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desde a conferéncia de 1921 Para un museo romadntico®? e constitui o tema do derradeiro
e culminante capitulo de Las Atldntidas, é a condigdo de possibilidade de ver o arco de fle-
chas ou qualquer outro vestigio humano como elemento do conto veridico da histéria.

| Os escritos orteguianos bosteriores a 1924 sdo eiemplo, a0 mesmo tempo,'do seu
esforgo por teorizar a razﬁo historica e por éplicaf a sua teoria, querendo isto dizerA descb-
brir nas diversas facetas da realidade analisadas a razio que as explica sem as esvaziar da
vida e dos respectivos nexos historicos. Assim, La deshumanizacion del artes®3, de 1925,
quer compreender a arfe de vanguarda como reacgdo artistica a uma situagdo historica
marcada pelo gosto popular que apenas atende a figura e as peripécias humanas; os co-
mentarios a livros diversos publicados em 1927 sob o titulo Espiritu de la letra®* espelham
de forma plural a interrogagdo historica que, partindo das aquisigdes mais recentes de do-
minios como a Linguistica, a Exegese Biblica, ou a Biologia, vai mais além e busca o valor
humano de todas essas aquisi¢des; Mirabeau o el politicos®, que na Parte I referimos nal-
guns dos seus aspectos, representa globalmente um exercicio para decifrar a justificagio
historica da figura de Mirabeau. E também na linha das preocupagdes orteguianas com a
contextualizagdo historica que o ensaio Filosofia puras® se deve entender. Ndo é apenas

por ser uma reflexdo sobre o filosofo de Konigsberg, que ele merece a designagdo de anexo

vecino de la gran ciudad parece siempre escéptico, cuando sélo es mas avisado.” - IDEM, «El sentido his-
torico de la teoria de Einstein», Apéndice in 7.T., op. cit., p. 234. Assim, o autor fala de certas filosofias
provincianas, como as Filosofias da Cultura - cfr. IDEM, Las ideas de Leén Frobenius, in Q.C., 111, p- 253 -
¢ o Existencialismo - cfr. IDEM, L.P.L., op. cit., pp. 301-306; de uma geometria provinciana, a de Euclides -
cfr. IDEM, Las ideas de Ledn Frobenius, op. cit., p. 253; de catdlicos aldedes - cfr. IDEM, La forma como
método historico, in O.C., I, p. 523; do risco de provincianismo do historiador - cfr. IDEM, LH.U., op.
cit., pp. 37-38; e de um aldeanismo alemdo - cfr. IDEM, Anejo: En torno al «Coloquio de Darmstadt,
1951»,in O.C., IX, p. 633. “(...) el «provincianismo» (...) es casi la inversa del buen provincialismo donde
toda nacién hunde sus raices y de que se nutre. El provincial cree que su provincia es su provincia pero el
«provinciano» cree que su provincia es el Universo y su aldea una galaxia.” - IDEM, LP.L., op. cit., pp.
302-303.

602 Cfr. Parte I - n. 322.

603 Cfr. IDEM, La deshumanizacion del arte, op. cit., pp. 353-386.

604 Cfr. IDEM, Espiritu de la letra, op. cit., pp. 511-599.

605 Cfr. Parte I - n. 399.

606 Cfr. Parte II - n. 547.
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a Kant. Enquanto este texto incidiu, como vimos, no homem de uma determinada época e
tipico de um povo que produziu o idealismo transcendental, o breve ensaio de 1929 ques-
tiona, acima de tudo, a raiz problematica do sistema kantiano que tem de ser explicada
igualmente a parﬁr d'oifuturo. | | D

| | Um sistema de ideias, comega Ortega por dizer, se for visto de fora, aparece-nbs
como um facto entre outros inumeraveis da nossa paisagem histérica. A particularidade
desse facto reside em ser mental; isto €, reside na necessidade que as ideias - por si intem-
porais - tém de ser pensadas, de se actualizarem através de actos humanos de pensar.507 A
referéncia aquela nota de intemporalidade da ocasifo ao nosso autor de apontar dois usos
possiveis das ideias: em actos cognoscitivos, ou em meras operagdes intelectuais. “En la
«operacion» [intelectual] el intelecto no usa las ideas como 6rganos de conocer, sino como
utensilios privados, que le sirven en su doméstica economia.”6°® Embora nio a desenvolva
neste texto, a distingdo que aqui se entrevé afasta razdo de intelecto e constitui um elemento
indispensavel para a compreenséo do tema orteguiano a que dedicamos o presente capitulo.
Essa distingdo funciona para o filésofo espanhol como uma das formas de se demarcar da
tradicdo e de exprimir o sentido da racionalidade exigida pelo seu pensamento. Em sintese
escreveria anos mais tarde: “Todas las definiciones de la razén, que hacian consistir lo esen-
cial de esta en ciertos modos particulares de operar con el intelecto, ademas de ser estre-
chas, la han esterilizado, amputéndole o embotando su dimensidn decisiva. Para mi es razon,
en el verdadero y rigoroso sentido, foda accion intelectual que nos pone en contacto con la
realidad, por medio de la cual topamos con lo trascendente. Lo demas no es sino ... inte-
lecto; mero juego casero y sin consecuencias, que primero divierte al hombre, luego le es-

traga y, por fin, le desespera y le hace depreciarse a si mismo.”69?

607 Cfr. IDEM, Filosofia pura, op. cit., p. 48.
602 1bid., p. 49.
609 IDEM, H.S., op. cit., pp. 46-47. (O sublinhado no excerto citado € nosso.)
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Regressemos a Filosofia pura, onde Ortega parte da nota de intemporalidade das
ideias para a interrogagdo a respeito das forgas histéricas efectivas$'® que sustentam um
especifico sistema, o kantismo, no que tem de mais original. Trata-se de apreender, quer o
p,roblema por que Kant se sentiu agredido ievahdo-o a pensar as ideias que integram 0 seu
sistema, quer o que desse pfoblefna subsiste como tal e, portanto, corresponde ao que ha de
actual ou de vivo em Kant.5!! O que a Filosofia foi e sera sempre, principalmente, con-
densa-se na pergunta pelo Ser, diz Ortega nisso concordando com Heidegger dois anos
apés a publicagio de Sein und Zeit. Mas, acrescenta, tal pergunta é equivoca, pois pode
implicar a investiga¢do de quem é o Ser, quer dizer, do género de objectos que merecem em
sentido primario esse atributo, ou implicar a pesquisa do que é o Ser enquanto predicado
(independentemente de quem, gragas a esse atributo, é ou, por outras palavras, qualquer que
seja o ente de quem se predica).6'2 Na historia da Filosofia a primeira modalidade de inves-
tigacdo do Ser teve até Kant uma prevaléncia evidente, resvalando-se sempre para o ente e,
identificado este com coisa (material, ou ideal), o Ser aparecia como caracter fundamental,
abstracto da coisa - coisidade, realitas, em si. Ortega considera que a propria reforma de
Descartes chega a um ex com esse caracter®!3 e s6 em Kant os entes cognosciveis ndo sdo
em si antes consistem no que neles pomos. Este por do sujeito é um acto intelectual, o que
permite uma vez mais afirmar a conclusio idealista, segundo a qual o ser é o pensar. Con-
tudo, a formula tradicional significava, para os diversos idealismos que a subscreviam, que o
pensamento era a unica realidade, o Ente por exceléncia, o que merecia autenticamente o

predicado Ser, ao passo que Kant v€ o pensamento, ndio como o que ¢ mas como 0 acto que

610 <(_..) yo postulo una historia dindmica [de la filosofia] en que no se vean sélo las ideas en linea, sino que

averigiie cudles fuerzas historicas efectivas sostienen cada punto de esa linea y la empujan.” - IDEM, Filo-
sofia pura, op. cit., p. 50.

611 Cfr. ibid., pp. 50-53.

612 Cfr. ibid., pp. 54-55.

613 “La reforma de Descartes, con ser tan radical, se detiene aqui y es la tnica cosa de que no se le ocurre
dudar. El ente metédicamente primario es el «yo», pero el ser del yo no es, como ser, diferente del de los
cuerpos cuya existencia le parece sospechosa. El «yo» de Descartes es también en si.” - Ibid., p. 55.
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poe ou produz o ser das coisas. Deste modo sugestivo, Ortega chama a atengdo para o re-
flexo do duplo sentido de perguntar pelo Ser na igualmente dupla forma idealista de lhe
rgsponder e para a responsabilidade de Kant na modificagdo do sentido da pergunta onto-
légicd de que decorreu, bor consequénéia, 0 NOvVo Jsigniﬁcado da resposta dada pelo filésofo —
alemdo.614 Para eﬁte, em suma, “serrno es -ninguna cosa por si misma ni una defefminacién
que las cosas tengan por su propia condicion y solitarias. Es preciso que ante las «cosas» se
sitiie un sujeto (...) teorizante para que adquieran la posibilidad de ser o no ser.”*15 Ora, esta
conclusio de que o Ser s6 tem sentido enquanto relagio a um sujeito que realiza actos ted-
ricos ou, o que é o mesmo, enquanto pergunta pelo Ser nfio obrigava Kant a cair numa po-
si¢do idealista. Esta ¢ a leitura de Ortega, que encontra oportunidade para defender as suas
concepg¢des de vida, conhecimento e razdo como alternativa, tanto ao idealismo subjecti-
vista, como ao idealismo objectivista. A intengdo radical kantiana, de ndo ver na intervenco
do pensamento e do seu sujeito no ser das coisas uma necessaria absorgio destas (coisas)
por aqueles (pensamento e sujeito), parece ao fil6sofo madrileno coincidir com o tema do
nosso tempo. Resumindo bastante o que constituira objecto expresso em livro de 1923 e dai
em diante tese omnipresente nos seus escritos, Ortega refere como grande tema do Século
XX a ultrapassagem do paradoxo herdado das filosofias que definiam os dois pélos do co-
nhecimento por mutua negagdo. E preciso que aprendamos a entender por sujeito um ente
que consiste em estar aberto ao objecto, em sair até ele e compreendamos, vice-versa, que o

ser € o objectivo sO tém sentido se houver alguém que os procuref!¢ - eis os termos em

614 Cfr. ibid., pp. 55-56.
615 Tbid., p. 56.

616 Cfr. ibid., pp. 57-58. “Si el existir del hombre es necesariamente existir entre cosas quiere decirse que el
hombre necesita absolutamente de las cosas. En cambio, el ser, las esencias necesitan del hombre, por lo
menos y por lo pronto en el sentido de que necesitan ser buscadas por €L. (...) la primera noticia que tenemos
del ser de las cosas es que nos sorprendemos buscandolo, nos sorprendemos preguntando por él y que su
hallazgo si se logra es posterior a su demanda. Y si antecipando un poco, advertimos que nuestras respuestas
a nuestras preguntas son siempre a su vez cuestionables, inseguras, resultara que lo mas cierto que poseemos
del ser es lo que tenemos de €1 al preguntarnos por €l.” - IDEM, ;Qué es conocimiento?, op. cit., p. 70. Cfr.
ibid, p. 71ess.,p. 112¢ep. 143 e ss..
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que o problema se coloca e para o qual a resposta orteguiana é muito mais do que apenas
teoria gnosiologica. De facto, sustentar que a vida é no seu sentido mais auténtico a relagdo
estabelecida sob multiplas formas entre o homem e o que integra o seu mundo permite supe-
rar as limitagdes de todas as posigdes extremas qu'arilto, nomeadamente, aos probierhas da
natureza da realidade e do seu conhecimento. Por isso, Ortega declara o moi-méme de Des-
cartes uma abstracgio, proclama que eu e coisas existem em dependéncia reciproca e pro-
p6eb como férmula do pensamento-um expressivo cogifo quia vivo, baseando-se na sua
doutrina da razdo vital. Esta, apenas mencionada nas duas ultimas paginas de Filosofia
pura®'’ em termos que Unas lecciones de Metafisica®'® desenvolveriam, surge afinal no
seguimento de um trajecto filosofico iniciado por Kant e dando-nos dele uma perspectiva
histdrica que nio se esgota no passado, pois vida humana e histéria estdo, para Ortega,

sempre orientadas para o futuro.

A medida que a obra orteguiana ia crescendo e a década de trinta comegava para o
nosso autor cheia de expectativas que o tempo viria em parte cercear, a razdo historica
torna-se central para Ortega, seja no exercicio em concreto da razdo vital em problemas
humanos determinados, seja como objecto de tematizagdo. O que de inicio se apresentava
como uma tendéncia reflexiva ou uma preocupagdo de base sobretudo idiossincratica passa
a mostrar todo o vigor de nervo principal da propria vida humana, que s6 o é enquanto ins-
trumentum reddendae rationis. La rebelion de las masas - livro suficientemente comentado
na Parte I - € um dos bons exemplos dados por Ortega de como a busca da racionalidade
de fenomenos que transcendem o plano individual da vida se converte na descoberta e fun-

cionamento da razdo historica. Por seu turno, Historia como sistemat!® tematiza de forma

617 Cfr. IDEM, Filosofia pura, op. cit., pp. 58-59.
613 Cfr. Parte I - n. 423.
619 Cfr. Parte I - n. 422.
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paradigmatica tudo quanto € fundamental na medita¢do orteguiana, incluindo o seu culminar
no encontro do humano com a sua realidade como histéria. Entre aquele famoso livfo de
1930 e este importantissimo escrito publicado originalmente em inglés em 1935, o filosofo
espanhol expds em doze licdes o curso En torno a Galileo (1550;1 650). Ideas sobre las
generaciones decisivas en la evoluéio’n del pensamiénto edropeo. Nio se julgue, porém,
que Ortega estava aqui a meio caminho entre o que um e o outro textos acima referidos
ilustram, pois, por um lado, os dois aspectos da razdo histérica com maior ou menor evi-
déncia ligam-se sempre intimamente no autor e na sua filosofia e, por outro, a publicagio
integral do curso de 1933 - que em termos editoriais manteve apenas o titulo principal62° -
prova até a saciedade que aos cinquenta anos o filésofo dominava em pleno todos os gran-
des temas e vertentes do seu pensamento.

A eventual estranheza causada por um curso denominado En forno a Galileo desa-
parece, se pensarmos com Ortega que no fundo “de la civilizaciéon contemporanea, que se
caracteriza entre todas las civilizaciones por la ciencia exacta de la naturaleza y la técnica
cientiifica, late la figura de Galileo.”62! Este fisico e astrénomo italiano é, portanto, em
conformidade com a doutrina da circunstdncia, um ingrediente da nossa vida. A extraordi-
naria importdncia de Galileu como um dos iniciadores da Idade Moderna ¢ refor¢ada pelo
facto de o homem europeu, segundo a perspectiva de Ortega, estar entdo a abandonar ji
esse tempo, com o seu sistema de ideias, valoragdes e impulsosS?2. A situagio que medeia
entre duas épocas resulta de se ter saido de algo sem ter ainda entrado em algo novo, ou
seja, € o que se designa crise historica e assim vé o filésofo o momento de que parte a sua

reflexdo: “la tierra de la Edad Moderna, que comienza bajo los pies de Galileo termina bajo

620 Cfr. Parte I - n. 424.

621 IDEM, T.G., op. cit., p. 14.

622 “Existen (...) no pocos motivos para presumir - diz Ortega em 1933 - que el hombre europeo levanta
sus tiendas de ese suclo moderno donde ha acampado durante tres siglos y comienza un nuevo éxodo hacia
otro 4mbito histdrico, hacia otro modo de existencia.” - Ibid..
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nuestros pies. Estos la han abandonado ya.”s2 O grande italiano, como Ortega lhe chama,
€ um marco de um longo periodo que se estava a tornar pretérito € um dos homens em
quem finalizou uma outra crise da historia da Europa, entre finais do Século XIV e o prin-
cipio do Século XVII, Jpelo que a meditagdo em seu torno é inteirémehfe justificada.

Pbr umr caminho rico de alusGes, dados e teoﬁas entretecidos por uma vivacidade
reflexiva incomparavel, é o todo do conhecimento histérico que o pensador espanhol ques-
tiona, tendo Galileu como modelo e como mébil. Desde logo, o conhecimento em geral “no
consiste en poner al hombre frente a la pululacion innumerable de los hechos brutos”, por-
que estes “aun siendo efectivos, no son la realidad, no tienen ellos por si realidad?¢. O
trabalho de todos os dmbitos cientificos é sim de interpretagdo dos factos, uma espécie de
decifragdo de um enigma hieroglifico que, & imagem do que Galileu exemplificou no do-
minio da Fisica, obriga o cientista a comegar por suspender o seu contacto directo com os
factos e a construir uma realidade imaginada com a qual os relaciona posteriomente.525

O conhecimento histérico, em especial, parecia a Ortega poder beneficiar muito
deste entendimento da ciéncia como construgdo, desde que tivesse em devida conta que o
seu objecto - os acontecimentos humanos - requer ao investigador a realizagio de uma
hermenéutica muito peculiar. Um facto humano é sempre fun¢do de toda uma vida hu-
mana individual ou colectiva; logo, compreendé-lo implica tornar presente a unidade indi-
visa da vida em que ele juntamente com outros adquire realidade.626 Condigdo basica de

toda essa investigagdo € a posse pelo historiador de uma ideia da estrutura essencial idén-

623 Tbid..

624 Tbid,, p. 15. Ortega acentua expressivamente esta sua tese, acrescentando que se, para conhecer, o pen-
samento apenas tivesse de reflectir uma realidade que estivesse ja ai, nos factos, “la ciencia seria coémoda
faena y hace muchos milenios que el hombre habria descubierto todas las verdades urgentes. Mas acontece
que la realidad no es un regalo que los hechos hacen al hombre.” - Ibid..

625 Cfr. ibid., pp. 15-17. Repare-se na ideia de que os factos encobrem a realidade - ibid., p. 16 - (como
emM.Q. as drvores encobrem o bosque) e na valorizagiio do papel cientifico fundamental da realidade ima-
ginada que, hoje em dia, chamariamos modelo de realidade.

626 Cfr. ibid., p. 18.
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fica da vida humana unificadora do seu dominio cientifico.627 Isto é: submeter os factos a
um esquema rigoroso e genérico de vida humana e interpretar o seﬁtido especifico que eles
tém num determinado sistema vital sdo dois aspectos complementares do conhecimento
histérico. | | 7 J

Recorreﬁdo as traves-mestfas do As_eu pensamento, Ortega esclarecé quero papel da
Historia como interpretagio dos factos da vida humana nio é pn'mordialmente o de uma
psicologia dos homens, mas de reconstru¢do do drama que se dispara entre cada homem e
o seu mundo$28. Por sabermos o significado destas categorias orteguianas, sobressai com
clareza a magnitude assim reconhecida ao saber histérico e, por outro lado, uma vez que as
diferencas psicologicas ficam subalternizadas, sdo as condigdes objectivas do drama da vida
0 que surge como sua principal meta. “Cada uno de nosotros se encuentra, en efecto, su-
mergido hoy en un sistema de problemas, peligros, facilidades, dificultades, posibilidades e
imposibilidades que no son él, sino que (...) son aquello en que est4, con que tiene que con-
tar, en manejar y luchar con lo cual consiste precisamente su vida.”6?° Com estas palavras,
Ortega ndo se limita a repetir uma das formas em que traduz a sua concep¢do nuclear de
vida humana, antes apresenta sinteticamente o fundamento para a sua conclusio de que se
tivéssemos nascido cem anos atras, mesmo possuindo carécter e dotes originarios idénticos,
o drama da nossa vida teria sido muito diferente. Consequentemente, a pergunta radical da
Historia tem de ser acerca de como, quando e por qué muda a estrutura objectiva da vida.

Trata-se de considerar as modificagdes que afectam os elementos constitutivos prin-
cipais do mundo ou horizonte da vida colectiva, que, embora seja acessivel a partir das ca-

tegorias de analise da vida individual, tem a particularidade de implicar um reportorio de

627 Nas palavras de Ortega, é impossivel a Historia, “la investigacion de las vidas humanas si la fauna
variadisima de éstas no oculta una estructura esencial idéntica, en suma, si la vida humana no es, en el
fondo, la misma en el siglo X antes de Cristo que en el X después de Cristo, entre los caldeos de Ur yenel
Versalles de Luis XV.” - Ibid,, p. 19.

628 Cfr. ibid., p. 26.

629 Tbid., p. 27.
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crengas ou convicgdes que tém vigéncia 3 margem da minha aceitagdo delas.5> A reflexdo
orteguiana sobre o saber historico assume como principio a ideia de que o ser humano tem
constantemente de vencer a inseguranga que caracteriza a sua vida através da interpretagdo
da c;ircunsténcia e da dai resultante defini¢@o do seu horizohte vital. A cada moménto, pois,
o homem fabrica mundo, umr esquéma em fungio do qual pode dirigir a sua vida por lhe
infundir uma seguranca relativa. “He aqui, sefiores - diz Ortega -, por qué hay historia,
por qué hay variacion continua de las vidas humanas. Si seccionamos por cualquier fecha el
pasado humano, hallamos siempre al hombre instalado en un mundo, como en una casa que
se ha hecho para abrigarse.”63! Pode dizer-se que sempre que muda a perspectiva de pro-
blemas que cada mundo significa muda também a estrutura do drama vital. No entanto,
ainda que sejam estas mudangas das vidas humanas o substrato da realidade historica e,
portanto, a raiz ultima da Historia, esta ndo se ocupa apenas de uma ou outra vida indivi-
dual determinada, porque mesmo quando o historiador se propde fazer uma biografia ele
tem de descobrir as relagdes entre a vida do seu personagem e as de outros homens, bem
como, por sua vez, entre as destes e as de outros$32. Intimamente ligada a vida de cada um
de nos esta a vida colectiva, ela propria tendo por horizonte uma dada circunstancia em boa
parte coincidente com as circunstancias individuais daqueles que tém de contar com ela.
Uma vez chegada a este ponto, a meditagdo orteguiana desemboca na sua doutrina
das geragbes. Dez anos antes de En torno a Galileo, Ortega abrira El fema de nuestro
tiempo com um capitulo intitulado «La idea de las generaciones», onde encontramos, como
uma das afirmacdes iniciais, a de que o fendémeno primario na historia € a sensagdo radical
perante a vida designada “sensibilidad vital” pelo autor33. A variagdo da sensibilidade vital

tem consequéncias historicas decisivas quando se produz, ndo num individuo, ou numa

630 Cfr. ibid., p. 35.

631 Ibid,, p. 33.

632 Cfr. ibid., p. 35.

633 Cfr. IDEM, T.T., op. cit., p. 146.
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multiddo difusa de individuos - como pretendem respectivamente as interpretagdes indivi-
dualista e colectivista da historia -, e sim numa geracdo. Apelando & mutua implicagdo
entre individuo e massa que esbogara ja em Vieja y nueva politica e na Segunda Parte de
Esﬁaﬁa invertébrada, Ortega define nestes termos o conceito que a partir del923 passa a
ﬁsar nd sentido rigoroso de categoria da invéstigaqa”to historica: “Una generacion no es un
puiiado de hombres egregios, ni Vsimplemente una masa;, €s COmo un nuevo cuerpo social
integro, con su minoria selecta y su muchedumbre, que »ha sido lanzada sobre el &mbito de la
existencia con una trayectoria vital determinada.”634 Uma geragdo ¢, por isso, um compro-
misso dindmico entre massa e individuo e uma variedade humana, cujos membros tém em
comum, por mais numerosas que sejam as diferengas que os separam, serem homens do seu
fempo, muito mais afins entre si do que relativamente a individuos de outras geragdes.633
Dai que Ortega sublinhe que “cada generacion representa una cierta altitud vital, desde la
cual se siente la existencia de una manera determinada”é36.

A ideia de geragdo serve em El tema de nuestro tiempo como instrumento para pen-
sar a diversidade € o ritmo em que se sucedem as épocas historicas, assim como para avaliar
as caracteristicas de Espanha e em geral da Europa nos principios da segunda década do
nosso século. Ortega alerta para o encadeamento entre as varias geragdes que determina
que cada uma delas receba as ideias, valoragdes, institui¢des e, em suma, o que foi vivido
pela anterior e ao qual juntara o que resultar da sua propria espontaneidade. O recebido e o
proprio constituem.duas dimensdes da vida de todas as geragdes, ainda que nem todas lhes

reconhegam o mesmo peso relativo. Em virtude das diferengas deste teor, torna-se patente

634 Thid., p. 147. Este aspecto da caracterizagdo orteguiana de geragdo ¢ uma das razdes por que optamos
por usar a expressio grupo de 98 a respeito de homens como Unamuno, Valle-Inclan, Baroja, Azorin,
Ramiro de Maeztu, Antonio Machado e outros. Falar com todo o rigor em geragdo de 98 implicaria uma
consideraciio muito menos restrita de pessoas e situagiio histérica, para além de obrigar a pdr em questdo se
todos aqueles autores pertencem & mesma geragdo €, no caso afirmativo, se 1898 constitui 0 marco a partir
do qual tem inicio a sua plena actuagéo histérica.

635 Cfr. ibid., pp. 147-148.

636 Tbid., p. 148.
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na historia um ritmo peculiar em que alternam épocas cumulativas e épocas polémicas, ou
seja, que correspondem respectivamente a geragdes que sentem uma consideravel homoge-
neidade entre o que pode produ21r a sua sens1b111dade espontanea e o que foi ja produ21do
anteriormente, e aquelas que, pelo contrario, consideram haver uma heterogeneldade pro-
funda entre as duas dimensdes. Nas épocas cumulativas, os jovens acabam por se submeter
aos ancidos, seja na politica, nas artes, na ciéncia, ou em qualquer outro dominio, pelo que
Ortega as designa também por épocas de senectude ou tempos de velhos; nas épocas polé-
micas, 0s mais novos ndo sio déceis 4 autoridade do passado, entram até em beligerdncia
construtiva com tudo o que nio consideram pensado e sentido por si, dominando-os um
espirito combativo que, em vez de conservar e acumular, quer substituir , construir nova-
mente - por esta razdo Ortega usa para estas épocas o qualificativo de eliminatodrias e de
Juventude e como expressdo equivalente a de tempos de jovens.637

Um outro aspecto extremamente relevante em que se alicerca o fundamental da me-
ditac@o orteguiana de El tema de nuestro tiempo reside na conclusio de que, se cada gera-
¢80 se caracteriza por uma certa sensibilidade, cada uma consiste num conjunto peculiar de
tendéncias intimas, porquanto € possivel afirmar, tal como a respeito do individuo, que uma
geragdo tem a sua propria vocagdo, uma missdo histérica. Nao é impunemente, diz Ortega,
que uma geragdo ndo cumpre a sua vocagdo, pois, desertora do posto que lhe pertence na
historia, ela fica condenada a uma sobrevivéncia de delinquente que “se arrastra por la
existencia en perpetuo desacuerdo consigo misma, vitalmente fracasada.”s3® O filosofo es-
panhol, no livio em que, como vimos, formula explicitamente como fema do seu tempo a
reac¢@o contra o império da razdo pura pelo encontro com a razio enquanto fungio vital,

refere-se a vida humana como processo interno em que se cumpre uma lei de desenvolvi-

637 Cfr. ibid., p. 149. Cfr. IDEM, O.D.E., op. cit., p. 615 e ss..
638 IDEM, T.T., op. cit., p. 151.
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mento®¥ que permite, apesar dos acasos, prever o futuro, evitando o fracasso de uma
época. Sabemos o significado que este tipo de preocupag@o teve ao longo de toda a vida de
Ortega y Gasset e confirmamos agora como o seu pensamento filosofico - em especial com
as suas doutrinas sobre a vida e a razio vital e histérica - ¢ a sua resposta a necessxdade que
lhe era co-natural, de compreender o sentido que se esconde por detras da multiplicidade do |
acontecer historico e, por essa via, poder intervir no seu curso. Por isso, interessava-lhe
descobrir os vectores distintivos do seu tempo recortando-se sobre o pano de fundo mais
amplo do seu enquadramento sobretudo espanhol, europeu e ocidental. Com esse fim em
vista, apurar o seu proprio sentido historico e tematizar a Historia por relagdo com a vida
humana estreitam-se fortemente em Ortega. Dai que em El tema de nuestro tiempo a refle-
xdo sobre as consequéncias swicidas do relativismo e o caracter anti-historico do raciona-
lismo%40 seja introduzida pela mengdo genérica a variagdo da sensibilidade vital que resulta
da diversidade de geragbes e se configura em épocas também distintas. Com base nestas
ideias, o filésofo madrileno reclama uma interpretagdo da vida que ndo anule a sua consis-
téncia historica e postula, nomeadamente, a possibilidade de a Historia antecipar os grandes

tragos do futuro proximo%4!,

639 Cfr. ibid., p. 154 ¢ ss..

640 Cfr. ibid., p. 157 € ss..

641 Na Historia tem cabimento a profecia, escreve Ortega taxativamente - cfr. ibid., p. 153. Concebida a
vida humana como um processo interno cujos factos essenciais tém raiz no sujeito e se encadeiam entre si, a
ciéncia histérica pode compreender uma situagio vendo-a surgir necessariamente de outra anterior. A
opera¢do intelectual requerida para esse fim, tanto pode debrugar-se sobre o passado, como profetizar o
futuro. Muitos dos factos humanos ligam-se por necessidade psicolégica como no exemplo a que Ortega
recorre para que se entendesse melhor as duas direcgdes - para trds € para a frente - da investigacdo histé-
rica: “Cuando nos cuentan que Pedro, hombre integro, ha matado a su vecino, y luego averiguamos que el
vecino habia deshonrado a la hija de Pedro, hemos comprendido suficientemente aquel acto homicida. La
comprension ha consistido en que vemos salir lo uno de lo otro, 1a venganza de la deshonra, en inequivoca
trajectoria y con evidencia pareja a la que garantiza las verdades matematicas. Pero con la misma evidencia,
al saber 1a deshonra de la hija, pudimos predecir antes del crimen que Pedro mataria a su vecino.” - Ibid,,
p. 154. Requisito fundamental da profecia histérica sustentada por Ortega € que parta, ndo da forma ou
exterior das vidas analisadas - como acontece no profetismo de Oswald Spengler -, mas do interior de uma
situagfio vital, distinguindo no seu pensamento e nas suas restantes criagSes uma espécie de registos sismicos
de tremores breves e insensiveis que, mais tarde, se poderdo transformar em catastrofes teluricas. “En el
puro pensamiento es (...) donde imprime su primera huella sutilisima el tiempo emergente” - ibid., p. 156 -
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En torno a Galileo vai mais longe na caracterizagdo do que é decisivo nas transfor-
magdes historicas e o conceito de geracdo torna-se mais preciso. Partindo do facto ele-
mentar de que as vidas se sucedem, o que acarreta ineludiveis mudangas na estrutura do
mundo, Ortega busca a unidade de fémpo em quero drama vital colectivo se altera signifi-
cativamente e, como ele mesmo sintetiza, “esto ﬁo es siho hallar la razon y el periodo de los
cambios historicos en el hecho anejo esencialmente a la vida humana de que ésta tiene siem-
pre una edad. La vida es tiempo - como ya nos hizo ver Dilthey y hoy nos reitera
Heidegger, y no tiempo coésmico imaginario y porque imaginario infinito, sino tiempo limi-
tado, tiempo que se acaba, que es el verdadero tiempo, el tiempo irreparable.”642 A idade do
ser humano implica, entdo, quer a escassez de tempo, quer a pertenga em cada momento a
um determinado segmento do seu tempo vital. Para além disso, é possivel verificar que
numa mesma data convivem trés modos de vida - o do jovem, o do adulto e o do velho -
tdo distintos, que tem cabimento falar de trés idades diferentes alojadas na mesma actuali-
dade histérica. Unidas enquanto contemporaneas, segundo o tempo externo e cronolégico,
separa-as o tempo vital, que apenas pode coincidir em seres humanos coetaneos e que t€m
entre si algum contacto vital. Distinguindo claramente o viver nas mesmas datas do ter a
mesma idade, Ortega, no seu curso de 1933, define gerag@o pelas notas de coetaneidade
(n3o de contemporaneidade) e de participagdo num dado circulo de convivéncia, em virtude
das quais os individuos da nossa espécie se tornam elementos de uma mesma comunidade

de destino essencial que origina um estilo vital 643

e também a criagdo artistica com as suas imanagdes ideolégicas parecem a Ortega “infinitamente déciles al
mas ligero soplo de los aloisios espirituales” - IDEM, La deshumanizacién del arte, in O.C., I11, p. 378.
Sobre a teorizagdo orteguiana da profecia histérica cfr., ex., GRANELL, Manuel, «Teoria de la prediccion
historica», in Ortega y su filosofia, Revista de Occidente, Madrid, 1960, pp. 97-116. E sobre os modos que
ela assume cfr., ex., RALEY, Harold C., «Modes of Prediction in Ortega», in AAVV, Ortega y Gasset
Centennial /Centenario Ortega y Gasset, Ediciones Jos¢ Porrila Turanzas, Madrid, 1985, pp. 69-80.

