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Apresentacao

O que significa, contemporaneamente, deter-se nos
temas ligados a filosofia da histéria? Muitos reduzi-
ram essa disciplina filoséfica ao oprébrio e a dispen-
sam como ultima das manifestacbes metafisicas da
Modernidade. Entretanto, ndo parece que recusar
toda filosofia da histéria, como nos adverte Gouhier,
seria, ainda assim, uma filosofia da histéria? Com efei-
to, as transformacées decisivas que o mundo hodierno
vé diante de si contém implicacbes historicas, o que
nos convoca a atualizar o debate acerca da Histéria e
seu sentido. Com esse objetivo, reunimos, neste livro,
alguns textos concernentes as discussdes sobre a his-
toria e seu objeto, desde o século XVII até a
contemporaneidade, que compdem uma amostragem
do que se esta trabalhando no ambito da filosofia da
histéria, ao menos, mais expressivamente, no Brasil.

A elaboracio deste livro s6 foi possivel a partir da
proposta surgida no IX Encontro Nacional de Filoso-
fia da Associacdo Nacional de Pés-graduacdo em Filo-
sofia -ANPOF, realizado entre os dias 3 e 8 de outu-
bro de 2000, em Pogos de Caldas-MG. Durante esse
evento, com base na reorganizacio da estrutura in-
terna da ANPOF, comecaram a funcionar os Grupos
de Trabalho (GTs). Por iniciativa de alguns pesqui-
sadores da area de Filosofia da Histéria foi pro-
posto e aprovado o Grupo de Trabalho Filoso-
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fia da Historia e Modernidade que possui em
seu quadro professores da USP, UFS, UESC,
UNICAMP, UFBA, UFU e UFPB. Notou-se, com
efeito, que o surgimento do grupo suscitou o inte-
resse de varios pesquisadores, mesmo nio poden-
do inscrever-se a tempo no GT e, oficialmente,
participar de suas atividades. Atividades estas que
tiveram, na avaliacdo dos participantes, uma boa
repercussio, levando-nos a propor um encontro
mais amplo que conseguisse reunir a maioria dos
envolvidos com a area e os grupos de pesquisa ja
formados, e, dessa forma, avaliar a producio es-
pecifica ao tema. Assim, ter-se-a avaliado o estado
da questdo, quando o tema é a reflexio filoséfica
acerca da historia e do seu sentido.

Esse encontro foi viabilizado através de uma
parceria entre a Universidade Estadual de Santa
Cruz - UESC, a Universidade Federal de Sergipe -
UFS, a Universidade Sdo Paulo - USP e a ANPOF.
O I Coléquio Nacional de Filosofia da Histé-
ria, realizado no periodo de 20 a 23 de novembro
de 2001, em Ilhéus (BA), contou com a participa-
cao de pesquisadores de instituicoes de quase todo
0 pais e propiciou o contato entre historiadores e
filésofos, resultando dai um embate frutifero, cuja
divulgacdo, através dos escritos, intenta o prolon-
gamento daquela discussdo para além das frontei-
ras do coléquio.

Marisa Donatelli
Edmilson Menezes

(organizacgio do evento)
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HISTORIA E CIENCIA EM BACON

MaRr1a DAS GRACAS DE SOUZA

ste meu texto é parte de um projeto que

desenvolvo atualmente sobre o inicio da

modernidade, e que se intitula “O en-
genheiro e o navegante: Bacon, Descartes e o pro-
jeto moderno de restauracgdo das ciéncias”. Na
verdade, em meu trajeto de estudos, vejo-me so-
bretudo como um pesquisador que os franceses
costumam chamar de “dixhuitiémistes”. Minha
dissertacao de mestrado, meu doutorado e minha
tese de livre-docéncia, que resultou no livro “Ilus-
tracdo e histéria”, sdo trabalhos sobre as luzes
francesas. Cheguei a Bacon pelo viés da necessi-
dade de reconstituir a origem da idéia moderna
de progresso, que marcara a reflexdo iluminista
sobre a histéria.

A relacdo entre ciéncia e histéria em Bacon pode
ser examinada de dois pontos de vista. Em pri-
meiro lugar, pode-se analisar o lugar do saber his-
térico no quadro da divisido das ciéncias de Bacon.
Em seguida, podemos investigar o peso da idéia
baconiana da ciéncia em sua concepcio da histo-
ria propriamente dita, ou de sua visdo do curso
dos acontecimentos humanos.
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I. A historia no quadro da divisao das ciéncias
em Bacon

No De augmentis scientiarum, Bacon afirma que
a histéria civil (que se distingue da histéria natu-
ral e da histéria eclesiastica), por sua importancia
e autoridade, ocupa o primeiro lugar entre os es-
critos do homem. E pelo conhecimento da histéria
que temos acesso aos exemplos de nossos ances-
trais, que reconhecemos as vicissitudes das coi-
sas, os fundamentos da prudéncia e da reputacio
dos homens.!

Podemos nos perguntar qual o lugar que o sa-
ber histérico poderia ocupar no grande projeto de
restauracdo das ciéncias de Bacon, que se caracte-
riza sobretudo pela primazia da observacio e da
experiéncia, pela escolha da via indutiva, que ope-
ra o trabalho comum entre os sentidos e o intelec-
to. Ou seja: a restauracio das ciéncias para Bacon
é a realizacdo de um projeto de uma filosofia natu-
ral, cujo método se funda na observacido da natu-
reza seguido do trabalho da mente. A isto Bacon
denomina “o trato direto das coisas” ou ainda “o
familiriarizar-se com as préprias coisas” (Novo
Organon, livro I, aforismo 36), e que consiste em
uma via que “recolhe os axiomas dos dados dos
sentidos e dos fatos particulares, ascendendo con-
tinua e gradualmente até alcancar, em ultimo lu-
gar, os principios da maxima generalidade. Este é

! De augmentis, livro I, capitulo V
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o verdadeiro caminho, diz Bacon, que ainda néo
instaurado” (NO, livro I, aforismo 19).

Ora, parece, a primeira vista, que “o trato dire-
to das coisas” e a ascensfo dos axiomas dos senti-
dos até alcancar os principios da maxima genera-
lidade nao seriam procedimentos adequados para
o conhecimento dos fatos histdricos, que sdo sem-
pre singulares e com os quais ndo podemos ter exa-
tamente um “trato direto”. Assim, voltamos a ques-
tdo inicial: qual seria o lugar da ciéncia histérica
no projeto baconiano?

Lembremos, para comecar, as conhecidas sen-
tencas de Bacon segundo as quais “a verdade é fi-
lha do tempo”, do “parto masculo do tempo”, ou
entdo aquela que afirma que “a histéria é a Unica
mestra de toda verdade”®. Retomemos, em segui-
da, o quadro baconiano da divisdo das ciéncias. O
critério de classificacdo do saber sdo as faculdades
da alma, que é, para Bacon, a sede do conhecimen-
to. Assim, toda ciéncia humana se divide em trés
partes: a historia, que remete a faculdade da me-
moria, a poesia, que remete a imaginacio, e a filo-
sofia, que remete a razdo®. A histéria, por sua vez,
se divide em histéria natural e historia civil. Veja-
mos o que diz Bacon: “O objeto proprio da histéria
sdo os individuos, enquanto circunscritos no tem-

2De augmentis scientiarum, L.

30 quadro da classificagdo dos conhecimentos humanos da Encyclopédie de Diderot
e D’Alembert retomaré, no século seguinte, 0 mesmo critério das faculdades
humanas para classificar as ciéncias. Cf. D’Alembert, Discours Préliminaire de
UEncyclopédie. Paris, Gonthier, 1965, p. 63.
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po e no espaco. Pois embora a histéria natural pa-
reca ocupar-se das espécies, todavia, se ela assim o
faz, é somente por causa da semelhanca que existe,
sob muitos aspectos, entre as coisas naturais com-
preendidas dentro de uma unica espécie, de sorte
que quando se conhece uma se conhecem todas, se-
melhanca que nos leva a confundi-las. Mesmo que
consideremos algumas vezes individuos Unicos em
sua espécie, como o Sol e a Lua, ou que em muitos
aspectos se afastem dela, ndo se estd por isso me-
nos autorizado a descrevé-los na histéria natural
do que a descrever os individuos humanos na his-
toria civil”.

Esta definicdo dos objetos da histéria, tanto a
natural quanto a civil, como objetos singulares ou
individuos, decorre do fato de que, desde a elabo-
racdo do quadro da classificacdo das ciéncias,
Bacon tem em vista o que ja acima referimos acer-
ca de seu método, que parte das percepcdes dos
sentidos e ascende progressivamente até as maxi-
mas mais gerais. Ora, é certo que os sentidos sé
apreendem coisas particulares, e o trabalho de ge-
neralizacdo sera o do entendimento, ou da razéo.
Isto ndo significa que a construcio cientifica, para
Bacon, possa ser considerada como construcio ar-
tificial de conceitos gerais, que nio teriam seus
correspondentes na natureza. Ao contrario, na
perspectiva baconiana, o filésofo (que no século
XVII nao se distingue do homem de ciéncia) é, nas
palavras do primeiro aforismo do Novo Organon,

# Idem, De augmentis scinetiarum, I1.
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apenas “ministro e intérprete da natureza”, e sé
consegue ampliar seus conhecimentos e sua acao
na medida em que descobre a ordem natural das
coisas, seja pela observacdo, seja pela reflexdo.
Fora disso, o homem n&o sabe e ndo pode mais nada.
(NO, livro I, aforismo I).

A ciéncia da natureza comeca, pois, pela histo-
ria natural. Segundo Bacon, uma histéria natural
que forneca o material adequado para a constru-
¢ao de uma ciéncia da natureza que garanta o es-
pirito contra o erro, que permita evitar a descri-
¢do de mundos imaginarios e possibilite penetrar
na verdadeira natureza do mundo, “dissecando-o0”,
por assim dizer, ainda néo foi feita. A operacio de
estabelecimento desta ciéncia do mundo natural
exige uma histéria natural de um género novo, que
prepare o entendimento oferecendo-lhe recursos
novos e efetivos: sua finalidade, por sua ordem e
pelo seu conteudo, difere em tudo da légica até
entdo utilizada. Seu objetivo é o de iluminar nossa
investigacdo na busca de causas, tal como ele o
apresenta no prefacio do De augmentis
scientiarum. Nao se trata apenas da descricdo dos
corpos, mas também de suas qualidades, ou daque-
las qualidades que podem ser consideradas como
“cardeais” no universo, constituindo as forcas pri-
mordiais da natureza. Assim, nas narracdes ou des-
cricdes, é preciso fazer entrar tudo aquilo do qual
fomos ou somos testemunhas oculares, tudo o que
examinamos com cuidado e severidade, prenden-
do-nos mais as coisas do que as palavras.

As divisdes da historia natural sdo estabelecidas
a partir da consideracido do estado ou da condic¢ao
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da natureza, que pode se apresentar de trés for-
mas: ou a natureza é livre e se desenvolve em seu
curso ordindrio, como ocorre com 0s céus, com 0s
animais e as plantas, tal como estes objetos se
apresentam aos nossos olhos; ou ela aparece de
modo resistente ou rebelde, como no caso das cha-
madas producées monstruosas; ou, enfim, tal como
ela pode se revelar por intermédio da arte huma-
na. Teremos assim a histéria natural das geracoes,
das preter-geracbes e a histéria natural das artes,
que serda chamada histéria mecanica ou experimen-
tal. A primeira tem como objeto a liberdade da na-
tureza, a segunda os seus desvios e a terceira os
seus lagos ou liames. Bacon tem consciéncia da no-
vidade que consiste em classificar a historia meca-
nica no quadro da histéria natural. Os que se es-
pantam com esta classificacdo estdo presos a um
preconceito segundo o qual as artes sdo considera-
das como uma espécie de apéndice da natureza. Ora,
0 principio que corrige este preconceito considera,
ao contrario, que as coisas artificiais ndo diferem
das coisas naturais pela forma ou pela esséncia, mas
somente pela causa eficiente. Pois 0 homem nio tem
nenhum poder sobre a natureza a nfo ser aquele
que lhe pode dar movimento; podemos aproximar
ou afastar as coisas naturais umas das outras; se as
coisas naturais sdo dispostas a produzir certos efei-
tos, pela acdo do homem ou sem esta acio, isto
pouco importa.

Para Bacon, a primeira destas trés partes da
histéria natural foi razoavelmente cultivada; as
duas outras foram tratadas de maneira mediocre,
e a tarefa de construi-la é urgente. Se em relacéo
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ao seu objeto a histéria natural se divide nestas
trés partes, em relacdo ao seu uso teremos duas
partes: ou é empregada para o simples conheci-
mento das coisas, ou como matéria primeira da fi-
losofia natural. No primeiro caso, seu fim é o pra-
zer, sem nenhuma utilidade especial. Mas, no se-
gundo caso, a histéria natural é uma espécie de
sementeira e material para a inducio verdadeira.
Toda a histéria natural até entdo produzida, se-
gundo Bacon, nio atende, seja pela escolha dos ob-
jetos, seja pelo seu conjunto, as exigéncias que a
tornariam adequada para cumprir este fim supe-
rior que é o de fundar uma filosofia da natureza
(De Augmentis Scinetiarum, livro II, cap. III).
Bacon escreveu, como uma das partes da Gran-
de Instauracdo, um Modelo de uma histéria natu-
ral e experimental, no qual pretende apresentar a
idéia de uma histdéria natural que possa servir de
base e de fundamento a uma verdadeira filosofia
da natureza. Num primeiro momento, apds retomar
a divisdo tripartite a qual ja nos referimos, assinala
os cuidados indispensaveis a qualquer naturalista
que se proponha a formular uma histéria natural
que sirva de material para a filosofia: deixar de lado
o respeito pelas antiguidades, pelas citages de
autoridades, abandonar as controvérsias; abando-
nar o luxo das histérias naturais sobrecarregadas
de descrices e representacoes de assuntos, multi-
plicados e variados apenas para satisfazer a curio-
sidade; rejeitar as descri¢cbes supersticiosas e as
pretensas experimentacoes da magia. Desembara-
cada destas trés espécies de tracos supérfluos, res-
tara ao naturalista empreender a exposicao preci-
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sa e fiel, menos divertida, certamente, para o lei-
tor; mas néo se trata precisamente aqui, de prazer
e diversdo, e sim de uma espécie de silo, paiol, de
um depdsito no qual se possa buscar tudo o que
for necessario para o trabalho de interpretacéao
da natureza que deve suceder a histéria natu-
ral, e que é o seu principal fim.

Em suma: a histéria natural nio é, para Bacon,
a ciéncia da natureza, mas o conhecimento que
deve necessariamente antecedé-la. Ela é a descri-
cdo minuciosa e a ordenacdo de fatos naturais ob-
servados seja a olho nu seja com o auxilio da arte,
a partir dos quais se efetuard a inducio segundo
as regras prescritas no livro I do Novo Organon.

Vejamos agora se é possivel reconstituir a mes-
ma trajetéria do ponto de vista do que Bacon de-
nomina histéria civil, que, de modo analogo a his-
toria natural, que é a matéria da filosofia da natu-
reza, seria o material da filosofia civil.

Fazer historia civil, para Bacon, é uma tarefa
que apresenta dificuldades especificas: é preciso
que o historiador possa transportar seu espirito
para o passado, torna-lo, por assim dizer, antigo,
apresentar o movimentos dos séculos, observar o
carater dos personagens, as forcas secretas que
conduzem as ac¢bes, os motivos escondidos dos
Estados. Tudo isso é tarefa delicada que exige
muita atividade e muito juizo.

Tal como a histéria natural, a histéria civil tem
também una divisdo tripartite: as memorias, as an-
tiguidades e a histéria perfeita. As memoérias ex-
poem o encadeamento das acgdes e dos acontecimen-
tos, sem se referir aos verdadeiros motivos, princi-
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pios e ocasides. Tomam o que ha de mais notavel
nas pessoas e nas coisas, apresentam os aconteci-
mentos na ordem do tempo. As antiguidades, ou
destrocos da histéria, sdo como pranchas que res-
taram de um naufragio, buscam vestigios dispersos,
fragmentos da histéria de diferentes lugares, épo-
cas e pessoas do passado. Mas o que seria, para
Bacon, a histéria perfeita? Penso que se pode dizer
que ela é perfeita no sentido latino do perfeito, ou
seja, completo. O chanceler lhe atribui trés fungoes:
ou ela apresenta um recorte no tempo, ou algum
personagem individual ou finalmente alguma faga-
nha memoravel, e neste caso teremos as cronicas,
as vidas (biografias) e relatos, numa nova divisdo
tripartite. Cada um destes ramos tem sua particu-
laridade: as cronicas sdo notavels por sua autenti-
cidade, as vidas por seu carater exemplar e os rela-
tos sempre dependem da verdade e sinceridade com
o qual sdo escritos. A cronica, ou histéria dos tem-
pos, por sua vez pode ser particular ou universal,
conforme seu objeto seja um reino ou uma republi-
ca, ou entdo o universo inteiro. Penso que esta 1déia
de histdéria universal, que serd um pouco mais tar-
de retomada por Bossuet e no século seguinte por
Voltaire no Ensaio sobre os costumes, se ndo esté
sendo formulada por Bacon pela primeira vez, esta
pelo menos adquirindo o seu contorno propriamen-
te moderno. Do ponto de vista de Bacon, embora
haja, em seu tempo, escritores que tenham empre-
endido a tarefa de escrever uma histéria do mundo
desde suas origens, os resultados tém sido um amon-
toado confuso de relatos. Mas o empreendimento é
justificavel e 1util, pois, diz Bacon, “as coisas huma-
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nas nao sio tdo separadas pelos limites das regides
e dos impérios ao ponto de ndo possuirem entre si
uma infinidade de relacdes”. (De augmentis
Scientiarum, 11, cap. VIII). Assim, a histéria uni-
versal reine, como se fosse num Unico quadro, os
destinos do mundo.

Passemos ao segundo ponto: a histéria civil deve
ser o material para uma filosofia civil (assim como
a historia natural deve ser o material para a filo-
sofia natural), objeto do livro oito do De augmentis.
Temos aqui novamente uma divisio tripartite, que
segundo Bacon, apresentam as trés acgdes princi-
pais da sociedade, que sdo os costumes, a ciéncia
dos negdcios e a ciéncia do governo. O desenvolvi-
mento do texto ndo deixa ver com clareza o papel
da histéria civil como material para a ciéncia ci-
vil. Esta se apresenta sobretudo como ciéncia da
prudéncia, em suas trés partes, ou seja, prudéncia
nos costumes, nos negocios e no governo. O recur-
so a histéria, embora presente, ndo é sistematico.
O Novo Organon nio apresenta um desenvolvi-
mento que seja especifico para a histéria ou a ci-
éncia civil. Seria necessario examinar se a tese se-
gundo a qual a histéria civil é material para a filo-
sofia civil, tal como a histéria natural é material
para a filosofia natural, se confirma nos Ensaios,
assim como analisar a obra de Bacon Histéria da
Inglaterra e a relacdo entre Bacon historiador e
Bacon tedrico do saber histérico. Mas Bacon assi-
nala o carater preliminar ou o estagio inacabado
do projeto: diz o chanceler ao final do livro oito do
De augmentis, que tratou da ciéncia civil:
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“Enfim, respirando um pouco e dirigindo nosso olhar
para o que deixamos para tras, pensamos que o tra-
tado que acabamos de apresentar se parece muito
a estes preludios com a ajuda dos quais os musicos
testam seus instrumentos quando vao afina-los; pre-
Iadio que, na verdade, tem algo de rude e desagra-
davel aos ouvidos, mas cujo efeito serd que tudo o
que ouvirmos depois sera mais ameno. Foi precisa-
mente neste espirito que, afinando a lira das musas
e colocando-a no tom correto, nds a colocamos em
condi¢bes de produzir um som dos mais melodio-
sos, sob os dedos e o arco de outros. E certo que
quando colocamos sob nossos olhos a disposi¢do do
tempo em que vivemos, tempo no qual as letras
parecem ter voltado a se encontrar com os mortais
pela terceira vez (a primeira foi com os gregos, a
segunda com os romanos), consideremos os seus
meios e recursos nesta terceira visita, a penetra-
cao e a profundidade do grande nimero de génios
de nosso século, ... 0 que os antigos deixaram, a
arte da tipografia, as grandes navegacées, a paz na
Europa, enfim, a propriedade inseparavel de nosso
tempo, que lhe é como inerente, cujo efeito é que a
verdade vai sendo descoberta a cada dia, quando
reflito sobre tudo isso, continua Bacon, ndo posso
deixar que aumentem minhas esperancas de que
este terceiro periodo superard em muito os dois
outros periodos que ocorreram com 0s gregos e ro-
manos, desde que os homens queiram conhecer, e
que passem de mio em méao a tocha das ciéncias e
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ndo o estopim da contradi¢io, e considerem a bus-
ca da verdade como um dos mais nobres empreen-
dimentos....” (De augmentis, VIII, cap. III).

II. Saber histérico e filosofia da historia

Esta reflexdo de Bacon sobre seu préprio tempo
nos remete ao segundo aspecto da relagdo entre ci-
éncia e historia na Instauratio Magna, e que diz res-
peito ndo mais a histéria enquanto saber histérico,
mas a concepc¢ao baconiana do curso da histéria pro-
priamente dita, suas determinacoes e suas linha de
forca, que poderiamos chamar mais ou menos im-
propriamente de filosofia ou teoria da historia.

O primeiro ponto a assinalar é que a idéia de
progresso, em torno da qual se orienta a reflexao
moderna da histéria, certamente tem sua origem
na concepcao baconiana da avancgo das ciéncias.
Nascida portanto no interior de um projeto de res-
tauracdo do conhecimento, a idéia de progresso
dara as concepc¢oes modernas da histéria um cara-
ter intelectualista, ou, se quisermos, idealista, ide-
alismo aqui entendido como uma concepcio parti-
cular segundo a qual sdo as idéias, ou o avanco do
conhecimento, a forca que move o curso dos acon-
tecimentos. E inclusive importante notar que
Voltaire, quando apresenta sua teoria dos quatro
grandes séculos (o de Péricles, o de Augusto, o re-
nascimento e por fim chamado grande século, que
é o XVII, revela de modo explicito a inspiracio
baconiana, segundo a qual a humanidade recebeu
trés vezes a visita das musas, a primeira entre os
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gregos, a segunda entre os romanos, e a terceira
em seu proprio tempo (ele de fato se situa entre o
renascimento e é pioneiro da revolucio do saber
do século XVII).5

A concepcao histérica que foi progressivamente
forjada na modernidade considera o curso dos acon-
tecimentos como um processo sem principio e fim
predeterminados. E no interior desta concepgao que
pode nascer a idéia do novo na histéria. De que modo
esta idéia do inteiramente novo foi construida no
pensamento moderno ocidental? Tentemos apreen-
der as etapas desta construcio.

O projeto baconiano da Instauratio Magna, que,
nas palavras de Bacon, tinha o objetivo de “restau-
rar, aperfeicoar a relacdo que a ciéncia estabelece
entre o espirito e as coisas”, aparece, num primeiro
momento, como restauracio. Entretanto, Bacon in-
siste em apresentar a Instauratio como algo intei-
ramente novo. Na Carta Dedicatéria, dira que o li-
vro trata de “coisas novas, absolutamente novas”®.
Filha do tempo (que é, segundo Bacon, o parteiro
da verdade), a Instauratio Magna instala uma rela-
¢do com a Antigiiidade: tanto a Antigiiidade quanto
a novidade sdo filhas do tempo. Assim como o tempo

5VOLTAIRE. Le siécle de Louis XIV. In: Oeuvres Historiques, Paris, Gallimard,
Bibliothéque de la Pléiade, 1977, p. 625. O fato de Voltaire acresecentar um
quarto séculondo altera praticamente a referéncia direta a Bacon, Para Voltaire,
o quarto século, que é 0 “grande século de Luis XTIV, é como o apogeu do século
da Renascenga, que concluiu o trabalho dos homens do XVI estendendo-o das
letras e artes a filosofia.

SBACON, Francis. The great instauration.In: Novum organum. Open Court
Publishing Company, Ilinois, 1996, p. 5
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devora seus filhos, estas duas também se devoram.
A Antigiiidade inveja as descobertas, e a novidade,
nao contente com o que pode descobrir, quer ainda
excluir e rejeitar tudo que a precedeu. Na verdade, a
Instauratio é restauratio: embora ela pretenda se
apresentar como algo inteiramente novo, de fato, ela
foi, segundo Bacon, “copiada de um livro muito anti-
go, que é a propria natureza”. Ela é a novidade do
ponto de vista do conhecimento. Na Carta ao Rei
James, Bacon dira que se trata de “uma nova légica,
ou arte de fazer descobertas pela via da inducio™. £
o préprio tempo que engendra o novo no conheci-
mento. Em carta a Universidade de Cambridge, de
1620, Bacon declara que “o curso das eras e dos sé-
culos deve necessariamente trazer o novo”. Do novo
no conhecimento se passa ao novo na histéria. Nao é
portanto sem razdo que os radicais ingleses, duran-
te a revolucdo, reivindicavam uma heranca
baconiana, como mostram os estudos de Christopher
Hill, contra qualquer evidéncia de que, se vivesse
ainda, Bacon pudesse apoiar os seus anseios de mu-
danga social e politica (Bacon foi um homem do go-
verno na monarquia inglesa pré-revoluconaria. Seu
espirito politico certamente nio é republicano). Mas,
como dizia um comentador de Diderot, toda heran-
¢a na histéoria das idéias é bastarda. Dai o fato dos
radicais revolucionarios, levellers e diggers, julga-
rem que era adequado embarcar na caravela de
Bacon, para ultrapassar as amarras do passado e
ultrapassar com ela as colunas de Hércules para es-
tender os limites do mundo.

7 Idem, p. 6.



MARIA DAS GRACAS DE SOUZA 29

Referéncias bibliograficas

BACON, Francis. Novum organum. Open Court
Publishing Company, Illinois, 1996.

D’ALEMBERT. Discours Préliminaire de
U’Encyclopédie. Paris, Gonthier, 1965.

VOLTAIRE.Ocuvres Historiques.Paris, Gallimard,
Bibliothéque de la Pléiade, 1977.



30 Provipincia DiviNa E Razio NA HISTORIA

PROYIDENCIA DIVINA E RAZAO NA
HISTORIA: Vico e a Filosofia Moderna

HumBERTO APARECIDO DE OLIVEIRA GUIDO

ico (1668-1744) faz parte daquele grupo de

pensadores cujo lugar na histéria da filo-

sofia ndo encontra consenso; é freqiien-
te encontra-lo nos momentos anteriores ou poste-
riores a época em que viveu e escreveu as suas
obras. B. Croce (1980) colocou Vico no movimento
do idealismo alemao, quando ndo o via como a an-
tecipacdo da filosofia de Kant; a filosofia de Vico,
na interpretacdo de E. Grassi (1992) foi o apice do
humanismo quinhentista e renascentista. A pro-
vidéncia divina é o elemento que melhor elucida
esta polémica sobre o lugar de Vico na cultura fi-
los6fica moderna. De acordo com L. Bellofiore
(1962), a providéncia divina na obra viquiana é in-
terpretada em quatro diregbes: a positivista, a ide-
alista de Croce, a catdlica e a vitalista.

A discussio sobre a providéncia, neste traba-
lho, contempla a quarta linha interpretativa. A in-
terpretagdo positivista foi refutada em dois traba-
lhos anteriores (Guido 1999a e 1999b); a interpre-
tacdo idealista é a leitura que Croce fez da obra de
Vico, colocando-o como o precursor da sua filoso-
fia do espirito pés Hegel (White 1994:241) e, por
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ultimo, a interpretacdo catdlica é destituida de
fundamentacio filoséfica.

A providéncia divina tem nas obras de Vico sig-
nificado original, de acordo com P. Girard,

(..) esta concepc¢do rompe com a tradicdo
agostiniana sustentada por Bossuet em seu
Discours sur l’histoire universelle. Com efeito,
para Vico, a Providéncia jamais foi uma forca
transcendente que atua de maneira sobrenatu-
ral e imediata em funcio de um designio inaces-
sivel ao espirito humano. (2001:46)

A originalidade na formulac¢do da sua defini-
cdo de providéncia divina é o fruto maduro da
filosofia de Vico. Esta filosofia esta integrada a
perspectiva realista do experimentalismo
baconiano e galileano (Iannizzotto, 1968), e absor-
veu com grande intensidade as diretrizes do pen-
samento moderno, recorrendo ao humanismo com
o propésito de resgatar a importancia das disci-
plinas humanistas para a formacido do homem
moderno.

Vico foi original porque o seu esfor¢o de assi-
milacdo das tendéncias culturais estava sincro-
nizado com a sua capacidade critica, dando-lhe
isenc¢io na polémica que consumiu o debate in-
telectual napolitano dos séculos XVII e XVIII,
envolvendo os partidarios da filosofia moderna
— 1dentificados como os inovadores —, e os par-
tidarios da contra-reforma — os conservadores.
Vico foi um fervoroso admirador das grandes
conquistas tecnolégicas alcancadas com a as no-
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vas ciéncias, porém, advertia para os riscos de-
correntes da aplicacido perniciosa da nova cién-
cia mecanica, quando utilizada para outros fins
que ndo aqueles da paz e da prosperidade!
Quanto ao humanismo, para Vico a educacéo
humanista se fazia necessaria para a emancipa-
cdo integral do homem moderno, porém, ele re-
provou a falsa sabedoria resultante do excesso de
soberba e presuncéao, tanto dos doutos, quanto das
nacdes: os primeiros por querer que aquilo que
sabem seja tdo antigo quanto o mundo, as nagdes
porque cada uma quer ser a mais antiga e a pri-
meira a alcancar as comodidades da vida civil.

O conceito de providéncia é utilizado com fre-
qiéncia na obra magna de Vico: Principi di scienza
nuova?. K preciso cautela para a compreensdo do

1 Nolivro de 1709, De nostri temporis studiorum ratione (De rat.), Vico enumerou
as vantagens trazidas pela nova mecanica, ele concluiu a exposigo alertando
para o poder de destruigio das novas ciéncias, quando os objetivos néo sdo mais
a paz e a prosperidade da humanidade: “Sem duvida, diria que com estas trés
disciplinas [mecénica, geometria e fisica] teve origem a hodierna arte da guerra,
téo evoluida em relagdo a dos antigos, que colocada diante do nosso método de
fortificar e expugnar as cidades, Minerva desprezaria sua acropole e Jupiter
reprovaria o seu raio de trés pontas por ndo ser sem pontas e inerte.” (Derat.,
p.175)

2 Esta obra teve trés edigdes, a primeira foi publicada em 1725, cinco anos depois,
com profundas reformulagdes, acréscimos e corregdes, surgiu a segunda edicAo,
finalmente, j4 em seu leito de morte, entre dezembro de 1743 e janeiro de
1744, Vico corrigiu as provas tipograficas da terceira edigfio que viria a piblico
emjulho de 1744, seis meses apds a sua morte. Em relagdo a segunda edigio de
1730, o texto de 1744 possui pequenas corregoes, alguns esclarecimentos e
poucos acréscimos, de maneira que néo traz inovagdes em relacdo ao que havia
sido publicado na segunda edi¢ao. Por este motivo, a edigdo de 1744, mesmo
sendo a terceira edi¢io, ¢ nomeada pela critica viquiana como a Scienza nuova
seconda de 1744. Doravante, a referéncia a esta obra sera feita de forma
abreviada: Sn44, seguida do ntimero do parégrafo.
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uso que Vico faz nas sucessivas passagens nas quais
é empregado o conceito de providéncia. Na pers-
pectiva da interpretacao vitalista aqui adotada, tal
conceito aparece sob duas orientacdes distintas:
ora como razdo universal, ora como a racionalidade
humana, neste caso a providéncia divina é o sino-
nimo do entendimento humano.

Nas paginas iniciais da Sn44, recorrendo a uma
gravura®, Vico tece as primeiras consideracgdes
sobre a providéncia divina; ndo ha nessas conside-
racoes uma definicdo pronta, uma formulacio es-
tatica, ao contrario, o propoésito de Vico é a inves-
tigacdo dessa forca providente nos designios hu-
manos. Ficam evidentes nas primeiras paginas da
Sn44 dois propodsitos inconfundiveis: demonstrar a
existéncia de Deus como forca providente que pre-
serva o género humano, e, segundo, investigar os
primérdios da humanidade, ou seja, a barbarie. Na
Sn44, Vico ndo persegue a compreensio do Deus
da tradicdo judaica e cristd, também nfo discute a
demonstracao de Deus segundo a ordem das coisas
naturais criadas pelo intelecto divino; a novidade
da ciéncia de Vico é, precisamente, o estudo do
mundo social.

Evidenciar a existéncia de Deus somente pela
razdo natural, era para Vico realizar a tarefa
metafisica apenas pela metade; é muito mais facil

3 Vico redigiu os paragrafos da “Idéia da Obra” da Sn44 descrevendo uma gravura
que oferece os elementos necessarios para a investigacéo dos tempos obscuros;
esta gravura foi incorporada a segunda edi¢ao de 1730 e permaneceu no texto
definitivo de 1744, a gravura foi concebida pelo proprio Vico e feita por um
ilustre desenhista napolitano da época, Domenico Antonio Vaccaro.
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confirmar a existéncia de Deus por aquilo que é
mais peculiar, Vico estava se referindo as vonta-
des e as paixdes humanas. Para alcancar o seu pro-
posito, Vico ndo admitiu que somente as ciéncias
mecanicas e naturais pudessem exprimir verda-
des indubitaveis, ele defendeu a pertinéncia das
disciplinas humanistas para a investigacdo da ver-
dade sobre o homem; dai decorre a sua concepcao
de providéncia divina ser vitalista; o préprio Vico
se encarrega de esclarecer o leitor:

porque ela[a metafisica], nesta obra, mais alto se
alcando, contempla em Deus o mundo das mentes
humanas, que é o mundo metafisico, para demons-
trar a providéncia no mundo dos animos humanos,
que é o mundo civil, ou seja, o0 mundo das nacgdes.
(Sn44, § 2)

A gravura utilizada para apresentar os propo-
sitos da Sn44 salienta o movimento da luz natural
na direcdo descendente: do Deus providente o raio
luminoso atinge o peito da metafisica, espargindo
a luz na direcdo da estatua de Homero, que se en-
contra um pouco mais abaixo. No entanto, no tex-
to, Vico diz que a metafisica em atitude de éxtase
contempla em Deus o mundo das mentes huma-
nas dos homens ferinos, para os quais, Deus nao
se revelou, tal como havia feito com o seu povo
eleito. A auséncia deste principio impeliu esses
povos impios a buscarem a salvacido dos seus ma-
les valendo-se do préprio esforco. Esses homens
nao se encontravam jogados no mundo, tal como
conjeturavam os jusnaturalistas protestantes, eles
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tiveram para o seu auxilio somente a providéncia
divina, a Unica capaz de preservar o género huma-
no em um tempo sem lei e sem a cogni¢ao do ver-
dadeiro Deus.

O equivoco dos primeiros homens: imaginar os
seus deuses dotados de propriedades tanto huma-
nas quanto sobrenaturais, resultou da robustez da
fantasia desses primitivos, que, com a mesma in-
tensidade, foram débeis de raciocinio. Os primei-
ros barbaros foram muito rudes para entender os
propositos elevados da providéncia. Assim nasce-
ram as religides pagds no mundo barbaro, elas fo-
ram os primeiros freios para os impulsos violen-
tos que perduraram durante o vaguear ferino des-
ses homens solitarios e infelizes. A Sn44 foi
dedicada a investigacdo dos

(...) tempos determinados e ocasides particulares
de necessidades ou utilidades humanas, sentidas
pelos primeiros homens da gentilidade, eles, com
espantosas religides, as quais eles mesmos fingi-
ram e acreditaram, imaginaram primeiro tais e
depois tais deuses; (...). (Sn44, § 6)

Para Vico, a perenidade da vida humana sobre
a terra é a prova cabal que fundamenta a certeza
da existéncia da forca providente, com a qual os
primeiros homens tornaram-se capazes de dar for-
ma humana as suas paixoes ferinas. A acdo da pro-
vidéncia divina ndo se configura como for¢a sobre-
natural, pois, ela ndo interfere em momento al-
gum nos eventos humanos; a providéncia se faz
presente como forca natural e inata que impulsio-
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na o homem ferino na construcdo da ordem social,
na qual ele se conhece e se realiza.

