Amizade humana e amor divino
em Leio Hebreu

«Vivi este livro durante toda a minha adolescéncia e juventude;
concebi-o sob a forma de obra escrita e alimentei-o de algumas
leituras desde hi dois anos, finalmente, redigi-o em quatro meses.
O que me faz lembrar a expressio de Vernet a propdsito de um
quadro por que pedia bastante dinheiro: Levou-me uma hora de
trabalho e toda a vida»!. E assim que Denis de Rougemont termina
a adverténcia da sua obra O Amor ¢ o Ocidente.

Escrever sobre o Amor, teorizar sobre o Amor:! Nio ¢é ele
entdo algo cujo sentido eminente estd numa vivéncia feita de uma
presenca em intimidade, e nio num discorrer, algo que é mais do
dominio do noético do que do dianoético, se quisermos contrapor
vénoic ¢ Sdvowr2! E, com efeito, estc misto de espanto e de inter-
rogagio o que primeiramente nos assalta ao considerarmos uma
ateorizagio» do Amor. Nio nos parece, no entanto, que a oposigio
apercebida seja motivo suficiente para uma recusa formal da legitimi-
dade de qualquer tematizagio do Amor. Denis de Rougemont
parece ter pressentido a dificuldade, ¢ aquelas linhas que transcre-
vemos sio, justamente, como que a justificagio do seu livro: eu
escrevo, discorro, mas hd uma vida que «de dentro» alimenta e funda-
menta o meu discurso.

A literatura de amor e a literatura acerca do amor é vasta e rica;
de todos os tempos ¢ de todas as latitudes. Ligado 2 filosofia (Platio),
relacionado com a mistica (Sio Jodo da Cruz), ou como simples

t «J’ai vécu ce livre pendant toute mon adolescence et ma jeunesse; je I'ai congu sous
forme d’oeuvre écrite, et nourri de quelques lectures, depuis deux ans; enfim je I'ai rédigé
en quatre mois. Ceci me rappelle le mot de Vernet, 3 propos d’un tableau qu’il vendait assez
cher: Il m’a demandé une heure de travail, et toute la vie», Denis de Roucemont, L’ Amour
et POccident, (1.* ed., Plon, Paris, 1939), U. G. E. (Col. 10 x 18), Paris, 1962, p. 7.

11 (1972) DIDASKALIA 155-176
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objecto de entretenimento palaciano também (por exemplo, a polé-
mica «O cuidar ¢ o suspirar que o Cancioneiro Geral de Garcia de
Resende documenta), o amor estd presente. Em Ledo Hebreu,
é ponto de referéncia e fio condutor de toda uma especulagio que
aborda dominios variadissimos. Da ética 4 astrologia, da cosmologia
e cosmogonia 2 teoria do conhecimento, da fisiologia 2 religido ¢ &
mistica, é toda uma complexa teia de doutrinas e de temas que o
amor unifica como ponto de partida e de chegada.

Os bens

«Tanto ao amor como a0 desejo precede o conhecimento
da coisa amada ou descjada, a qual é boa»2.

Esta «imples» frase é ja o suficiente para uma primeira carac-
terizagio do amor. Abundam nela os termos significativos: amor,
desejo, precede, conhecimento, coisa, bom. Reuni-los-emos em trés
grupos, a fim de que a sua anilise resulte mais clara ¢ integrada nas
suas articulag8es fundamentais: «conhecimento-coisa-bom, «precede,
«amor-desejon.

O primeiro trio enuncia os caracteres da coisa amada ou descjada.
Tem de ser conhecida (isto é, susceptivel de possuir uma verdade),
tem de ser «coisa» (isto é, apresentar uma unidade que essencialmente
a individualize e, simultAneamente, ser), tem de ser boa. N3o estamos
longe dos transcendentais escolasticos: «o uno, o verdadeiro e o bom
convertem-se com o ente» . Ao infinito — esta concepc;ao n3o sera
estrantha a Nicolau de Cusa 4 — o objecto do amar é m4xima Verdade,
méiximo Ser, mixima Bondade. Entra agora aqui em jogo um
esquema platénico de participagio e, desse modo, também as coisas
530, sio verdadeiras e sio boas. Por outro lado, para além destas alusdes

2 (Tanto a Yamore quanto al desiderio precede il conoscimento de la cosa amata o
desiderata, qual ¢ buona», LEONE EBreO (Giuda Abarbancl), Dialoghi 4’ Amore, Dial. T; a cura
di Santino Caramella, Gius. Laterza & Figli, Bari, 1929, p. 9.

Os textos de Ledo Hebreu serio citados como segue: L. Esreo, Dialoghi, indicagio do
didlogo de que se trata (I, II ou III) e p. (da edigdo acima referida).

3 (Unum, verum, bonum convertuntur cum ente», ALEXANDRE DE HALES, Summa
theologica, P. I, inq. 1, tract. 3, q. 1-3; ed. Quaracchi, I, pp. 112-200. Veja-se, também,
A. B.Worter, The transcendentals and their function in the metaphysics of Duns Scotus, Franciscan
Institute publications, New York, 1946, pp. 1-13.

4 Sendo os transcendentais propriedades do ser como ser, Deus, infinito Ser, supremo
Amivel, possui-los-4 como lhe convém, isto é, superlativamente. Veja-se, por exemplo,
Nicorau pe Cusa, De docta ignorantia, 1, 18,
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pretende também Ledo Hebreu com a formulagio transcrita colocar
imediatamente o verdadeiro amor na dependéncia do bem (« coisa
amada é boa»), a0 qual, como ele préprio reconhece, todos os homens
aspiram 5.

No entanto, esse «bem sem determinagio» ou estd ao nivel
de um mero tender para, inscrito no coragio do homem como um
termo que é foco de atracgio, mas nunca propriamente possuido,
— ou, entdo, ¢ objecto de impar ¢ arrebatadora experiéncia no
interior da qual se d&. De modo que, especialmente sob o ponto
de vista de uma ética, hd que referir-se a bens determinados ou parti-
culares, aqueles, no fundo, com que uma conduta imediata tem de
lidar.

Segundo Ledo Hebreu, estes bens, por que se determina no plano
pritico o bem, sio de trés tipos, consoante o objectivo visado pelo
comportamento ¢ a utilidade, o deleite ou a honestidade. Eles encon-
tram-se, € de uma maneira muito significativa, hierarquizados. Na
verdade, «...o dtil é procurado para o deleitdvel, porque mediante
as riquezas ¢ os bens adquiridos se pode gozar os deleites da natureza
humana» 6. Como se v&, os bens exteriores, alids como Aristételes
ja observara’, sio também importantes, ¢ devem ser procurados,
nio tanto porque constituam um bem em si, mas porque possibilitam
o exercicio de certas virtudes 8. De¢ modo que, ¢ como se esperaria,
os bens dteis e os bens deleitdveis tém de surgir em fungio de algo
de mais elevado em dignidade: «...0 honesto é o fim para o qual
os dois outros [modos de desgjo ¢ amor] estdo ordenados» °.

5 Fazendo sua a nogio aristotélica (Cf. Etica nicomaqueia, 1, 1, 1094a 1-3), diz-nos:
«... 0 bom [¢] o que cada um deseja» («... il buono esser quello che ciascuno desidera», L. EBRrEO,
Dialoghi, 1, p. 8). Daqui decorre, imediatamente, a necessidade de uma determinagio do
«borm» ou do «bem» que permita um melhor esclarecimento da conduta moral.

6 .. lutile & cercato per il delettabile, che, mediante le ricchezze ¢ beni acquistati,
si pud godere e’diletti de la natura umana», L. EBREO, Dialoghi, I, p. 21.

