem
moderna), se tal justificacio fosse ainda necesséaria. £ uma propriedade das
coisas, na verdade de tudo o que existe: tudo é belo a sua maneira. Mais, a
beleza ndo é um acrescento externo, como casaco, ou pintura: é o que as coisas
sao.

No fim de contas, a “objetividade” da beleza radica nas caracteristicas
formais das coisas, a saber, proportio, integritas e claritas, na medida em que

18 As referéncias especificas a beleza entre as enumeragdes dos transcendentais sio
relativamente tardias. A primeira menc¢io aparece provavelmente na Summa Theologica de
Alexandre de Hales em 1245. O professor de Aquino, Alberto Magno, afirmou depois no seu
comentario ao De Divinus Nominibus que “uma coisa tem tanta beleza quanto tem ser”. E o
seu contemporaneo Boaventura fez uma afirmacio ainda mais forte, declarando: “o ser tem
quatro condi¢bes, a saber, o uno, o verdadeiro, o bom e o belo”. Era, portante, uma coisa aceite.
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sdo captadas pelo sujeito (é, pois, também intimamente “subjetiva”). Mas
sobretudo a beleza é crucial para o bem e o florescimento humano. O belo é
conversivel com o bem. O bem é o que todos desejam e cuja obtenc¢ao produz
prazer.

BELEZA E EXPRESSAO ARTISTICA

Na mente de Aquino esta tudo ligado. Os sentidos sdo as portas e janelas
para as coisas. Aristoteles dizia que conhecer é tornar o dissemelhante
semelhante. Para Aquino a beleza é uma propriedade das coisas: belos
corpos, belas paisagens, pinturas, musicas. Mas ndo porque obedecem ao
retangulo de ouro nas suas proporg¢ées quase magicas, nem porque sejam so
um sentimento, uma questio de gosto. E certo que certos corpos suscitam
desejo, a bela face de uma rapariga; certas paisagens suscitam um
sentimento de pequenez (um poér do sol por detras das montanhas nevadas,
um mar de tempestade). Mas se é um sentimento, o que o desperta?

E preciso que as propriedades das coisas estejam em sintonia com o que
se passa no nosso eu (independentemente de o eu ser parte da mobilia do
universo ou s6 uma emanacio do cérebro, um pouco como o pus das feridas):
certas pinturas fazem-nos sonhar; certas musicas mudam o nosso estado de
alma (os concertos de Chopin suscitam melancolia, os Queen fazem-nos
saltar, marchar ou dancar festivamente, Wagner da-nos vontade de invadir
a Pol6nia).

A metafora da pedra magnética no Ion de Platdo levanta o problema
estético fundamental: porque afeta a beleza e arte em concreto o nosso eu?
Se é apenas um sentimento, que poder tem a musica para nos exaltar ou
deprimir, um filme ou uma novela para nos fazer rir ou fazer chorar? A
musica que mais nos afeta além disso ndo é a mais subtil ou sofisticada, mas
a mais tribal, aquela que Adimanto quer ensinar aos guerreiros na cidade
inventada, as marchas militares dérias. Toda a musica nos afeta e manipula.
Basta fazer a experiéncia de ver um filme de acéo ou de terror sem som, para
ver a falta que faz. Mas porque é que certas criagdes humanas nos afetam e
outras néo? E umas mais que outras?

Sera por falta de uma educacdo sentimental? A metafora da pedra
magnética do rapsodo usa no fon sugere que é porque o criador sente algo
que transmite para a sua criacdo e a sua criacdo serve de veiculo para
suscitar sentimentos semelhantes nos outros. E, nesse caso, o que é mais
importante: a técnica ou o “talento”, a inspiracido para captar o que esta no
ar?

Como quer que seja, isso nao explica o poder da beleza natural sobre nos.
O mesmo poder tem a arte e a natureza: a paisagem de uma montanha, ou
do mar, ou do deserto. Certamente as faces ou os corpos (embora talvez a
natureza nio seja um alcool tao forte como a musica dérica exceto para os
romanticos incuraveis).
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Existe beleza se ninguém a contempla? O armario onde esta o casaco
contém o casaco mesmo se nio abrimos aporta? Nio para Hume, Berkeley ou
Kant. A teoria, que vingou na modernidade é o expressionismo: o valor
estético ndo estd nas colsas, mas no eu que expressa os seus sentimentos
através de uma matéria-prima informe. A estatua ndo esta como para Miguel
Angelo em poténcia no bloco de marmore, faltando s6 liberté-lo do que sobra:
esta toda na mente do escultor.

O espanto ou o prazer face ao que é belo é um dado na nossa mente, mas
é apenas uma “manifestacdo cultural”. Mas por isso mesmo, algo
estranhamente importante, que aparece ligado a nossa condicdo. Até os
homens primitivos pintavam as cavernas.!9

A ASPIRACAO A TRANSCENDENCIA

Mesmo nés pés-modernos aspiramos a uma sintonia fundamental entre o
nosso ser e o que é belo. Se existir tal sintonia, este sentimento “estético” é o
que podemos chamar o prazer de apreciacdo, algo que nio tem porque ser
precedido por um desejo, mas algo que nos faz ser surpreendidos por ele.

Podemos ser tentados a descartar os dois extremos e procurar uma posic¢io
média. A beleza é quando apreciamos (um sentimento) algo “sublime” (algo
objetivo). Mas falta algo fundamental. A coragem de quem 1é uma novela ou
vé um filme pode inspirar a bravura, mas ndo é a coragem de quem esta
envolvido numa batalha ou na corrida louca de um cavalo desenfreado, mas
apenas a coragem e a emog¢ao de quem vé o espetaculo distanciadamente,
sem correr riscos.

Sofre com a performance dos atores no teatro que representam Edipo cego,
e purifica-se assim, mas a uma distancia segura: nao fica realmente cego
(assistir ao salto do cavalo quase coreografado das competi¢des é, para a
maioria de nés, aborrecido — mas ndo para quem estd em cima do cavalo.
Substitui-se o perigo pelos filmes de acdo. Substitui-se a beleza das coisas
pela aparéncia das coisas).

19 No nosso “estado de natureza”, as mulheres pré-histéricos dedicavam-se a pintar as paredes
das cavernas. Esta ficcdo ndo tem mais fundamento que imaginar o neandertal de corpo peludo
e de rosto esbugalhado, vivendo no seu monétono comunismo primitivo, em vez de belos vultos
de pele rosada e cabelo louro nérdico dedicados a compor grandes sagas e sofisticada musica;
pois s6 sobraram partes de esqueletos e umas pedras, porque a madeira, o barro ou os tecidos
sé resistem em condi¢des excecionais — e a musica e a pintura é por natureza fugaz.

André Leroi-Gourhan, num classico, Préhistoire de l'art occidental, ao mesmo tempo que nio
resistiu a mais uma interpretacio exotérica (ou freudiana) da pintura das cavernas, explicou
que as nossas impressdes do homem pré-histérico sdo fortemente influenciadas pela capacidade
de sobreviver dos vestigios. E pena que a preocupacio metodoldgica seja boa, e a sua aplicagdo
tdo ma. Na verdade, de todos os textos que escreveu, este é o que mais se afasta da injungéo de
Clio: inventar o menos possivel pois a histéria s6 pode dispensar-se de ser bela se (porque) é
verdadeira.
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Mas, mesmo que essa sintonia fundamental seja impossivel ansiamos pela
beleza que ndo morre com as estacgoes, pela musica sem som, pelo amado que
nunca beijamos, pelo que permanece.

Algo mais permanente que Homero.
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