O conceito de providéncia estd diretamente li-
gado a outros dois conceitos essenciais: natureza
humana e livre-arbitrio. Vico ndo refutou a defini-
cdo racionalista de razdo, que a descreveu como
luz natural; no entanto, esta luz sé atinge o seu
esplendor quando é preservada em um ambiente
adequado, ou seja, o mundo social. A luz natural é
a propria natureza humana, a natureza sociavel
que existe desde o0 momento em que a vida huma-
na surgiu no mundo; o primeiro pensamento hu-
mano foi o objeto da pesquisa obstinada de Vico,
que consumiu os seus esforcos por mais de vinte
anos. A este respeito Vico afirmou:

(...) para chegar ao costume deste primeiro pensa-
mento humano nascido no mundo da gentilidade,
encontramos asperas dificuldades que nos custaram
a pesquisa de bem vinte anos, e [devemos] descer
destas nossas naturezas humanas muito civilizadas
até aquelas de fato ferinas e hediondas, as quais
nos é certamente negado de imaginar e somente
com grande pena nos é permitido de entender.
(Sn44, § 338)

A violéncia dos costumes humanos aponta para
a forma do primeiro pensamento: o espanto, do
qual resultou a cogni¢do confusa de Deus, cultiva-
da nos primoérdios da humanidade por intermédio
das religides barbaras. A luz natural faz com que
os homens sejam seres sociaveis, dai a relacido da
providéncia divina e da natureza humana com o
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livre-arbitrio, que, segundo Vico se configurou
como a Unica autoridade do mundo sem lei, e, tam-
bém, é esta autoridade que conduziu os homens
na direcdo do mundo social:

Tal autoridade é o uso livre da vontade, sendo o
intelecto uma poténcia passiva sujeita a verdade:
porque os homens deste primeiro ponto de todas
as coisas humanas comecaram a celebrar a liber-
dade do arbitrio humano de ter sob freio os movi-
mentos dos corpos, para aquieta-los, ou, dar-lhes
melhores diregdes. (Sn44, § 388)

A forca natural que Vico denomina de providén-
cia divina estd nos individuos, impelindo-os a agi-
rem motivados pelas suas necessidades e visando
as suas utilidades. Anterior ao surgimento das fa-
milias, existiu o estagio ferino, caracterizado pelo
isolamento entre os homens, de modo que, cada
um se constituiu em uma autoridade solitaria, néo
havendo nenhuma norma moral, porque isolados,
os individuos faziam de si a regra do universo.

Porém, dizia Vico inspirado em Espinosa, “as
coisas fora do seu estado natural nem se adaptam,
nem duram” (Sn44, § 134), tal afirmacdo atesta que
os homens sdo por natureza sociaveis (Sn44, § 2); a
situacao conjectural da guerra de todos contra to-
dos nao se perpetua, porque existe em cada um a
forca natural que impele cada individuo a realizar
a sua verdadeira natureza. Vico dizia, amparado
pela histéria universal, que “o género humano des-
de que se tem memoéria do mundo, viveu e vive de
modo confortavel em sociedade” (Sn44, § 135).



Os paragrafos acima deixam nitido que a refle-
x80 de Vico esta situada no ambito da filosofia dos
séculos XVII e XVIII, porém, ha uma peculiaridade
no trabalho de Vico, ele quis adentrar os dominios
que haviam sido abandonados pelos seus contem-
poraneos e, por isso, foram reduzidos a uma unica
palavra: tradicdo. Contrariando a orientacido
cartesiana da luz natural, Vico enxergou também
uma forca social que atua sobre a razdo. O entendi-
mento humano é algo natural porque existe e atua
no individuo, dependendo de estados fisioldgicos;
ainda cabe acrescentar, o entendimento é natural
porque Deus “em seu eterno conselho, nos deu o
ser, e naturalmente no-lo conserva” (Sn44, § 2). Esta
esséncia natural do ser é o objeto da ciéncia
cartesiana, porém, ela s6 podera ser compreendida
no momento em que o individuo é visto como pes-
soa, isto é, o ser integral, real e existente.

A elucidacio da razio, segundo a ordem natural,
80 sera efetivada quando o seu estudo estiver associ-
ado a investigacdo social sobre o homem, isto por-
que, a realidade fisica, que foi criada pelo intelecto
divino depende da vontade divina, ao passo que o
homem, além da dimensdo natural, é o responsavel
pela ordem social que atua sobre a sua razdo. Mais
uma vez, Vico insiste na pertinéncia do primeiro
pensamento humano como a chave para o conheci-
mento da histéria das idéias humanas:

Assim, nos é naturalmente negado de poder en-
trar na vasta imaginacio daqueles primeiros ho-
mens, cujas mentes em nada eram abstratas, de
nada eram sutis, de nada eram espirituosas, por-



que estavam todas submersas nos sentidos, todas
embotadas pelas paixdes, todas sepultadas nos cor-
pos: por isso dissemos acima que ora podemos ape-
nas entender, de fato imaginar nio se pode, como
pensaram os primeiros homens que fundaram a
humanidade gentilica. (Sn44, § 378)

A autoridade solitaria de cada individuo con-
duziu as acées humanas na direcdo da satisfacio
imediata das necessidades naturais, das quais a
preservacdo da vida é a fundamental. A preserva-
cdo da vida levou os primeiros homens ao convivio
social, formando as primeiras familias, querendo
proteger as suas familias os barbaros criaram as
primeiras cidades, para garanti-las construiram
os 1mpérios sobre a terra, desta marcha da histé-
ria é de se deduzir um principio universal: “o ho-
mem em todas essas circunstancias ama principal-
mente a propria utilidade” (Sn44, § 341). Neste
ponto Vico passou a explorar a heterogeneidade
dos fins das a¢ées humanas.

A heterogeneidade das ac¢des humanas faz da
Sn44 uma teologia civil racional da providéncia
divina, porque, no inicio, os homens das nacdes
gentias imaginaram os seus deuses, diz Vico: “en-
tdo os primeiros homens, que falavam por sinais,
pela sua natureza acreditaram que os raios, os tro-
voes eram sinais de Jupiter” (Sn44, § 379). Antes
dos deuses, viveram os homens. A religido é a pri-
meira das coisas humanas, que conduziu os homens
na passagem do estagio ferino da autoridade soli-
taria para a vida familiar, que é a fase de transi-
cao em direcdo ao mundo civil. Vico foi enfatico ao
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defender a primazia do homem e a sua anteriori-
dade em relacio a geracdo dos deuses: “esta Cién-
cia nos seus principios contempla primeiramente
a Hércules” (Sn44, § 3).

Parafraseando Descartes a respeito da primei-
ra verdade que é alcancada com a reflexdo filosofi-
ca, Vico se referiu da seguinte maneira a primeira
verdade sobre o mundo social:

Mas em tal densa noite de trevas onde esta encober-
ta a primeira e muito distante antigiidade, aparece
este lume eterno que nio se esconde, desta verdade,
que ndo se pode de modo algum colocar em duvida:
que este mundo civil ele certamente foi feito pelos
homens, o qual se pode, porque se deve, encontrar
os principios nas modifica¢oes da nossa propria mente
humana. (Sn44, § 331)

A historia universal e o desenvolvimento
cognitivo singular de cada individuo estdo em rela-
cdo univoca e confirmam a providéncia na historia.
A providéncia, na acepcdo do entendimento huma-
no, esta presente nos sucessivos estdgios de desen-
volvimento das idéias humanas. No inicio, durante
a idade dos deuses, os homens utilizavam uma lin-
guagem muda, cujos caracteres eram o0s sinais na-
turais feitos por intermédio dos corpos, esta lin-
guagem foi um “falar fantastico por meio de subs-
tancias animadas, a maior parte de imagens divi-
nas” (Sn44, § 401). O segundo estagio da histéria
universal, a idade dos herdis, foi um tempo no qual
vigorou a forga dos nobres sobre a plebe. A imagi-
nacdo é a principal faculdade do entendimento hu-
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mano barbaro, a linguagem heréica é falada por in-
termédio de metaforas e alegorias, tendo por
caracteres as insignias e as armas dos nobres.

A i1dade dos homens é a realizacdo plena da na-
tureza humana, momento em que se atinge o apice
da sociabilidade da razdo humana, a linguagem ¢
convencional, isto é, compreendida por todos, e os
caracteres sdo as letras alfabéticas, com as quais
sdo escritas as leis civis. A observacio rigorosa dos
estagios iniciais da razdo permitiu a Vico elaborar
uma ciéncia sobre a marcha da histéria universal,
descobrindo, a partir desta ciéncia, a constancia das
coisas humanas, expressa da seguinte maneira: “os
homens primeiro sentem sem advertir, depois per-
cebem com o dnimo perturbado e comovido, final-
mente refletem com a mente pura” (Sn44, § 218).

Outro aspecto original da filosofia de Vico é a
sua interpretacdo do carater ciclico da histéria.
As trés idades ndo sdo estaticas, elas alternam-se
durante os cursos e o recursos da histéria univer-
sal. O progresso histérico é acumulativo, porém,
ndo é linear e ascendente, existem muitos momen-
tos de queda na marcha progressiva da histéria da
humanidade, esses momentos de declinio atestam
a fragilidade do entendimento humano, que mes-
mo tendo atingido — na polis grega e no Século
das Luzes — o ponto mais alto da sabedoria, corre o
risco de cair em uma nova situagdo de barbarie. O
mundo feudal, por exemplo, foi para Vico a segunda
barbarie. O retorno a barbarie nao significa a repeti-
cao da histoéria, isto nunca acontece, o que ocorre é
que a humanidade estd em constante mudanga e cor-
re o risco de criar situagées que nao contemplam a
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equidade civil, e sempre que a igualdade entre os
homens desaparece, isto é um sinal evidente de que
a verdadeira natureza humana esta vivendo uma si-
tuacdo de dominacdo social, tal como ocorreu duran-
te as sucessivas barbaries: a primitiva e a feudal.

A providéncia divina ndo abandona os homens, mes-
mo quando eles fazem o contrario daquilo que lhes
subministra a razdo. Apesar da queda, o progresso é
incontestavel, depois da primeira barbarie, as religi-
Oes barbaras desaparecem, dando lugar a filosofia, cuja
tarefa foi descrita por Vico: “a filosofia para auxiliar o
género humano, deve soerguer e sustentar o homem
caido e débil, e ndo retorcer a sua natureza, nem
abandona-lo em sua corrupcio” (Sn44, § 129)*. A filo-
sofia é a possibilidade de preservacio da idade dos
homens. Porém, para que isto seja possivel, é preciso
preservar a memoria das coisas humanas responsa-
veis pela vida em sociedade. A filosofia da histéria de
Vico néo teve a pretensdo de apresentar uma lei defi-
nitiva para o curso da histéria, menos ambiciosa —
no entanto, muito mais eficiente —, a histéria na Sn44
cumpre o designo que o proprio autor sublinhou:

De tal maneira esta Ciéncia vem a ser de fato uma
histéria das idéias, costumes e feitos do género hu-
mano. E dessas trés se vejam surgir os principios da
histéria da natureza humana, e estes serem os prin-
cipios da histéria universal, a qual, parece ainda ca-
recer dos seus principios. (Sn44, § 368)

4'Vico estabeleceu um paralelo entre os poetas tedlogos e os fildsofos: os primeiros
foram os sentidos, os ltimos o intelecto da humanidade (Sn44, §363).
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JUSTICA E HISTORIA NA
LINGUISTICA DE ROUSSEAU

Ricarpo MoNTEAGUDO

“Temo que ndo nos desvencilharemos de Deus

enquanto acreditarmos na gramdtica”.
(Nietzsche)

ecentemente, uma nova traducio de

uma 1mportante obra pdstuma de

Rousseau foi introduzida por um ensaio
de Bento Prado Jr intitulado “A forca da voz e a
violéncia das coisas”. Este ensaio foi escrito ha
mais de vinte anos e seu objetivo é estabelecer uma
leitura de Rousseau a partir de sua concepcéo de
linguagem retomando aspectos da retdérica anti-
ga. Bento polemiza com alguns estudiosos da lin-
guagem que atingem o cerne da modernidade a par-
tir de Rousseau. A finalidade destes estudiosos era
precisamente, no momento em que o poés-moder-
nismo comec¢a a surgir, destruir a possibilidade de
uma filosofia da histdéria, dai o interesse por
Nietzsche e a rejei¢ao de Hegel. O alcance do de-
bate aparentemente historiografico proposto por
Bento Prado é por isso surpreendente.
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Bento discute a leitura do Ensaio sobre a ori-
gem das linguas e a concepc¢ao de linguagem em
Rousseau proposta por J. Derrida em A
gramatologia, por M.Foucault em As palavras e as
coisas e por J. Starobinski em A transparéncia e o
obstdculo. Além da relacdo entre filosofia e litera-
tura no século XVIII, o que também esta em ques-
tdo portanto é a possibilidade de comunicacéo, ou
melhor, os graus de comunicacio conforme as cir-
cunstancias. Dai a importancia da linguagem e da
reflexdo sobre a linguagem feita pelos antigos, es-
pecialmente por meio da oposicdo entre retdrica e
filosofia. Temos de um lado a persuasio e de outro
a verdade. Como compreender em Rousseau a ver-
dade (sua divisa pessoal era vitam impendere vero,
dedicar a vida a verdade) e o paradoxo (ele dizia
que “prefere ser um homem de paradoxos do que
um homem de preconceitos”)? Veremos que o eixo
central de seu pensamento é a justica.

A interpretacdo do Ensaio sobre a origem das
linguas é especialmente complexa por se tratar
de uma obra aparentemente inacabada e
publicada postumamente. A divisdo em capitulos
foi feita pelos comentadores e ha diversas passa-
gens que contradizem outras obras do cidadao de
Genebra (por exemplo, a caracterizacido da con-
dicdo natural do homem muito préxima do esta-
do de guerra, lembrando a fase final do “segun-
do” estado de natureza no Discurso sobre a desi-
gualdade, quando a propriedade era ja quase ine-
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vitavel). A importancia desta obra estd na anéli-
se da lingua como uma melodia, isto é, como uma
musica. Assim, o tempo é fundamental na com-
preensio dos processos de comunicacdao e de sua
evolucdo. Ademais, a tonalidade peculiar a cada
voz e 0 acento presente no som, ou melhor, a ma-
neira como o tom peculiar a cada um atinge o ou-
tro porta sinais naturais. Um grito de dor é facil-
mente reconhecido e desperta sentimentos natu-
rais. Segundo Rousseau, ha no som algo de natu-
ral que fala ao coracgdo, que atinge a natureza do
homem para além de sua consciéncia. Por isso,
surgiu um problema quando os sons comecgaram
a se combinar e ritmar para formar palavras, pois
o sentido passou a exigir algum tipo de conven-
cao artificial que permanecesse no tempo. O sen-
tido é por isso necessariamente acronico (dai a
referéncia elogiosa ao Crdtilo de Platao feita por
Rousseau no Ensaio, capitulo 4 in fine). Ao intro-
duzir a mediacdao da convencao, o sentido precisa
de outra mediagdo para explicitar a primeira e
assim por diante. A multiplicacdo de mediacées
introduz mudancas na comunicacdo, por 1Sso
Rousseau afirma que “quando as luzes se esten-
dem, a linguagem muda de caracteristica, [...] e
néo fala mais ao coracdo mas a razdo” (ROUSSEAU
1999, p.123). E o fim da transparéncia.

Da mesma forma, o desenho e a escritura tam-
bém amarram o tempo e sdo acronicos, exigem en-
tdo mediacoes para adquirirem sentido e néo falam
mais diretamente ao coracio, ou diretamente a na-
tureza. Rousseau afirma que “a arte de escrever nio
decorre (ne tient point) da arte de falar” (ibid., p.125)
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e sao independentes entre si, pois inicialmente re-
correm a convencoes diferentes. Entretanto, a es-
crita permite designar o estagio de desenvolvimen-
to de uma sociedade: primeiro pinta-se objetos
(como no caso dos [hierdglifos] egipicios e dos
[astecas] mexicanos); segundo estabelece-se sinais
para designar rela¢ées (como os chineses); s6 em
terceiro lugar a fala é decomposta em partes ele-
mentares (como os europeus).

Ha entdo uma gradacgio entre a melodia natu-
ral da voz e a melodia artificial da fala paralela a
imagem natural do gesto e a imagem artificial da
escrita. A linguagem muda de caracteristica tor-
nando-se convencional. A justica natural imediata
passa a depender da mediac¢do da convencio, e o
homem se torna um ser moral. A acronia da con-
vencdo, todavia, é um artificio que nao sufoca to-
talmente a justica natural, sufoca-a apenas parci-
almente por que se vale dela como simulacro para
se estabelecer, e é justamente a sutileza desta
simbiose entre natureza e cultura que dificulta
interpretar o pensamento de Rousseau.

O titulo do ensaio de Bento é especialmente es-
clarecedor de seu argumento. Trata-se de mostrar
que em Rousseau a pura voz que antecede o logos é
capaz de atingir o outro, adquirindo assim uma for-
ca. A voz tem entdo uma forca antes de se tornar
articulada. Esta forca é oriunda da piedade natural
pela qual um ser sensivel tem compaixio pelo so-
frimento de outro ser sensivel. Por outro lado, as
coisas sentidas podem ser indiferentes, causar dor
ou prazer, mas sio sentidas independentemente da
vontade do ser que sente, por isso é preciso antes
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aprender a conviver com elas do que rejeitar algu-
mas sensacdes e privilegiar outras. Como nio po-
dem ser escolhidas, ndo padecem de moralidade e
por 1sso sdo, por assim dizer, violentas. Temos, as-
sim, um parametro para uma espécie de inter-sen-
sibilidade, a forca da voz, que pode vir a se tornar
inter-subjetiva (quando a voz vira fala, quando a
phoné vira logos), e a violéncia das coisas, que vai
implicar uma mediacdo material para a inter-sub-
jetividade. Se formos parafrasear Starobinski, a for-
ca da voz equivale a transparéncia, que entretanto
antecede o logos, e a violéncia das coisas equivale
ao obstaculo, sempre presente em qualquer rela-
¢ao. Note que a introdugéo do logos exclui a trans-
paréncia e a imediatez, mas por outro lado também
elimina a intransponibilidade do obstaculo.

A anélise de uma passagem muito curiosa pode nos
ajudar a compreender o que estd em questdo. Segun-
do Rousseau, a musica tem “poder sobre nossos cora-
cbes” por que “na melodia, os sons nio agem em nos
apenas como sons, mas como sinais de nossas afei-
coes, de nossos sentimentos” (ibid., p.171). Este “efei-
to moral” atinge até mesmo os animais, como prova a
atencdo dispensada pelos gatos ao ouvirem imitar-
mos seu miado. Haveria entdo uma melodia natural
enquanto sinal de sentimentos naturais. Entretanto,
porque algumas impressoes [musicais] que nos atin-
gem sdo indiferentes para os barbaros, ou porque nos-
sas mais belas musicas nio tém valor para os caraibas?
Rousseau lembra, entdo, que “como prova do poder
fisico dos sons cita-se a cura das picadas das
tarantulas” (ibid., p.172). Para curar as picadas deste
Inseto, ndo sdo necessarios sons absolutos ou as mes-
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mas arias; ao contrario, para cada um é necessario
arias de uma melodia que conheca e cujas frases pos-
sa compreender. Assim, o italiano precisa de arias
italianas e o turco de arias turcas. Os acentos que afe-
tam o convalescente precisam ser-lhe familiares. Ele
precisa entender a lingua que lhe falam para que o
que lhe dizem possa colocd-lo em acdo. Assim, se a
musica ndo dispuser seu espirito de forma favoravel,
ela ndo surtira o efeito desejado. Por isso, as mesmas
cantatas de Bernier que curaram a febre de um musi-
co francés té-la-lam causado em outro musico de qual-
quer outra nacao. Portanto, primeiro, a musica tem
um poder natural sobre os espiritos; segundo, este
poder natural depende de convencao.

O interessante é que o desenho, a pintura, a es-
critura ou até a geometria sdo acronicas para a
percepcdo. Tais artes que independem do tempo
sensitivo ndo podem ter o mesmo poder natural
que a musica: “ndo ver que o efeito das cores resi-
de em sua permanéncia e o dos sons em sua suces-
sdo significa conhecer muito mal as operacdes da
natureza” (ibid., p.174). Ora, o colorido suscita ad-
miracdo e contemplacio, nada resta a fazer. Equi-
vale, em musica, 4 pura harmonia, a repeticao do
mesmo, portanto sem nenhuma melodia. Os pode-
res da melodia sdo mais amplos. “As cores sdo o
ornamento dos seres inanimados, toda matéria é
colorida; porém os sons anunciam o movimento, a
voz anuncia um ser sensivel; somente os corpos
animados cantam”. Ha entdo um privilégio da mu-
sica e da melodia sobre as outras linguagens ex-
clusivamente harmonicas. “O campo da musica é o
tempo, o da pintura é o espaco”. Trata-se, entdo,
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de compreender como esta questdo se apresenta
em outros aspectos do pensamento do cidadao de
Genebra. Como todo o movimento e toda mudanca
se da no tempo, a oposicdo entre a histéria e a na-
tureza em Rousseau adquire mais esta referéncia,
musica e pintura, ou, nos termos de Bento Prado,
paradigma musical e paradigma pictoérico.

Em seu ensaio, Bento mostra que a teoria musi-
cal de Rousseau é paradigma para a andlise da lin-
guagem: “a musica se encontra no ponto de partida
da génese ideal [das linguas] e num dos polos da re-
flexdo sistematica” (PRADO Jr 1998, p.61). Na ori-
gem, sdo as paixdes que unem fala e canto, e ndo as
necessidades (como ja indicado em MONTEAGUDO
2001); na estrutura da linguagem, a melodia é privi-
legiada por oposi¢do a harmonia. Por isso, a cura das
picadas das tarantulas ndo pode ter regras musicais
absolutas, pois a forca da musica na cura depende
da possibilidade de ser interpretada. Ndo h4 assim
uma verdade de razdo que force a cura, mas uma
verdade de sensacgio vinculada a uma experiéncia
anterior. Do ponto de vista objetivo da fisica
perceptiva, o som e a visdo sdo analogos na medida
em que se compdem de ondas sonoras ou visuais, mas
a experiéncia da visio é espacial e a do som é tempo-
ral, o que implica uma diversa relacdo da heteroge-
neidade da percepcido na formacdo da consciéncia.
As cores existem por sl mesmas, nio sdo alteradas
pela presenca de outras cores, (“o amarelo é amare-
lo, independentemente do azul e do vermelho”, diz
Rousseau), mas o som depende de suas relacoes
mutuas no interior de um sistema definido. Ora, o
ser fisico e o ser moral se distinguem pelo ser coisa e
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pelo ser relacdo. A percepcio visual do ser fisico ou
pictérico implicam uma relacido temporal que é ex-
terior a propria percepc¢do espacial, porém isto nio
ocorre na percepcdo sonora ou musical, pois a rela-
cao lhe é constitutiva e interior. Por isso, a teoria da
imitacdo em Rousseau adota o paradigma musical,
isto é, a percepcdo visual também é musical, pois é
relacional ao longo do tempo, transforma-se com o
tempo. Para Rousseau, portanto, dizer que o conhe-
cimento é historico é dizer que o conhecimento man-
tém o paradigma musical da verdade sensitiva e
relacional, e ndo o paradigma pictérico da verdade te-
drica e absoluta. De fato, qualquer conhecimento é re-
sultado de condicdes histdricas e mesmo biograficas.
Segundo Bento, o sentido da idéia de verdade
em Rousseau sofre um deslocamento pelo qual a
“universalidade da razdo” sempre se volta a uma
“humanidade local e histérica”. Assim, o “uso
cognitivo” da linguagem n&o se separa de seu “uso
pratico” (ibid., p.82). Adiante, Bento mostra que a
gramatica nao se dissocia de seu outro, a retérica,
e por isso a verdade estd sempre em simbiose com
a justica. Nao ha razdo externa ao jogo de interes-
ses e entende-se por que “tout tient a la politique”,
tudo concerne a politica. Portanto, a preocupacio
com a justica e com a politica estd presente em
todas as manifestacdes literarias de Rousseau®.

1 Este alids é um dos pontos de partida de Bento Prado Jr: “Hd um apagamento da
fronteiraque separaafilosofia e aliteratura, elas ndo sdo mais regioes diferentes,
masespagos imbricados internamente” PRADO Jr 1972, p.15).
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IT

Vejamos agora a critica de Bento as leituras
de Foucault, Derrida e Starobinski.

Na Gramatologia, Derrida afirma, seguindo
os passos de Nietzsche, que a histéria da metafisica
atribui ao logos a origem da verdade e se caracteri-
za pelo logocentrismo. O império da légica na es-
critura e na ciéncia rejeita todo conhecimento que
néo se apoie na simbologia matematico-fonética.
Com isso, a linguagem se infla como problema por-
que precisa lidar tanto com o ser quanto com o pen-
samento enquanto presencas representadas de si
mesmos. O mundo entdo é passivel de leitura pelo
pensamento, e a leitura adequa o logos as duas pon-
tas de contato. Dessa forma, a leitura por si s6 é
ndo-presenca que determina a objetividade de um
lado e a subjetividade de outro. Segundo Derrida, a
denuncia da leitura como nao-presenca é exemplar
em Rousseau, que acusa a representacdo na escri-
tura como empobrecimento da presenca, entretan-
to Rousseau repete o gesto platonico de referir-se
a outro modelo de presenca, a do sentimento carre-
gando em si a lei divina. Assim, a escritura asfixia a
vida, pois a voz da consciéncia e a lei divina do sen-
timento e do coracdo prescindem de representacao.
A transparéncia das leis da natureza funcionaria
como simulacro de relacées morais. Rousseau, en-
tdo, acusa a debilidade da escritura, como suple-
mento exterior aquilo que exprime, representacao
de representacdo, mas imediatamente recalca o
alcance desta fraqueza que impediria toda e qual-
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quer comunicac¢do. Entre uma voz sem logos - pura
subjetividade - e um logos geométrico - pura obje-
tividade - ndo hd meio termo possivel. Rousseau,
entdo, desespera e delira, eis a origem dos mal-
entendidos de que foi vitima.

Segundo Bento, todavia, reduzir a linglistica
de Rousseau a esta dualidade cartesiana é néo re-
conhecer a inter-subjetividade como constituidora
da moral e reguladora do poder, tanto na compre-
ensdo do mundo em sua presenca quanto na inter-
pretacdo do mundo em sua representacio
conceitual ou lingiiistica. Por isso, a “violéncia da
letra” indicada como fonte de poder em Lévi-
Strauss e Rousseau, segundo Derrida, adquire
para Bento, ao contrario, forca retérica fundada
tanto na forca da voz regredida a simples nature-
za quanto na violéncia das coisas revelada pelo
jogo do poder. Bento vé, portanto, na linguagem
uma for¢a moral por meio da voz (pelo acento na-
tural) e um poder politico revelado pela violéncia.
Segundo Derrida, a imitacdo em Rousseau dupli-
ca a natureza em dois movimentos contraditérios
que nao se unem (solipsismo e logocentrismo) e
que, caso se unissem seriam inuteis. Bento obser-
va o seguinte: “Invertendo a féormula de Derrida, a
imita¢do ndo pode jamais tornar-se inutil pois, sem
a obliquidade de seu trabalho, nenhum espetaculo
pode acontecer e ser vivenciado no imediato”
(PRADO Jr 1998, p. 67). A obliquidade da imitagéo
¢é precisamente a interpretacdo. Por 1sso, “o espe-
taculo da natureza tem a necessidade da imitacéo
para abrir-se aos olhos dos homens”. Rousseau
pode entdo permanecer critico do logocentrismo,
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como nota Derrida, mas sem cair da dualidade
cartesiana de que é acusado?.

As criticas de Foucault em As palavras e as coi-
sas ndo sio, no fundo, muito diferentes das de
Derrida. Segundo Foucault, a experiéncia da lingua-
gem entre os séculos XVI e XIX é o de estabelecer ao
mesmo tempo normas de bom uso e principios que
governam a verdade. Ela retune, entio, norma e fato.
Este nominalismo exprime a utopia de uma lingua-
gem que exprima a interioridade de uma conscién-
cia. Mais uma vez, a obra de Rousseau é exemplar,
pois exprime a tensdo entre, de um lado, a esperan-
ca iluminista de se constituir um saber empirico pelo
conhecimento da natureza e, de outro, a auséncia de
significado moral deste conhecimento quando nao
integrado com o conhecimento “do homem e dos ho-
mens”. Por outro lado, todavia, a singularidade do
cidaddo de Genebra no século das Luzes ainda o
conduz ao delirio persecutério e ao desejo de apre-
sentar-se como vitima. Permanece entdo a carac-
teristica da “utopia de uma linguagem perfeita-
mente transparente em que as coisas elas mesmas
seriam nomeadas sem interferéncia” (Foucault,
apud PRADO Jr 1998, p.27). As palavras na cons-
ciéncia e as coisas no mundo se identificam no cam-
po mediador da linguagem. Esta identificacéo lin-
glistica gera uma pratica institucional pela qual o
saber se configura como um poder: quem nio tem

2 Por outrolado, aidéia de justica permanece baseada na natureza mesmo sem o
logos para guiar a interpretagfo, o que ndo necessariamente salva Lévi-Strauss
das criticas de Derrida.
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consciéncia nio tem poder. Segundo Foucault, a
sinceridade de Rousseau entra em colapso com a
reproducdo material de sua palavra que a defor-
ma fora de sua intimidade. O registro exterior eli-
mina a transparéncia de sua origem e da a palavra
uma dimensdo arbitraria.

Segundo Bento, contudo, este outro lado da lin-
guagem sustentado pela gramdatica nio é arbitra-
rio porque obedece uma finalidade retdrica que
pode ser calculada. A dispersdo da verdade pri-
meira, ao invés de fortalecer a gramatica (normas
de comunicagdo), articula a intersubjetividade e a
organizac¢ao social. Ora, mesmo quando a lingua-
gem nio era exterior a gramatica, a imitacio e a
interpretagdo ja eram elementos constitutivos da
comunicacdo. Dai a importancia da musica como
paradigma. Por isso, segundo Bento, Rousseau afir-
ma que “dizer e cantar eram a mesma coisa’ e per-
gunta se “teria sido tdo espantoso, quanto a ma-
neira pela qual se formaram as primeiras socieda-
des, que se tivessem posto em verso as primeiras
histérias e se tivessem cantado as primeiras leis?”
(PRADO Jr 1998, p.85)3.

Starobinski também mostra a civilizacdo como
obstaculo para o ideal de transparéncia na lingua-
gem. Este ideal num momento feliz da histéria
humana, quando a asticia e a mentira ndo eram
necessarias, antes da instituicdo da propriedade
e do estado de guerra. Ha todavia momentos em

3 Bento acompanha Foucault em outro sentido: ‘a reflexdo de Rousseau faz tremer
os principios da lingiiistica cldssica em todos os niveis”(PRADO Jr 1998, p.85).
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que a experiéncia da palavra pode restituir esta
felicidade original, como mostram algumas passa-
gens da Nova Heloisa. Mesmo assim, trata-se de
um intervalo que ndo pode durar. A perspectiva
psicanalitica de Starobinski assevera que o desejo
de transparéncia mergulha Rousseau em depres-
sdo perante o menor obstaculo. A linguagem en-
tdo prescinde de suplemento, pois apenas o ato de
comover-se é suficiente para emocionar, a sinceri-
dade do sentimento é suficiente para que seja sen-
tido enquanto tal. O acento da voz garante a géne-
se do sentido no outro. O siléncio é entdo um obs-
taculo incontornavel. Neste caso, a liberdade e a
interpretacdo sdo ignoradas. Starobinski afirma
que “Rousseau interpreta, mas nio quer saber que
interpretou” (apud PRADO Jr 1998, p.25). Em ou-
tro lugar, diz que “Rousseau se recusa a admitir
que a significacdo depende dele e que, em grande
parte, seja sua obra” (apud PRADO Jr 1998, p.70).

Bento afirma simplesmente que “esta verdade
psicoldégica ou existencial ndo tem contrapartida
no sistema de seu pensamento. Pelo contrario,
desde o nivel mais elementar da percepcio,
Rousseau faz atuar a liberdade e, com ela, a inter-
pretacdo” (ibid.). Ora, Bento mostra que nenhuma
sensacdo pode adquirir sentido sem o exercicio do
julgamento e portanto da liberdade. S6 a consci-
éncia, enquanto condi¢ido da significagdo, pode dar
forma a dispersdo da sensibilidade por meio da
“comparacdo”. Se a liberdade e a interpretacéio
estdo ausentes, entdo ainda nado ha consciéncia,
nem lingua, nem sociedade. Se em seu delirio, a
formacado de sentido se compromete, em sua filo-
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sofia, Rousseau mostra que néo ha significacdo sem
liberdade. Em outras palavras, toda comunicacao
implica uma media¢cdo material que elimina a
transparéncia e impde a interpretacdo. Entretan-
to, como vimos, a mediacido material da voz tem
forca moral, ha entdo uma linguagem natural da
justica presente na cura das picadas de tarantulas.
Dai a importancia do paradigma musical na con-
cepcao de linguagem.

III

Ao apresentar estas leituras de Rousseau, Bento
observa o seguinte:

O que ha de comum a todas essas leituras (Derrida,
Foucault, Starobinski, Althusser), para além da di-
versidade das categorias mobilizadas, é a escolha
de situar o problema da linguagem, em Rousseau,
num campo aberto que opde o desejo a presenca
que o suprimiria ao satisfazé-lo. Neste horizonte, a
linguagem deve, necessariamente, oscilar entre o
polo positivo da expressio perfeita e muda da sub-
jetividade e o polo negativo da proliferacdo dos sig-
nos maléficos e indecifraveis (PRADO Jr. 1998, p.26).

Esta preocupac¢ido com a linguagem reaparece
intensamente no século XX, e também em certa
releitura de Nietzsche que Bento retroage a
Rousseau de maneira surpreendente: “Rousseau
nio é Nietzsche, é claro, mas é certo que uma con-
tinuidade liga as duas iniciativas criticas” (ibid.).
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De fato, o mesmo interesse pela musica parece
estar presente em ambos, a mesma intensidade
critica e até dramatica com relacdo a seu tempo, e
o mesmo deslocamento da vontade de verdade
para a vontade de poder. Ademais, em ambos a
critica da filosofia é feita em nome da moral.

Na conclusao de seu trabalho, Bento recoloca
Nietzsche ao lado de Rousseau, mas ja procuran-
do mostrar o ponto cego. Rousseau mostra que a
vontade de verdade deriva ou é secundaria em re-
lacdo a uma vontade de justiga. Com isso, segundo
Bento, Rousseau parece responder de anteméo a
Nietzsche quando este diz: “o que em nds quer a
verdade? [Qual] o valor deste querer?” (apud PRA-
DO Jr 1998, p.91-2). Para Rousseau, a verdade nio
se justifica por si mesma, a verdade s6 tem valor
quando comandada pelo valor da justica. Se ver-
dade e justica sdo sin6nimos, entdo pode-se supor
uma “ma verdade” sempre que a pura verdade es-
capa das normas da justica. Bento continua obser-
vando que a hierarquia da musica sobre a grama-
tica e da justica sobre a verdade é estabelecida pela
primazia da intersubjetividade. A verdade adqui-
re outro estatuto: “é como se a idéia de verdade
néo fosse mais pensada segundo o modo da ade-
quacio, mas segundo o modo do contrato ou da di-
vida” (PRADO Jr 1998, p.92). Uma citacdo de
Nietzsche feita por Bento vem a calhar: “Educar e
disciplinar um animal que possa fazer promessas -
nio ¢é essa a tarefa paradoxal que a natureza se pro-
pos em relacdo ao homem?” (apud PRADO Jr 1998,
p.93). Para Rousseau, o uso essencial da linguagem
¢ de ordem retorica e ndo mais de ordem légico-gra-
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matical. A despeito disso, a idéia de justica perma-
nece intacta. Por isso, Rousseau contra Nietzsche,
Bento anota: “Deus pode entdo sobreviver a morte
da gramatica, mesmo tratando-se apenas de um
efémero sursis” (PRADO Jr. 1998, p.96).