7 Cf. ARSTOTELES, Efica nicomaqueia, 1, 9, 1099a 31.

8 «Hio-de procurar-se as riquezas, uma vez que s3o necessdrias para a vida virtuosa; (...)
se bem que as riquezas n3o sejam virtude, sio pelo menos instrumento dela, porque nio se
podsria exercitar a liberalidade nern a magnificéncia, nem a esmola, nem outras obras piedosas,
semn bens necessérios = bastantes» («S’abbi da procurare le ricchezze, essendo di bisogno per
vita virtuosa; (...) se ben che le ricchezze non son virtd, sono almanco instrumento di quelle,
perché non si potria usare liberalitd né magnificenzia, limosine né altre opere pietose, senza
bene necessari e bastanti», L. EBrEO, Dialoghi, I, pp. 14-15.

9 «..essere 'onesto il fine per il quale gli altri due sono ordenativ, L. Esreo, Dialoghi, 1,
p. 21



158 DIDASKALIA
Desejo ¢ amor

Consideremos, agora, o par de conceitos que haviamos salien~
tado na nossa anterior anélise: desgjo ¢ amor. O primeiro «Didlogo
de Amor» abre, justamente, com uma discuss3o acerca deste assunto.

Poder4 afirmar-se, como pretende Sofia, a interlocutora de Filon,
que o desejo ¢ sinénimo de caréncia, de nio-ter ou de nio-ser, e o
amor plenitude de posse:

Claro que esta controvérsia, ou suposta controvérsia, tem de
entender-se em conexdo com todo um campo de ambiguidades
relativamente ao amor, provenientes da subsungio sob o mesmo
vocdbulo de nogdes bastante diferentes, nio s6 quanto 3 forma,
como também, e sobretudo, quanto ao conteddo. Com efeito,
distinguir entre desejo e amor, supde aqui j4 uma problematizagio,
por exemplo, da posigio platénica no que respeita ao Zpwg apre-
sentado no Banquete 1 como filho de ITépos (o Expediente) e de
eviee (a Pobreza), com uma fungio dinimica que visa, em larga
medida, suprir uma caréncia ou uma imperfeicio. A esta proble-
matizacio também nio & certamente estranho o facto de se entrar
em linha de conta com outros modos possiveis de tematizar o amor,
como, por exemplo, acontece com o sentido de plenitude que ele
reveste no Uno de Plotino 1.

A tensio para algo que se nio possui é, na verdade, essencial
a0 desejo, e parece, portanto, 3 primeira vista, caracterizi-lo conve-
nientemente e introduzir, assim, uma distingio relativamente ao
arhor; no entanto, ¢ por outro lado, também parece que nio se pode
restringir o amor a um simples fer. Como situd-lo, entdo, relativa-
mente a um possuir € a um aspirar?

A nota caracteristica que distingue o amor ¢, segundo Ledo
Hebreu, a fruigio, o «gozar com unido». Simplesmente, as formas
dessa uniio nio sio necessiriamente fisicas e, portanto, absolutamente,
¢ possivel amar-se tanto o que nos falta, como o que possuimos.
«..0 desgjo [é] das coisas que faltam, nio obstante, o amor pode
ser das coisas que se tém, e ainda daquelas que ndo se tém; porque
o gozar com unido pode ser afecto da vontade, tanto nas coisas

10 Cf. PratXo, Banguete, 203c.

LeXo HeBreu também se refere, alids, explicitamente, ao significado gnoseoldgico
¢ metafisico da genealogia de Zpwg; cf. L. EBREO, Dialoghi, 111, pp. 309-312.

11O Uno é «le préprio amivel, amor e amor de si» («xal &pdoptov %ol Epwg 6
abtdg xal adTob Epwe), o que faz com que nele constituam «o mesmo o desejo e a substincia»
(«tadTd 7 Egeotg %ol §) odolw). Cf. PromNo, Endadas, VI, 8, 16.
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que nos faltam, como nas que temos» 2. Neste espirito se devem
entender as defini¢des: o desejo é «..afecto voluntirio de ser, ou
de ter a coisa estimada boa que falta e (...) o amor é afecto volun-
tirio de gozar com uniio da coisa estimada boa»13. E também 2
luz desta consideragio do amor, que introduz nele a possibilidade
de um dinamismo, que se entende 2 revisio da sua nogio e nova
defini¢io de que é alvo no Diilogo I'* ¢ que conduz 3 ideia de
que o amor ¢é sempre desejo e o descjo sempre amor, integragio
esta necessiria para a apresentagio metafisica do amor como vinculo
universal de unidade.

Esta distingdo introduzida sobre a possibilidade de se amar o
que se¢ ndo possui é da maior importincia para o que respeita ao
problema da virtude e da sabedoria.

«Descjar virtude e descjar sabedoria é a prépria sabedoria e o
mais honesto desejar»15. Como podemos constatar, a virtude,
a sabedoria (o conhecimento de Deus, como veremos mais adiante)
nio consistem numa posse, numa circunscri¢io, mas num aproxi-
mar-se, isto ¢, num dinamismo susceptivel de progresso. Relativa-
mente 3 virtude ¢ 3 sabedoria, 0 amor tem ocasiio de exercitar-se
no seu préprio ser, o qual nio consiste tanto num fechar-se sobre,
mas, de certa maneira, num mover-se para ou, numa expressio,
porventura, mais correcta, num abrir-se a.

O chonestor e a amizade

Como vimos, o <honesto», cabeca da série de bens por que se
concretizava o bem em geral sem determinagio, é o «verdadeiro
bem» 16, No entanto, qual ¢ a forma por exceléncia que reveste:

Qual a sua expressio superior? A amizade humana.

12 ... il desiderio essere de le cose che mancano, e niente di manco 'amore pud essere

di quelle che si hanno e ancor di quelle che non si hanno; perché il fruire con unione pud essere
affetto de la volontd, cosi ne le cose che ci mancano, come in quelle che aviamo», L. EBRrEO,
Dialoghi, 1, p. 13.

13 ... affetto volontario de P'essere o di avere la cosa stimata buona che manca, (...)
¢ ’amore & affetto volontario di fruire con unione la cosa stimata buona», L. EBrEo, Dialoghi, I,

.13,

P 4 Cf. L. Esreo, Dialoghi, III, pp. 205-213.

15 (1 desiderare virt( e desiderare sapienzia & propria sapienzia ed & pill onesto desi-
derare», L. EBreO, Dialoghi, I, p. 22.

16 (L’onesto & il vero bene», L. EsrEo, Dialoghi, I, p. 23.
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Os filésofos gregos sempre prodigalizaram clogios 4 amizade
(pAix), mas foram, de certa maneira, mais reticentes em relagio
ao amor'?, talvez porque o considerassem mais afecto 3 paixfo
ou porque lhes fosse dificil distingui-lo com clareza vocabular
(%owg) de apetites e relagBes sexuais?8. Isto, de um modo muito
genérico.

Por estas ou por outras razdes, o que é facto é que Ledo Hebreu,
ao tratar das virtudes, refere «amizade humana»1® e¢ nio «amor
humano», falando, por outro lado, de «<amor divino». Preconceito?
Desejo de ser bem compreendido: Simples acaso ou uso de uma
terminologia corrente? Peso de uma tradi¢io: Sugestio de Aristd-
teles, em quem se apoia para a definicio de amizade: Nio importa.
Basta reter que «a amizade honesta faz de uma pessoa duas e de duas
uma» 20, Isto ¢, a amizade caracteriza-se por uma comunhido que,
porque ¢ real, e ndo mera assimilagio ou dissolugio em que a pessoa-
lidade se perde, envolve, simultdneamente ¢ sem contradigio, um
desdobramento, uma duplicagio. Na amizade somos um «ds», em
que cada um & «outro eu prdprio».

Até aqui nada aparece que se possa considerar estranho ou insus-
ceptivel de ser revelado também numa analitica do amor. Como
poderdo, entio, distinguir-se amizade ¢ amor?