642 ORTEGA Y GASSET, José, T.G., op. cit., p. 37.

643 Cfr. ibid., pp. 38-39.
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A convivéncia num tempo cronolégico de diferentes tempos vitais € considerada por
Ortega a condigdo indispensavel da historia: “Merced a ese desequilibrio interior se mueve,
cambia, rugda, fluye. Si todos los contemporaneos fuésemos coetaneos, la historia se deten-
dria anquilosada, petrefacté, en un gesto deﬁnitivo, éin posibilidad-de innovacion radical
ninguna.”®#*  Assim, no pensamento orteguianor a consfante procufa humana de seguranca
determina transformagdes profundas do mundo gragas ao sistema dindmico das relagbes
entre varias geragdest*S e estas, entendidas no sentido de polémica e nio de genealogia*,
exprimem methor do que nenhum outro meio, a articulagdo da historia com as suas mudan-
cas. Por isso, a ideia das geragdes converte-se, para Ortega, em método fundamental da
investigag@o historica.

Julian Marias, ao apresentar em livro as ligdes do seu curso dado no Instituto de
Humanidades (em 1948/1949) sobre EI método historico de las generaciones®¥’, tornou
publico o seu interessante estudo do tema das geragdes em diversos autores € a sua porme-
norizada explica¢do de como s6 no Século XX, assumido como problema cientifico, se tor-
naria objecto de uma auténtica teoria, que teve na filosofia orteguiana uma formulaggo pri-
mordial. Como seria de esperar, Marias explana esta com uma atengfo € um rigor incompa-
raveis, sublinhando os seus fundamentos metafisicos, as suas implica¢des e respondendo até

a possiveis objecgdes. Igualmente minucioso quanto a cronologia do tema das geragdes no

644 fbid., p. 38. Cfr. a antecipagio destas palavras em IDEM, «El drama de las generaciones», in ;Por qué
se vuelve a la filosofia?, in O.C., IV, p. 92.

645 <En el «hoy», en todo «hoy» coexisten articuladas varias generaciones, y las relaciones que entre ellas
sc establecen, segiin la diversa condicion de sus edades, representan el sistema dinamico, de atracciones y
repulsiones, de coincidencia y polémica, que constituye en todo instante la realidad de la vida histérica.” -
IDEM, T.G., op. cit., pp. 39-40.

646 <A diferencia (...) de todas las otras teorias sobre las generaciones y aun de la idea tradicional e
viejisima acerca de ellas, yo las tomo, no como sucesion, sino como una polémica (...). La polémica no es,
por fuerza, de signo negativo, sino que, al contrario, la polémica constitutiva de las generaciones (...) es
formalmente secuencia, discipulado, colaboracién y prolongacién de la anterior por la subsecuente.”
Ibid., p. 44.

647 Cfr. MARIAS, Julian, EI método historico de las generaciones, in Q., VI, pp. 11-172.
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seu mestre$®, enumera os textos que, antes e depois de En torno a Galileo, concorrem para
a elaboragio da respectiva doutrina em Ortega. A inevitabilidade de remetermos para o livro
de Marias deve-se ainda ao facto de ele salientar o caracter intrinsecamente metodico da
teoria das gera95e5649, aspeéto fundamental que nos parece assomar; de éerto mbdo, ja
nestas palavras pronﬁnciadas pelo jovem Ortega em 17909, -na conferéncia Los problemas
nacionales y la juventud. “si por cualquier momento de la historia hacemos un corte halla-
remos una generacion de hombres ya hechos, que parecen constituir Vla «realidad historica»
de aquel momenté. Esos hombres tienen una manera peculiar de sentir lo divino, de com-
portarse en el trato humano, de resolver los problemas pablicos (...). Mas para saber en qué
consiste, qué valor tiene esta «realidad» en cada caso, tenemos forzosamente que investigar
de donde viene aquella manera suya de pensar, de querer y de sentir.”¢>° Recordemos que
nessa conferéncia, proferida por Ortega aos vinte e seis anos, o orador exprime o seu juizo
acerca da geragdo anterior a sua e sublinha o cariz pedagégico dos lagos que unem as gera-
¢Oes contiguas.$51 Agora queriamos sobretudo salientar, na longa citagido anterior, a possi-
bilidade ai latente de a ideia de geragfo estar na base de um método de investigagdo histo-
rica. E o que desde tdo cedo esteve implicito no pensamento orteguiano vai ganhando corpo
ao longo dos anos até a exposigdo clara e articulada de En torno a Galileo, em que Ortega
precisa trés grandes etapas da nossa vida: a primeira, que dura até cerca dos trinta anos, € o
periodo em que o homem se apercebe do mundo em que tem de viver; a segunda € aquela
em que reage de uma forma original ao mundo, produzindo novas ideias nos dominios da

ciéncia, da técnica, da arte, da religifo, da politica, da sociedade, ideias que sdo reforgadas

648 Cfr. ibid., pp. 77-79. Os textos referidos limitam-se, porém, aos incluidos nos primeiros seis volumes de
Obras Completas publicados a data do curso ¢ da 1° ed. de El método histérico de las generaciones.

649 Cfr. ibid., pp. 138-139 € ss..

650 ORTEGA Y GASSET, José, Los problemas nacionales y la juventud, in O.C.. X, pp. 108-109.

651 Cfr. Parte I - Cap.2. Em sentido semelhante, numa carta dirigida no ano anterior (Madrid, 16.VIL.1908)
a Joaquin Costa, Ortega definira inclusive cultura como uma “continuidad en ciertas labores”, requerendo
sempre individuos de gerages diferentes em mutua influéncia. - Cfr. ORTEGA Y GASSET, José, Cartas,
op. cit., 200 (IV). Cfr. Parte I1I - Cap. 1.
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pelos coetdneos e que acabam por se impor sob a forma de mundo vigente; a terceira grande
etapa comeca quando o homem governa o mundo que criou e tem de o defender das
reacgOes que lhe sdo dirigidas por novos homens de trinta anos.%*2 Tendo vincado bastante
que “el céncepto de édad no es de sustancia matematica, sino vital” e que “tienen la misma
edad, vital e histéﬁcamente, no soélo los que nvacernr en un mismo afio, sino los que nacen
dentro de una zona de fechas¢53, Ortega ndo desdenha subdividir ainda as trés etapas apre-
sentadas, com vista a obter um instrumento mais rigoroso dé analise da historia. Primeira-
mente, a infancia € a idade em que ndo ha intervengio historica; em seguida, dos quinze aos
trinta anos o papel piblico do jovem € receptivo, dai o caracter egoista da juventude; dos
trinta aos quarenta e cinco, 0 homem comega a actuar procurando modificar o mundo rece-
bido; a este periodo de iniciagdo ou gestacdo segue-se o de predominio ou gestdo dos que
entre os quarenta e cinco e os sessenta anos sustentam em todos os dmbitos de actividade a
vigéncia do mundo a que deram uma figura singular; finalmente, a partir dos sessenta vive-
-se a velhice, idade em que volta a ndo haver actuagio histdrica, ou em que ela € excepcio-
nal, mas em que sobrevivem os vestigios de um mundo anterior que deixou de ser vi-
gente 554 Entdo, resume Ortega, “desde el punto de vista importante a la historia, la vida del
hombre se divide en cinco edades de (...) quince afios: nifiez, juventud, iniciacion, predomi-
nio y vejez.” E acrescenta: “El trozo verdaderamente historico es el de las dos edades madu-
ras: la de iniciacion y la de predominio.”?* Uma vez que o filosofo tinha esclarecido previ-
amente que o objecto da investigagdo histérica sdo as variagdes na vida humana, ndo admira
que reconhega primazia as duas geragdes em que o ser humano descobre e gere as ideias

constituintes de um novo mundo.55¢ Qutro aspecto que sublinha - inclusive como uma no-

652 Cfr. IDEM, T.G., op. cit., p. 47.

653 Cfr. ibid., pp. 40-41.

654 Cfr. ibid., pp. 47-50.

655 Tbid,, p. 50.

656 Nunca sera excessivo chamar a atengdo para o significado peculiar de mundo no discurso orteguiano.
En torno a Galileo é a esse respeito especialmente claro. Vimo-lo ja, quando Ortega ai se refere a necessi-
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vidade da sua doutrina - é o facto de o periodo de plena actividade historica do homem
ndo corresponder a um tipo de vida homogéneo557, mas sim a duas farefas vitais completa-
mente diferentes, de duas geragdes contemporaneas que mtervem ao mesmo tempo na reali-
dade hlstonca e, contudo, ndo sdo coetineas, caractenzando -se até pela sua relag:ao pole-
mica. Por isso, Ortega tem de concluir que “lo decisivo en la idea de generaciones no es que
se suceden, sino que se solapan o empalman.”6%8 Esta sobreposicdo, que também se verifica
com outras geragdes - embora neste caso seja mais evidente -, dificulta a percepgdo habi-
tual do ritmo e dos periodos das geragdes historicas. A regularidade dos quinze anos apon-
tados para cada uma delas provoca, como Marias bem observou, um certo mal-estar, que
leva a perguntar, por exemplo, se é admissivel a quantificagio precisa das coisas humanas e
se ndo se introduz com ela um matematismo injustificado. Porém, a propria realidade dissipa
estas possiveis objecgdes, desde que se entenda que tal quantificagio nio nos obriga a to-
mar como exacto o numero quinze: sai-se da infancia por volta dos quinze anos, com cerca
de trinta inicia-se a actuagio historica e esta verifica-se, ao longo de duas fases de durag¢do
aproximada, por uns trinta anos; e, a partir dos sessenta, ha uma reducdo do nimero dos
sobreviventes € a intervengdo destes vai diminuindo.6% Os quinze anos sio, pois, conforme

Marias sugere, a componente quantitativa da ideia de geragdo que em rigor é uma quali-

dade humana de procurar seguranga - cft. Parte II - n. 631 -, sentido que estas palavras também traduzem:
“Con mayor o menor actividad, originalidad y energia, el hombre hace mundo, fabrica mundo constante-
mente, y (...) mundo o universo no es sino el esquema o interpretaciéon que arma para asegurarse la vida.” -
Ibid., p. 33. Na Ligdo VII do mesmo curso Ortega volta a acautelar possiveis interpretacles erroneas das
suas categorias: “Recuérdese que en nuestra terminologia mundo significa el conjunto de soluciones que el
hombre halla para los problemas que su circunstancia le plantea.” - Ibid., p. 81.

657 Cfr. ibid., p. 48.

658 TIbid., p. 49.

659 Actualmente a duragfio média da vida humana ¢ diferente da de que Ortega partiu no seu tempo, ha-
vendo maior niimero de pessoas com mais de sessenta anos e muitas delas mantendo-se eficazes, o que faz
com que o0 esquema das idades se altere, em particular no que diz respeito ao periodo e as atribuigdes dos
idosos.
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dade viva®®® ou, nos termos do seu mestre, a “unidad concreta de la auténtica cronologia
historica™61,

Ortega ndo descurou a vertente de aplicag@o sem a qual a teoria das geragdes como
método dé anélise histérica ficaria incompleta. Ora indicandb o proc-edimento,r como féz
desde logo em En forno a Galileo%?, ora recorrendo a ele para entender melhor algum per-
sonagem historico, como no caso paradigmatico do estudo de Velazquezt63, o filosofo es-
panhol deu a determinagio empirica das séries de geragdes a devida ateng@o. Descobrir uma
geracdo decisiva, identificar nela o seu eponimo, tomar entdo nota da data em que este
completou trinta anos e, em seguida, estabelecer uma tabela provisoria com as datas obtidas
por sucessivas subtracgGes e adigdes de quinze anos - eis os primeiros passos que Ortega
propde, ndo sem advertir que a série precisa de geragdes assim obtida € apenas “como una
reticula con que nos acercamos a los hechos historicos para ver si éstos toleran el ser orde-
nados y ajustados en aquélla.”%* Ou seja, irredutivel ao automatismo matematico, o método
das geragdes implica o confronto com a realidade historica como o critério primordial de
confirmagio ou correcgdo da escala construida. Em virtude deste requisito, e apesar de nem
sempre ser facil a sua aplicagdo, o método encerra a grande potencialidade de permitir fazer
um levantamento do acontecer historico em que os factos ndo sdo tomados isoladamente,
mas tendo em conta uma estrutura em que mesmo os individuos mais ilustres se compreen-

dem pela sua pertenga a geragdes determinadas, nas quais gravitam, como Ortega diz, todas

660 Cfr. MARIAS, Julian, EI método histérico de las generaciones, op. cit., p. 135. A titulo de exemplo,
Marias refere que no homem também a altura e o peso, ndo sendo exactamente determinados, nfo sdo quais-
quer - nem dez metros e trezentos quilos, nem cinco centimetros ¢ trinta gramas -, para concluir que “esa
cifra de quince afios funciona en cuanto «niimero redondo»”. - Ibid..

661 ORTEGA Y GASSET, José, Prélogo a «Cartas finlandesas» y «Hombres del Norte», de Angel
Ganivet, in O.C., VI, p. 369.

662 Cfr. IDEM, T.G., op. cit., p. 51 e ss..

663 Cfr. IDEM, Veldzquez, in Q.C., VIII, pp. 655-661.

664 IDEM, T.G., op. cit., p. 52.
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as anteriores®>. Dai que a nossa propria data de nascimento s6 adquira significado historico
se, como em relagdo a qualquer acontecimento humano, transcendermos o plano biolégico e
até o biografico, para buscarmos a altitude ou o nivel vital5%6 que lhe corresponde numa
série de geragdes. 7 | |

Deste modo, precisar de saber o que fazer juntamente com 0S Nossos coetineos
(egrégios ou andénimos) numa circunstancia que inclui também muitos outros nossos con-
temporaneos (com quem podemos ter pouca ou mesmo nenhuma afinidade) transforma-se,
na medita¢do orteguiana, em necessidade de compreender a historia, as suas épocas suces-
sivas, as suas unidades concretas e as suas vicissitudes. Em En forno a Galileo Ortega
prova a importincia de uma tal compreensdo. Assim como noutros contextos se debrugou
especificamente sobre o lugar da sua gera¢do na histéria de Espanha, procurando delimitar
as funges sociais que lhe cabiam ou incentivando em publico o seu cumprimento, no curso
de 1933 as concepgdes acerca da vida como um drama, em que o homem tem de encontrar
trajectorias para viver com autenticidade, servem-lhe para reflectir sobre a transformagio
historica. E interessa-lhe, tanto a mudanca normal da figura de mundo vigente de uma ge-
ragdo para a de outra que se lhe segue, como a mudanga que ocorre quando se passa para
uma situagio vital em que o sistema de convicgGes da geragdo anterior deixa de existir, isto
¢, quando o mundo em que se vivia ruiu, se estd numa fase negativa, critica, quer dizer,

numa crise historica®®’. Ortega atende, sobretudo, as condigdes que permitem entender

665 “E] presente del destino humano (...) es el que es porque sobre ¢l gravitan todos los otros presentes,
todas las otras generaciones. Si estos presentes pasados, si la estructura de la vida en esas generaciones
hubiese sido otra, nuestra situacién seria también distinta. En este sentido cada generacion humana lleva en
si todas las anteriores y es como un escorzo de la historia universal. (...). Si no fuera tan barroca la imagen
deberiamos representarnos las generaciones no horizontalmente, sino en vertical, unas sobre otras, como los
acroébatas del circo cuando hacen la torre humana.” - Ibid, p. 45.

666 Cfr. ibid., p. 53; cfr. Parte I - n. 636.

667 Cfr. IDEM, T.G., op. cit., pp. 58-59 e pp. 69-71.
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como sucessivas geragdes foram tocadas pelo que chama o grande drama humano que co-
mega em 1400 e acaba em 16505%8 dando origem a um novo homem, o homem moderno.

O curso terminaria sem que o filésofo, por falta de tempo, concluisse a analise do
periodo amplo qﬁe tinha tomado pbr objecto. Pofém, para qﬁe os seus destinatarios ficas-
sem suficientemente preparados para o compreénder, Ortega tinha recorrido nada menos do
que aos conceitos de realidade, de homem, de verdade, de perspectiva, bem como aos de
geragdo, de transformagdo e de crise, que permitem descobrir na luta de cada ser humano

pelo seu destino a razdo supra-individual, a razdo historica que lhe da sentido.

O até agora tdo-s6 mencionado Historia como sistema pode considerar-se, apesar da
sua relativa brevidade, um dos escritos orteguianos primaciais € representa, quanto ao tema
do presente capitulo, uma das fontes de conhecimento obrigatério. Nesse seu texto, origi-
nalmente publicado em 1935, Ortega afirma, como inelutavel e distintiva do homem, a ne-
cessidade de este se fixar no seu viver e de se encontrar consigo mesmo enquanto realidade.
Sem isso ndo sera possivel perceber o humano, porque a realidade radical que ¢ a vida de
cada um de no6s - onde todas as outras realidades aparecem e na qual € preciso, constante-
mente, fazer algo e decidir esse quefazer - ¢ uma realidade estranha®®.

Dado que a ciéncia, a despeito da sua eficiéncia em determinados aspectos, fracassa
ao procurar resolver os grandes problemas que dizem respeito a0 homem através de méto-
dos apenas adequados para o conhecimento da realidade natural, imp(")e-se. perguntar, em
primeiro lugar, por que motivo o que é especificamente humano escapa a razdo fisico-ma-

temdtica como a dgua por um cesto de vime®70,

668 Cfr. ibid., p. 141.

669 As palavras iniciais de Historia como sistema sio precisamente estas: “La vida humana es una realidad
extrafia (...)”. - IDEM, H.S. op. cit., p. 13.

670 Cfr. ibid., p. 24.
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A resposta de Ortega ¢ clara e vem a constituir um nexo fundamental no todo do seu
pensamento: o modo naturalista de a ciéncia olhar o0 homem da origem a estudos biologicos |
e psicologicos acerca dele muito importantes, mas nao esélarece 0 que seja a vida de cada
um de nos, uﬁa vez que ésta ndo é uma coisa, nem se deixa captar pélés categbrias que
permitem o conhecimento da matéria. A ciéncia natural visa descobrir, sob as aparéncias, a
existéncia e uma estrutura permanente que integram o que é traduzido pelo conceito tradi-
cional de ser, ao passo que a vida humana na meditagiio orteguiana €, como vimos ja, o pa-
radoxo de um ser que consiste mais do que no que é, no que ainda ndo é%7!. Portanto,
aquela ciéncia nunca podera compreender o ser humano, cuja realidade exige ser pensada
através de categorias proprias, € nio a partir do conceito de natureza$’?, nem do de espf
rito¢”3 - como pretenderam o positivismo de Comte e o idealismo alemdo. Na verdade,
sustenta Ortega, 0 erro comum as concepgdes naturalistas e as espiritualistas reside no seu
intelectualismo, que o filésofo espanhol define como projecgio no real - material, ou nao -
do modo de ser dos conceitos, a saber, a identidade e com ela a imutabilidade, que da
@Vo1c (physis) helénica passou, por via da res, ao sentido moderno e contemporaneo de
natureza com as suas leis invariaveis, quer a respeito do corporal, quer a respeito do espi-
ritual 674 No entanto, o homem nfio € uma coisa - ndo € o seu corpo, nem a sua alma, cons-
ciéncia ou espirito -, pois, de acordo com a doutrina orteguiana da vida humana como
drama, a sua existéncia, ao contrario da dos outros entes do Universo, depende do que faga

para realizar a sua vocagio propria. E isso que faz ndo ¢ algo que possa apreciar-se ja aca-

671 Cfr. Parte II - n. 373.

672 «[ 3 vida humana (...) no es una cosa, no tiene una naturaleza, y, en consecuencia, es preciso resolverse
a pensarla con categorias, con conceptos radicalmente distintos de los que nos aclaran los fenémenos de la
materia. La empresa es dificil, porque, desde hace tres siglos, el fisicismo nos ha habituado a dejar a nuestra
espalda, como entidad sin importancia ni realidad, precisamente esa extrafia realidad que es la vida hu-
mana.” - IDEM, H.S., op. cit., p. 25. Cfr. ibid., pp. 31-32.

673 «(_..) al intentar comprender lo humano como realidad espiritual, las cosas no marchaban mejor: los fe-
némenos humanos mostraron la misma resistencia, la misma indocilidad a dejarse apresar por los concep-
tos.” - Ibid., p. 26. Cfr. ibid., pp. 30-31.

674 Cfr. ibid., pp. 26-29.
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bado, porque a vida, no eloquente registo de Ortega, é “un gerundio y no un participio: un
Jaciendum y no un factum™¢73.

Por conseguinte, pensar a auténtica realidade que é a vida acarreta respeitd-la na sua
mutabiiidade, no seu caracter de puro acontecimento®’. Nio se tréia dé um ‘acon'tecin'iento
qualquer, mas do que acontece a cada um de nés. O que acontece, todavia, ndo resulta do
acaso ou de outras forgas que nos sejam alheias, porquanto é cada um que tem de optar face
a diversas possibilidades de Vser. Para tal, conta com o que ja foi, o que significa que entre o
que fomos e o que podemos vir a ser ha uma relagdo, que € preciso considerar se se quer
entender a vida. A realidade desta, determinada negativamente pelo conhecimento do que ja
fomos, faz dela em termos constitutivos o que é habitual chamarmos experiéncia de vidas™.
Integrando, tanto o que cada um faz como pessoa individual, como a heranga dos antepas-
sados que lhe ¢ transmitida pela sociedade em que vive, essa experiéncia €, afinal, o pas-
sado, que, de uma forma negativa, esta presente e actua num agora. “Si hablamos de ser en
el sentido tradicional - diz Ortega -, como ser ya lo que se es, como ser fijo, estatico,
invariable y dado, tendremos que decir que lo tnico que el hombre tiene de ser, de
“naturaleza”, es lo que ha sido. El pasado es el momento de identidad en el hombre, lo que
tiene de cosa, lo inexorable y fatal.”678 Por outro lado, contudo, a vida como realidade €
absoluta presenga; o ser auténtico do homem, e ndo apenas o que foi, consiste num ser nao
eleatico, em ser o que ndo foi, uma vez que ele vive somente aquilo que o que fez lhe per-
mite viver. Assim, justifica-se a sugestdo de Ortega: “No digamos (...) que el hombre es,

sino que vive.”67 Vinculado ao projecto vital da fidelidade ao qual depende a autenticidade

675 Tbid., p. 33. A proposito deste gerindio, que é o “hacerse” de cada vida humana, Ortega esclarece numa
nota que, enquanto a expressdo /'étre en se faisant de Bergson significa simplesmente o devir, a sua afirma-
¢do de que a realidade humana tem de “hacerse” implica como sua vertente considerar o modo como ela se
vai fazendo. - Cfr. ibid., p. 33 -n. 1.

676 Cfr. ibid., p. 32.

677 Cfr. ibid., pp. 36-37.

678 Thid., p. 39.

679 Ibid..
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da sua existéncia, o ser humano vai, entdo, vivendo, quer dizer, vai acumulando ser - o pas-
sado -, sendo e deixando de ser. E nesta dialéctica das suas experiéncias inconfundivel
com a dialéctica. da razdo logica o homem ndo tem natureza, mas tem historia ou, por ou-
tras palavras “lo QUe la naturaleza es a las coéas, esla Iﬁstoﬁa - como res gestae - al hom-
bre680, 7 | 7

O pensador espanhol, que deste modo encontra o motivo supremo do que ha de es-
tranho na realidade radical, pode agora afirméa-la como realidade progressiva8!. Neste sen-
tido, a vida humana vai crescendo, a medida que, superahdo-as, conserva € aproveita as
experiéncias j4 realizadas. E possivel descobrir na vida actual, no hoje, o modo como ainda
vivem o ontem, o anteontem e assim sucessivamente, numa cadeia em que se esboga todo o
passado humano. A comparagdo com o animal de qualquer outra espécie torna-se aqui ine-
vitavel: “el tigre de hoy no es ni mas ni menos tigre que el de hace mil afios (...). Pero el
individuo humano no estrena la humanidad. Encuentra desde luego en su circunstancia otros
hombres y la sociedad que entre ellos se produce. (...) acumula a su humanidad un modo de
ser hombre ya forjado (...). El hombre no es un primer hombre y eterno Adan (...).”%%2 Por
isso mesmo, a compreensido do humano depende da da sua historia, isto €, do peculiar sis-
tema das experiéncias humanas, que formam uma cadeia inexordvel e unicas®3. Ortega
sublinha o caracter sistematico que a Historia, como cognitio rerum gestarum, advém do
proprio sistema do acontecer histérico em que cada realidade implica a anterior. Conse-
quentemente, a investigag@o historica vé a precisio dos seus conceitos subordinar-se ao
todo da historia, que ¢, afinal, a garantia ultima de uma racionalidade adequada. “Para com-
prender algo humano, personal o colectivo, es preciso contar una historia. Este hombre, esta

nacion hace tal cosa y es asi porque antes hizo tal otra y fué de tal otro modo. La vida s6lo

680 Tbid., p. 41. Cfr. IDEM, Pasado y porvenir para el hombre actual, in O.C., IX, pp. 646-647.
681 Cfr. IDEM, H.S., op. cit., p. 42.

682 Thid., p. 43.

683 Cfr. ibid..
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se vuelve un poco transparente ante la razon historica.”¢3* Nesta passagem (uma das mais
citadas da sua obra, mas que como vemos requer muito para além do seu simples enun-
ciado) o filosofo introduz a categoria para que todo o seu pensamento maduro tendia e, se
em El tema de nuestro tiempo reclamara QQe a vida seja olhada a partir de dentro para nela
encontrarmos a fung:ib qué a revela, ou seja, a razdo vital, agora fala em razdo historica ou
narrativasss,

Numa tentativa de ser ainda mais claro, Ortega insiste que ndo se trata de uma razio
extra-historica que parece cumprir-se na historia; ela é “literalmente, lo que al hombre le ha
pasado, constituyendo la sustantiva razon, la revelacion de una realidad trascendente a las
teorias del hombre y que es €l mismo por debajo de sus teorias.”8 Entdo, a razdo historica
¢ razdo vital e esta, Unico instrumento que, segundo o pensamento orteguiano, capta a es-
trutura da realidade radical da vida individual, transforma-se em razdo histoérica quando o
que se pretende encontrar € a série dialéctica de experiéncias que constitui a trajectoria

humana%®’, com as suas crengas, os seus costumes, os seus tipos de organizagio social.

Quando escreveu Historia como sistema, Ortega ndo desconhecia a obra filosofica
de Dilthey, o autor alemdo que em Guillermo Dilthey y la idea de la vidas3® considerara ja
o fildsofo mais importante da segunda metade do Século XIX%%. No entanto, o seu juizo €
o de que Dilthey teve de se deter numa ideia de razdo histérica que se situa num nivel do
problema da vida inferior ao da sua razdo vital.$° Na interpretagdo de Ortega, o grande

mérito do pensador aleméo foi o de ter sido um dos primeiros a chegar ao novo continente

684 Tbid., p. 40.

685 Cfr. ibid..

686 Tbid., p. 50.

687 Cfr. ibid., p. 49.

688 Cfr. Parte I - n. 419.

689 Cfr. IDEM, G.D., op. cit., p. 165.
690 Cfr. ibid., p. 175.
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da Ideia de vida®®! e, apesar disso, esse mérito esbateu-se em termos da ressonancia que
seria de esperar, por motivos que o ensaio tenta provar estarem radicados na propria dou-
trina diltheyana. Reconhecendo embora que o contacto pleno com esta - s6 possivel apos o
aéa?ecimento dos volumes das suas Obras Completas pﬁblic;ados de 1v927 a 1931 - The
permitira encontrar um estranho paralelismo®? entre os seus problemaé e posigdes € 0s qﬁe
ele mesmo vinha expondo na sua obra, Ortega demonstra como o trabalho de Dilthey ndo
teve influéncia na filosofia da razdo vital.

A chamada Escola Historica representa o primeiro grande merguiho na corrente da
historia, com o fito de salientar as particularidades das diversas formas por esta assumidas.
Depois de um Século XVIII em que a convicgdo de que ao homem pertence um modo de
ser imutavel assegurado pela sua razdo ndo impediu que se comegasse a entrever a possibi-
lidade de interpretar dinamicamente os fendmenos historicos, a Escola Historica procedeu
ao levantamento de muitos tipos de documentos e dos aspectos da vida humana que lhes
correspondem. Realizou, portanto, uma descri¢do, a seguir & qual se impunha o recurso a
categorias novas e claras que permitissem pensar com rigor a realidade historico-social ape-
nas descrita. Ora, a tarefa de Dilthey que Ortega considera genial é precisamente a de pro-
curar dar as ciéncias humanas cujo dominio a Escola Historica desbravara, um fundamento
proprio que as elevaria a razdo historica.$® Dai a sua concepgdo de Filosofia como um
conhecimento fundamental que tem por objecto todo o humano, revelado pela Psicologia,

pela Filologia e pela Historia.6%4

691 Cfr. ibid., p. 166.

692 Cfr. ibid., p. 174.

693 Cfr. ibid., pp. 176-186. Sobre a avaliagdo feita por Ortega da descoberta pelo Século XVIII da éptica
historica cfr. IDEM, Pasado y porvenir para el hombre actual, op. cit., p. 648.