Desta forma, se a filosofia da histéria renun-
clar a seus preconceitos gramaticais, tera ainda
uma breve sobrevida de ordem retérica. Ndo é pre-
ciso torna-la necessariamente fragmentada e sur-
da e acusa-la de ideolégica, recurso tao retdrico
quanto a propria esséncia da linguagem que o ex-
prime. O que conviria avaliar é a tentacéo
habermasiana do sartreano Bento, mas essa é ou-
tra questao.



60 Justica E HisTORIA NA LINGUISTICA DE ROUSSEAU

Referéncias bibliograficas

DERRIDA, Jacques. Gramatologia. Trad. de
Miriam Schnaiderman e Renato J. Ribeiro. Sao
Paulo, Perspectiva, 1973.

FOUCAULT, Michel. As palavras e as coisas.
Trad. de Salma T. Muchail. Sdo0 Paulo, Martins
Fontes, 1981.

MONTEAGUDO, Ricardo. “Linguagem e histéria
em Rousseau”. Philosophica, nim.2, marco/2001.
Sao Cristovao/SE, UFS, 2001.

NIETZSCHE, W.F. A gaia ciéncia. Trad. de Rubens
Rodrigues Torres Filho. (Cole¢do Os Pensadores).
Sao Paulo, Abril, 1978.

PRADO Jr, Bento. “A forca da voz e a violéncia
das coisas”. In: ROUSSEAU. Ensaio sobre a ori-
gem das linguas. Trad. de Fulvia Moretto. Campi-
nas, EdUnicamp, 1999.

. “Lecture de Rousseau”. Discurso, n°. 3, 1972.
Sao Paulo, FFLCH-USP, 1972.

ROUSSEAU. Ensaio sobre a origem das linguas.
Trad. de Falvia Moretto. Campinas, EdUnicamp,
1998.

. Essai sur l'origine des langues. Edig¢ao cri-
tica, introducdo e notas de Charles Porset. Paris,
A.G.Nizet, 1970.

STAROBINSKI, Jean. Rousseau, a transparéncia
e o obstdculo. Trad. de Maria Lucia Machado. Sao

Paulo, Companhia das Letras, 1990.



EpmiLsoN MENEZES 61

PRISMAS DA FILOSOFIA DA HISTORIA
KANTIANA: Civilizacao e Finalidade
Moral

Epmmson MENEZES

ste trabalho tem por objetivo ana-
lisar o tema de um plano da natureza
na Filosofia da Histéria de Kant, ten-
do em vista o seu valor moral, ou seja, um plano da
natureza concebido como principio meramente sub-
jetivo, que tem um incontestavel valor heuristico.
Longe de interditar a compreensdo da histéria hu-
mana a partir da idéia de liberdade, o conceito de
um plano da natureza aparece em Kant como con-
sequéncia daquela idéia. Neste sentido, se a natu-
reza pode ser pensada como o campo onde atua a
liberdade, entdo tudo na natureza deve concorrer
para tornar possivel essa atuacio, de tal modo que
mesmo aquilo que parece travar a manifestacio
da liberdade, a exemplo do mal moral, deve ser
entendido como instrumento administrado para a
garantia dessa mesma manifestacdo. Assim sen-
do, o fio condutor da andlise é o tema da hipocri-
sia, através dele é possivel mostrar uma aproxi-
macdo a 1déia de finalidade moral na histoéria.
A filosofia da histéria se vale da faculdade do
juizo reflexivo a partir do seguinte principio: para
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a conexdo manifesta das coisas segundo causas fi-
nais, uma causalidade diferente do mecanismo tem
que ser pensada, nomeadamente a de uma causa
do mundo atuante (inteligente) segundo fins, mes-
mo se este principio seja também muito precipita-
do e indemonstravel para a faculdade do juizo
determinante. Neste caso, ele (o principio) é uma
simples maxima da faculdade do juizo, onde o con-
ceito daquela causalidade é uma simples idéia, a
qual nédo se pretende de modo nenhum conferir
realidade, mas pelo contrario, se utiliza somente
como fio condutor da reflexdo, permanecendo sem-
pre aberto para todos os principios explicativos
mecanicistas e ndo se perde fora do mundo sensi-
vel.! Quando Kant propde um plano da natureza
organizando e orientando a histéria, é a maxima
da faculdade do juizo que o autoriza a fazé-lo. Um
plano da natureza permanece um principio regu-
lador, uma hipdtese de trabalho, que é valida de-
vido a sua extrema fecundidade. Ele ndo é algo
existente, mas um “como se”. A idéia de finalidade
possibilita trabalhar no mundo sensivel com o es-
copo de procurar leis, neste caso especifico, leis
morais. Quando dizemos, “a humanidade caminha
para o melhor”, a idéia de finalidade ajuda-nos a
descobrir no progresso, ndo um sentido que ele
possui em si mesmo, mas o sentido assumido por
ele diante de ndés em relacdo aos fins da razdo. O

1Cf. KANT, 1. KU.§ 71. Preussischen Akademie der Wissenschaft. 23 vol. ; Trad.
Brasileira de Rhoden, p. 230 - 231
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progresso da cultura ndo garante o progresso mo-
ral. No entanto, devemos pensar e encontrar o pro-
gresso moral la dentro.

« Os homens considerados individualmente”,
diz Kant , “e até povos inteiros, ndo se ddo conta
que, ao perseguirem cada um o seu propésito de
acordo com a sua disposi¢ao pessoal e, muitas ve-
zes, em prejuizo do outro, conspira a sua revelia a
intencdo que eles propios ignoram, mas para ela
trabalham, como se seguissem um fio condutor,
favorecendo a sua realizacdo; a qual, alias, se lhes
fosse dado a conhecer, pouco lhes importaria. »® A
natureza engendra em vista da consecucao de seus
fins, e os homens, muitas vezes, neste processo nio
tém participacdo alguma. Mesmo conservando em
tela a possibilidade regulativa, poderiamos con-
cordar com Vlachos?® - « as especulacées finalistas
pesam enormemente sobre a filosofia critica » - ,
ou o fim perseguido pela natureza somente exclui
em aparéncia a participacao da liberdade na his-
toria, reservando-lhe um papel destacado?

E possivel atribuir um papel educador a nature-
za*. Assim, o que no inicio é instinto precisa ser buri-
lado, por meio de uma disciplina transformadora da
animalidade em humanidade. Aos poucos, o cami-
nho para a liberdade se amplia, a tutela natural é
abandonada e o homem toma nas mé&os o seu préprio

2KANT, I. Idee. AK VIIL, p. 17

3VLACHOS, G. La Pensée Politique de Kant. Paris, PUF, 1962, p. 573, 1. 66

4Ver sobreotema KRUGER, G. Critique et Morale chez Kant. Trad. de M. Regnier.
Paris, Beauchesne, 1961.
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destino. A disciplina tem por incumbéncia impedir
o seu desvio. A natureza, alids, ndo tem por habito
consultar o homem em seus designios. Ela o educa
em vista de sua destinacdo. No entanto, a razio pra-
tica autoriza a pensar estes designios privilegiando
no final o homem livre, mesmo que o seu comego seja
marcado por um aspecto pesadamente finalista.
Analisemos como Kant entende a idéia de fim, como
a natureza usa o homem para os seus fins e como
estes ultimos dizem do homem moral.

O conceito de fim (Zweck), é primeiramente pra-
tico. Enquanto tal, ele resulta da razdo pratica, o
« poder dos fins» é a vontade.? Com efeito, a facul-
dade de julgar possui, ela também, de modo mais
preciso a faculdade de julgar reflexionante, um
principio a priori enquanto faz uso da idéia de fim
para julgar um objeto. Mas, assim fazendo, ela néo
esta dando uma lei a natureza, porém a si prépria.
Ela ndo determina nenhum objeto através desta
1déia de fim e ndo atribui a natureza nenhuma ati-
vidade efetivamente finalizada. Ela se limita a
apreensdo de formas e leis particulares, empiricas,
da natureza, como se recebesse de um principio
que colocasse fins, uma figura unificada pela con-
formidade ao fim, uma conexio tendo em vista um
objetivo. A idéia de fim, face a natureza, tem so-
mente um sentido regulativo e se presta a encade-
ar de modo coerente as experiéncias particulares,
produzindo entre elas uma ordem sistematica:
«Ora, porque o conceito de um objeto, na medida

5 KANT, L. Grundlegung zur Metaphysik der Sitten. AKIV, p. 416
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em que ele ao mesmo tempo contém o fundamento
da efetividade deste objeto, chama-se fim e o acor-
do de uma coisa com aquela constituicao das coisas
que somente é possivel segundo fins se chama con-
formidade a fins (Zweckmdissigkeit) da forma dessa
coisa, o principio da faculdade do juizo entdo é, no
que respeita a forma das coisas da natureza sob leis
empiricas em geral, a conformidade a fins da natu-
reza na sua multiplicidade. O que significa dizer
que a natureza é representada por este conceito,
como se um entendimento contivesse o fundamen-
to da unidade do multiplo das leis empiricas. A con-
formidade a fins da natureza, por isso, é um parti-
cular conceito a priori que tem a sua origem mera-
mente na faculdade de juizo reflexiva.»®

Nao se pode acrescentar aos produtos da nature-
za algo como uma relacdo a fins neles visiveis, mas
apenas utilizar este conceito para refletir sobre eles
no tocante a conexio dos fendmenos naturais, cone-
xdo, alids, dada segundo leis empiricas. Este concei-
to também ¢é diferente da conformidade a finalidade
pratica (da arte, ou dos costumes, por exemplo),
mesmo se pensado a partir de uma analogia com aque-
la. Sendo assim, o mundo é formado de uma tal ma-
neira, que as leis nele reinantes conduzem-no a um
desenvolvimento de ordem final, quer seja ela pen-
sada através da teleologia fisica, quer seja completa-
da pela teleologia moral. O alvo derradeiro da cria-
¢do é o ser racional (Vernunftwesen) enquanto sujei-
to da moralidade. O conjunto formado por tais seres

6 KANT, . KU., p. XXVIIL; Trad. p. 24 - 25
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constituli um mundo moral, um reino dos fins. E o
fim ultimo da natureza, no homem, é a cultura. No
entanto, como passar da cultura a moral?

Se devemos encontrar no préprio homem o que,
enquanto fim, deve ser estabelecido pela sua co-
nexio com a natureza, ou o fim precisa ser de tal
modo que, ele proprio pode ser satisfeito através
da natureza na sua beneficéncia (Wohlidtigkeit).
Ou trata-se da aptiddo e habilidade para toda a
espécie de fins, para o que a natureza (tanto ex-
terna, como interna) pode ser por ele utilizada. O
primeiro fim da natureza seria a felicidade. O se-
gundo, a cultura do homem. Mas, antes de chegar
ao fim ultimo (letzten Zweck) da natureza, é preci-
so dizer: ele s6 pode ser fixado quando tiver sido
estabelecido o fim terminal (Endzweck) da cria-
cdo, « fim incondicionado e o unico podendo por
fim ao sistema de fins da natureza.» Este fim ter-
minal s6 pode ser o homem sob a lei moral. Co-
nhecido, portanto, tal fim, estamos autorizados a
ver algo no homem podendo ser o fim dltimo da
natureza, que, alids, n&o pode estar fora da natu-
reza sendo algo que ela seja capaz de realizar, a
fim de preparar o homem para o que ele prdprio
tem a fazer para ser fim terminal.

O conceito de felicidade ndo pode ser conside-
rado como base para um fim ultimo da natureza. O
homem projeta para si mesmo uma idéia de um
estado, a qual ele quer adequar este ultimo sob
condi¢ées simplesmente empiricas. Isto o conduz
de maneira inevitavel a mudar, de modo freqtien-
te, este conceito. Se a natureza estivesse submeti-
da a um conceito parecido, ndo se poderia admitir



EpmiLsoN MENEZES 67

nenhuma lei universal determinada e segura, pois
seria impossivel concordar o vacilante conceito com o
fim proposto pelos individuos a si mesmos. Mesmo se
reduzimos este conceito a verdadeira necessidade
natural, na qual a nossa espécie concorda plenamen-
te consigo mesma, ou se pretendemos dar um grande
valor a habilidade para criar fins por si imaginados,
nesse caso nunca seria alcan¢ado o que o homem en-
tende por “felicidade” e o que é o seu ultimo e pro-
prio fim da natureza (ndo fim da liberdade).” O fato
de cada um colocar para si mesmo um fim singular e
determiné-lo como objeto de felicidade, indica um
poder de escolha, uma liberdade. Por conseguinte, é
ilusério igualar “felicidade” e “fim dltimo da nature-
za”. A primeira é apenas um fim relativo.

Sendo assim, resta procurar o fim ultimo na
condi¢do subjetiva, na aptidio de se colocar a si
mesmo fins em geral e usar a natureza enquanto
meio. Ora, produzir aptiddo de um ser racional
para fins desejados em geral (por conseguinte na
liberdade) é préprio da cultura. «S6 a cultura
(Kultur) pode ser o fim ultimo, o qual se tem razdo
de atribuir & natureza a respeito do género huma-
no. »® A natureza promove no homem dois tipos
de cultura: a primeira é a da habilidade. Ela néo
pode desenvolver-se bem no género humano, a néo
ser gracas a desigualdade entre os homens. Esta
desigualdade promove a opressido de uns pelos
outros e aumenta o descontentamento interno. A

7Cf.1d. ibid., #83; Trad., p. 270- 71
81d.1bid.; Trad., p. 272
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miséria cresce paralela ao progresso da cultura.
« Mas a brilhante miséria esta ligada, todavia, ao
desenvolvimento das disposi¢cdes naturais e o fim
da prépria natureza, mesmo que nio seja o nosso fim,
é todavia atingido deste modo.»® Ao conflito das li-
berdades opde-se um poder conforme a lei num todo
chamado sociedade civil, pois somente nela pode ter
lugar o maior desenvolvimento das disposi¢coes na-
turais. Contudo, esta sociedade requer ainda um todo
cosmopolita (weltbiirgerliches Ganze), o sistema de
todos os Estados sob o acordo legal que garante a
paz entre eles. Desta maneira a natureza promove o
desenvolvimento de todos os talentos do homem por
meio da oposicdo que exerce. O segundo tipo de cul-
tura é a cultura da disciplina (Kultur der Zucht
(Disziplin)). As inclinacées muito dificultam o desen-
volvimento da humanidade, porque obstacularizam
os homens em sua atividade de estabelecer fins.
Logo, impode-se uma disciplina especial como conditio
necessaria desta atividade. A segunda forma de cul-
tura é negativa e consiste na liberagdo da vontade
face ao despotismo dos desejos.

A natureza mostra, assim, o seu intento de re-
duzir o que h4 ainda de animalidade e rudeza no
homem. «As belas artes e as ciéncias, que por um
prazer universalmente comunicavel e pelas boas
maneiras e refinamento na sociedade, ainda que
nao facam o homem moralmente melhor, tornam-
no porém civilizado, sobrepéem-se em muito a ti-

91d.1bid.; Trad., p. 273
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rania da dependéncia dos sentidos e preparam-no
assim para um dominio no qual s6 a razdo deve
mandar. »°

O homem, unico ser na terra possuidor de en-
tendimento e de uma faculdade de voluntariamen-
te colocar a si mesmo fins, merece ser corretamen-
te denominado senhor da natureza. A cultura, en-
quanto promove esta aptiddo para se propor fins, é
o fim dltimo da natureza. O homem sé merece o
senhorio sobre a natureza, se ele puder se propor
fins incondicionados em sua acdo. Deste modo, ele
é fim terminal da criag¢do, independente da natu-
reza. Ele, como sujeito moral, é o fim terminal. Ele
«ndo necessita de nenhum outro fim como condi-
cao da sua possibilidade». E mais: «sobre o homem
(assim como qualquer ser racional no mundo) en-
quanto ser moral ndo é possivel continuar a per-
guntar: para que (quem in finem) existe ele? A sua
existéncia possui nele préprio o fim mais elevado,
ao qual - tanto quanto lhe for possivel - pode sub-
meter toda a natureza, perante o qual ao menos
ele nao pode considerar-se submetido a nenhuma
influéncia da natureza. Ora, se as coisas do mun-
do, como seres dependentes segundo a sua exis-
téncia, necessitam de uma causa suprema, atuan-
do segundo fins, entdo o homem é o fim terminal
da criacdo, pois que sem este a cadeia dos fins su-
bordinados entre si nio seria completamente fun-
damentada.»!

101d. ibid., Trad., p. 274
111d.ibid. ; Trad. p. 276
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Do exposto até agora, sabemos: a natureza quer
homens livres, e para isso ela empreendeu um
trabalho de drastica reducdo do que neles é ins-
tinto, podendo assim se concretizar sua destinacio
moral, a saber, o homem deve ser tratado sempre
como fim e jamais como meio. Por outro lado, uti-
lizando nossas inclinacées, a natureza serve-se dos
homens para atingir seus objetivos, e a «boa von-
tade» nao desempenha ai um papel importante. Te-
mos, entdo, uma natureza que quer, e utiliza o ho-
mem enquanto meio para seus fins. Resta ainda
espaco a questdo: qual é o espaco da liberdade,
especialmente neste contexto? A resposta fica mais
clara se trabalharmos o problema como se ele fos-
se divisivel em duas partes distintas: a cultura e a
moralidade. A natureza limita-se a primeira, a
cultura é fim relativo e s6 pode ser pensada quan-
do um fim terminal lhe confere sentido. A tutela
da natureza nfdo consegue avancar para além da
cultura, da sociedade, pois a «insociavel sociabili-
dade» nao realiza a liberdade, mas simplesmente
a torna possivel. A cultura prepara a liberdade. A
analise kantiana da hipocrisia reflete com justeza
esta perspectiva. Sobre os falsos brilhos da civili-
zacdo, um dos diagnésticos de Kant é o seguinte:
«No6s somos altamente cultivados (kultiviert) no do-
minio das artes e da ciéncia. Somos civilizados
(zivilisiert) em excesso quando se trata das boas
maneiras e a responsabilidade social. Mas quanto
a nos considerar como ja moralizados ainda falta
muito. A idéia de moralidade, sem davida, faz parte
da cultura; mas a aplicacdo desta idéia, que se res-
tringe apenas a honra e a um saber viver em soci-
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edade, constitui simplesmente a civilizagdo. En-
quanto, porém, os Estados consagrarem todas as
suas forcas a quiméricos e violentos propdsitos de
conquista , entravando assim, sem cessar, o lento
esforco da formacdo interior do modo de pensar
dos seus cidad&os, privando-os de todo o apoio no
cumprimento deste fim, ndo se pode contar com
um empreendimento deste tipo, pois um longo tra-
balho interior é necessario da parte de cada comu-
nidade para a educacdo (Bildung) dos seus cida-
ddos. Todo bem que ndo é imbuido de uma disposi-
¢do (Gesinnung) moralmente boa, ndo passa de
pura aparéncia e falsos brilhos.»!?

Kant constata a sociedade ainda como o reino
da aparéncia, no qual a hipocrisia é confundida
com civilidade. Os termos kultiviert e zivilisiert
indicam dois momentos do progresso humano. A
cultura (Kultur) consiste no desenvolvimento de
nossas disposi¢ées naturais, enquanto criaturas
racionais. £ o estado da habilidade no qual o ho-
mem saiu do instinto, sem ter ainda a lei. Trata-se
de um momento de grande marca pedagégica, re-
fere-se as primeiras tentativas de uma disciplina
das inclinacées naturais do ser humano: “Este ho-
mem ¢é suscetivel e tem necessidade de uma edu-
cacdo, tanto sob a forma de ensinamento como de
disciplina (Zucht (Disziplin)).”'® A civilizacdo

12 KANT, I. Idee. 7* Proposicio. Referéncias sobre o tema encontram-se em:
CASTILLO, Monique. Kant et I avenir de la culture. Paris, PUF, 1990, p. 111 e
segs.; SCUCCIMARRA, Luca. Kant eil diritto alla felicitc. Roma, Editori Riuniti,
1997, p.149 e segs.

13 KANT, I. Anthropologie. Trad. de M. Foucault. Paris, Vrin, 1988, p. 163
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(Zivilisierung) é a segunda etapa, aquela da vida
em sociedade, na qual a obrigacdo de viver em gru-
po fornece novos impulsos e novos apelos as dis-
posic¢des originarias, cujo o desdobramento se im-
poe pela vida social. Estamos diante do reino da
legalidade, onde a lei constrange os homens; onde
prevalece a prudéncia, ou seja, a arte de tirar pro-
veito do coletivo.

Existe uma febre de honraria e confusdo de va-
lores. Esta mania é a paixdo e a fraqueza dos ho-
mens, permitindo uma influéncia sobre eles, a par-
tir de suas opinides enviesadas: « Ndo é o amor
pela honra, alta estima que o homem tem direito
de esperar dos outros por causa de seu valor inte-
rior (moral), mas um desejo de celebridade, ao qual
basta a aparéncia. »® A civilizacdo é ainda o reino
dos falsos brilhos, o lugar onde se aparenta ser o
que nio se é, onde se utiliza o outro como meio
para se atingir um reconhecimento vao e sem in-
teresse moral. Sem nenhum interesse moral? Tal-
vez, para um projeto filoséfico incapaz de conce-
ber uma 1déia de cultura e de histéria, na qual en-
tende-se que por detras dos atos frivolos e hip6-
critas pode se «esconder» uma asticia comandan-
do, a revelia do homem, esta cena confusa em vis-
ta de um fim superior. Assim nos autoriza pensar
a razdo. «A natureza humana guarda certa hipo-
crisia (Unlauterkeit), que deve, em definitivo, como
tudo o que provém da natureza, levar a bons fins;

14 Cf. KANT, L. Uber Peidagogik. AKIX, p. 486
15 KANT, I. Anthropologie. #84,p. 124
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eu quero falar de nossa inclinacdo a esconder nos-
sos verdadeiros sentimentos e a exibir outros, por
ndés supostos como bons e honrados. Com efeito,
esta tendéncia, que leva os homens a dissimular e
ao mesmo tempo ter uma aparéncia presuncosa,
ndo somente civilizou-os, mas, ainda em certa me-
dida, moralizou-os pouco a pouco, porque ninguém
podia compenetrar-se, de uma s6 vez, por meio da
dissimulagao da decéncia, da honorabilidade e da
moralidade.»'® A fim de concretizar os seus objeti-
vos, a natureza lanca m&o de um artificio: a hipo-
crisia. A bela aparéncia é uma etapa, uma plata-
forma de onde se salta para o ato moral.

Um minimo de hipocrisia civilizada deve ser
levado em conta quando pensamos a natureza pos-
ta em marcha por meio de evolucoes e ndo de re-
volugoes. Logo, a astiicia (List) da natureza utili-
za-se desta manifestacdo superficial para estimu-
lar os verdadeiros germes ainda por serem de-
senvolvidos no género humano. «Encontramos en-
tao, continua Kant, nos supostos bons exemplos
vistos a nossa volta, uma escola de aperfeicoamen-
to para ndés mesmos. Porém esta disposicdo a nos
fazer passar por melhor do que somos e a manifes-
tar os sentimentos ainda ausentes, de qualquer
sorte, s6 serve provisoriamente para despir o ho-
mem de sua rudeza e lhe fazer tomar, ao menos no
comeco, a maneira (die Manier) do bem por ele
conhecido; pois, uma vez desenvolvidos e trans-

16 KANT, L KrV. B776
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postos os bons principios para a maneira de pen-
sar, esta hipocrisia deve entdo ser pouco a pouco
combatida com rigor, caso contrario, ela corrompe
o coracdo e sufoca os bons sentimentos sob o joio
da bela aparéncia.»'” Em suas licoes de Antropo-
logia, Kant retoma o mesmo argumento: « A corte-
sia (politesse'®) parece fazer-nos curvar para que
sejamos amigaveis. As saudacoes (compliments')
e todas as galanterias da corte bem como os mais
calorosos protestos verbais de amizade nio dizem
sempre a verdade (Meus caros amigos, nio exis-
tem amigos - Aristoteles?); elas em contrapartida
nao se enganam, pois cada um sabe o caso ao qual
deve aplica-las. Em seguida, e principalmente, as
demonstracoes de boa vontade e de apreco, vazias
no comeco, conduzem de modo progressivo a for-
mas de pensar que lhes sdo na realidade mais
adequadas.»?' Sabemos no intimo: os signos exte-
riores da boa regra de convivéncia, em muitas oca-
sibes, sdo vazios e falseados. Mas tudo se passa
como se preferissemos esta exterioridade va, este
teatro, a crueldade da barbarie: «Os homens em
geral sfo tanto mais atores quanto mais civiliza-
dos. Eles tomam a aparéncia do afeto, da conside-
racdo mutua, da reserva, do desinteresse, sem en-
ganar ninguém, porque cada um sabe muito bem:
isto ndo provém do coracio. E é bom que seja as-

171d. ibid.

18 Em francés nooriginal

19 Em francés nooriginal

20 Dibgenes Laéreio, V, 1,21

21 KANT, I. Anthrop.#14,p. 36
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sim no mundo. Pelo fato de os homens encenarem
seus papéis, as virtudes, das quais durante muito
tempo eles tomaram apenas a aparéncia combina-
da, sdo estimuladas de maneira paulatina e pas-
sam aos seus modos. Mas enganar o que nos enga-
na, isto é, as inclinacées, é trazer de volta a obedi-
éncia as leis da virtude. Nao se trata de um engodo,
na verdade é uma maneira inocente de buscarmos a
nossa propria imagem »??

A terra é um teatro! E Cervantes lembra-nos
que a vida humana parece um espetaculo: quando
a peca acaba e as mascaras sido retiradas, os ato-
res se encontram todos juntos, como os homens
apds a morte.?? Esta idéia da vida como espetacu-
lo teatral, no final conduzindo os homens as suas
verdadeiras caracteristicas, encontra eco em Kant.
Por detras das maéscaras, ou seja, da hipocrisia ci-
vilizada, encontramos um homem procurando a sua
propria imagem. Os homens tém consciéncia de
sua encenacio, pois ela é fruto de um acordo mu-
tuamente estabelecido para tornar possivel a con-
vivéncia das liberdades: é um espetaculo entre
homens. Ndo temos mais as marionetes de Platdo*
transplantadas para o teatro do mundo por Lutero:
toda a histéria profana é um teatro divino de ma-
rionetes (Puppenspiel Gottes).?> Em Kant, os fan-

221d.1bid. ; Trad., p. 35 (grifos meus)
23 D. Quixote. II a. Parte, capitulo XII. Kant leitor de Cervantes? Ver Opus
Postumum. AK, XX, p.9

24 PLATAO. Leis, I, 644 d, e; VII, 803 ¢ . Paris, Gallimard (Bibliothéque de la
Pléiade), 1996

25 Cit. por CURTIUS, E. R. Literatura Européia e Idade Média Latina. Trad. de
T.Cabral. Rio de Janeiro, INL, 1957,p. 238
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toches foram substituidos por atores, por homens
livres que ja ndo sdo mais manipulados por cor-
déis divinos, mas tém a capacidade de se livrar
deles para assumirem os riscos de encenar. As
marionetes nio podem verdadeiramente represen-
tar, ndo podem dissimular, enganar. Seus gestos,
sem autonomia, ndo sdo na realidade algo proprio
a elas, mas de um outro.

A aparéncia do bem nos outros ndo é sem valor
para noés, desse jogo de dissimulagdo, algo sério e im-
portante pode nascer. Segundo parece, a escolha da
metafora do teatro é significativa pelo seu contetido
moral. A «falsidade» do mundo teatral reflete uma for-
ma de agir da sociedade. E dificil dizer neste cendrio
quem engana quem. O artista é verdadeiramente o
grande mestre do engodo, porque se passa por alguém
que ndo é? Ou, na realidade, ele é o grande enganado,
pois o espectador lhe faz crer que confia na autentici-
dade do papel? Ou ainda uma terceira via é aceitavel,
a saber: no teatro presenciamos um engodo recipro-
co. O comediante dissimula ser o que nio é, e o espec-
tador finge acreditar naquele personagem posto em
cena. Por alguns momentos ator e platéia, por um acei-
te tacito, vivem a dissimulacido na qual cada um es-
quece o seu proprio papel para assumir um outro: o
primeiro, o de um personagem artificial de forca cé-
nica, e o segundo, o de um crente. Na sociedade civili-
zada as experiéncias sdo vividas de maneira seme-
lhante. Quando ponho em pratica a polidez (condi¢io
de ator), ha sempre alguém (como espectador) fin-
gindo acreditar e, ao final de uma reunido, de um
encontro social (como apdés uma peca de teatro),
retornamos para nossas casas com o sentimento
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de termos cumprido a nossa obrigacao civilizada (como
depois do teatro encontramos um prazer efémero que
se desfara em breve), e entdo podemos continuar a
ser nés mesmos. No entanto, o exercicio de dissimu-
lar nos levara a desenvolver as disposi¢cées morais.
Através de tentativas, ensaios, repeticbes e ima-
gens, o homem realiza a sua educacdo moral. A parti-
cipagdo da natureza se faz pelo encaminhamento a
vida social, nela o homem se educa. A tutela da natu-
reza, por conseqiiéncia, ¢é pedagdgica, quando ela faz
uso das nossas inclinacées manifestas na hipocrisia e
prepara-nos para a liberdade. Lembremo-nos, a edu-
cacio kantiana pede disciplina e tutela no inicio, para
depois, pouco a pouco, se fazer o implemento da auto-
nomia. Na «escola de aperfeicoamento» ,ou seja, na
sociedade, o processo de moralizar-se é lento, porém
continuo. De modo progressivo, a vida social ensina
aos homens como se tolerar mutuamente. Neste sen-
tido, a bela aparéncia assume um carater positivo,
embora o seu aspecto de provisoriedade lhe confira
sempre o estatuto de exemplo no seu sentido
1lustrativo e nunca o de exemplo moral. Um exemplo
(Exempel)®® é um caso particular de uma regra pra-
tica apresentado in concreto. Ora, ndo se pode
afirmar o jogo da hipocrisia civilizada como a
manifestacdo in concreto de uma regra pratica

26 Sobre a diferenca entre Exempel e Beispiel, ver os tradutores francés e
espanhol de Kant, respectivamente: Alexis Philonenko, notan® 1 da pagina 157
da sua tradugio de KANT, I. Métaphysique des Moeurs: Doctrine de la Vertu.
Paris, Vrin, 1968 ; Adela Cortina, p.356, traducio de KANT, I. La Metaofisica de
las Costumbres. Madrid, Tecnos, 1989
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racional, mas como um estimulo ao ato moral, este
sim obediente a um decreto da razdo. A sociedade
funciona para ndés como educadora que, de «maneira
experimental» fornece ilustracoes (Beispiel), coad-
juvantes do nosso processo de aprendizagem moral:
«A maneira experimental (técnica) para educar em
matéria de virtude, para o educador, é o bom exem-
plo (das gute Beispiel) (ter uma conduta exemplar),
e para os outros o exemplo que serve de licdo (und
das warnende an anderen); porque a imitacdo é para
0 homem ainda inculto a primeira determinacio da
vontade para admitir as maximas, das quais ele se
apropria por conseqiiéncia. O habito consiste em im-
plantar em si uma tendéncia persistente sem nenhu-
ma maxima, pela freqiiente satisfacdo desta; e néo
um principio do modo de pensar (Prinzip der
Denkungsart), porém um mecanismo da sensibilida-
de (logo, isto explica porque desaprender é mais di-
ficil que aprender)»? Quando fazemos uso dos cum-
primentos, gestos e boas maneiras, a sua aparéncia
moral ndo é o mais importante, mas a sua capacida-
de de servir de exemplo ilustrativo (Beispiel).

A civilizacdo e a cultura sdo o espaco privilegiado
no qual podemos, pelo ato de imitar, educar-nos mu-
tuamente de modo experimental, ndo regido por com-
pleto em vista da autonomia subjetiva. Isto, apesar
de ndo ser facultado nele encontrar nenhum mode-
lo de acao virtuosa, pois esta se funda no uso livre
da razdo em obediéncia pessoal a lei. Contudo, o

27 KANT, I. Tugendlehre. #52 ; Trad. de Alexis Philonenko. Paris, Vrin, 1985,
p.157
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exemplo ilustrativo (Beispiel) pode nos sensibilizar,
na justa medida em que somos capazes de um senti-
mento moral. “Mas”, continua o nosso filésofo, “no
tocante a forca dos exemplos (Exempels) (seja para o
bem, seja para o mal) apresentada a nossa tendéncia
de imitacdo ou de suspeita, o que os outros nos dio
nao pode fundar nenhuma méaxima de virtude. Com
efeito, a virtude consiste, de modo preciso, na auto-
nomia subjetiva da razdo pratica de cada homem e,
portanto, ela implica a lei e nfo a conduta dos outros
homens para nos servir de modelo. Por isso, o edu-
cador ndo dira ao seu aluno travesso: tome como
exemplo (Exempel) este bom garoto (ordeiro e estu-
dioso)!, pois tal gesto servird apenas para estimular
o 6dio do primeiro pelo segundo, pois, gracas a este
, ele é colocado em lugar desfavoravel. O bom exem-
plo (Exempel) (a conduta exemplar) ndo deve servir
de modelo, mas apenas de prova para mostrar como
algo que é conforme ao dever é praticavel. Nao é en-
tdo fazendo a comparacio com um outro homem (tal
como ele é), mas a comparacio com a idéia (de hu-
manidade) do que deve ser portanto a lei, que o edu-
cador obtera a regra infalivel da educacgéo por ele
ministrada. »®® Acrescente-se ao conselho kantiano,
a moral ndo carece de exemplos (Beispiele). Esta ou
aquela pessoa nido pode me servir de exemplo mo-
ral, pois «o que é apoditico ndo precisa de exemplo
(Beispiele), porque apreendo a priori a sua
necessidade.»® A mesma coisa se passa com as pro-

281d.1bid.; Trad., p.158
29KANT, L. Legons d’Ethique. Trad. de L. Langlois. Paris, Le Livre de Poche, 1997, p.217
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posicdes matemaAaticas, elas ndo requerem exem-
plos (Beispiels), estes nao lhes servem de prova,
mas somente de ilustragdo. A necessidade de agir
deste ou daquele modo, no campo moral, é apre-
endida a priori. Disto resulta: nenhum exemplo
(Beispiel) é necessario em matéria de moral. O fun-
damento e o principio de nossa conduta devem se
apoiar na simples razio e ndo podem ser deriva-
dos a posteriori. Se a experiéncia nega demons-
tracées de honestidade, retiddo ou virtude, a ra-
z40 nem por 1sso deixa de nos ordenar a sermos
honestos, retos e virtuosos. Caso oposto, seria
como um matematico que deixasse de utilizar as
proposi¢bes matematicas em suas operagoes porque
elas nao estariam dadas in concreto na experiéncia e
ndo valessem enquanto idéia.