«A causa de tal unifo e coligagio [isto é, a causa da amizade]
¢ a virtude reciproca ou a sabedoria de ambos os amigos»?!. Com
esta afirmagdo, Leio Hebreu estd a situar a amizade num plano
de «acionalidader, uma vez que a virtude é meio termo determi-
nado pela razio — Ledo Hebreu aceita e acolhe a definigio aristo-
télica??2 — e, simultincamente, causa ou fundamenta da amizade.
O amor, aparentemente, também se situa a esse nivel, surgindo,
desse modo, como um amor sujeito a razdes. Porém, como veremos,
logo se admitird a possibilidade da razio ser susceptivel de dois
modos de tratamento: como «razio ordindria» (ragione ordenaria),

17 ARISTOTELES, por exemplo, dedica dois livros (VI e IX) da Etica nicomaqueia
amizade, € nenhum ao amor. Veja-se, também, EprcteTO, Préticas, 11, 22 ¢ o aprego de Epicuro
pela amizade (Cf., por exemplo, os fragmentos 546 ¢ 590 da edigio Usener ¢ Sentencas Vaticanas,
LXXVIIL, na edigio Bignone).

18 Com efeito, por exemplo, em EPICURO, ¢ esse o sentido de Zpwmc: cf. fragmento 483
da edi¢do Usener.

19 «.. amicizia umana», L. EBreo, Dialoghi, I, p. 29; para o «amor divino», cf. p. 30.

20 (L’amicizia onesta fa d'una persona due, ¢ di due unas, L. EBreO, Dialoghi, I, p. 30.

21 ¢Ja causa di tale unione ¢ colligazione ¢ la reciproca virtd o sapienzia di tutti due
gli amici». L, Epreo, Dialoghi, I, p. 30.

22 Cf, por exemplo, L. Esreo, Dialoghi, I, p. 24.
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e como «azio extraordindria» (ragione estraordenaria)?3. Muito
provivelmente, serd a0 examinarmos esta distingio que comega-
remos a penetrar a esséncia do amor.

«Razdo ordindrias ¢ wazdo extraordindriaov. A «racionalidader do amor

Com efeito, segundo Ledo Hebreu, o verdadeiro amor nasce
da razdo, tem nela fundamento para uma relagio de procedéncia,
mas nio é governado por ela. «Antes pelo contririo te digo que
depois que a razio cognoscitiva o produz, o amor, nascido que ji
estd, ndo sc deixa mais ordenar ou governar pela razio, pela qual
foi gerado»?4. Teremos, entio, de afirmar, ante csta «desergion,
que o amor ¢ irracional no seu acto, se bem que o ndo seja na sua
origem :

drracionaly é um termo correlativo de «racionaly, na medida
em que exprime a privagio e, mais precisamente, 0 INVerso, 0 contra-
ditério, da racionalidade. Estd, por conscguinte, intimamente na
dependéncia do que venha a entender-se por racional. Se este termo
se pode dizer em vérios sentidos, também irracional nio € univoco;
¢ ¢, na realidade, um termo equivoco, sempre que expressado fora
do contexto de racionalidade a que se contrapde, mas que lhe di
sentido. Qual, pois, o sentido de racionalidade: O sentido, ou os
sentidos 2

O primeiro impulso, até tradicionalmente consagrado, aponta
para a 1dent1ﬁcaqao de «racionalidade» e «azio log1ca» E «acionab
0 que & «cocrentey, por vezes mesmo, apenas o que é demonstrivel,
ou até sé o em tdltima andlise empiricamente verificivel. Nio consti-
tuird, todavia, esta maneira de ver um empobrecimento: Atingird
semelhante restri¢io o cerne da racionalidade 2

«Razio» apresenta, na sua operacionalidade filoséfica, vérias
acepedes, nomcadamente duas: «undamentor e «faculdades, para
além de um tercciro sentido que frequentemente aparece, por vezes
até, como origem ou ocasiio de algumas ambiguidades, ainda que,
em geral, nio claramente tematizado, e que nos faz recordar que
o Aévyog, entre os Gregos, também dizia respeito 3 «palavras, ao

23 Cf. L. Ereo, Dialoghi, 1, pp. 57-58.

24 «Anzi ti dico che, dipoi che la ragione conoscitiva il produce, 'amore, nato che &, non
si lassa pit ordinare né governare de la ragione, da la quale fu generato», L. EBrEO, Dialoghi, I,
p- 52.

11
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dominio da linguagem25. No entanto, nas suas vérias significag3es,
o seu sentido dltimo parece apontar scmpre, implicita ou explicita-
mente, mediata ou imediatamente, para uma realidade que «funda,
para algo que constitui ou institui um «fundamento», ¢ que ou é
apresentado como tal nas estruturas que o integram ou é captado na
sua inteligibilidade ou ¢ simplesmente dito.

Ora, a que nivel se situa este _fundamento, na sua dimensio mais
radical: Légico: Psicolégico: Ontoldégico: Queda-se o ontols-
gico no plano da consciénciaz A que titulo? Como mera limitagio
inultrapassivel sem contradi¢gio, imposta por um dizer ou, até, por
um pensar2 Como plano dnico e vigilante onde sc opera a revelagio
de ser: Mas vive o homem, cfectivamente, o seu tempo (e nio se
trata de um tempo psicoldgico, nem de um tempo social, embora cnvolva
e exija uma presenga trans-cendente do homem) ao nivel de: «a cons-
ciénciar? Seria humano viver assim, admitindo que fosse possivel :
Isto é, ndo ¢ o homem, porque ¢é vida e presenga a, mais rico do que
a consciéncia «reflexivar, ddgica», «transcendentaly, «predicativar ou
«objectivante» :

Se assim acontece,

se 0 homem antes ¢ além de «e-flectin, «fectes, isto é,
inclina-se para, comunica com, ¢ nd3o apenas «visa

s¢ 0 homem antes ¢ além de «e-flectir, «flecten, isto é, entra
cm contacto com uma circunstincia (o mundo dos outros homens
¢ das coisas), que o afecta e sobre a qual ele também age,
instituindo-se na totalidade dessa acgio dialogante a vida no scio
da qual ele sobmente é;

¢ sc tudo isto s6 em casos privilegiados acede ao campo de
uma consciéncia re-flexiva,

¢ mesmo quando assim acontece, ¢ j4 sob uma forma nio
originaria e, consequentementc — em virtude das préprias condi-
¢Oes que a cnvolvem ¢ determinam —, deturpada, a que falta
o cardcter, impossivel de «ixar, de vivéncia-que-se-vive-no-pré-
prio-momento-que-se-vive ou a dimensio de subjectividade presente,
como tonalidade prépria, nesse habitar humano do mundo e

25 Em HeracLimo, por exemplo, o homem apreende por uma faculdade que ¢ sua
(Adyoc) e expressa na palavra (Adyoc), a estrutura intima e unificante (Aéyog, I'vaprn) do
real multiplo, a qual lhe faculta a inteligibilidade do todo. Cf. os fragmentos 1, 2, 41, 50,
72, 114, 115... da edi¢io Diels-Kranz, Die Fragmente der Vorsokratiker, 15.* ¢d., Weidmann,
Dublin/Ziirich, 1971, vol. 1, pp. 150, 151, 160, 161, 167, 176, respectivamente.
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incapaz de ser captada ou traduzida adequadamente no seu ser
pelo modo da objectualidade, constitutivo do campo transcen~
dental; se tudo isto acontece,

também a este nivel humano, e profundamente humano,
do existir deve corresponder uma forma de racionalidade.

Se a razdo ¢ estrutura fundante ¢ possibilitadora de uma orien-
tagio em que o homem se oricnta, tem de estender-se A totalidade
dos modos de contacto humano com o real, e nio pode, portanto,
identificar-se apenas com uma estrutura consciente ou reflexiva, de
reconhecido poder cognoscitivo, mas, de qualquer forma, sempre
parte integrante de um todo vital que, esse sim, assume uma conduta.