694 Cfr. IDEM, G.D., op. cit., pp. 193-195. Mais tarde, em La idea de principio en Leibniz, Ortega viria a
denunciar como um limite da concepgio diltheyana da Filosofia o facto de a ter considerado como uma
possibilidade permanente do ser humano, o que, para além de contrariar as doutrinas orteguianas do homem
¢ da origem da Filosofia - cfr. Parte I - Capp. 6 ¢ 7 -, impediu o filosofo alemdo de captar cabalmente o
sentido da Filosofia como realidade histérica - cfr. ORTEGA Y GASSET, José, LP.L., op. cit., p. 268, p.
286 e p. 313.
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Dilthey vé na Filosofia a dignidade que a distancia das formas particulares do co-
nhecimento, porquanto busca o que o homem € na unidade de todo o seu saber, sentir e
querer, devendo chegar a resultados que, pela sua evidéncia intelectual, sejam validos para
tocios. Contudo, filosofar é um facto humano e o ﬁlésoforalemio, ndo obstanteralguma in-
completude na expressdo foﬁnal das ideias riquissimas a que vai chegando, descobre como
primeira missdo da Filosofia a de revelar o nivel historico em que se situa o filésofo, o que,
por sua vez, implica a interpretacdo das situagSes historicas pelas quais a humanidade ja
passou. Ortega ndo poderia deixar de ser especialmente sensivel a esta tese diltheyana que,
sem pOr em causa a sua concepgdo da Historia como “la faena de retrotraer todo dato sobre
el pasado a su fuente vital para asistir a su nacimiento, (...) para obligarlo a nacer y ser de
nuevo”, colocando-o “en status nascens, como recién nacido”95, vinha alimentar a sua
doutrina da Histoéria da Filosofia como misséo filosofica essencial. No Prélogo a «Historia
de la Filosofia», de Emile Bréhier, o pensador madrileno deixar-nos-ia a justificagio breve
da compenetragdo entre o filosofar e a sua historia que admite apenas (e exige) uma Historia
filosofica da Filosofia.6% Com a antecedéncia de quase uma década em relagio a este pro-
logo de 1942, Ortega da o devido relevo a defesa por Dilthey da Historia da Filosofia como
propedéutica do filosofar sistematico, indicando resumidamente o paralelo possivel com o
pensamento hegeliano.6*? De facto, convencido da necessidade filoséfica genuina de inter-
pretar a historia do homem, Dilthey percorre as grandes etapas ja vividas pela humanidade.

Entre os resultados desse percurso, Ortega faz sobressair a conclusdo diltheyana de
que o intelecto pressupde no presente a heranga do colectivo historico, razio pela qual se

torna impossivel qualquer absolutismo intelectualista e a Filosofia tem de renunciar & cons-

695 Cfr. IDEM, T.G., op. cit., p. 56.

696 Cfr. IDEM, Prologo a «Historia de la Filosofia», de Emile Bréhier, in Q.C., VI, pp. 377-418. Cfr.
Parte II - Cap. 7.

697 Cfr. ORTEGA Y GASSET, José, G.D., op. cit., p. 203 - n. 1.
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trugdo conceptual pura, a-historica.%%8 Porém, a esta Dilthey contrapde o filosofar enquanto
busca das condigdes que tém na consciéncia do homem todos os produtos e fungdes da hu-
manidade, ou seja, a filosofia como autognose reveladora da unidade profunda que subjaz a
té(ios os frutos das actividades da fnente, nomeadamente as diversaé ciénciaé. Segundo Or-
tega, a maior inconsequéncia da reflexdo diltheyana reside no facto de a sua “genial intui-
cion de la «vida espiritual» como realidad fundamental” ter sido interceptada pela “mania
epistemoldgica”, pela “onfofobia kantiana y positivista”, o que o levou a preconizar uma
teoria dos saberes exercitados pelo homem, em vez de uma ciéncia da realidade
«homem» .$%° Por outro lado, numa nota extensa que acrescentou ao ensaio propriamente
dito aquando da correc¢do das provas, Ortega considera que Dilthey, apesar da sua intui¢@o
da Ideia de vida, opondo-se ao racionalismo intelectual ainda se deixou aprisionar por um
irracionalismo vital’® - posi¢do insatisfatoria para o nosso autor, que por isso propds o
seu raciovitalismo -, ficando “a medio caminho de su propia idea”70!.

Cabe perguntar até que ponto é depreciativa esta leitura orteguiana do pensador
alem3o, tanto mais que conhecia ja792, ao redigir Guillermo Dilthey y la idea de la vida, a
obra Lebensphilosophie und Phaenomenologie (de 1930) em que Georg Misch faz uma
avaliagdo altamente positiva do pensamento diltheyano por confronto com o projecto fe-
nomenoldgico de Husserl e Heidegger. Regalado Garcia - num livro escrito em tom de
permanente suspeita acerca das intengdes de Ortega quando refere outros pensadores - tem
pelo menos razdo ao mostrar que a predisposi¢do do filosofo madrileno para assimilar a

hermenéutica da facticidade de Heidegger™ fica aquém do interesse nele despertado pela

698 Cfr. ibid., pp. 204-208.

699 Cfr. ibid., p. 213.

700 Cfr. ibid., p. 195 - n. 2.

701 Ibid., p. 174.

702 Cfr. ibid., p. 173 - n. 2.

703 Regalado Garcia relaciona a predisposigdo referida com a revalorizago da doutrina hegeliana do espi-
rito objectivo: “(...) Ortega es uno de los muchos herederos del pensamiento de Hegel que recuperé su pres-
tigio durante los afios que preceden a la Gran Guerra, influye en un gran nimero de filésofos de diversas
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analise da vida historica em Dilthey - analise cujas potencilidades tinham sido, alids, expres-
samente apontadas pelo autor de Sein und Zeif’®*. Parece-nos, pois, que O escrito orte-
guiano dedicado ao mentor da Escola de Goettingeh, longe de ser um subterfugio do filo-
sofo espanhol para ekaltar a originélidade do seu proprio pensamento e para nio ter de
mencionar o séu interlocutor—advérsério‘Heidegger, segundo as exageradés teses de Rega-
lado Garcia’, traduz antes o reconhecimento por Ortega da primordial importancia da
concepgdo diltheyana do caracter historico da vida; isso ndo o coibe, todavia, de registar o
que entrevira como limite da mesma concepgao, a saber, ter dado as Ciéncias do Espirito a
centralidade de problema filosofico que pertencia a Vida. Ao escrever sobre Dilthey em
finais de 1933 e principios de 1934, Ortega conhecia pelo menos desde hd quatro anos a
obra do filésofo alemdo que tomava por objecto, assim como conhecia o decisivo trabalho
publicado por Martin Heidegger em 1927. Portanto, consideramos que a sua op¢ao por ex-
por o essencial do pensamento diltheyano se deve, acima de tudo, a necessidade de exprimir
em que medida ele o interpelava mais do que qualquer outro, num momento especialmente
importante da formulagio quase definitiva da sua doutrina da razdo vital e historica.
Partindo da correspondéncia trocada entre Dilthey e Husserl de 29 a 5/6 de Julho de
19117% Miguel Baptista Pereira diz-nos, com a capacidade de sintese que o caracteriza,
que “apesar de unidos abstractamente «numa teoria universal e valida do saber» e do acordo

em «pontos fulcrais muito discutidos», os dois espiritos seguiram vias diferentes: Husserl a

tendencias como los tltimos neokantianos, Ernst Cassirer y Nicolai Hartmann, los marxistas Georg Luckacs
v Ernst Bloch, el filésofo inglés R.G. Collingwood y el mismo Martin Heidegger (...). Ortega vive esa reno-
vacion del pensamiento hegeliano contra el positivismo y el cientifismo decimonénicos que le predispone
para asimilar la hermenéutica de la facticidad de Heidegger (...).” - REGALADO GARCIA, Antonio, E!
laberinto de la razén: Ortega y Heidegger, op. cit., p. 84.

704 Cfr. ibid., p. 193 € ss..

705 Cfr. ibid., ex., p. 194, p. 196 ¢ p. 199. v

706 Cfr. DILTHEY-HUSSERL, En torno a la Filosofia como Ciencia estricta y al alcance del historicismo
(Correspondencia entre Dilthey y Husserl de 29 junio, 5/6 julio y 10 julio de 1911), in «Revista de Filosofia
de la Universidad de Costa Rica», Vol. I, n® 2 (1957), 103-124. [Edigdo bilingue com Introdugio e notas de
Walter Biemel.]
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de uma Fenomenologia Pura, em que o mundo se devia captar num conhecimento objecti-
vamente valido segundo conceitos rigorosamente universais; Dilthey a de uma filosofia, que,
sendo forma historica de vida, ndo conhecesse unidades ideais de valor a-temporal mas ape-
nés dados culturais objectivamente condicionados, que devém e desaparecem na corrente
evolufiva da humanidade™™7 Perante estas duas vias de investigacdo filosofica, o pensa-
mento maduro de Ortega y Gasset corresponde em muitos aspectos ao de Dilthey; e distin-
gue-se do de Heidegger, sobretudo porquanto este, seguindo Husserl no seu projecto feno-
menoldgico da ida até as coisas, se adentra por uma hermenéutica ontologico-pratica que
padece, segundo o filosofo espanhol, quer de um excessivo misticismo, quer de uma subor-
dinagdo ao Ser que, entendido como horizonte do acontecer de todos os entes, € ele proprio
ingrediente de uma realidade mais radical. Contudo, a proximidade a Dilthey ndao impede
Ortega de julgar insuficiente o caminho percorrido por aquele no relacionamento entre Vida
e Razdo. E, naturalmente, para o autor do raciovitalismo colmatar essa insuficiéncia pas-

sava pela compreensdo da necessidade de converter a razdo pura e isolada em razdo vital 703

Dado que sabemos ja que, numa das direc¢des da sua meditagdo, Ortega radica na
nossa insatisfagdo perante o exclusivo das explicagdes produzidas por uma razio fisico-ma-
tematica o imperativo de procurar na historia o seu proprio logos original e que esclarece-
mos o indispensavel acerca da génese da consequente doutrina orteguiana, vejamos agora
como discorre o pensador espanhol sobre a estrutura da vida, afirmada que estava a sua

vertente diacronica.

707 PEREIRA, Miguel Baptista, Tradi¢do e Crise no Pensamento do Jovem Heidegger, in «Biblos», Coim-
bra, Vol. LXV - Miscelinea em Honra do Doutor Amorim Girdo (1989), 297.

708 QOrtega considerava, por isso, ndo haver coincidéncia, mas sim paralelismo € correspondéncia entre o
seu pensamento e o de Dilthey, e, por outro lado, que a sua tese da razdo vital representava um nivel mais
elevado de reflexfo sobre o problema da vida - cfr. ORTEGA Y GASSET, José, G.D., op. cit., p. 175.
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Nos principios de 1928 em La «Filosofia de la Historia» de Hegel y la historiologia
Ortega postulara uma andlise imediata da res gestae ou realidade historica que contrapds a
reflexdo metodolégica sobre a historia rerum gestarum que designou, respectivamente,
como “historiologia” versus “historiografia”?®®. Interessado como filosofo numa analise
historioldgica, ndo deixa de distinguir também, no mesmo ensaio, que a realidade historica
“se halla en cada momento constituida por un nimero de ingredientes variables y un nicleo
de ingredientes invariables - relativa o absolutamente constantes.””!® A existéncia destas
constantes permite, por um lado, que Ortega se refira nesse texto a um “a priori histoérico”
que ndo pde em causa o caracter individual e a diferenca em virtude dos quais a Historia
tem de ser uma ciéncia empirica’ll; por outro lado, permite-nos a nos perceber o significado
e a importincia da teoria orteguiana das crengas como o alicerce de toda a histéria, como a
base de todo o fazer humano (pessoal ou colectivo) e, portanto, como a verdadeira seiva da
razdo historica.

Ortega exprime o que entende por crengas através do confronto com ideias. Relem-
bremos que em Ni vitalismo ni racionalismo o nosso autor aborda o pensamento de Platao
e de Leibniz acerca da razdo, concluindo que esta, enquanto procedimento por decomposi-
¢3o de um objecto nos seus elementos que estd na base da intelec¢do racional, ndo pode,
em relagdo a determinados estratos da realidade, funcionar como unico instrumento de co-
nhecimento.”!2 Por outras palavras, Ortega sustenta que, se toda a teoria tem de ser racio-
nal, nem todo o conhecimento pode ser tedrico. A partir do inicio da década de trinta esta
tese clarifica-se, gragas a um desenvolvimento da afirmagio de que a estrutura propria do
mundo das ideias nfo ¢ a Gnica a que temos acesso na nossa experiéncia. A este proposito,

no supracitado texto de 1924 Ortega quase que se limita a esta breve, embora sugestiva,

709 Cfr. IDEM, La «Filosofia de la Historia» de Hegel y la historiologia, in O.C., IV, p. 539.
710 Tbid,, p. 534.

711 Cfr. ibid., pp. 534-536.

712 Cfr. Parte II - n. 537.
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referéncia: “Por todas partes tropezamos con el hecho gigante de que las cosas - numeros o
cuerpos o almas - poseen una estructura, un orden y conexion de sus partes distintos del
orden y conexion que tienen nuestras ideas.”713 A partir de 1930, seja nos seus cursos uni-
Qersitérios, seja nos seus escritosr de maior ciivulgaqio, o filosofo madrileno passa a dar a
distingdo entre ideias e crengas um lﬁgar fulcral, insistindo numa concépqid, cuja formula-
¢do essencial foi publicada em 1940 sob o titulo em que se reunem os dois conceitos-chave,
Ideas y creencias.’* Se o mundo das ideias constituisse toda a realidade, poder-se-ia éspirar
a ter desta uma visdo integral e estritamente racional. No entanto, conforme Ortega nos
expde, as ideias, que nos servem de meio para interpretarmos o mundo € a n6s mesmos, sao
criagdes nossas e brotam sempre numa vida que lhes é preexistente. Por isso, “podemos
decir que las producimos, las sostenemos, las discutimos, las propagamos, combatimos en
su pro y hasta somos capaces de morir por ellas. Lo que no podemos es ... vivir de ellas.”?!3
Quando as comparamos com as crengas, verificamos que estas se confundem com a nossa
propria realidade e que ja existem antes de comegarmos a pensar sobre algo. Entdo, en-
quanto as ideias aparecem na nossa vida em virtude de uma ocupagdo intelectual com as
coisas, as crengas sdo, por seu turno, o que nio precisamos de formular em teorias, porque

contamos com elas, mesmo que permanegam inconscientes.”!6 Neste sentido, as ideias € a

713 IDEM, Ni vitalismo ni racionalismo, in Q.C,, III, p. 279.

714 Cfr. Parte I - n. 420. Cfr. a distingdo referida em, ex., IDEM, T.G., op. cit., p. 85 e ss.; IDEM, H.S.,
op. cit., pp. 18-19; IDEM, La razén histérica (Buenos Aires, 1940), in O.C., XII, pp. 154-156 e pp. 327-
328; IDEM, Un capitulo sobre la cuestion de como muere una creencia, in O.C., IX, p. 720 e ss..

715 IDEM, I.C., op. cit., p. 384.

716 “Conviene (...) que dejemos este término - «ideas» - para designar todo aquello que en nuestra vida apa-
rece como resultado de nuestra ocupacién intelectual. Pero las creencias se nos presentan con €l caracter
opuesto. No llegamos a ellas tras una faena de entendimiento, sino que operan ya en nuestro fondo cuando
nos ponemos a pensar sobre algo. Por eso no solemos formularlas, sino que nos contentamos con aludir a
ellas como solemos hacer con todo lo que nos es la realidad misma. Las teorias, en cambio, aun las mas
veridicas, solo existen mientras son pensadas: de aqui que necesiten ser formuladas.” - Ibid., p. 385. Cfr.
ibid., p. 397. Também no curso dado, em 1932/1933, na sua cdtedra de Metafisica, Ortega opde pensar a
contar com - cfr. IDEM, L.M., op. cit., pp. 64-67. A mesma oposi¢do ¢ ainda esclarecida através do con-
fronto entre ter ideias ¢ estar nas crengas - cfr. IDEM, La razon historica (Buenos Aires, 1940), op. cit., p.
149 ¢ ss.; IDEM, L.P.L., op. cit., pp. 288-289. “(...) cuando de verdad creemos en una cosa esta creencia no
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vida intelectual aparecem como realidade problemdtica e dimensdo secunddria’™’ em rela-
¢do a base da nossa vida que as crengas constituem. “Toda nuestra conducta, incluso la in-
telectual - afirma Ortega em contraponto -, depende de cual sea el sistema de nuestras
creencias éutént-icas. En ellas «vivimos, nos movemos y somvos».”7187De écordé com esta
verificagio de que é com as nossas crengas que estamos inseparavelmente unidos71§, o filo-
sofo espanhol defende que uma auténtica Historia, em vez de dar prevaléncia ao estudo da
sucessdo de certas ideias de época para época, devera ter como tema fundamental o que
determina os diferentes argumentos do drama em que a vida consiste, ou s¢ja, as crengas em
que os homens de cada uma dessas épocas estdo’?°. Como seria de esperar, esta posi¢ao
leva Ortega a preconizar também uma reforma da Hist6ria da Filosofia, segundo um modelo
- a que anteriormente aludimos - delineado no Prélogo a «Historia de la Filosofia», de
Emile Bréhier’!.

O facto de o estrato mais profundo da nossa vida ser formado por crengas em que
estamos como em ferra firme ndo nos pode tranquilizar em absoluto, nem nos dispensa de
criar novas ideias, porque o que a vida tem de naufragio e de necessidade de optar e agir
numa circunstincia como numa ilha desconhecida’?? impede-nos de nos limitarmos a viver
do sistema de crengas herdado. Em situagdes a respeito das quais nio dispomos de dados

seguros, precisamos de formar uma opinido sobre elas, o que, no dizer expressivo de Or-

se nos presenta como idea nuestra, sino como la realidad misma.” - IDEM, Juan Vives y su mundo, in O.C.,
IX, p. 516. Cfr. IDEM, Vives, in Q.C., V, p. 502.

17 Cfr. IDEM, 1.C., op. cit., p. 385 ¢ p. 388.

718 Tbid., p. 387. “La relacion del hombre con su creencia y ante ella no es de libertad. Es un «no poder me-
nos» de creerla. La creencia penetra en nosotros y se apodera de nuestra subjetividad antes de que el conte-
nido de la creencia sea visto o entendido.” - IDEM, I.P.L., op. cit., p. 251.

719 Cfr. IDEM, I.C., op. cit., p. 390.

720 Cfr. ibid., p. 391.

721 Cfr, Parte Il - n. 696. A distingdo orteguiana entre ideias € crengas permite uma leitura mais rica de
todo este prologo e, em particular, da secgdo intitulada «No hay propiamente “historia de las ideas™, in
ORTEGA Y GASSET, José, Prélogo a «Historia de la Filosofiay, de Emile Bréhier, in Q.C., VI, pp. 388-
393.

722 Cfr. Parte II - Cap. 3.
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tega, acontece com evidéncia quando na “area basica de nuestras creencias se abren, aqui 0
alla, como escotillones, enormes agujeros de duda.””??* Semelhante a crenga de que &, inclu-
siye, um modo’?4, a divida coloca-nos também perante uma realidade - dai que neste caso
digamos ainda que estamos na davida. Mas tfata-se de uma réalidade duvidosa, ambigua,
instavel, que um outro registo corrente‘ da linguagem, encontrar-se num mar de duvidas,
traduz bem. Situada no mesmo plano primordial das crengas, a divida introduz instabilidade
num ambito tido como sélido e, por isso, inquestionado; contrapondo-se a terra firme em
que se instala, o que é duvidoso surge como o resultado de se estar em crengas antagonicas,
langado de uma para outra, sem solo onde pousar os pés, antes num vaivém que a imagem
das ondas do mar pode ilustrar.”?

A caracteristica principal de uma situa¢do de diivida é ndo sabermos o que fazer face
ao duvidoso e, apesar disso, como alerta Ortega, ¢ a inseguranga gerada no terreno das nos-
sas crengas que nos leva a reagir, esfor¢ando-nos por sair da divida.” E entdio que o ser
humano cria novas ideias e inventa figuras imagindrias de mundos™7 nos quais as ideias se
organizam em sistemas, que ele formula através de teorias. Reencontramos aqui a acepgéo
de mundo - esclarecida em En torno a Galileo™® - que, juntamente com a concepgdo da
vida como constante busca de orienta¢do e realizagdo numa determinada circunstancia, re-
presenta um pilar fundamental da doutrina orteguiana do homem e da inevitabilidade da

Metafisica’. Para j4, salientemos como, a despeito da importéncia das crengas insistente-

723 ORTEGA Y GASSET, José, 1.C., op. cit., p. 392.

724 «(__)la duda, la verdadera, la que no es simplemente metédica ni intelectual, es un modo de la creencia
y pertenece al mismo estrato que ésta en la arquitectura de la vida. También en la duda se estd. Solo que en
este caso el estar tiene un caracter terrible. En la duda se esta como se esta en un abismo, es decir, cayendo.”
- Ibid..

725 Cfr. ibid., pp. 393-394. Cfr. IDEM, L P.L., op. cit., p. 291.

726 «Al sentirse caer en esas simas que se abren en el firme solar de sus creencias, el hombre reacciona
enérgicamente.” - IDEM, 1.C., op. cit,, p. 394. Cfr. IDEM, O.E.F., op. cit., p. 417.

727 Cfr. IDEM, 1.C., op. cit., p. 394, pp. 399-400 e pp. 404-405.

728 Cfr. Parte II - n. 656.

729 Cfr. IDEM, L.M., op. cit., pp. 97-101.
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mente vincada por Ortega, a invengdo de ideias, a sua organizag@o sistematica, a sua for-
mulagdo em teorias ganham no discurso do nosso filésofo uma relevancia justificada com
originalidade e que acautela o risco de desembocar em qualquer forma de idealismo.

N#o se pode, sem graves consequénciaé par‘a-a compreensﬁo da vida huméma, es-
quecer O peso que a razéo € a éctividade teorética nela tém. Ortega sublinha bastante esta
dimensdo do ser humano? ao mesmo tempo que a confronta com a realidade radical, prévia
as interpreta¢des ideadas pelo homem, a realidade enigmatica que a razdo - previamente
demarcada de intelecto™® - pretende conhecer. Partindo da disting@o entre crengas e
ideias, o pensador espanhol ndo se limita a reclamar uma maior ateng@o para as diferengas
entre as convicgdes que somos € as que temos: eleva as duas categorias contrapostas a uten-
silios da analise historica que reputa imprescindivel. As crengas, enquanto elemento cons-
tituinte da vida de cada um mas com uma vigéncia independente da aceitagéo individual™!,
remetem-nos desde logo para o plano da vida colectiva e sdo condi¢do de possibilidade da
meditagdo sobre as mudangas historicas, em particular sobre as crises historicas. Estas, defi-
nidas por Ortega como o que se verifica sempre que “al mundo o sistema de convicciones
de la generacion anterior sucede un estado vital en que el hombre se queda sin aquellas con-
vicciones, por tanto, sin mundo””32, obrigam os que as vivem a pensar, a produzir novas
interpretagdes em que possam crer e reencontrar alguma seguranga, passada a terrivel expe-
riéncia de perda ou desorientag@o. Por outro lado, como objectos de uma leitura historica -
de que sdo exemplo os interessantes estudos de Ortega sobre a época em que nasceu Galileu
e sobre a decadéncia do Império Romano”? - as crises revelam talvez melhor do que ne-
nhuma outra situa¢do a interdependéncia entre crengas e ideias, bem como a necessidade

vital de ambos os tipos de convicgdes. Quanto a actividade teorética, remetida ao seu papel

730 Cfr. Parte II - n. 608 e n. 609.

731 Cfr. Parte II - n. 630.

732 IDEM, T.G., op. cit., pp. 69-70. Cfr. Parte Il - n. 667.

733 Cfr. IDEM, T.G., op. cit.; IDEM, Del imperio romano, O.C., VI, pp. 53-107.
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de instrumento para a vida ndo perde dignidade, antes pelo contrario, pois dela depende a

ultrapassagem da davida, isto €, da situagdio em que, com mais ou menos radicalidade -

conforme se trate ou ndo de uma crise historica -, ndo sabemos o que fazer. Uma vez que

Ad—ecidir o que fazer € na filosofia orteguiana essencial a \/idé, sairrda dﬁvidra é favoravel ao 7
viver, a cuja seriedade Ortega discretamente vincula o pensan‘xento"“'.

Em 1922, o filosofo referira que as ideias possuem duas caras: uma, que as liga aos
homens que as criam e a que corresponde eficiéncia subjectiva, se proporciona satisfagdo
intelectual; outra, pela qual as ideias pretendem ser espelho da realidade e de que depende o
seu valor de verdade ou eficiéncia objectiva.”5 E nesta ultima acepgdo que a ideia deve,
como uma luva de pele que se cinge & mio que a calga, adaptar-se na medida do possivel a
forma auténtica dos fenémenos que define.73¢ De igual modo em Ideas y creencias Ortega,
sem deixar de registar que uma ideia nunca é igual a coisa a que se refere™’, reconhece ao
agir intelectual uma importincia decisiva enquanto meio de acesso ao real. Assim, longe
quer das tentagSes idealistas e racionalistas, quer das contrarias em que cabe a concepgdo

unamuniana da inteligéncia como inimiga da vida e necréfila”3, o filésofo madrileno associa

734 Para além da remissdo feita na Parte II - n. 730, cfr. IDEM, La razén histérica (Buenos Aires, 1940), in
O.C., XII, p. 158, donde extraimos estas palavras: “El pensamiento no es un juego. El juego es (...) pasa-
tiempo ... El pensamiento, en cambio, crea concepciones del mundo y de la vida, que transubstanciadas en
creencias seran como vastos continentes donde vivira alojada la humanidad, a veces durante centurias.” E
na continuagdo: “El pensamiento hace posible la vida humana porque ¢l permite al hombre imaginar,
proyectar el porvenir y afrontarlo. Si de pronto toda interpretacion del mundo suffiese un sincope integral y
se quedase el hombre sin saber qué iba a pasar mafiana siquiera en sus lineas generales (...), sucumbiria
fulminado de terror.” Note-se que Ortega nem sempre usa a palavra jogo no sentido de passatempo ¢, por
paradoxal que parega, no contexto em que destaca a sua riqueza, bem como a sua peculiar seriedade que
consiste em cumprir as regras - c¢fr. IDEM, LP.L., op. cit., p. 307 - é precisamente quando o opde a
“abrumadora seriedad de la vida” - cfr. ibid., p. 306. Evocando, ex., a tese de Poincaré da Matematica
como um corpo convencional, Ortega sustenta que toda a teoria se assemelha, em contraposi¢do ao plano
das crengas, a um jogo - cfr. ibid., p. 288, p. 306 ¢ p. 314 -; um jogo sério, em suma. Cfr. Parte II - n. 980.
735 Cfr. IDEM, Temas de viaje, in «El Espectador» - 1V, op. cit., p. 370.

736 Cfr. IDEM, Un capitulo sobre la cuestion de cémo muere una creencia, in Q.C., IX, p. 717.

737 Cfr. IDEM, L.C., op. cit., p. 402.

738 Cfr. UNAMUNO, Miguel de, Del sentimiento trégico de la vida - en los hombres y en los pueblos, in
O.C, VIL, ex,, p. 129, p. 162 e p. 214.
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as ideias, a sua criagdo e a0 seu uso pelo pensamento uma fungdo que € indispensavel, tanto

para o viver, como para a compreensio da sua razdo historica.
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CAPITULO 6 - HOMEM: O CENTAURO ONTOLOGICO

Basta ter presente o sentido nuclear da vida humana em Ortega y Gasset e a corres-
pondente dou’m'na{ do conhecimento da multiplicidade de aépecfc;s ou perspectivas consti-
tuintes da realidade através dos diversos poﬁtos de vista dos sujeitos particulares, para ine-
vitavelmente estar perante uma concepgdo fundamental de homem. Muito do que analisé-
mos nos capitulos anteriores autoriza a conclusdo de que, ao longo de toda a sua vida e dos
primeiros aos Gltimos escritos, Ortega revela um esfor¢o por meditar sobre o homem, for-
mando a seu respeito uma ideia cada vez mais rica, mais conforme com a sua realidade, mais
capaz de o revelar nas suas limitagGes e nas suas potencialidades.

Enquanto a tradi¢do afirmava o homem como animal racional e baseava neste
adjectivo a superioridade do ser humano em relag@o a todos os outros, Ortega coincide com
Dilthey ao considerar que o que define o homem € a sua historia’™® e que acerca dele apenas
podemos dizer estar a caminho de ser racional’*®. Se o homem dispusesse desde sempre do
poder a que chamamos razdo como se de uma faculdade dada se tratasse, os nossos ante-
passados poderiam desde sempre ter recorrido a ela sem necessidade de enfrentar todas as
dificuldades que o desenvolvimento dos seus desejos de racionalizagio lhes foi levantando.
Ortega sublinha que esse percurso, lento e penoso, que registou inclusive retrocessos, ndo
terminou ainda e continua a impor-se a0 homem como uma obrigagdo: “La Razon lejos de

ser un don que se posee es una obligacion que se tiene, muy dificil de cumplir (...).”741

739 Cft., ex., Parte I - n. 680.

740 <« ). Como decian los tedlogos a otro proposito, el hombre estd in via, estd en camino de Hegar a ser
racional: nada mas.” Para o ilustrar Ortega recorre a uma comparagio simples, mas clara: “Decir (...) del
hombre que es racional representa algo asi como decir del vecino de Castuera que es madrilefio porque ha
tomado el tren para Madrid.” - IDEM, Prélogo a «Veinte afios de caza mayory, del conde de Yebes, in
O.C., VL, p. 471.

741 IDEM, LP.L., op. cit., p. 314. Cfr. IDEM, E.A., op. cit., pp. 304-305; IDEM, Vives, in O.C., V, pp. 497-
498.
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O inelutavel de buscar a racionalidade propria do real ndo resulta, portanto, do exer-
cicio de uma faculdade com mecanismos automaticos, antes é em dependéncia do viver, das
suas caréncias, dos seus desafios que a razdo se manifesta como fungio vital, segundo o
nosso aufof Este édmite até mais do que uma vez que seja a imaginaé&é oAque Vmelhror ca-
racteriza 0 homem742, ‘

De facto, o nicleo intimo de cada um de nés impele-nos a inventar projectos de ser
e de fazer e, de acordo com a reflexdo orteguiana, somos for¢ados a antecipar o futuro,
conforme as circunstancias em que nos encontramos mergulhados como naufragos. Ortega
conclui, por isso, que o homem cria entdo as ideias que lhe permitem ocupar-se das coisas
em seu redor, bem como inventa uma figura de vida e, com ela, o personagem que vai ser. E
neste sentido que o filosofo afirma que o homem “es novelista de si mismo™743 e “esta con-
denado” a sé-lo744 | o que concede a vida o caracter de género literdrio™>.