A moralidade nio pode ser julgada a partir de
exemplos (Beispiele), mas estes sdo obrigados a
serem vistos como bons ou maus de acordo com
principios universais. O arquétipo se encontra no
entendimento. Os atos de cortesia, polidez, fino
trato, etc., exigidos pela vida civilizada, néo po-
dem nos servir de exemplos (Beispiele) na condu-
ta moral. Mas, como entdo fomentariam eles a vir-
tude? A resposta estd associada ao seu aspecto
experimental, isto é, didatico. Como os exemplos
matematicos, os atos sociais nio sdo provas, mas
1lustracdes que nos estimulam em nossa aprendi-
zagem moral. Eles ndo implicam um alto grau de
resolucdo moral e ndo podem por isso ser conside-
rados como virtudes: eles ndo exigem nenhum es-
for¢o sobre nés mesmos, nenhum sacrificio pesso-
al. Na vida hipdcrita, o outro nio é buscado tendo-
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se em vista um real auxilio as suas necessidades.
Uma tal forma de vida sé contribui ao prazer e ao
agrado das freqientacdes sociais. Contudo, de
ambos surge a virtude e as freqlientagbes sdo oca-
sides de exercicio para a tolerancia. Os atos acima
referidos podem ser descartados como exemplos
(Beispiele) morais ou verdadeiros modelos de con-
duta virtuosa, todavia ndo podem ser dispensados
como ocasido de aprendizagem. Antes de qualquer
coisa, imita-los decorre de uma férmula repetitiva
para a aceitacdo coletiva que, pelo seu carater
reiterativo, educa os homens para a vida em co-
mum, os dociliza e refina as suas relagoes. A imi-
tagdo aqui ndo é para seguir, mas é para comparar
e experimentar. As qualidades sociais «embora néo
sejam virtudes nelas mesmas, sfo exercicios para
desenvolver e cultivar em nds a virtude»®* O exem-
plo (Beispiel) s6 é tutil para a moral quando visto
através desse prisma pedagdgico. Mesmo nio sen-
do em si uma virtude, ele é o instrumento do qual
langa mao a natureza para educar os homens, ele
¢ um dos meios dos quais ela se utiliza para atin-
gir seus objetivos. Os pequenos gestos de gentile-
za, 0s cumprimentos, as vezes abusivos, a forma
polida, sdo vistos como se no fundo espelhassem,
de forma imperfeita, o amor da humanidade. Em
cada pequeno gesto esconde-se um germe que, esti-
mulado como elemento formador, realizara no fu-
turo uma nova forma de pensar, na qual o homem
ndo mais utilizara o outro como meio, porém como

30 Id. ibid.
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fim, e a hipocrisia social ndo passara de um capitu-
lo (necessario) da histéria da moralizagdo humana:
«0 homem percorreu entdo os primeiros passos da
brutalidade a cultura cujo fundamento verdadeiro
é o valor social do homem; assim, se desenvolvem
pouco a pouco todos os talentos, forma-se o gosto e
através de uma evolucdo no sentido de um esclare-
cimento continuo, comeca a se estabelecer uma for-
ma de pensar que pode, com o tempo, transformar
a grosseira disposi¢do natural em discernimento
moral relativo a principios praticos determinados.
E deste modo, um acordo patologicamente extor-
quido em vista do estabelecimento de uma socieda-
de pode se transformar em um todo moral.»® Eis o
fim para o qual conspira a natureza.

Parece-nos, entdo, que para se fugir ao determi-
nismo natural, na filosofia da histéria kantiana, é
imprescindivel ter em mente se o0 homem é o fim
terminal da natureza, qualquer fim perseguido por
esta levara infalivelmente ao primeiro como o alvo
da criacdo. Logo, havera um momento no qual a
teleologia fisica cedera de modo definitivo o lugar
a teleologia moral como explicacdo, restando entre
elas apenas a analogia da organizac¢do com vista a
fins determinados, e a segunda preenchera as ca-
réncias da primeira. Reconhecemos, portanto, os
homens somente enquanto seres morais, ou seja,
como fim da criacdo, como possuidores de razdo, ao
menos a condicdo principal para considerar o mun-
do como um todo coerente segundo fins e como sis-

31 KANT, I. Idee. 4* Proposic¢ao
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tema de causas finais; «mas antes de mais temos
um principio para referéncia, para ndés necessaria
(tendo em conta a constituicdo da nossa razio), de
fins da natureza a uma causa do mundo inteligivel,
que nos serve para pensar a natureza e as qualida-
des desta primeira causa como fundamento supre-
mo no reino dos fins e assim determinar o conceito
dos mesmos, coisa de que a teleologia fisica nio era
capaz, a qual somente podia originar conceitos in-
definidos precisamente por isso inuteis, tanto para
uso tedrico como para o pratico.»®?

Como ser moral, o homem é convocado a colaborar
na consecucio do reino dos fins, pelo fato de a nature-
za ndo ser incumbida de tudo fazer. Os seus limites
lhe obrigam a deixar um espago para o movimento do
homem, e uma finalidade condutora da histéria ndo é
incompativel com o homem livre. A natureza prepa-
ra, mas nio realiza a liberdade: «para descobrir onde
¢ que ao menos em relacdo ao homem temos que colo-
car aquele ultimo fim da natureza, somos obrigados a
selecionar aquilo que a natureza foi capaz de realizar,
para o preparar para aquilo que ele proprio tem que
fazer para ser fim terminal (Endzweck)®®. Com efeito,
a natureza, apesar de nio lhe poupar em detrimen-
to dos outros animais, parece ter destinado o ho-
mem a ser o seu senhor, mas na «medida em que ele
proprio se faz para isso». Deste lugar, o homem ¢é
chamado a participar da realizacdo do soberano bem
no mundo, e a tarefa da finalidade ndo é mais acor-

32 KANT, . KU.#86; Trad., p. 284
331d.ibid., Trad., p. 271 (grifos meus)
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dar simplesmente as causas aos fins, porém trans-
por o desafiador problema de uma contradi¢io en-
tre as finalidades naturais elas mesmas. A questio
da vida toma um novo impulso através de um pro-
longamento cultural que se introduz como um
desenraizamento do homem, impensavel fora de um
movimento da reproducdo animal em vista daque-
le da produgao civilizada de si.
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PROGRESSO E AGONIA: A Concepcao
de Historia em Kant e Cioran

Rosario Rossano PECORARO

constante progresso para o melhor, o de-

senho oculto, mas racional, da natureza,

o fio condutor a priori na histéria do mun-
do (Weltgeschichte), a fundacio da afirmacéio rela-
tiva ao progresso nio em uma formulacgio tedrica,
mas em uma experiéncia real, em um acontecimen-
to do devir histérico: a revolucao francesa.

Neste trabalho exporemos, sinteticamente, as
etapas da elaboracio kantiana, que sera, sucessi-
vamente, lida e problematizada através dos escri-
tos de filosofia da histéria do filésofo franco-ro-
meno Emil Cioran (1911-1995). Marcadas por um
profundo pessimismo, desiludidas e radicalmente
negativas, as paginas de Cioran poderdo consti-
tuir um interessante contraponto a visdo confian-
te de Kant.

A idéia de um progresso da espécie humana, de
um fio condutor a priori capaz de guiar o curso,
obscuro e contraditério, dos acontecimentos his-
toricos é exposta no ensaio sobre a Idéia de uma
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historia Universal de um ponto de vista cosmopo-
lita. Ciente de que “de uma madeira tdo retorcida,
da qual o homem é feito, ndo se pode fazer nada
reto”, (KANT, 1986, p. 16) Kant evita o impasse —
em que uma excessiva e injustificada confianga no
ser humano e nas suas “qualidades” o teria em-
purrado — apostando, lucidamente, no “propdsito
da natureza”, no seu “plano obscuro” que a espécie
humana realizaria ao longo do préprio desenvol-
vimento, mesmo sem ter nenhuma consciéncia de
estar trabalhando para isso.

E dificil disfarcar um certo dissabor quando se obser-
va a conduta humana posta no grande cenario mun-
dial, e muitas vezes o que isoladamente aparenta sa-
bedoria ao final mostra-se, no seu conjunto,
entretecido de tolice, capricho pueril e freqiientemente
também de maldade infantil e vandalismo: com o que
néo se sabe ao cabo que conceito se deva formar des-
sa nossa espécie tdo orgulhosa das suas prerrogati-
vas. (KANT, 1986, p. 10)

Apébs o diagnéstico negativo, uma primeira so-
lucéo:

Como o filésofo ndo pode pressupor nos homens e
seus jogos, tomados em seu conjunto, nenhum pro-
pdosito racional préprio, ele ndo tem outra saida,
sendo tentar descobrir, neste curso absurdo das
coisas humanas, um propdsito da natureza que pos-
sibilite todavia uma histéria segundo um determi-
nado plano da natureza para criaturas que proce-
dem sem um plano préprio. (KANT, 1986, p. 10)
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O desafio kantiano (que se resolvera somente
no Conflito das faculdades) de tentar encontrar
um fio condutor no devir histérico, e de fundé-lo e
legitima-lo teorica e praticamente, comeca exata-
mente nessas paginas escritas em 1784. A primei-
ra preocupacio do filésofo é com o equilibrio que é
necessario manter entre as duas faces do homem
o qual, embora seja feito de uma madeira retorcida,
pode ser, sem duvida, o instrumento de que a na-
tureza — inteligivel, mas segundo Kant, em cons-
tante progresso para o melhor — serve-se para re-
alizar os seus planos. Nas primeiras trés proposi-
coes, o filosofo alemio deixa claro que “Todas as
disposi¢cdes naturais de uma criatura estdo desti-
nadas a um dia se desenvolver completamente e
conforme a um fim” (KANT, 1986, p. 11) e que elas,
além de ser Uteis e de ter uma finalidade, estéo
voltadas para o uso da razdo do homem e “devem
desenvolver-se completamente apenas na espécie
e ndo no individuo”. (KANT, 1986, p. 11). Na quar-
ta proposicdo, Kant introduz a célebre nocédo de
“insociavel sociabilidade” do homem, isto é, o an-
tagonismo que a natureza utiliza para alcancar o
seu objetivo. Ea oposi¢do entre a tendéncia a as-
sociar-se e a de separar-se ou isolar-se que, “des-
pertando todas as forcas do homem, o leva a supe-
rar sua tendéncia a preguica e, movido pela busca
de projecdo, pela ansia de dominagio ou pela cobi-
ca, a proporcionar-se uma posi¢io entre compa-
nheiros que ele ndo atura, mas dos quais nao pode
prescindir’. (KANT, 1986, p. 11)
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Os primeiros passos rumo a cultura e ao desen-
volvimento da espécie humana sdo dados. O pro-
gressivo esclarecer-se do caminho permitira “a
fundacdo de um modo de pensar que pode trans-
formar, com o tempo, as toscas disposicdes natu-
rals para o discernimento moral em principios
praticos determinados e assim finalmente trans-
formar um acordo extorquido patologicamente
para uma sociedade em um todo moral’. (KANT,
1986, pp. 13-14) Como esse progressivo Aufkldrung
se mostraria e se fundamentaria Kant ndo o diz.
Explica, apenas, que é ai que se revela a “disposi-
cdo de um criador sabio”, incompreensivel para os
homens, mas que realiza o projeto da Providéncia.

Antes de voltar a reafirmar (na nona e ultima
pré-posicio) a inegavel presenca de um fio condu-
tor a priori no devir histérico do homem e prever
“uma perspectiva consoladora para o futuro”, na
qual a espécie humana finalmente se elevara, de-
senvolvendo plenamente aquelas disposi¢es raci-
onais rumo ao melhor e ao progresso que a nature-
za pos nela, Kant acena, no comeco da oitava pro-
posi¢do, a uma questdo decisiva: “O problema esta
em saber se a experiéncia revela algo de um tal cur-
so do propdsito da natureza”. (KANT, 1986, p. 20)

Kant percebe que a sua visdo, assim como esta
sendo exposta, corre o risco de nio ir além de uma
quimérica declaracdo de boas intencées. “A peque-
na parte que a humanidade percorreu permite de-
terminar somente de maneira muito incerta a for-
ma de sua trajetéria e a relacdo das partes com o
todo”, (KANT, 1986, p. 20) entretanto, continua ele:
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a natureza humana néo se mostra indiferente fren-
te a mais longinqua época que nossa espécie deve
alcancar, desde que ela possa ser esperada com se-
guranca. Principalmente no nosso caso nio deve
ocorrer a indiferenca, ja que parece que podemos,
por meio de nossa propria disposi¢do racional, ace-
lerar o advento de uma era téo feliz para os nossos
descendentes. Gracas a isso, o mais leve sinal de
sua aproximacfo torna-se muito importante para
noés. (KANT, 1986, p. 11)

A busca deste sinal, de um signo evidente, capaz
de fundamentar a elaboracdo tedrica desenvolvida
até aqui e a exigéncia de oferecer ao homem uma
praxis, sdo o movente das reflexdes que encontra-
rdo solucdo no Conflito das faculdades. O proble-
ma decisivo é, justamente, o da “fundamentacio”.

Em outras palavras: é possivel evitar que esses
conceitos nio se transformem em uma mera “fic-
cao romanesca?’. (CRAMPE-CASNABET, 1996, p.
133) E possivel “descobrir no dominio da histéria
uma prova que demonstraria definitivamente que
na espécie humana ha um progresso para o me-
lhor?”. (CRAMPE-CASNABET, 1996, p. 133)

No terceiro paragrafo da segunda secdo do Con-
flito das faculdades, Kant se pergunta se a espé-
cie humana encontra-se em perpétua regressao
rumo ao pior; se, ao contrario, esta progredindo
para o melhor em relacdo ao seu destino moral ou
se ela estd destinada a permanecer para sempre
em uma histdria circular, sem progresso algum. O
homem nio é nem Demoénio nem Deus; nele en-
frentam-se e lutam duas forcas contrapostas, que



RosArRI0 RoSsaANO PECORARO 91

tornam impossivel prever o resultado do comba-
te. Kant, obviamente, ndo capitula: escolhe a se-
gunda opc¢do, a defende, a funda e a legitima no
evento “esclarecedor”. A atencdo concentra-se,
pois, em uma experiéncia histdrica, em um acon-
tecimento real: “Na espécie humana deve sobrevi-
ver uma experiéncia qualquer, que, como um ele-
mento de fato (Begebenheit), indique a sua dispo-
sicdo e a sua capacidade a ser a causa do préprio
progresso para o melhor”. (KANT, 1935, p. 99)
Essa experiéncia é a revolucio francesa, o sig-
no que, brotando do mundo dos fatos histéricos,
indica aos homens o caminho; que lhes revela a
prépria disposicdo e a propria capacidade de pro-
gredir para o melhor. Kant apela para o “funda-
mento” moral que estd no intimo de cada homem
e que, nao obstante a presenca do mal, do egois-
mo e da maldade, consegue se mostrar com toda
a sua forca gracas aquele acontecimento histori-
co, concreto e extraordinario. Dessa forma os ho-
mens tomam consciéncia que ao redor deles ocor-
re algo que respeita um certo projeto, um certo
sentido, uma certa “légica”. Mais confiantes por
esta doacdo de significado a prépria acéo, a proé-
pria praxis, os homens tornam-se cientes de que
sao eles os artifices do progresso para o melhor;
um progresso (este é um ponto importante) em
que eles podem intervir, acelerando a realizacéo
do “propdsito da natureza” que vimos ser central
no ensaio sobre a Idéia de Histéria universal.
Os eventos revolucionarios mostram a tendén-
cia da humanidade a progredir moralmente, a re-
conhecer-se como portadora de ideais mais no-
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bres e elevados. A prépria revolucdo, com todos
0s seus aspectos negativos, tragicos, sangrentos,
representa a liberdade, encarna a possibilidade
de dar um sentido (positivo) a histéria, é o grande
simbolo do siécle des lumiéres; ela é o aconteci-
mento que, mais propriamente, ndo é a causa do
progresso para o melhor, mas deve ser visto como
algo que o indica como inevitavel conclusdo do
devir humano, como “signo histérico (signum re-
memorativum, demonstrativum, prognosticum),
podendo desta forma demonstrar a tendéncia da
humanidade, considerada na sua totalidade, isto
é, nio segundo os individuos (pois isso conduziria
a uma enumeracdo e a um calculo interminaveis),
mas conforme ela se encontra no Mundo, dividida
em povos e Estados”. (KANT, 1935, p. 100)

Kant, como sublinha Norberto Bobbio, distin-
gue a historia conjetural da histéria profética. Esta
visa, ambiciosamente, “descobrir as tendéncias do
desenvolvimento da histéria humana”, (BOBBIO,
1990, p. 146) mas sem ter a pretensdo, propria da
analise conjetural, de corresponder a verdade. “Ao
contrario da histéria empirica, que é a historia dos
historiadores, a histéria profética, que é a histo-
ria dos filésofos, [...] tenta buscar em um evento
extraordinario ndo tanto a causa de um aconteci-
mento sucessivo, quanto um indicio, uma indica-
¢do, um signo”. (BOBBIO, 1990, p. 146) Em outras
palavras, ndo se trata de uma “previsdo”, como
acontece no dominio da histéria conjetural, no qual
a argumentacdo é baseada no critério ‘se... entao’,
mas jamais se sabe se o ‘se’, 0 pressuposto existe
ou existira um dia. O exato contrario do que ocor-
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re na histéria profética em que o evento extraor-
dindrio, que é o seu ponto de partida, realmente
aconteceu”. (BOBBIO, 1990, p. 147)

Mas, dentro do signo da revolugdo, o que é mais
importante para o filésofo alemao? O que é que
realmente possui a poténcia reveladora a que Kant
confia a tarefa decisiva de fundar a afirmacéo ted-
rica do progresso para o melhor? Sera que ele esta
se referindo apenas ao fato da revolucio (com a sua
violéncia, o derrubamento de antigas institui¢des
politicas, a nova organizacdo do Estado) ou a espe-
ranca, ao temor e ao espanto que acompanham os
eventos revolucionarios cuja “fama” desperta a cu-
riosidade ou a fantasia das pessoas? Nio que tudo
1sso que acabamos de citar ndo tenha importancia.
O que verdadeiramente vale para Kant, porém, néo
¢ (apenas) a revolucdo e sim um aspecto, diriamos
uma conseqiiéncia dela. O relampago que ilumina o
caminho do homem e lhe revela a disposi¢do moral
rumo ao progresso e ao melhor é o “entusiasmo” do
espectador desinteressado, ndo envolvido nem “to-
mado” pelos eventos revolucionarios.

O acontecimento, como Kant esclarece no sex-
to paragrafo, ndo tem nada a ver com as agbes ou
com os delitos cometidos pelos homens, nem
tampouco com o desaparecimento subito, como por
uma oculta magia, de “antigos e brilhantes edifici-
os politicos” e o surgimento de outros.

N3o, nada de tudo isto. Ele [0 acontecimento] da-se
somente no modo de pensar dos espectadores que
se revela publicamente no jogo das grandes revolu-
¢oes e que, ndo obstante o perigo dos sérios prejui-
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zos que um tal espirito partidario poderia provocar-
lhes, manifesta um interesse universal e todavia
desinteressado, pelos jogadores de um partido con-
tra os do outro, demonstrando (por causa da uni-
versalidade) um carater da espécie humana na sua
totalidade e ao mesmo tempo (por causa do desin-
teresse) um carater moral desta que, pelo menos
nas suas disposi¢des, ndo somente permite esperar
0 progresso para o melhor, mas é ele mesmo um
tal progresso. (KANT, 1935, pp. 100-101)

Mais do que a revolucdo concreta, visivel, o que
para Kant é decisivo é o que ela provoca, desperta.
A revolugdo — com a luta para a liberdade, mas tam-
bém com os seus crimes e as suas misérias, 0 acon-
tecimento que pode ter sucesso, mas que esta
pesadamente exposto ao risco de fracassar — “en-
contra nos espiritos de todos os espectadores (que
nao estdo engajados nesse jogo) uma simpatia de
aspiragoes que beira o entusiasmo (...) e que nao
pode ter outra causa sendo uma disposi¢cdo moral
da espécie humana”. (KANT, 1935, pp. 101)

Mas de que revolucio estamos falando? Expli-
ca Cioran:

uma revolucdo que teve éxito, que se estabeleceu,
transformada no oposto de uma fermentacdo e de
um nascimento, deixa de ser uma revolugdo, por-
que imita e tem que imitar as caracteristicas, o
aparato e até o funcionamento da ordem que der-
rubou. Quanto mais se consagra a isso (e ndo tem
como fazer de outro modo), mais destruird seus



RosArRI0 RoSsaANO PECORARO 95

principios e seu prestigio. Doravante conservadora
a seu modo, lutard ndo para defender o passado,
mas o presente. Nada a ajudard mais nisso do que
seguir os caminhos e os métodos que o regime que
aboliu usava para se manter. Da mesma forma, para
assegurar a durabilidade das conquistas de que se
orgulha, ela se afastara das visoes exaltadas e dos
sonhos de onde até entdo extraira os elementos de
seu dinamismo. (CIORAN, 2001, pp. 30-31)

Aos fatos que suscitaram o entusiasmo dos es-
pectadores sucedera — inevitavelmente — o Ter-
ror, o sangue, a eliminacdo de rivais e companhei-
ros; uma nova opressio e uma nova tirania.

II

Ora, o perigo da “ficgdo romanesca” foi evita-
do? A prova de que na humanidade existe um pro-
gresso para o melhor foi encontrada? E se for, pos-
sul uma evidéncia definitiva? Fornece-nos respos-
tas satisfatérias no tragico face a face com a vio-
léncia, o Mal, a brutalidade do homem e da sua
Historia?

O homem, “aquele-que-nio-é” escreve Cioran
em La chute dans le temps, sublinhando o fato de
que é exatamente este “déficit de existéncia” que,
ao invés de prostra-lo, remi-lo, liberta-lo, reduzi-
lo a pura resignacéo, e por conseguinte, a pura paz,
desperta-o furiosamente e o faz sair, por reacéo,
do torpor origindrio, aticando-o a acdo, ao desafio,
a ferocidade, ao poder, a Histéria. O homem: ani-



96 PrOGRESSO E AGONIA

mal que desertou das suas origens e permutou a
eternidade pelo devir; troglodita soberbo e pre-
suncoso que se apoderou da consciéncia, doada por
Prometeu, o “filantropo funesto” descrito em His-
toria e utopia, e lancou-se — como dizia Nietzsche
— no imenso mar da vida, engajando-se em uma
corrida afanosa, absurda, enganosa, irreal, despro-
vida de significacdo, finalidade, rumo. O homem,

sombra que lida com simulacros, um sonambulo que
se vé andar, que observa os proprios movimentos
sem entrever ai a dire¢do nem a razdo. A forma de
saber que escolheu é um atentado, um pecado se
quiserem, uma indiscri¢do criminal com respeito a
criagdo, que ele reduziu a um amontoado de obje-
tos diante dos quais se pde, ergue-se como um des-
truidor — papel que desempenha por jactancia mais
que por coragem. (CIORAN, 1995 a, p. 1076)

O homem agoniza comicamente, é interessante
s6 enquanto afunda. “Se perdura, é porque nio tem
a forca de capitular, de interromper a proépria de-
sercao para a frente (a Historia é isso, e nada mais),
porque adquiriu um automatismo na decadéncia”.
(CIORAN, 1995 a, p. 1076)

Na primeira parte deste trabalho, assistimos
ao poderoso e articulado esforco de Kant para
fundamentar as suas afirmacées otimistas sobre
a humanidade, os seus fins, o seu devir. Vimos o
filésofo tracar, sem ingenuidade, mas com uma
carga infinitamente problematica de confianca,
as “utopias” do progresso, da constituicdo civil
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justa, do fio condutor, da sociedade que se tor-
nara um todo moral. Escreveu Cioran:

A cada passo a frente sucede um passo atrds: é a
infrutifera agitacdo da histéria, devir... estacio-
nario... Que o homem tenha se deixado enganar
pela miragem do Progresso, é algo que torna ri-
diculas todas as suas pretensdes de sutileza.
(CIORAN, 1989, pp. 173-174).

E em Histéria e utopia, livro publicado em
1960, em uma Francga obcecada pelo engajamento
e pela acéao:

Por mais diversos que sejam seus disfarces, a idéia
de perfectibilidade penetrou em nossos costumes:
adere a ela mesmo quem a questiona. Ninguém
quer aceitar que a histéria se desenvolve sem ne-
nhum motivo, independentemente de uma direc¢éo
determinada, de um objetivo. ‘Ela tem um objeti-
vo, corre em direcdo a ele, virtualmente ja o atin-
giu’ proclamam nossos desejos e nossas doutrinas.
Quanto mais carregada de promessas imediatas
estiver uma 1déia, mais chances tera de triunfar.
(CIORAN, 1994, pp. 112-113)

A lucidez do filésofo franco-romeno, que da o
melhor de si ao dedicar-se aos frémitos vaos e
lutuosamente atarefados do homem histérico,
desconstrél sistemas e teorias que repetem, ape-
sar de toda contraposicdo ou diferenca o mesmo
refrdo de um sentido na Histéria, de uma conci-
liagdo dialética, de um sopro messianico e de



um novo advento, do providencialismo, da
perfectibilidade do homem e das suas “criagdes”,
do constante progresso para o melhor, de uma
sociedade sem classes, etc. Em uma expresséo:
significagbes impregnadas de teologia:
Nas épocas em que tomamos consciéncia da nuli-
dade de nossas iniciativas, assimilamos o destino
ora a Providéncia, disfarce tranquilizador da fatali-
dade, camuflagem do fracasso, confissdo de impo-
téncia para organizar o devir, mas vontade de res-
gatar suas linhas essenciais e lhes extrair um sen-
tido, ora a um jogo de for¢as mecéanico, impessoal,
cujo automatismo regula as nossas acdes e até as
nossas crencas. No entanto, este jogo, por mais
impessoal e mecanico que seja, noés o
involuntariamente envolvemos com prestigios que
a sua proépria defini¢do exclui, e o restringimos —
conversdo de conceitos em agentes universais — a
uma poténcia moral responsavel pelos acontecimen-
tos e pelo curso que devem tomar. Em pleno
positivismo nio se evocava em termos misticos o
futuro, a que se atribuia um poder de eficacia pou-
co menor que o da Providéncia? E portanto inega-
vel que se infiltra em nossas explicagbes uma gota
de teologia, inerente e mesmo indispensavel ao
nosso pensamento, ainda quando mal se compro-
meta a apresentar uma imagem coerente do mun-

do. (CIORAN, 2001, p. 6)

A incomoda presenca do telos religioso. A cren-
ca em um fim, um objetivo, uma utopia qualquer:



Atribuir ao processo histérico uma significacéo,
fazé-la surgir de uma légica imanente ao devir é
admitir, mais ou menos explicitamente, uma for-
ma de providéncia. Bossuet, Hegel, Marx, pelo
préprio fato de atribuirem um sentido aos acon-
tecimentos, pertencem a uma mesma familia ou,
pelo menos, ndo diferem essencialmente uns dos
outros, ja que o importante nao é definir, deter-
minar este sentido, mas recorrer a ele, postula-
lo. E eles recorrem a ele, postulam-no. Passar
de uma concepcdo teolégica ou metafisica para o
materialismo histérico é simplesmente mudar de
providencialismo. (CIORAN, 2001, p. 6)

No milenario combate contra as “evidéncias”
negativas, que dao forma aos vultos tragicos da
Histéria e do tempo, os mecanismos da Utopia
tém sido determinantes. Cioran individua na
indubitavel forca de encantamento, na capacida-
de de oferecer esperancas, sentidos e consolacdes
e no rigor profético das doutrinas utopistas o mo-
tor de toda reflexdo sobre a Histéria. Esta imen-
sa “fascinacdo do impossivel”, esta desenfreada
paixdo pela Utopia, a saber, por um “ndo lugar”,
por “lugar nenhum”, por “um lugar que nio exis-
te”, (do grego ou, nio e tdpos, lugar) é facilmente
explicavel:

Apresso-me em acrescentar que esta literatura re-
pugnante é rica em ensinamentos e que, ao
freqlientd-la ndo se perde totalmente o tempo. Des-
de o principio se distingue o papel (fecundo ou fu-
nesto, ndo importa) que desempenha, na origem



100 PrOGRESSO E AGONIA

dos acontecimentos, ndo a felicidade, mas a idéia
de felicidade, idéia que explica por que, tendo a ida-
de de ferro a mesma extensao da histéria, cada época
dedica-se a divagar sobre a idade de ouro. Se se
pusesse fim a tais divagacées, ocorreria uma estag-
nacéo total. S6 agimos sob a fascinagdo do impossi-
vel: isto significa que uma sociedade incapaz de ge-
rar uma utopia e de consagrar-se a ela esta
ameacada de esclerose e de ruina. A sensatez, a
qual nada fascina, recomenda a felicidade dada, exis-
tente; o homem recusa esta felicidade, e essa sim-
ples recusa faz dele um animal histérico, isto é, um
amante da felicidade imaginada. (CIORAN, 1994,
p. 101)

O homem, de resto, ama sacrificar-se “em nome
de” algo... Precisa da ilusdo de que alguma coisa
valha a pena; precisa de uma ideologia: alavanca
do agir, fonte do engajamento, motor das guerras,
chama das revolucdes; “subproduto das visdes
messidnicas ou utdpicas, e algo assim como sua
expressao vulgar”. (CIORAN, 1994, p. 115)

Conscientes ou nfo, o frenesi da escolha nos de-
vora sem interrupcio. Todo instante, todo respiro,
todo movimento implica uma tomada de posi¢do: a
existéncia é um matadouro de possibilidades igual-
mente vis. O prevalecer de uma idéia ou de outra
depende do acaso, da combinacdo desordenada de
circunstancias enclausuradas em si mesmas e que
s6 adquirem a posteriori os tracos de um aconteci-
mento. Nem livre-arbitrio nem necessidade guiam
0s nossos caminhos de animais politicos, mas sim
vacilagoes, erros, ilusoes, crencas.
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Os que aderem a um partido pensam se distin-
guir dos que seguem outro, enquanto todos, des-
de 0 momento que escolhem, no fundo se asse-
melham, participam de uma mesma natureza e
se distinguem apenas em aparéncia, pela méasca-
ra que assumem. E absurdo imaginar que a ver-
dade consiste na opg¢do, quando toda tomada de
posicdo eqliivale a um desprezo pela verdade. Para
nossa infelicidade, a escolha, a tomada de posi-
¢do é uma fatalidade a que ninguém escapa. Cada
um de nés deve optar por uma néao-realidade, por
um erro, convencidos dele a forca, como doentes,
febris: nossos assentimentos, nossas adesfes sdo
como que sintomas alarmantes. (CIORAN, 2001,

pp. 6-7)

Escolher, engajar-se, acreditar. Esquerda e
Direita, Revolucdo e Reacdo, Liberalismo e So-
cialismo: para Cioran nomes diferentes da mes-
ma policia: “Dizer: prefiro tal regime a tal ou-
tro, é flutuar no indefinido; seria mais exato afir-
mar: prefiro tal policia a tal outra. Pois a histé-
ria na realidade se reduz a uma classificacio de
policias; por que, de que trata o historiador, se-
nao da concepc¢ido do gendarme que os homens
criaram através dos tempos?”’. (CIORAN, 1991,
p. 78) Vitima resignada, enganada, mas dinami-
ca e vital, do devir histdrico e politico é o povo,
destinado a carregar o préprio destino de venci-
do. O seu fado, mesmo nas ocasiées nas quais
acredita estar lutando para se libertar, é “sofrer
os acontecimentos e as fantasias dos governan-
tes, prestando-se a designios que o enfraquecem
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e o oprimem. Toda experiéncia politica, por mais
‘avancada’ que seja, desenrola-se a sua custa, diri-
ge-se contra ele”. (CIORAN, 1994, p. 60) £ inutil
ter piedade: a“ sua causa é sem remédio. Nacoes e
1mpérios se formam por sua complacéncia nas ini-
quidades das quais ele é objeto. Ndo ha chefe de
Estado nem conquistador que nao o despreze; mas
aceita este desprezo e vive dele. Se o povo deixas-
se de ser débil ou vitima, se ndo cumprisse seu
destino, a sociedade se desvaneceria, e com ela a
historia”. (CIORAN, 1994, pp. 60-61) Os homens
agliientam tudo, sdo um “convite para os déspotas”
e se eles se rebelam é s6 para cair em novas cruel-
dades e tiranias. Liberdade? Emancipacio? Ide-
ais? Batalhas por um futuro melhor? “Que nao nos
falem mais de povos dominados, nem de seu gosto
pela liberdade; os tiranos sempre sio assassina-
dos tarde demais: essa é sua grande desculpa”.
(CIORAN, 1991, p. 78)

O homem ilude-se de “criar” histdria, acredita
no préoprio poder de domina-la. Na realidade é a
histéria que o sacode, o abala, o desfaz, que se
desenvolve no insoltvel e no intoleravel. Ora, pos-
suil ela um escopo, uma finalidade, uma légica?
“Ha mais honestidade e rigor nas ciéncias ocul-
tas do que nas filosofias que atribuem um ‘senti-
do’ a histéoria”. (CIORAN, 1991, p. 83) Hegel, “o
grande responsavel pelo otimismo moderno”,
(CIORAN, 1989, p. 145) esqueceu que o devir é o
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reino do acaso' e da aparéncia, que a histéria “é a
ironia em marcha, a gargalhada do Espirito atra-
vés dos homens e dos acontecimentos (...). Ne-
nhum principio imutavel regula os favores e as
severidades da sorte: sua sucessio participa da
imensa farsa do Espirito, que confunde, em seu
jogo, os impostores e os entusiastas, as astucias e
os ardores”. (CIORAN, 1989, pp. 145-146) E se,
obrigados a forca, tivéssemos de indicar o senti-
do da Histéria? Ele, responde Cioran, poderia ser
encontrado apenas

na maldi¢do que caiu sobre a histéria, e em nenhum
outro lugar (...). Um génio maléfico rege os seus des-
tinos. Ela, manifestamente, ndo tem escopo, mas é
gravada com uma fatalidade que a substitui e que
confere ao devir um simulacro de necessidade. E esta
fatalidade, e unicamente ela, que permite falar sem
tornar-se ridiculo em uma légica da histéria — e mes-
mo em uma providéncia. (CIORAN, 1995 b, p. 1428)

Uma providéncia maléfica e obscura, que néo
guia as civilizagées rumo aos objetivos planejados
ou esperados, mas os conduz na direcdo oposta,
precipitando-as nos abismos “com uma obstinagio

1 Acompanhemos Schopenhauer: “A histdria da humanidade, aintimidade dos fatos,
amudanca dos tempos, os multiplos aspectos da vida humana em paises e séculos
diversos, tudoisso é apenas a forma casual assumida pela manifestacfio da Idéia,
quendo pertence a esta, na qual estd apenas a objetividade adequada da vontade,
mas ao fendmeno que é conhecido pelo individuo; e é to estranha, tdo insensivel
eindiferente a Idéia quanto séo estranhas as nuvens as figuras que representam,
aorioa forma dos seus turbilhdes e das suas espumas, e ao gelo as suas figuras de
arvores e flores” (O mundo como vontade e representacio, [ - 35).
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e um método que revelam as tramas de uma po-
téncia tenebrosa e irdénica”, (CIORAN, 1995 b, p.
1428) e os sobressaltos de uma agonia sem fim.

Ressoa ali uma dltima reflexao.