Daqui resulta, pois, que as acepgdes de racional sio multiplas,
como multiplas, afinal, sio também as instincias em que o ser se
revela ao homem.

Ledo Hebreu, em relagio ao problema do amor — que produto
da razio, «escapava» a razdo —, viu-sc, pois, obrigada a distinguir
duas razdes: a «ordindria» ¢ a «extraordinirian.

«O intento da primeira ¢ dirigir ¢ conservar o homem na
vida honesta; [por cla] todas as outras coisas se dirigem para este
fim. (...) o intento da razio extraordiniria ¢ conseguir a coisa
amada, ¢ nfo atendc 3 conservagio das coisas préprias, pelo
contrario, deixa-as dc lado para alcangar a coisa que se ama,
do mesmo modo que se deve pospor o menos nobre pelo mais
excelente» 26,

Para o amor ¢é nccessario, pois, superar o plano do «proprio,
¢ preciso ultrapassar o 4mbito de uma dada «racionalidade», orientada
para uma determinada forma de perseverar no ser enclausuradamente,
para alcangar o campo mais vasto de uma outra «acionalidade» em
que a entrega, a <aberturas, sio regra, num dominio sem regra.
Esta passagem de um horizonte fechado para um horizonte aberto
¢ essencial 3 manifestagio ¢ vigéncia do amor. Com efeito, um amor
que ndo cxceda a esfera do «préprior ndo frutifica ou, como diz

26 (L’intento de la prima ¢ reggere e conservare I'uomo in vita onesta; donde tutte
P'altre cose s’indirizzano a questo fine. (...) de la ragione estraordinaria I'intento suo & conseguire
la cosa amata; € non attende a la conservazione de le cose proprie, anzi le pospone per 'acquisto

de la cosa che s’ama, come si debbe posponere il manco nobile per il piti eccelente», L. EBREO,
Dialoghi, 1, p. 57.
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Ledo Hebreu, «o homem que se conserva com razio [isto ¢, racio-
nalmente] em digno e excelente amor, sem o gozar [que, note-sc,
envolve a saida da esfera do «prépriov], é como uma 4rvore que estd
sempre verde, muito abundante em ramos, mas sem nenhum fruto,
a qual se pode, verdadeiramente, chamar estérib 27,

O amor, afinal, sempre possui uma racionalidade, nio ¢ irracional
sem mais. Simplesmente, hd que descobri-la na sua especificidade,
para além de outras «racionalidades», uma vez que nio é qualquer
uma a que lhe convém.

O <«honestos e o amor divino

Mas retomemos a ordem segundo a qual conduziamos o nosso
inquérito. O bem verdadeiro consiste nos «bens honestos» por que
se determina. A amizade & expressio qualificada destes. Qual € a
fonte da «honestidade»: O amor divino.

«O amor divino nio sb possui o honesto, como contem
em si a honestidade de todas as coisas ¢ a de todo o amor
delas de qualquer mancira que ele scja, porque a divindade ¢
comeco, meio e fim de todos os actos honestos» 28.

Verifica-sc, deste modo, uma presenga continua de Deus como
verdadeiro solo fundante do qual partem, no qual assentam e para
o qual caminham todas as ac¢Ses «virtuosas». Poderfamos, assim,
afirmar que a divindade ¢ o «clementor do «honestor ou da virtude.

No entanto, esta presenga da divindade na «<honestidade» recorre,
para concretizar-se, 3 mediagio humana, uma vez que é efectiva-
mente o homem quem, em especial, através da «alma intclectivar,
a leva a cabo e assume. Ora esta «alma intelectivar, que torna o
homem capaz de racionalidade, de imortalidade ¢ de felicidade,
«...n3o é sendo pequeno raio da infinita claridade de Deus»?? ¢, como

27 uomo che si conserva con ragione in degno e cccelente amore, senza goderlo,
¢ come un arboro sempre verde grande abundante di rami, ma di nissun fruto; il quale vera-
mente si pué chiamare steriles, L. EBreo, Dialoghi, I, p. 58.

28 (L’amor divino non solamente ha de I’onesto, ma contiene in sé Ponestd di tutte
le cose ¢ di tutto 'amor di quelle, conie che sia, perché la divinitd & principio, mezzo e fine
di tutti gli atti onesti», L. EBreo, Dialloghi, I, p. 30.

29 «,..non ¢ altro che un piccolo razo de Vinfinita chiarezza di Dio», L. Ebreu,
Dialoghi, 1, p. 30.



AMIZADE HUMANA E AMOR DIVINO EM LEAO HEBREU 165

tal, participa da sua bondade infinita, fonte ¢ principio transcendente
de toda e qualquer outra bondade. Pois que, «endo o supremo
Deus, pura, suma bondade ¢ honestidade ¢ virtude infinita, é neces-
sirio que todas as outras bondades ¢ virtudes dependam dele, como
de verdadeiro principio ¢ causa de todas as perfeigdes» 2°. Surge-nos,
assim, um esquema neoplatdnico de participagio a garantir a relagio
da «@lma intelectiva» com Deus, como fundamento para a
compreensio da origem divina da conduta virtuosa.

Acontece, todavia, que a divindade é no s6 origem, mas também
meio, dec todo o acto virtuoso. E isto, fundamentalmente, por duas
ordens de razdes: por um lado, em virtude da sua fungio providencial
de manutengio no ser e, por outro, devido ao caricter exemplar
que rcveste. Rclativamente ao primeiro aspecto considerado, nio
deixa de scr intercssante observar como, nesta concepgio teoldgica,
Deus nio ¢ apenas o iniciador do desencadear de um processo que
depois serd «aturaly, retirando-se Deus dele, ainda que permane-
cendo como o legislador dessa ordem que rege o acontecer da «Natu~
reza», um pouco no jcito de um primeiro Motor «separado», mas,
também c sobretudo, aquela presenga constante que na sua cternidade
«acompanha» ¢ preside ao devir histérico. Ledo Hebreu exprime
estas convicgdes, particularmente, nas seguintes passagens: «a pia
divindade é mecio para reduzir a efeito todo o acto virtuoso e honesto
(...) dando aos tais virtuosos ajuda para conscguirem os actos honestos
¢ para os reduzir 3 perfeigior®!, revestindo a sua acgio causativa
principalmente a figura de «...exemplo imitativo para todos os que
procuram agir virtuosamente» 32,

Mas Deus ¢ também, no que respeita a uma consideragio teleo-
l6gica, «...o fim regrado [isto é, determinado com regra] de todos
os actos humanos. Porque o til é para adquirir o conveniente
deleitdvel; ¢ o deleite necessdrio é para o sustento humano; o qual
é para a perfeigio da alma; e esta torna-se perfeita, primeiramente,
com o hébito virtuoso ¢, depois dele, chegando a verdadeira sabe-

30 (Essendo il supremo Dio pura, sontma bontd, onestd e virtd infinita, bisogna che
tutte Yaltre bonta e virtti dependino da lui come da vero principio e causa di tuttile perfezioniy,
L. EBreo, Dialoghi, 1, p. 31.

31 La pia divinitd ¢ mezzo a ridurre a effetto ogni atto virtuoso ¢ onesto (...) dando
aiuto a quelli tali virtuosi per conscguire gli atti onesti e riducerli a perfezione», L. EBREO,
Dialoghi, 1, p. 31.

32 «.. esemplo imitativo di tutti quelli che cercono operare virtuosamentes, L. EBREO,
Dialoghi, 1, p. 31.
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doria, cujo fim é conhecer a Deus, suma sabedoria, suma bondade
¢ origem de todo o bemw 33.

Salientemos alguns tragos que nos parecem caracteristicos de toda
esta concepgio da Divindade.