Aliciados pela concepg@o acima sintetizada, atendamos em seguida a alguns dos seus
desenvolvimentos que nos parecem particularmente frutuosos em termos de implicagdes

pedagogicas.

Ortega v€ na possibilidade de o homem ser protagonista de um niimero indetermi-
nado de formas de vida, apesar dos limites espacio-temporais impostos pelas suas circuns-
tancias, uma prova cabal de que é uma realidade de grande plasticidade. “El hombre - es-

creve em 1935 - es una entidad infinitamente plastica de la que se puede hacer lo que se

742 Cfr. IDEM, P.A., op. cit., p. 29; IDEM, L.C., op. cit.,pp. 403-405; IDEM, LH.U., op. cit., pp. 189-190 ¢
p. 207, IDEM, LP.L., op. cit., pp. 160-162 e p. 289.

743 Cfr., ex., IDEM, T.G., op. cit., p. 137; IDEM, M.T., op. cit., p. 335; IDEM, P.A., op. cit., p. 29; IDEM,
H.S., op. cit., p. 34; IDEM, Prélogo a «Veinte afios de caza mayor», del conde de Yebes, op. cit., p. 422.

744 Cfr. IDEM, 1.C., op. cit., p. 405.

745 Cfr. IDEM, P.A., op. cit., p. 29.
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quiera. Precisamente porque ella no es de suyo nada, sino mera potencia para ser as you
like.”746

Com efeito, se o seu ser estivesse determinado & partida, o homem ndo poderia es-
colher projectds, ndo ;irecisaria de fazer ropcées, nao feria de ser criador. Contudo, en-
quanto entidade potencial, ele pode,v precisa e tem de decidir em cada momento o que vai
ser no seguinte. O que constitui a sua maior dignidade é, simultaneamente, o seu maior pro-
blema. E ndo se trata apenas de poder e ter de escolher o futuro, fazendo trabalhar cons-
tantemente a sua mdquina de preferir’¥’, mas também de realizar a sua 4nsia de ser algo de
acordo com o seu proprio vigor, pois a “alma que piensa, siente y quiere por contagio es un
alma vil”74® . Em suma, resolver um problema intransferivel’®, eis o que caracteriza o viver
humano.

O homem ¢, segundo Ortega, uma espécie de centauro ontolégico™, imagem atra-
vés da qual quer exprimir a especificidade humana que permite apreender o paradoxo da sua
vida, a saber, ser sobretudo o que ainda ndo é75!. Em parte é um ser natural, esta imerso na
natureza; e em parte transcende-a. Dado que o que tem de natural se realiza por si mesmo, é
o extranatural que sente como problematico e como seu auténtico ser. No entanto, esta

parte, ndo sendo algo de actual, de realizado desde logo, € mera pretensdo de ser.’>? Assim

746 IDEM, Un rasgo de la vida alemana, in Q.C., V, pp. 199-200. Cfr. IDEM, H.S., op. cit., p. 34.

747 Ortega recorre mais do que uma vez a esta imagem, como equivalente de outras mais correntes, para
significar a faculdade valorativa - cfr. IDEM, Tierras de Castilla - Notas de andar y ver, in «El Especta-
dom» - 1, op. cit., p. 45; IDEM, En defensa de Unamuno, in O.C., X, p. 268; IDEM, Q.F.?, op. cit., p- 433;
IDEM, Juan Vives y su mundo, in Q.C., IX, p. 513.

748 IDEM, Para los nifios espaioles, in O.C., IX, p. 438. “La vida como imitacién es la vida como falsifi-
cacion.” - IDEM, Antitépicos, in Q.C., X1, p. 147.

749 “(...) nuestra existencia es en todo instante un problema, grande o pequefio, que hemos de resolver sin
que quepa transferir la solucion a otro ser (...).” - IDEM, L.M., op. cit., p. 36. “(...) cada hombre tiene que
decidir en cada instante lo que va a hacer (...). Esta decisién es intransferible (...). Cuando me pongo en
manos de otro, soy yo quien ha decidido y sigue decidiendo que él me dirija: no transfiero, pues, la decision,
sino tan s6lo su mecanismo.” - IDEM, T.G., op. cit,, p. 23. Cfr. IDEM, Q.F.?7, op. cit., p. 405; IDEM,
Antitépicos, op. cit., p. 149; IDEM, Juan Vives y su mundo, op. cit., p. 512.

750 Cfr. IDEM, M.T., op. cit., p. 338.

731 Cfr. Parte Il - Cap. 3 (em particular n. 373).

752 Cfr. ORTEGA Y GASSET, José, M.T., op. cit., p. 338.
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se compreende que o homem seja a tnica entidade no Universo cuja condigdo consiste em
ser o que ainda ndo é e a sua vida seja, numa outra tese orteguiana ja referida, uma activi-
dade que executamos em fung@o do futuro.

Iguélmente in-lportante éa cénsequéncia: de que cada um de nés ndo pode estar certo
em cada instaﬁte de que no seguinte veii continuar a ser. Numa comparécio a que recorre
em diversas ocasifes, Ortega menciona, como decisivﬁ, esta diferenga entre o0 homem e os
outros seres: enquanto o peixe pode estar seguro de ser peixe ou a pedra de ser pedrd €eo
tigre ndo pode deixar de ser tigre - no sentido de que sé-lo € a sua qualidade constitutiva -,
nos vivemos cada momento da nossa vida como puro perigo, como risco constante de nos
desumanizarmos, de deixarmos de ser’?3. Se, como queria a tradigdo, o homem fosse do-
tado de pensamento de uma vez para sempre € se sentisse possui-lo com a seguranga com
que se possui uma qualidade constitutiva, estaria seguro de ser homem como o peixe de ser
peixe. Mas ndo, ele nunca pode estar certo de poder exercitar o seu pensamento, como nédo
pode, alias, estar completamente seguro de qualquer das suas aquisig¢des.

Transposta para o homem a nota de inseguranga que caracteriza a sua vida, Ortega
acaba por sustentar que tudo o que aquele diz respeito, seja a sua personalidade individual,
sejam as suas multiplas criagdes, esta sujeito a desvanecer-se. “La condicion del hombre es,
pues, incertidumbre substancial.”7>4 Articulando esta conclusdo, publicamente expressa em
1939, com a de que “el hombre no tiene naturaleza, sino que tiene ... historia”, formulada
em Historia como sistema’>, verificamos que o autor joga com os conceitos de substdncia
e substancial para acentuar a peculiaridade de um ser que quando muito tem de substancial

a inseguranga; que ndo ¢ (no sentido tradicional de ser) e cuja consisténcia se reduz

733 Cfr., ex., IDEM, E.A.., op. cit., pp. 304-305; IDEM, La razén histérica (Buenos Aires, 1940), in Q.C.,
X1, p. 215.

734 IDEM, E.A., op. cit., p. 305. Um pouco antes na mesma J/igdo em que formulou essa conclusio, Ortega
afirma: “Nada que sea sustantivo ha sido regalado al hombre. Todo tiene que hacérselo é1” - Ibid., p. 301.
755 Cfr. IDEM, H.S., op. cit., p. 41.
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(paradoxalmente para a tradigdo metafisica) & sua insubstancialidade, mutabilidade e histo-
ria.

Sem o prurido de evitar os riscos de antropocentrismo, de historicismo, de relati-
viémo, Ortega segue o trilho da sua reflexdo e éipﬁe com entusiasmo uma cohcepgﬁo do
homem como, por esséncia, hm dfama, uma aventura constante ou o equilibrio sempre ins-
tavel entre ter de ser e poder ndo ser. Livre de uma forma pré-determinada de ser, o homem
precisa, porém, de realizar um destino singular, o que passa por ter de inventar a correspon-
dente figura para ser auténtico. O supremo imperativo de autenticidade ou de verdade’®
assume, por conseguinte, o aspecto de imperativo de invengdo™’. Uma vez que sabemos
que para o nosso filosofo o homem, embora possa ser de maneiras muito diversas, s se
realizara autenticamente se a que escolher coincidir com o seu projecto vitaf, percebemos
melhor o sentido da inseguranga, do drama e da perplexidade™® da sua vida que se devem
a unicidade - quantidade e qualidade - da opg@o a que esta profundamente obrigado.

Um ser que depende da consciéncia dramatica da sua constitutiva insubstancialidade,
que tem de criar permanentemente para subsistir € compensar o facto de nada de substan-
tivo lhe ter sido dado a partida, um ser assim ndo pode ser definido como res, nem sequer
como res cogitans. Na sua busca de seguranga, o homem sente necessidade de saber e vé-se
obrigado a organizar as suas actividades psiquicas sob a forma de pensamento. Nado €
sapiens, mas insipiens, ja que a sua diferenga, o seu privilégio ¢ a ignorancia’?: “Ni Dios ni
la bestia ignoran - aquél, porque posee todo el saber, y ésta porque no lo ha menester”7¢°,
escreve Ortega com o intuito de ligar uma concepgdo original do pensamento a uma dou-

trina ndo-cartesiana do homem. Primeiramente, o homem precisa de actuar sobre as coisas €

756 Cfr. Parte II - Capp. 3 e 4.

757 Cfr. ORTEGA Y GASSET, José, P.4., op. cit., p. 29.

758 Cfr. IDEM, L.M., op. cit., pp. 75-76; IDEM, LP.L., op. cit., p. 290; IDEM, H.G., op. cit., p. 104.

759 Cfr. IDEM, E.A., op. cit., p. 308. Cfr. IDEM, ;Qué es conocimiento?, op. cit., p. 148; IDEM, Prospecto
del Instituto de Humanidades, in O.C., VII, p. 23.

760 IDEM, E.A., op. cit., p. 308.
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os outros homens que o rodeiam e, por isso, precisa de pensar. Por outras palavras, os pro-
cessos intelectuais sdo fruto dos planos que o homem cria e executa para poder viver’sl, o
que justifica, segundo Ortega, que se corrija a compreensdo habitual do Cogito, ergo sum
de Descartes e, em vez de se cbnsideraf como primeiro dégrau da reﬂexéo filosofica a ideia
de que existo porque penso, se considere a de que- penso porque exi‘sto762 bu, preferente-

mente, penso porque vivo’®3,

Importa-nos referir agora o sentido de cultura que, mais ou menos explicitamente,
atravessa o discurso orteguiano com regularidade. A despeito do uso do termo em diversas
acepgoes, cultura tem em Ortega um significado que funciona como uma espécie de deno-
minador comum de todas elas. E encontramo-lo justamente em ligagdo com o que vinhamos
expondo.

Perdido no labirinto da vida o homem procura caminhos que lhe permitam atravessa-
-lo, correndo o minimo de perigos. Reage, pois, a sua sensagdo de perda e, como resultado
primordial dessa busca, desta reac¢do, vai encontrando ideias claras e firmes sobre o Uni-
verso, bem como todas as outras criagdes que nelas se baseiam; em suma, vai encontrando o
que integra a cultura. Por isso, em coeréncia com o todo da sua meditagdo e da linguagem
que a exprime, Ortega pode sintetizar, num texto da importancia de Mision de la Universi-

dad, que cultura “es lo que salva del naufragio vital, lo que permite al hombre vivir sin que

761 “Tal vez no hay injusticia mayor que atribuir a la «naturaleza» humana - «naturaleza» es el conjunto
de lo que nos es regalado y que poseemos a nativitate - €l inmenso repertorio de procedimientos intelectua-
les que el pobre ente llamado «hombre» ha tenido que agenciarse con tenaz esfuerzo para intentar extracrse
a si mismo del enigmatico pozo en que cayé al existir.” - IDEM, 4.S.P., op. cit., p. 530. Cfr. IDEM, Pro-
logo a una edicion de sus Obras, in Q.C., VI, pp. 351-352.

762 Cfr. IDEM, La razon histérica (Buenos Aires, 1940), op. cit., pp. 193-194.

763 Cfr., ex., IDEM, Filosofia pura, in O.C., 1V, p. 58; IDEM, En el centenario de una Universidad, in
O.C., V, p. 472; IDEM, P.4., op. cit., p. 52; IDEM, E.A., op. cit., p. 304; IDEM, La razon histérica (Buenos
Aires, 1940), in O.C., XII, p. 194. Com idéntica justificagdo, Ortega propde também uma nova leitura (nem
facil, nem exclusivamente cronologica como ¢ vulgar, mas reveladora de uma relagdo causal) da locugdo
latina Primum est vivere, deinde philosophari - cft. ibid., p. 191; IDEM, LP.L., op. cit., pp. 268-269.
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su vida sea tragedia sin sentido o radical envilecimiento.”76* Numa espécie de resposta a
instabilidade da vida esponténea e imediata, a descontinuidéde das impressGes e a realidade
in viq755 que o constitui, 0 homem tem de criar ou recriar um instrumento gragas ao qual
possa conduzir-se entre as cdisas com alguma segurancga. A cultura € esse instruménto; ndo
algo de exterior a vida, nem algor a que esta possa por inteiro reddzir-sé, mas, no dizer das
Meditaciones del Quijote, um seu momento, “‘el momento de seguridad, de firmeza, de cla-
ridad”7¢6. Na verdade, perto do final da «Meditacion Preliminar» da sua priméira grande
obra, Ortega afirma, liberto ja da seducdo neokantiana, que a cultura - designadamente o
conceito, a razio, o pensamento - € um modo da propria vida em que esta “refractandose
(...) dentro de si misma, adquiere pulimento y ordenacion™?67.

Clarificar, ordenar, interpretar o que nas circunstancias se apresenta como obscuro,
desordenado e complexo ¢ visto pelo filésofo espanhol, tanto como seu propdsito pessoal,
quanto como uma missdo de todo o homem. Dai que evocasse com frequéncia Goethe -
repetindo: “Yo me declaro del linaje de esos / Que de lo oscuro hacia lo claro aspiran”768 -
e conferisse ao conhecimento e & verdade uma dimensio ética que ja referimos’®. Dizer que
o homem tem a missdo de clarificar as coisas equivale a dizer que ele tem de as revelar, de
langar luz sobre elas, descobrindo o que sdo para além da sua pura aparéncia. Por uma exi-
géncia intima de verdade - mencionada sobretudo nos escritos de juventude - € por neces-
sidade também constitutiva - explicitada nos escritos da maturidade - cada um de nos esta,
na concepg¢do antropoldgica orteguiana, obrigado a conquistar a clareza de tudo o que o

rodeia e da sua conduta auténtica nesse mundo envolvente.

764 IDEM, M.U., op. cit., p. 321.

765 Cfr. IDEM, A.S.P., op. cit., p. 540; IDEM, Pasado y porvenir para el hombre actual, in O.C., IX, p.
647.

766 IDEM, M.Q., op. cit., p. 355.

767 Ibid., p. 357.

768 Tbid.. Cfr. IDEM, Hacia una mejor politica, in O.C., X, p. 368; IDEM, E.A., op. cit., p. 314; IDEM,
LH.U., op. cit., p. 73; IDEM, I.P.L., op. cit., p. 298.

769 Cfr. Parte II - Cap. 4.
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Uma vez mais apercebemo-nos do vinculo de interdependéncia entre e e circuns-
tancia que se traduz numa das teses fundamentais da filosofia em analise: sem a minha in-
terpretagdo a circunstincia ndo poderia revelar as suas potencialidades maisrprofundas, nem
eu poderia sem a circunéténéié fazer projectos, agir, viver. Clarificadora de toda a realidade
e primordialrhente da que Ortega designa radical, a cultura é, afinal, um instrumento da
minha realizagdo e da realizagdo da circunstancia, cujo aperfeigoamento me incumbe?”°.
Cultura e plenitude da vida vém, portanto, a ser um mesmo vector do pensamento orte-
guiano. Em fungio dele ganha forga o papel instrumental e indispensavel dos conceitos que
caracterizamos no inicio do capitulo anterior: sem os conceitos 0 homem nio poderia ver
claramente o concreto, descobrir para a vida a orientagio de que carece ou produzir as in-
terpretagbes em que procura ter da realidade a maxima perfeigio, a verdade.

Em resumo, o sistema que integra todos os frutos da écg:ﬁo clarificadora do homem
na circunstancia, quer dizer, a cultura é condigio de possibilidade da vida humana no sen-
tido radical em que Ortega a pensa. Por outro lado, nio deixemos de ter presente o alerta
do filésofo contra a confusdo entre essa realidade radical que é o objecto supremo do nosso
conhecimento € o logos dela extraido. “La vida inculta es barbarie; la cultura desvitalizada
es bizantinismo™”7! - eis a formula que, no nosso ponto de vista, melhor traduz aqueles

dois aspectos cruciais da reflexdo orteguiana.

A importante meditagdo de natureza sociolégica que Ortega desenvolve parece-nos
compreensivel apenas & luz da sua concepgdo de homem e de cultura como a missdo em que
este v€ confluirem todos os seus imperativos. Sob este prisma percebemos que a riqueza de

La rebelion de las masas transcende muito o que € possivel apreender de uma primeira lei-

770 “Hay dentro de toda cosa la indicacion de una posible plenitud. Un alma abierta y noble sentir la ambi-

cién de perfeccionarla, de auxiliarla, para que logre esa plenitud.” - ORTEGA Y GASSET, José, M.Q., op.
cit., p. 311
711 IDEM, T.T., op. cit., p. 169.
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tura da obra. A analise feita em 1930 da situagdo da Europa no principio do nosso século
como resultado do dominio do homem-massa, da sua vulgaridade, da sua incapacidade de
respeitar normas e de se esforgar por fidelidade a um projecto, € para Ortega uma ocasidio
de provar que a qualidade humana da vida ndo é proporcion;al 20 crescimento do repoftéfio
das possibilidades vitais. Mais ainda, o homem despérdigaré as facilidades de -véria ordem
que ao longo da historia se foram entesourando, se ndo tomar consciéncia da inseguranga e
do dramatismo da vida humana, seja a sua, individual, seja a colectiva. E essa consciéncia
que nos incita a estar despertos e a atender a razdo historica, verdadeira compreensio da
vida no seu acontecer, como no-lo propde Ortega nos seus escritos posteriores.

Fidelidade de cada ser humano ao seu fundo intimo e fidelidade ao destino histérico
e social unem-se estreitamente num sistema em que o homem ndo tem outra realidade a
ndo ser a sua vida™ e esta é por si mesma historica™. Portador da primazia de nele a vida
se revelar no seu modo de ser radical, 0 homem esté, todavia, chamado a pagar constante-
mente o prego dessa primazia, ou seja, a coincidir na pratica com o personagem que tem de
ser, cumprindo a sua missdo de verdade, sendo, numa palavra, auténtico.

Vida humana, diz Ortega com insisténcia sobretudo a partir de 1929, ¢ a minha
vida774. Marcando assim o caracter unico da realidade das realidades, da realidade radical
ou primordial, o filosofo faz impender sobre cada homem - que na relagéo com a sua cir-
cunstancia € o polo que torna possivel a vida existir para si mesma’ - a obrigagdo irrecu-
savel de salvaguardar a autenticidade pessoal do seu viver. O desrespeito por este impera-
tivo pode revestir-se de varios aspectos, consoante a impreparagdo, a falta de nobreza ou a
patologia que impedem o homem de se desbarbarizar. Nestes casos a vida propria, com

todas as suas exigéncias de ser mais vida e mais verdadeira, falsifica-se, originando formas

772 Cfr. IDEM, Lo que mds falta hace hoy, in O.C., V, p. 238.
773 Cfr. IDEM, L.M., op. cit., p. 76.

774 Cfr. Parte II - n. 357.

775 Cfr. IDEM, Q.F.?, op. cit., pp. 414-415.
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de vida impessoal com diversos dmbitos de repercussdes que La rebelion de las masas bem
questionou. O império do tipo de «homem» que, independentemente dos grupos sociais a
que pertenga, é incapaz de aspirar a cumprir principios, a regular-se por normas, representa
a auﬂsénéia de forga criadovra, de clarificagio do real e dés relagéés huménaé, de auséhcia de
ideias e, portanto, de cultura. Esse tipo andomalo de «<homem» que age sem raiées, que nada
quer justificar, que ndo se esforga por viver de forma esclarecida é o maior dos bdrbaros,
para usarmos a linguagem de Ortega, ou o oposto do homem culto, do homem por excelén-

cia.

Discernir entre vida auténtica, verdade e destino proprio, por um lado, e inautentici-
dade, falsificagfio e rebelido, por outro, ndo esgotava todas as direcgdes possiveis para a
plurifacetada filosofia orteguiana. Dado que a vida humana € no seu sentido primeiro vida
individual, mas cada um de nds coexiste com outros seres humanos, a reflexdo antropolo-
gica de Ortega mescla-se inevitavelmente com as interrogagdes sobre a convivéncia € sobre
os fendmenos sociais.

O curso de «Seis lecciones sobre el hombre y la gente» que o filésofo madrileno deu
em Buenos Aires (e a que se seguiria um outro mais breve) comegou, em 1939, com a im-
portante ligdo sobre Ensimismamiento y alteracion desde logo aparecida em livro.77¢ Esse
seria o ponto de partida da publicagdo de um pensamento sistematico de cariz sociolégico
que s6 postumamente, em EI hombre y la gente™’, tomaria forma aproximada a que Ortega

previra muitos anos antes’’8. Sobretudo durante as duas ultimas décadas da sua vida, o filo-

776 A ligdo foi originalmente publicada in IDEM, Ensimismamiento y alteracion. Meditacion de la técnica,
Espasa-Calpe Argentina, Buenos Aires, 1939. Cfr. Parte I - n. 425. Cfr. IDEM, E.4., op. cit..Porém, antes
dos cursos na Argentina, Ortega proferira ja em 1934, em Valhadolid, uma conferéncia sobre «El hombre y
la genter.

777 Cfr. Parte I - n. 450.

778 Numa nota de Historia como sistema, cuja versdo original data de 1935, Ortega anuncia como préximo
um livro precisamente com o titulo Ef hombre y la gente - cfr. IDEM, H.S., op. cit., p. 38 -n. L.
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sofo concretiza em multiplas ocasides, no pais (Valhadolid) e no estrangeiro (Argentina,
Alemanha, Suiga), o “intento leal de una sociologia donde no se eludan (...) los problemas
verdaderamente radicales”™”. O livro publicado em 1957 - principalmente com base no
texto do curso com o mesmo titulo professado err‘1'1949/ 1950 nd Instituto de Humanidades
-, € disso, sem duvida, a melhor prova. Corﬁo capitulo «I», néle se ihclui sem grandes alte-
ragoes a reﬂexéo de 1939 sobre o alcance da possibilidade, exclusiva do homem, de se en-
simesmar.™ Mencionamos essa inclusdo por se nos afigurar de extrema relevincia que
qualquer trabalho de investiga¢do sociologica se alicerce de modo explicito num pensa-
mento sobre o homem e as diversas dimensSes da sua vida em que a social se articula. Ora,
El hombre y la gente pode ser nomeadamente quanto a este aspecto um bom exemplo.
Ortega recorre as ideias fundamentais da sua doutrina sobre a vida humana e subli-
nha que, em certos periodos de concentragdo, o homem é capaz de, através de um conside-
ravel esforgo, suspender a sua ocupagdo directa com as coisas e meter-se dentro de si.
Esta capacidade humana de atender a intimidade propria, retirando-se virtual e provisoria-
mente do mundo, permite, por sua vez, que o homem regresse depois, ao que esta fora dele,
ja em posse de si mesmo. As palavras pensar e meditar parecem a Ortega moedas demasi-
ado gastas pelo uso para poderem traduzir essa operagdo que prefere designar por ensi-
mesmar-se.’8! “Notese - esclarece a proposito - que esta maravillosa facultad que el hom-
bre tiene de libertarse transitoriamente de ser esclavizado por las cosas, implica dos poderes
muy distintos: uno, el poder desatender mas o menos tiempo el mundo en torno sin riesgo
fatal; otro, el tener donde meterse, donde estar, cuando se ha salido virtualmente del

mundo.”782 A analise posterior deste facto especificamente humano leva Ortega a pdr em

779 Tbid..

780 (Ensimismamiento y alteracion» serd agora objecto de uma referéncia que tem em vista o todo de E/
hombre y la gente, pelo que as citagbes bibliograficas dirfio respeito a este tltimo texto.

781 Cfr. IDEM, H.G., op. cit., p. 84.

782 Tbid..
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relevo ainda um terceiro poder, que é o de o homem, tendo-se apropriado do seu intus, pas-
sar a té-lo como referéncia na sua relagio com as coisas.

Tanto na historia de cada homem, como na da trajectoria humana em geral, o ensi-
mesmamenfo pbde ser considerado um de trés momentos essenciais qué se vio repetindo;
ciclicamente. No primeiro, o homem sente-se perdido entre as coisas €, por isso, vive na
alteragﬁo? que € propria de todas as formas de existéncia zooldgica. Contudo, pode me-
diante um esfor¢o enérgico retirar-se para o interior de si mesmo e formar ideias sobre as
coisas, bem como sobre as hipdteses de delas se assenhorear - é este 0 momento de ensi-
mesmamento, que assenta numa educacdo muito lenta da capacidade de concentragio e
constitui uma conquista humana. Depois, 0 homem volta a mergulhar no mundo, para nele
actuar de acordo com um plano que concebeu no momento anterior - esta acgdo é o que de
primordial ha no destino humano e é em fungio dela que 0 homem necessita de pensar.783
Da andlise destas etapas que se répetem na historia humana e tém permitido a sua peculiar
evolugdo, Ortega retira a importante conclusdo de que “no puede hablarse de accion sino
en la medida en que va a estar regida por una previa contemplacion; y viceversa, el ensi-
mismamiento no es sino un proyectar la accion futura”®. Assim unidas com lagos inque-
braveis, theoria e praxis s&o no pensamento orteguiano duas dimensdes essenciais do viver
humano. Como tantas outras vezes, Ortega denuncia aos destinatarios de £l hombre y la
gente o perigo de desenraizar o pensamento do seu lugar proprio na vida humana e a inver-
sdo entre vida e cultura, acgdo e contemplagdo resultante da idolatria da inteligéncia pelo
intelectualismo No entanto, isso ndo significa a aceitagdo da doutrina voluntarista que, ao

divinizar a acgdo pura, pde em causa a capacidade de o homem se recolher no seu intimo.78%

783 Cfr. ibid., pp. 85-88.
784 Tbid., p. 88.
785 Cfr. ibid., pp. 93-94. “A la aberracién intelectualista que aisla la contemplacién de la accién, ha suce-

dido la aberracion opuesta: la voluntarista, que se exonera de la contemplacion y diviniza la accién pura.” -
Ibid., p. 94.
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Constantemente atento ao que se passava na Europa do seu tempo, Ortega insurge-se, alias,
contra a auséncia de reflexdo fomentada pelos demagogos que, procurando manter os ho-
mens sempre em multiddes, se comportam como empresdrios da alteragdo.’® Em contraste
sobressai uma das teses ﬁlndémentais da reflexiio orteguiéna: o homem s6 na soliddo pode
reconstruir a sua pessoa, pelo que, se ndo puder enfrar dentro de si, recai na animalidade.78”

A vida humana revela-se-nos, por consequéncia, no seu aspecto de imperativa vira-
gem do homem para dentro de si mesmo. “Sin retirada estratégica a si mismo, sin pensa-
miento alerta, la vida humana es imposible.”788 O homem ndo pode deixar de decidir, de
sentir, de querer na sua soliddo radical™®. Mas esta condi¢do caracteristica da sua vida, ao
contrario do que tendemos a julgar, implica a existéncia de outras coisas - entre as quais
estio os outros seres humanos; s6 assim tem propriamente sentido falar em estar so, que €,
na expressio de Ortega, “un quedarse solo” em relagdo aos outros com que se esta, ou seja,
um estar “solo con ellos”. 70

Tudo aquilo com que cada homem est4 na sua radical soliddo constitui o seu con-
torno ou circunstdncia. Sem deter a sua reflexdo, solidamente alicercada nas doutrinas que
ja abordamos, o nosso filosofo interroga o mundo na acepgio de elemento que nos € exte-
rior, com o qual estamos sempre e, apesar disso, sempre permanece como absolutamente
outro. O seu vinculo com cada um de nés ¢ de tal ordem que, embora sem nunca poder ser-
-nos redutivel, a sua verdade radical consiste em ser algo para ou algo contra nos: trata-se
de um mundo de pragmata, de meios e instrumentos, ou pelo contrario de deficiéncias e
obstaculos, numa palavra, de importdncias™!. Entdo, Ortega considera que neste sentido

mais profundo o que integra 0 mundo ndo tem por si mesmo ser € que todos os restantes

786 Cfr. ibid., p. 95.

787 Cfr. ibid..

788 Cfr. ibid., p. 96.

789 Cfr. ibid., p. 105.

790 Tbid., p. 107.

791 Cfr. ibid., pp. 110-111.



392

sentidos e formas de verdade descobertos pelo homem através do seu agir plurifacetado se
enquadram nessa verdade originaria que nio pode ser esquecida.

Por seu turno, 0 homem tem na circunstancia - a todo 0 momento composta de coi-
sas presentes, do horizonte sobre o qual élas»abarecem e de inGmeras coisas latentes™? -
uma dimensdo espacial, anfe.s de mais. Recluso no seu corpo, este determina-lhe, em todos
os instantes e para onde quer que va, o seu aqui, lugar a partir do qual as coisas se agrupam
em certos espagos constituindo a sua perspectiva’3. As relagbes estabelecidas entre 0 nosso
corpo e as coisas que com ele chocam como importdncias positivas, ou negativas sdo es-
sencialmente de natureza dindmica™4, no seu conjunto formam o que Ortega denomina
mundo vital, e neste cada coisa aparece, em fungdo do seu ser para, pertencendo a um de-
terminado campo pragmdtico™3. Assim se podem resumir as quatro leis da estrutura do
mundo, sucessivamente apresentadas en EI hombre y la gente: lei da presenga ¢ da laténcia
das coisas do mundo; lei do horizonte; lei da perspectiva; e lei dos campos pragmaticos.

Apesar da sua riqueza intrinseca, o excursus orteguiano sobre os atributos funda-
mentais da vida humana e sobre as particularidades estruturais da circunstancia ou mundo
serve, no contexto da reflexio em analise, de alicerce da procura daquilo que nesse mundo
nos permite falar em sociedade e do comportamento que se pode qualificar como social. A
analise da estrutura do mundo - entrecortada por miltiplas consideragdes que um estudo
de outra natureza poderia recensear - segue-se a analise do conteido do mundo. Ortega
toma neste caso a classificagdo tradicional do que ha em minerais, vegetais, animais ¢ hu-

manos, e comega por sugerir que nos interroguemos acerca da nossa relagéo, por exemplo,

792 Cfr. ibid., pp. 119-120.

793 Cfr. ibid., p. 126.

794 “Nuestra relacion practica o pragmatica con las cosas, y de éstas con nosotros, aun siendo corporal a la
postre, no es material, sino dindmica. En nuestro mundo vital no hay nada material: mi cuerpo no es una
materia ni lo son las cosas que con él chocan. Aquél y éstas, dirjamos para simplificar, son puro choque y,
por tanto, puro dinamismo.” - Ibid., p. 130.