Afinal de contas (e apesar de todo pessimismo, todo
massacre, todo absurdo), a Histéria, o progresso, as
conquistas da liberdade existem (e resistem): deve-se
concluir, & maneira de Kant, que encontramos mais
uma prova, um testemunho, um indicio? N&o ne-
cessariamente: “A hora do crime néo soa para to-
dos os povos ao mesmo tempo. Assim se explica a
permanéncia da histéria...”. (CIORAN, 1991, p. 77).
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MUNDO INTELIGIVEL E ANALOGIA
NA MORAL DE KANT

VmNicrus DE FIGUEIREDO

“Onde a etimologia da palavra celeste?”
(Cassiano Ricardo)

40 bem conhecidas as palavras com

que Kant d4 inicio a “Conclusido” da Cri-

tica da razdo prdtica: “Duas coisas en-
chem o animo de admiracdo e veneracdo sempre no-
vas e crescentes, quanto mais freqiientemente e com
maior assiduidade delas se ocupa a reflexdo: O céu
estrelado sobre mim e a lei moral em mim” (KpV- V,161;
trad. 183%). O que diz esta imagem? O céu estrelado
evoca “o imensamente grande”, e a “inumeravel mul-
tiddo de mundos” que ele deixa entrever “aniquila a
minha importancia como criatura animal’; nesta mes-

1 Citagdes das obras de Kant, excecdo feita a Critica da razdo pura, sio seguidas
de referéncia no corpo do texto, entre parénteses, com a abreviatura da obra
citada, a indicacio do nimero do volume e da pagina que lhe corresponde na
Kants Werke, Ed. Koniglich Preussischen Akademie der Wissenschaften, Berlin,
Georg Reimer, 1902 em diante <Akademie Text-Ausgabe, Berlin, Walter de
Gruyter & Co.>, e da traducfio disponivel em lingua portuguesa, cuja referéncia
éfornecida na bibliografia.
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ma medida, “meu eu invisivel”, “minha personalida-
de” sdo reforcados em seu estatuto nouménico: “a lei
moral me descobre uma vida independente da
animalidade e mesmo de todo o mundo sensivel”,
estendendo-a “até o infinito” (KpV: V,162; trad. 183-
184). Em suma, a humilhacido de minha natureza sen-
sivel pelo ilimitado é contrabalancada pelo fato de
que o infinito é restituido a minha intimidade racio-
nal. Quanto maior a constatacido de que a existéncia
mundana é insignificante, tanto mais clara sera a
percepcao de minha moralidade.

Como se vé, a moralidade aparece aqui como
recuperac¢do do mundo inteligivel por um ser sen-
sivel dotado de razao. E esta recuperacao, por
sua vez, atesta a diferenca entre a condi¢do na-
tural e destina¢do racional do homem — sem
divida, um dos aspectos mais consideraveis do
impacto do kantismo no pensamento alemio na
virada do século XVIII. Schiller, por exemplo,
viu ai um abismo cuja superacdo exigiria o re-
curso a um terceiro termo, a arte, capaz de me-
diar a relacdo entre ser e dever ser, entre maté-
ria e forma?. O jovem Schelling retomou o
dualismo inaugurado por Kant para caracteri-
zar a finitude como registro no qual toda posi-
¢do é, ao mesmo tempo, oposi¢do, dotando desse
modo a condi¢do mundana da negatividade capaz
de restabelecer, do ponto de vista pratico, a iden-

2 F.SCHILLER, Educagdo estética do homem. Trad. R. Schwarz e M. Suzuki. Sdo
Paulo: luminuras, 1995, 28.
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tidade originaria do Eu absoluto®. O mesmo com-
promisso com a sincope inaugurada por Kant
entre o racional e o sensivel é afirmado pelos
romanticos: enquanto Schlegel ira definir a iro-
nia como remédio contra a cisdo <Spaltung>
metafisica entre o ideal e o efetivo?, Novalis ir4
ver no humor o resultado de “uma livre mistura
do condicionado e do incondicionado™®.

Nio bastassem estes aprofundamentos, a es-
trutura dualista representada pela distincao e
mutua referéncia entre o normativo e o efetivo
também merece atencido por ter sido o principal
motivo da bem conhecida objecdo ao formalismo
de Kant. A polaridade entre o efetivo e o
normativo exprime-se como imposi¢cao absoluta
da razdo aos sentidos; dai certos leitores de Kant
— com o apoio de alguns de seus textos — terem
concluido que, ao agir, o homem moral ponha de
lado todas as consideracdes que poderiam advir
da experiéncia efetiva em que se vé inscrito para
conformar-se exclusivamente a Moralitdt, que,
calcada na nocado de Lei exposta na “Analitica da
razdo pura pratica” da 2a Critica, ordena, tout-
court, o que fazer. Com efeito, a moralidade tira
seu carater prescritivo da sincope que a preside:
Deus e as criaturas puramente racionais, a rigor,

3F.SCHELLING, Vom Ich, in: Séimtliche Werke, 1, 1856.,p. 180 e p. 191.

4Cf.J.RITTER & K. GRUNDER (edit.), Historisches Worterbuch der Philosophie,
verbete “Tronie”.

5NOVALIS, Werke, Tagebiicher und Briefe(ed. H-J. Mihl & R. Samuel). Darmstadt:
Wissenschaft Buchgesellschaft, 1999, vol. I, 239.
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ndo agem moralmente, pois, para Kant, a morali-
dade toma sua medida do mesmo contraste que o
agente tem de suprimir (cf. Gdlg: IV: 439; trad.
144). Compreende-se que o imperativo categori-
co tenha sido interpretado como expressdo de uma
moral avessa aos fatos, refém de um preconceito
teolégico do autor ou até como prova da ingenui-
dade de Kant frente aos obstaculos que a vida
burguesa impunha a virtude — obstaculos com os
quais qualquer leitor de Richardson ou Defoe, 14
pelo fim do século XVIII, ja deveria estar sufici-
entemente familiarizado.

Nao faltam exemplos deste tipo de objecdo, de
resto compartilhada pelas variantes dualistas do
pos-kantismo, cujo empenho em introduzir medi-
acbes na oposicio inaugurada por Kant manifesta
o mesmo incomodo frente ao que, na falta de ter-
mo melhor, poder-se-ia chamar o irrealismo de sua
moral. Com a satira da boa alma konigsbergiana,
apresentada por Hegel na Filosofia do Direito, o
estigma consagrou-se ao longo do século XX.
Horkheimer da-nos um exemplo:

E devaneio idealista a opinido de que a boa intencéo -
por mais importante que possa parecer este impulso -
seria a Unica coisa boa, a avaliacido da acdo apenas
pelo que ela intenta e ndo também pelo que ela signi-
fica realmente no respectivo momento histérico. Par-
tindo desse aspecto ideoldgico do conceito kantiano
de moral, um caminho reto leva a moderna mistica
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do sacrificio e da obediéncia, que fora disso se reporta
erroneamente a Kant®.

Tendo em vista tais criticas, ndo deixa de cau-
sar espécie o fato de que a moral do Dever tenha
sido reabilitada no século XX por parte significa-
tiva da interpretacdo anglo-saxa do kantismo — e
1sso, pelos mesmos motivos que conduziram leito-
res como Horkheimer a objecdo de irrealismo. Esta
inflexdo, cujos motivos nao discutimos aqui, tem
implicacbes significativas para a Kantsforschung:
procurando oferecer uma base normativa condi-
zente com as exigéncias contemporaneas de um
pensamento pés-metafisico, buscou-se secionar o
vinculo, existente no texto kantiano, entre o De-
ver e as 1déias de Deus e da imortalidade da alma,
as quais, embora sejam neutralizadas na la Criti-
ca como objeto de nosso conhecimento tedrico, sdo
reabilitadas por Kant tdo logo estejamos as voltas
com o intuito pratico da razdo. Assim, a defesa da
independéncia da doutrina da Lei moral diante de
toda e qualquer reabilitacdo dos temas da
metafisica classica terminou por convergir com a
interpretacao conforme a qual o essencial da ética

6 M. HORKHEIMER, “Materialismo e moral”, in: Teoria critica I Tradugao: H.
Cohn. Sdo Paulo: Perspectiva, 1990, p. 67. Tal juizo est4 longe de ser exclusivo
da teoria critica, e tampouco limita-se aos confins da tradi¢io continental;
por exemplo, em obra relativamente recente, A. Macyntire afirma que
“qualquer um educado na no¢io kantiana de dever desejara, nesta medida,
ter sido educado em um conformismo facil com autoridade” (MACINTYRE, A.
Ashort History of Ethics. Notre Dame: Univ. of Notre Dame Press, 1988 <2a
ed.>, p. 198).



Vinicius DE FIGUEIREDO 111

de Kant est4 no imperativo categdrico — s6 que, ao
invés de representar um obstaculo, o “formalismo”
passou a pautar a exegese dos textos, motivada
pela busca de um procedimento capaz de respon-
der, sozinho, pela forca normativa entrevista nas
acoes morais. Paton, por exemplo, afirma que as
crencas metafisicas sobre Deus e a imortalidade
da alma, as quais, conforme Kant, acompanham o
postulado do soberano Bem, “ndo alteram o con-
teudo de sua ética, e nada acrescentam ao supre-
mo valor da vontade moral ou a natureza obrigante
do imperativo categoérico””. Beck recusa a idéia,
expressa por Kant, de que a moralidade tenha de
fazer referéncia as idéias especulativas tratadas
na “Dialética da razdo pura”. admiti-lo seria, em
ultima andlise, macular a base normativa da ética
edificada por Kant com suposi¢cées metafisicas
pouco afeitas a reabilitacdo contemporanea do
kantismo®.

Embora movidas por propdsitos antipodas, as
interpretacées que perfilamos acima sob dois ti-
pos opostos de leitura a partir de Kant comparti-
lham o pressuposto de que possamos resumir sua
ética a defesa exclusiva do valor da obrigagfo, ex-
pressa na forma da Lei. Para o bem ou para o mal,

7 PATON, H. J. The Categorial imperative. A Study in Kant's Moral Philosophyy.
Philadelphia: Universitt of Pennsylvania Press, 1971, p.256, apud. MATTOS, F.
C. Conhecimento pratico e metafisica especulativa em Kant. op. cit., p.13

8 BECK, L. W. A Commentary on Kant s Critique of Pratical Reason. Chicago: The
Univ. of Chicago Press, 1960. Para o elogio contemporaneo de Kant, ver a
conclusdo de J.B. SCHNEEWIND, The Invention of Autonomy. Cambridge:
Cambridge Univ. Press, 1998.
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deveriamos insular o essencial da moralidade
kantiana a Analitica da 2a Critica. Mas este
insulamento serd licito? Comecemos por lembrar
que, fosse assim, o constrangimento que o impera-
tivo produz sobre nossa natureza patoldgica seria
tal, que o agente, esmagado sob o peso da razéo,
adquiriria feicées tragicas; seu compromisso com
o céu inteligivel o tornaria refém de um verso em
que Drummond, nada iluminista, conclui que “o mun-
do ndo vale o mundo”. Por certo, a lei moral faz vio-
léncia a sensibilidade; contudo, ndo ha motivos para
crer que o avesso do sensivel corresponda a experi-
éncia inarticulada e tragica do incondicionado, nem,
tampouco, que a admiracdo e venerag¢ido que inva-
dem o animo do homem moral privem de juizo sua
inscricdo no mundo, como se ele fosse alguém in-
capaz de julgar, precisamente por pautar sua con-
duta por principios morais. Talvez se tenha resu-
mido muito apressadamente o dualismo kantiano
a alternativa entre dois mundos excludentes —
como se, ao pressentir a proximidade do Absolu-
to, s6 restasse ao homem “a escolha panica entre o
prazer sensual e a paz da alma™ — como se, enfim,
o cumprimento da Lel equivalesse ao sacrificio no
altar da razao, tal como objeta Horkheimer e, no
limite, parecem dispostos a aceitar Paton e Beck.
Antes de oferecer a moral o antidoto do formalismo
representado pela mediacdo sociolégica ou estéti-
ca ou de, ao contrario, ater-se exclusivamente ao
imperativo categérico e resumir a um procedimen-

9SCHILLER, “Oideal e a vida” (na traducéo de Rubens Torres Filho).
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to toda verdade da filosofia pratica de Kant, con-
vém examinar se sua moral, feitas as contas, néo
representa, antes de tudo, uma perspectiva inteli-
givel sobre o mundo efetivo, que convoca as idéias
especulativas para lhes conferir um horizonte de
determinacdao compativel com a interdicdo da
ontologia classica.

Aponta nesta direcdo a insercido da moral no
programa iniciado por Kant com a Critica da ra-
zdo pura. Embora a primeira Critica torne o
incondicionado incognoscivel, ele segue sendo
pensdvel. Dai porque o protocolo das condi¢des do
conhecimento empirico, que é a Analitica transcen-
dental, dé ocasido a retomada da psicologia, da
cosmologia e da teologia racionais, cujos temas,
como é sabido, adquirem, no fim da Dialética
transcendental, o estatuto de principios heuristicos
fundamentais para o conhecimento da experiéncia.
De acordo com isso, a la Critica deixa entrever um
uso para as idéias da razdo diverso do da regulacio
da experiéncia. Neste deslocamento, a oposi¢cao en-
tre o normativo e o efetivo adquire, através da re-
presentacio do dever, o seu significado pratico — e
nada mais plausivel do que supor que a determina-
cao racional da vontade exija a referéncia as idéias
especulativas discutidas na dialética da razdo pura.
E para este vinculo entre obrigacio e faculdade de
pensar que devemos voltar nossa atencio: pode bem
ser que, ao fazé-lo, constatemos que, ao contrario do
que sugere o retrato desenhado por alguns de seus
criticos e defensores, o homem moral kantiano néo
seja cego ao que se passa a seu redor, nem que o pre-
co de sua lucidez seja a experiéncia tragica de al-
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guém cuja vida se desmede por buscar sua medida a
razao; finalmente, pode bem ser que, ao reabilitar as
idéias especulativas em sentido pratico, Kant seja
absolutamente coerente com a critica do dogmatismo
classico — e que, caso quisermos ver al seu compro-
misso com a metafisica, teremos de conceder que ela
se viu investida de uma nova figura.

Trés motivos levam-nos a crer ser impossi-
vel dissociar, em Kant, acdo moral e pensamento
especulativo.

1.A unidade da razdo. A interpretacao do
dualismo moral a partir da extensio pratica de que
sdo capazes as significacdes especulativas depen-
de, preliminarmente, da convergéncia tematica
entre a critica do conhecimento especulativo e a
doutrina da razdo pratica. E digno de nota, a este
respeito, o que Kant tem a dizer sobre a unidade
da razdo, na 2a Critica:

“Se a razdo pura pode por si mesma ser pratica, e
de fato o é, como o demonstra a consciéncia da lei
moral, é no entanto sempre apenas uma e mesma
razdo que, quer seja do ponto de vista tedrico ou
pratico, julga segundo principios a priori; e é evi-
dente que, embora do primeiro ponto de vista o seu
poder néo seja suficiente para estabelecer peremp-
toriamente certas proposi¢oes que, contudo, nao
estdo precisamente em contradi¢do com ela, deve,
logo que estas proposicoes estdo indissoluvelmen-
te ligadas ao interesse prdtico da razio pura, admi-
ti-las, sem duvida como uma oferta a ela estra-
nha, que néo proveio de seu solo mas, no entanto,
bastante certificada, e procurar compara-las e
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conecté-las com tudo o que tem em seu poder, en-
quanto razio especulativa” (KpV: V: 121; trad. 140).

Essas proposicées que a razdo é incapaz de esta-
belecer de modo positivo com intuito tedrico sio,
justamente, aquelas relativas a imortalidade da
alma e a existéncia de Deus, discutidas na Dialética
da la Critica. Nesta passagem, Kant diz expressa-
mente que essas idéias estdo indissoluvelmente li-
gadas ao interesse prdtico da razdo, a qual lhes in-
veste de um intuito moral, por ocasido da determi-
nac¢ao pura da vontade. Ou seja: determinar moral-
mente a vontade e pensar com intuito pratico os
temas da Dialética da razdo pura aparecem, aqui,
como sendo uma Unica e mesma coisa.

O primeiro ponto contra as interpretacdes que
procuram insular a obrigatoriedade da lei moral
na Analitica da 2a Critica, portanto, evoca a idéia
de arquitetonica e, através dela, oferece uma vi-
sdo de conjunto do programa kantiano: a afirma-
cao da unidade da razao faz da filosofia critica um
sistema de passagens entre os elementos que ela
organiza como doutrina. Estas passagens néo sio
aleatoérias: o primado da razdo pratica, adverte-
nos Kant, pressupfe que sua uniido com a razio
especulativa “nédo seja, claro estd, contingente e
arbitraria, mas fundada a priori na prépria razio,
por conseguinte, necessdaria” (KpV: V: 121; trad.
p. 140).

2. Determinag¢do pratica do incondicionado. O
que, porém, significa pensar com intuito pratico
os temas da Dialética especulativa? No 20 Prefa-
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cio a Critica da razdo pura, em uma passagem na
qual discorre sobre as implicacdes praticas da in-
terdicdo da ontologia dogmatica, Kant da a pista:

“<...> depois de ter sido negado a razio especulativa
qualquer avango no campo do supra-sensivel, res-
ta-nos considerar se nao existem no conhecimento
pratico dados que nos permitam determinar o con-
ceito transcendente do incondicionado e assim, de
acordo com o desejo da metafisica, ultrapassar os
limites de toda a experiéncia possivel por meio do
nosso conhecimento a priori que sé é possivel para
propésitos praticos” (KrV: B XIX, XXI, grifo nosso).

O interesse desta passagem reside em que, nela,
0 problema da determinacdo moral do arbitrio se
vé atrelado com a problematica critica do limi-
te!%; com efeito, um arbitrio determinado moral-
mente requer a determina¢do do “conceito trans-
cendente do incondicionado”. Assim, 0 mesmo
incondicionado que, em funcio de sua indeter-
minacio face ao conhecimento da natureza, fora
neutralizado pela la Critica como objeto de um
saber positivo, se torna, gra¢as ao intuito moral
da razio, determinavel praticamente. Pensar com
intuito pratico os temas da Dialética da razdo pura,
conclui-se dai, equivale a determinar o conceito

10 Veja-se MATTOS, F.C. “Conhecimento pratico e metafisica
especulativa em Kant”, op.cit, passim, que repassa com grande interesse
as interpretagdes classicas acerca do significado das idéias para a
moralidade kantiana, salientando a importancia assumida ai pelo
problema critico do limite.
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transcendente do incondicionado. E 1ss0, 0 que, de
resto, diz-nos a metafora da 2a Critica citada de
inicio: a ilimitagdo do céu estrelado inflete na de-
terminacdo pratica do infinito. Dail porque pare-
ca-nos unilateral encerrar a verdade da
moralidade kantiana na violéncia que a represen-
tacdo da lei faz aos sentidos; ao contrario, a mes-
ma “experiéncia” reabre o infinito como tema do
pensamento em regime pratico.

3. Determinag¢do do incondicionado e legisla¢do
universal. Se, como decorre do ponto acima, a mo-
ralidade constitui o horizonte de determinacio do
concelto transcendente do incondicionado, entao
¢ de se supor que o intuito sistemdtico da razdo,
meramente regulativo no que respeita ao conheci-
mento da natureza (KrV: B 673), se torne
determinavel mediante a obediéncia a Lei — coisa
que, de resto, Kant d4a a entender desde a Critica
da razdo pura'l. Ou seja: é de se supor que a de-
terminagdo moral do arbitrio inscreva minha acéao
em uma conexdo sistematica do agir em geral. Se
isso for correto, entdo determinar-me moralmen-
te serd o mesmo que relacionar minha conduta com
a comunidade representada pelo conjunto dos ho-
mens tomados como seres racionais. Em suma: o
que constituli a moralidade da acdo sera, precisa-
mente, sua referéncia racional a humanidade, pos-

11 “Com efeito, ja que a razdo ordena que tais a¢oes <em conformidade
com o0s preceitos morais> devem ocorrer, elas também tém de poder
ocorrer e, por conseguinte, tem que ser possivel um tipo particular de
unidade sistematica, a saber, a moral” (KrV: B 835). “A moralidade
em si mesma perfaz um sistema” (KrV: B 839).



sibilitada pela reabilitacdo pratica da nocéo
especulativa de sistema.

Atentemos, neste sentido, para a o fato de que,
no §8 da 2a Critica, Kant formula o principio da
moralidade nos termos de uma modalidade especi-
fica da determinacio do arbitrio. Lé-se ai que a de-
terminacio s6 é moral, quando seu ponto de parti-
da é, ndo “a existéncia de uma coisa qualquer”, mas
a forma da legislacdo universal. “A lei moral <...>
s6 é pensada como objetivamente necessaria por-
que deve valer para todos os que possuem vontade
e razdo” (KpV: V: 36; trad. 49). A objetividade da lei,
portanto, funda-se na validade que possui para a
totalidade dos seres racionais dotados de vontade.
Logo, minha acdo s é moral, quando a maxima que
a pauta admitir minha inscricdo em uma comuni-
dade racional — quando, como diz Kant na Funda-
mentagdo, efetuar uma “ligacdo sistematica de se-
res racionais por meio de leis objetivas comuns”,
leis que, por terem em vista “a relacdo destes seres
uns com os outros como fins e meios”, instituem
“um reino dos fins” (Gdlg.: IV: 433; trad. 139).

O reino dos fins, assim, institul como condi¢cdo da
moralidade da minha acdo a sua projecdo em uma co-
munidade inteligivel, na qual todo ser racional é to-
mado como fim em si mesmo. Conforme aventavamos
acima, uma nota da Fundamentacdo'? atesta que a no-

12 “A teologia considera a natureza como um reino dos fins; a moral considera um
possivel reino dos fins como um reino da natureza. Acold o reino dos fins é uma
1déia tedrica para explicar o que existe. Aqui € uma idéia pratica para realizar
o0 que nio existe mas que pode tornar-se real pelas nossas agdes ou omissoes, e
isso exatamente em conformidade com estaidéia” (Gdlg: V: 436 ; trad. 141).



cao de reino dos fins reabilita — com intuito pratico —
o que Kant discutira na Dialética da la Critica sob o
titulo da idéia teoldgica. Mas, enquanto a Dialética
havia se contentado em definir a idéia teolégica como
1deal mediante o qual a razio “pensa um objeto que
deve ser completamente determinavel segundo prin-
cipios, se bem que na experiéncia faltem as condicoes
suficientes para tanto e que o proprio conceito seja,
portanto, transcendente” (KrV: B 599), a acdo moral
torna possivel “um mundo de seres racionais (mundus
intelligibilis) como reino dos fins, e isso gracas a pro-
pria legislacdo de todas as pessoas como membros
dele” (Gdlg: IV: 438 ; trad. 142).

Convém assinalar que esse ganho de determinacio
obtido para a nocdo especulativa de sistema n&o con-
traria as clausulas proibitivas que a critica impoe ao
conhecimento do supra-sensivel. Ocorre apenas que, ao
agir moralmente, inscrevo, gracas a proje¢io possibili-
tada pela nocdo de sistema, minha vontade em uma “es-
fera totalmente diversa da <esfera> empirica” (KpV: V:
34; trad. 46). Sem tal inscricdo, a vontade nio seria de-
terminada pela forma de uma legislagdo universal, me-
diante a qual a natureza racional é representada como
existindo como fim em si mesma. O que, de resto, con-
diz com a doutrina do imperativo categdrico, cuja for-
mulagdo obriga-nos a fazer da humanidade jamais o
meio, e sempre o fim de nossa acdo. Sem a recupera-
cdo pratica da idéia especulativa de sistema, nio have-

13“Age de tal maneira que uses a humanidade, tanto na tua pessoa comona pessoa
de qualquer outro, sempre e simultaneamente como fim e nunca simplesmente
como meio” (Gdlg: IV: 429, trad. 135).
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ria como ligar a obrigacdo moral ao que Kant designa o
“principio dos outros homens <Prinzip anderer
Menschen>" (Gdlg: IV: 430; trad. 136). Ou seja: o traco
da universalidade que sempre distinguiu, para Kant, a
verdadeira virtude ante as “virtudes de adocdo”, tais
como a compaixio e a condescendéncia, sempre restri-
tivas', traduz-se pela inscricdo da minha acdo na uni-
dade sistemadtica representada pela convic¢do de que
todos homens, seres racionais, coexistem integran-
do uma comunidade inteligivel.

A esta altura, dispomos de elementos suficientes
para concluir que a determinacdo pratica da acéo
transcorre na medida em que o agente pauta sua con-
duta pela referéncia ao incondicionado; sem pensar
este ultimo, o agente nio serd capaz de fornecer a
sua vontade um objeto. A recuperagio pratica do
incondicionado traduz-se pelo fato de que, na acéo
moral, consideramo-nos necessariamente membros
de um mundo moral'®, no qual moralidade e felicida-
de se encontram ligadas (KrV: B 837). Resta que a
realizacdo deste mundus intelligibilis depende de que
“cada um faca o que deve” (KrV: B 838); dai porque
permaneca indeterminado como as acoes deste ho-
mem moral ligam-se com a sua “expectativa de felici-
dade” (Gdlg: IV: 438; trad. 143). Com efeito, nada ga-

14 Cf. 1. KANT, Observagoes sobre o sentimenio do belo e do sublime. Campinas:
Papirus, 2000, p. 32 ss.

15 O imperativo ordena que cada ser racional aja “como se fosse sempre, pelas
suas maximas, um membro legislador noreino universal dos fins”(Gdlg: IV: 438;
trad. 142). Em idéntico sentido, Kant afirmara, na 1a Critica, que a razionos
constrange a “nos representarmos como pertencentes a um tal mundo<moral>’
(KrV:B839).
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rante que os outros homens ajam baseados em prin-
cipios morais — constatacdo essa que parece dar ra-
za0 aqueles que véem na moralidade kantiana uma
ficcdo desprovida de apoio na realidade.

Neste ponto, porém, Kant parece antecipar-se a
seus criticos e tirar da acusacdo que lhe sera dirigida
a resposta a seus objetores. Com efeito, como deixa
entrever a objecdo de irrealismo, 0 que menos im-
porta, quando ajo moralmente, é a acdo efetiva de
meus semelhantes; conta, sim, a representacao de
sua natureza racional pela determinacido moral do
meu arbitrio. Dai porque a deformidade do mundo
efetivo néo faca problema ao agente kantiano: é a
determinacdo racional do arbitrio o que torna o mun-
do moral uma conseqiiéncia resultante de sua con-
duta no mundo sensivel, mesmo que tal mundo inte-
ligivel seja somente “um mundo futuro para nés”
(KrV: B 839). A retomada das idéias especulativas
em regime pratico ndo poderia ter um desenlace mais
explicito: “Deus e uma vida futura sdo duas pressu-
posi¢des inseparaveis, segundo principios da razio
pura, da obrigatoriedade que exatamente a mesma
razdo nos impde” (KrV: B 839)%.

16 O ideal do soberano Bem é retomado na Critica da razao pratica, em uma
passagemna qual, chamandoa atengio para “aordem dos conceitos da determinago
davontade”, somos advertidos de que a Lei moral estd incluida no conceito de
soberano Bem, o qual, nesta medida, é ndo s6 objeto — “seu conceito e a
representacio de sua existéncia possivel mediante a nossarazao pratica constituem
a0 mesmo tempo o principio determinante da vontade pura” (KpV: V: 109/110;
trad. 128). Dai porque nos parega ilicita a observago dedJ. RAWLS (Lectures on
the History of Moral Philosophy. Cambridge: Harvard Press, 2000, p. 317), que,
em uma afirmagéo cujo espirito retoma Paton e Beck, diz que o soberano Bem
(‘umaheranga recebida de Leibniz’) é inconsistente com a filosofia moral kantiana.
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Como considerar infeliz uma consciéncia muni-
da da convic¢do de que o mundo ndo pode desmen-
tir suas idéias?'” Supor que o homem moral
kantiano se paute pela légica do sacrificio nio sera
resultado da retrospeccdo do leitor que, inscrito
em um mundo sem medida, ndo se fia mais na ra-
zao0? Ora, essa possibilidade sequer é admissivel
em Kant, para quem a experiéncia mundana em
que se inscreve o agente, longe de dispor de um
significado préprio, é toda ela balizada pela refe-
réncia as idéias especulativas. O horizonte de de-
terminacio destas transforma o agir em uma tare-
fa cuja plausibilidade, furtando-se aos contratem-
pos do efetivo, reduz este ultimo a tema de um
discurso indireto: ajo como se minha acdo, inscrita
na ordem dos fendmenos naturais, fosse dotada de
uma causalidade incondicionada; interpreto minha
conduta particular como se eu compusesse, com
os demais homens, um reino dos fins; percebo o
curso irregular das a¢des humanas como se ele
anunciasse o progresso da humanidade, etc.

Dai porque nos pareca incorreto, para retomar
nosso ponto de partida, crer que a estrutura
dualista da moral kantiana seja fonte de proble-
mas para seu autor, como se o pre¢o que ele ti-
vesse de pagar por isso fosse, em sentido pouco
familiar ao Esclarecimento, personificar o homem
moral como alguém condenado ao sacrificio ou ao

17“Asidéias <..>estdo ainda mais afastadas da realidade objetiva do que as
categorias, pois ndo se pode encontrar nenhum fenémeno em que as idéias se
deixem representar in concreto” (KrV: B595).
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niilismo. Conclui-lo requer de antem&o admitir,
como se fez progressivamente a partir de Schiller,
que a sincope entre fato e norma configure um
conflito vivido pelo agente ao modo de uma crise
existencial. Ao contrario, desde que “um pensar
determinado do supra-sensivel” (KpV: V: 141,
trad. 160) seja possibilitado pelo recurso a analo-
gia, a medida do que podemos esperar se torna
disponivel ao agente moral, que, cifrando o su-
pra-sensivel neste ou naquele acontecimento, é
sempre capaz de reconhecer o desenvolvimento
progressivo, “embora lento”, das disposi¢bes ori-
ginais da espécie’®. Por sua vez, o fato de que a
moral do dever seja assim amparada pela perspec-
tiva teleoldgica, ultimo proveito critico da idéia
classica de sistema, isenta a argumentacgéio
kantiana de toda objecdo de extemporaneidade,
motivada que é, replicaria Kant, pela incompre-
ensdo acerca do processo por via do qual a razao
val impingindo sua marca na efetividade. Nao é
essa mesma intuicdo que Hegel ird retomar, quan-
do, em seu combate aos precursores do
existencialismo, proclamar a reciprocidade entre
o real e o racional?

18 KANT, I, Idéia de uma histérias universal de um ponto de vista cosmopolita.
(Tradugéo: R. Terra & R. Naves). Sdo Paulo: Brasiliense, 1984, p. 9. Paraa
explicacdo do vinculo, aqui apenas sugerido, entre moral e teleologia, cf. G.
LEBRUN, “Uma escatologia paraa moral”, in: . KANT (org.: R. TERRA). Idéia
de uma histdria universal, op.cit., pp. 75-101.
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SOBRE O FUNDAMENTO NA
FILOSOFIA DA HISTORIA DE HEGEL:
Uma Leitura do Capitulo “Forca e
entendimento; fenomeno e mundo supra-
sensivel”

AricE M. SERRA

Vd
conhecido o lugar ocupado pela Feno-

menologia do Espirito de Hegel en-
quanto obra inaugural sobre a totalidade
da experiéncia histérica do Ocidente. A ela se se-
guiriam as criticas a uma tal pretensdo de um sa-
ber absoluto que pudesse dar conta do 4 nio mais’
do passado em sua universalidade e verdade. Por
outro lado, a ela se seguiria também a espécie de
legado hegeliano a modernidade: ndo mais perde-
riamos de vista a temporalidade do vivido huma-
no, a atencdo as culturas, nem também se extin-
guiriam as diversas tentativas de fundar um co-
nhecimento, mesmo que parcial e fragmentado,
sobre a historia.
Mas o que enfocarei neste trabalho nido sio pro-
priamente as filosofias da histéria que se seguiri-
am a Hegel, nem também especificamente a filo-
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sofia da histéria de Hegel. O que enfocarei é sim o
fundamento que tornara possivel a Hegel afirmar
sua filosofia da historia na Fenomenologia do Es-
pirito (1807). Mais precisamente, tentarel mostrar
como esse fundamento se constitui dialeticamente
para a consciéncia no terceiro capitulo da secéo
“consciéncia” da Fenomenologia, intitulado “For-
¢a e entendimento; fenomeno e mundo supra-sen-
sivel”. O lugar estratégico desse capitulo consiste
em ser ele o ponto de junc¢do ou de passagem entre
a consciéncia imersa na natureza — a secdo “cons-
ciéncia” — para a secdo “consciéncia de si”, quando
se inicia a abordagem propriamente histérico-cul-
tural da Fenomenologia, primeiro na ‘dialética do
senhor e do escravo’ e em seguida de forma mais
explicitamente histérica nas figuracdes do
“estolcismo”, “ceticismo” e “consciéncia infeliz”;
abordagem que atinge seu cume ao fim da obra na
revelagdo histérica do Espirito Absoluto nas trés
formas da arte (intuicdo), religido (representacio)
e filosofia (conceito).

Buscar-se-a explicitar como Hegel somente ini-
cia tal abordagem apds a consciéncia experenciar
no capitulo “Forca e entendimento; fenémeno e
mundo supra-sensivel” a unidade originaria e ao
mesmo tempo em devir entre subjetividade e mun-
do objetivo, ou entre espirito e natureza. Sera
pressupondo essa unidade dialeticamente consti-
tuida que Hegel passara a afirmar, da se¢do “cons-
ciéncia de si” em diante, a homologia em devir
entre espirito e segunda natureza ou cultura, ou
entre conceito e histéria; ou, como se pode ler ao
fim da obra, a juncdo “histéria conceituada”. Como
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uma espécie de prenuncio, como na passagem em
que Homero faz Odisseu descer aos infernos para
conhecer o seu futuro — o retorno a {taca — ou quan-
do Virgilio, no livro VI da Eneida, da a conhecer a
Enéias o futuro do Império, assim parece ter con-
cebido Hegel o capitulo “Fo¢a e entendimento”.
Antes, contudo, de passar ao estudo do capitulo,
inicio com a critica de Schelling a Hegel a fim de
tornar mais nitido como, em contrapartida, Hegel
se opora a toda uma tradicdo que busca um funda-
mento nio-mediato ou carente de determinacées.

IT

Em sua “Histéria da Filosofia Moderna: Hegel”,
Schelling critica Hegel por seu absoluto consistir
num inexplicavel movimento em que, apds efeti-
var-se no momento légico, no éter do pensamen-
to puro ao fim da Ciéncia da légica, inexplicavel-
mente passa a natureza e a histéria, decide ma-
nifestar-se para de novo retornar a si, ao légico,
de onde, para Schelling, ele na verdade néo teria
saido!. Ndo ha uma verdadeira exterioridade em
Hegel, dira Schelling. Além disso, permanece
inexplicavel como do ser contraposto ao nada
Hegel retirara devir, ou seja, o movimento mesmo
do conceito.?Hegel n&o teria afirmado, diria
Schelling, um verdadeiro fundamento. Ele recu-

1Schelling, F. W. J. Zur Geschichte der neueren Philosophie. Tradugio em Schelling:
Obras escolhidas. (Col. Os pensadores), 152 ss (paginagio da edicdo traduzida).
21d. Ib., 134ss.
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sou o sistema anterior, quer dizer, ou seu (o de
Schelling) por este partir do ser puro carente de
determinacées, da noite escura da intuigdo inte-
lectual onde todas as vacas sdo negras, como dis-
sera ironicamente no prefacio da Fenomenologia,
mas nao teria conseguido ele mesmo, aos olhos de
Schelling, superar a unilateralidade do pdlo sub-
jetivo, em detrimento da objetividade. Esta sim,
aos olhos de Schelling, seria preservada por ele,
seja em sua intuicdo intelectual objetivada (a arte),
seja em sua filosofia da histéria que, em estilo pla-
tonico ou iluminista, consistiria num avancar pro-
gressivo da humanidade em diregdo a liberdade
absoluta, a qual coincidirda com o fundamento ab-
soluto®. Mesmo que este néo se objetive de todo,
porém, primordialmente posto na base, coincidin-
do com o Eu puro, incondicionado (das Unbedingt),
é para ser buscado no campo do condicionado
(bedingt), no qual Schelling situa as filosofias teéri-
ca e pratica.* Estas, por isso, somente sdo compre-
ensivels e justificaveis pressupondo o seu funda-
mento: o absoluto apreensivel apenas por intuicio

3 A formulagio da intuigio intelectual objetiva (a arte) pode ser acompanhada
no Sistema do Idealismo Transcendental (System des Transzndentalen Idealismus,
1800), obra que se pretende um acabamento do sistema kantiano e que constitui
também um acabamento dos préprios escritos anteriores de Schelling,
conhecidos como “do jovem Schelling”, quando Schelling mantinha como
fundamento apenas a intuicdo intelectual ndo-objetiva ou “Eu absoluto”.