Julgamos poder reconhecer na exposigio ¢ no pensamento de
Ledo Hebreu o esquema neoplatdnico da processio ¢ do retorno.
Recordemos as articulagoes fundamentais do seu enunciado ¢ aten-
temos cspecialmentc no scguinte: Decus ¢ fonte suprema de scr,
é plenitude e perfeicio (a Ideia platdnica também o era no seu Ambito;
o Uno, de¢ certa mancira, cra riqueza mixima indeterminada e,
propriamente como Uno, indetermindvel; a Intcligéncia era multipli-
cidade una de Formas plenas) do qual, por participagio, os scres
tiram o scu grau relativo ¢ finito de perfei¢io (isto 4, de ser). Essa
fonte transcendente permanece, contudo, em comunigio com o
criado ao longo daquilo que constitui o seu devir (Deus é meio).
Inicia-se, finalmente, o processo de retorno, através de uma hicrar-
quizagdo ascendente — onde sucessivamente sc organizam: til, delei-
toso, perfeicio da alma, conhecimento de Deus — que conduz de novo
ao Primeiro, considerado agora como fim.

Nio pretendemos, como ¢ Gbvio, provar, nem sequer mostrar,
que esta inspiragio platdnica tenha sido recolhida directamente por
Ledo Hebreu: para além das informacdes que o texto fornece ¢ das
aproximagdes que se poderiam levar a cabo com as fontes gregas,
hi todo um horizonte cultural a aludir, que fazia ou tinha feito
um itinerdrio sob muitos aspectos semelhante, no scio do qual o
nosso autor sc move. Desde Filon de Alexandria, em relagio
tradigio judaica, ¢ desde os primeiros Padres orientais, em relagio
ao cristianismo, que o platonismo veio imbuir, impulsionar ¢ ajudar
a formular a teologia judeo-cristd, fornecendo-lhe uma utensithagem
«técnicas indispensivel, se bem que, por vezes, deturpadora de um
sentido genufno, em virtude de sugestdes e associagdes anteriores
que persistiram (tenha-se em conta, por cxemplo, o problema do
sentido do Aéyog ¢, no campo doutrinal, o do subordinacio-

33 «Dio ¢ fine regolato di tutti gli atti umani. Perché I'utile & per acquistare il conve-

niente deletatbile; e la necessaria delettazione & per la sustentazione umana; la quale & per la
perfezione de I'amina; e questa si fa perfetta primamente con I'abito virtuoso, ¢ dipoi di quello
venendo alla vera sapienzia: il fine de la quale ¢ il conoscere Dio, quale ¢ somma sapicnzia,
somma bontd ¢ origine d’ogni benes, L. Ebrro, Dialoghi, I, p. 32.



AMIZADE HUMANA E AMOR DIVINO EM LEAO HEBREU 167

nismo)* . Essa influéncia prolongou-se pela Idade Média cristd e
também pelo pensamento 4rabe, onde a quantidade ¢ a intensidade
das contribuigdes neoplatdnicas (por vezes, ignoradas como tais e tidas
como de outra provcniéncia) era muito elevada ¢ se encontrava
assimilada a diferentes tentativas de uma ampla sintese filosdfica 35.
Foi provivelmente a fontes judeo-drabes ¢ a preocupagdes propria-
mente renascentistas que Ledo Hebreu veio beber a mescla de plato-
nismo ¢ de aristotelismo que a cada passo da sua obra se manifesta 6.
No entanto, ¢ para nio divagarmos demasiado, o que importa aqui
deixar assinalada ¢é a forte persisténcia de elementos neoplaténicos na
concepgio teoldgica de Ledo Hebreu que sumiriamente referimos.

O conheciinento do divino

Ora sendo Deus principio, meio ¢ fim de toda a <honestidade»,
¢ natural que o conhecimento desta rcalidade desperte em nés amor.
Na verdade, «uma coisa é tanto amada honestamente quanto é
conhecida por boa; ¢ o amor dc Deus deve exceder todo outro

34 Vcja-sc, para uma introducio geral, por exemplo, R. ARNOU, «Platonisme des Peress,
Dictionnaire de Théologie Catholique, Paris, vol. 12, cols. 2258-2392.

Apesar da polémica que suscitou, pode também ver-se: M.-J. LAGRANGE, «Le Logos
de Philomw, Revue Biblique, Paris, vol. 32, 1923, pp. 321-371.

35 Embora Aristételes tenha sido, a partir dos séeulos Ix e X, sem diivida, o autor mais
traduzido para 4rabe ¢ o destino das obras de Platdo se tenha revelado bastante mediocre nessa
zona de influéncia cultural, ainda que a sua vida e papel na histéria da filosofia fossem sobeja~
mente conhecidos ¢ apreciados, traduziram-se grandes excertos das obras de Plotino ¢ de
Proclo que, no entanto, quase nunca apareciam sob o nome dos seus verdadeiros autores,
mas sobretudo com o do Estagirita, algumas vezes, com o de Alexandre de Afrodisia, ou entio
com um qualificativo geral: «o mestre grego».

Sobre toda esta problemitica veja-se, por exemplo, *Abdurrahman BApAwi, La transmis-
sion de la Philosophie Grecque au Monde Arabe, J. Vrin (Col. «Etudes de Philosophie Médié-
vale», LVI), Paris, 1968.

36 Com efeito, por um lado, a formagio facultada pelo pai, Isaac Abarbancl, em que
pontificava o saber talmidico e a iniciagio cabalistica, bem como nog¢des de filosofia grega
¢ de escoldstica judaica, drabe e latina, ¢ o encontro com a cultura hebraica da Itilia (repr-e
sentada principalmente por Elia del Medigo e Jochanan Alemano) e, por outro, o contacto
com meios humanistas italianos, onde circulavam traduges das obras gregas ¢ onde retomado
pelo Cardeal Bessarione, Marsilio Ficino e Pico de la Mirandola se reavivava o problema
da conciliagio entre Platio e Aristételes que, num passado ndo muito longinquo, havia sido
objecto de polémica entre Plethon ¢ Jorge de Trebisonda, constituem marcos significativos
para o tragado do ambiente cultural respirado por Ledo Hebreu.

Para uma comparagio entre Platdo e AristOteles acerca da transcendéncia e imanéncia
de Ideias, cf. L. EBreo, Dialoghi, I, 336-339.

Para uma bem documentada biografia dec Ledo Hebreu: H. Prraum, Die Idee der Liebe
— Leone Ebreo, Mohr, Tiibingen, 1920.
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amor honesto e acto virtuoso»’, uma vez que a sua bondade é
infinita, ¢ € a bondade que, sendo conhecida, constitui o fundamento
para o desencadear do amor. Todavia, se, por um lado, o conheci-
mento é indispensével, porque prévio, em relagio ao amor, e sc,
por outro lado, a natureza de Decus excede todo o entendimento
¢ a sua bondade excede toda a bondade, como ¢, entdo, possivel
conhecer ¢ amar Deus:

E um velho e sempre inevitivel problema que sc depara a
quem quer que faga a pergunta teoldgica. Como falar de Deus
sem o enclausurar nos nossos conceitos, scm o pautar pelos nossos
moldes, sem o reduzir A nossa cabega, isto é, respeitando a sua trans-
cendéncia e infinitude: Scrd possivel falar de Deus: E sc nio é
possivel, como podcra cle ter sentido para nds: Mas sc esse falar
acerca de Deus ¢ limitado no seu dizer, poderd ter um valor cssen-
cialmente superior a0 de uma convengdo: Trata-sc de interrogagdes
de sempre que, enunciadas embora histdricamente sob as formulagdes
mais variadas, constituem, no fundo ¢ em larga medida, questdes
prévias, condicionantes do estabelecimento e desenvolvimento de
qualquer teologia. (Em cristianismo, o problema podcra ter algumas
cambiantes, na medida em que ¢ o Deus que a si mesmo se revela
como Palavra, isto ¢, como Verbo ¢, especialmente, mas nio s6,
pela Encarnagio, como Pessoa; no entanto, sob alguns aspectos
fundamentais o problema persiste).