795 Cfr. ibid..
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com uma pedra. Verifica-se que ao agirmos sobre ela podemos determinar certos efeitos,
que se produzem mecanicamente, mas nio tem sentido esperar, no sentido inverso, qualquer
acgdo. No caso de um animal, a relagdo ja ¢ dife;ente, dado que o nosso comportamento
engloba, quando projectamos os actos, uma antecipa¢do da possivel réplicé' do animal.
Agora ja se pode falar de reciprocidade, na acepgio de possibilidade dé resposta mutua. A
despeito deste ser um primeiro trago da relagdo social’, o animal apenas responde a um
niimero escasso de actos meus e fa-lo recorrendo a um reportério de actos seus bastante
limitado também. Por fim, imp&e-se a reflexio sobre os seres que aparecem no mundo vital
de cada um como os outros homens.

O pensamento orteguiano sobre o problema do Outro abre com a referéncia ao sen-
timento despertado pelo simples facto de nos propormos falar dos outros homens. “Antes,
en el mundo como mundo mineral, vegetal, animal, nada nos preocupaba”, mas a tranquili-
dade desaparece logo que “en el dulce horizonte del mundo paradisiaco asoma un peligro: e/
otro hombre” .77 Ainda que dele apenas possamos ter presentes uma figura e alguns mo-
vimentos corporais, vemos através deles a pura intimidade de que sio expressdo. Apelando
a ideias que apresentara, em 1925, no interessante ensaio Sobre la expresion, fenomeno
cosmico™3, Ortega sublinha que, apesar de cada um de nos apenas conhecer directamente o
seu sentir, 0 seu querer, o seu pensar, o corpo do outro homem dé-nos indicios da intimi-
dade que o constitui.” Esta, que gragas 4 sua co-presenga pressentimos semelhante a

nossa, como que nos desafia a sair do fundo de soliddo radical que é a esséncia da vida

796 Cfr. ibid., p. 135 e p. 148.

797 Tbid., p. 137.

798 Cfr. IDEM, Sobre la expresion, fenémeno césmico, in «E1 Espectador» - VII, op. cit., pp. 577-594.

799 «(_..) el cuerpo del otro, quieto 0 en movimiento, es un abundantisimo seméforo que nos envia constan-
temente las mas variadas sefiales o indicios o barruntos de lo que pasa en el dentro que es el otro hombre.
Ese dentro, esa intimidad no es nunca presente, pero es compresente, como lo es ¢l lado de 1a manzana que
no vemos.” - IDEM, H.G., op. cit., p. 139. Cfr. IDEM, Sobre la expresion, fenomeno césmico, 0p. cit., p.
580; IDEM, La percepcién del préjimo, in Q.C., VI, pp. 156-157; IDEM, Prélogo a «Teoria de la expre-
sién», por Karl Bithler, in O.C., VIL, p. 35.
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propriamente dita. Segundo o filésofo, a dnsia de sair da soliddo néo ¢ menos radical do que
estas0 e exprime-se na procura de uma relagdo de proximidade auténtica, em que se deseja
sobretudo uma 1nterpenetrag:ao e uma troca de vidas®0!, |

Oxtega faz, entdo, uma analise da vida 1nter1nd1v1dua1 que parte da observa(;ao de
que o outro surge no horizonte como uma realidade que estd para além da minha e que,
portanto, ndo ¢ radical. Né&o obstante o corpo do outro ser inquestionavel, a realidade que
presumo ser uma vida como a minha é ja uma interpretagdo que eu fago e, enquanto tal, é
uma realidade de segundo grau .82

Isto permite a Ortega referir que normalmente vivemos como se fossem primarias
muitas realidades, que estdo contidas na realidade radical que é a vida de cada um, mas que
sdo apenas interpretagdes ou ideias sobre a realidade que a tradigdo humana foi produzindo
e acumulando. Recebemo-las do nosso enquadramento social, daqueles entre os quais nos
encontramos e, sem nos apercebermos da propria vida, da vida auténtica, aceitamo-las sem
as submeter ao crivo da reflexdo. O pensador espanhol deixa assim entrever a sua concep-
¢do da sociedade como o lugar do convencional, onde o que se faz ndo é mais do que um
pseudo-prazer, um fazer que se faz, em que se tomam por verdadeiras realidades que sdo,
inclusive, obstaculo ao contacto com a vida como realidade radical, que s6 na soliddo se
pode revelar ao homem.8%3 Para apreender o caracter especifico dos fendémenos sociais,
Ortega precisava ainda de se debrugar sobre alguns aspectos da convivéncia humana que
apontam ja para o comportémento social.

El hombre y la gente chama a ateng@o para o facto de nascermos no seio de uma

familia e de, desde logo, nos encontrarmos num ambiente humano. O encontro com o que se

800 “Desde ese fondo de soledad radical que es, sin remedio, nuestra vida, emergemos constantemente en un
ansia, no menos radical, de compaiiia.” - IDEM, H.G., op. cit., p. 108.

801 Cfr. ibid., p. 140; IDEM, Prologo a una edicion de sus Obras, in O.C., VI, pp. 344-345; IDEM, T.G,,
op. cit., p. 60 € ss..

802 Cfr. IDEM, H.G., op. cit., p. 143.

803 Cfr. ibid., pp. 143-144.
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pode chamar mundo animal, vegetal e mineral é posterior e faz-se através do conjunto de
ideias que recebemos dos outros que integram o primeiro mundo que encontramos. Por
isso, diz Ortega, “el hombre esta a nativitate abierto al otro que é” e, nessa medida, €
“quiera o no, gustele o no,kaltr'u'ista”.804 Nesse estado constitﬁtivo de abertura ao Outro, 7
este é, antes e independentemente de qualquer acgdo, aquele que € capaz de responder aos
actos que eu lhe vier a dirigir e a co-existéncia representa a simples possibilidade de rela-
¢Oes que o termo outro - dlter - ja indica.3%5 Evidentemente, cada um de nos néo se limita a
esse estadio prévio a todo o agir em relagdo ao outro. Por exemplo, recorremos a perspec-
tiva que os outros homens tém da sua circunstancia, pelo que participamos com eles na
construgio da imagem de um mundo comum, a que chamamos mundo objectivo.8%¢ Entdo,
abandonamos a passividade da mera abertura ao Outro e transitamos do altruismo bdsico
para a reciprocidade em que se estabelece a primeira forma de relagdo concreta com o ou-
tro: o nos.897 Esta relagdo traduz-se na convivéncia, mediante a qual o homem, que comega
por ser apenas um semelhante, se vai distinguindo, progressivamente, dos outros outros, a
medida que aumenta a proximidade. Por fim, quando esta chega a ser tal que podemos
chamar-lhe intimidade, o outro torna-se um homem Gnico, inconfundivel: o fu. De possivel
pélo de relacionamento, passando por uma concreta reciprocidade em que se baseia 0 nosso
conviver, o outro pode transformar-se num tu, um individuo humano determinado. E isto
acontece nao s6 com um, mas com diversos outros homens que, juntamente, formam o cir-

culo mais proximo do mundo humano que serve de horizonte a cada um de n6s.308

804 Tbid., p. 150.

805 Cfr. ibid., pp. 147-150 e p. 159. Também Lain Entralgo, na sua rica reflexdo sobre o Outro como
niicleo de um problema complexo ¢ histérico que comega com a substantivagdo no género masculino de um
adjectivo, considera que “encontrarme con otro y percibirle como reciprocante serd, con anterioridad a cual-
quier otra determinacion, el descubrimiento empirico de que mis posibilidades de existir son, desde su raiz
misma, com-posibilidades.” - LAIN ENTRALGO, Pedro, Teoria y realidad del otro, Tomo II, Revista de
Occidente, Madrid, 1961, p. 80.

806 Cfr. ORTEGA Y GASSET, José, H.G., op. cit., pp. 150-151 € p.176.

807 Cfr. ibid., p. 152.

808 Cfr. ibid., p. 180.



396

S6 depois de encontrarmos no mundo a terceira pessoa - 0 Outro - e a segunda - 0
Tu - descobrimos o concreto eu que cada um de nos é. Ortega di-lo em expressdes sugesti-
vas como “la primera persona es la wltima en aparecer™8® e “es nuestro yo el Ultimo perso-
naje qﬁe aparece enla tragicomedia de nuestra vida”810, Mas pofdue 0 eu € a Unica realidade
que nos é.patente, ¢ a partir dele que procuramds construir o proximo como um otro eu. A
intuigdo directa do que nos chega da sua presenga corporal e a experiéncia geral obtida de
varias relagdes com outros homens®!! sio as duas fontés do que Ortega considerava a
grande tarefa sempre problematica da compreensio do proximod!2.

Ao lado da realidade primaria e indubitavel do viver individual, que tem a sua ver-
dade na solidio do homem, os factos da convivéncia, isto ¢, da relagéio entre duas vidas
individuais, formam uma realidade secundaria e apenas verosimil. No entanto, a vida
interindividual na qual se descobrem os Unicos seres capazes de reciprocidade e, a0 mesmo
tempo, de convivéncia, ou seja os outros homens, ndo é constituida por factos propriamente
sociais. E o prop6sito central de Ortega era o de determinar a natureza peculiar destes fac-
tos, convencido de que “buena parte de las angustias historicas actuales procede de la falta
de claridad sobre problemas que so6lo la sociologia puede aclarar®!? e de que € preciso co-
megar por esclarecer em que consiste a sociedade, analisando antes de tudo o mais os seus
sintomas ou fenémenos elementares8!4.

No ambito da convivéncia encontramos, para além dos factos com raiz em vidas

individuais que s3o propriamente os factos de convivéncia, outros que ndo tém origem em

809 Tbid., p. 153.

810 Tbid., p. 181. Cfr. ibid., pp. 190-191, pp. 193-194 ¢ p. 196.

811 Cfr. ibid., p. 183.

812 Cfr. IDEM, Prélogo a «Historia de la Filosofia», de Emile Bréhier, in Q.C., VI, p. 386.

813 IDEM, H.G., op. cit., p. 73. Ortega ndo via a Sociologia a desempenhar a sua missio e justifica, ironi-
zando até, ser essa a razdo da tremenda confusdo e de muitos dos confrontos que caracterizavam o momento
histérico em que vivia: “La sociologia, en efecto, no esta a la altura de los tiempos; y por eso los tiempos,
mal sostenidos en su altitud, caen y se precipitan.” - Ibid., p. 82.

814 Cfr. ibid., pp. 73-74, pp. 81-82 e p. 201.
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alguém determinado. A reflexdo orteguiana toma e explora como exemplos destes o aperto
de mio, o acto executado por um guarda que em dado momento nos impede de atravessar a
rua, ou a maneira como nos vestimos. Todos os casos ilustram comportamentos onde reina
o irh;;essoal‘ Ortega usa-0s para nos incentivar a pénsar nas ideias e opini?)es em dependén-
cia das quais vivemos, bem como nas nossas ac¢des, que na sua maior pane, como a medi-
tagdo nos revela, ndo sio espontaneamente nossas e, muitas vezes, sdo por nos executadas a
contragosto. O que acontece é que “aun en el caso de maxima autenticidad, el individuo
humano vive la mayor porcidn de su vida en el pseudo-vivir de la convencionalidad circun-
dante”, vive, portanto, uma vida dupla®'®, em que tem em conta, umas vezes a sua autenti-
cidade, outras o que se diz, o que usualmente se faz.

O sujeito originario do que se faz e se diz por convengdo e uso ndo € um individuo
determinado, mas sim a genfe, a colectividade, a sociedade. Se perguntamos quem é a
gente? apercebemo-nos da impossibilidade de captar esse sujeito sui generis, impessoal,
irresponsavel. Ortega quer delimitar em que medida a vida colectiva se pode considerar vida
humana e apresenta-nos “algo de desazonador y hasta terrible, a saber: que la colectividad
es, si, algo humano; pero es el humano sin hombre, (...) lo humano deshumanizado™3!6. Com
efeito, as acgdes que realizamos por conta da sociedade, dos seus usos e costumes, por um
lado sdo algo de humano e, por outro, nfo o sdo em sentido estrito ¢ primario, pois este
aplica-se tdo-s6 ao que é proprio de alguém determinado, criador e responsavel, que age em
fungdio da sua vida pessoal. Quer dizer, enquanto a convivéncia como vida interindividual se
regista num plano da realidade que conserva os caracteres fundamentais do humano - em-

bora, como vimos, ndo se trate da realidade priméria -, os factos especificamente sociais

815 Cfr. ibid., p. 178.
816 Tbid., p. 199.
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surgem na reflexdo orteguiana como o paradoxo do humano desumanizado, impessoal, au-
tomatico.817

Ao repetir actos que a gente do seu mundo envolvente, de um ou de outro modo,
lhe impde, o homem adopta as formas de comportamento que se chamam usos e que se
Vcaracterizam, justamente, pela sua imposi¢do automatica e por serem algo extra-individual,
cujo conteado preciso nos é ininteligivel. Sabemos - como no exemplo do cumprimento
com um aperto de mio que Ortega analisa com minicia®!® - que ha gestos que temos de
fazer, actos que temos de realizar, sem no entanto entendermos isso que temos de fazer ou
realizar. O que nos forga é o uso, que para o nosso filosofo tem o caracter de facto social,
ndo por ser um comportamento frequente em que coincidem muitos individuos - como
admitia Max Weber, pensando no uso como uma realidade individual tornada um habito e
dai esteriotipada -81°, mas por implicar coacgdo. Antes mesmo de esta ser detectada pela
nossa inteligéncia, é-o pela nossa vontade. “Queremos hacer o dejar de hacer algo y descu-
brimos que no podemos; que no podemos, porque frente a nosotros se levanta un poder,
mas fuerte que el nuestro, que fuerza y domefia nuestro querer.”®? Trata-se, segundo
Ortega, do poder social®2! que funciona nos usos e se verifica sempre que nao podemos
escolher, sob pena de sofrer contrariedades de diversa ordem e grau, um comportamento
distinto dos que na colectividade se realizam. E por os usos serem constituintes dos factos

sociais e se distinguirem pela coacgdo (umas vezes limitada a impossibilidade de convivéncia

817 Justificando quer a longa exposigio prévia do seu pensamento em EI hombre y la gente, quer as demar-
cacbes entre vida pessoal, vida interindividual e vida convencional feitas no curso, Ortega indica-nos com
extrema brevidade que “lo social aparece, no como se ha creido hasta aqui y era demasiado obvio, opo-
niéndolo a lo individual, sino por contraste con lo inter-individual.” - Tbid., p. 203.

818 Cfr. ibid., pp. 207-211, pp. 214-224, pp. 227-229 e p. 232. O valor simbélico da saudagio mencionado
por Ortega - cff. ibid., p. 223 - faz dela o objecto da analise mais pormenorizada de El hombre y la gente.
819 Cfr. ibid., pp. 212-214. Ortega refere-se a movimentos € actos que, ndo sendo meros reflexos orgénicos,
executamos com muita frequéncia e ndo sdo considerados usos (ex., andar), assim como inversamente ha
usos em que a infrequéncia é nota dominante (ex., a realizagdo em Roma dos ludi saeculares) - cfr. ibid., p.
213.

820 Tbid., p. 215.

821 Cfr. ibid., pp. 214-215, p. 236, p. 254 € pp. 266-269.
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normal com o préximo, outras exercida activamente por recurso até  violéncia fisica) que
no comportamento social ndo agimos por conta prépria e sim por imposigdo de um se im-
pessoal que se instala em nos8?2. A sociedade que esse se - do diz-se, do faz-se - representa
revela, assim, no pensamento orteguiano um aspecto que r;ﬁo admite a interpretagdd auto-
maticamente optimista que muitos dela fazem®?3. | |
A omnipresenga dos usos em tudo o que nos rodeia, ao ponto de eles se imiscuirem
constantemente mesmo nas relagdes interindividuais mais depuradas do extrapessoal, o
facto de nos encontrarmos mergulhados num mar de usos desde que nascemos e em parti-
cular através do contacto com a lingua, que é por si um conjunto vasto de usos verbais e,
enquanto tal, um sistema de opinides da gente;, em suma, o facto de os usos formarem o
contorno social mediante o qual vemos tudo o que integra a nossa circunstincia - séo ra-
z3es suficientes para Ortega dedicar grande parte de EI hombre y la gente a analisa-los,
propondo até, como meio para a descoberta do significado do que o homem faz e é, uma
etimologia dos usos. Da longa digressdo orteguiana, que se impunha pelo propésito de de-
terminar a natureza do social, importa-nos sobretudo reter a conclusdo: a vida humana e
pessoal, que morre conforme vai nascendo, que se consome sempre no seu exercicio, ape-
nas pode conservar algo de si nos usos da sociedade, mas, para isso acontecer, a vida € de-
sumanizada, desactualizada, fossilizada?¢. Esta falsificagdo da vida em actos usuais € o
preco a pagar para que, quando j n3o pode ser realidade radical, a vida tenha ainda algum

residuo humano.

822 Cfr. ibid., p. 198.

823 Qrtega contesta expressamente essa interpretagdo: “La realidad «sociedad» significa, en su raiz misma,
tanto su sentido positivo como el negativo, o dicho por vez primera en este curso, que toda sociedad es, a la
vez, en una u otra dosis, disociedad - que es una convivencia de amigos y de enemigos.” - Ibid., pp. 182-
183. “(...) en rigor es, sin cesar, la lucha entre sus elementos y comportamientos efectivamente sociales y sus
comportamientos y elementos disociadores y antisociales.” - Ibid., pp. 268-269.

824 Cfr. ibid., p. 226. Cfr. IDEM, Un rasgo de la vida alemana, in O.C., V, pp. 202-203.
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A etimologia que Ortega propde 6, afinal, uma vertente da razdo historica®?>, que
permite fazer um levantamento de tudo o que encobre a auténtica vida e, relacionando as
diferentes marﬁfestqgées que esta vai assumindo, assim compreender a sua verdade. E tam-
bém neste contexto, em que verificar e tornar verdadeiro coincidem, que.se justifica a im-
portancia dada & etimologia pelo filésofo espanhol. Este defende, em primeiro lugar, que ela
“no es cosa exclusiva ni siquiera peculiar de las palabras, sino que todos los actos humanos
la tienen porque en todos ellos, mas o menos, intervienen los usos, y el acto usual (...) [a]l ir
perdiendo sentido por su misma usualidad, por la usura de todo uso, va también variando su
forma hasta llegar a estos aspectos absolutamente ininteligibles que son los residuales.”826
Na reconstituigdo historica de um uso buscar-se-3o as formas pretéritas de que ele se reves-
tiu quando era praticado como um acto inteligivel e a partir delas poderemos entender as dai
derivadas até a forma residual que ¢ a nossa. Em segundo lugar, o procedimento etimolo-
gico concebido deste modo permite confirmar como se formam os usos € 0 que acontece
quando caem em desuso.

Sem duvida, os usos ndo existiriam sem os individuos; porém, tanto a sua formago,
como a sua supressdo ndo dependem da vontade individual, pois eles constituem-se na so-
ciedade, sem que para isso seja sequer necessario acordo, ou um certo nimero de defenso-
res.827 Existirem traduz antes o que Ortega considera o fenomeno sociologicamente mais

importante: a vigéncia colectiva. 828 Na raiz ltima de um uso houve uma ideia criadora de

825 O préprio Ortega no-lo diz numa afirmagio que nio desenvolve: “Etimologia es el nombre concreto de
1o que mas abstractamente suelo llamar «razoén historica».” - IDEM, H.G., op. cit., p. 220.

826 Tbid.. Cfr. IDEM, O.E.F., op. cit., p. 388 - n. 1; IDEM, LP.L., op. cit., p. 175.

827 Cfr. IDEM, H.G., op. cit., pp. 224-225 e pp. 265-266.

828 Cfr. ibid., p. 225 e pp. 264-266. O exemplo das opinides reinantes ou vigentes ilustra melhor que qual-
quer outro o que tem de forgoso qualquer uso: as opinides emitidas “como cosa que va de suyo”, que ndo
carecem de ser sustentadas como nossas pois segundo se cré sdo admitidas por todos, impdem-se por si €, em
vez de precisarmos de as justificar, s3o elas que, ao serem simplesmente mencionadas, nos servem de apoio.
A opinido publica recebe a sua forga ndo do nimero de individuos que a suportem, mas da sua efectividade
ou vigéncia social. - Cfr. ibid., pp. 263-265. Esta, seja qual for o uso considerado, detém as duas caracteristi-
cas principais de tudo o que & estritamente social, a saber, ndo depender da adesdo individual para exercer a
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um individuo, mas esta sO se torna um efectivo gesto social ou uma institui¢éo vigente apos
muito tempo. Durante a lenta formago e difusdo do que vira a ser um novo uso, o sentido a
partida pleno da ideia originaria vai-se perdendo e o que acaba por se impor, com a coacgao
e a extra-individualidade caracteristicas do social, tem ja élgo de antiquado e de ininteligi-
vel 829 Por este mesmo procésso, marcado pela morosidade tipica da sociedade, se ext)licém
no pensamento orteguiano, para além da formag@o, a queda em desuso e a substituido dos
usos. Ele revela-nos, igualmente, que a forga destes decorre da sua vigéncia e ndo dos que
sejam vigentes.

Seja através de usos débeis e difusos - como o vestir, o comer, o falar e o pensar
por topicos a que vagamente se chama opinido publica -, seja através de usos fortes e rigi-
dos - como o Estado com a politica e o direito -#°, a sociedade, neles assente como uma
maquina complicada com os seus proprios mecanismos, € o reino do impessoal ou a sua
vigéncia. Em EI hombre y la gente o desenvolvimento da reflexdo sobre usos dessas duas
classes®3! atesta bem o peso da dimensdo socioldgica no pensamento orteguiano e faz desta
um elo imprescindivel para o compreendermos globalmente.

Embora na aparéncia se relacione mais com doutrinas particulares como a das ideias
e crengas, a meditagdo sociologica de Ortega liga-se em profundidade a todas as restantes.
Vimos, anteriormente, que o magno problema da autenticidade do homem conduziu o fil6-
sofo, desde muito cedo, a uma posigdo basilar sobre a necessaria fidelidade de cada um ao
seu fundo intimo e, agora, acabamos de ver que as teses que o pensador ainda burilava
quando a morte corporal o atingiu vém em reforgo daquela posigdo. Para preservar a sua

vida auténtica, o homem tem de se distanciar da praga publica, dos gestos da gente e dos

sua coacglio sobre nos e, vice-versa, funcionar sempre como uma instincia de poder em que podemos
apoiar-nos. - Cfr. ibid., p. 266.

829 (O facto de 0 uso se mostrar a Ortega como uma forma de vida mumificada leva o filésofo a concluir qu
“lo social es esencial anacronismo.” - Ibid., p. 226. g
830 Cfr. ibid,, p. 228.

831 Sobre a lingua como uso cfr. ibid., pp. 233-265; sobre o poder piiblico cfr. ibid., pp. 267-269. -
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topicos linguisticos, tem de procurar no seu interior esse estrato mais pessoal “donde los
mitos no llegan y empiezan las evidencias™.832 Todavia, isso ndo pode implicar a ignorancia
dos outros estratos da vida humana: o da convivéncia, em que o eu concfeto se constitul
em rela¢des interindividuais; e o da sogiedade, em que cada um de nés; tende a ser a falsifi-
cagio da sua verdade®®? ao mesmo tempo que, gragas aos padrdes vigentes, pode esperar
dos outros certos comportamentos e, nessa medida, realizar automaticamente muitas tare-
fas, libertando-se para a vida criadora ou propriamente humana.

Ortega, ao alertar-nos para o risco de subversdo da nossa humanidade pelo impes-
soal, recoloca de modo original o problema da articulagdo entre o individual, o interindi-
vidual e o social. A obrigagio humana de permanentemente inventar planos de concretiza-
¢do de um projecto de ser conjugando-a com uma imperiosa condi¢o de co-existéncia com
outros homens traz ao drama vital densidade e tensdo, nas quais o filésofo encontra a reali-
dade auténtica da vida solitaria e pessoal subjacente ao acontecer historico da vida colec-
tiva.

Qualquer que seja o prisma sob o qual a antropologia filosofica orteguiana aborda as
questdes, o homem revela-se sempre como uma especial encruzilhada do Universo®34, ape-
sar ou em virtude de ser apenas a sua vida. Cada um de noés - mais, ou menos anénimo,
mais, ou menos meditativo - é um destino particular, uma inconfundivel relagdo dindmica
entre o seu eu € a sua circunstdncia na qual é responsavel pela missdo sublime de desvelar a
realidade verdadeira. Por isso, todo o homem sera fundamentalmente o que fizer, sera a sua

conduta e a sua vida tera um significado acima de tudo biogrdfico®®.

832 IDEM, E.A., op. cit., p. 315.

833 Cfr. IDEM, H.G., op. cit., p. 144 e pp. 178-179. Cfr. Parte IT - n. 748.

834 “E| hombre, «medida de todas las cosas», es una encrucijada del Universo, y de ¢l parten vias hacia todo
lo demas que no es él.» - IDEM, «Paisaje con una corza al fondo», in Teoria de Andalucia y otros ensayos,
inQ.C., VI, p. 139.

85 Cfr. IDEM, H.G., op. cit., pp. 103-104; IDEM, Juan Vives y su mundo, in O.C., IX, p. 511 e pp. 536-
537, IDEM, Pasado y porvenir para el hombre actual, in O.C., IX, p. 650.
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Como se conduzird entre as coisas € os outros homens? Como vivera na ansia
constante de ser o que ainda ndo €, nessa estranha condigdio metaforica que Ortega lhe
reconhece?®3%? Como alternardo no argumento da sua vida pessoal os momentos em que o
mundo envolvente, com tudo o que acontece, permite tornar efectivo o seu projecto e
aqueles em que isso lhe ¢ vedado®7? Estas s3o algumas das interrogagdes com que se de-
bate o proprio homem ao viver, tomando através delas consciéncia do seu mistério. Tanto o
seu enunciado, como as respostas que vai encontrando no seu ir sendo in via dependem das
suas circunsténcias espacio-temporais, do pensamento reinante e, indubitavelmente também,
da Educagio. Consoante estes factores assim sera a qualidade da vida humana, de cuja indi-
géncia, segundo a filosofia orteguiana, faz parte o supremo poder de levar a realidade a ple-

nitude.

836 «(...) el hombre se pasa la vida queriendo ser otro. Pero (...) la inica manera posible de que una cosa

sea ofra es la metafora - el «ser como» o cuasi-ser. Lo cual nos revela inesperadamente que el hombre
tiene un destino metaférico, que el hombre es la existencial metafora.” - IDEM, «Mascaras, in Idea del
teatro. - Una abreviatura, in O.C., VII, p. 495.

837 «;Quién es ese «si mismo» que sélo se aclara a posteriori, en el choque con lo que le va pasando? Evi-
dentemente, es nuestra vida-proyecto, que, en el caso del sufrimiento, no coincide con nuestra vida efectiva:
el hombre se dilacera, se escinde en dos - el que tenia que ser y el que resulta siendo. (...) la coincidencia,
en cambio, produce el prodigioso fenémeno de la felicidad.” - IDEM, P.G.D.D., op. cit., p. 407. Cfr.
IDEM, T.G., op. cit,, p. 83; IDEM, LH.U., op. cit., p. 210; IDEM, Goya, in Q.C., VII, p. 548 ¢ p- 552.
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CAPITULO 7 - FILOSOFIA: ARTE DE VIVER, CACANDO NA SELVA DAS
IDEIAS

Sublinhados que estdo o significado e a importéncia fundamentais, para Ortega, de
que o homem se torne consciente do que ha de radicalmente problematico na sua vida, pro-
curemos em seguida delimitar a consequente concepgdo de conhecimento filosofico. Esta
tarefa é muito dificultada pelo facto de ao longo da obra orteguiana serem inumeraveis as
referéncias (frequentes vezes sob a forma de definigdo) ao conhecer, em geral, ¢ a Filosofia,
em particular, mesmo em contextos em que os temas tratados néo as implicavam forgosa-
mente.

Dado que segundo a doutrina da vida humana enquanto realidade radical com esta
tém ligaglio todas as coisas e acontecimentos com sentido, compreende-se que Ortega
afirme o conhecimento, em primeiro lugar, como uma fung¢do interna a nossa vida a cujos -
problemas os métodos tém de subordinar-se®38. Viver €, pois, o que determina, quer a ne-
cessidade, quer a especifica direcgdo da investigagdo que se chama conhecer.

Atendamos, como no-lo propde o filésofo espanhol, a dois usos diferentes da pala-
vra conhecimento que, uma vez esclarecidos, nos permitem chegar a sua acepgdo estrita e
evitar algumas confusdes, distinguindo-a nomeadamente de pensamento. A relevancia deste,
a incompreensio do que seja € a sua situagio no inicio dos anos quarenta levam Ortega a
escrever Apuntes sobre el pensamiento, su teurgia y su demiurgia®®. Diz-nos aqui com
clareza que tudo o que o homem faz ao procurar eliminar as duvidas, acerca de si mesmo e
do que o rodeia, pode considerar-se pensamento®¥ e que o conhecimento ¢ o modo pleno

em que este se concretiza®4!, “haciendo funcionar formalmente los mecanismos mentales

838 Cfr. IDEM, H.S., op. cit., p. 22.

89 Cfr. Parte] - n. 457.

840 Cfr. IDEM, 4.S.P., op. cit., p. 530.

841 «(_} el conocer es Pensamiento, pensamiento concreto, operante, en pleno ejercicio. Ni la mera activi-

dad intelectutal - lo que los antiguos llamaban «facultad» - ni los esquemas logicos son ejemplos plenarios
del Pensamiento. Conocimiento, en cambio, 1o es.” - Ibid., p. 529.
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bajo la direccion ultima de los conceptos y su combinacién en razonamientos®42. Esta € a
unica acep¢do precisa do termo conhecimento. Pelo contrario, usado como sinénimo de
pensamento tradpz a conclusdo erronea de que, por todo o conhecimento ser pensamento, 0
inverso também seria verdadeiro. Com rigor, o conhecimento ¢é apenaé uma das vias para
satisfazer a necessidade de pensar e implica certos pressupostos. Um dos primeiros em ter-
mos historicos € o de que, sob a aparéncia por vezes cadtica da realidade, existe o ser esta-
vel de todas as coisas. Conhecer € assim buscar o que as coisas sdo e toda a operagdo se
realiza com base na suposigdo ou crenga de que as realidades patentes possuem um ser la-
tente843, Para além disso, é ainda pressuposto que a consisténcia deste ser devera ser seme-
lhante ao que costuma designar-se inteligéncia.