4 Sobre a distin¢io entre condicionado e incondicionado, ver Do Eu como principio
da Filosofia ou sobre o incondicionado no saber humano § III. (Vom Ich als
Pinzip der Philosophie oder tiber das Unbedingteim menschlichen Wissen, 1795).
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intelectual, imediata, mas a ser transposto no co-
nhecimento e na acgio.?

Essa sucinta exposicdo é apenas para contras-
tar com o que tentarel mostrar neste trabalho: o
caminho que Hegel preferira trilhar em
contraponto a indeterminacdo ou a determinacéo
aprioristica de um principio do qual se deveria
partir, principio ele mesmo fundador do real, do
devir, da histéria. A diferenca de seu contempora-
neo Schelling, um tal principio ndo fara sentido
para Hegel, sobretudo pela sua vacuidade em re-
lacdo ao movimento, a riqueza da experiéncia. Por
1sso sera preciso, na Fenomenologia, partir da ex-
periéncia mesma e ver como a consciéncia se con-
fronta com o mundo da natureza, com o mundo da
histéria, como ela mesma constitui-se como saber;
assim como sera preciso, em se tratando da Ldgi-
ca, partir ndo da idéia em sua vacuidade, em sua
abstracio, mas da idéia que ja de inicio é mediata,

5 Cf. a esse respeito a retomada por Schelling do imperativo categérico de
Kant: “torne-se idéntico a si mesmo, eleve no tempo as formas subjetivas de
sua esséncia a forma do Absoluto”. Vom Ich..., § XV, 125. Quanto a filosofia
tedrica, cf. passagens como: “O Eu absoluto néo é sinénimo do Eu légico (...)
este sujeito logico, por sua vez, é ele mesmo possivel gracas a unidade do eu
absoluto. (Meu eu empirico é exposto a mudanca, mas para permanecer
idéntico a si mesmo na mudanga, ele tende a elevar os objetos (...) a unidade
e ele determina através disso a identidade do esfor¢o que é 0 seu, aidentidade
de seu ser-ai, enquanto principio de suas representacoes, se mantendo na
mudanca temporal)”. Vom Ich..., § XV, 134ss. Sobre o conhecimento em
Schelling ver também Sistema do Idealismo Transcendental, cap. I1I: “Sistema
da Filosofia tedrica”.
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estd em relacdo.® Toda determinacido é ao mesmo
tempo negacgdo, retomaria e repetiria tantas ve-
zes Hegel. Nenhuma positividade se afirmara téao
somente, sendo que supora a alteridade para a qual
é posta. Nenhuma negatividade, por sua vez, se
mantera em si, senfdo que sera para a consciéncia;
a qual a terd como negacido determinada no cami-
nho em que se eleva ao saber.”

Na Fenomenologia, o que teremos na experién-
cia da consciéncia é o movimento da mesma ten-
tando acompanhar a mudanca de seu saber em re-
lacdo as determinidades que se lhe apresentam;
ao perceber a insuficiéncia de seu saber, a
determinidade anteriormente suposta serda nega-
da; a negacdo da negacdo consistird na preserva-
cdo dessa experiéncia. A ciéncia dessa conserva-
cdo, contudo, se d4 ndo mais no plano da conscién-
cia diante de objetos, a qual tem memoéria curta,

6 Ver Ciéncia da logica (Wissenchatft der Logik, 1812-1813) “Qual deve ser o comego
daciéncia” “O comeco ndo é 0 nada puro, sendo um nada do qual tem que
resultar algo; logo também o ser esta ja contido no comego. O comego contém,
conseqiientemente ambos: o ser e o nada; é a unidade do ser e onada; ou seja,
é um ndo-ser que a0 mesmo tempo é ser, e um ser que a0 mesmo tempo é néo-
ser”. (Wissenchaft der Logik p. 36 / 11-12 - Gesammelte Werke. Hamburg:
Felix Meiner). Ver também em seguida a critica (indireta) de Hegel a Schelling, e
como Hegel rearticulao principio schellingniano: “aintuigio intelectual é a mais
poderosa recusa de mediacio e da reflexdo demonstrativa, extrinseca. Mas
além de uma simples imediagéo, ela expressa um concreto, a enunciagio e
exposi¢ao de um concreto constitui, como j4 se fez notar, um movimento de
mediago, que comeca com uma das determinagdes e avanca para outra e esta
também retorna a primeira; é um movimento (...)” (Id., Ib., p. 40 / 17-18).

THYPPOLITE, J. “Sens et méthode de 1a Phénoménologie de 'Esprit de Hegel”.
In: Genéseet structure de la Phénoménologie de L Esprit de Hegel. p.19 ss.
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nio efetua a ligacdo com o anterior; e sim é obra da
Erinnerung (rememoracao, interiorizacéo), no pla-
no da consciéncia ja tornada espirito, o qual se de-
fronta ndo com um algo oposto, alheio, mas com a
totalidade de sua experiéncia. Dialético, retomara
Hegel de Platéo, é ter visdao de conjunto. Experién-
cia, pois, que é na Fenomenologia nio a individual,
mas a do Ocidente; ndo a subjetiva como a consci-
éncia se supde no inicio, mas a universal, ou como
Hegel prefere chama-la, Espirito. Com essa deno-
minacio Hegel remeteria a citagdo de Schiller com
a qual conclui a Fenomenologia: um sopro comum,
o da cultura, o qual perpassa um longo e arduo pro-
cesso, o da formacdo (Bildung) em que se passou da
natureza a histéria, ou em que se elevou de “reino
animal” a “reino do espirito”.

Se nessa paidéia ou formacao, logo se pensa numa
semelhanca com a ascensio dialética da Republica, con-
tudo, uma distancia sera mantida no caso de se pensar
as idéias, sobretudo a idéia de bem em Platdo, como
fundamento transcendente a experiéncia, ao real, ao
devir. Se essa interpretacdo é equivoca em relacdo a
Platdo, ela, no entanto, ajuda a elucidar o que nfo en-
contraremos em Hegel: num pdlo, a camada sublunar,
temporal, contingente; no outro, inversao daquele, a
camada eterna e transcendente das idéias imutaveis.
Em Hegel, ndo teremos nem um fundamento situado
na interioridade profunda da subjetividade, como em
Schelling; nem um principio fundador situado acima,
como se supde serem as idéias em Platdo. Nem tam-
bém teremos uma transcendéncia situada nas coisas,
ou atras delas, numa regido indefinida, posto que ina-
cessivel ao sujeito, no caso o sujeito transcendental e a
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“coisa em si” de Kant. Nao ha em Hegel um fundamen-
to por detras, ou abaixo, ou acima; a nio ser que o abai-
X0 seja também um acima, o acima um abaixo, ou um a
frente, a depender da perspectiva em que se encontre,
como diz Hegel em relacdo ao “aqui” na “certeza sensi-
vel” da Fenomenologia.

Na infinitude hegeliana, direcdes ou posi¢des néio
se mantém como estaticos. Cada determinacio é em
si ela mesma e o seu oposto, ou traz em si o0 oposto de
si. Ndo ha um poélo subjetivo oposto a objetividade,
como a principio supbe a consciéncia; mas, como ve-
remos no capitulo “Forca e entendimento; fenémeno
e mundo supra-sensivel”, onde, por assim dizer e a
nos basearmos em Gadamer®, Hegel da ao mesmo
tempo dois golpes — um na “coisa em si” de Kant,
outro no mundo das idéias de Platdo — as polari-
dades opostas se diluem num meio-termo comum:
neste, o dois se faz um. Tal sera a ‘magica’ que ten-
taremos acompanhar no referido capitulo, que al-
guns consideram um dos mais dificeis da Fenome-
nologia. A nds nos parece a dificuldade mesma de
entender a magica hegeliana de primeiro unir sub-
jetividade e mundo objetivo num meio-termo co-
mum para em seguida suprimir (ou suprassumir:
aufheben) esse mesmo meio-termo e chegar nio a
dualidade da qual na verdade néao se partiu (posto
que a distin¢do sujeito-objeto se punha somente
para a consciéncia, ndo para o “nés” do filésofo que
assiste a4 sua experiéncia), mas remontar sim a

8GADAMER, H-G. “Hegel's Inverted World”. In: Gadamer, H.-G. Hegel’s Dialectic:
Five Hermeneutical Stuclies.
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unidade originaria. Esta trard em si, contudo, a mar-
ca do negativo, da diferenca, do conflito, como em
Heraclito. E é nesses pontos mesmos que parece si-
tuar-se a positividade da dialética hegeliana, enten-
dendo-se por positividade, aqui, ndo o sentido desse
termo em Hegel, mas o sentido que venha a ter nos-
sa leitura de Hegel. Uma filosofia, dira Ortega y
Gasset, precisa ter algo a nos dizer hoje; por isso
precisamos lé-la com os olhos de quem busca algo;
ndo com os de quem ja encontrou e a reergue.’

III

Com 1isso, passemos, pois, ao capitulo “Forca e
entendimento; fenomeno e mundo supra-sensivel”,
onde supde-se encontrar o fundamento se consti-
tuindo dialeticamente para a consciéncia'®. Antes,

9 Ver também José Henrique Santos, “A propdsito de “O Hegelianismo hoje - um
anacronismo?”. Cadernosda UNB, 1981.

10 Sobre esse capitulo, cabe remeter aoja citado estudo de Gadamer, o qual nos é
particularmente precioso, sobretudo tendo em vista que os comentadores passam
em sobrevo o capitulo, como o fazem Labarriére, Kojéve. Em especial entre os
franceses, a atengio a Fenomenologia centrou-se na ‘dialética do senhor e do
escravo’, nos temas éticos, culturais, existenciais. Mas o referido capitulo, ponto
dejungioou de passagem entrea “consciéncia” e a “consciéncia de si” nos parece
estratégico para pensaro problema do conhecimentoem Hegel —e do conhecimento
da histdria, et pour cause —ou senflo a auséncia desse problema para Hegel. A
respeito desse problema, observa-se que a maioria das analises concentram-sena
introdugio da Fenomenologia, onde Hegel recusa a forma de pensar o conhecimento
seja como um meio passivo em que o absoluto se mostraria tal como é; seja como
um instrumento subjetivo por meio do qual se poderia apreendé-lo tal comoéem
si. O que Hegel ai recusa é a forma de pensar o conhecimento em separado ou
abstraido do proprio ato de conhecer; o que remete a sua conhecida passagem de
que é preciso mergulhar na dgua para aprender a nadar. Se é assim, em vez de
apontar de fora o fundamento em Hegel, serd preciso acompanhar o movimento
mesmoem que essefundamento se constitui. Explica-se, assim, o que nosconduziu
aocapitulo“Forga e entendimento”; onde veremos ‘o movimento desse movimento’,
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contudo, serda ainda preciso lembrar, em linhas
gerais, a dialética que nos capitulos anteriores —
“a certeza sensivel ou: o isto ou o visar” e “a per-
cepcdo ou: a coisa e a 1lusdo” — nos conduziu a essa
terceira dialética da Fenomenologia.

Em “a certeza sensivel ou: o isto ou o visar” tra-
tava-se, em linhas gerais, de perceber como o sim-
ples “aqui” e o simples “agora” com que a consciéncia
apontava a coisa eram muito mais do ela que supu-
nha: como ja mencionamos, o “aqui” nio é apenas um
aqui singular, imediato, mas, podendo ser toda uma
profuséo de ‘aquis’, é ele também um universal. As-
sim também no caso do “agora”: o agora que se acaba
de dizer e que agora ja ndo é mais agora, é, no entanto,
conservado quando novamente se diz: agora. Assim
como o0 “aqui”, o “agora” ndo é um simples imediato,
mas carrega em si toda uma profusio de ‘agoras’, sen-
do ele também um universal: tal a verdade da certeza
sensivel. Esse universal, ndo apreensivel na imediatez
da sensacdo, é para Hegel obra da “natureza divina”
da linguagem, capaz de transcender a experiéncia
sensivel — as experiéncias espacgo-temporais singula-
res — e conservar no simples imediato, as mediacées
que ele carrega.

Contudo, é ainda muito pouco, diz Hegel ao fim do
capitulo, contentar-se com um ‘aqui-agora’ ou um “isto”
com que apenas se aponta ou se “visa” a objetividade,
sem se deter na riqueza de determinactes que ela com-
porta. Assim, sera preciso em “a percepcio ou: a coisa
ou a ilusdo” ndo apenas aponta-la, mas demorar-se
em percebé-la. A consciéncia se pord, entdo, de um
lado, enquanto percebente; do outro estarda a
efetividade, como a ser percebida. Uma vez que a ver-
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dade que a consciéncia tenta apreender situa-se na
coisa, é esta que aparece como o essencial na relacio.
K assim a coisa que sera multipla — o0 mesmo sal que é
branco é também ctbico ou salgado — sendo a consci-
éncia que errava ao apreendé-lo apenas como “um”
sal. Atribuindo a si o erro da percepcio, a conscién-
cia se vera como o inessencial da percepg¢do, a qual
pode ser ou nio ser, a diferenca da coisa, que perma-
nece em sua verdade mesmo nio sendo percebida.
Mas inconstante, outra e outra vez a consciéncia se
corrigird: ora tomara a unidade da coisa como ilusoé-
ria por ela na verdade consistir numa profusio de
propriedades; ora considerara essa mesma profusio
iluséria por ela ser verdadeiramente una em si. As-
sim também, ora tomara suas distintas propriedades
como passivas umas em relacdo as outras, como ape-
nas postas ao lado de outras sem se tocarem (como o
sal ser branco e “também” salgado); outrora tomara
essas mesmas propriedades como postas apenas em
relacdo as suas opostas (como o sal branco nao ser o
sal preto, ou “enquanto” néo é preto). A conclusio dessa
dialética consistira em a consciéncia tomar esses di-
ferentes momentos nio em separado ou abstraidos
dos outros, mas vera a coisa “ao mesmo tempo” una e
multipla, meio passivo e unidade excludente;
determinidade e negatividade; em si e para si “ao mes-
mo tempo” que para outro, ou posta em relacdo com
outras. A coisa é ela mesma um universal incondicio-
nado: tal a verdade da percepcio; e quando a consci-
éncia percebe isso, diz Hegel ao fim do capitulo, ela se
torna entendimento.

Tal o resultado a que se chega: universal incondi-
cionado, a coisa retornou a si a partir de sua relacgio
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com outros; ela é “em si conceito”, mas a consciéncia
ainda nio se reconhece nele. Se ficarmos, pois, aqui, a
essencialidade ou o fundamento recairda tdo somente
na objetividade. Mas sera necessario situa-lo também
no entendimento. Melhor dizendo, serda necessario
suprimir essa dualidade em que ainda nos encon-
tramos: de um lado a coisa, enquanto universal in-
condicionado; de outro o entendimento, esse ter-
ceiro modo da consciéncia que sucedeu a sensacio
e a percepcdo. Tal a missdo a cumprir em “Forca e
entendimento; fendmeno e mundo supra-sensivel”,
onde enfim chegamos. Agora, a coisa se denomi-
nara forca, ou sendo uma dualidade de forcas, pois
assim a toma o entendimento, em sua mania de
dualizar. Contudo, ele percebera tratar-se de uma
for¢a, a qual coincidird com ele. O entendimento
passara na forca, a forca no entendimento. Ao ser
consciéncia disto, a consciéncia se tornard, em
“Forca e entendimento”, “consciéncia de si”. Lem-
brar-se-a que para Gadamer a questdo central deste
terceiro capitulo é exatamente a consciéncia se dar
conta de que, ao ser consciéncia de, ela é conscién-
cia de si. Com isso, ela se retirara do reino de coi-
sas, do campo da oposi¢do a objetos — a sec¢do “cons-
ciéncia” — para penetrar num outro em que 0posi-
¢oes lhe serdo realmente oposigdes: a principio
sera desejo aniquilador de coisas, mas se defron-
tara com um outro eu e ndo podera agir a partir
dele a ndo ser que ele o permita. Essa, contudo, ja
é uma outra histdria; cabendo retornar ao que ora
nos interessa: ndo tanto o problema ético da
‘dialética do senhor e do escravo’, mas em especial
o problema do conhecimento, a ‘dialética forga e
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entendimento’. Problema que justamente falta
explicitar pois ele somente deixara de ser um pro-
blema quando cumprir-se a ‘magica’: a
suprassuncdo do meio-termo, a ser designado fe-
némeno e em seguida supra-sensivel, para que
venham a coincidir a subjetividade — ora denomi-
nada entendimento — e a objetividade, ora deno-
minada for¢a. Vejamos como isso se da.
Recapitulando, a consciéncia que primeiro vira
a colsa como um aqui e um agora, em seguida
como um melo passivo, depols como uno
excludente ou negatividade, para ao fim se dar
conta de que ela era ao mesmo tempo ambos, em
sl e para si a0 mesmo tempo que para outro, ou
em sl a partir de sua relagdo com outro, um uni-
versal incondicionado ou “em si conceito”, ao per-
ceber isso tornara-se entendimento. Mas a cons-
ciéncia tornou-se tal para o “nés” do filésofo, pois
ela mesma, mergulhada na experiéncia, possui,
como dissemos, memoria curta; esquecerd, pois,
o resultado da dialética anterior — o universal
incondicionado — e novamente fara da coisa uma
dualidade: seja uma unidade refletida em si (uma
continuidade do “uno excludente” da dialética
anterior); seja um desdobramento de multiplas
determinidades (continua ao “meio passivo”’ da
dialética anterior). Refletida, a coisa é para si;
desdobrada, ela é para outro: assim a toma o en-
tendimento. Este atribuira entdo a coisa uma
dualidade de forcas: uma, a que a solicita a
exteriorizar-se, a desdobrar-se em multiplas
determinidades; outra, a que a solicita a retornar
a si, a refletir-se sobre si, una. Para ele sdo duas
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forgas que aparecem entdo como independentes,
como polaridades opostas e objetivas; sendo que
na forca mesma néo ha tal dualidade. A verdade
da forca, diz Hegel, esta no transitar de uma para
outra, sendo esse movimento mesmo que a cons-
titui: as diferencas que imediatamente passam a
unidade; a unidade, as diferencas. Na forca efeti-
va, pois, ndo ha dois pdlos, a positividade de um
lado, a negatividade de outro; e sim é no meio-
termo mesmo em que ndo se distinguem, ou em
que a unidade logo que é posta se desdobra nas
diferencas, na diferenca que logo se reconverte a
unidade, que se tem a verdade de ambas; sua
dualidade residindo no entendimento. Contudo,
¢ este mesmo que vera nesse transitar absoluto
de uma forca a outra a essencialidade de ambas,
pois no real é nesse meilo-termo mesmo em que
ndo se distinguem ou em que uma se suprassume
na outra, que elas lhe aparecem. E a esse meio-
termo, “totalidade do aparecer”, que o entendi-
mento designarda fendmeno: “constancia da
Iinconstancia”, fenémeno é para ele lugar da mu-
danga, do devir, ou “o ser que tem a significacio
do desvanecer”. Certamente temos anunciada
aqui a formulacdo posterior da Légica, quando
Hegel faz movimento semelhante ao recusar con-
siderar o ser contraposto ao nada como polarida-
des distintas; mas cada um tendo sua verdade é
no transitar de um ao outro.

Mas voltando a Fenomenologia, o entendimento
voltara a dualizar: se o fenémeno lhe aparece como
o lugar da constante diferenciacdo, ele, em seu an-
seio de permanéncia e estabilidade, voltara a fazer
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da coisa uma dualidade: por tras do fendmeno sem-
pre instavel, pora um além permanente, ao qual to-
mara como a verdade ou a lei da aparéncia ou “o
fenomeno posto como fendmeno”. Por isso, nesse
momento, dird Hegel, o “fundamento é exatamente
constituido como lei”*. O entendimento o chamara
de supra-sensivel: inversdo do sensivel, supra-sen-
sivel é para ele lugar da universalidade; a verdade
da mudanca, do devir e do perecivel em alguma re-
gido acima deles, ou como seu fundamento. Como
ndo tem acesso direto a esse além permanente, mas
apenas ao jogo de forcas sempre instavel, o enten-
dimento o tomarda como incognoscivel; em outros
termos, apenas o divisa através do meio-termo do
fenémeno, ndo o apreende: ele é vazio em determi-
nagoes. Como mostra Gadamer, é implicita aqui a
referéncia a “coisa em si” de Kant, o incognoscivel
por detras do fenémeno, bem como ao supra-sensi-
vel de Platdo, o imutavel acima do perecivel; bem
como, conforme veremos, a universalidade da fisi-
ca newtoniana. Do que se segue também a recusa
que teremos em “Forca e entendimento” dessas
maneiras dualistas ou idealistas de pensar o fun-
damento; assim como do que se segue de tais pers-
pectivas: a necessidade de postular um terceiro, um
meilo-termo para realizar a juncgao.

11HEGEL, G.W.F. Phdnomenologie des Geistes. Hamburg: Felix Meiner Verlag,
1988. Tradugéo: Fenomenologia do Espirito. Trad. Paulo Meneses, p. 109/154.
(nesta e nas citagdes subseqiientes, paginagio da edigio brasileira seguida da
alema traduzida).



ALICE M. SERRA 141

Contra isso vai mostrar Hegel que o pélo negati-
vo e o pb6lo positivo sdo polaridades da mesma pi-
lha; se na lei da eletricidade sdo como opostos, na
energia mesma nao os encontramos em separado.
Assim também é a discussdo de Hegel no capitulo
com a lel universal da gravidade de Newton: a ver-
dade do espacgo, do tempo, do lugar e do movimento
nédo é, para Hegel, serem momentos apenas passi-
vos “um ao lado dos outros” dentro da lei da
gravitacdo universal como em Newton; e sim que
um momento somente exista ja a partir de sua rela-
¢ao com os outros. A lei deve trazer em si a diferen-
ca, dirda Hegel. Diferenca que aos olhos de Hegel
uma lei universal ao modo de Newton — ao do a
priori de Kant — ndo consegue explicar. Por isso é
apenas quando o entendimento, no movimento do
explicar, introduz na lei a diferenca, que o supra-
sensivel ou interior incognoscivel deixa de ser a
inversdo imutavel do sensivel, para, assim como o
fenomeno, abrigar em si a diferenca. E quando ocor-
re essa inversdo da inversdo que a consciéncia se
descobre como infinitude ou consciéncia de si.

A infinitude, ou essa inquietagdo absoluta do puro
mover-se a si mesmo, faz que tudo o que é determi-
nado de qualquer modo — por exemplo, como ser —
seja antes o contrario dessa determinidade. A
infinitude ja era, sem duvida, a alma de tudo o que
houve até aqui, mas foi no interior que primeiro
ela mesma brotou livremente. O fen6meno — ou o
jogo de forcas — ja a apresentava; mas foi s6 no ex-
plicar que ela surgiu, livre, pela primeira vez. Quan-
do a infinitude — como aquilo que ela é — finalmente
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¢é o objeto para a consciéncia, entdo a consciéncia é
consciéncia-de-si. (HEGEL, 1999, p. 116 / 163)

Lé-se, assim, nessa inversdo da inversdo ou In-
versdo do mundo invertido, o golpe de Hegel ao
mesmo tempo ao supra-sensivel e a finitude. Se o
entendimento considerava o fundamento ou o fun-
do verdadeiro das coisas como o supra-sensivel
acima do perecivel ou o interior incognoscivel,
neste caso ele lhe sera sim um incognoscivel e
transcendente, dira Hegel, mas ndo porque a ra-
z80 seja miope, incapaz de apreendé-lo, mas sim-
plesmente porque ndo ha nada para ver no escuro,
por detras do fenomeno, a nédo ser que o entendi-
mento se coloque la e veja a si mesmo. A critica a
Kant, em especial — mas também a intuicdo inte-
lectual de Schelling — é explicita:

A consciéncia, elevada sobre a percepc¢ao, apresenta-
se concluida junto com o supra-sensivel através do
meio-termo do fendmeno, mediante o qual divisa esse
fundo [das coisas]. Agora estdo coincidindo os dois ex-
tremos — um, o do puro interior; outro, o do interior
que olha para dentro do interior puro. Mas como des-
vaneceram enquanto extremos, desvaneceu também
0 meio-termo como algo outro que eles. Levanta-se,
pois, essa cortina sobre o interior e dé-se o olhar do
interior para dentro do interior (...) Fica patente que
por tras da assim chamada cortina, que deve cobrir o
interior, nada ha para ver a nio ser que nds entre-
mos 14 dentro — tanto para ver como para que algo
seja visto”. (HEGEL, 1999, p. 118 / 165).
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Tal o resultado dessa dialética: ndo sera neces-
sario tomar o fenémeno como meio-termo entre
entendimento e fundo verdadeiro das coisas; como
ndo sera necessario tomar o fundo verdadeiro das
coisas ou a lei universal dos fenémenos como o
meio-termo, o ponto arquimediano entre sujeito
cognoscente e realidade sempre instavel. Tal o
golpe de Hegel: ndo havendo um meio-termo, néo
hé também trés termos, ndo havera dois extremos:
a consciéncia (como infinitude) coincide com as
coisas tal como sdo em sua verdade (ndo uma apa-
réncia inessencial, um interior incognoscivel ou
uma universalidade abstrata). Mas nada lhe é in-
cognoscivel, nada lhe é transcendente: tal o resul-
tado a que se chega. O real é racional, o racional é
real, para retomar a conhecida passagem da Filo-
sofia do Direito de Hegel. Para que um supra-sen-
sivel ou um interior incognoscivel, perguntara
Hegel, como antes dele o fizera Aristételes a
Platao, ou para que dois mundos, um essencial,
outro inessencial, se 0 mundo tal como nos apare-
ce e tal como o pensamos — e ser e pensar, neste
caso, como em Parménides, coincidem — sdo ja por
demais complexos e ricos em determinacoes?

Assim como Aristdteles recusara as formas em
separado de Platdao, Hegel recusa o fundamento
em separado ou existindo como um fertius efetu-
ando a juncdo entre sujeito de um lado, objetivida-
de de outro; ou pensamento de um lado, realidade
de outro. E sim é na coincidéncia mesma destas
polaridades que se pensa opostas que situa-se o
fundamento em Hegel. Fundamento absoluto no
qual subjetividade e objetividade, espirito e natu-



reza se fazem um. Permanece, contudo, um idea-
lismo; afirma-o a tradi¢do. Um idealismo absoluto
no qual a alteridade se converte a unidade para
de novo sair dela; ndo, porém, porque se trate de
um movimento perpétuo de saida e entrada como
quer Schelling!?, mas sim porque ja saiu, é o que
quer mostrar Hegel em “Forca e entendimento”.
Por isso ndo é uma questio filosoéfica, diz Hegel no
capitulo, perguntar como a diferenca brota da uni-
dade, a unidade da diferenca, porque é assim. E
1sso deve soar natural como quer Hegel. Nao ha
um sujeito uno diante da fragmentagdo do mundo;
ou algo tdo somente uno diante da cisdo do sujei-
to, seja ele légico ou psicoldgico-empirico; mas em
tudo a negatividade e a diferenca, a fracdo e a uni-
dade. N&o, porém, como momentos em separado
uns dos outros, mas como infinitude, a inquieta-
cdo absoluta do constante tornar-se outro em si
mesmo. Se abstrair no sentido de considera-los em
separado faz parte do percurso em que a conscién-
cia se eleva ao saber; esse “um ao lado do outro”
apenas positivo ndo persiste; na verdade ele ndo
existe: dilui-os o poder do negativo, o0 movimento
do conceito. Quando a consciéncia é consciéncia
disso, é como se ela penetrasse num novo mundo.
Mas o que quer mostrar Hegel é como se ela des-

12%(...) sua vida é um circulo de figuras, na medida em que ele perpetuamente se
exterioriza para outra vez retornar a si, e sempre retorna a si para sempre
exteriorizar-se de novo”. Schelling, “Histdria da filosofia Moderna: Hegel”. In:
Schelling, (Col. Os Pensadores), op. cit., 160 (paginagio da edigdo alema
traduzida.)



cobrisse uma outra forma de olhar o mundo: ele
nio lhe estranha. Como mostra Luft, em Hegel “o
fundamento é aquele que aceitou a dualidade da
identidade e da diferenca em si mesmo, ficando
completo com 1ss0”'®. Contudo, sera necessario
tantas outras mediacbes ainda até que essa coin-
cidéncia anunciada em “Forca e entendimento”
apareca no éter puro do “saber absoluto”, desfe-
cho da Fenomenologia e inicio da Ciéncia da Ldgi-
ca; 1sso, se é que podemos falar em inicio e fim
quando se encontra no circulo infinito hegeliano.

v

Essa cisdo é sim uma forma deficiente de pen-
sar, como a consciéncia que nao sabe que o fim ja
est4 no inicio, embora ndo desenvolvido — como o
“aqui” e o “agora” universais da certeza sensivel —
ou que a inversdo do mundo é ja a sua maneira de
ser, como na inversao da inversido em “Forc¢a e en-
tendimento”. E isso é também o que se 1é no exem-
plo ético do capitulo, que anuncia a Filosofia do
Direito: na efetividade, o ideal ndo é que a pena seja
imposta de cima, e sim que o criminoso tenha no
castigo a reconversdo de si mesmo. Ndo ha uma
idealidade abstraida da efetividade do mundo, quer
mostrar-nos o chamado ‘idealista’ Hegel. Gadamer
exprime bem 1isso, acerca de como o capitulo “Forca

13 Eduardo Luft, “Fundamento”. In: Para uma criticainterna ao sistema de Hegel.
Porto Alegre: Edipucrs, 1995, p. 103.
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e entendimento” sugere-nos que o mundo perverti-
do — quer dizer, dirda Gadamer, esse nosso mundo —
ndo encontra seu remédio em algum lugar acima
dele, na sua inversdo, como se somente um dos poé-
los da pilha fosse o efetivo, o outro o seu ideal; ou
como se o criminoso tivesse sua essencialidade so-
mente em seu oposto, naquele que nunca se cor-
rompe. E sim é no falivel mesmo — e isso é para
Gadamer o que ensina a dialética “Forca e entendi-
mento” — que a coisa se resolve. A perversdo tem
em sl mesma sua inversdo, dird o hermeneuta.
Por isso ndo errariamos, a nos basearmos em
Gadamer, em perceber em “For¢a e entendimen-
to; fendmeno e mundo supra-sensivel” a critica de
Hegel ao entendimento abstrato, tal como o for-
mulara a filosofia moderna, no longo percurso que
val de Descartes a Kant, passando por Newton,
Hobbes, Locke; entendimento que, ao preco da
unidade, identidade e universalidade, conserva-
ra-se dualista, matematizante, formalista. N&o é
sem motivo que em seguida ao capitulo “Forca e
entendimento”, no inicio da “consciéncia de si”,
Hegel — antecipando Dilthey, Marx e o préprio
Gadamer — a for¢ca denominara vida; ao entendi-
mento, desejo. Hegel é avesso a mathesis univer-
sal tdo cara a era moderna. Sua filosofia procurou,
como antes dele Leibniz, trazer idéias de forca,
vida, dinamismo, ante a opacidade do sujeito
solipsista, o mundo mecanicista de Descartes, o
geometrismo de Spinoza; enfim, fazer frente ao
dualismo-formalismo de Newton e Kant. Mas mes-
mo termos como forca ou vida seriam ainda pou-
cos a Hegel; ele iria além: era preciso escapar tam-
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bém a tendéncia biologista-naturalista que encon-
tramos em Schelling. Situando no cume de sua filo-
sofia a histéria, ha em Hegel um hiato entre o mun-
do da cultura, da histéria, e o mundo da simples
vida. Por isso, é apenas quando, na ‘dialética do se-
nhor e do escravo’ um eu se defronta com outro, e
ndo com uma coisa, mesmo que pensada como forga
(como o faz o entendimento) ou como vida (como a
toma o desejo ainda somente animal do inicio da
“consciéncia de s1”), que ele comeca a criar, a cons-
truir um mundo, a querer um comum e a agir nele,
por ele, E entdo que entram em cena o trabalho, o
artifice, o ethos. O mundo se povoa, a consciéncia
sai da opacidade em que se supunha encontrar. Ela
¢é espirito e nio encontrara repouso em si; pois ja é
para outro, ou em si a partir de sua relacdo com
outros. Ora, a partir da leitura de “For¢a e entendi-
mento”, o resto dessa dialética ja o sabemos: basta
repetir, ou melhor, transpor para o plano da cultu-
ra, da histéria, a ‘magica’ que vimos em “Forca e
entendimento”. Também nesse plano, para Hegel,
nio ha uma efetividade de um lado, como puramente
objetiva; do outro, um mundo do espirito, puramen-
te abstrato como um mundo de formas. Mas toda a
busca hegeliana em relacdo a histéria consiste em
pensa-la como a manifestacio mesma do espirito.
Por sua vez, como viria a formular em sua Filosofia
do Direito, importa perceber a sociedade nio como

14 Ver em especial J. H. Santos, Trabalhoe riquezae na Fenomenologia do Espirito
de Hegel. Sao Paulo: Loyola, 1993.
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uma unidade imposta a for¢a por um terceiro vindo
de fora — e essa é sua critica a Hobbes — mas sim
como um jogo de forcas em que a multiplicidade
passa na unidade, a unidade na diferenca. No Esta-
do ideal, dira Hegel, o eu é ao mesmo tempo um
nos; o ndés é ao mesmo tempo um eu. O mesmo se
veria em sua critica ao supra-sensivel, que anuncia
Feuerbach: para Hegel ndo se trata de postular um
mundo da religido; e sim querer um absoluto que se
manifesta no mundo e se desdobra nas diferencas.

No plano da cultura, da histéria, o que nos pare-
ce mais dificil, porém, é assimilar a suprassuncio
da mediagdo tal como se vé em “For¢a e Entendi-
mento”; posto que todo o tempo e de diferentes for-
mas nos vemos diante desses meio-termos que cons-
truimos ou com que nos defrontamos, ou em que
nos colocamos; embora ndo sejam vazios ou imedia-
tos como a intuic¢do intelectual schellingniana ou a
coisa em si kantiana. Mas, complexos e ricos em
determinacées, é por isso mesmo que eles perma-
necem para ndés — e agora nao temos em mente o
“nés” da Fenomenologia — como um outro, mesmo
que o facamos com outros; ou talvez mesmo para
que sejam possivels 0s outros. E a eles, a esses meio-
termos mediatos dos quais é o proprio Hegel quem
nos ensina a nao abstrair, que um saber absoluto,
na sua ansia de trazer tudo em si, parece nio trazer
em si. Mas em Hegel mesmo, talvez, encontremos
lugar para ressignifica-los. Nisso talvez resida, o
que dissemos a positividade de sua dialética. Seu
maior valor parece consistir em nfao opor a unida-
de, a identidade de um lado, a fragmentacdo, a dife-
renca do outro. Mas o esforco hegeliano de perce-
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ber o dinamismo do real, da histéria, de fluidificar
as polaridades pensadas como opostas e percebé-
las dentro de uma amplitude sempre diferenciada
e em devir talvez tenha algo a nos dizer hoje, nesse
tempo de oposicoes petrificadas e ‘bombasticas’.