Toda a teologia ¢, em grande parte, necessariamente apofitica,
dado que pretende falar num plano determinado pela im-perfeigio
ou pela fmitude de uma realidade que se situa noutro, de que a
per-feicio ou in-finitude constituem o «lementor. No entanto,
ela pode ¢ considerar as afirmagdes que a integram como ciéncia
de um ponto de vista mais positivo ou mais negativo ou supetlativo,
pretendendo «apanhar» Deus nas malbas finas da sua rede precisa
de conceitos «laros e distintos», ou vendo-se obrigada a certa altura
da sua investigagio ou demanda a mergulhar no abismo insondavel
de que a «noite mistica» &, na sua paradoxal claridade incfivel, uma
das tradugdes possiveis. (Talvez mesmo quc os modernos tedlogos
da «morte de Deus» se possam inserir nestes quadros forgosa ¢ propo-
sitadamente queridos amplos 38).

37 «Tanto ¢ amata la cosa onestamente, quanto ¢ conosciuta per buona; e 'amore di

Dio debba eccedere ogni altro amore oncsto ¢ atto virtuoso», L. EBreo, Dialoghi, 1, p. 32.
38 Veja-se, por exemplo, Gabriel Vauanian, Wait without Idols, G. Braziller, New
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A resposta de Leio Hebreu a todo este problems, até porque
o scu objectivo nio ¢ primdriamente teoldgico, ainda que se filic
embora na linhagem de um dizer mais supetlativo do que negativo
acerca de Deus, nio sc refere explicitamente 3 questio de «como
falar de Dcus», mas sim 3 de «omo conhecer Deus.

Quanto a este ponto, a solugio encontrada para poder afirmar
algo de Deus como conhecido é perspectivar esse conhecimento
a partir de uma medida humana. Nesta simples maneira de encarar
o problema nota-sc ji todo um balangar, todo um oscilar, entre
um discurso teoldgico superlativo (a afirmagdo ¢é indice ¢ exigéncia
dc uma trans-cendéncia que tem de levar-se a cabo) e um outro
estritamente afirmativo. «Basta quc se¢ compreenda aquela parte
que sc conhece da coisa: que o conhecido seja compreendido pelo
cognoscente segundo o poder do cognoscente, e nio segundo o poder
do conhecido» 3%, E, mais adiante, csta ideia é completada ¢ expli-
citada por uma outra frase igualmente rica pelas perspectivas que
permite entrever para uma teoria do conhecimento, ¢ que nio deixa
de recordar Averrocs 4°:

«O olho compreende as coisas segundo a forga ocular,
segundo a sua grandeza e natureza, mas nio segundo a condigio
das coisas vistas em si mesmas» 41,

S¢ nio pretendermos assumir um ponto de vista critico relati-
vamente 2 doutrina que nos é exposta, mas procurarmos apenas
compreendé-la e destacar os supostos em que assenta e os objectivos
para que aponta, poderemos dizer que esta maneira de colocar a
questio permite, justamente, por um lado, falar de uma realidade

York, 1964, pp. 230 e ss., ou John A. T. Ropinson, Exploration into God, SCM Press, London,
1967, especialmente o capitulo VII: «Para além do Deus do tefsmo; e também G. VAHANIAN,
«Ecriture et histoire: Pinnommabilité de Dieu et sa tangibilités, L’analyse du langage théologique.
Le nom de Dieu, Publications du Centre International d’Etudes Humanistes et de I'Institut
d’Etudes Philosophiques de Rome, Aubier-Montaigne, Paris, 1969, pp. 355-366.

39 «Basta che si comprenda quella parte che de la cosa si conosce: ché il conosciuto
si comprende dal conoscente sccondo il potere del conoscente, ¢ non secondo quello del
conosciutos, L. EBREO, Dialoghi, 1, p. 33.

40 A gnoscologia de Ledo Hebreu aproxima-se, em alguns aspectos, da de Averroes,
nomeadamente neste caso da adequagio do humanamente conhecido ao modo préprio do
conhecer humano, que se atem aos «acidentes» ¢ nio tanto 3 «ubstincias, na linha da distingio
do Cordo entre «as coisas sobrenaturais ¢ divinas» (ghd’ib) e «as coisas sensiveis humanas»
(shahid), a qual ilustra a determinagio de modos diferentes de conhecer. Cf., por exemplo,
AvVERROES, Tahdfut at-Tahafut (A incoeréncia da incoeréncia), edigio M. Bouyges, pp. 341 ss.

41 L’occhio comprende le cose secondo la sua forza oculare, sua grandezza e sua natura;
ma non secondon la condizione de le cosc viste in se medesimen», L. EbrEO, Dialoghi, I, p. 33.



170 : DIDASKALIA

que efectivamente se n3o esgota no determinado pelo conhecer
como conhecido e, por outro, salvaguardar essa mesma realidade
naquilo que, porventura, possa ser na sua transcendéncia indizivel.
Isto ¢, a adopg¢io desta perspectiva para a possibilidade do conhe-
cimento da divindade procura, simultineamente, des-vendar dcla
o humanamente des-vendével, sem quec a essa atitude possa alguma
vez ocorrer que cstd a captar o divino plenamente na suas determi-
na¢des préprias ¢ em si, uma vez que, desde o inicio, resulta claro
que cle se encontra para além do simplesmente dito, como algo
de insondavel ou indizivel em si.

O homem pode, portanto, conhecer, afirmar, acerca de Deus.
No entanto, esse dizer do divino tem de dar-se nio na quictude de
uma captagio meramente conceptual, mas numa dialéctica ascen-
dente e progressiva de superagdes ¢ de novos des-cobrimentos. Inter-
penetram-se ¢ exigem-se, assim, mittuamente, afirmagSes ¢ supera-
¢3es; é todo um espirito vivo em marcha na escalada (ou na sondagem)
do Absoluto, do radicalmente Outro. «O homem tem sempre possibi-
lidade de crescimento [no conhecimento divino] por parte do objecto
conhecido ¢ amado; se bem que, pela sua parte, pudesse suceder
que os tais efeitos [as suas afirmagdes] estivessem determinados num
grau em que nio fosse possivel a0 homem chegar mais adiante» 42,
O conhecimento de Deus desenvolve-se, assim, no seio de um processo
que vincula ¢ apela para a prépria vida do espirito ¢ ndo se contenta
com o contido ou enunciado nas proposi¢des em que se plasmam
as afirmagdes acerca do divino. Este apelo para um «contexto viven-
ciab, ¢ nio simplesmente dégicor, a fim de servir de «ampo» ao
falar de Deus, nio deixa de nos recordar o verdadeiro «elemento»
em que deve ser entendido o argumento «ontolégicor de
S. Anselmo 4.

Ora, «rescendo o conhecimento, cresce o amor da divindade
conhecida» 44, Isto &, conhecimento e amor divinos estio indisso-
cidvelmente ligados e crescem na mesma proporgio, até porque,

42 (Del qual crescimento 'uvomo ha sempre possibilitd, da la parte de Poggetto conos-
ciuto e amato; benché da la parte sua potria essere fussero determinati talli effetti in quel grado
che 'vomo pid innanzi non pud arrivares, L. EBreo, Dialoghi, I, p. 34.