Ortega considera que foi na Grécia que o homem se entregou por exceléncia ao co-
nhecimento com tal significag@o344, que herdada por toda a tradigdo ocidental, acarretou
para esta algo da respectiva convicgdo acerca do Ser. Comentamos ja suficientemente a
sintese que quanto & concepg¢do tradicional de Ser o fildésofo espanhol apresentou em Filo-
sofia pura®® e mostramos depois que, em total coeréncia com as exigéncias de compreen-
sdo do homem na sua historicidade, a filosofia orteguiana da maturidade representa, de uma
ou outra forma, o esforgo por encontrar novas categorias configuradoras de um saber ade-
quado aos imperativos do rosso tempo. Ndo é, portanto, necessario insistirmos na posi¢ao
de Ortega em relagdo ao problema do Ser e basta aludir a ela para que se entendam por

completo as implicagdes essenciais da referéncia historica que o autor de Apuntes sobre el

842 Tbid., pp. 530-531.

843 Cfr. ibid., pp. 531-532. A definigio do conhecimento como pensamento do que as coisas sdo ¢ reafir-
mada por Ortega, nomeadamente em La ideia de principio en Leibniz, um dos seus escritos mais importan-
tes - cfr. IDEM, LP.L., op. cit., p. 155. Mas no filésofo espanhol falar em ser e no conhecimento do ser ndo
permite abstrair da vida humana determinada e de quem nela sente necessidade de ir para além das coisas,
de procurar uma estabilidade que estas por si ndo dio. Inconfundivel com o existente, o ser das coisas exige
uma busca radical - que se identifica com o conhecimento filoséfico - e funda-se num tipo de perguntas
essenciais. - Cfr. IDEM, ;Qué es conocimiento?, op. cit., €x., pp. 66-68 e pp. 150-158.

844 Cfr. IDEM, A.S.P., op. cit., p. 533 e ss..

845 Cfr. Parte II - Cap. 5.
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pensamiento, su teurgia y su demiurgia faz corresponder ao sentido estrito de conheci-
mento. Como qualquer outra nogdo que diga respeito a vida humana, a de conhecimento é
Sfungdo do tempo historicot* e isso mesmo autoriza dois tipos de conclusdes: por um lado,
a de Ortega de que conhecer ndo ¢ uma actividade ﬁatufal e inevitavel no homem, mas sim
uma forma de pensamento historicamente determinada®’; por outro, a nossa de que a filo-
sofia orteguiana tinha condigdes para superar, tanto a concep¢do helénica do conhecimento
como ciéncia do invariavel, quanto a mais recente redugdo do conhecimento a ciéncia em-
pirica.

No interessante escrito El silencio, gran brahman, publicado em 1930 no pentltimo
volume de «El Espectadom, Ortega valorizara até uma ciéncia vital, espécie de “donacion
cognoscitiva que la vida, al irla viviendo, nos ha hecho™®*¢. Dessa maneira, revelava o pro-
posito inequivoco de ndo deixar confinar todo o saber valido a dominios cientificos que
conferem aos seus objectos um caracter fixo e fechado, oposto a permanente abertura da
vida do homem a possibilidades novas e com elas & mudanga. Bem vistas as coisas, na base
da serena proposta feita naquele texto, de dar expressdo ao saber que a vida nos vai entre-
gando & medida que decorre, esta a mesma justificagdo que leva Ortega a insurgir-se ardo-
rosamente contra a razio pura - de um modo geral a partir de £/ tema de nuestro tiempo -
e contra o “especialismo”, verbi gratia em La rebelion de las masas®®.

O interesse do filésofo madrileno em salvaguardar a realidade radical, preservando-a
de determinadas formas de conhecimento, nunca debilitou, antes pelo contrario, a preocu-
pagdo simultinea de demarcar a forma que ele deveria assumir para revelar a vida humana
na sua autenticidade profunda. As distingdes que mencionamos entre o conhecimento € as

restantes modalidades de pensamento, e entre saber cientifico e saber vital apenas exempli-

846 Cfr. ORTEGA Y GASSET, José, 4.S.P., op. cit., pp. 539-540.

847 Cfr. ibid., p. 533 e p. 537.

848 IDEM, El silencio, gran brahman, in «El Espectador» - VII, op. cit., p. 631.
849 Cfr. Parte I - n. 320.
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ficam, em niveis diferentes de reflexdo, o continuo exercicio orteguiano de contraste e valo-
racdo de varias vias de acesso a verdadeira vida que culmina na afirmagio de que o “anico
intento que el hombre puede hacer para despertar para acordar y vivir con entera lucidez
consiste precisamente en filosofar.”3° Pensador atento as grandes i 1novagoes e transforma-
¢Bes registadas em miltiplos ambitos cientificos, Ortega, que sempre soube posicionar-se
perante elas, deu prova por si mesmo do inquebrantavel &nimo filosofico, a que expressiva-
mente se referiu, na supracitada quarta ligdo do curso dado em Lisboa em 1944, dizendo
que “la filosofia es insomnio - es un infinito alerta, una voluntad de perpetuo mediodia y

una exasperada vocacion a la vigilia y a la lucidez#!.

No seu primeiro livro, Ortega qualificou a Filosofia como a ciéncia geral do amor,
por a considerar a maior e mais incondicional aspira¢io a verdade ®? Contrapde-na, entdo,
a mera erudi¢do e as ciéncias particulares, destacando o objectivo de compreensdo unitaria
como a marca da sua especificidade. No entanto, s posteriormente a Meditaciones del
Quijote se dedica a analise das condigdes de realizagdo das finalidades proprias da Filosofia.
Fa-lo em momentos muito diversos, ilustrados por escritos publicados por vezes a distancia
de anos e em que ressalta o comum intuito de explicar a relagdo existente entre o filosofar e
a vida. Assim, a Filosofia e a actividade que lhe subjaz convertem-se em objecto ou tema da
meditag@o orteguiana, coerentemente com a sua ideia da filosofia como um dos multiplos
quefazeres que caracterizam a vida humana e carecem de justificagdo: “Toda ocupacion
humana tiene que justificarse, no solo ante los demas, sino ante los ojos del mismo que en
ella se ocupa. (...). Y cuando la ocupacion, como en el caso de la filosofia, pretende ocu-

parse del universo y no dejar fuera nada esencial, la justificacion no tiene otro espacio donde

850 YDEM, La razén histérica (Lisboa, 1944), in O.C., XII, p. 303.
851 Thid..

852 Cfr. IDEM, M.Q., op. cit., pp. 316-317.
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organicamente alojarse que en el cuerpo mismo de la doctrina filosofica, como uno de sus
miembros constituyentes.”353

Dirigido a vida, o filosofar exige, segundo uma comparaggo feita em 1921 e repgtida
em El tema de nuestro tiempo, uma atengio semelhante a que temos de prestar qﬁando, ao
olharmos através de uma janela, queremos ver o vidro: o filésofo, para o ser verdadeira-
_ mente tem de evitar que os impulsos e movimentos do propio viver o arrastem para o ultra-
vital 854 Tanto por esta referéncia a uma especial acomodagdo ocular de cada filosofia,
como pela expressa articulagdo entre esta e a dimensdo vital, historica e perspectivista que
decorre da doutrina do ponto de vista®%s, naquele famoso livro de 1923 Ortega antecipa
algo do fundamental da resposta & pergunta o que ¢ a filosofia? com que intitulou um dos
seus cursos mais importantes.

Ocasidio por exceléncia de reflexdo sistematica sobre o filosofar, ;Qué es filosofia?
imp&e a si mesmo, desde o inicio, a obrigagdo de rigor e clareza que constantemente im-

pende sobre as tarefas filosoficas.8% Por certo, ao salientar o requisito de uma investigagdo

853 IDEM, 4.S.P., op. cit., p. 544. Uma das criticas dirigidas por Ortega a Husserl em 1941 - ou seja, trés
anos apds a morte do filésofo alemdo - foi justamente a de nfo se ter preocupado em determinar os motivos
ndo doutrinais da sua filosofia, que por isso resultou ingénua ¢ postuladora da realidade absoluta de vivén-
cias puras que, apesar do seu nome, nada tém a ver com a vida tal como o pensador espanhol a compreende.
- Cfr. ibid., pp. 540-546. Nem mesmo a inflexdo operada por Die Krisis der europdischen Wissenschaften
und die transzendentale Phinomenologie livra a fenomenologia husserliana daquela apreciacio de Ortega -
cfr. ibid., p. 546 - n. 1 -, embora nos parega que isto se deve ao facto de ter atribuido a Eugen Fink uma
intervengdo decisiva na mudanga de estilo patente na ultima grande obra s parcialmente publicada ainda
em vida de Husserl. Cfr. IDEM, L.P.L., op. cit., p. 273 - n. 2.

854 «Cuando al través del cristal miramos el paisaje, solemos atender a este y no al cristal. Para fijamos en
el cristal tenemos que hacer un esfuerzo y desatender el paisaje. Algo parecido se nos invita a hacer en filo-
sofia.” - IDEM, Prélogo a «Historia de la Filosofia», de Karl Vorldnder, in O.C., VI, p. 294. “Acontece lo
que con el cristal, medio transparente al través del cual vemos los demas objetos. Si nos dejamos ir a la soli-
citud, que toda transparencia hace de que pasemos por ella, sin advertirla, hacia otra cosa, no veremos
nunca el cristal. Para llegar a percibirlo es preciso que nos desentendamos de todo aquello a que el vidrio
nos lleva y retraigamos sobre ¢l la mirada (...).” - IDEM, T.T., op. cit., p. 188. “La vida (...) es lo patente, lo
mas patente que existe - y de puro serlo, de puro ser transparente nos cuesta trabajo reparar en ella” -
IDEM, Q.F.?, op. cit., p. 424. Para referéncias mais gerais a necessidade de acomodagdo ocular cfr. Parte
II-n 591

855 Cfr. IDEM, T.T., op. cit., p. 201 e ss..

856 Cfr. IDEM, Q.F.?, op. cit., p. 280.
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rigorosa em termos metodolégicos e de um enunciado claro dos resultados por ela obtidos,
Ortega tinha presente 0 numeroso e heterogéneo publico que acorrera ao cufso, bem como
o interesse proprio de dar a conhecer, extravasando os muros da institui¢do universitaria, a
qualidade dos desenvolvimentos produzidos pélé sua meditagdo. Tal ndo invalida a impor-
tancia das duas notas apéntadas a todo o ﬁlosofér, antes confirma, uma vez mais, que' o
pensador espanhol é um exemplo vivo das doutrinas a que chega.

A actividade que visava definir levava ainda, pelo seu vinculo ao tempo historico, a
uma consideragdo prévia sobre o ponto de partida determinado que predispde cada filosofo
a orientar de certo modo as suas pesquisas. Ortega aproveita para esclarecer que o valor
absoluto da verdade ndo é incompativel com as mudangas no pensamento tdo frequentes na
historia humana. “E!l que una verdad si lo es vale para todos y el que de éstos s6lo uno o
varios, o s6lo en una época, lleguen a conocerla y prestarle adhesion, son cosas completa-
mente distintas”, o que elimina qualquer relativismo radical e permite sustentar que “[n]o,
pues, las verdades, sino el hombre es el que cambia y porque cambia va corriendo la serie de
aquéllas, va seleccionando de ese orbe trasmundano (...) las que le son afines y cegandose
para todas las demés.”857 Tem, portanto, todo o sentido que Ortega procure enquadrar o
trabalho que se propunha empreender na tendéncia, dominante no final dos anos vinte, para
uma reabertura & Filosofia, manifesta no interesse pelos livros filosoficos®’®, numa sensibili-
dade que nio quer prescindir, nem da dimensio eterna, nem da dimensdo temporal que
confluem no humano3s® e manifesta também na libertagdo dos filésofos do exagerado culto
a Fisica que se verificou no século passado3¢.

A anélise de o que é a Filosofia encadeia-se com naturalidade na pergunta orteguiana

sobre as razdes por que no homem das geragdes mais recentes volfa a ser normal a vocagao

857 Tbid., p. 284.

858 Cfr. ibid., p. 278.

859 Cfr. ibid., pp. 285-286.
860 Cfr. ibid., pp. 294-304.



410

filosofica. Ortega diz que um reforno a uma coisa, se € verdadeiro, se ndo € um fingir que
se volta, tera na base a mesma razdo essencial que a ela conduziu na primeira vez, pelo que
a questdo Unica que importa, em seguida, enfrentar € porqué acontece ao homem filosofar
- tenha sido ontem, bu seja hoje, oﬁ noutro dia pdssivel“l.

A deﬁnig:ﬁo por si s6 da Filosbﬁa como conhecimento do Universo‘pode, adverte
Ortega, deixar escapar o que € especifico no seu objecto, a saber, o facto de ser algo de in-
tegral, que ndo admite as circunscri¢des levadas a cabo pelas ciéncias particulares e qué, por
consequéncia, tem de ser aceite, a partida, como um problema insolivel 862 Nisso assenta o
heroismo intelectual ou teorético da Filosofia frequentemente mencionado no curso de
1929363 ¢ que traduz, em simultineo, a grandeza do objecto que cada filosofo tem em vista
e a particular dureza da missdo que lhe incumbe. A verdade cientifica, ndo obstante o ine-
gavel poder que lhe advém da sua exactiddo e da sua fecundidade na transformagdo do
mundo, ndo satisfaz no ser humano a ansia de possuir uma ideia da rotalidade, de tudo o
que ha, do Universo.364 Logo, é precisa uma verdade mais completa, mais radical, que
Ortega designa verdade vital*%® e a qual liga privilegiadamente a Filosofia.

A ilimitagio e a profundidade dos problemas filosoficos derivam da propria raiz do
filosofar que é a vida humana e, se no homem a exigéncia de compreensio da totalidade €
uma condigdo inevitdvel, a filosofia enquanto actividade mais, ou menos espontdnea, mais,

ou menos técnica revela-se igualmente como inevitdvel®6 e auténtica necessidade do inte-

861 Cfr. ibid., p. 307.

862 Cfr. ibid., p. 308 € ss..

863 Cfr. ibid., p. 308, p. 309, p. 323, p. 329, p. 335, p. 359 e p. 377.

864 Cfr. ibid., p. 308 € ss..

865 Cfr. ibid., p. 316.

866 «( ) la primera respuesta a nuestra pregunta «;Qué es filosofia?» podia sonar asi: «La filosofia es una
cosa ... inevitable.»” - Ibid., p. 317. Devera ler-se em sentido semelhante o apontamento seguinte feito no
primeiro curso de Ortega no Instituto de Humanidades: “(...) lanzarse al alta mar de los principios, hacer
filosofia, es una tarea siempre problematica, siempre en buena porcidn fracasada, pero es siempre necesaria
y siempre ineludible.” - IDEM, L. H.U., op. cit., p. 191.
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lecto®”. Filosofo é, entdo, quem aceita partir & pesquisa da totalidade do que ha e, por esse
motivo, aceita um problema sem limites ou um problema absoluto.3% Para além disso, sem
garantias de que o que ha forme efectivamente um Universo e mesmo de que seja cognosci-
vel, a sua atitude intelectuaf é iﬁcénfundi{/els“. Para si, cada coisa tal como se épresenta -717150 |
éo bastante; carece da sua razio de ser, desafia-0 a percorrer o caminho inverso da sua
génese e a descobrir, 4 margem de toda a finalidade prética, o que ela € aquém do que apa-
renta ser.

Deste modo, os problemas filosoficos sdo radicalmente teoréticos e o fildsofo o
homo theoreticus em grau eminente?”. A questdo da utilidade da Filosofia perde neste en-
cadeamento significado, porque ser ##il implica um fim, o para qué, que torna a necessidade
do (til relativa, ao passo que filosofar se impde como uma necessidade sem mais, uma ne-
cessidade superior, paradoxal mas positivamente supérflua.87! Néo se trata de um capricho
e sim de uma actividade, cuja justificagio no pensamento orteguiano faz apelo a concepgao
dos planos patente e latente da realidade, bem como as correspondentes concepgdes de ver-
dade e de perspectiva. Perante aquilo que nos ¢ dado, somos de imediato remetidos para o
que ndo esta presente; quer no ambito material, quer no mbito psiquico, o que podemos
chamar «o nosso mundoy e tudo quanto o constitui s80 por esséncia fragmentos - maiores
ou menores, mas t30-s6 fragmentos -, que reclamam, pela sua insuficiéncia e incapacidade

de explicarem a sua presenga, serem completados no todo que ndo € dado. Sucedem-se no

867 Cfr. IDEM, Q.F.?, op. cit., p. 330.

868 Cfr. ibid., p. 319. Esta expressio problema absoluto significa, ao mesmo tempo, problema do absoluto
e absolutamente problema - cfr. ibid., p. 321.

869 «g4lo el fildsofo hace ingrediente esencial de su actitud cognoscitiva la posibilidad de que su objeto sea
indécil al conocimiento. Y esto significa que es la tnica ciencia que toma el problema segiin se presenta, sin
previa y violenta domesticacion. Va a cazar la fiera segin vive en la selva - no como el domador de circo
que previamente la cloroformiza.” - Ibid., p. 320.

870 “Nada deja bajo sus plantas el filosofo que le sirva de comoda sustentacién, de tierra firme y sin tem-
blor. Renuncia a toda seguridad prévia, se pone en absoluto peligro, practica el sacrificio de todo su creer
ingenuo (...).” - Ibid., pp. 323-324.

871 Cfr. ibid., pp. 328-330.
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discurso de Ortega as passagens eloquentes para exprimir o incentivo que a realidade pa-
tente representa para qualquer filosofo e a imprescindibilidade do seu quefazer. “En todo ser
dado, en todo dato del mundo encontramos su esencial linea de fractura, su caracter de
parte y solo parte - vemos la herida ae su niutilacién ontologica, ﬁos grita su doldr de am_;
putado, su nostalgia del trozo que le falta para ser completo, su divino descontento”, diz o |
pensador espanhol que pouco depois aduz um exemplo particularmente sugestivo para 0s
seus ouvintes: “Este salon es en su totalidad presente en la percepcion que de €l tenemos.
Parece - al menos en nuestra vision - algo completo y suficiente. (...). Pero si, al abando-
narlo dentro de un instante, halliramos que en la puerta terminaba el mundo, que mas alla de
este salon no habia nada, ni siquiera espacio vacio, nuestra mente sufriria un choc de sor-
presa.”872 Na verdade, este exemplo somente pde em evidéncia que na percepgdo do saldo
h4, junto a presenca imediata do seu interior, um fundo vago e apenas latente, de que se
sentiria a falta a verificar-se a hipétese levantada. Ora, Ortega queria, mais do que reafirmar
a sua doutrina da realidade e a lei segundo a qual quando algo estd presente, o mundo esta
co-presente; queria avangar a tese de que nunca o ser fundamental, para que remete tudo o
que nos é directamente acessivel, podera tornar-se patente. Por ser fundamental e ndo se-
cundario ou fundamentado, o todo ou a integridade que os filésofos buscam € o que ndo é
dado, nem o podera ser. O que sabemos desse eterno e essencial ausente é que falta, como
“[c]uando en un mosaico falta una pieza lo reconocemos por el hueco que deja™".
Obrigado a mover-se no plano do ser fundamental, o filésofo procura cumprir 0s
dois imperativos magnos da Filosofia para Ortega: o de pantonomia e o de autonomia®’4,

De acordo com este, tem de afastar-se das crengas recebidas, das opinides comuns ou do

872 Tbid., pp. 330-332.
873 Ibid, p. 333.
874 Cfr. ibid., p. 335 e ss..
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reino da doxa®s, usando a divida como um instrumento que corta ndo s6 o duvidoso, mas
também o dubitével, o que, em principio, pode ser passivel de duvida -verbi gratia, a exis-
téncia independente de nos da realidade do mundo exterior -, para chegar as verdades pri-
meiras de que nem teoricamenfe caiba duvidar®76. Depois, tem‘ de partir déstas, voltar-se
para o Universo e abarca-lo na sua integridade, de acordo com a j)antonomia. Com esta
designagio Ortega refere a tensdo oposta & autonomia, que conduz o filosofo a um minimo
de verdades seguras provadas por si mesmas, mas insuficientes para enfrentar o problema
irrecusavel de definir a fotalidade. A pantonomia vem, por seu turno, a coincidir com a su-
prema aspiragio intelecual do homém ao todo, verdade Gltima de cada coisa em fungdo das
restantes. Nesta medida, e apenas nela, o pensador espanhol admite concordar com os sis-
temas pos-kantianos e, em particular, com a ideia de Hegel da Filosofia como pensamento
integral 377

Ortega faz questdo em sublinhar que o conhecimento filoséfico enquanto teorético

usa obrigatoriamente os conceitos no sentido estrito de conteidos mentais enunciaveis?’s.

875 Por esta razdo, Ortega caracteriza a Filosofia por contraposi¢io 4 doxa e fala em paradoxo (termo que
em Castelhano & do género feminino, o que favorece o jogo de palavras): “Toda filosofia es paradoja, se
aparta de la opinién natural que usamos en la vida, porque considera como dudosas teoréticamente creencias
elementalisimas que vitalmente no nos parecen cuestionables.” - Ibid., p. 336. Cfr. ibid., p. 357, IDEM,
LP.L., op. cit., pp. 245-246. Dispensamo-nos de ilustrar os diversos contextos e acepgdes que ddo ao para-
doxo, na meditagiio orteguiana, um significado primordialmente filosofico, por isso estar em sintese reali-
zado num estudo de Pelayo Fernandez que contempla «Férmulas Definitorias», «Clases de Paradoja» € a
relagiio proeminente entre «La Paradoja y la Filosofia». - Cfr. FERNANDEZ, Pelayo H., «Ortega y la para-
doja: Teoria y tipologia», in AAVV, Ortega y Gasset Centennial / Centenario Ortega y Gasset, Ediciones
José Porriia Turanzas, Madrid, 1985, pp. 19-33. O mesmo autor analisa o tema com maior desenvolvimento
num livro que Ihe é exclusivamente dedicado - cfr. IDEM, La paradoja en Ortega y Gasset, Ediciones José
Porrua Turanzas, Madrid, 1985.

876 T30 cortante é a diivida em Filosofia que Ortega lhe chama o bisturi do filosofo - cft. ORTEGA'Y
GASSET, José, Q.F.?, op. cit., p. 336 - € em El hombre y la gente sugere uma comparagio assaz interes-
sante para vincar a miniicia do corte: “En cierto modo el filésofo y el barbero son del mismo gremio: el
barbero corta el pelo y el filosofo también - solo que el filosofo corta cada pelo en cuatro.” - IDEM, HG.,
op. cit., p. 154.

877 Cfr. IDEM, Q.F.?, op. cit., p. 337.

878 «] 3 teoria es un conjunto de conceptos - en el sentido estricto del término concepto. Y este sentido
estricto consiste en ser concepto un contenido mental enunciable. Lo que no se puede decir, lo indecible o
inefable no es concepto, y un conocimiento que consista en vision inefable del objeto sera todo lo que ustedes
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Essa carateristica, que poderia inclusive ficar subentendida, é para o autor espanhol, na oca-
siio em que pergunta ex professo o que é a Filosofia, da maxima relevancia. O que dissemos
ja sobre o lugar dos 7conceitos na meditagdo orteguiana desde as Meditaciones del
Quijote®™ permite compreender, até a saciedade, que no curso de 1929 o orador lhes atri-
bua o papel de intermediarios entre a consciéncia e a realidade e os qualifique de indispen--
saveis para que se possa falar em sentido proprio de Filosofia. Em relagéo a sistemas como
os de Plotino e de Bergson, qﬁe conceptualmente nos demonstram que o conhecimento
auténtico € um éxtase em que a consciéncia transpde os limites do intelectual e toma con-
tacto imediato com a realidade, Ortega considera que s@o filosofias enquanto provam a
necessidade do éxtase através de conceitos e deixam de o ser quando abandonam estes em
favor do transe mistico.88 A Filosofia é o contrario de um inenarravel mergulho no inefavel:
é ansia de vir a superficie e trazer o que estava submerso, tornando-o patente, transparente,
de tal modo dizivel que chegue a parecer uma banalidade ou, com o termo espanhol, uma
“perogrullada”. Ndo nos fixemos em exclusivo nesta meta de clareza que Ortega numa bela
expressio refere como “una resuelta voluntad de mediodia”®8!, pois o mais grave de ndo
recorrer aos conceitos para desocultar a realidade ou dizer o ser ¢ a inviabilizag8o, desde
logo, de um saber sistematico - o inico desde sempre almejado pelo nosso pensador como
saber autenticamente filosoficos82. Duvida e conceitos sio, em suma, instrumentos impres-

cindiveis para o filésofo na sua missdo de por a nu o que as coisas s3o e, em especial, a vida

quieran, inclusive sera (...) la forma suprema de conocimiento, pero no es lo que intentamos bajo el nombre
de filosofia.” - Ibid., p. 338.

879 Cfr. Parte II - Cap. 5.

880 Apesar da objecgdo orteguiana ao misticismo que se resume a ndo producio de beneficios intelectuais,
comunicéveis ¢ evidentes pelo menos nos sujeitos do éxtase, Ortega ndo aprecia negativamente 0s autores
mencionados a titulo de exemplo. Eis um dos trechos em que de forma breve isso € explicito e com clareza:
“Por fortuna, algunos misticos han sido, antes que misticos, geniales pensadores - como Plotino, el maestro
Eckhart y el sefior Bergson.” - ORTEGA Y GASSET, José, Q.F.?, op. cit., p. 341.

881 Tbid., p. 342. Cfr. IDEM, Anejo: En torno al «Coloquio de Darmstadt, 1951»,in O.C., IX, p. 632.

882 Cfr. Parte II - Cap. 1.
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no seu sentido primario.## Além disso, ndo menos imprescindivel para a Filosofia € a base
de evidéncia intuitiva a qual Ortega reconhece, colocando-se aqui na esteira da Fenomeno-
logia, a garantia de todo o conhecimento nio empirico. Intuigdo “significa estrictamente
aquel estado mental en que un objeto nos sea presente. Habra, pues, intuicion sensible, pefo
tambiém intuicion de lo insensible”®84, sendo esta a forma de presencga imediata - como em
pessoa®ss - dos objectos ndo sensiveis. E no caso da investigagdo filosofica, em virtude do
seu radicalismo, a evidéncia tem de ser total33¢, ou seja, fundar-se em intuigoes adequadas,
completas, em que temos presente na sua integridade o que os conceitos correspondentes
procuram abarcars®7,

Ap6s uma espécie de defini¢do geral da Filosofia - no seu problema radical, nos seus
principios directores e nos seus meios especificos -, o expositor do curso intitulado (Qué es
filosofia? podia ja prosseguir para uma nova etapa em que queria aliciar os ouvintes a com
ele fazer filosofia®®®. Nas tltimas cinco li¢des, dando forma unitaria a muitos aspectos da
sua meditacdo antes dispersos por varios escritos e nalguns casos apenas insinuados, Ortega
apresenta o nucleo essencial de uma concepgdo de vida que dai em diante constituiria o eixo
mais importante do seu sistema de ideias. De facto, a formalizagio dessa doutrina, a que
fizemos ja suficiente referéncia®®®, e todo o contexto espanhol, quer socio-politico, quer
especificamente filosofico em que ela se produz, a que também dedicamos a nossa aten’

¢A0%%, representam na obra orteguiana um marco decisivo. Agora quereriamos apenas real-

883 Qrtega diria, em El hombre y la gente, que a Filosofia se distingue das ciéncias que tm em vista um
saber que permita o aproveitamento das coisas; por isto no ¢ uma ciéncia, mas uma indecéncia, “es poner a
las cosas y a si mismo desnudos, en las puras carnes (...).” - Cfr. ORTEGA Y GASSET, José, H.G., op.
cit., p. 145.

884 IDEM, Q.F.?, op. cit., p. 353.

885 Cfr. ibid,, p. 351.

886 Cfr. ibid., p. 356.

887 Cfr. o exemplo dado em ibid., pp. 354-355.

888 Cfr. ibid., p. 357.

889 Cfr. Parte II - Cap. 3.

890 Cfr. Parte I - Cap. 3.
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car o valor determinante que a Filosofia tem, como forma de reflexdio (sobre a disciplina, o
filosofar, as suas finalidades e os seus meios, o filosofo), nesse que € um dos desenvolvi-
mentos mais cpnsistentes do tema principal da vida humana. E esta a realidade que € objecto
do saber filosofico, que os conceitos deverdo tornar transparente articulando-se entre si de
modo sistematico.

O ponto de partida da aventura em que se busca um conhecimento universal de tudo
quanto ha3?! tem de ser um dado indubitdvel - um dado, porque sem dados ndo ha proble-
mas e sem problemas nio ha pensamento®°2; indubitdvel, porque avangar na pesquisa radical
proposta exige uma base que ndo precise de ser sujeita a prova, nem a inferéncia, que, em
resumo, ndo tolere a davida®?. Procurando esse dado inquestiondvel em que se possa ali-
cercar com a maxima seguranga uma concepgio de todo o Universo, o que um filosofo
encontra em primeiro lugar € a sua actividade de filosofar - ndo a sua peculiar doutrina

filosofica, mas o proprio “filosofar, el teorizar como acto y hecho vital, como un detalle de

su vida y en su vida”8%4.

Historicamente, Descartes inaugura o tipo de investigagdo que Ortega propde e que
confere a fungdo de pedra angular ao que n3o admite qualquer duvida. Por isso, o pensador
espanhol, seguindo Hegel e Husserl por exemplo, reconhece com frequéncia e elogiosa-
mente o autor de Meditationes de prima philosophia como quem divide a historia da Filo-

sofia em duas grandes metades e d4 inicio 4 modernidade.®* A davida metodica, diz Ortega

891 “A despecho del aspecto megalomano que primeramente ofrece la filosofia al pretender abarcar el Uni-
verso e ingurgitarselo, se trata, en rigor, de uma disciplina ni mas ni menos modesta que las otras. Porque el
Universo o todo cuanto hay no es cada una de las cosas que hay, sino s6lo lo universal de cada cosa (...).” -
ORTEGA Y GASSET, José, Q.F.?, op. cit., p. 337.

892 Cfr. ibid., p. 358.

893 Cfr. ibid,, p. 361.

894 Tbhid., p. 405.

895 Ortega, sempre que se refere a Descartes - o que acontece muitas vezes ao longo de toda a sua obra, ao
ponto de ser, juntamente com Platdo e Aristételes, um dos autores mais citados -, deixa transparecer 0 seu
aprego pelo filésofo francés. No entanto, ha frases em que o explicita paradigmaticamente, como nestas, pro-
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em 1929, nio é um episodio da Filosofia, “es la filosofia misma, percaténdqse de su propia y
nativa condicién”8% que levou no alvorecer da Idade Moderna & descoberta do pensamento
como dado seguro, uma vez que se sabe a sirprréprio. Enquanto a realidade do mundo exte-
rior se revela como suspeita na sua pretensao derexistir a margem dos actos em que as pen-
samos, tudo quanto ¢é pensado parece indestrutivel. Cogitatio est - eis a primeira afirmagdo
possivel, no decurso da qual se instalara o Idealismo posterior, interpretando tudo o que
aparentemente nfio é pensamento como sendo ndo mais do que pensado ou ideia. Antes
mesmo do extremo arquiparadoxal®®’ que vai atingir com os contributos de Leibniz, Kant,
Fichte, ou Hegel, a Filosofia Moderna assenta, segundo Ortega, na torsdo mais antinatural
do homem, que vira costas a0 mundo em redor, corta as amarras que o ligam a todos os
corpos, aos outros homens, inclusive ao seu proprio corpo e se reclui dentro de si.88 Néo
obstante o mérito de descobrir o pensamento como a tnica «coisa» do Universo cujo modo
de ser consiste em reflexividade, em possibilidade de virar-se sobre si mesmo e dar conta
das suas cogitaciones, Descartes suscita no pensador madrileno uma leitura critica indiciada
desde a Ligdo V de ;Qué es filosofia?8®® O que coloca em questdo ndo € a duvida metodica,
posto que, repitamo-lo novamente, ela significa para Ortega um instrumento € a0 mesmo

tempo um principio definidor da Filosofia, o que obriga a contrair com o filosofo frances,

feridas para um publico argentino na sequéncia da exposigdo da critica cartesiana ao Realismo filosofico:
“Tal es la elegante y magnifica hazafia intelectual a que dio cima Renato Descartes, sefior du Perron. Mi
admiracién de este caballero, «siempre de negro hasta los pies vestido», a la espaiiola, es indecible. Me
parece que es la cabeza mas clara, acerada y buida que ha habido en Occidente.” - IDEM, La razon histo-
rica (Buenos Aires, 1940), in O.C., X1I, pp. 175-176.