Costuma-se dizer que a diferenca ndo pode brotar
da unidade; mas de fato a unidade é apenas um
momento de fracionamento, é a abstra¢do da sim-
plicidade que encontra a diferenca. Mas por ser abs-
tracdo é sé um dos opostos; como ja se disse. Ela é o
fracionar-se, pois a unidade é um negativo, um opos-
to, assim ¢é posta justamente como o que tem nela a
oposi¢do. (Hegel, G. W. F. Phdnomenologie des
Geistes, 162)

A necessidade (Bediirfnis) da filosofia surge quando
o poder de unifica¢do desaparece da vida dos ho-
mens e 0s opostos perderam sua rela¢do viva e a¢do
reciproca, adquirindo autonomia. (Hegel, G. W. F.
Differenz des Fichteschen und Schllingschen
Systems der Philosophie)
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A ESPIRAL DO ESPiRITO
Uma Analise da ‘Historia Filosofica’ de Hegel

JORGE GRESPAN

ara a publicacdo péstuma das Li¢des so-

bre a Filosofia da Histéria Universal,

sabemos que os editores tiveram de re-
correr as anotacbes de aula de alunos, dado o ca-
rater incompleto do manuscrito deixado pelo proé-
prio Hegel, base dos cursos por ele ministrados na
Universidade de Berlim na década de 1820'. Sem
duvida, tal circunstancia imprime certa dificulda-
de adicional na compreensido desta obra. Mas o que
a distingue das demais no quadro do pensamento
hegeliano, e faz dela um texto especialmente com-
plexo, advém do tema mesmo de que trata e da
conseqiente abordagem que recebe do autor.

1De acordo com J. Hoffmeister, que preparou a edico mais recente das Licoes,
em 1955, as versdes do séc. XIX apresentavam muitos problemas, tendo sido
Lasson, em 1917, e depois ele proprio, que procederam as devidas corregdes.
Foram reunidosbasicamente manuscritos de Hegel e as notas de algunsestudantes,
consideradas perfeitamente adequadas ao texto do professor. As varias edigoes
alemas geralmente cuidaram em distinguir bem as duas fontes do material —
escritos do prdprio Hegel e dos alunos—, conferindo mais rigor ao seu procedimento.
Para maisinformagdes, ver a “adverténcia”’ da edicio alema: Vorlesungen iiber die
Philosophie der Weligeschichte, 1°tomo, Hamburgo, Felix Meiner Verlag, 1994, pp.
VXiv.



JORGE GRESPAN 153

De fato, comparando-a com o outro livro em que
Hegel trata de um tema histérico, a Historia da
Filosofia, uma diferenca importante salta a vista.
Aqui, o desenvolvimento da filosofia passa por eta-
pas que correspondem perfeitamente a gradativa
definicdo do seu conceito, sem que neste desenvol-
vimento sejam relevantes condigées externas tais
como as particularidades da vida de cada pensador
ou do contexto histérico em que se produziu uma
etapa especifica. O mesmo néo ocorre com a histé-
ria universal. Nas palavras de Hegel:

na histdria politica, o individuo, na singularidade
de sua indole, do seu génio, das suas paixdes, da
energia ou da fraqueza de carater, em suma, em
tudo o que caracteriza a sua individualidade, é o
sujeito das agdes e dos acontecimentos. Na histéria
da filosofia, estas acbes e acontecimentos, ao que
parece, ndo tém o cunho da personalidade nem do
carater individual; deste modo, as obras sdo tanto
mais insignes quanto menos a responsabilidade e o
mérito recaem no individuo singular, quanto mais
este pensamento liberto de peculiaridade individu-
al é, ele proprio, o sujeito criador?.

Nesta ultima, assim, néo é o filésofo individual
o verdadeiro sujeito realizador do processo, e sim
o proéprio conceito filos6fico, que se desdobra e se
transforma até chegar ao seu contetddo pleno. Mas

2HEGEL, Introdugdo & Historia da Filosofia, 4° edi¢io, Coimbra, Arménio Amado
editor, 1980, pp. 37-38.
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na histéria em geral é diferente, tendo o indivi-
duo um papel fundamental de realizador, de su-
jeito, com o processo dependendo dos seus moéveis
pessoais de acdo — “sua indole, seu génio, suas pai-
x0es” etec. —, em suma, de elementos estranhos a
racionalidade e a esséncia mesma do processo.
Por i1sso, a Filosofia da Histéria é considerada
permeavel a contingéncias perturbadoras do anda-
mento logicamente necessario que o desdobrar do
conceito possui geralmente nas demais esferas do
pensamento hegeliano. Além das dificuldades de
leitura acarretadas por este fato, ele também lanca
sobre o texto a objecdo de que seu desenvolvimento
nio pode corresponder as exigéncias de rigor 16gi-
co dialético observado em outras obras, como na
Histéria da Filosofia, que acabamos de ver. O pre-
sente trabalho parte desta objecdo, tomando-a como
desafio, ao procurar mostrar que a Filosofia da His-
téria segue, sim, um percurso dialético absoluta-
mente rigoroso. Mais ainda até do que em outros
lugares, aqui Hegel teve de afinar ao maximo a ar-
ticulacdo légica das categorias, para lidar justamen-
te com os problemas da particularidade e da con-
tingéncia, reconciliando-as com a necessidade.
Por outro lado, a Filosofia da Histéria é muitas
vezes criticada, especialmente por historiadores
de oficio, com o reproche inverso. Ela é considera-
da exemplo lapidar do viés logicista hegeliano, que
eliminaria acasos e individualidades em favor de
uma perspectiva na qual o histérico s tem senti-
do se inscrito no movimento geral do espirito hu-
mano, na persegui¢io de sua finalidade mais am-
pla. Ela padeceria, assim, de um traco teleolégico
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rigido e universalista, comprometendo irremedi-
avelmente qualquer resultado positivo que pudes-
se inspirar. O outro objetivo deste texto, portan-
to, sera discutir esta censura a partir do tratamen-
to dialético dispensado a contingéncia por Hegel,
avaliando dai o alegado universalismo homogenei-
zante que desprezaria a particularidade. E, final-
mente, também a definicdo especifica do télos e
da teleologia na concepcdo hegeliana de histéria
podera ser melhor compreendida, evitando as sim-
plificacées de uma critica facil.

I-“O Rosto da Historia”

Num primeiro momento, a filosofia da histo-
ria deve deixar de lado, para Hegel, todos os ele-
mentos contingentes. Em significativa passagem,
ele diz realmente que “a consideragao filoséfica nao
tem nenhum outro propésito sendo afastar o con-
tingente. Contingéncia é o mesmo que necessida-
de externa, isto é, uma necessidade que remonta a
causas que sdo apenas circunstancias exteriores.
Devemos buscar na histéria um fim universal, o
fim ultimo do mundo, ndo um fim particular do
espirito subjetivo ou do animo”®. Desde logo, a pa-

3HEGEL, A Razdona Historia, Lisboa, Edigoes 70,1995, p.32. Em aleméo, Vorlesungen
tber die Philosophie der Weltgeschichte, 1° tomo, Hamburgo, Felix Meiner, 1994,
p. 29. A partir daqui, simplesmente citaremos pela sigla RH, em portugués,
seguida pela pagina e, entre colchetes, a pagina na edigio alema. Seguiremos
em geral a tradugéo indicada, reservando-nos, contudo, o direito de modificar
algo quando nos parega necessario para o melhor entendimento.
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lavra usada aqui por Hegel — o “contingente”
(Zufallige) — tem o sentido de “casual”, indicando
que sua concepcio filoséfica desconsidera o efeito
de meros acasos na histéria, em favor do inevita-
vel. Ndo se trata, entretanto, simplesmente da opo-
sicdo entre acaso e necessidade. O texto define a
contingéncia também como necessidade, dissol-
vendo ja dialeticamente a rigida dicotomia dos dois
termos e deslocando a oposicdo: a “contingéncia é
0 mesmo que necessidade”, s6 que num ambito ex-
terno a histéria, “que remonta a causas que sdo
apenas circunstincias exteriores” ao objeto histo-
rico; a oposi¢do, portanto, se d4 mais exatamente
entre o externo e o interno. Mais do que descartar
o elemento apenas casual, uma filosofia da histo-
ria deve ater-se ao que se determina no interior
mesmo do mundo histérico, ou seja, a sua finalida-
de prépria. Diante desta dltima, inclusive o “fim
particular” e o “Gnimo” dos agentes individuais séo
“circunstdncias exteriores”, embora nada tenham
de casual para a realizacdo do “fim universal”,
apresentando-se também como uma necessidade,
s6 que externa.

E claro que Hegel néo pretende eliminar tais
elementos contingentes da explicacdo ou da nar-
rativa da histéria. O historiador pode e deve leva-
los em conta. Por isso, “a histéria deve ser consi-
derada em geral com o entendimento, causas e
efeitos devem se tornar concebiveis”. Na medi-

4RH, 35[33].
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da, porém, em que o objeto é a filosofia da histé-
ria, os elementos externos ai devem aparecer
subordinados ao interno, ao “fim universal’, como
“circunstdncias’ de sua realizacdo. Assim, “quan-
do se diz que a finalidade do mundo se deve
depreender da percepcdo, isto é até certo ponto
correto. Mas para o conhecimento do universal,
do racional, deve contribuir a razio”®. Se o oficio
do historiador depende basicamente do bom uso
do “entendimento”, que relaciona “causas e efei-
tos” no acontecer, esta faculdade nédo basta ao fi-
lésofo, que busca mais, a saber, “o conhecimento
do universal”. O entendimento é limitado para
esta tarefa, pois se restringe aos fatos constata-
dos, sendo capaz, no maximo, de relaciona-los
numa cadeia causal. Esta relacdo, contudo, néo
modifica a percepcdo dos fatos mesmos, que per-
manecem como o que sdo, intocados por ela. O
historiador imagina, dai, que seu conhecimento é
puramente objetivo, respeitando a integridade
dos acontecimentos. Mas justamente a distancia
que toma deles abre espaco, ao contrario, para
que se introduzam seus proprios pontos de vista
enquanto hipéteses causais. Ou seja, a indepen-
déncia dos fatos diante de uma relagdo apenas
externa a eles os configura como indiferentes uns
aos outros, permitindo estabelecer muitas rela-
¢cOes possiveis, ja que os fatos ndo se modificari-
am, afinal, por elas. Em vez de um conhecimento

5RH, 34[31].
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objetivo, como é sua meta, o entendimento per-
mite aventar diversos nexos entre os fatos, de
acordo com a imaginacgio explicativa do historia-
dor, isto é, com a sua subjetividade.

O “conhecimento do universal’ precisa, portan-
to, do concurso de uma outra faculdade: é a razio,
capaz de resgatar o nexo realmente existente e atu-
ante nos acontecimentos, determinando-os. Tal
constituicao do acontecimento por sua relacgéo
Hegel chama de carater “concreto” da histéria,
retomando a etimologia latina — o ‘con-crescere’,
crescer junto —, pelo qual os termos individuais
nio preexistem a sua relacdo, mas se definem por
ela, isto é, um pelo outro. Assim, uma concepcao
filosé6fica, racional, deve “considerar o principio
concreto, espiritual dos povos e sua histéria”®, e
nao apenas causalidades arbitrariamente estabe-
lecidas entre fatos constatados como se fossem
independentes delas. Sao necessarios “néo olhos
fisicos, ndo o entendimento finito, mas o olho do
conceito, a razdo, que atravessa a superficie e pe-
netra a diversidade do tumulto multicor dos acon-
tecimentos”’.

O entendimento é “finito”, porque se limita a
apreender fatos meramente distintos, compondo
um quadro sem nexo objetivo, desordenado, don-
de o “tumulto” e a imagem “multicor’. Qualquer
ordenamento ai s6 pode ser estabelecido subjeti-

6 RH, 34[32]. “A histdria tem diante de si o objeto mais concreto, que sintetiza
todos os lados da existéncia”RH, 34-35 [33].
7RH, 34[32].
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vamente pelo historiador, como algo exdgeno a
histéria mesma, algo “abstrato”. Mas a razdo en-
xerga o principio “concreto”, o “conceito” real que
diferencia os povos e se desdobra em uma histéria.
Assim, o termo “universal” se refere, em primeiro lu-
gar, ao “conceito’, carater determinante que funda e
organiza um povo como espaco comum das relagoes
sociais, da mediacdo entre os individuos. Estes nio se
definem apenas por si mesmos, mas principalmente
por tal mediacdo. Definem-se mutuamente, “concre-
tamente”, dentro da universalidade do seu povo e da
sua histéria.

Contudo, a passagem da dimensio “abstrata” a
“concreta”, do entendimento a razdo, é feita para Hegel
pelo movimento de exposicdo da propria histdria, e
nédo por imposicao filoséfica. O texto diz que “o rosto
da histdria se expde em geral ao pensamento™, e que
o faz desdobrando categorias pelas quais, de modo gra-
dativamente mais complexo, é possivel “atravessar a
superficie [...] dos acontecimentos”.

Na etapa inicial, deste modo, a “superficie’ apare-
ce enquanto “diversidade”’ que deve ser “penetrada’
pelo “olho do conceito”. Ea primeira categoria, a ‘va-
riacdo’, mediante a qual “vemos um painel (Gemaélde)
enorme de acontecimentos e atos, de configuracoes
infinitamente diversas de povos, estados, individuos,
em incansavel sucessdo”. Corresponde a experién-
cia de folhear um compéndio de histéria universal,
onde desfila ante nossa vista uma seqiiéncia

8RH, 35[34].
9RH, 35-36[34].
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infindavel de povos e acontecimentos, surgindo e de-
saparecendo como num inventdario, profusa e confu-
samente. Mas atentemos a categoria precisa a que
Hegel aqui faz mencao. Conforme a licdo da Ciéncia
da Légica, a ‘diversidade’ é a primeira forma da di-
ferenca, pela qual os termos diversos se definem por
si mesmos, independentemente de qualquer nexo
existente entre eles, indiferentes um ao outro!. A
variabilidade decorre, por isso, sem explicag¢io, pois
0 que importa é registrar a mera diferenca. Sdo “po-
vos, estados, individuos” apenas diferentes uns dos
outros, que se modificam ou ‘variam’ sem ordem vi-
sivel, que transitam um ao outro sem nexo aparente.
O préprio tempo histérico desta mudanca nio é pon-
tuado, constatando-se s6 uma “sucessd@o”, caracteri-
zada, assim, por ser “incansdvel... infinita”. E como
se os ‘diversos’ fossem s6 instancias de um mesmo,
sempre repetido. Dai Hegel descrever o interesse
historiador, neste caso, recaindo sobre tudo e todos;
com o que também, por outro lado, nada especifico é
interessante em si, nada se determina para o inte-
resse como excludente dos demais™.

10 Cf. Wissenschaft der Logik, Hegels Werke, vol. 6, Frankfurt, Suhrkamp, 1986,
pp. 47-55.

11 “Tudoo que pode penetrar no animo do homem e interessa-lo, todo o sentimento
dobom, dobelo e do grandioso se vé solicitado /... Em todos estes acontecimentos
e acasos vemos a tona o fazer e o sofrer humanos, em toda parte algo de nosso
e, por isso, por todo lado a inclinacio do nosso interesse a favor e contra. /.../
por todos os lados a mais colorida aglomeracéo, que nos arrasta para seu
interesse; e quando um desaparece, longo entra outro em seu lugar.”, RH, 36
[34]. De passagem, note-se a presenga dos “acasos”como material deste tipo de
interesse sempreinconstante.
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As limitacdes desta categoria — a incapacidade
de se fixar, de definir — levam a préxima. Mais exa-
tamente, a transi¢cao entre elas se realiza critica-
mente, na medida em que “o lado negativo neste
pensamento da modificacdo suscita nossa triste-
za. O que nos pode oprimir é que a mais rica confi-
gurac¢io, a mais bela vida encontra seu ocaso na
histéria [...]; é perecivel’'2. O interesse na ‘varia-
¢do’, que vem e val conforme surgem e desapare-
cem seus objetos na histéria, origina a “tristeza”
pelo que vai, desaparece, morre. Delineia-se todo
um panorama desta sensacdo, da “melancolia do
viajante” que passa pelas “ruinas” das antigas ci-
vilizacbes e percebe a “transitoriedade” de tudo,
mesmo do que foi interessante, relevante, “gran-
dioso”!3. Assim se imprime no espirito um novo
aspecto do “lado negativo” dos acontecimentos. A
presenca do “negativo” em geral ndo é estranha a
‘variacdo’, pois a ‘diversidade’ ja4 é uma forma de
diferenga; mas nela o limite entre os diferentes é
tracado a partir de fora, sem interferir no que cada
um é. Agora, no entanto, o limite se define de den-
tro, como a morte que surge da proépria vida e a
destroi. O “negativo” se elabora no interior do po-
sitivo, do que existe, impondo-lhe a barreira da
morte inevitavel, e ndo mais simplesmente os li-
mites externos que distinguem cada momento his-
térico.

12 RH, 36[34-35].
13 Cf. RH, 36 [34-35].
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E com isso constitui-se a segunda categoria, o ‘re-
juvenescimento’ do espirito. Nas palavras de Hegel,
a “categoria da variacio liga-se logo o outro lado, que
da morte surge uma nova vida”*. Os povos e os acon-
tecimentos continuam aparecendo em sucessio no
“rosto da historia”, mas a passagem de um ao outro é
apreendida mais profundamente pelos limites for-
mados dentro de cada um, definindo ambos momen-
tos como o anterior e o posterior. Ora, do mesmo modo
que o “negativo” se elabora no interior do positivo,
determinando-se por seu oposto, também o positivo
deve se preparar pelo negativo, na simetria da rela-
cio entre os dois termos. Portanto, ndo s6 a morte de
um povo decorre da sua vida, como é natural, mas
também o inverso, ou seja, a vida de um povo surge
da morte do antes existente. Temos aqui uma clara
correspondéncia a categoria légica da ‘oposicado’, na
qual os dois termos se negam e afirmam simultanea-
mente, ou melhor, afirmam-se através da negacio do
seu outro. Eles s6 podem constituir-se como o que
sao mediante a negacao do que nao sao — do outro,
seu oposto. E, dai, ‘ndo ser’ também é um modo de
‘ser’, isto é, deste ‘ser’ especifico — ser oposto?®.

1) apenas enquanto ‘oposicdo’ que se concebe cor-
retamente o ‘rejuvenescimento’, pois de acordo com
ele a vida e a morte na histéria definem-se mutua-
mente. Hegel pode referir-se, entdo, a metafora
oriental da fénix, passaro mitico que prepara a pira

14RH, 36 [35].
15 Sobre a ‘oposicac’, cf. Wissenschaft der Logik, pp. 55-64.
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onde deve imolar-se — a vida determinando seu
oposto, conforme seu curso natural —, para renas-
cer depois de suas cinzas — a morte engendrando
nova vida e contrariando o curso natural. Por tras
da beleza emprestada pela metafora a reflexdo
hegeliana, assim, opera uma poderosa passagem
dialética, rigorosamente retomada: a diferenca,
definida no inicio enquanto simples ‘diversidade’,
apresenta-se depois como diferenca de termos re-
lacionados, ou seja, ‘oposi¢do’. Se no mito oriental a
inversdo do curso natural da vida ocorre justamen-
te pela forca transcendental a que alude o mito, na
filosofia da histéria isto se da no jogo das figuras
légicas, refletindo com precisdo o movimento
dialético da realidade.

Mas desta maneira ja comeca a se delinear a
transi¢do a terceira e ultima categoria. Pensar o
“ocaso” de um povo como fundamento de um novo
significa pensar o “lado negativo” determinando o
positivo. Significa, ainda, apreender o lado positi-
vo do negativo, numa visao mais ampla em que os
desvios e retrocessos no decorrer histérico néo
representam apenas um mal, mas sido constitutivos
do que vira, positivamente apreendido. Por isso,
Hegel define sua perspectiva filoséfica como
teodicéia e reencontra o projeto leibniziano de jus-
tificacdo de Deus’, pois

o mal no mundo em geral, ai contida a maldade,
deve ser concebido, reconciliando o espirito pensante
com o Negativo; e é na histéria universal que toda
a massa do mal concreto é colocada diante dos nos-
sos olhos. [...] Esta reconciliacdo s6 pode ser
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alcancada pelo conhecimento do afirmativo, no qual
aquele negativo desaparece como um subordinado
e ultrapassado’®.

O negativo é, por um lado, o0 mal em si mesmo e
se realiza historicamente mediante acées particu-
lares “malvadas”; por outro lado, também é mo-
mento constitutivo de um todo maior, de um pro-
cesso que o engloba e dele se utiliza para determi-
nar-se como o seu oposto. A morte da fénix, afinal,
s6 é necessaria enquanto momento “subordinado
e ultrapassado” pela sua ressurreicio.

Para além da simetria na determinacio recipro-
ca dos dois termos opostos, revela-se agora um
certo predominio do lado positivo sobre o negati-
vo, da vida que ‘rejuvenesce’ sobre a morte passa-
da. A oposicdo ndo cessa, pois 0 novo assim forma-
do também se afirma pela negacdo do outro que
traz dentro de si e que o conduzirda a seu termo.
Porém, uma vez mais o jogo desta nova oposicido
se resolvera pela emergéncia de uma positividade
mais abrangente. Ao contrario do mito da fénix,
entao,

0 rejuvenescimento do espirito ndo é um simples
retorno a figura anterior: é sublimacéo, elabora-
¢ao de si mesmo. Mediante a solucdo de sua tare-
fa, ele cria para si novas tarefas, através das quais
ele multiplica a matéria de seu trabalho. [...] Mas
seu trabalho tem sé um resultado: aumentar de

16 RH, 46-47[48].
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novo sua atividade e de novo se consumir. Cada
uma das criacdoes em que se satisfez se lhe opde
continuamente como uma nova matéria que é
para ele a exigéncia de elabora-la. O que é para
ele formacdo, torna-se material a que seu traba-
lho o eleva, numa nova formacéao!”.

Continuamente o espirito resolve sua oposicéo
constitutiva em “criagées” novas que o “satisfa-
zem”, apaziguam seu conflito intimo. Mas na obra
acabada também se desdobra a oposicdo original,
tornando-a simples “matéria”, ponto de partida
para posteriores e necessarias realizagoes. O re-
sultado é sempre também um novo comego, perfa-
zendo um circulo, como no destino do passaro
mitico. Na medida, contudo, em que este novo co-
mec¢o ndo é igual ao anterior, de que ele resultou,
e sim algo mais complexo e abrangente, o final néo
retoma exatamente o inicio. Ou melhor, dialetica-
mente o retoma, ao se definir também como ponto
de partida, mas dele se distingue, por outro lado,
ao abarca-lo num todo maior.

A figura que melhor descreve este movimen-
to do espirito na histéria, deste modo, é a da es-
piral, ao mesmo tempo curva e reta: para um
olhar puramente retrospectivo, vista de cima, ela
se confunde com um simples circulo, pois cada
final parece apenas voltar ao principio; para um
olhar somente comparativo, vista de lado, ela
tem um aspecto progressivo, de linha que nfo se

17RH, 37 [35-36].
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dobra em repeticées. A verdade néo se reduz a
nenhuma destas perspectivas, embora elas es-
tejam parcialmente corretas, mas se descobre
completamente pelo angulo complexo em que os
opostos — curva e reta — se combinam. Hegel pro-
pde, com 1isso, reconciliar inclusive as duas mais
importantes concepcdes de histéria, que ainda
se digladiavam no séc. XVIII: o decurso histéri-
co é tanto ciclico quanto progressivo, embora
ambos movimentos se contrariem.

A transi¢do a terceira categoria agora se per-
faz. Considerando a histéria deste plano mais ele-
vado, “o que pode nos trazer embaraco é a grande
diversidade, ou mesmo oposicdo deste conteudo”®.
£ interessante notar que Hegel ai apresenta as
duas categorias anteriores como insuficientes,
usando os termos da Ldgica — diversidade e oposi-
¢cao — e nio exatamente os que havia utilizado pou-
co antes na Filosofia da Histéria — variacio e reju-
venescimento. Mas se assim explicita o rigor de
seu raciocinio, ele caracteriza seu “embarago” a
seguir mais uma vez através da impressdo de quem
daqui observa esta faceta do “rosto da historia”:
ha um “cansag¢o diante do singular”, que leva a
pergunta sobre “qual o termo de todas estas singu-
laridades?”. Mesmo o ‘rejuvenescimento’ se res-
tringe ao aspecto individual dos povos, embora
exponha a relacdo deles e explique a prépria “sin-
gularidade” de cada um. A forma da histéria en-

18 RH, 37[36]
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quanto “sucessdo infinita”, tipica da ‘variacio’, per-
manece, contudo.

Ja na concepcio do “ocaso” como fundamento®, po-
rém, o nexo entre o positivo e 0 negativo aparece como
um fim que nfo é simples negacdo do que veio antes,
determinando-se como algo especifico. O fim néo é
mero encerramento indeterminado da histéria de um
povo, e sim também algo de positivamente constitui-
do — um outro povo. Além disso, de acordo com a figu-
ra da espiral, o que ‘rejuvenesce’ é de certa forma
maior que o anterior, é mais abrangente, mais “uni-
versal’, apesar de ainda ser um “principio” determi-
nado. Tal é o sentido da “sublimagdo, [da] elaboracdo
de si mesmo” que constitui o processo de passagem de
um povo a outro. O novo “principio” é a figura parti-
cular de algo mais “universal” do que a figura pretéri-
ta; é o que Hegel chama de sua “finalidade’.

Na passagem de cada “principio” a outro se re-
vela ja este conceito, e ao cabo de varias “sucessées”
aparece o “fim ultimo [Endzweck]” do espirito. Esta
é a terceira e ultima categoria, “da prépria razdo”,
que surge “da pergunta por um fim ultimo em si e
para si; ele estd presente na consciéncia como cren-
ca na razio que domina o mundo. Sua demonstra-
cdo é o proprio tratado da histéria universal; esta é
a imagem e a obra da razio”®. Assim, a direcio que

19 Ambos termos propositalmente jogam com o mesmo radical no aleméo: o que
“perece” (zugrunderichtet) é o que vai ao fundo, que tomba no sentidonegativo; eo
“fundamento” donovoéjustamente o ‘Grund’, base da reconstituigio. Mais uma vez
estarelagio se encontra explicitada na Ciéncia da Logica, em que a contradigio se
abisma para resolver-se no fundamento. Cf. Wissenschaft der Logik, pp. 69-70.

20 RH, 37[36].
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val emergindo do movimento histérico s6 pode ser
exatamente uma “finalidade” se estiver “presente
na consciéncia’: é algo determinado — um objeto —,
mas também um objeto para a consciéncia, que se
reconhece nele, tornando-o seu objetivo (Zweck).
Nao é uma racionalidade imanente ao real apenas,
mas se apresenta na consciéncia, ja que o real de
que trata a historia é o proprio espirito — ao mesmo
tempo ‘ser’ e saber deste ser.

O caminho preciso das categorias pelas quais se
expbe a histéria, portanto, alcanca e simultanea-
mente supde o conceito de ‘espirito’, que a seguir
tem de ser considerado. Da “finalidade” que o ca-
racteriza se deduz o destino ou ‘telos’ histérico, fun-
damental na filosofia hegeliana. Nele, o problema
da contingéncia, relacionado a necessidade, adqui-
re especial significado. Se o contingente é posto de
lado a medida que se passa da ‘variacido’ ao ‘rejuve-
nescimento’, ele volta a ter um papel na realizacio
da “finalidade” e do destino, justamente enquanto
“fim particular do espirito subjetivo ou do dnimo”,
definicdo da “necessidade externa” em um dos pri-
meiros textos de Hegel citados acima. Apreendida
em sua dialética, a oposicdo entre as dimensdes
externa e interna da necessidade histérica nio per-
mite descartar a primeira dimensdo, devendo
integra-la a segunda como o negativo imprescindi-
vel. Mas, atencdo, levar em conta a contingéncia nio
implica enfraquecer o vigor do argumento, ja que
ela se reapresenta no contexto rigoroso da ‘oposi-
¢do0’, e ndo como desvio ou caso excepcional. Trata-
se apenas de reconstituir fielmente a rica e contra-
ditéria figura do espirito. Afinal, como dizia um
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outro texto também citado no comeco deste traba-
lho, “na histéria politica, o individuo, na singulari-
dade de sua indole, do seu génio, das suas paixdes,
da energia ou da fraqueza de carater, em suma, em
tudo o que caracteriza a sua individualidade, é o
sujeito das acbes e dos acontecimentos”.

IT- O Processo do Espirito

Para além das condi¢des naturais de existéncia
do homem, sua histéria ocorre no terreno do espi-
rito. E ele que se modifica e ‘rejuvenesce’, com a
“sublimagdo e elaborag¢do de si mesmo”, num movi-
mento espiral. Ele é o “universal”’, enquanto todo
deste movimento e simultaneamente espaco comum
de relagbes sociais por cujo meio os individuos se
constituem. Mas a existéncia nfdo se restringe as
condi¢bes naturais; o espirito também existe. Como
se da, entretanto, a existéncia de um “universal’?

Hegel afirma que “o universal tem de entrar
na efetividade mediante o particular”?, pois sé é
efetivo ao se realizar numa forma particular de
existéncia. Nao fosse assim, a universalidade se-
ria uma instancia abstrata, separada dos indivi-
duos reais, definindo-se justamente por tal abs-
tracdo, generalidade vazia de contetdo especifi-
co. Criticando mais esta dicotomia, Hegel define
como oposicdo o nexo entre “universal” e “parti-
cular”, de modo que ambos permanecem diferen-

21RH, 76[85].
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tes, mas se diferenciam um pelo outro, pela refe-
réncia negativa a seu outro. O “universal” nio
existe em si mesmo, tendo sempre de assumir
uma forma “particular’, e esta nunca é mera par-
ticularidade, mas forma “particular’ do “univer-
sal”. Ao contrario de uma generalidade
indeterminada, ele designa o processo “concreto”
de determinar-se através de multiplas oposicoes.

Portanto, “o espirito na histéria é um indivi-
duo de natureza universal, mas que nela é de-
terminado, isto é, um povo”??. Conceito basico
na filosofia hegeliana da histéria, um “povo” é
“universal” enquanto espaco de sociabilidades
constitutivas, que tém, no entanto, um carater
“determinado”, diferente do de outros povos.
Esta sua individuacdo se d&, assim, pelo contet-
do especifico que nele assume a universalidade
sob a forma de um principio: e “porque os prin-
cipios se diferenciam, assim sdo também os po-
vos naturalmente diferentes. Cada um tem seu
proprio principio, a que ele aspira como a uma
finalidade”?. O “principio” o é pela dupla acepgao
em que tanto representa o carater fundante e
marcante da existéncia individualizada de um
povo, quanto, por isso mesmo, aparece no inicio
de sua cronologia. Ele é o que ainda n&o se rea-
lizou, sendo entdo “finalidade”. E é desta ma-
neira que se deixa apreender a universalidade

22 RH, 56 [59]. Deste modo, a histdria “tem a ver com individuos que sio povos”:
RH, 40 [40].
23 RH, 60[64].
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particular de um povo, pelo que “ele aspira” e
realiza a partir dai, e ndo por uma escavacéio
arqueoldgica de comecos sempre obscuros e am-
biguos. O principio se descobre no fim.

A trajetéria histérica de um povo serda sempre
a realizacdo paulatina de seu “principio”, trans-
formado em meta distintiva. Dai o objetivo ser “que
ele produza um mundo espiritual adequado a seu
proprio conceito, que ele cumpra e realize sua ver-
dade, que ele produza a religido, o estado, de tal
forma que eles sejam adequados a seu conceito,
que sejam seus na verdade ou na idéia de si mes-
mo — a idéia é a realidade que é apenas o espelho,
a expressdo do conceito’?*. No percurso que vai do
“conceito”, principio a realizar, a “idéia”, principio
realizado, um povo se define e distingue por criar
instituicées e formas de expressdo especificas dele,
em que seus membros se reconhecem porque elas
tém o seu carater. A “adequacdo ao seu conceito”
ndo é um critério de verificacdo epistemoldgica,
portanto, mas a “verdade” como realidade resul-
tante da acdo do povo afirmando seu principio.

De que modo ocorre exatamente, porém, esta
realizac@o? Ou ainda, como o povo alcanca a “fi-
nalidade” que lhe é prépria, substancial, como
determina o conteudo particular de sua univer-
salidade? Ou, finalmente, nas palavras de Hegel,
“de que espécie, entdo, é a finalidade substanci-
al, na qual o espirito chega a um tal conteddo es-

24 RH, 58[61].
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sencial? O interesse é de espécie substancial e
determinada, uma determinada religido, ciéncia,
arte. Como chega o espirito a tal conteudo, de
onde vem tal contetido?”?%. Mais do que apenas
assinalar a necessidade da forma “determinada”,
importa aqul conhecer o processo de determina-
cdo, pelo qual o espirito universal se particulari-
za. A resposta comeca a se delinear quando con-
sideramos que “religido, ciéncia, arte” sdo produ-
tos do espirito de um povo através dos quais ele
representa para sl seu carater: por eles, o povo
se apreende e, nesta medida, faz de si o que “as-
pira” ser?®. Definido como este simultaneo saber
e fazer, o espirito é autodeterminacéo, contrapar-
tida de sua autoconsciéncia.

A realizacdo do “conceito” como “ideal”, contu-
do, néo é linear, mas marcada justamente pela
dialética de ambos, da qual resultam trés momen-
tos principais. E por eles que se desenha concre-
tamente o movimento espiral, com o circulo em
que o fim retorna ao principio e a elevacdo pela
qual cada circulo supera o anterior.

Os primeiros dois momentos sdo chamados por
Hegel, respectivamente, de ‘producio’ e ‘reflexdo’.
Assim, diz ele,

quando consideramos o periodo desta produgéo, des-
cobrimos que o povo age para a finalidade de seu

25 RH, 51 [52)].

26 Ou seja, “sua religido, culto, costumes, usos, arte, constituicéo, leis politicas,
o circulo inteiro de suas instituiges, seus acontecimentos e agoes, isto é sua
obra—isto é este povo”; RH, 62 [67].
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espirito e o chamamos de ético, virtuoso, forte, pois
produz o que constitui a vontade interna de seu
espirito e defende sua obra, no trabalho de sua
objetivacgdo, contra poderes externos. Aqui nio se
realizou a separacgdo dos individuos em relagdo ao
todo; ela s6 aparecera mais tarde, no periodo da
reflexdo. Se o povo fez de si sua obra, entdao superou
a cisdo entre o em-si, 0 que ele é em sua esséncia, e
a efetividade e ele se satisfez: erigiu como seu mun-
do o que ele é em si. Nesta sua obra, seu mundo, o
espirito desfruta agora de si1?".

Examinemos com cuidado este importante texto.

Se s6 no “periodo da reflexdo” é superada a “ci-
sdo” entre a “esséncia e a efetividade” de um povo,
entdo no periodo anterior havia tal cisdo, e “produ-
¢do” significa precisamente a “superacdo” deste
hiato, a “efetivacdo” da “esséncia’. Este ultimo ter-
mo designa o que o povo é “em si”, ou seja,
corresponde ao seu “principio” ou “conceito”, como
visto acima. Por outro lado, se a “efetividade” chega
a realizar a “esséncia”, é porque nem sempre ela o
faz, isto é, ela indica em geral a dimensio nfo-es-
sencial da realidade, enquanto a “esséncia” se defi-
ne como o ndo necessariamente efetivo, como um
ideal ainda n&o realizado. Ja vimos que a histéria
de um povo é a gradativa realizacdo do seu princi-
pio, construindo todo um “mundo espiritual” com
suas criagoes na “religido, ciéncia, arte” etc. Agora,

27RH, 63[67.
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porém, surge mais um elemento nesta dinamica, a
“efetividade”, apontando a esfera do real que néo é
nem principio nem ideal, mas as circunstancias ime-
diatas da existéncia do povo, nas quais o principio
esta apenas parcialmente realizado, até pelo menos
o término da ‘producdo’. Neste periodo, portanto, o
ideal ainda néo-efetivo é finalidade de todos os mem-
bros de um certo povo, diferenciando este povo e
agregando seus componentes. Por isso, ndo ha “se-
parag¢do dos individuos em relagdo ao todo” espiri-
tual; todos o tém como meta comum, como um dever
que os torna “éticos”, integrados ao todo, “virtuosos e
fortes”. O principio caracteristico do povo aparece
para seus membros como dever moral, que é dever
porque ainda néo esta realizado, néo é.