43 Veja-se santo ANSELMO, Proslogion, capitulosIaIV. Desde a exortagio i contemplagio
de Deus, com que abre o primeiro capitulo, Anselmo convida-nos a situarmo-nos no plano
da vida do espirito. Parece-nos que a redugio do «argumentos a sua forma silogistica opera
uma considerdvel restrigio ou, porventura, mesmo, extingue toda a carga vivencial que reveste
¢ the da sentido, comunicando-lhe a sua irrecusabilidade. Também aqui em Ledo Hebreu
o problema ¢, em grande parte, o de uma «experiéneia espiritual.

44 «Crescendo il conoscimento, cresce 'amore de la divinitd conosciutar, L. EBREO,
Dialoghi, 1, p. 33.
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como ji vimos, por um lado, desejar a sabedoria ¢ ji verdadeira
sabedoria (¢ Deus é a Sabedoria) ¢, por outro, porque o amor sc
diz nio s6 do que se possui, mas também daquilo de que se «goza
com unido» ainda que se nio possua.

Uma cscalpelizagio intelectualista encontraria, porventura,
matéria suficiente para dar aso a veementes protestos de a-signifi-
cagio ou de in-verificabilidade, mas nio devemos olvidar, alids
como o préprio autor nos recorda, que « linguagem humana também
ndo ¢ suficiente para exprimir perfeitamente o que o entendimento
sente acerca deste assunto» 45,

Amor, conhecimento ¢ felicidade

Esta inter-ligagio de conhecimento ¢ amor, no seio de uma
experiéneia de vida do espirito, ndo significa, no entanto, que exista
efectivamente uma coctaneidade absoluta entre eles na estrutura
quc caracteriza o seu modo de relagio. Como vimos, numa andlise
anterior, o principio de que o conhecimento precede o amor, na
medida em que constitui o acto pelo qual se determina a bondade
do objecto a amar, continua a manter a sua validade aos oihos de
Leio Hcbreu. «..nenhuma coisa poderia ser amada se primeira-
mente nio fosse conhecida sob a espécie [isto ¢, no scu modo imediato]
de boa» 4. Daqui resulta, por conseguinte, que hi uma razio-
-fundamento (a bondade) determinada por uma razio-faculdade
cognoscitiva (o conhecimento) para o amor. Ora o amor ¢, como
igualmente vimos, «afecto voluntdrio». De onde, e numa férmula
que parcce, porventura, sugerir alguma coisa mais do que aquilo
que cfectivamente diz, a afirmagio de Ledo Hebreu: «..a vontade
nio esti sem a razio» 47, isto é, sem a razio-faculdade que lhe deter-

45 ¢N¢ ancor la lingua umana & suffiziente a esprimere petfettamente quello che I'intelletto
in questo sentes, L. EBREO, Dialoghi, 1, p. 43.

46 ... nissuna cosa si potria amate, se prima sotto spezie di buona non si conoscesse...»,
L. EBrro, Dialoghi, I, p. 8.

47 ... la volontd non sta scnza ragione», L. Esreo, Dialoghi, II, p. 67.

Ainda que o sentido de razio aqui em Lefo Hebreu assuma principalmente o papel de
faculdade humana encarregada de um exame prévio exigido para o cumprimento de deter-
minadas condutas, poderia nio deixar de ter interessc levar a cabo um pequeno estudo compa-
rativo com o modo como Leibniz encara o problema, procurando precisamente remontar
para além da similitude de algumas expressdes: «... toda a vontade supSe alguma razio de
querer e esta razio ¢ naturalmente anterior 3 vontader {«... toute volonté suppose quelque
raiscn de vouloir et cette raison est naturellement antéricure 3 la volontés, LEmNIz, Discours
de Métaphysique, § 2; edigio Erdmann, p. 814, edigio Gerhardt, vol. IV, p. 428); veja-se também,
Nouveaux essais sur Uentendement lnunain, 1V, 17, § 3; edicio Erdmann, p. 593, edi¢io Gerhardt,
vol. V, p. 457.
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mina ¢ apresenta a razio-fundamento. «O conhecimento e amor
racional ¢ voluntirio encontra-se sdomente nos homens, porquc
provem ¢ ¢ ¢ administrado pcla razion 48,

Aparece, portanto, no pensamento de Ledo Hebreu, e para além
da disting3o entre uma «razio ordiniria» ¢ uma «razio extraordiniria»
de que ji nos ocupimos, uma prioridade do conhecimento, de
arazdes», em rclagio a0 amor. E podemos encontri-lo, nio sé ao
nivel de uma fase inicial ¢ preparatéria do cerne da meditagio,
sujeita ainda a correcgdes e aclaramentos — como, alids, acontece
para outros assuntos abordados nos Dialoghi —, mas também como
doutrina aceite ¢ ocorrente no desenvolver da prdpria cxposicio
(as dltimas citagSes pertencem ao Didlogo 11).

Esta posigio determina, no entanto, o estabelecimento de algumas
interrogacdes essenciais. Serd, em dltima andlise, permitida ou nio
a dicotomia: amor/conhecimento: Consiste a fclicidade em amar
ou em conhecer Deus:

Ledo Hebreu tem, sem ddvida, consciéncia da complexidade
e das implicagdes desta questio embaragosa: «E dificil procurar
determinar uma coisa tio disputada cntre os fildsofos antigos ¢
tedlogos modernos» 9.

A primeira tentacio é a de rcsponder 3 interrogacio de Sofia
pela simples afirmagio isenta de mais qualquer aclaragio: «Basta
que saibas que a nossa felicidade consiste no conhecimento ¢ visio
divina, na qual sio vistas todas as coisas perfeitissimamente» 50,
Dois pardgrafos mais adiante, a resposta ao pedido de esclarecimento
da interlocutora acerca de uma possivel oposi¢io entre o amor
ou o gozo de Deus e o seu conhecimento, no que respeita 3 consti-
tui¢io da esséncia da felicidade, ainda que mantida dentro de um
capitulo de facilidade — a simples afirmagio — ¢ j4, no entanto, em
parte, diferente. Assistimos, com efeito, ao enunciado de uma
conciliagio pura e simples dos dois termos da alternativa: «E a ti
deve bastar~te saber que um acto ¢ outro [conhecer e amar] sio
necessarios para a bem-aventuranca» 5. (Atentemos, no cntanto, no

48 (] conoscimento e amor razicnale ¢ volontario si truova solamente negli uomini,
perché proviene ed & administrato da la ragione», L. EBreo, Dialoghi, I, p. 68.

49 (E difficile cercare di terminare una cosa tanto disputata dagli antichi filosofi ¢ moderni
teologi», L. Esreo. Dialoghi, 1, p. 44.

50 «Basta che sappi che la nostra felicitd consiste nel conoscimento e visione divina,
ne la quale tutte le cose perfettissimamente si veggono, L. EBREO, Dialoght, 1, p. 43.

51 «E a te deve bastare il sapere che 'uno ¢ l'altro atto fa di bisogno ne la beatitudine»,
L. Esreo, Dialoghi, I, p. 43.
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seguinte: «consistir em» ¢ «er necessirio para» nio sio sindnimos;
o que sc afirma ¢ que amor ¢ conhecimento concorrem, contribuem,
para a felicidade, nio se diz que fazem parte dela, que a constituem,
que a beatitude reveste, em tltima andlise, a sua forma).

Porém, como filésofo que era, Ledo Hebreu nio poderia conten-
tar-se com um mecro ¢ imediato «basta-te saberes isto ou aquilos.
Tinha de aprofundar a sua especulagio, examinar melhor os dados
do problema e formular mais fundamentadamente a sua solugo.
Como congiliar, pois, o conhecimento ¢ 0 amor no acto dltimo da
alma em que consiste a felicidade? Como conciliar os dois aspectos
da sua doutrina: por um lado, o primado do conhecimento, por
outro, a correlacio entre anior de Deus ¢ conhecimento de Deus?