896 IDEM, Q.F.?, op. cit., p. 370.

897 «S; al dudar de la existencia independiente del mundo exterior Ilamabamos hace poco enorme paradoja,
su inmediata consecuencia, que es convertir ese mundo exterior en mero pensamiento mio, sera la
archiparadoja que hace de la filosofia moderna una concienzuda contradiccion de nuestra creencia vital.” -
Ibid., p. 371.

898 Cfr. ibid., p. 374.

899 Remetemos para o contexto em que Ortega sintetiza os grandes imperativos da missdo filosofica: “Es
(...) 1a filosofia ley intelectual de si misma, es autonémica. A esto llamo principio de autonomia (...); €l nos
retrotrae al gran impulsor del pensamiento moderno y nos califica como dltimos nictos de Descartes. Pero
no se fien ustedes de la ternura de los nietos.” - Ibid., p. 335.
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responsavel pela sua tematizagdo, uma divida incontestavel. As grandes objecgdes, analisa-
das em profundidade também em ocasides posteriores®®, reinem-se numa fundamental:
depois de ter superado a ingenuidade filosofica do realismo antigo - capaz de duvidar ape-
nas do caracter verdadeiro do conhecimento -, Descartes admitiu que o pensar, o dado
firme encontrado ap6s a intervengdo do bisturi da divida, se resume a interioridade do Eu
que pensa €, por outro lado, que o dar-se conta de si, a pura reflexividade permite postular a
existéncia do sujeito pensante. “No - opde-se Ortega -; el yo y el pensamiento no son una
cosa. El pensamiento no necesita de nada para existir; si asi fuese, Descartes no podria
aceptar la primera parte [de Cogito, ergo, sum}, no podria decir: Cogito - el pensamiento
existe” e, consequentemente, ndo poderia “fundar en esa verdad su conclusion - luego
existo.”901

A substancializagdo cartesiana do sujeito do pensamento corresponde a tomar como
indubitavel o que antes se recusara como duvidoso; por isso Ortega considera que o filo-
sofo francés no mesmo gesto em que nos descobre um mundo novo retira-no-lo e anula-
-0%2_ Nio se pense, porém, que a gravidade se esgota naquela contradigdo. O salto da
asser¢dio correctamente estabelecida - o pensamento existe - para a de que existe uma coisa
pensante fez com que Descartes e os idealistas subsequentes julgassem inevitavel optar pela
afirmacdo de que s6 ha realidade absoluta dentro de mim contra a anterior, oposta € insus-
tentavel, de que a realidade tem um ser, uma substéincia & margem da minha experiéncia das
suas qualidades. Vendo s6 como possiveis estas duas alternativas, fica-lhes vedado o acesso
a verdadeira, auténtica e radical realidade, a vida humana, onde o pensamento e o pensado
ndo se confundem, mas estdo juntos e sdo tdo inseparaveis quanto inconfundiveis. Ndo ha

razdo para recusar a decisiva descoberta idealista de que sO posso asseverar o que a mim

900 Cfr., ex., IDEM, ;Qué es conocimiento?, op. cit., pp. 41-44 e pp. 149-150;, IDEM, L.M., op. cit., pp.
122-128; IDEM, La razén histérica (Buenos Aires, 1940), op. cit., pp. 176-195.

%01 IDEM, Q.F.?, op. cit., p. 399.

902 Cfr. ibid., p. 396.
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parece existir; no entanto, ndo ¢ legitimo reduzir o real ao eu para quem ele existe, conde-
nando o mundo exterior a pura ilusio. “Tan ridiculo quid pro quo fuera decir que yo soy
azul porque veo objetos azules, como decir que el objeto azul es un estado mip, parte de mi 7
yo, porque sea visto por mi”?3 - assim ironiza Ortega a respeito dos becos sem saida a que
conduzem, afinal, quer o Realismo, que anula a especificidade do sujeito humano, quer as
diversas versdes de Idealismo, que desenraizam o homem daquilo que com ele forma a vida
no seu sentido primério. O poder de denunciar esses resultados erroneos e conservar das
respectivas posi¢des 0 que n3o pde em causa os principios metodologicos leva o nosso pen-
sador a usar uma imagem, de acordo com a qual no dmbito do espirito - ao contrario do

que acontece no bioldgico - as ideias filhas ou novas trazem no ventre as suas mdes®%4.

Tendo insinuado na critica aos limites da especulagdo de Descartes a necessidade de
reconhecer que a consciéncia ndo é reclusdo, nem perde o seu carcter intimo e imediato
pelo facto de se admitir a objectividade nela mesma patente, Ortega pode entdo prosseguir
com a exposi¢do da doutrina nuclear do seu pensamento. Retoma, portanto, a pergunta pelo
dado radical do Universo e sustenta que o que primeiramente encontra, como filosofo, ¢
alguém que procura algo indubitével porque quer pensar o Universo, isto €, encontra a acti-
vidade de filosofar ou, no dizer orteguiano, o filésofo filosofando como facto vital. A vida
propria é, pois, o que a Filosofia tem de comegar por definir, a realidade a que tudo o resto
se refere, incluindo a Filosofia, que antes do mais é filosofar, sendo este, por sua vez, vi

ver.%95 Descoberta como o principio além do qual ndo € possivel ir, a vida torna-se na me-

903 Tbid., p. 402.

904 Cfr. ibid., p. 370 € p. 404.

905 Cfr. ibid., pp. 404-405. “La filosofia [ Jes, antes, filosofar, y filosofar es, indiscutiblemente, vivir -
como lo es correr, enamorarse, jugar al golf, indignarse en politica y ser dama de sociedad. Son modos y
formas de vivir.” - Tbid., p. 405. “(...) el filosofar es (...) forma particular del vivir que supone este vivir
mismo - puesto que si hago filosofia es por algo previo (...)” - ibid., p. 424. “Todo lo que no sea definir la
filosofia como filosofar y el filosofar como un tipo esencial de vida es insuficiente (...).” - Ibid., p. 430.
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ditagio de Ortega y Gasset o elemento em que o filosofo tem de submergir para sobre ela
teorizar. Por outras palavras, a vida humana, com as caracteristicas que sabemos ter no pen-
samento do autor espanhol, revela-se como, ao mesmo tempo, o ponto de partida, o cami-
nho e a meta da Filosofia. Esses aspectos unem-se todos numa forma de viver - o filosofar -
que é neste caso paradigmatica. Logo, ela constitui o meio preferivel para definir a Filosofia
em cada um dos seus sistemas, cuja autenticidade depende entfo da das vidas dos filosofos e
do uso de novas categorias capazes de as apreender.

Ortega sabe que conceber o viver como a realidade mais indubitavel e verdadeira
implica uma ideia de ser inconfundivel, quer com o ser cosmico dos antigos, quer com O ser
subjectivo dos modernos, pelo que sugere uma nova ontologia e mesmo, em virtude dos
seus efeitos no modo de viver, uma vita nova. 9% As duas ultimas ligdes de ;Qué es filoso-
fia? sdo precisamente dedicadas ao ensaio de apresentar, em registo oral e perante um pu-
blico heterogéneo, as notas fundamentais encontradas por uma descri¢do da vida que supera
os conceitos tradicionais de realidade e de ser®7. Trata-se de estrear conceitos8, o pri-
meiro dos quais, o de minha vida, ilustra melhor que nenhum outro o caracter em simulta-
neo individual e universal da realidade a descrever: a vida no seu plano priméario ou autén-
tico é sempre individual, quer dizer, de alguém que lhe chamara em sentido proprio minha
vida, todavia, esta expressio enquanto se aplica a uma pluralidade de casos tem valor uni-
versal®®. Mais de uma década depois Ortega insistiria com frequéncia na importéncié de

forjar novos conceitos que, libertos da conotagfo substancialista caracteristica da tradi¢do

906 Cfr. ibid., pp. 407-408.

907 “Para los antiguos, realidad, ser, significaba «cosa»; para los modernos, ser significaba «intimidad,
subjetividad»; para nosotros, ser significa «vivim» - por tanto -, intimidad consigo y con las cosas. Confirma-
mos que hemos llegado a un nivel espiritual mas alto porque si miramos a (...) nuestro punto de partida - el
«vivir» - hallamos que en ¢l estdn conservadas, integradas una con otra y superadas, la antiguidad y 1a mo-
dernidad. Estamos a un nivel maés alto - estamos a nuestro nivel -, estamos a la altura de los tiempos.” -
Tbid., p. 408.

908 Cfr. ibid., p. 411.

909 Cfr. ibid., pp. 427-428.
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filosofica ocidental, poderiam referir com a méaxima aproximagao possivel a realidade
recém-descoberta.®19 A respeito deste aspecto, como de tantos outros, o curso de 1929
inaugurava uma sistematizagdo extra-universitaria, visando srobrertudor delinear o filosofar
como modo extremo da atitude teorética. Assumida pelo ﬁlésofq, esta atitude consiste, por
um lado, em suspender virtualmente as ligagdes entre os seus interesses particulares € as
coisas, de forma a que estas possam ser contempladas ou vistas a partir de si mesmas, €, por
outro lado, em transformar a sua vida (do filosofo) no lugar onde o Universo se conhece.
Assim, filosofar é, em certo sentido, um desviver e, num outro sentido, o viver por excelén-
cia, espécie de Biog SewpnTixdg dos gregos no qual, como num pano de fundo, podemos
procurar, por detras do nome de um homem, uma determinada vida como conhecimento.’!!
O maior alcance das exigéncias de rigor e clareza adscritas no inicio de ;Qué es filosofia?
ao desempenho de todas as tarefas filosoficas s6 apos as.onze ligdes se pode, entdo, com-
preender, dado a Filosofia - em cada filosofia - se definir pela vida, que determina a per-

gunta pelo modo radical de ser das coisas e tem no filosofar uma das suas formas essenciais.

Na sua abordagem da Filosofia como tema de meditagéo filosofica Ortega ndo se
limita a enumerar os requisitos dessa actividade disciplinarmente organizada; interroga-a
ainda quanto & sua justificagdo historica. Uma das obras que melhor exemplificam este em-
preendimento da investigagdo orteguiana é Origen y epilogo de la filosofia®'?, que a partida
se destinava a ser um epilogo para a Historia de la Filosofia de Julian Marias®13, mas se foi
desenvolvendo muito e, entrecortado pela redac¢do de La idea de principio en Leibniz e

por diversos cursos e conferéncias, so seria publicado postumamente, em 1960. Para além

910 Cfr., ex., IDEM, La razon histérica (Buenos Aires, 1940), op. cit., pp. 185-187 ¢ pp. 195-196; IDEM,
La razén historica (Lisboa, 1944), op. cit., p. 259.

911 Cfr. IDEM, Q.F.?, op. cit., pp. 429-430.

912 Cfr. Parte | - n. 485.

913 Cfr. Parte I - n. 483.
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do projectado epilogo que Ortega ndo chegou a concluir, o volume vindo a publico inclui,
como o titulo indica, outros textos relativos & origem da Filosofia. No seu todo, apesar de
reunir escritos a que o autor nio deu gcabamento, Origen y epilogo de la filosofia é de ex-
trema relevancia quanto ao tema da fundamentacdo historica do ﬁlosofar. 7

Ortega parte do quadro panoramico do passado filoséfico tracado por Marias na sua
bem sucedida obra, cuja primeira edigio se verificou em 1941. O passado filosofico comega
por parecer uma série de opini(“)es divergentes - sobre o mesmo objecto - que se denunciam
sucessivamente umas as outras como erros. Porém, h4 desde logo algo de positivo no facto
de cada filosofia, ao pretender eliminar os erros que a precedem, se obrigar a demonstra-los
como tal: revelar as insuficiéncias das filosofias antecedentes funciona como condi¢do do
aparecimento de uma nova ou outra em relagéo aquelas, usadas, portanto, como instru-
mentos da verdade. Neste sentido, o passado filosofico €, segundo Ortega, o arsenal e o
tesouro dos erros1* Ou seja, entre as doutrinas filosoficas ja formuladas néo ha nenhuma
que nos parega suficientemente verdade®?; mas um erro absoluto nfio passa de uma hipétese
insensata e o que se impde ¢ determinar o algo de verdade que as filosofias pretéritas con-
tém 916 Elas sdo, afinal, verdades insuficientes ou parciais, que no seu encadeamento dia-
léctico permitem a cada filésofo conservar em si o conjunto das experiéncias de pensamento
vividas pelos seus antecessores. Ortega recorre aqui explicitamente & Aufhebung de Hegel,
ainda que esclareca que toma o termo - traduzido por “absorcion” - para referir apenas o
incontestavel fenomeno de superacdo que conserva a doutrina superada numa construgao

intelectual mais completa, e ndo com o valor que tem no todo do sistema hegeliano.®17

914 Cfr. ORTEGA Y GASSET, José, O.E.F., op. cit., p. 354.

915 “E| que presume poder instalarse en una doctrina antigua - y me refiero,claro estd, solo a quien se da
cuenta de lo que hace - sufre una ilusién optica.” - Ibid., p.350.

916 Cfr. ibid., p. 358. Cfr. IDEM, Prologo a «Historia de la Filosofian, de Karl Vorldnder, in 0.C., VL p.
294 ¢ ss.; IDEM, T.T., op. cit., p. 145; IDEM, LP.L., op. cit., p. 270.

917 Cfr. IDEM, O.E.F., op. cit., p. 359 - n. 1. Para a demarcagao de Ortega, neste texto, em relagdo ao sis-
tema hegeliano cfr. ainda ibid., p. 375-n. 1.
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Uma vez que na meditagio orteguiana cada filosofia do passado € “una «via» o
«camino» - methodos - por el cual se recorre un trecho de la verdad y se contempla uno de
sus lados™!%, 0 que num certo momento se chama filosofia actual é sempre um estadio der
que os sistemas anteriores sio ingredientes necessarios. Estes, na qualidade de interlpcuto-
res dos mesmos problemas radicais, que constantemente ha que repensar e continuar a pen-
sar, s3o a base que permite imprimir nova direcgdo ao conhecimento e, assim, eleva-lo mais
e mais enquanto revelagdo da verdade. Na sua série dialéctica as filosofias assentam, como
na formagao acrobatica conhecida por forre humana, nos ombros das que as antecedem ou,
seguindo uma outra imagem também usada por Ortega, a sucessdo das filosofias € como um
longo caminho que, & medida qﬁe fosse sendo percorrido século apos século, se enrolasse
sobre si proprio, deixando de ser caminho e tranformando-se em equipamento indispensavel
para quem empreende a caminhada.®!?

O Prélogo a «Historia de la Filosofia», de Emile Bréhier esclarece que ndo € facil
retomar o trajecto ja percorrido pelo passado da Filosofia. Em primeiro lugar, porque € pre-
ciso assumir uma atitude de alfruismo intelectual, de saida de si mesmo para, através do
sentido historico entendido como 6rgdo de acomodagdo ocular ao que esta distante®?,
ultrapassar os seus proprios limites e transformar-se no anfigo, no que tem de ser assimi-
lado 92! Em segundo lugar, porque a Filosofia ndo ¢ um complexo de meras doutrinas, mas
sim a conexdo de sistemas que funcionam submersos no dinamismo da vida humana. Em-
bora haja alguns aspectos comuns em todas as situagdes vitais que permitem entender o

suposto valor absoluto das ideias, estas e com elas as respectivas filosofias significam

918 Tbhid., p. 359.

919 Cfr. ibid., p. 361. Em La idea de principio en Leibniz a imagem usada € esta: “Cuando subimos a una
montafia, cada uno de nuestros pasos es la aspiracion a llegar hasta la cima, y si el que ahora damos mira
hacia atras, le pareceran sus congéneres anteriores un fracaso. Mas cada paso fue, como el 0itimo, un propo-
sito de llegar a la cima y un creerse casi estar ya en ella.” - IDEM, LP.L., op.cit., p. 284.

920 Cfr. Parte Il - n. 591.

921 Cfr. IDEM, Prélogo a «Historia de la Filosofia», de Emile Bréhier, in Q.C., VI, pp. 387-388.
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reacgdes humanas especificas que certos tempos e lugares determinaram 922 Compreendé-
-las implica, quer a missio do fildsofo sistemdtico, quer a do historiador da Filosofia que,
resultando de pontos de vista diferentes, sdo complgmentares. Se for auténtico, o historia-
~ dor da Filosofia ndo se satisfara com espectros de doutrinas®; procurara ver cada ideia ao
servico de uma finalidade na existéncia concreta de um filosofo, investigando, simultanea-
mente, o papel desempenhado pelo pensamento filosofico em cada época da vida colec
tiva.924 Nesta dupla vertente do seu trabalho traré a luz os pressupostos dos autores ou dos
sistemas que toma por objecto e, nessa medida, concorrera para o trabalho do filosofo sis-
tematico, que ao meditar sobre as grandes questdes da Filosofia vai ainda mais longe, ao
ponto de poder entender os seus antecessores melhor do que eles se entendiam a si mes-
mos.9%’

Fruto de uma necessidade intima e original de cada fildsofo, a realidade primordial
de uma filosofia esta precisamente naquele que a cria na tentativa de se colocar fora da tra-
digdo. E evidente que a Filosofia tem de imediato uma faceta de fenémeno social - se bem
que esta seja apenas uma espécie de crosta®?s - e que, para além do mais, aquela tentativa ¢

malograda, porque o homem precisa da tradigéo tal como o animal precisa dos instintos. E o

922 Cfr. ibid., p. 390 € ss..

923 Segundo Ortega nio tem sentido falar de Historia das Ideias, nem de Historia da Filosofia, se se esque-
cem os requisitos da Histéria como modo de conhecimento exigido pela realidade peculiar da vida humana.
“La consideracién de las doctrinas como meramente «doctrinas» las destemporaliza, y asi resulta que nos
son expuestas las «filosofias» de veintiséis siglos en un mismo plano del tiempo, es decir, como actuales.
Pareceria invitirsenos a que juzgisemos si Parménides, Plotino o Duns Scoto «tienen razén», lo mismo que
pueda o no tenerla Bergson o Husserl. Se los trata como contemporaneos al no hacernos ver que la entrafia
mas sustantiva de aquellas doctrinas y lo que da su auténtico sentido es la fecha.” - Ibid., p. 393. E impor-
tante referir, ex., Parménides ao Século VI a.C., ndo porque isso torne o seu pensamento automaticamente
mais apreciavel, mas porquanto s6 ao ser visto a partir do seu tempo serd bem compreendido, qualquer que
seja a ulterior apreciagdo. - Cfr. ibid.. Cfr. IDEM, Filosofia pura (Anejo a mi folleto «Kant»), in O.C., 1V,
pp. 48-50.

924 Cfr. IDEM, Prélogo a «Historia de la Filosofia», de Emile Bréhier, op. cit., pp. 395-396.

923 Cfr. ibid., p. 384.

926 “Encontramos ahi, en 1a gran exterioridad que es lo publico, la institucién filosofica”, escreve Ortega
para pouco depois acrescentar: “Pero lo que la filosofia tiene de fenémeno social es, claro esta, lo mas
externo de su realidad, es como su costra.” - Ibid., pp. 398-399.
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fildsofo em especial precisa, como vimos, de se apoderar do passado filoséfico. Contudo, a
origem e auténtica realidade da Filosofia ndo est4 no dominio do colectivo e sim no do indi-
viduo criador®”’, que “no parte hacia una filosofia ya hecha, sino que se encuentra, desde
luego, haciendo la suya, hasta el punto de que es su sintoma mas cierto verle rebotar de toda
filosofia que ya esta ahi, negarla y retirarse a la terrible soledad de su propio filosofar2s.
Nada disto invalida o facto de cada filosofia surgir numa tradigdo filosofica particular - a de
uma época, de um povo, ou de uma escola - e de toda a Filosofia representar até uma
imensa tradigdo. Tentativa, por um lado, de existir a margem do sentir, do querer e do pen-
sar inquestionados por serem tradicionais, a Filosofia é, por outro lado, o que Ortega chama
“la tradicion de la in-tradicién”, ou seja, uma actividade que o homem ocidental vem exer-
cendo com continuidade, desde o Século VI a.C., apesar das sucessivas crises ¢ mudangas
nas crengas vigentes em etapas diversas da sua historia.®?

Na busca da origem da sua tradigdo, o filésofo realiza uma viagem de regresso ao
momento germinal de toda a Filosofia - a partir do qual podera voltar a comegar colocado
na situagio em que ela era absolutamente necesséria -, refazendo depois e integrando, por
essa via, o passado no seio do seu pensamento. “La adquisicion de la filosofia ya hecha nos
impone la faena de deshacerla primero (...). Cuanto mas largo sea el pasado filosofico,
cuanto mayor sea la riqueza de nociones, métodos, teorias que hayamos tesaurizado, mas
inexcusable es reconquistar la pobreza inicial, aquella radical menesterosidad de filosofia
que fué el hontanar de que brot6 su ulterior abundancia.”3? A historia da Filosofia tem uma
primeira dimensio neste regresso a origem por cada filésofo e, por isso, revela inequivo-

camente o seu caracter de interna a propria Filosofia®3!; na repeticdo daquele movimento

927 Cfr. ibid., p. 400,

928 Tbid., p. 402.

229 Cfr. ibid., pp. 404-405.

930 Thid., p. 403.

931 QOrtega transpde, imediata e implicitamente, o caracter interno da histéria da Filosofia para a Histéria
da Filosofia, como ¢ 6bvio na seguinte passagem, nio obstante o uso de minusculas na designacdo da disci-
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em que os sistemas anteriores sdo conservados em cada novo sistema temos a sua dimensdo
como progresso - niio como mera mudanga ou sucessdo®2, mas como caminho do filosofar
em direcgdo ao presente. Para Ortega, o progresso assim concebido € constitutivo de todo o
presente filosdfico e vivido com evidéncia pelo filosofo.933 A reflexdo de Aristoteles sobfe 0 |
movimento e, particularmente, sobre 0 movimento sui generis do pensamento - cujo modo
de ser consiste no recomego constante da passagem da poténcia ao acto -3¢ fornece ao
autor espanhol um alicerce para a sua ideia do filosofar como um progresso do pensamento
em direcgdio a si mesmo e como historia que em cada filésofo encontra o seu termo, ainda
que nio acabe. Por outras palavras, a construgio historica da Filosofia tem lugar em vista de
um determinado sistema e, por seu turno, este modo de pensar que é proprio de uma época
e reclama os tempos anteriores s6 é verdadeiro sistema na medida em que descobre, no pas-
sado filosofico que recuperou, o trajecto que progressivamente a si conduz. Ortega acautela

a possivel confusdo entre esta sua tese e as de Hegel ou Comte, que, ordenando a evolugéo

plina (o que acontece também noutros contextos): “La historia de la filosofia es una disciplina interna de la
filosofia y no un afiadido a ella o curiosidad suplementaria. Dos razones lo sustentan. Primera: hacemos
siempre nuestra filosofia dentro de tradiciones determinadas de pensamiento (...). S6lo estaremos en la plena
posesion de estas tradiciones (...) si las sabemos bien (...), poniendo al descubierto sus mas «evidentes»
supuestos. Segunda: lo que en la forzosidad inexorable de pensar dentro de una tradicién hay de aprisiona-
miento, (...) sblo puede en algin modo contrarrestarse repristinando lo que la filosofia fué en su origen,
cuando atin no existia una tradicion (...).” - Ibid., pp. 402-403.

932 Por ser muito elucidativo de um aspecto que diferencia a Filosofia das ciéncias particulares, atente-se no
contetdo desta breve nota introduzida por Ortega no prologo que se nos tem vindo a revelar tdo rico: “La
acumulacion en que consiste el progreso de la filosofia es de forma diferente a la que tiene lugar en el pro-
greso de las ciencias particulares. En fisica sabemos hoy mds cosas que hace diez siglos: la acumulacién
tiene un aspecto, cuando menos aumentativo. Em filosofia sabemos las mismas cosas hoy que ayer, pero las
sabemos con un saber de mas quilates: la acumulacion es intususcepcion.” - Ibid., p. 407 - n. 2. Sob um
outro ponto de vista, a ideia orteguiana de progresso da Filosofia inclui até a possibilidade desta, enquanto
realidade histérica, poder desaparecer: “Este progreso puede consistir, a la postre, en que otro buen dia
descubramos que no solo este o €l otro «modo de pensar» filoséfico era limitado, y por tanto erréneo, sino
que, en absoluto, el filosofar, todo filosofar, es una limitacion, una insuficiencia, un error, y que s menester
inaugurar otra manera de afrontar intelectualmente el Universo (...).” - IDEM, LP.L., op. cit., p. 270.

933 Cfr. IDEM, Prélogo a «Historia de la Filosofia», de Emile Bréhier, op. cit., pp. 407-409. “Cuando el
filésofo viene de retorno hacia su propia filosofia desde los origenes del pensamiento filoséfico, descubre
que todos los sistemas del pasado siguen viviendo dentro del suyo (...). Es, pues, constitutivo de todo pre-
sente filosofico ver caminar hacia él, en progreso hacia €, todo el pretérito de la filosofia.” - Ibid., p. 408.
934 Cfr. ibid., pp. 409-415.
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de todo o passado em fungdo da sua propria filosofia como termo absoluto ultra-historico,
paralisam ou congelam a histéria.95 Pelo contrario, a historia da Filosofia entendida como
um movimento que se dirige para o termo ndo definitivo que ¢ a filosofia actual faz desta’
um entre outros elos indispensaveis naquela longa cadeia. Enfim, a meditagdo orteguiana
revela a coincidéncia entre a Filosofia e a sua historia%3 e, a semelhanca de tudo o que diz

respeito a vida humana, esclarecé-la passa forgosamente pela razdo historica.

As anélises de Ortega em Origen y epilogo de la filosofia sobre o0 momento em que
o filosofar fez o seu aparecimento na histéria ilustram esse tipo de compreensdo que, de
certo modo, todas as reflexdes do nosso autor ajudam a definir. O que aconteceu nesse ins-
tante originario foi, na expressdo um tanto provocadora de Ortega, um acaso monumental,
pois “la filosofia (...) comienza a la vez, puede inclusive que exactamente en la misma fecha,
en dos hombres que, sobre pertenecer a la misma generacion, viven en los dos extremos
opuestos del mundo griego - Eleay Efeso”.937 Nesta dupla raiz - Parménides e Heraclito -
de que germinaram as filosofias posteriores estaria também a origem do caracter polémico
que marca toda a tradigdo filosofica. Ortega centra a sua atengdo no contexto dos dois filo-
sofos gregos, acima de tudo no solo em que se instalaram e a partir do qual pensaram as
suas ideias singulares.938 Parménides e Heraclito surgem numa altura em que a religido tra-

dicional e o discurso homérico tinham ja sido substituidos por outras formas religiosas e

935 Cfr. ibid., p. 417.

936 “E] tiempo de hoy reclama los tiempos anteriores, y por eso una filosofia es la verdadera, no cuando es
definitiva - cosa inimaginable -, sino cuando lleva en si, como visceras, las pretéritas y descubre en éstas el
«progreso hacia ella misma». La filosofia es asi historia de la filosofia y viceversa.” - Ibid., p. 418.

937 IDEM, O.E.F., op. cit., p. 392.

938 Ortega da a devida atengfio a pertenga de qualquer texto a um contexto, que faz parte do seu autor € do
respectivo pensamento, embora nfio s¢ possa considerar literalmente expresso. Referindo-se a este aspecto,
distingue em todo o pensamento um subsolo (de camadas profundas com origem no que ha de antigo no
pensar colectivo), um solo (de pressupostos fundamentais recentes, encontrados e admitidos pelo autor) ¢
um adversdrio (0 pensar que, por parecer erréneo, suscita oposi¢io superadora). - Cfr. ibid., pp. 394-395.
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cientificas, como a teologia orfica e os mistérios dionisiacos. Aquele passado distante nio
mobilizou sequer o seu esforgo negador, ao passo que as novas iniciativas intelectuais moti-
varam tal oposi¢do de ambos os pensadores que estes se apresentam como dois gigantes do
descontentamento®®. A situagio em que viveram decorreu do culminar, por volta de 650
a.C., da coloniza¢do helénica. A partir dai a Grécia continental comegou a receber das suas
colonias os produtos de uma riqueza vital manifestada no aumento das relages entre os
povos, do comércio, da industria, das técnicas, das artes, do luxo.%4? O grego passou a dis-
por de possibilidades mais numerosas do que as suas necessidades e a ter de escolher. Em
vez do simples existir no seio de uma tradigdo, a vida mostrou-se engrandecida, a valer a
pena ser vivida. E o mundo revelou-se como algo muito valioso, merecedor de ser pensado
independentemente das opinides vulgares. Entfo, aparecem os pensadores, como individuos -
que se situam para além da doxa. Invertendo o logos mitico que imaginava uma realidade
divina prévia ao mundo da experiéncia humana para explicar a realidade presente com as
suas limitagGes, os jonicos procuram explicar a origem das coisas, o antes, através do que o
homem experiencia. Desse modo, a opinido tradicional é posta em causa, nomeadamente o
papel que nela tinham os deuses. A miss3o desempenhada por aqueles primeiros pensadores
ndo poderia, pois, obter desde logo reconhecimento social € nem sequer eles poderiam ver-
-se a si mesmos como pensadores. Demasiado individualizada, a sua ocupagdo s6 com o
passar do tempo se vai tipificando. Em Heraclito e Parménides ela comega ja a ter algo de
oficio ou magistratura, que se delimita por contraposi¢do ao vulgo, & opinido pablica. Ha
igualmente da parte do povo, mal se apercebe dessa nova figura, uma reacgao negativa,
reforgada pela imagem imprecisa que tais homens de excessivo saber causavam. Por deseja-
rem penetrar nos segredos do Universo, foram vistos como inimigos dos deuses; tiveram de

enfrentar uma hostilidade prolongada por varias geragdes e traduzida em Atenas na expul-

939 Cfr. ibid., p. 409.
940 Cfr. ibid., p. 411 e ss..



429

sio de Anaxagoras ou de Protagoras e na condenagio de Socrates. Quando necessitaram de
denominar discretamente uma actividade que ndio coincidia com a dos antigos sdbios
(sophoi) nem gozava do seu prestigio, comegaram a recorrer ao verbo a que corresponde
filosofar que tinha para os gregos o significado genéﬁco de actuagdo em torno das artes €
das ideias. Ao contrario da designagiio sofistas, ndo incluia o sentido de exercicio profissio-
nal e era suficientemente vaga para poder referir uma forma de vida recente, que precisaria
ainda de tempo para se afirmar na sua especificidade. Gragas sobretudo ao esforgo de defi-
ni¢io paradigmatico em Platdo, a palavra filosofia passaria a usar-se com um sentido cada
vez mais rigoroso e transformar-se-ia no termo permanente para 0 processo metddico de
desvelamento da realidade, isto é, de obtengfio da verdade. Segundo Ortega, aletheia, com
o seu sentido dindmico de revelagcdo da verdade, foi naturalmente o nome primitivo para a
actividade depois designada filosofia®¥l. Por isso Parménides e alguns contemporéneos o
usaram a respeito das suas doutrinas e o quefazer a que deram origem - mais tarde discipli-
narmente organizado na Filosofia - poderia ter mantido tal nome, néo fora o enquadra-

mento historico do seu nascimento.