Na ‘producéo’ o povo produz a si mesmo, “faz de
st sua obra”, constréi “como seu mundo o que ele é
em si”. O espirito é atividade, “produ¢do”, autode-
terminacdo. Uma vez “efetivado” o ideal, “supera-
da a cisdo entre a esséncia e a efetividade”, come-
ca o segundo periodo, da ‘reflexdo’. Aqui é impor-
tante observar que na filosofia hegeliana o ‘ideal’
ndo s6 pode como deve se realizar, pois ja é algo
de real e, portanto, de realizavel. Assim, encerra-
se finalmente o conflito entre os dois termos
“cindidos” e, conseqiientemente, também a oposi-
cdo entre o conceito e a sua efetividade, entre o
universal e o particular, entre o dever e o ser. O
povo atinge plena consciéncia de seus ideais e de
té-los alcancado, de modo que “chegou, como foi
dito, a fruicdo de si mesmo, que ndo é mais ativi-
dade, e sim um deambular por si mesmo sem re-
sisténcias. [...] Antes havia uma caréncia, uma ne-
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cessidade [Not]; ela é satisfeita através de uma
instituicdo e ndo existe mais. Depois também a ins-
tituicdo é superada e surge um presente sem ca-
réncias”®. A “caréncia”’, a “necessidade” e o inte-
resse tém em comum basear-se numa mesma es-
trutura légica — a oposi¢do, cujo lado negativo é a
distancia entre o sujeito e o objeto da caréncia, pois
aquele ndo possui o que lhe faz falta, e o lado po-
sitivo é a determinacdo que faz daquilo especifica-
mente o objeto capaz de satisfazé-lo. O fim do confli-
to esta presente na prépria forma da oposicdo, que
implica a sua superacao, levando a satisfacido da ca-
réncia como a algo que se pode alcancar. Mas ai “a
vida perdeu seu maior e mais elevado interesse; pois
s0 ha interesse onde ha oposicéo [...] O negativo néo
aparece entdo como cisdo, luta”?. Junto com a ca-
réncia, desaparece inclusive o interesse: nada mais
ha para conquistar, o percurso espiritual ocorre “sem
resisténcias’ e “ndo é mais atividade”.

Além disso, como o ‘ser’ agora é o que ‘deve ser’,
este ultimo perde sua caracteristica de n#o-efeti-
vo, de ‘dever’ propriamente dito. No periodo da
‘reflexao’ se realiza “a separacdo dos individuos
em rela¢do ao todo”, desta maneira, porque néo
existe mais um dever agregador, uma meta comum

28 RH, 63-64 [68]. Esta passagem comega retomando o raciocinio anterior: “Existe
uma oposi¢io na medida em que a efetividade no é ainda adequada ao seu
conceito, ou na medida em que o conceito interno de si mesmo ainda néo foi
levada a autoconsciéncia”.

29 RH, 64 [68-69]. Sobre o interesse, diz um texto da Filosofia da Histéria:
‘Interesse’ quer dizer: ser nele, estar junto dele”; e, em outro lugar, “S6 tenho
interesse por algo enquanto ele me est4 ainda oculto ou é necessario para um
fim meu, que ainda néo se realizou”, RH, 74 ¢ 63 [82 e 67, respectivamente.
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aos membros do povo, que nao podem ser chama-
dos de “éticos, virtuosos, fortes”. O que antes apa-
recia a eles como um universal ainda nao realiza-
do é, na medida em que se efetiva, algo de pura-
mente particular, despido da forma da universali-
dade. Por isso este momento é denominado de ‘re-
flexdo’: “este pensar, esta reflexio, ndo tem mais
respeito algum perante o imediato, que ele conhe-
ce como um espirito particular; surge uma sepa-
racio entre o espirito subjetivo e o universal”®. A
realizacdo do ideal determinado é uma “finalida-
de” enquanto ele é ideal, um universal que se pro-
pde como superior as particularidades; por outro
lado, o particular é o meio da realizacdo do uni-
versal, até no sentido negativo: com a realizacdo,
o particular vé sua particularidade como tal e a
recusa, ndo mais reconhecendo sua legitimidade.
A base do dever distintivo de um povo, sua lei mo-
ral, aparece para ele agora como simples maxima,
que vale tanto quanto qualquer outra estabelecida
pelos préprios individuos para si. Donde a ciséo
entre o espirito subjetivo e o universal.

Esta nova cisdo surge do deslocamento da an-
terior. Se no primeiro momento ela correspondia
a oposicdo entre o ser e o dever, de modo a inte-
grar os membros de um povo na realizacdo de sua
finalidade, agora ela se da entre os individuos e
seu povo, pois a identidade de ser e dever retira
deste a aparéncia de universalidade e, entdo, a
for¢a unificadora. Na atual figura, o povo “ndo é

30RH, 66[71].
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mais atividade”’, ndo é mais espirito, perde o fun-
damento de sua dimensdo universal. Por “espirito
subjetivo” também se designa a particularidade do
povo que se separa desta dimens3o.

Todavia, “na medida em que temos de demons-
trar a transicdo de um espirito de povo a outro,
deve observar-se que o espirito universal em ge-
ral ndo morre, mas como espirito de um povo que
pertence a histéria universal tem de chegar a sa-
ber o que sua obra é, e para isso tem de pensar-
se”. De acordo com as categorias acima examina-
das, o ‘rejuvenescimento’ significa ndo s6 a passa-
gem da vida a morte — do periodo da ‘producio’ ao
da ‘reflexdo’ — mas também o inverso, o surgimento
de uma nova vida a partir da morte. E preciso ex-
plicar, portanto, a determinacio de outro “espiri-
to de um povo” sobre a base da desaparicdo do an-
terior. Este sera o terceiro e ultimo momento do
processo que estamos analisando.

Decisivo em tal transicio é perceber a diferenca
entre o “espirito de um povo” em sl mesmo, cOmMo
uma figura particular do universal que morre ape-
nas em sua particularidade, e o “espirito de um povo”
enquanto momento do universal. Neste ultimo caso,
mesmo que tenha cessado sua atividade, o povo ain-
da “pertence & histéria universal”’, ao cumprir nela o
papel de “chegar a saber o que sua obra” foi; “para
isso tem de pensar-se’, ‘refletir’ sobre si mesmo. Se
neste “pensar, esta reflexdo ndo tem mais respeito

31RH, 66[71].



algum perante o imediato, que ele conhece como um
espirito particular”, este aspecto negativo serd, no
entanto, o caminho para a auto-superacdo do povo.

Imediatamente, ocorre que “os individuos re-
cuam para sl mesmos e aspiram a seus proprios
fins; ja4 observamos que isto é a ruina do povo: cada
um poe para si seus proprios fins conforme suas
paixdes”2. Como ndo ha mais dever ou finalidade
comum, observa-se a perda da coesdo moral e a
pulverizacdo de deveres individuais, baseados em
maximas e correspondendo a interesses particu-
lares. Mas também o fato de que os “individuos
recuam para si mesmos” indica que cada um se
apresenta, a partir de sua prdpria consciéncia,
como o legislador de seu dever e o critico do que
antes era aceito como universal. A “separacdo en-
tre o espirito subjetivo e o universal” se d4 no qua-
dro de uma oposi¢do, na qual a critica do antigo
dever comum é o lado negativo, e a elaboracio de
maximas particulares é o positivo. A critica recai
exatamente, porém, sobre a pretensido de univer-
salidade daquele antigo dever, isto é, sobre a falsa
aparéncia do particular. Ora, enquanto o “princi-
pio” nao havia sido plenamente realizado, no peri-
odo da ‘producéo’, a dimensido da particularidade
parecia associada apenas a esfera da existéncia efe-
tiva do povo, dando ao dever o aspecto de pura
universalidade, como se ele ndo fosse ja entdo tam-
bém um dever determinado. Seu carater necessa-
riamente determinado permanecia encoberto pela

32RH, 66[71].



aparéncia de pura universalidade, como se ‘este’
dever fosse ‘0’ dever em si, valido nfo s6 para este
povo, mas para todos. £ s6 quando ele se realiza
que se descobre o especifico, o lado particular que
ele sempre possuira, e esta descoberta deixa na
sombra agora sua dimensdo universal. Mas ela
persiste, mesmo que desvinculada da particulari-
dade anterior, ou melhor, na desvincula¢do mes-
ma, na critica que simultaneamente busca outro
dever, outra expressdo do universal que ndo pare-
ca determinada.

“Assim, o resultado deste andamento é que o es-
pirito, ao objetivar-se e pensar este seu ser, des-
tréi, por um lado, a determinidade do seu ser, mas
apreende, por outro, o universal da mesma, e com
1sso déa ao seu principio uma nova determinacio.
Deste modo se alterou a determinidade substanci-
al deste espirito de povo”®. O que é criticado,
“destruido” pela ‘reflexdo’, é o aspecto especifico
do dever. Mas na prépria objecdo esta contida a
valorizacdo do universal, pois é sua presumida
auséncia no dever antigo que se critica. Aqui, a
dialética da “determinidade” e da “determina¢do”
— do ser determinado e da busca por uma forma
determinada inevitavel — retoma a impossibilida-
de do universal existir sem ter um conteudo par-
ticular, ja examinada acima. Lembremos que “o

33RH, 66-67 [72]. Cf. também: “Ao abolir, com isso, por um lado, a realidade, a
consisténcia do que ele proprio é, o espirito ganha ao mesmo tempo a esséncia, 0
pensamento, ouniversal do que ele apenasfol. Seu principionfio é mais esteimediato
conteudoefinalidade, comoelefora, masa esséncia domesmo”; RH, 65-66 [70-71].
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espirito do povo é, assim, o espirito universal em
uma configuracio particular, a qual ele é em si
superior, mas que ele possui na medida em que
existe: com o ser-ai, com a existéncia, surge a par-
ticularidade™. £ impossivel que o novo dever néo
se determine, sob pena dele simplesmente néo
existir; bem como, ao contrario, obrigatoriamente
as maximas particulares serdo formas de expres-
sao do universal, ou seja, terdo a forma do dever.
A recusa da “determinidade” da lei anterior sera
sempre, assim, a busca por uma nova “determina-
¢do”, por outra configuracdo do universal.

Contudo, néo se trata nesta passagem do surgimen-
to de um principio apenas diferente do anterior, como
se os circulos da historia ndo tivessem ligagdo uns com
os outros: “aqui reside o comeco de um principio mais
alto. A cisdo contém, traz consigo a necessidade da
unificacdo, pois o espirito é uno. Ele é vivo e forte o
suficiente para produzir a unidade. A oposi¢do na qual
0 espirito entra com o principio mais baixo, a contra-
di¢do leva ao mais alto”®. A elevacdo que caracteriza
o movimento espiral, ascendente, do espirito, é aqui
explicada por Hegel. Se a critica a universalidade fei-
ta no periodo da ‘reflexio’ incide basicamente sobre o
aspecto particular dela que agora se explicita, entao
0 novo universal a que se aspira devera se elevar so-
bre a anterior particularidade. Necessariamente tera
de existir sob outra forma particular, mas devera ser
mais universal que a anterior, sendo sera objeto de
critica tanto quanto ela.

34 RH, 57[60].
35RH, 66[71].
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Este é o sentido da passagem logica da “oposi-
¢do” a “contradi¢do” no texto acima. Conforme a
primeira, os povos se contrapéem numa simetria,
determinando-se mutuamente por sua reciproca
negacdo — a vida de um a partir da morte do outro.
Embora o principio anterior seja “mais baixo”,
mais restrito na sua determinidade, para a sim-
ples oposicdo ele é imediatamente apenas o outro,
do qual ele se exclui. A seguir, porém, consideran-
do que o que é negado no primeiro termo desta
oposicao especifica é o que define este termo — sua
particularidade —, nega-lo significa ndo ser parti-
cular, ou, pelo menos, ser menos particular que
ele. Assim o segundo termo inclui em si o primei-
ro, a0 mesmo tempo em que o nega, configurando
logicamente a contradi¢do em si. Ao incluir o ou-
tro, o segundo termo o ‘rebaixa’ a simples momen-
to de sua prépria constituicdo. Por isso, o primei-
ro é “mais baixo” que o segundo, sendo este neces-
sariamente “mais alto”, mais abrangente. A rela-
cdo entre os principios dos dois povos, desta for-
ma, ndo é s6 de oposicdo, mas da contradicdo em
que o posterior se eleva acima do anterior, inclu-
indo-o e simultaneamente o negando.

Por outro lado, é importante notar que o movi-
mento pelo qual “a cisdo contém [...] a necessidade
da unificagdo” nio corresponde somente a légica
da oposi¢do contraditéria, em que a negacdo do
outro tem como contrapartida sua afirmacido. A
palavra “necessidade” aqui empregada por Hegel
— ‘Bediirfnis’ — designa, mais do que a relacio logi-
ca, uma caréncia. Além do rigor, entdo, estd em
jogo a injuncdo espiritual pela qual a “unificacdo”
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se realiza. Ou seja, o individuo critico dos velhos
ideais busca estabelecer um novo universal devi-
do a uma necessidade que nio é somente logica, e
sim decorrente de sua percepcdo da caréncia es-
pecifica de seu povo.

Na esfera da efetividade, alids, todo este pro-
cesso do espirito é feito pela acdo dos individuos.
O periodo da ‘reflexdo’ justamente tem como ca-
racteristica a individuacdo, isto é, que aqui o indi-
viduo se constitul através de sua oposicdo ao povo
a que naturalmente pertence, na forma da critica
por ele exercida as leis morais que antes congre-
gavam os membros deste povo e por isso o defini-
am. E o individuo se afirma também, conseqiien-
temente, pela criacdo de seus proprios deveres
distintos do comum do povo. Mas inclusive a tran-
sicdo a um novo principio é realizada por seu in-
termédio, quando as maximas de um individuo
conquistam a adesdo dos outros, deixando de apa-
recer apenas em sua particularidade e se reves-
tindo explicitamente de um carater universal. O
individuo que logra este feito é o assim chamado
‘herdr’, expressdao que em Hegel apresenta resso-
nancias da Antigiidade grega: o herdéi é o
semideus, aquele em quem converge a dupla natu-
reza de particular — do ser mortal — e de universal
— da imortalidade. Na historia, é ‘heréi’ quem con-
segue passar da particularidade de sua maxima a
universalidade que ela adquire ao ser reconheci-
da como dever pelos outros, tornando-se nova lei
moral, principio constitutivo de um novo “espirito
de um povo”.
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Das muitas paginas dedicadas pela Filosofia da
Histéria ao papel do individuo na efetivacdo do
principio de seu povo e na criacdo de um novo prin-
ciplo, importa aqui retomar uma questio central.
E que o universal do dever tem sempre de se asso-
ciar a situacdo e ao interesse particular do proé-
prio agente individual para ser realizada, definin-
do o “direito infinito do sujeito”®. Apesar de meio
para o universal ganhar existéncia, a particulari-
dade da situacdo individual ndo é completamente
determinada por ele, tendo um carater parcial-
mente externo ao universal, independente dele;
é, assim, contingente. E o sera ainda mais no caso
dos individuos que trazem grandes inovacdes a his-
toria, os herdis, que terdo de enfrentar o univer-
sal de seu tempo. Para eles, serd necessario con-
centrar “toda a energia de sua vontade e carater
em tais fins, sacrificando-lhes os outros que tam-
bém podem ser fins ou, antes, tudo o mais” — o que
é a “paixdo”¥. Mesmo que sua paixdo os leve a su-
cumbir na luta pelos novos ideais, e que nisto con-
sista a “astucia da razdo”®®, que move o espirito
universal pelo conflito e morte do espirito subjeti-
vo, a razdo “permanece intangivel e ilesa no fun-
do”. E uma razio que incluil o seu oposto — o inte-
resse, a paixdo — mas que nao se deixa nele incluir,

36 RH, 74[82]. Ou seja, “os homens exigem entfo que, se tém de trabalhar por
uma causa, esta lhes agrade, exigem em geral estar nela com sua opiniéo,
convicgio acerca da bondade da coisa, da sua legitimidade, da sua utilidade, da
vantagem para eles préprios, etc.”> RH, 75 [83].

37RH, 77[85].

38RH, 92[105].
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de modo a nao sucumbir com ele. Por isso mesmo,
contudo, ela também nio o determina completa-
mente. O elemento particular pelo qual ela vem
ao mundo lhe é em parte externo, neste sentido.
Este retorno da contingéncia, aparentemente
afastada no comec¢o da investigacdo filoséfica da
histéria, é fundamental para uma compreensdo mais
profunda do pensamento hegeliano. Tomado por
algumas de suas peticoes de principio, ele soa para
muitos como um puro determinismo. Entretanto,
ao tematizar a dimensédo crucial do interesse e da
paixdo do individuo, ele ndo a concebe como imedi-
ata e cabalmente determinada pela razdo. Nem
tampouco como resultado do mero capricho das cir-
cunstancias ou do arbitrio da vontade individual,
porém. O que aqui se configura é a superacio deste
conflito entre determinismo e acaso, entre uma
necessidade causal e a vontade dela liberada. Tra-
ta-se do conceito de uma verdadeira ‘liberdade’, re-
conciliando, no individuo e na histdria, as dimen-
soes opostas do universal e do particular. E a ne-
cessidade totalmente interiorizada, que faz da
efetividade expressio plena da esséncia, de tal
modo que nio ha nesta mais nenhuma determina-
¢ao que ndo tenha se realizado. Pela liberdade des-
ta maneira definida, o homem supera de fato “a ci-
sdo entre o em-si, 0 que ele é em sua esséncia, e a
efetividade”, como dizia um texto citado acima. En-
quanto sujeito livre, o homem ndo conhece mais
constrangimentos inibidores da manifestacio e do
desenvolvimento completo de suas potencialidades.
Assim, o espirito se perfaz, constituindo-se plena-
mente enquanto atividade, autodeterminagao.
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E evidente que para Hegel continuam existindo
casualidades, condicionamentos, imprevistos e ca-
prichos pessoais, podendo retardar e até impedir
totalmente a realizacdo deste desenvolvimento do
espirito. A histéria registra fartamente estes ca-
S0s, em que por vezes um povo se viu destruido an-
tes de amadurecer seu “principio”’. Ele percebe que

de fato, o espirito estd enredado em condi¢ées na-
turais, internas e externas, que podem néo sé colo-
car resisténcias e impedimentos no caminho, mas
até causar o total fracasso de suas tentativas. Mas
entdo ele declina na sua vocagdo de esséncia espiri-
tual, para a qual a finalidade n&o é a obra, e sim
sua propria atividade, e garante pelo menos o espe-
taculo de ter se comprovado como atividade®.

Imerso nas circunstancias de sua existéncia e
realizacdo, o espirito nem sempre consegue cum-
prir sua finalidade, tornando efetivo o contetdo
de seu principio. Mesmo assim, sua luta contra as
condicdes contrarias, o seu empenho no desenvol-
vimento de suas potencialidades intimas é, ele
préprio, ja a sua realizagdo. Se o espirito é essen-
cialmente atividade, para além de todo o contet-
do especifico que esta tome como meta, ser ativo é
a propria finalidade, o ‘telos’ do seu processo. Neste
sentido, um povo sempre se realiza, mesmo que
seus objetivos particulares nfo sejam alcancados.

39RH, 37[36].
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E esta autodeterminacao pela qual ele luta que
define sua liberdade. Um povo é, assim, livre ao se
esforcar para sé-lo. Tendo isto como meta, a histo-
ria néo s6 caminha para o telos, mas ja o tem sem-
pre presente no préprio meio do caminho. Assim,
cada formacdo espiritual permanece especifica no
conteudo determinado de sua finalidade, que néo
se reduz a nenhum outro contetdo determinado
imposto por uma instancia transcendente. Cada
povo tem seu valor e ndo s6 em referéncia a um
ideal externo. Pois 0o meio pelo qual esta continua-
mente buscando e, pelo menos parcialmente, alcan-
cando sua meta se converte em fim. A forma se tor-
na, entdo, conteido maior presente em todas as
histérias e as retine numa teleologia dialética, cons-
tituindo a verdadeira universalidade concreta.
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A CRITICA HEGELIANA E A TAREFA
DA MODERNIDADE: A “Superacao
Positiva” da Religiao e da Filosofia de
Hegel.

Jost CRISOSTOMO DE SOUzZA

O individuo ndo pode nem deve elevar-se aci-
ma das leis do género humano. A esséncia do
homem é o seu ser supremo, o homem é o
Deus do homem. (Ludwig Feuerbach)

critica filosdfica caracteristica do Escla-

recimento radical que se desenvolve na

Alemanha, no campo do hegelianismo, a
partir da morte de Hegel, pode ser mapeada segundo o
carater da negacao/superacio da religido e de seus pro-
longamentos na Modernidade, representada por seus
diversos expoentes, entre os quais Bruno Bauer, Max
Stirner, Ludwig Feuerbach e Karl Marx. A superacio
dos Novos Tempos e de suas contradicoes, a tarefa dos
Tempos Modernos e da prépria Historia, pode estar
na instauracio - ou restauracio - de uma verdadeira
comunidade humana e na realizacdo da esséncia co-
munitaria ou social do homem, tomada agora como fun-
damento forte ou medida universal e objetiva. Ou pode
estar na radicalizacdo do moderno principio da subje-
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tividade livre (universal ou absolutamente “Gnica”), en-
volvendo a negacio de qualquer novo sucedaneo do “ser
supremo”’, da religido, como na “critica pura”, de Bauer,
e no voluntarismo de Stirner. No primeiro caso, temos
a “critica positiva”, de Feuerbach, que dissolveria fal-
sos e frouxos fundamentos, em nome do fundamento
verdadeiro e forte: 0 homem. Onde estd Marx em meio
a essas posicoes? Qual o sentido de sua nova concep-
cdo critica, a concepc¢io materialista da historia, a esse
respeito? E o que vamos ver, com a ajuda de alguns
elementos histdrico-biograficos, além de elementos
textuais.!

O subtitulo de A Sagrada Familia, de Karl Marx e
Friedrich Engels, de 1845, é “Critica da Critica, Con-
tra Bruno Bauer e Consortes” - sendo estes, principal-
mente, seus irmaos Edgar e Egbert Bauer, e mais al-
guns seguidores. Ora, O Unico e Sua Propriedade, de
Max Stirner, obra também datada de 1845, e os artigos
de Stirner e Bruno Bauer no n° 3 da Revista Trimestral
de Wigand, publicados em Leipzig, ainda no mesmo
ano, constituem-se, por sua vez, num ataque nio me-
nos frontal e virulento “contra Feuerbach e consortes”.
Contra o que poderiamos chamar de “o partido de
Feuerbach”, do qual faziam entdo parte Marx, Engels
e Moses Hess. S6 que, a essa altura, o representante

1 Este texto completa-se com outros por mim publicados, sobre questdes correlatas,
como “O Homem Genérico como Telos Imanente da Histéria, em Karl Marx”
(Resgate, no.6, Unicamp, 1996), “Critica Positiva e Critica Negativa, Dois
Modelos Antagonicos da Critica no Sée. XIX” (Universitas, no.40, UFBa, 1991) e
“O Atefsmo Anti-Humanista e Anti-Feuerbachiano de Max Stirner” (Cadernos
de Etica e Filosofia Politica, no.3, USP, 2001).
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mais destacado do partido adversario — que antes
fora Bruno Bauer - desponta como sendo Max
Stirner, agora reconhecido como tal pelos integran-
tes do “partido de Feuerbach” e sobretudo pelo pro-
prio Marx. O Unico e Sua Propriedade faz, antes de
Karl Marx, uma critica conjunta a Ludwig Feuerbach,
Moses Hess, Wilhelm Weitling e Pierre Joseph
Proudhon (que Marx defende na Sagrada Familia,
contra Edgar Bauer) - todos eles, entao, elementos
associados a Marx, ao menos por oposicao ao campo
de Stirner e Bauer.

Podemos até dizer que Stirner escreve sua “ideo-
logia alemd” antes de Marx e Engels, porque, na sua
critica aos “filésofos alemaes mais recentes”, procu-
ra deixar para tras, além de seus adversarios no cam-
po hegeliano, também seus correligionarios mais pro-
ximos, como o proéprio Bruno Bauer.? E porque pre-
tende estar rompendo, no Unico, com o proprio cam-
po da filosofia, em que se confrontam todas essas
posicdes. Pretende estar rompendo com os domini-
os do “puro pensamento”, dos quais Hegel continu-
ava sendo o grande senhor e patriarca.®? Além de
representar o partido oposto, o cenario do lado de
Bauer e Stirner parece apresentar uma certa si-

2No Unicoeno artigo Rezensenten Stirners, de 1845, dovol.3 Revista Trimestral
de Wigand, Stirner critica tanto Bruno Bauer quanto Ludwig Feuerbach, como
aparentados; do mesmo modo como critica Edgar Bauer e os demais pensadores
radicais citados, de ambos “partidos criticos” de que estamos tratando.

3 Como veremos, pode ser mostrado que Stirner tampouco deixa de manter ele
préprio algum parentesco filos6fico com o aliado a quem supera (Bruno Bauer),
nem de guardar um débito para com o patriarca de ambas as “tribos”, que é
Hegel, ofil6sofo da histdria universal, do espirito e do idealismo absoluto.
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metria com o do “partido de Feuerbach”, no qual
Marx, depois de A Ideologia Alemad, escrita em
1845-46, vai passar a ocupar uma posicdo, analoga a
de Stirner, de novo destaque e de ruptura. Ser4,
porém, que essa obra, em que Marx, respondendo
ao Unico e aos artigos polémicos da Revista Tri-
mestral de Wigand, trata de galgar a lideranca do
seu proprio campo e de deixar para tras a filosofia,
tem ainda de algum modo o sentido de uma defesa
da plataforma filoséfica de “Feuerbach e consortes”,
contra o outro partido ou ala, rival, da critica
hegeliana? E isso apesar do que sugere o subtitulo
da Ideologia Alema: “Critica da Filosofia Alema
Mais Recente na Pessoa de Seus Representantes,
Feuerbach, Bauer e Stirner...”?*

A Ideologia Alemad pode ser lida, segundo pro-
ponho, como uma resposta aos artigos polémicos
de Bauer e Stirner, de Leipzig, de 1845. E, junto
com 1sso, varios indicios sugerem que essa obra
néo é, de modo algum, um ataque ao autor de A
Esséncia do Cristianismo, do tipo do que é condu-
zido contra as figuras de Max Stirner e Bruno
Bauer. Néo se trata apenas disso, porém. Marx
inicia o “Concilio de Leipzig” (que é o titulo inicial
da Ideologia Alemd, sem a secdo “Feuerbach”, que
lhe foi acrescentada por ultimo e nio constava do
plano inicial da obra) precisamente denunciando
de um “processo inquisitorial” aberto contra

4 0 subtitulo completo da Ideologia Alema é: “Critica da mais recente filosofia
alema nos seus representantes Feuerbach, B. Bauer e Stirner, e do socialismo
alem&o nos seus diversos profetas”.
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Feuerbach pelos “padres da Igreja” que sdo, na
retérica de Marx, “Sdo Bruno (Bauer)” e “Séo
Max (Stirner)”. Processo que se estende, como
ele diz, a “M. Hess” e aos “autores da Sagrada
Familia”® O primeiro trecho da secdo “Sao Bru-
no”’, na Ideologia Alemd (ou “Concilio de
Leipzig”), leva o titulo de “Campanha contra
Feuerbach”. E ai Marx (justamente com Engels),
embora as vezes avancando, ele préprio, algu-
mas reservas, procura claramente defender seu
mestre, da aparentemente enigmatica acusacgio
de “cavaleiro da substancia”.® Ainda por cima,
Marx procura habilmente tomar as criticas da
Bauer ao pretenso “sensualismo” feuerbachiano
(teoria do conhecimento que quer privilegiar o
elemento sensivel, contra a abstracido e a espe-
culacdo) como se fossem essencialmente conde-
nacbes moralistas a um pensador audaciosa-
mente libertino, e até lascivo, que s6 existe
mesmo na imaginacdo de Marx.” As criticas ao
carater “religioso”, anti-emancipatdorio e ambi-
guo do suposto materialismo feuerbachiano, sio
al inteiramente minimizadas. Na verdade,
Feuerbach esta sendo acusado, por Bauer, no

5 A Ideologia Alema (Dietz Verlag, Marx und Engels Werke, vol. 3, Berlim), p.79-80.
Ou, na edicfo francesa de G. Badia (Editions Sociales, Paris), p.111-2. Nesta
edi¢io aparecem alguns trechos que estio ausentes na edi¢io alema. Alguns
outros trechos do manuscrito da—publicado, como sabemos, muito depois da
morte de seus autores —aparecem, além disso, em seqiiéncia diferente, nas
duas edicoes.

61d., p.116ss., na edi¢io francesa. Na edicdo alema, p. 81ss.

71d.,p.121ss (edi¢o francesa)
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artigode Leipzig, de 1845, de “consagrar a depen-
déncia do individuo, ao faze-lo perder-se na vida
genérica” e numa hipdstase (sua esséncia genéri-
ca) comparavel ao unificador espirito absoluto
hegeliano e ao ser supremo da religido.® Apenas
na medida em que a Ideologia Alemd vai progre-
dindo, Marx procura diferenciar-se mais claramen-
te de seu mestre humanista, como também de
Moses Hess e de seu piedoso “socialismo verda-
deiro” (criticado na ultima secdo da obra). E o faz,
como veremos, através do que pode ser entendido
mais como um aprofundamento do que como uma
rejeicdo das posicoes filoséficas gerais do “partido
de Feuerbach”. Podemos perguntar, entdo: Quais
eram essas posi¢oes?

Por aquela época, Engels - de comum acordo
com Marx - tratava de comprometer Feuerbach
mais expressamente com 0 comunismo como mo-
vimento politico-doutrinario. E até mesmo tenta-
va convencé-lo a mudar-se para Bruxelas, onde ja
se reuniam, exilados, Marx, Hess, Weitling e o proé-
prio Engels, em torno do “Comité de Correspon-
déncia Comunista”.? Apenas um ano antes de co-
mecar a redacdo da Ideologia Alemd, Marx acredi-
tava que Feuerbach havia, em seus escritos, ofere-
cido nada menos que o “fundamento filosofico para
o socialismo”, o conceito de género humano (ou do

8Ver Bruno Bauer, Charakteristik Ludwig Fuerbachs, Wigands Viertejahrschrifit,
vol..3, Leipzig, 1845, p.96.
9 Cf. Franz Mehring, Karl Marx: The Story of His Life.
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homem como ser genérico, Gattungswesen).'® Na
Sagrada Familia, obra imediatamente anterior a
Ideologia Alemad, Marx e Engels colocam-se com
entusiasmo ao lado de Feuerbach e no desenvolvi-
mento de seu pensamento, declarando sua profis-
sdo de fé no “humanismo real” do mestre. E, numa
leitura atenta, pode-se verificar que nio é simples-
mente o materialismo feuerbachiano que atrai a
simpatia dos nossos socialistas. Feuerbach, alias,
¢ ai considerado ndo exatamente como materialis-
ta, mas como o filésofo que superou definitivamen-
te “a velha contradicdo espiritualismo vs. materi-
alismo”.'' Ele é antes quem estabelece solidamen-
te o “homem real” como principio, quando “a criti-
ca destruidora”, na Alemanha, “buscava liquidar
toda coisa determinada e todo o existente através
do principio da consciéncia de si”*? — isto é, como
diria Hegel, da subjetividade infinita como princi-
pio da modernidade.’® Assim, Feuerbach nao é tan-

10 Como Marx declara, em carta ao “mestre”, de 11-08-1844. Ai, ele anuncia a
Feuerbach seu plano de desencadear a critica ao outro “partido”, de Bruno Bauer
e correligiondrios, critica que resultou na Sagrada Familia, uma defesa do
“humanismoreal” delinha feuerbachiana. E pede, como“‘extremamente preciosa”,
aopinido de Feuerbach a respeito. Ainda ai, ele trata de testemunhar sua “mais
alta consideragio e afeicio” para com onosso humanista, a queminforma que, em
Paris, “os trabalhadores alemaes emigrados, provavelmente varias centenas,
acompanham cursos sobre vossa Essénciado Cristianismo, dados por seus dirigentes
clandestinos”. Marx est4 se referindo aos membros da “Liga dos Justos” - que veio
aser depois “Liga dos Comunistas”, para a qual foi escrito o Manifesto Comunista.

11 Ver A Sagrada Familia, edigio francesa (Editions Sociales) p.117.

121d., p.50.

13 Para Marx, entre outras faganhas, Ludwig Feuerbach, com seunovo principio,
“ohomem real”, tem a gléria de “ter aniquilado a dialética dos conceitos” (La
Sainte Famille, p.115), cuja capacidade “dissolvedora” é possivelmente o que
maislhe desagrada.
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to a influéncia que leva Engels e Marx a dei-
xarem o idealismo - como Engels sugere, mui-
to tempo depois, no Feuerbach e o Fim da Filo-
sofia Cldssica Alemd —, mas, sobretudo, é quem
inicialmente lhes oferece uma fundacio teérica
para o seu ideal ou dever (Sollen) de superacdo do
anticomunitario individuo moderno e das doloro-
sas contradi¢ées da modernidade.

No seu artigo “Para uma Critica da Filosofia
do Direito de Hegel. Introducéo”, de 1843-44, Marx
ja havia adotado a famosa maxima feuerbachiana
segundo a qual “o homem é para o homem o ser
supremo”. Publicado nos Anais Franco-Alemdes, em
fins do 1844, Marx o enviou, antes da publicacdo, ao
autor da Esséncia do Cristianismo, como “testemu-
nho de afeicdo e alta consideracdo”.** Nos Manus-
critos Econémicos e Filosdficos, de 1844, que per-
maneceram inéditos durante a sua vida, Marx dei-
xava também perceber a forte marca do humanismo
feuerbachiano e tomava expressamente partido de
Feuerbach, contra o “hegeliano” Bruno Bauer.' Por
essas e outras razdes, ndo deve surpreender que,
no momento da publicagdo dos artigos de Leipzig,
Marx fosse considerado publicamente como
um seguidor de Feuerbach. Ele préoprio vai
admitir, mais de vinte anos depois, que o “cul-
to de Feuerbach” (o culto da esséncia do ho-

14 Carta de Marx a Feuerbach, de 11-08-44 (M.E.W., vol 26).

15 A perspectiva filoséfica mais geral esbogada por Feuerbach em sua Critica da
Filosofia Hegeliana, de 1939, antecipa aquela que Marx vai assumir depois, e
pré-configura o divisor de 4guas com a outra parte da critica hegeliana.
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mem como novo ser supremo), estava presen-
te ainda na Sagrada Familia, a qual, néo
obstante, acrescentava defensivamente, néo
trazia nada de que seus autores devessem en-
vergonhar-se.’® Ndo é de admirar que um ali-
ado de Bruno Bauer, Gustav Julius, tratasse
Marx como “feuerbachiano dogmatico”, no ar-
tigo “O Conflito da Igreja Humana Visivel com
a Igreja Humana Invisivel”, cujo subtitulo é
“Critica da Critica da Critica Critica”, obvia-
mente uma réplica a Sagrada Familia.'™ Na
“Caracterizacao de Feuerbach”, o artigo no
vol.3 da Revista Trimestral de Wigand, é a vez
de Bruno Bauer sugerir que O Unico é uma
refutacdo do pensamento do autor da Essén-
cia do Cristianismo tal como representado por
seus discipulos comunistas Marx, Engels e
Hess, que sdo ali tratados por Bauer como sim-
ples “conseqiiéncias de Feuerbach.”'® A Sa-
grada Familia, segundo Bauer, serviu para mos-

16 Cf. Carta de Marx a Engels, de 24-04-67 (ML.E.W., vol 31).

17 GustavJuliu