O suposto intelectualista profundamente enraizado no seu pensa-
mento nio &, também neste caso, abandonado. E interessante observar
aqui, e em jeito de paréntesis, como, quando por um desenvolvimento
e um dinamismo intrinsecos da especulagio e como exigéncia sua,
Ledo Hebreu é arrebatado para certas posigSes de cariz mais préximo
do de uma «mistica», ¢ sc vé& depois obrigado a proceder a um estudo
tedrico delas, é a um subsolo intelectualista — ou aristotélico, quando
o «lan» era platénico — que recorre. Poderfamos documentar csta
circunstincia, por exemplo, no dominio da teoria do conhecimento,
e constatamo-la também agora.

Nio nos desviemos, porém, do nosso problema. A felicidade
consiste, portanto, no acto da poténcia cspiritual mais nobre da
alma, «...e esta ¢ a intelectiva» 52. Contudo, «ndo se pode além disso
negar que o amor pressupde conhecimento» e, a ser assim, tudo
pareceria indicar que scria ele a constituir a derradeira instincia
anfmica, aquela que, porque mais elevada ou mais nobre, facultaria
a felicidade, no entanto, «...n3o se segue por isto que o amor seja
o dltimo acto da alma» 33, Ou s¢ja, Ledio Hebreu nio quer abdicar
de qualificar esse acto dltimo, ¢cm derradeira analise, como conhe-
cimento.

Utrge, por conseguinte, distinguir duas espécies de conhecimento:
um anterior ¢ outro posterior ao amor. «Um cxiste antes do amor
causado por ele [isto ¢, que ele, conhecimento, causou], este [conhe-
cimento] nio ¢ conhecimento perfeitamente unitivo. O outro
existe depois do amor, causado pelo amor: este conhecimento unitivo

52 .. ¢ questa & l'intelletivas, L. EBrEO, Dialoghi, 1, p. 44.
53 «Ancor non si pud negare che I'amore pressupponc conoscimento; ma non per
questo scgue che Pamore sia P'ultimo atto de Ianima», L. EBrEO, Dialoghi, 1, p. 44,
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¢ fruigio de perfeita unido» 3. O amor opera, pois, o trinsito dc
um conhecimento imperfeito a um conhecimento perfeito. O ideal
do «onhecer» permanece, ao menos através de uma sobrevivéncia
conceptual — ainda e para além da profunda rcelaboragio sofrida
pelo seu contetido em virtude de exigéneias ditadas pela prqpria
meditagio — como aquele que mclhor ilustra a vocagio mais alta
a que o espirito é chamado.

Para além do amor ¢ do conhecimento que, de certa mancira,
na sua intencionalidade, pressupdem dualidade ¢ distingdo, situa-se
o plano radical da felicidade, onde sc d4 a unifio, em si mesma e no
scu acto, incfivel. No entanto, ao tentar traduzi-la, Leio Hebreu
volta a servir-se de uma linguagem de ressondncia intelectualista:
«...chega [o nosso entendimento] a uma tal unifo ¢ copulagio com
o sumo Deus, que mais depressa ficamos a conhecer que o nosso
entendimento ¢ razio ¢ parte divina do que entendimento em forma
humanan» %5.

Perguntamos néds: sc no acto acto unitivo inevitdvelmente o
entendimento tem de scr «mais parte divina» — isto é, tem de ser
concebido segundo a medida divina, para sc superar o obsticulo
humanamente essencial da dualidade sujeito-objecto, caracteristico
do plano transcendental-cognoscitivo — haverd ainda lugar para
falar dessa experiéneia em termos de «cntendimento», «conheci-
mento»: N3o seria o amor, com a sua tonalidade de comunhio,
de identificagio, a expressio mais adequada, dentro da inadequagio
inelutivel de termos ¢ de conceitos finitos a um dizer acerca do
Inefavel, para caracterizar semelhante «mido ¢ copulagﬁo» beatificas 2
A interrogagio aqui fica, ¢ tem de permanccer, pois na problema-
tizagio sobre que ela se {funda ¢ de que d4 testemunho encontram-se,
como alternativas de resposta, caminhos que, a screm trilhados,
o tém de ser a partir de supostos algo diferentes daqueles em que
o pensamento de Ledo Hebreu assenta.

54 (L’una & innanzi de Pamore causato da quella, la quale non & cognizione perfetta~
mente unitiva. L'altra & dipoi de 'amore, da 'amore causata: la qual cognizione unitiva ¢
fruizione di perfetta unione», L. Eereo, Dialoghi, 1, p. 44.

55 ... vienc in una tale unione e coppulazione col sommo Dio, che pit presto si conosce
nostro intelletto essere ragione e parte divina, che intelletto in forma umana», L. EBrro,
Dialoghi, .1, p. 45.
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Conclusdo

Para concluir, poderfamos, porventura, afirmar que em Ledo
Hebreu o amor, na sua dimensio ético-conhecitiva, se compreende
no Ambito de duas grandes coordenadas. Por um lado, a coorde-
nada axiolégica do bem, por outro, a coordenada gnoscolégica do
conhecimento. Estas duas linhas sio fundamentais, nio sé para o
entendimento do «mor como fendémeno apclando para uma sua
inteligibilidade, mas, sobretudo, para a sua prépria vigéncia de amor
em acto. Isto &, nio se trata de meras «azdes de conhecers, mas de
efectivas «razdes de ser». O amor exige que o objecto do seu tender
seja préviamente conhecido como bem.

No entanto, quer ao nivel do conhecimento que exige, quer ao
nivel da racionalidade sobre que assenta e em que se funda, sofre
a dinimica do amor algumas alteragdes que, porventura, mais nio
sio do que indicios ndo completamente explicitados ¢ desenvolvidos
da necessidade de superagio de uma linguagem e supostos intelec-
tualistas ocorrentes — nio em regime de exclusividade, é certo — na
obra de Leio Hebreu. E por demais significativo o facto de se falar
numa «razio ordindria» ¢ numa «razio extraordiniriar, relativamente
4 fundamentagio do amor, ou num «onhecimento anterior» ¢ num
«conhecimento posterior» a0 amor, com o objectivo de assegurar o
primado do entendimento no acto supremo da alma que alcanga
a felicidade. Em ambos os casos a presenga efectiva do amor obriga
a uma alteragio dos esquemas por que se pretendia comprenedé-lo,
ainda que se intente apresenti-la como ligeira e facilmente integrével
nos quadros antcriormente expostos.

Em artigo que esperamos ver publicado em breve procuraremos
fornecer algumas outras pistas, dessa vez, para a consideragio do
amor em Ledo Hebreu na sua dimensio metafisica ou ontoldgica.

Jost BaraTa-MOURA
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Résumé

Le présent article, «<Amitié humaine et amour divin chez Léon I'Hébrew,
a pour but de mettre en relief quelques unes des articulations fondamentales
de la pensée de Jehudah Abrahanel sur 'amour, envisagé ici dans une perspec-
tive ol se rencontrent les domaines de I’éthique et de la connaissance.

La structure qui découle des «conditions» de 'amour, les liens entretenus
par celui-ci avec le désir, la hiérarchic des «biens» et le réle capital de I” <honnéter
par rapport 3 I'amitié et 3 'amour divin, la «ationnalité de I'amour, la dialec-
tique de la connaissance, de 'amour et du bonheur, tels sont les principaux
moments de ce dialogue avec le texte de Léon 'Hebreu ot, également, est mis
A jour une pensée qui semble demander un dépassement de Uintellectualisme
sans toutcfois y parvenir.

Léon 'Hébreu, — Jehudad Abrahanel —, né 3 Lisbonne entre 1460
et 1465, est I'un des principaux représentants de la littérature d'amour de
la Renaissance. Ses Dialoghi d’amore, publiés 3 Rome pour la premiére fois
en 1535, ont connu de nombreuses éditions et traductions, ayant été I'un
des textes fondamentaux de la culture européenne du XVIeme siécle.

J. BaraTa-Moura