Em vista da preocupagio de Ortega em tornar preciso o que entende por filosofar e
explicito o maior nimero possivel das implicagdes da correspondente Filosofia, somos leva-
dos a interrogar qual das suas obras ele proprio poderia considerar mais filosofica. Sabemos
da sua exigéncia de que cada filosofia seja fiel ao dinamismo vital que lhe esta na raiz e, ao
mesmo tempo, se manifeste de modo tdo sistematico e rigoroso, quanto claro. La idea de
principio en Leibniz y la evolucion de la teoria deductiva €, apesar do ja referido caracter
inacabado e postumo®?2, o melhor exemplo talvez de satisfagdo daqueles requisitos. Leibniz

é com efeito o ponto de partida do livro, mas este ultrapassa em muito o sugerido no titulo,

941 Cfr. - IDEM, O.F.?, op. cit., p. 342; IDEM, O.E.F., op. cit., pp. 384-386 e pp. 433-434.
942 Cfr. Parte I - Cap. 5 ¢, em particular, a n. 492.
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que Ortega lhe deu quigd provisoriamente®#. Por um lado, porque para compreender o lu-
gar dos principios no pensamento leibniziano o filosofo espanhol percorre toda a historia da
Filosofia e, por outro, porque ao fazer isto néo se limita a realizar um estudo histérico: com
evidente originalidade, discute os grahdes temas do pensamento ocidental, clariﬁc;a concei-
tos fundamentais como os de intui¢io e de experiéncia, traga quadros préciosos em que as
diferentes tendéncias filosoficas sdo justificadas e, por fim, avaliadas em fungo dos proble-
mas a que deveriam responder. Envolvendo e unificando os trinta e trés paragrafos do texto
publicado em 1958 esta Ortega, com todas as aquisi¢des essenciais da sua meditagdo ama-
durecida num longo, intenso e plurifacetado trajecto intelectual.

Neste caso mais do que em nenhum outro, o valor do filosofar orteguiano revela-se
também no nivel de tecnicismo atingido por exigéncia do tema e do seu tratamento. “Formal
o informalmente, el conocimiento es siempre contemplacion de algo a través de um princi-
pio”, escreve Ortega a abrir o livro. “En la ciencia - acrescenta em seguida - esto se forma-
liza y se convierte en método o procedimiento deliberado (...). En filosofia esto se lleva al
extremo, y no solo se procura «explicar las cosas desde sus principios, sino que se exige de
estos principios que sean ultimos, esto es, en sentido radical «principios».”4¢ Estavam lan-
cados os primeiros dados e o autor obrigado a discorrer sobre a nogao de principio € as
suas formas concretas®®. A Filosofia mencionada desde inicio no seu radicalismo ou ex-

tremismo intelectual é definida, ndo apenas como conhecimento a partir de principios, mas

943 Precedido pelo de El principialismo de Leibniz (dado por Ortega aquando da redacgdo da maior parte do
livro na Primavera e inicio do Verdo de 1947), o titulo com que foi publicado é também da responsabilidade
do autor e foi enunciado em 1952. Mas nada garante que o manteria, se tivesse podido terminar ele proprio
o livro, uma vez que essa era uma das decisdes que tinha deixado pendente para o que chamava “la hora de
1a administraciéon” (opondo-a a etapa prévia ou “hora de la inspiracién”). - Cfr. MARIAS, Julidn, Exhorta-
cién al estudio de un libro, in Q., V, p. 460; correspondéncia entre Ortega e Marias cit. in IDEM, Ortega.
Las trayectorias, op. Cit., p. 443 e p. 445 (a alinea 1 em ambas as cartas).

944 ORTEGA Y GASSET, José, I.P.L., op. cit., p. 63.

945 Ortega refere-se, sobretudo, a ordem légica das proposigdes. A sua verdade pode, ou necessitar de fun-
damento (caso das proposigdes que sdo consequéncias ou principios relativos € temos a verdade como razéo
ou prova), ou, pelo contrrio, ser evidente (caso dos primeiros principios ou absolutos ¢ temos a verdade
como evidéncia). - Cfr. ibid., pp. 66-69 € p. 89.
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igualmente como viagem & descoberta dos ultimos principios de que tem de partir.?4 Se a
todos os filésofos cabe, portanto, o apelido de homens dos principios, Leibniz parece a
Ortega mgrecé—lo por exceléncia: pelo tipo e nimero de principios que trabalhou; por ter
introduzido na teoria filosofica mais principios novos do qué nénﬁum outro autor; pelo
modo estilistico em que os fez apareceram nos seus escritos; e, em suma, por fazer depender
o conhecimento dos principios, embora nio os denomine uniformemente, nem os hierar-
quize, nem os dé como provados. Esta atitude leibniziana cambiante (“tornasolada”, no
dizer orteguiano) a respeito dos principios justifica a admiragdo, a perplexidade e o interesse
que levam o pensador espanhol a empreender a sua reflexdo sobre o conhecimento filoso-
fico aquém e além de Leibniz.*

Mais do que acompanhar aqui a anélise feita por Ortega das diversas situagdes da
Filosofia, desde a Grécia até ao Século XX, e a ilustragdo que vai realizando de diferentes
filosofias,?4® importa-nos sublinhar esta tese assumida a poucas paginas do inicio do livro:
“toda filosofia innovadora - empezando por la gran innovacion que fue la primera filosofia -
descubre su nueva idea del Ser gracias a que antes ha descubierto una nueva idea del Pensar,
es decir, un método intelectual antes desconocido.”™% A palavra método, que suscita inte-
ressantes observagdes de Ortega neste e noutros textos?s!, exige do autor um esclareci-
mento que a reforce, que acentue nela o significado da novidade inclusivamente no que se
entende por pensar. Por conseguinte, a diferenga primordial entre uma filosofia e as restan-
tes ndo esta tanto no que nos diz do Ser, mas no seu dizer, na sua linguagem intelectual ou

modo de pensar. A consequéncia que Ortega dai infere ndo poderia ser mais explicita e afi-

946 Cfr. ibid., p. 64.

947 Cfr. ibid., pp. 64-65 ¢ p. 89.

948 Cfr. ibid., § 4 e ss..

949 Fsses sd30, em resumo, os aspectos de que se revestiu o “amplisimo rodeo” anunciado por Ortega como
base necessaria para compreender a atitude de Leibniz perante os principios. - Cfr. ibid., p. 69.

950 Thid., p. 70.

951 Cfr, ex., ibid., p. 102; IDEM, Prélogo a «Historia de la Filosofia», de Emile Bréhier, op. cit., p. 406;
IDEM, O.E.F., op. cit., p. 359 e p. 417.
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gura-se-nos muito importante até para a avaliagio que fagamos do seu proprio pensamento:
“Este emparejamiento entre cierto modo de pensar y cierta idea del Ser no es accidental,
sino que es inevitable. Por lo mismo, no tiene importancia que una filosofia haga constar o
no el método con que opera.”32 O que sim ja ¢ grave € que “ﬁlirando al trasluz una filosofia
no veamos claramente, como en filigrana, cuél es su «modo de pensam ™33, |
Expressas as justificagdes e as reservas preliminares indispensaveis, Ortega parte
entdio para a compreensdo das novidades introduzidas por Leibniz no dominio do conheci-
mento. Tem, para isso, de delimitar a época da Filosofia em que o alemdo emerge, de se
referir ao extraordinario significado da Algebra na evolugio moderna da Matematica, ao
primeiro passo dado por Descartes na criagdo da Geometria Analitica e, seguidamente, de
reflectir sobre o pensamento logico. O conceito, com a sua logicidade € a sua veraci-
dade®*, surge como inevitavel objecto de anilise, primeiramente em geral, depois com a
interrogagdo sobre o seu lugar no modo de pensar aristotélico-escolastico. Este ultimo es-
tudo, em particular, alarga-se por muitas paginas que especificam a enorme divida (em van-
tagens e em limites) de toda a teoria dedutiva pré-cartesiana a Aristoteles.”>* Este filosofo ¢,

segundo Ortega, o grande pilar do modo de pensar coisista dos antigos, assim como

952 IDEM, L.P.L., op. cit., p. 70.

953 Tbid,, p. 71.

954 A respeito destas duas caras do conceito cfr., sobretudo, ibid., §10, pp.103-105.

955 Cfr. ibid., §§11-20, pp. 105-221. Um comentério satisfatorio do conteido destes pargrafos riquissimos
excederia todos os limites desta dissertagdo. Alain Guy, no seu livro Ortega y Gasset, Critique d'dristote,
realiza uma analise minuciosa para a qual é oportuno remeter. Sem deixar de pdr em causa miltiplas afir-
magdes, concepgdes ¢ posicdes de Ortega, o conhecido hispanista - professor em Toulouse - repassa La idea
de principio en Leibniz em tudo quanto diz respeito a génese peripatética dos principios e suas implicagdes
no conjunto da teoria dedutiva pré-critica. Depois de uma longa e pormenorizada interpelagdo ao filésofo
espanhol conclui: “Si, donc, Ortega nous apparait, en dernié¢re analyse, comme un historien de la philoso-
phie parfaitement valable, encore que trés personnel, c'est qu'il a su aussi, dans un méme mouvement, étre
un cohérent philosophe de I'histoire, qui a interpreté en une vue largement synthétique, tout I'ensemble du
devenir occidental, en marche vers «toujours plus de lumiére» (Mehr Licht!), pour reprendre le mot de
Goethe, le poéte-penseur si cher au coeur de José Ortega y Gasset...” - GUY, Alain, Orfega y Gasset, Criti-
que d'Aristote - L'ambiguité du mode de pensée péripatéticien, jugé par le ratiovitalisme, Privat-P.UF,, s.l,
1963, p. 199. E de modo particular a obra glosada, La idea de principio en Leibniz, “accrédite Ortega -
segundo Alain Guy - comme un historien de la philosophie aussi brillant que rigourcux, conséquent avec
lui-méme et supéricurement informé.” - Ibid., pp. 12-13.
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Descartes representa a primeira pedra no modo de pensar matemdtico caracteristico dos
modernos e que a ciéncia definitivamente incorporou®’. Embora referido como um dos
maiores filosofos de todos os tempos®>7 em quem “hasta el error y la insuficiencia llevan
siempre dentro luz?58, Aristoteles surge como patrono de um pensamento subbrdiha;do as
coisas sensiveis, das quais se parte e extrai, por abstracgdo comunista, conceitos constitui-
dos pelo que em cada uma delas ha de comum com outras.®>> O mesmo tipo de abstracgdo
volta a exercer-se sobre esses conceitos sensiveis ou espécies para encontrar o que também
entre eles ha de comum, ou seja, o género. Ser género e ser espécie traduzem, portanto,
relagdes entre conceitos, relagdes de ordem logica. O Estagirita, porém, subjugado pelo
principio de que é nos sentidos que o Ser se torna presente®®, toma os correlatos como
coisas independentes da relagdo e, por isso, fica aquém das possibilidades que a sua desco-
berta do problema da realidade do enfe poderia ter aberto, se tivesse pensado de forma con-
sequente a analogia. Por seu turno, Descartes apercebeu-se do valor peculiar dos termos de
uma relacdo e, ao toma-los propriamente como correlatos, liberta-se do coisismo aristoté-
lico e das limitagdes subsequentes em que a escolastica se enredou por completo. %!

As posi¢des orteguianas estdo no minimo latentes ao longo de todo o livro e pa-
tentes nalguns casos fundamentais, como os da concepgdo do mundo como conexdo das
coisas segundo a perspectiva pragmdtica que tém na vida de cada um de n6s%?2, do caracter
de destino das balizas espacio-temporais do homem?®®? e da raiz humana das ideias que im-

pede a sua transplantagio de um povo para outro, de uma época para outra’*. Estas teses

956 Cfr. ORTEGA Y GASSET, José, LP.L., op. cit., §§21-24, pp. 222-247.
957 Cfr. ibid., p. 240.

958 Ibid,, p. 154.

959 Cfr. ibid., p. 147.

960 Cfr. ibid., p. 257.

961 Cfr. ibid., §23, pp. 236-240.

962 Cfr. ibid., p. 160 e pp. 234-235.

963 Cfr. ibid., p. 182.

964 Cfr. ibid., pp. 214-215.
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aparecem entremeadas com a analise do aristotelismo através da qual Ortega chega a mo-
dernidade. Quanto ao modo de pensar de Descartes - com as exigéncias do seu método que
viriam a caracterizar a ciéncia posterior -, ele serve a reflexdo orteguiana como ocasido
~ para definir a Filosofia por oposi¢do as crengas. Estas € a respectiva dbutrina, que referimos
anteriormente®S, recebem agora nova luz, em virtude da distingio entre “ideomas” e
“draomas”. “Llamo ideoma - escreve Ortega numa nota muito esclarecedora - a todo pen-
samiento (cuya expresion tendra que ser una proposicion afirmativa o negativa, simple o
compuesta) que explicita un dogma (opinién, sentencia, doctrina) sobre algo; pero en fanto
que lo enunciamos, sin por ello aceptarlo ni rehusarlo.”6 Ainda que ndo se reduza a
Annahme (assungdo) que Meinong contrapds a juizo no dominio meramente logico,
“ideoma” tem em Ortega a acepgdo de pura ideia resultante de dela se ter amputado a liga-
¢40 ao ser humano que a sustenta. A primeira vista uma filosofia parece um puro sistema de
ideomas, se for vista como um conjunto de enunciados alheios ao tempo € ao espago; nesta
perspectiva o filésofo seria apenas um suporte de um dizer abstracto. Cada filosofia - como
todo o dizer - tem, no entanto, para além do dictum, um plano latente que os proprios
ideomas expressos implicam sem que nem mesmo o filésofo se aperceba disso. Logo, na
base do que ele afirma, ou nega com aparente neutralidade esté a realidade por si vivida, os
“draomas” na designagio orteguiana que aparece em La idea de principio en Leibniz como
sindnima da de crengas.%’ Uma filosofia integra, entio, um sistema de “ideomas” e, de
modo subjacente como seu subsolo, elementos invisiveis do plano do vivido em que o filo-
sofo estd ou é.

Contudo, enquanto investigagio dos auténticos principios, o filosofar obriga-se a

exumar aqueles suspostos, usados mecanica e arbitrariarmente. “Esta faena de denunciar

965 Cfr. Parte II - Cap. 5.
966 ORTEGA Y GASSET, José, LP.L., op. cit., p. 258 - n. 2.
967 Cfr. ibid., pp. 258-259.
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presuntos principios no es solo una de las ocupaciones del filésofo: es el alfa y el omega de
la filosofia misma.”68 Sabemos ja a fun¢do primordial que Ortega, na sua concepgdo de
Filosofia, atribui a duvida®®, pelo que, em vista do radicalismo da busca dos primeiros
principios®”, se entende facilmente, quer a afirmagdo do caréacter universal da davida - por
corresponder ao problema filoséfico, ele mesmo universal -°7!, quer a conclusdo de que sem
ela ndo ha filosofia®™. O filosofo €, pois, no momento inicial da sua actividade um incré-
dulo, alguém que ndo cré ou que cré que ndo cré®’3. Por tudo isso, a sua atitude tem, no
comego, algo de dramadtico: quando, por razdes historicas, o que tomavamos por seguro
perde a firmeza e a Realidade se torna num imenso enigma, o filésofo sente a a,ngl'xsfia de
um naufrago, ou seja, espelha profundamente um dos aspectos essenciais que encontramos
na raiz da propria vida humana. 74 Mas esta tem também para Ortega uma faceta desportiva,
Jjovial e festiva®™S que se reflecte, como tal, na Filosofia, conforme disse mais do que uma
vez em /Qué es filosofia?°™ Com sentido idéntico, mas num contexto de clara demarcagéo
de Heidegger e de todo o Existencialismo®’", o autor reafirma em La idea de principio en

Leibniz que no estrato mais basico da vida ha, junto a angustia, a0 desespero e a outras

963 Tbid., p. 261.

969 Cfr., ex., Parte Il - n. 876.

970 Cfr. Parte II - n. 946; IDEM, LP.L., op. cit., p. 280 e pp. 282-285.

971 Cfr. ibid., p. 265.

972 Cfr. ibid., p. 293. “La filosofia no crea la duda, sino, al revés, es engendrada por ella.” - Ibid., p. 312.
973 Consequentemente, a sua filosofia vai surgir como - diz Ortega - ortopedia da crenga fracturada.
- Cfr. ibid., pp. 261-262.

974 Cfr. ibid., pp. 293-296.

975 Em toda a sua vida, inclusive portanto na sua filosofia, Ortega revelou uma forte tendéncia - por nos
ilustrada sempre que foi oportuno anteriormente - no sentido de acentuar os aspectos favoraveis do viver,
seja em termos da expressdo de expectativas pessoais, de andlise de situagSes concretas, ou de teorizagdo da
realidade radical. Eugenio Frutos, num artigo de 1957 (quando nfo tinham sido ainda publicadas obras
fundamentais como E/ hombre y la gente, La idea de principio en Leibniz ¢ Origen y epilogo de la filoso-
fia.), afirma até que “Ortega es maestro en sacar conclusiones optimistas de premisas pesimistas”, conclu-
sdes que fazem esperar um futuro positivo e permitem considerar “jubilosa” a sua posi¢do. - FRUTOS,
Eugenio, La idea del hombre en Ortega y Gasset, in «Revista de Filosofia», Madrid, Afio XVI, n° 60-61
(1957), 84-85 ¢ 85 - n. 140.

976 Cfr. ORTEGA Y GASSET, José, Q.F.?, op. cit., pp. 344-345, p. 347 ¢ p. 388.

977 Cfr., sobretudo, IDEM, I.P.L., op. cit., pp. 296-303 € pp. 314-315.
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inumeraveis facetas, “una infinita alegria deportiva que lleva entre otras cosas al gran juego
que es la teoria, y especialmente, su superlativo - la filosofia.”’® Perante a unidade radical
de aspectos antagénicos que integram a vida humana, € evidenciando umas vezes certo mau
humor®™, outras o entusiasmo de um decifrador de enigmas®® que cada filosofo empreéhde
a interpretagdo do Universo em cumprimento do seu intimo imperativo de autenticidade.
Ortega, nio obstante a sua recusa explicita das defini¢Ses melodramaticas do filosofar, de-
fende ser este uma obrigagdo, que o filosofo apenas assume se der conta - na precisa acep-
¢do de dar razdo - dos problemas mais profundos que a realidade coloca. Nao se trata para
ele de assegurar uma solugfo para esses problemas, tanto mais que pode até acontecer que
eles ndo sejam soluveis?8!; por outro lado, ndo basta o engagement preconizado pelas ten-
déncias existencialistas, porque, apesar do vinculo entre filosofia e vida, esta por si s6 ndo
revela o que ¢ a verdade. Do que se trata sim é de demonstrar a verdade para, gragas a

isso, poder viver autenticamente®$2,

O texto disponivel de La idea de principio en Leibniz y la evolucion de la teoria

deductiva, que Ortega ainda no tinha terminado quando a morte o surpreendeu, ndo chega

978 Tbid., op. cit., p. 296. Cfr. ibid., p. 297 € §32, pp. 305-316.

979 “Ninguna idea preexistente, 0 poco menos, ningin topico de los que «encuentra ahi» establecidos en su
contorno social, le va suficientemente. Todos le parecen mancos o vagos o insdlidos. Llega en esto a 1a hi-
perestesia - a no poder creer, usar, vivir sin mas, ninguna idea recibida sobre tema alguno importante. De
aqui €l mal humor contra el vulgo caracteristico de los filésofos (...).” - Ibid., p. 293.

980 “Hay en el teorizador, sobre todo en su forma prominente que es el filosofo, una fruicién de «descifrador
de enigmas» en que, por lo pronto, pierde el enigma todo el caracter patético que per accidens puede envol-
ver y lo empareja con el jeroglifico, la charada y las palabras cruzadas.” - Ibid., p. 307. Um problema ted-
rico é para Ortega, portanto, ocasido para jogar um jogo sério - cfr. Parte Il - n. 734 - ¢, a0 salientar que o
essencial numa teoria sdo as regras de cujo cumprimento depende o valor de verdade - cfr. ORTEGA Y
GASSET, José, IP.L., op. cit., p. 306 -, o filésofo espanhol revela-se em considerdvel proximidade a con-
cepeiio que Thomas S. Kuhn, a partir de The Structure of Scientific Revolutions (University of Chicago
Press, Chicago, 1962), defendeu a respeito do trabalho dos cientistas nos periodos de ciéncia normal.

981 Cfr. ORTEGA Y GASSET, José, I.P.L., op. cit., p. 83. “La filosofia no existe ni se recomienda por lo
logrado de sus soluciones, sino por lo inexorable de sus problemas.” - Ibid.. “(...) lo ineludible en ella no
es el logro, sino el intento.” - Tbid., p. 280. Cfr. ibid., pp. 282-284.

982 Cfr. ibid., p. 316.
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a retomar a referéncia ao filésofo nascido em Leipzig, cujo pensamento conhecia bem como
certifica o discurso Del optimismo en Leibniz?®, preparado para o XIX Congreso de la
Asociacion Espafiola para el Progreso de las Ciencias. Todavia, o que Ortega nos deixou
sob aquele longo titulo representa muito mais do que este faria crer, coﬁfonne inicialmente
antecipamos, procurando, em seguida e de maneira sucinta, ilustra-lo. E como se o livro
inacabado continuasse a prometer um desenvolvimento que de certo o enriqueceria ainda
mais, sem lhe ser, contudo, imprescindivel. Ortega revela-nos nele os momentos cruciais da
histéria da Filosofia, assim como a justificagdo Giitima e plenamente filosofica do seu proprio
modo de pensar. Toda a caracterizagdo do filosofar e dos grandes temas que no caso cons-
tituem o miolo da filosofia - da sua filosofia -, sai da aparente dispersao por numerosos es-
critos, confluindo num livro maduro. Ele permite atestar o cariz sistematico do pensamento
de Ortega; a sua posigdo relativa no quadro das grandes tendéncias da reflexdo contempo-
rinea; a originalidade de um método intelectual que ndo poderia ser apresentado a priori,
porque isso contrariaria o seu caracter vital e historico.

Embora do ponto de vista da nossa investigagdo nos importasse mais sublinhar as
ideias orteguianas do que o respectivo modo de as pensar e apresentar, a verdade € que este
e aquelas estdo especialmente imbricados. E forgoso, para compreender o alcance de uma
tese, perceber cada uma das categorias nela empregues € estas, por sua vez, s0 se compre-
endem se virmos como a meditagdo as vai usando, agugando em circulos de fecundidade
exponencial. Na impossibilidade de uma {inica obra nos expor o conjunto dessas categorias
e teses do filésofo madrileno, necessitamos, em virtude da articulagdo que a sua metodolo-
gia lhes impde, de acompanhar os momentos principais da sua expressdo e encontramos,
qual recompensa do esforgo exigido, o todo do sistema sustentado pela pessoa do seu autor.

Os propdsitos sistematicos desde cedo arrogados em termos formais concretizam-se na ana-

983 Cfr. IDEM, «Del optimismo en Leibniz», Apéndice in I.P.L., op. cit., pp. 325-351.
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lise do objecto filosofico primacial, ele mesmo de indole sistematica patente nos requisitos
gnosiologicos da sua historicidade. O que Ortega considerou faltar 2 Fenomenologia®$* era-
~ -lhe proporcionado pela ligagdo entre a sua vontade de sistema e a Vida sobre a qual tinha
de pensar para viver. Recusando, consequentemente, a doutrina de Husserl no que tem de
afirmagio da consciéncia absoluta, o fildsofo espanhol mantém-se, porém, pr()ximor do autor
de Die Krisis der europischen Wissenchaften und die transzendentale Phdnomenologie no
que diz respeito s exigéncias de rigor que no método fenomenologico podia, em todo o
caso, respigar. As virtudes da infui¢do husserliana, pressentidas no momento em que a sua
divulgag¢io mal tinha comecado®8s, reforgariam um programa filosofico diferente, construido
para além, quer da fobia irracionalista que inviabiliza toda a objectividade, quer da fobia
neokantiana que esteriliza de valor factico todos os actos cognoscitivos.

Segundo Ortega, o conhecimento da Realidade, irrecusavel para qualquer ser hu-
mano de vida auténtica, surge ao intelectual como um imperativo através de cujo cumpri-
mento prova estar, ou nio em forma. E aos filosofos - de quem o rétulo de intelectuais diz
muito pouco -, a missdo que lhes cabe é comparéavel a arte da caga, tal como como se ca-
racteriza no Prélogo a «Veinte afios de caza mayor», del conde de Yebes?®¢. Uma entre
outras possiveis actividades humanas & partida, a caga vai-se definindo, ao longo desse pro-
logo de 1942, enquanto ocupagdo escolhida pelo homem e capaz de lhe proporcionar felici-
dade. O autor ilustra-a historicamente como um privilégio que requer destreza, fundada na

educagdo da coragem e da disciplina. A caga, deste ponto de vista, revela-se um fazer®®’

984 Cfr. Parte IT - n. 153.

985 Cfr. Parte II - Cap. 1.

986 Cfr. Parte I - n. 467.

987 «(_..) todo lo que se hace, se hace para algo e por algo; estos dos ingredientes definen el hacer y gracias
a ellos existe en el universo pareja realidad. Enorme error es confundirla con lo que suele llamarse activi-
dad: el 4tomo que vibra, la piedra que cae, la célula que prolifica, actuan pero no «hacen».” - IDEM, Mision
del bibliotecario, in Q.C., V, p. 231. “El hacer (...) se compone de los factores (...): 1°, el ejercicio efectivo
de una actividad que el hombre pose; 2°, la voluntad de ejercitarla o quererla.” - IDEM, La razon historica
(Lisboa, 1944), in O.C., XII, p. 278. Portanto, nem toda a actividade ¢ propriamente um fazer ou acgdo
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com lugar no grupo dos realizados por esfor¢o desportivo ou supérfluo, o que lhe confere
desde logo a maior dignidade®s8. Tem, portanto, sentido perguntar em que consiste profun-
damente a acgdo venatdria, ou seja, deixando 4 margem tudo aquilo que ndo a constitui na
sua mesmidade ainda que a ela se ligue.9%° Procurando uma resposta, Ortega toma a relagéo
entre cagador e cagado ao nivel vital que lhe corresponde e mostra numa anélise magistral,
insubstituivel por qualquer comentario, que o homem, na fungdo de perseguidor de uma
presa, renuncia & sua supremacia®® e, para poder ser cagador, precisa da peca a cagar e de
situar-se na paisagem onde a habitual calmaria cede lugar a uma vibragdo universalP?!. O
que se passa no cenario de caga - as transformag¢Ses que nele ocorrem determinadas pelos
movimentos dos animais, dos sons, da atengdo e da tens3o produzidas - ¢ narrado por
Ortega nalguns paragrafos demasiado longos para reproduzirmos, mas de uma mestria in-
comparavel 22 Sob o sugestivo subtitulo «De pronto, en este prélogo, se oyen ladridos», o
filbsofo demonstra como a linguagem pode dizer a realidade nas diversas perspectivas que a
integram, se se usarem as metéaforas adequadas, rigorosas e capazes de actualizar a vivéncia
em cada um dos seus destinatarios. Assim, o prélogo ndo nos da apenas uma das figuras de
que a vida humana se reveste quando, envolvido numa pratica que no essencial ¢ a mesma
que herdou dos seus antepassados mais longiquos, o homem faz uma espécie de férias de
humanidade®?3; ele da-nos também um exemplo da aplicagdo do método preconizado por
Ortega para descobrir a verdade (que se esconde por detras das miltiplas formas que a vida

assume), para desvelar ou verificar o real, mediante a vivéncia ou revivéncia que s a razdo

humana em sentido estrito. - Cfr. IDEM, Prélogo a una edicién de sus Obras, in O.C., VI, p. 348; IDEM,
Una vista sobre la situacién del gerente o «manager» en la sociedad actual, in O.C., IX, p. 733.
988 Cfr. Parte Il - Cap. 3.

989 Cfr. ORTEGA Y GASSET, José, Prélogo a «Veinte afios de caza mayor», del conde de Yebes, in O.C.,
VI, p. 433 e ss..

990 Cfr. ibid., pp. 439-440.
991 Cfr. ibid., p. 456.

992 Cfr. ibid., pp. 455-457.
993 Cfr. ibid., p. 476 € ss..
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vital e histérica provoca. Por outro lado ainda, uma reflexio cuidada sobre a caga perrnitg
entender a imagem, que Platdo e S. Tomas de Aquino tornaram classica, do filosofo como
um cagador. Ortega confirma que “en efecto, solo piensa de verdad quien ante un problema,
en vez de mirar solo por derecho, hacia lo que el habito, la tradicion, el topico y la inercia
mental harian presumir, se mantiene alerta, pronto a aceptar que la solucién brinque del
punto menos previsible en la gran rotundidad del horizonte™%* ‘“Pensar de verdad”,

> € R X2 154

“problema”, “mirar”, “topico”, inercia mental”, “alerta”, “horizonte” tém em Ortega, sa-
bemo-lo ja, um significado proprio. Por isso, a comparagao feita nos seus termos mostra-se
original e supde toda a filosofia orteguiana, o que é talvez ainda mais evidente na frase ime-
diatamente seguinte: “Como el cazador en el fuera absoluto que es el campo, el filésofo es
el hombre alerta en el absoluto dentro de las ideas, que son tambien una selva indomita y
peligrosa.””>

Desnecessario sera dizer que Ortega, o filosofo, foi um excelente cagador. A analise
das suas doutrinas, do modo como elas surgem a0 longo dos anos, demonstra a saciedade a

importancia de uma meditagdo e de um logos que se impdem a si mesmos nao transcender a

Vida, terminus a quo e terminus ad quem - nunca definitivamente alcangado - do filosofar.

994 Toid., pp. 490-491.
995 bid., p. 491.




